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“;Qué maravilla un jardin
en medio de tanto fuego!
Capaz de acoger cualquiera
de entre las diversas formas
mi corazon se torna
Es prado para gacelas,
claustro para los frailes cristianos,
para los idolos, templo
y kaaba de peregrinos,
es las tablas de la Tord
y es el libro del Cordn.
Yo sigo la religion del Amor
y adonde quiera que dirija sus pasos

,’1

ahi esta mi religion y mi fe”.

Ibn Arabi (1165-1240)

'IBN ARABL: £l intérprete de los deseos, trad. P. Beneito, ed. Tres fronteras, Murcia, 2003,
Casida XI.
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1. INTRODUCCION.

El tema central de la tesis, dignidad humana y tolerancia, se situa dentro
del contexto histérico del pensamiento teoldgico-politico-juridico de al-
Andalus, entendiendo a al-Andalus como nocién politico-administrativa no
adscrita a un territorio sino a la religion del Islam, el cual alberga en su seno,
como veremos, la religion judia y el cristianismo y la convierte
alegdricamente en paraiso encontrado.

El motivo por el que hemos situado nuestra investigacion dentro del
pensamiento de al-Andalus es, por su significacion de encuentro y
convivencia de las tres religiones del libro, desde donde hemos fijado los
fundamentos metafisicos de la sistematizacion de la justicia dentro de unos
principios teoldgicos comunes, esto son: el principio teoldgico de la
unicidad divina y la aceptacion y reconocimiento de la palabra revelada.

Desde el sistema juridico de al-Andalus se ratifica la validez legal de
judaismo y cristianismo en tanto que adscritos a la administracion fiscal del
Estado, y por tanto, se reconoce juridicamente el estatuto legal del creyente
en tanto que persona. Esto favorecid no solo la coexistencia sino la
convivencia de las tres religiones monoteistas en un mismo lugar. Si bien no
afirmamos que su desarrollo fue idilico, si exponemos que desde el
pensamiento y la jurisdiccion, se sientan las bases para el desarrollo de la
paz y la justicia tanto individual como social, estableciendo el camino o

juicio recto, desde la dignidad humana y la tolerancia. Aunque como



veremos, no se dan en sentido moderno, si se dan dentro de una perspectiva

humanista propia del Renacimiento europeo por los siguientes motivos:

- El pensamiento en al-Andalus supuso una vuelta a los clasicos, asi
como su revitalizacion y conciliacion dentro del pensamiento.

- La antropologia de al-Andalus se basa en lineas generales, en una
concepcion del hombre como Imago Dei en tanto que ser creado, cuya
dynamis es ser capaz de modelarse dada su naturaleza racional. Dato
especificamente renacentista, como apunta E. Garin en “La dignitas hominis
¢ la letteratura patristica™.

- El entender al hombre en un puesto privilegiado en el cosmos
propicié el desarrollo de una antropologia optimista que exaltaba la
grandeza y excelencia de las facultades humanas. La razén da luz a la
interioridad humana, desvelando el derecho y la moral natural insita en el
corazon del hombre absoluto o universal de hombre, la cual coincide con la
Ley divina. Por tanto, el pensamiento de al-Andalus, incluido dentro del
marco-histérico de la Edad Media, no dio lugar a un hombre oculto bajo el
velo de la fe, como afirmo J. Burckhardt’, sino que el interés por los deberes
y obligaciones del creyente afirmaron el valor de la dignidad humana y el
ser tolerante. Dicho interés, el de la exaltacion de la dignidad humana, es
especifico del pensamiento renacentista como afirmé E. Colomer®, como lo
testimonian los principales tratados: De excellentia et praestantia hominis
de Bartolomeo Facio, De dignitate et excellentia hominis de Giannozzo
Manetti y el famoso discurso de Giovanni Pico della Mirandola, De dignitae
hominis. Desde el pensamiento espafiol encontramos en Ferndn Pérez de

Olivael Didlogo acerca de la dignidad humana, que segiin Urefa:

2 GARIN, E.: “La dignitas hominis e la letteratura patristica”, La Rinascita 1, Roma, 1938,
pp. 102-46, p. 103 y 105.

3 BURCKHARDT, J.: La cultura del Renacimiento en Italia, trad. Ortega, E., Ed. Zeus,
Barcelona, 1968, pp. 125y 268.

4 COLOMER, E.: “El humanismo cristiano del Renacimiento”, AA/VV, De Dignitas
Hominis. Mélanges offerts a Carlos-Josephat Pinto de Oliviera, Editions Universitaries,
Herder, Fribourg, Vienna, 1987, pp. 134-135.



“El Dialogo de la dignidad del hombre es decisivo para abrir
camino a un Valdés Guevara o un Fray Luis de Ledn; también lo es por
culminar un largo proceso lingiiistico —retérico manifestado en una
serie de obras suyas menos conocidas, menos perfectas, pero

. .. . , ~ 5
igualmente decisivas en la diacronia de las letras espafiolas™.

De entre las obras siguientes, destacar los escritos de Juan Luis Vives en
La fabula del hombre (1518) o GoOmez Pereira, en su obra Antoniana
Margarita (1554), el cual teoriza sobre la naturaleza humana afirmando el
automatismo de los animales. Lo que dio lugar al respecto, fue la defensa de
los derechos de los indigenas tras el descubrimiento de América,
encabezado por Fray Bartolomé de las Casas, en 1519; asi como el
humanismo de Francisco de Vitoria o Huarte de San Juan en Examen de
ingenios para las ciencias (1575).

- La idea de hombre como microcosmos, es otra caracteristica de la
antropologia renacentista. Desde el pensamiento de al-Andalus, el hombre
es entendido como microcosmos, no solo porque contiene todos los grados
de vida de los seres, sino por su pensamiento hilico y por su facultad
intelectiva, cosa que no se encuentra en otra especie animal, necesaria para
el proyecto de su existencia desde la cual rige sus demas facultades y

miembros corporales, como afirma Maimonides:

“Asi en el universo hay algo que rige el conjunto y pone en
movimiento su érgano principal, al cual comunica su poder motor, de
manera que sirva para gobernar a los demads; y si uno se imaginara que
tal cosa pudiera desaparecer, toda esa esfera, tanto la parte dominante
como la dominada, cesaria de existir. Eso es lo que perpetia la
permanencia de la esfera y de cada una de sus partes, y es como Dios
(jexaltado sea su nombre!). Solo en este sentido se ha llamado al
hombre «microcosmos», porque tiene en si mismo un principio que
rige su conjunto, y por esta razéon Dios (jexaltado sea!) ha sido

designado en nuestra lengua como «vida de mundo», y se ha dicho:

S URENA: Plenitud de Espaiia, Ed Losada s.a., buenos aires, 1940, p. XLI.
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«Juro por la vida del mundo (o juroé por él que eternamente vive)» (Dn

12, 7)"°.

En ese sentido en el pensamiento renacentista, G. Bruno, entendi6 al
hombre como microcosmos por integrar las leyes que regian el universo en
su alma’.

- Desde Boecio® el concepto de persona estribaba en su racionalidad
que le permitia ser libre y existente por si mismo. El hombre desde sus
facultades animicas puede alcanzar su grandeza y excelencia. Desde el
pensamiento en al-Andalus, se establece la operatividad racional como la
facultad especifica del universal de hombre u hombre absoluto, fundamento
del ser juridico. Esta caracteristica, es propia del pensamiento renacentista,
como afirma Ansuategui Roig’. Desde el pensamiento de al-Andalus, como
veremos mdas adelante, el hombre absoluto en tanto que ser digno y
tolerante, se constituye mediante la accion de la voluntad deliberada, es
decir, la eleccion guiada a la luz de la razén; este modo especifico de darse
el hombre en tanto que ser digno, es condicion de posibilidad para la
emergencia del pensamiento humanista, como afirma Arias Mufioz'’. La
operatividad de la voluntad deliberada es lo que da paso a la libertad
ontoldgica del hombre como diferenciacion entre individuo y especie y a la
dignidad humana como la realizacion del universal. El hombre desde la
reflexion, vuelve la mirada sobre si mismo y es capaz de autoposeerse
determinandose en virtud de las formas universales y adquiriendo habitos y
virtudes, lo que deviene en libertad ontologica y en la plenificacion de su

espiritu o libertad trascendental. La idea del homo duplex, como afirma J.

® MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicion de David Gonzalo Maeso, ed. Trotta,
Madrid, 1998, p. 203.

7 ALLERS, R.: “Microcosmus from Anaximandros to Paracelsus”, Traditio, n° 2, New
York, 1944, pp. 322-323.

8 BOECIO, A.: De persona et Duabus Naturis, (c. 2.), en Opera, ed. facsimile Venetiis,
Johannes et Gregorius de Gregoriis (fol. 152 r), 1491-1492, p. 152.

? ANSUATEGUI ROIG, F. J.: Origenes doctrinales de la libertad de expresién, Instituto de
Derechos Humanos Bartolomé de las Casas, Universidad Carlos 111, B.O.E., Madrid, p. 40
y ss.

10 SOUTHERN, S. W.: Medieval Humanism and Other Studies, p. 31-32.; vid. ARIAS
MUNOZ: “La dignitas hominis entendida como razén y libertad. Apuntes para una
interpretacion del Renacimiento”, Revista de Filosofia, n® 3, 1980, p. 28.

11
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Sozzi ', significa la capacidad de despojarse de la inmanencia ontologica
para reunirse con Dios y supone una constante en el discurso renacentista
sobre el hombre. Desde el pensamiento renacentista, la libertad inicial del

ser humano consiste en la posibilidad ontoldgica de elegir su naturaleza:

“La forma de la humanidad es multiforme y variada: al descender
de la asociacidon con la forma mas elevada (...) establece muchos
vinculos con todas las demas formas y, por necesidad los establece con
casi cualquier cosa. A partir de aqui, aquel que se ha unido a los dioses
con divina piedad, sirviéndose de la mente que vincula a los dioses,
alcanza casi la divinidad. Y aquel que se une a los demonios alcanza su
condicion. Son humanos aquellos que se contenta con la posicion

. . . 12
intermedia de su género” .

Pérez de Oliva, en referencia al Salmo 81.6 de La oracion de la dignidad
del hombre de Pico della MirandolaB, donde entiende a los hombres como

dioses, afirma que:

“Porque como el Hombre tiene en si natural de todas las cosas, asi
tiene libertad de ser lo que quisiere: es como planta o piedra puesto en
ocio; y si se da al deleite corporal es animal bruto; y si quisiere es
angel hecho para contemplar cara del padre; y en su mano tiene
hacerse tan excelente que se ha contado entre aquellos a quien dijo:

. . 14
dioses sois vosotros” .

Por otro lado, Vives se refiere a la perdida de dignidad humana para

referirse al hombre que se asemeja a las bestias por no guiar con la razén su

'1'SOZZI, L.: “Un désir ardent”. Etudes sur la “dignité de I’homme” a la Renaissance,
(vols. 1 & 2) Il Segnalibro Editore, Turin, 1997, p. 90-91.

2 COPENHAVER, B.P.: Corpus Hermeticum y Asclepio, (V), trad. Portulas Siruela, “El
arbol del Paraiso”, n° 20, Madrid, 2000, p. 202.

3 PICO DE LA MIRANDOLLA: De la dignidad del hombre, ed. Martinez Gomez, L., Ed.
Nacional, “Biblioteca de la Literatura y el Pensamiento”, Madrid, 1984.

" PEREZ DE OLIVA, F.: Didlogo de la dignidad del Hombre, Cerron Puga, M. L., ed.
Catedra, “Letras Hispanicas”, Madrid, 1995, p. 143-144.
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voluntad"®. Como sefiala G. Serés, si el hombre no asumia su verdadera
esencia degeneraba en su condicion de animal'®; G. Bruno, en la Expulsién
de la Bestia triunfante'’, hace una alegoria de la bestia como el vicio que el
hombre debia controlar para albergar las virtudes universales: “Quien se
aparte de la ley de Dios, se hace un bruto”'®. La finalidad del hombre
renacentista no fue un discurso secularizado sino que su fin era espiritual,
por ejemplo lo testimonia el sentido sobre la aiscesis de Pico, donde
simboliza la metéfora de la escala de Jacob' como el ltimo peldafio para la
unién con Dios®® y tal era el proposito de su dignidad, como en el
pensamiento de al-Andalus como veremos.

- La exaltacion de las posibilidades del individuo mediante su ingenio y
manos, relacionada con el mito de Prometeo,21 fue idea generalizada tanto
en humanistas del Renacimiento como los pensadores del al-Andalus, como

, . . . 2
veremos mds adelante. La importancia de la fuerza creadora o proteica

o . .23
contribuy¢ a la concepcion del pathos moderno, como argumenta Cassirer™.

Asi por ejemplo, Giordano Bruno afirma que:

“los dioses habian dado al hombre el intelecto y las manos y lo
habian hecho semejante a ellos, concediéndole un poder sobre los
demas animales, el consiste en poder actuar, no solo segin la
naturaleza y lo ordinario, sino ademas fuera de las leyes de ella, a fin

de que (formando o pudiendo formar otras naturalezas, otros muros,

> VIVES, J. L: La concordia y la desconcordia, en Obras completas t.2, ed. Aguilar,
Valencia, 1992, p. 83.

1 SERES, G.: “La Fabula De Homine, de Juan Luis Vives”, en [nsula, n® 674, p. 15.

7 BRUNO, G.: Expulsion de la Bestia triunfante, trad. Granado M. A., Alianza Editorial,
Madrid, 1989, p. 97-98.

¥ PICO DELLA MIRANDOLA, G.: De la dignidad del Hombre, ed. Martinez Gémez, L.,
Ed. Nacional, “Biblioteca de la Literatura y el Pensamiento”, Madrid, 1984p. 106.

¥ Ibid., p.111.

2 Ibid., pp. 111, 106 y 124.

= BOVELLES, CH.: De Sapiente, (Cap. VIII) , trad. Magnard, P., Vrin, Paris, 1982, p. 97.
2 GENTILE, G.: Il pensiero italiano del Rinascimiento, G.S.Sansoni Editore, Florencia,
1940, p. 76.

z CASSIRER, E.: Individuo y Cosmos en la Filosofia del Renacimiento, trad. Bixio, A.,
Emecé Editores, Buenos Aires, 1951, pp. 113,114 y 154.
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otras ordenes, con el ingenio, con esa libertad sin la cual no poseeria

. . .. . . . 24
dicha semejanza...) viniera a convertirse Dios en la tierra”"".

Desde el pensamiento de al-Andalus se plantea el problema de la
libertad con la voluntad divina, es decir, la conciliaciéon de la providencia
con la libertad ontolégica, planteamiento que siglos mas tarde realizara
Lorenzo Valla en De libero arbitrio™.

Otra caracteristica propiamente renacentista del pensamiento de al-
Andalus, fue entender la dignidad humana no de origen externo, sino de
forma auténoma, la cual surge de la interioridad del hombre, de su corazon y
se proyecta en si mismo y en la sociedad, en tanto que ser tolerante. La
critica sobre el sistema de gobierno justo en referencia a una ciudad virtuosa
o ideal supuso una actitud propiamente moderna equivalente a las surgidas
en el seno del pensamiento humanista renacentista. £/ régimen del solitario
de Avempace, El filosofo autodidacta de Tbn Tufayl, Guia de Perplejos de
Maimonides o Los deberes de los corazones de Ibn Paquda, supusieron una
sistematizacion de la dignidad humana, ya que concilié la miseria y la
dignidad humana del hombre en su propio esfuerzo donde se determinaba
como hombre absoluto y se hacia merecedor de su propdsito. El orden social
y la institucion juridica se edificaron sobre la nocién de justicia cuya
proyeccion era la garantia del desarrollo individual y el bien comin como
causa del llevar a cabo el hombre absoluto o el darse a modo de persona
humana. La sociabilidad para el pensamiento renacentista significo la
garantia del desarrollo personal de todos mediante cooperaciéon mutua, como

afirma G. Manetti’®, la condicion de posibilidad para el bien comun como

2 GIORDANO BRUNO: Expulsion de la bestia triunfante, Alianza editorial, Madrid,
1989, p 227.

2 ANSUATEGUI ROIG., F. I.: Origenes doctrinales de la libertad de expresion, Instituto
de Derechos Humanos Bartolomé de las Casas, Universidad Carlos III, de Madrid, B.O.E.,
Madrid, 1994, p. 109.

26 MANETTI, G.: De dignitate et excellentia hominis, Leonard, E. R., dir. Antenore, Padua,
1975, en MURCHLAND, B.: Two Views of Man: Pope Innocent I1lI, On the Misery of Man-
Giannozzo Manetti, On the Dignity of Man, Frederick Ungar Publishing, New York, 1966,
p. 92-95.
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argumenta Pietro Pomponazzi®’ o J. Vives que identifico las facultades
humanas como utiles para la solidaridad entre hombres®™; y desde el
pensamiento hispanico, Ferndn Pérez de Oliva, afirma que la vida en
sociedad como medio para el desarrollo del bien comun®’.

El objetivo de esta tesis es establecer una sistematizacion de los
fundamentos de la dignidad humana y la tolerancia como elementos
constituyentes de la justicia desde una perspectiva humanista y exponer la
efectividad de su aplicacion para lograr la convivencia social y la Paz de la
Humanidad. Por tanto, la importancia del nticleo de la investigacion se situa
dentro de la impronta del didlogo interreligioso como contrarespuesta a las
guerras de religiones.

Para desarrollar el objetivo de nuestra tesis, hemos realizado un analisis
de la persona como fuente de la dignidad humana y la tolerancia cuya
concrecion en la existencia se da en el hombre absoluto, entendido éste
como la forma universal de hombre al modo de ser digna y tolerante. La
dignidad humana presupone una interioridad encumbrada en el orden de la
creacion y la tolerancia es asumida como el reconocimiento de la
interioridad en el otro y su capacidad de manifestarse como auténomo, esto
es, su libertad. El hombre en tanto que es por si o reposa- en -si -mismo se
da como universal de hombre y en su patencia en la existencia se dice
hombre absoluto o "brote" en sentido avempaciano. El hombre absoluto
responde a la naturaleza del mismo y la persona responde al quien de esa
naturaleza, es decir, a la interioridad que lleva a cabo la plenitud sustancial y
que se abre al horizonte de trascendencia. La dignidad humana y el darse la
tolerancia -en o ser-tolerante adquiere un sentido dindmico en tanto que se
ejerce desde la libertad ontologica del hombre y estitico en tanto que
determina la esencia del ser del hombre. Significa asi mismo el modo de

llevar acabo su grandeza y excelencia umbral de la espiritualidad.

2 POMPONAZZI, P.: Les causes des mervielles ou les enchantements, trad. H. Busson, ed.
Rieder, Paris, 1930, p. 185.

28 VIVES, J. L.: Del Socorro de los pobres o de las necesidades de la humanidad, Obras
completas t.2, ed. Aguilar, Valencia, 1992, p. 1378-1379.

¥ PEREZ DE OLIVA: Didlogo de la dignidad del hombre, Cerron Puga, M. L., ed.
Catedra, “Letras Hispanicas”, Madrid, 1995, p. 163.
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De esta manera, para responder a cudl es el modo de darse como
absoluta la persona humana, hemos realizado un andlisis de la estructura
ontologica del hombre absoluto desde el orden del Ser, en donde descansa
su espiritualidad, desde el orden del conocimiento desde donde se despliega
su grandeza y excelencia y notifica su existencia desde el conocimiento
sensible como punto de partida, y por ultimo, desde el orden de la praxis
donde hace patente en la existencia lo que intimamente es. La justicia es la
adecuacion de la pureza de la intimidad del hombre con él mismo, los demas
hombres y el Mundo. La sinceridad del creyente es el punto de partida de la
justicia individual y su notificacion en la sociedad, la justicia social.

El desarrollo de la tesis, lo hemos estructurado de la siguiente manera:

- En el primer apartado, Al-Andalus, hacemos una alegoria de la
significacion del término como paraiso encontrado y sefialamos su aspecto
politico-administrativo y geoestratégico junto con el modo de darse el
derecho, esto es, las instituciones juridicas y el estatuto de persona.

- El apartado 2, contiene el anélisis fenomenoldgico del hombre absoluto
desde el orden del Ser, el orden del conocimiento y desde la praxis para
fundamentar la justicia desde la esencia del ser humano y legitimar su
existencia en el mundo de la vida.

- En el punto 2.1 situamos al hombre en un puesto privilegiado en el
cosmos como acontecimiento de lo absoluto en la existencia. El hombre en
tanto que ser creado por Dios, es capaz de ser Imago Dei y en su logro
reside su espiritualidad y su dignidad suprema.

- En el punto 2.2 se analiza la naturaleza humana entendida como
microcosmos, ya que contiene los diversos grados de vida de los seres
generables y corruptibles: vegetativa, sensitiva y racional, las cuales se
determinan por las facultades operativas correspondientes: facultad
sensitiva, facultad animal y facultad racional, siendo lo especificamente
humano la libertad ontoldgica que viene dada por la operatividad de la
facultad racional a modo de voluntad deliberada. El hombre absoluto es
aquel que se determina a si mismo en virtud del conocimiento del fin al que

tiende, independizandose de la inmanencia natural y eligiendo el Bien,
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movimiento por el cual se plenifica y alcanza su dignidad y se hace
tolerante.

- En el punto 2.3, hemos hecho un analisis del hombre absoluto desde el
orden de la praxis desde dos dmbitos: uno el individual, donde explicaremos
el modo de darse la justicia el hombre asumida como la concordancia y
armonia de la pureza del corazon del creyente y la Ley divina manifiesta en
la praxis individual como modo de desvelar el misterio de la persona, y por
otro, el social, que de forma andloga es el modo de darse la persona humana
en la sociedad en concordancia con los deberes de los corazones, la Ley
divina y la Ley temporal.

- En el punto 3, hemos fundamentado el concepto de justicia desde el
derecho natural y lo hemos aplicado a la escuela juridica hegemonica de al-
Andalus: el malikismo

- En el apartado 4, hemos hecho una valoracion general de las
conclusiones a las que hemos llegado

- El apartado 5, est4 destinado a la bibliografia del trabajo.

Cada apartado incluye un corolario a modo de conclusion y un excursus,
con la finalidad de afiadir un plus sobre la significacion del trabajo en
general y cuyo contenido no rompe radicalmente con la logica interna del
texto.

Las lineas de pensamiento a la que hemos acudido para la exposicion de
la tesis son, desde el pensamiento arabe a Avempace o /bn Bayya como eje
central, las obras que hemos manejado:

- El régimen del solitario o Kitab tadbir al mutawahhid, trad. J.
Lomba, donde explica el ideal de hombre y el modo de darse el
conocimiento y la felicidad maxima en la separabilidad de la materia, esto la
espiritualidad.

- Carta del Adios y otros tratados filosoficos donde se incluyen: la

Risalat al-wada ‘Risalat ittsal al - aql bi-l-insan o Tratado de la Union del

Intelecto con el hombre, Min kalami-hi fi umur allati yukim bi-ha al wuqiif -

ala al al-aql al fa “al o Tratado sobre el Intelecto Agente, Kalam fi-gayat al

17



sinaniyya o Sobre el fin del hombre y Difa ‘an Abi Nasr al-Farabi au fi-I-sa
ada al-ujrawiyya o Sobre la felicidad en otra vida.

Como textos complementarios del pensamiento arabe:

- El Filésofo autodidacta de Ibn Tufayl.

- Introduccion a la Historia Universal o Al -Muqaddima de Ibn
Jaldun.

- Averroes o Ibn Riuish Sobre el Intelecto, ed. de M. Lorca de
Averroes, que comprende el Compendio del Libro sobre el alma de
Aristoteles o Comentario Medio al Libro sobre el Alma de Aristoteles y
Gran Comentario al Libro sobre el alma de Aristoteles, asi como algunas
referencias al Tahafiut al tahafiit o La incoherencia de la incoherencia.

Desde el pensamiento hebreo, como eje del pensamiento a Mose Ben
Maimon o Maimonides por ser fuente del derecho y de la teologia hebrea.
Su obra Guia de Perplejos o More n'"biikim es una exégesis escrituraria que
constituye una suma filosofico-teologica del judaismo.

- Los deberes de los corazones o Hobot ha lebabot de Ibn Paqida,
desde la que se informa la excelencia del creyente en un didlogo de la razéon
con el alma.

- La fons vitae y la Correccion de los caracteres de la conducta de
Ibn Gabirol, donde establece la justificacion racional de la unidén con Dios
como fin supremo del hombre.

El motivo por el que hemos escogido estos autores como principales y
no otros ha sido por sintetizar un nucleo comun del pensamiento y realizar
un analisis sistematico del concepto de justicia en torno a las categorias de
Dignidad humana y tolerancia que abarca la totalidad del pensamiento que
se desarrolla en al-Andalus. Con ello, se ha querido delimitar unos
principios metafisicos fundamentales tanto de la teologia isldmica como de
la hebrea validos para las tres religiones del libro y exponer un método para
la plenificacion del hombre, la cual lo conduzca hacia la uniéon con Dios
desde la racionalidad sin vulnerar los dogmas de la fe y la palabra revelada,

en suma, sin que sean anatemas en ninguna de las tres religiones.
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El andlisis del pensamiento cristiano se ha obviado explicitamente para
revitalizar y sefalar el pensamiento judio e isldmico sin embargo, hemos
considerado que los principios teologicos fundamentales de la religion
cristiana estan contenidos en la unicidad divina y en la palabra revelada
coincidente con la teologia islamica y judia.

La metodologia de trabajo que hemos seguido ha sido el método clésico
desde la investigacion bibliografica : hemos investigado la realidad historica
de al-Andalus como telon de fondo del pensamiento, hemos recurrido a los
textos sagrados: Coran y Biblia y al apoyo de diversas aleyas y pasajes del
antiguo como apoyo teologico de las tesis propuestas y como base
fundamental desde la perspectiva juridica por ser asumidas como fuentes del
derecho; asi mismo, hemos analizado otros autores correspondientes al
pensamiento cldsico drabe como Al-Farabi, Ibn Sina o Avicena y al-Gacel
como punto de partida de la metafisica drabe y de la dialéctica del
pensamiento; hemos leido y analizado el pensamiento de los distintos
autores a través de sus obras, si bien no desde las fuentes directas por falta
de recursos, si lo hemos realizado desde fuente secundarias a través de las
traducciones de arabistas como M. Cruz Hernandez, J. Lomba, A. Martinez
Lorca, Ramo6n Guerrero desde el pensamiento drabe o David Gonzalo
Maeso y J. Lomba desde el pensamiento hebreo. Asi mismo, también hemos
realizado la lectura y sintesis de obras secundarias o generales como
refuerzo de cada apartado. En el mismo sentido, hemos recurrido a las
distintas revistas de investigacion cientifica sobre estudios arabes y hebreos
para analizar, comparar y sintetizar los estudios y hemos considerado las

publicaciones  recientes acerca de cada nucleo  tematico.
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2. AL-ANDALUS, JARDIN DEL PARAISO.

La Peninsula Ibérica fue intuida como una tierra-frontera, tierra del
crepusculo sobre las que las Gltimas luces prometen un nuevo amanecer; a la
que Hesiodo nombraria poéticamente como Hesperia, el locus amoenus
identificado como Campos Elisios®’, el vergel’' descrito por la civilizacion
persa; el lugar de los Jardines de las Islas Afortunadas, vinculada al
toponimo /ber’’ y a la isla de Atlantis, paraisos perdidos de la cultura
grecolatina, lo cual ha sido objeto de estudio de investigacion etimoldgica
del término, iniciado por Juan Fernandez Amador de los Rios y continuada
por Joaquin Vallvé Bermejo™.

La imagen del paraiso como jardin eterno desvela la dimension estética
de la ascesis como camino para alcanzar la union de la inteligencia con el

alma, manifestacion fenoménica de Dios. El alma humana se hace peregrina

30 ODISEA, 1V, 565. Vid. CURTIUS, Ernst Robert Literatura europea y Edad Media latina,
Fondo de Cultura Econéomica, México (1955), Vol. I, p. 267 y ss.

31 RODRIGUEZ ZAHAR, L.: “Imagenes del paraiso en los jardines islamicos”, Estudios
de Asia y Africa, Vol. XXXIV, 1999, p. 366.

32 BENITO RUANO, B.: El principio fue el nombre en Espaiia: Reflexiones sobre el ser de
Espaiia, Real Academia de la Historia, Madrid, 1998, p.17.

33 Joaquin Vallvé Bermejo apunta hacia un origen griego del nombre de al-Andalus como:
Isla de los atlantes, en clara relacion con el mito de la Atlantida, referidas por Platon en sus
didlogos Timeo y Critias, Jarizat al-Andalus, locucion arabe que significa insula o
peninsula del Atlantico seria el origen del nombre de al-Andalus. Platén dio la vision de
que debid existir una isla o restos de ella mas alla del estrecho de Gibraltar. Esta idea se
repite en los exegetas musulmanes cuando comentaron la azora XVIII: la Caverna o al-
Kahf en donde se refiere en los viajes de Moisés a “Confluencia de los dos Mares” o
Alejandro Magno a “los confines del mundo conocido”, en Boletin de la Real Academia de
la Historia. Tomo CXCII, N° I, afio 1995, p. 86.
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desde la oscuridad de la ignorancia y comienza un viaje interior cuyo
destino es la iluminacién divina desde el corazon sincero del creyente. Al-
Andalus, es el jardin del paraiso que se hace verde y ciclicamente natural al
final del camino, es tierra de resurreccion o giydma o é6lsg. El verde
representacion del renacimiento, color atribuido a los brotes de hierva que
reverdecen o vuelven a nacer en primavera; simbolo del cuerpo espiritual
que ilumina la oscuridad del alma que conduce a la teofania individual
donde se experimenta la libertad interior suprema, este es el renacer del
hombre, a partir de su propia extincion al igual que el movimiento ciclico
natural, por el cual la naturaleza se despoja de lo caduco, de lo perecedero,
de la misma manera que las hojas de otofio caen y dan paso a la latencia del
invierno para la floracion en primavera.

El origen del jardin del paraiso es un concepto universal y estd
constituido por unos contenidos simbolicos y alegoricos fruto de la herencia
historica y de la propia cultura emergente, donde el hombre puede disfrutar
de los arboles y sus frutos®®, el justo medio entre sombra y luz y de las
corrientes de aguas limpias que donan frescor al espiritu. La vida
paradisiaca se describe como una recepcidn cortesana, con danzas,
banquetes, ornamentacién de enseres de minerales y metales preciosos™,
bellas jovenes y placeres sensuales®®. El Edén como lugar de descanso’’ se
presenta como paraiso infinito e inagotable, alegoria del goce eterno, halito
para el corazon del creyente. En el s. I de la Hégira surgen numerosos
hadices o hadiths dedicados a describir el Paraiso y su vida en €I, como la

llevada a cabo por el andalusi ‘Abd al-Malik b. Habib (h. 852) Kitab waf al-

3* En EI Coran, introduccion, traduccion y notas de Juan Vernet, ed. Planeta, Barcelona,
2005.:2,25/3,15y 136 /4,57 /5,85y 119/9,72 y 89 /10,9 /13,23 y 35/ 14,23 / 15,45/
16,31 / 18,30-31 y 107 /19,61 / 20,76 / 22,23 / 32,19 / 35,33 / 37,42-43 / 38,50/ 39,73 /
43,73/ 44,52 y 55 /47,12y 15/52,17 y 22 / 55,46-78 / 56,12-20 / 61,12/ 65,11 / 69,22-23 /
70,35 /76,12y 14/ 77,42/ 78,32.

35 CORAN: 52,20-24 /56,17 / 76,19-21.

3 CORAN: 2,25 /3,15 /4,57 / 38,52/ 43,70 / 44,54-56 / 55,72 y 70-72 /78,33.

7 CORAN: 15, 44 /18, 30 /52, 20.



Firdaws (Libro de la descripcién del Paraiso)’®* o la reunida por Ibn
Waddah (h. 900)*; consecuencia de las tradiciones proféticas de los escritos
atribuidos a Ibn ‘Abbas, el cual describe la vida celestial como una fiesta
cortesana acompafiada de musica y de bailes o la de un hadith <S>z muy
difundido que dividia jerdrquicamente el paraiso en ocho moradas en las que
se distribuia a los elegidos seglin sus méritos en contraposicion a las siete
escalas del infierno®. “La leyenda de la Ascension o Escala de Mahoma™ o
Mi’ray ) g describe la condicion profética de Mahoma y su ascension a los
siete cielos, experiencia iniciatica que permitird viajar a través de los siete
Paraisos diferenciados, cada uno mdas excelente que el anterior, siendo el
ultimo la casa Dios, es decir, el espacio reservado para los hombres
perfectos*'. Cada jardin representa un santuario interior, cuyo recorrido
constituye la experiencia perfectiva del la esencia humana hacia la union
con Dios. El paraiso es la morada de los hombres justos, los hombres dignos
y tolerantes y por tanto, el jardin celestial se usard como formula
representativa basicamente conceptual de los espacios vinculados al poder,
dando lugar a la ornamentacidon vegetal como elemento caracteristico del
arte islamico*?, como por ejemplo se puede observar en la ciudad palatina de
Madinat al-Zahra® o los muros del oratorio del palacio taifa de la Aljaferia

44
de Zaragoza™.

* MONFERRER SALAS, J. P.. “Descripciones del Paraiso”. En: ABUMALHAM,
Montserrat (coord.): Textos fundamentales de la tradicion religiosa musulmana. Trotta,
Madrid, 2005, p. 47-80.

39 Libro de la escala de Mahoma, segiin la version latina del siglo XIII de Buenaventura de
Siena: traduccion de José Luis Oliver Domingo. Siruela, Madrid, 1996, p.12.

40 ASIN PALACIOS, M.: La escatologia musulmana en la Divina Comedia, 4* edicion.
Hiperion, Madrid, 1984.

! Libro de la escala de Mahoma, segiin la version latina del siglo XIII de Buenaventura de
Siena: traduccion de José Luis Oliver Domingo. Siruela, Madrid, 1996, p. 86 y 89;
MORENO ALCALDE, Maria (2005): “El paraiso desde la tierra. Manifestaciones en la
arquitectura hispanomusulmana”, Anales de Historia del Arte, no 15, pp. 51-86.

42 DENNY, W. B.: “Reflections of Paradise in Islamic Art”, en Blair, S.; Bloom J. (eds.):
Images of Paradise in Islamic Art, catdlogo de la exposicion (Hood Museum of Art,
Dartmouth College, Hanover, 26 marzo-19 mayo 1991), Hanover, p. 33-43.

“ ACIEN ALMANSA, M.: “Materiales e hipOtesis para una interpretacion del Salon de
‘Abd al-Rahman al-Nasir”, en Vallejo Triano, A. (coord.) en Madinat al-Zahara’ El Salon
de ‘Abd al-Rahman III. Consejeria de Cultura de Andalucia, Cordoba, 1995, pp.177-191,
p. 186.

* MORENO ALCALDE, M.: El paraiso desde la tierra. Manifestaciones en la
arquitectura hispanomusulmana, Anales de Historia del Arte, no 15, p67.
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La ciudad se presenta como el umbral del jardin, el lugar de acceso de la
unioén entre lo sensible y lo inteligible, istmo terrenal donde se despliega lo
espiritual, por tanto, las ciudades requieren defensa y subsistencias, para su
perpetuacion en el tiempo, de ahi a que el sentido de jardin islamico se
asemeje a la funcionalidad de huerto, espacio transformado por el hombre
para su uso y gozo pero desde el sentimiento religioso.

Al-Andalus refleja el espacio que abre las puertas al encuentro con la
identidad perdida, se configura como un espacio para recibir a Dios,
mediante la organizacion de las urbes como condicion de posibilidad
necesaria para transformar la realidad en la ciudad ideal. El orden y justicia
de la polis ha de ser imagen de la ley divina garante la libertad del hombre y
fundamento de sus derechos y obligaciones.

Al-Andalus es una conciliacion ecoldgica ordenadora del territorio cuya
vinculaciéon simbodlica estd imbuida por interculturalidad de las tres
religiones del libro. Su trazado geografico responde a una formalizacion
espacial del equilibrio entre espiritu y materia, entre la “ciudad ideal” y la
“ciudad hostil”. Al igual que el paraiso como lugar idilico donde se
satisfacen todas las necesidades del hombre piadoso y donde encuentra su
felicidad.

La transformacion de naturaleza en paisaje es un acto intencional en el
que el hombre despliega su actividad intelectual, dicha accidn, pertenece al
espiritu del pueblo que crea, modifica, construye y transforma a través del
ingenio, la imaginacion y la técnica. Al introducir la razoén en la naturaleza
el hombre crea el lugar en el que habita®’. El paisaje es un producto del
despliegue del espiritu a partir de un modo de tomar conciencia del mundo
de la vida. La subjetividad del paisaje la constituye la relacion entre el
hombre y su entorno y muestra sus categorias morales; el territorio designa
una nocion geografica, politica y social mientras que el paisaje adquiere un
significado simbdlico que se construye en torno a la fundamentacion de la
plenificacion del hombre y la sociedad, por ello, Al-Andalus se puede

entender como paisaje simbdlico del Paraiso que ofrece promesa suprema de

* ROLDAN CASTRO, F.: “La percepcion del entorno: el mundo musulman” en Paisaje y
Naturaleza en la Edad Media. Cuadernos del CEMYR 7, ed. Centro de Estudios medievales
y renacentistas, La Laguna, 1999, p. 51.
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felicidad a los hombres justos: «Quienes obedezcan a Dios y a Su Enviado,

El les introducira en jardines debajo de los cuales fluyen rios, en los que
. 46

estaran eternamente» . Los elementos de la naturaleza son portadores de las

ideas celestiales y hacen un paraiso terrenal del territorio creando un vinculo

de empatia con el creyente sincero. Es la confrontacion del locus amoenus

con el locus agresti, la naturaleza adquiere un valor trascendente y

alegdrico:

“Tras su llegada a al-Andalus, los arabes van a encontrar un clima
mucho mas benigno que aquél que procedian y, en su naturaleza fértil
y abundante en agua, el “Paraiso sofiado” como recompensa para los
creyentes. No es necesario recordar aqui la cultura desarrollada por los
arabes en la Peninsula Ibérica para el mejor aprovechamiento del suelo
y del agua o para el deleite de sus moradores, con la creacion de un

. . ., . . 47
estilo propio en la construccion de jardines» .

La descripcion de la excelencia de al-Andalus consiste grosso modo en
algo mas que la definicion de la naturaleza objetiva, alude a la mirada del
creyente que mira desde dentro hacia fuera y trasciende la realidad. El
paisaje urbano adquiere un sentido mistico y se puede interpretar en clave
simbolica®, la ciudad expresa un microcosmos urbano en consonancia con
la ciudad celeste que se desarrolla de forma orgénica y promueve la
identidad colectiva y la cohesion social a la vez que asume la especificidad
de las diferencias internas perteneciente a la identidad cultural de las tres
religiones del libro.

El plexo de horizontes que se da en al-Andalus da paso a la
interculturalidad y a la necesidad de fundar las bases para la convivencia y
por ende, de la tolerancia y dignidad humana, principios fundamentales de
los derechos humanos. La racionalidad del hombre, entendida como

aprehension intencional hacia una evidencia, se actualiza en la experiencia

“ CORAN: 4, 13.

" DEL MORAL, C.: “Jardines y fuentes en al-Andalus a través de la poesia”, en MEAH,
Seccion arabe-Islam 58, 2009, 223-249, p. 223.

* BRUNA CUEVAS, M.: “Apuntes sobre el paisaje y la naturaleza en la literatura
medieval francesa” en Paisaje y naturaleza en la Edad Media, Cuadernos del CEYMER 7,
ed. Centro de estudios medievales y renacentistas, La Laguna, 1999, p. 162.
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vivida de las tres religiones del libro a modo de coexistencia y convivencia a
través de la lengua arabe, el latin y el griego y el hebreo. La aprehension de
la verdad por parte de las tres religiones del libro se legitima a través del
derecho, el cual ratifica legalmente la unicidad divina.

Esta realidad historica supone horizontes de movimiento. La toma de
posicion del hombre ante esta nueva realidad fue motor de conflictos civiles,
politicos y religiosos pero también filtré6 una linea de pensamiento que
evidencia una realidad distinta motivada por la interculturalidad y Ila

tolerancia.

2.2. LA REALIDAD HISTORICA DE AL-ANDALUS.

Al-Andalus se forja dentro de la realidad histérica de la expansion del
Islam, el cual ademés de pertenecer a las religiones del Libro constituye un
sistema social-juridico cuyo ordenamiento se forja en la unicidad divina y la
eleccion de su régimen. De modo que la fundamentacion de su doctrina se
basa en des-velar la Verdad mediante la razoén o aql J ¢ y sustentar la Ley
divina mediante la voluntad social. Del compromiso social e individual del
creyente surge la revelacion llevada al contexto intelectual que justifica la
verdad como categoria trascendental sustrato del corpus juridico. Conocer la
Verdad para el jurisprudente isldmico supone conocer el ser en si de todo lo
creado y el llevarla a cabo, mediante la jurisprudencia, constituira el
despliegue del Ser en el orden social y por tanto, el modo de darse la
justicia. La Revelacion es esencialmente legalidad, es justicia en el orden
social y por ende, la religién no es solo teologia sino también corpus legal
en tanto que transmite las normas bdasicas de todos los ambitos de la
experiencia del hombre. La Ley divina es la esencia de toda religion
revelada y de su estudio surge el sistema doctrinal de la justicia universal.

El elemento diferenciador de al-Andalus, es ser un sistema legal integral.
Este sistema, incluye las jurisdicciones de las tres religiones del libro aun
siendo el Islam el sistema juridico de rango superior. La interrelacion
cultural como circunstancia accidental en la Peninsula Ibérica adquiere un

estatus juridico que ratifica la validez de la Ley revelada de las religiones
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del libro y por tanto, la aceptacion de unas bases comunes normativas, que
conducen al orden justo universal. El pensamiento en al-Andalus logra una
dimension teoldgico-legal donde se desarrolla las bases para la justicia
universal desde la emergencia de la dignidad humana como principio
fundamentador de los derechos del hombre y la tolerancia como aplicacion
de la misma en la voluntad social. El carisma de estos términos adquiere
radical importancia ya que se constituyen desde la facultad racional del
hombre, umbral de la modernidad.

Al-Marrakusi en Historia de Al-Andalus describe su ubicacion como las
puertas por las que se transita a los dos mundos: Oriente y Occidente situada

en el séptimo clima:

“(...) en cuanto & la descripcion de Al-Andalus, es una isla
recostada en tierra firme, con tres extremidades, que aproximan su
figura 4 la del triangulo. Hallese el primer angulo en el lugar que ocupa
el idolo de Cadis, y el segundo en el territorio de Galiquia, frente 4 la
isla de Cartagena, donde esta el idolo semejante al de Cadis, mostrando
el tercero 4 la parte de oriente entre Medina Arbona y Medina Burdhil,
por donde se aproxima el mar circunfuso occidental al interno de Siria.
En este sitio falta poco para que los dos mares se reunan formando una
isla, como en efecto habria de suceder 4 no quedar un corto espacio
intermedio en la extension de un dia entero de camino en el lugar de la
entrada que llaman las Puertas por que Al-Andalus se une al
Continente. Por tanto, Al- Andalus en toda su extension esta rodeada
de mar, ya sea el mar circunfuso de Occidente, ya el mar interno, que
sube también un poco al lado de Levante, dandole confines por
Oriente, Poniente y algo del Norte el citado mar circunfuso, y
limitandola por parte de Mediodia y Oriente el mar interno, llamado asi
a causa de introducirse en las tierras, a donde avanza, segin algunos,

hasta llegar al séptimo clima”™*

La importancia de su ubicacién geografica la constituye como lugar
geoestratégico dado el valor de sus yacimientos minerales, zonas portuarias

y vias del interior, que vertebraban la comunicacion en el mediterraneo, util

4 AL-MARRAKUSI: Historias de Al-Andalus, traduc. Francisco Fernandez Gonzalez,
Imprenta de D. Francisco Ventura y Sabatell, Univ. de Granada, Granada, 1860, p. 5y ss.

26



a su vez, para el comercio y la guerra. Supone un puente entre Occidente,
Oriente y Africa a través del paso por Gibraltar. Posee una de las mayores
altitudes medias y montafiosas de Europa en cuyo centro existe una elevada
Meseta rodeada de cadenas montafiosas aisladas del litoral. Esto supone la
dificultad de las comunicaciones interiores y la importancia politica y
estratégica del control de los pasos de montaiias, rios y valles fluviales que
permitian la circulacion entre la costa y el interior y la situacion de los
puertos de mar que comunicaban a todo el mediterraneo y Africa. La
desembocadura del Guadalquivir como la conjunta de los rios Tinto y Odiel
formaron desde la edad de Bronce grandes, puertos donde se realizaban
importantes actividades mercantiles®’, asi como los emplazamientos en la
actual Sevilla o los de la desembocadura del rio Guadalete y el puerto de
Cadiz’' La mitad occidental de la Peninsula, corresponde al circuito de
navegacion natural atlantica que permite continuar la navegacion hacia la
costa mediterranea o hacia Africa®, donde se encuentran las principales
vetas de mineral més preciados en la antigiiedad®”.

Samir Amir considera el Islam histérico como una forma tributaria
mercantil donde el Estado posee y distribuye el producto social a través de

la tributacién publica:

“En el caso de que el tributo (de origen interno) sea escaso, la
sociedad tributaria deberia ser pobre. Pero, excepcionalmente, puede
ser rica, si goza de un excedente importante de origen externo. Este es
el caso de las sociedades basadas en el control de los circuitos del
comercio lejano. La existencia y prosperidad de estas sociedades,
dependera, pues del control monopolizado de las relaciones que otras

formaciones (en las que se genera un excedente de origen transferido)

* DIAZ DEL OLMO, F. (1989): Paleografia Tartéssica, En Tartessos. Arqueologia
Protohistorica del Bajo Guadalquivir, Aubet, M. E., ed. Ausa, Sabadell, p. 19.; RUIZ
MATA, D.: Huelva: Un foco temprano de actividad metalurgica durante el Bronce Final.
En Tartesssos. Arqueologia Protohistorica del bajo Guadalquivir, ed. M. E. Aubet, Ausa,
Sabadell 1989, p.60.

51 AUBET, M? E.: Tiro y las colonias fenicias de Occidente, Ed. Bellaterra, Barcelona,
1987, p. 232; CARO BELLIDO, A.: Consideraciones sobre el Bronce Antiguo y Medio en
el Bajo Guadalquivir, ed. M.C. Aubet, Ausa, Sabadell, 1989, p. 89.

2 GASSULL, P.: Problemdtica en torno a la ubicacion de los asentamientos fenicios en el
sur de la Peninsula. Aula Orientalis IV, (1,2), p. 199.

3 PLINIO EL VIEJO: 111, 30.
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mantienen a través. Esto dara lugar a formaciones ‘tributarias

. 54
comerciantes’”

Donde la ciudad es el eje axial del comercio y de la cultura. La
tributacion mercantil se basa en el comercio internacional como sustrato

economico de la constitucion del Estado:

“entendemos por mercantiles que el excedente que alimentaba sus
ciudades importantes no provenia generalmente de la explotacion de su
mundo rural, sino de los beneficios del comercio lejano, que le
proporcionaba el monopolio de su funcién de intermediario, es decir,
de los ingresos procedentes en ultima instancia de los excedentes

extraidos por las clases dirigentes de las demaés civilizaciones a su

. 55
campesinado™”.

El control de las rutas mercantiles terrestres y maritimas supone no solo
el desarrollo econdémico y cultural sino también el desarrollo de una
importante red de comunicaciones para la expansion de al-Andalus. La
ciudad se erige como centro de captacion y distribucion del flujo del
comercio internacional, hecho que da lugar a la necesidad de regular ese
transito comercial a partir de normas civiles que reconozcan el estatuto
juridico de la diversidad cultural para legitimar el cambio mercantil, se
produce por tanto, un reconocimiento legal de la alteridad dentro del Islam:
«A pesar de la integracion de todos los actores en una sociedad arabizada,
pero sobre todo islamizada, los diferentes grupos siempre, hasta el final, en
1942, mantuvieron su diversidad étnico-religiosa»’®. La coordinacion de las
distintas jurisdicciones de las religiones del libro permitird crear lazos de

convivencia que impulsaron la creatividad en todos los &mbitos culturales:

“(...) de la idea de la existencia del conflicto como base de los

comportamientos, tanto pacificos como violentos, del ser humano, de

*SAMIR AMIN: El desarrollo desigual. Ensayo sobre las formaciones sociales del
capitalismo periférico, Ed. Fontanella, Barcelona, 1974, p. 17.

> Ibid., p. 34.

*® CANO, M.J. y MOLINA, B.: “Judaismo, cristianismo e Islam en Sefarad: ;un ejemplo de
dialogo intercultural?”, MEAH, Seccion Hebreo 49, 2000, 207-232, p. 210.



manera que el conflicto dinamiza las relaciones sociales y puede ser
también fuente de creatividad. La cuestion estda en los medios,
violentos o pacificos, que se utilicen para resolver esos conflictos. En
este sentido, podemos afirmar que la paz esta relacionada con la
regulacion o transformacion de los conflictos, y por tanto estd
representada por unas actitudes y actuaciones que-aun coincidiendo
con la violencia-optan por dar preeminencia a las vias pacificas de

resolucion»’’.

Al-Andalus no solo es una experiencia de frontera territorial, el
fundamento in re de una experiencia estructurada por las dimensiones
natural y humana, sino que abre un nuevo modo existencial constitutivo de
ser, una categoria historica emergente que opera en la realidad social como
horizonte cultural en movimiento; dado que el caricter superestructural de
al-Andalus es intrinsecamente religioso, los limites o frontera hay que
entenderlos en relacion a la adscripcion de la fe islamica y su jurisdiccion.
Entender el hecho fronterizo como mero ordenamiento normativo seria no
admitir la vocacion de la Ummah &,/ o sociedad universal sin fronteras, la
frontera de la humanidad debe ser el mundo. El proyecto geopolitico se
convierte en un proyecto transfronterizo desde el marco de las religiones del
libro, donde se entiende la vinculacion al territorio en sentido geoestratégico
tanto para el comercio como para la expansion cultural-religiosa.

Dado los recursos y ventajas geograficos adquiere fuerza geopolitica
como primera potencia econdémica y se erige al modo de ‘“organismo
internacional” en las zonas de influencia mercantil. Por tanto, al-Andalus no
es un espacio establecido por las condiciones geograficas sino que
trasciende los limites de ésta en su proyeccion econdmica-administrativa,
convirtiéndose en un organismo viviente con fronteras dinamicas sujetas al
cambio.

J. A. Maravall en su obra EI concepto de Espaiia en la Edad Media™, P.

Chalmeta en Invasion e islamizacién® o P. Guichard en Al-Andalus.

>7 Ibid., p. 208.

¥ I. A. MARAVALL: El concepto de Espaiia en la Edad Media, Instituto de Estudios
Politicos, Madrid, 1954, p. 207.

Y P. CHALMETA: Invasion e islamizacion: la sumision de Hispania y la formacion de al-
Andalus, Ed. Mapfre, Madrid, 1994, p.23 y ss.



Estructura antropolégica de una sociedad isldmica en Occidente® estudian
la realidad historica de al-Andalus desde la vision politico administrativa de
la realidad historica, el punto de partida de Chalmeta es entender al-Andalus
desde la unidad de la comunidad umma politico-religioso®’ como frontera
administrativa, la persona juridica se define por su adscripcion a la tribu o al
Islam antes que a su territorio, aunque J. A. Maravall®® y F. Abad® afirman
la adscripcion territorial de los andalusies incluso por encima de las propias
creencias religiosas. J. Vernet en La ciencia en al-Andalus sehala que: «el
término al-Andalus dado inicialmente por los drabes a sus dominios en esta
region, jamds tuvo una fijeza territorial»®*. De la misma manera, P.
Bonnaissie, P. Guichard y M.C. Gerbert en Las Espaiias Medievales®
afirman al adscripcion al territorio como algo exclusivamente accidental no
fundamental, pues el devenir historico y politico afirman la variabilidad del
espacio y la poblacion en el tiempo. Lévi-Provencal afirma el empleo del
término a la extension territorial de la Espafia musulmana®®. La relevancia
de la concepcion de la realidad historica de al-Andalus como entidad
politico-administrativa, es sefialar la importancia de la centralidad fiscal del
estado isldmico donde la adscripcion juridica al estado especifica el status
civil del hombre como ciudadano de al-Andalus, y por tanto, de sus
derechos y obligaciones.

Segin Barchet®’, resulta imprescindible el esfuerzo de un critica
historica sobre la estructura del pasado juridico islamico cuyos elementos
incluyen la organizacion de judios y cristianos dentro de la ciudadania de al-
Andalus como constitutivo de nuestra identidad historica para entender

nuestro aqui y ahora. Segtin Riaza y Garcia Gallo:

% p. GUICHARD: Al-Andalus. Estructura antropoldgica de una sociedad islamica en
Occidente, Ed. Barral, Barcelona, 1976, p. 58 y ss.

8l CHALMETA, P.: “Presupuestos politicos e instrumentos institucionales y juridicos en al-
Andalus”, en V Semana de Estudios Medievales, Najera, 1 al 5 de Agosto de 1994,
Logrofio, 1995, p. 52.

2. A. MARAVALL: El concepto de Espaiia en la Edad Media, Instituto de Estudios
Politicos, Madrid, 1954, p. 207.

3 ABAD, F.: “El Islam y el concepto de Espaiia en la Edad Media”, Anaquel de Estudios
Arabes, 3, 1992, pp. 61-72.

64 VERNET, J.: La ciencia en al-Andalus, Ed. andaluzas unidas, Granada, 1986, p. 12.

8 AA/VV: Las espariias medievales, ed. Critica, Barcelona, 2001, p. 53.

% LEVI-PROVENCAL: “Al-Andalus”, Encyclpédie de I’Islam, E. 1., 1, p. 501.

87 AGUILERA BARCHET, B.: Iniciacién historica al Derecho Musulmdn, Ed. Dykinson,
Madrid, 2007, p. 28.
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“La invasion y el dominio musulman tuvieron en la vida de los
Estados cristianos de la Peninsula una influencia decisiva, al producir
un estado politico, econdmico y social diferente a los restantes
cristianos de Europa. En la Peninsula se encontraron frente a frente
esas dos culturas: Islam y Cristiandad; ambas se espafolizaron, y la
lucha entre ellas o su fusion dieron con frecuencia al pueblo espafiol

[ , . 68
una sensibilidad y un caracter especial”™™.

2.3. ETAPAS POLITICO-ADMINSTRATIVAS DE AL- ANDALUS

La vida auténtica de al-Andalus se desarrolla dentro de un espacio donde
el camino teleoldgico esta orientado hacia el ideal de perfeccion aunque la
realidad histérica muestra el espiritu de los pueblos constrefiidos por las
guerras civiles y de religion dispuestos en relaciones vitales determinados

por intereses de poder:

“En Espafia durante los ultimos afios, tanto desde el ambito
politico como desde algunos medios académicos, se tiende a presentar
el mundo andalusi como paradigma de las buenas relaciones entre
diferentes grupos étnicos-religiosos, aludiendo a la convivencia
pacifica entre las tradiciones musulmanas, judias y cristianas. Esta
afirmacion, desde nuestro punto de vista, hay que matizarla bastante:
no se trata de una relacion idilica y perfecta exenta de problemas,
tensiones, ¢ incluso violencia, sino que la propia estructura de la
sociedad andalusi- como no podia ser de otra manera- genero tensiones
entre los tres grupos étnicos que la integraban, que desembocaron en
conflictos lo cual no significa que las relaciones se desenvolvieran

constantemente en una situacion de hostilidad abierta y total”®.

% R. RIAZA y A. GARCIA GALLO: Manual de Historia del Derecho Espaiiol, Libreria
General de Victoriano Suarez, Madrid, 1934, p. 156.

% CANO, M.J. y MOLINA, B.: “Judaismo, cristianismo e Islam en Sefarad: jun ejemplo de
dialogo intercultural?”, MEAH, seccion Hebreo 49, 2000, 207-232, p. 208.
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Durante la consolidacion del emirato VIII y IX se produce un
distanciamiento de la evolucion politica con respecto a los otros Estados que
formaban parte del Imperio romano y simultineamente, se produce una
paulatina formacién centralizada hegemodnica del Estado omeya hasta su
descomposicion en los estados taifas.

Los cambios politicos marcan el paso de un periodo a otro en la historia
de Al-Andalus y se puede especificar siete periodos politicos:

1) Emirato dependiente de Damasco (711-756): Se caracterizd por la
conquista del territorio visigodo y la expansion del Islam por la peninsula
ibérica y el sur de las Galias. Musa b. Nusayr envia a Tariq en el 711 a las
costas del sur de la peninsula ibérica con el éxito de la batalla de Guadalete
del mismo afio. Los principales problemas fueron el ordenamiento y el
reparto de tierras y la organizacion de la fiscalidad. La administracion de los
territorios se dejo en manos de los habitantes dependiendo de las
condiciones de la rendicion, si se hacia pacificamente, se firmaba un
contrato por el cual el gobierno local continuaba administrandola a cambio
de ciertos impuestos como fue el caso del pacto de Teodomiro™ firmado el
5 de abril del afio 713, en virtud del cual se respetd los derechos y
propiedades del gobernador. Este tratado es ejemplo histdrico de la politica
religiosa que se aplicara después por la cual se reconoce la legitimidad de

las demés religiones y la personalidad juridica de sus gentes y de las

" Texto del pacto de Teodomiro y 'Abdul 'Aziz lbn Musa Ibn Nusair, citado por el
historiador hispano-musulman Ibn Idhari (que vivié hacia 1.270), en su obra “Al Baian al
Mugrib”, traducida por el profesor Felipe Maillo Salgado, bajo el titulo: “La caida del
califato de Coérdoba y los reyes de taifas”, Salamanca, 1.993:

“En el Nombre de Allah, el Clemente, el Misericordioso.

Edicto de ‘Abdul 'Aziz Ibn Musa Ibn Nusair a Tudmir Ibn Abdush (esto es, Teodomiro,
hijo de los godos). Este tltimo obtiene la paz y recibe la promesa, bajo la garantia de Dios y
su Profeta, de que su situacion y la de su pueblo no se alterard; de que sus subditos no seran
muertos, ni hechos prisioneros, ni separados de sus esposas e hijos; de que no se les
impedira la practica de su religion, y de que sus iglesias no seran quemadas ni desposeidas
de los objetos de culto que hay en ellas; todo ello mientras satisfaga las obligaciones que le
imponemos. Se le concede la paz con la entrega de las siguientes ciudades: Orihuela,
Baltana, Alicante, Mula, Villena, Lorca y Ello. Ademas, no debe dar asilo a nadie que huya
de nosotros y sea nuestro enemigo; ni producir dafio a nadie que huya de nosotros o sea
nuestro enemigo; ni producir dafio a nadie que goce de nuestra amnistia; ni ocultar ninguna
informacion sobre nuestros enemigos que pueda llegar a su conocimiento. El y sus stbditos
pagaran un tributo anual, cada persona, de un dinar en metalico, cuatro medidas de trigo,
cebada, zumo de uva y vinagre, dos de miel y dos de aceite de oliva; para los sirvientes,
s6lo una medida. Dado en el mes de Rayab, afio 94 de la Hégira (713 d. C.). Como testigos,
'Uzman Ibn Abu ‘Abda, Habib Ibn Abu 'Ubaida, Idris Ibn Maisara y Abul Qasim al
Mazali”.
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comunidades religiosas que lo integran en tanto que se les concede una serie
de derechos y obligaciones incluyéndolos dentro de la jurisprudencia

1slamica:

“el hecho singular de que los musulmanes no trataban de someter a
la poblaciéon al islamismo, pues los califas respetaban la fe de los
cristianos y la de los judios, que constituian el grueso de la poblacion
de la costa norteafricana y de la Peninsula ibérica. En este sentido, la
conquista se vio favorecida por los pactos suscritos entre los capitanes
islamicos y los jefes cristianos, que no ofrecian resistencia militar;

unos acuerdos que podian llegar a incluir el reconocimiento de una

. , |
cierta autonomia politica”

En el caso de no aceptar los pactos, el territorio en cuestion quedaba
expuesto a la voluntad del conquistador. En ambos casos cada poblacion
seguia siendo regida por sus jefes religiosos que eran responsables ante el
gobierno central. No llegd a constituirse una sociedad musulmana
cohesionada, los elementos tribales mantenian su identidad por encima de la
unioén de la religion islamica mediante la ‘asabiyya’” 6Su ol o espiritu de
fidelidad hacia el propio grupo o tribu. En teoria, el nuevo territorio pasaba
a integrarse en el imperio isldmico como una provincia regida por un Emir
que debia rendir cuentas a Damasco, pero la lejania de Al-Andalus con
respecto a la capital propicié que desde muy pronto surgieran tendencias
centrifugas y que los musulmanes de Al-Andalus, actuaran con un amplio
margen de autonomia.

2) Emirato Omeya independiente (756-929): Las tensiones sociales y
religiosas que asolaron el mundo isldmico influyeron decisivamente en la
formacion de al-Andalus. En el 750 la familia de los ‘abbasi de origen
iraqui derroca a la dinastia Omeya que ejercia el dominio del imperio arabe
desde su sede en Damasco. El Ultimo miembro, Abd al-Rahman I b.

Mu’awiya (138/756-172/788), logra sobrevivir y viaja hasta al-Andalus y

"' AGUILERA BARCHET, B.: Iniciacién historica al Derecho Musulmdn, Ed. Dykinson,
Madrid, 2007, p. 146-147.

21BN JALDUN: Introduccion a la historia universal (al-Magaddima), Col. Biblioteca de
Literatura Universal, Ed. Almuzara, Cérdoba, 2008, II, 7, p. 275 y ss.
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con la ayuda de la asabiyya yemeni logra instaurar la dinastia Omeya y
elimina los lazos vinculantes con Bagdad. En el 756, con un turbante verde
en la punta de su lanza como estandarte, ocupa Cordoba, convirtiéndose en
emir y fundando la dinastia Omeya en una nueva provincia del estado
isldmico: al-Andalus. Comienza asi el periodo denominado como emirato
independiente ya que rompe los lazos con la politica de los califas abasies
los cuales tenian su sede en Bagdad pero no los lazos espirituales. Abd al-
Rahman (756-788), se roded de numerosos clientes o muwlas de los omeyas
de oriente afianzando su poder. El objetivo de Abd al-Rahman era crear un
estado centralizado independiente en al-Andalus’*. La actividad constructora
fue intensa, traia consigo la imagen de la Mezquita de los Omeyas de
Damasco y los palacios-fortaleza, (inicia la construccion de la mezquita de
Cordoba en 785 entre otros proyectos). Esto supuso cierta prosperidad
econdmica y la consolidacion de la entidad estatal politica. A pesar de los
problemas a los que se enfrentd, logra mantener una politica pacifista y

magnanima consolidando el pais:

“‘Abd al-Rahman dio muestras de gran habilidad y cualidades de
estadista; y se puede decir que salvo a la Espafia musulmana de la
desintegracion, pacificando el pais y, en cierto modo, consolidandolo.
Nombrdé capaces y leales gobernadores para las provincias; y, bien por
lealtad a la tradicion musulmana, o con el fin de evitar complicaciones
politicas, no asumio el titulo de califa, sino que se conformé con el
emir, rey, o hijo del califa. (...) Se le considera uno de los grandes
gobernantes musulmanes ademas de excelente poeta que compuso

ISP . . c e s074
nostalgicos y sentidos versos rememorando su nativa Siria”"".

Intenta crear una nueva forma de estado basado en la centralidad tanto
politica como juridica, ademds pretende la eliminacion de guerras entre las
facciones arabes, fortalecimiento del ejército y el fomento de la economia,

en la creacion de marcas y fronteras y fomentando el comercio con Bizancio

B LE TOURNEAU, R.: “L’Occident musulman du milieu du VII ¢ siécle a la fin du XV ¢
siécle”, en A.1.E.O., XVI, 1958, pp.147-176.

74 GHEJNE, G. ANWAR: Historia de Espaiia Musulmana, Ed. Cétedra, Madrid, 1980,
p.26.
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y el Imperio Germéanico”. A su muerte lo sucede Hisam I ‘Abd al-Rahman
(muerto en 180/796). En esta época se consolida la escuela juridica de Malik
Ibn 'Anas como doctrina oficial en al-Andalus, introducida por los
estudiantes de Malik en la propia Medina que ahora estaban en al-Andalus.
Hisam I nombr6 como sucesor a al-Hakam I b. Hisam I (180/796-206/822)
el cual intentd mitigar las tendencias a las revueltas en las provincias. A su
muerte lo sucedid su primogénito ‘Abd al-Rahman II (822-852) que
contribuyd a la prosperidad y la moderacion. Reorganizd el gobierno al
modo ‘abbasi delegando su gobierno en administraciones; acufio6 monedas
en su nombre y habitd su palacio por hombres doctos y mercancias de
oriente, impulsod del desarrollo urbano e introdujo las modas bagdadies.
‘Abd al Rahman II se gan6 el respeto y la cooperacion de Bizancio y los
estados del Norte de Africa. A su muerte lo sucedié su hijo Muhammad en
el afio 852. Los siguientes sucesores fueron al-Mundir (886-888) y ‘Abd
Allah (888-912). La islamizacion de al-Andalus se aceler6 notablemente
debido en parte a la conversion de la poblacion autoctona, a los que
llamaron muladies. Los muladies se iban configurando como la base social
del estado musulméan y estaban sometidos a un fuerte régimen fiscal pese al
trato igualitario del Islam.

3) Califato de Coérdoba (929-1031): En 929 Abd-al-Rahman III (912-
961) se proclama Califa y toma como nombre honorifico Nasir li-Din Allah,
obteniendo el poder tanto espiritual como politico y afianzando Ila
superioridad militar del estado omeya, eficaz arma politica contra la
unificacion del Magreb y sobre todo por las rutas del oro via Siyilmasa. El
objetivo de Abd-al-Rahman III era crear un imperio universal mediante la
independencia de al-Andalus. Se considera la época de méximo esplendor
convirtiéndose en uno de los centros politicos, econémicos y culturales mas

importantes del medievo:

“(...) no so6lo unificé al-Andalus, sino que le proporciond gran
prosperidad. Cérdoba, la ciudad mas floreciente de Europa, era a la vez

centro intercultural y politico, igualando con su brillo a Constantinopla

" EL HAIJL, A. A.: Andalusian diplomatic relations with western Europe Turing Umayad
period (138-366/755-976). An historical survey, Dar al-Irshad, Beirut, 1970.
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y Bagdad. Las mentes mas preclaras de al-Andalus y el Este se daban
cita en su corte, y recibian amplias recompensas. Multiples
delegaciones diplomaticas, provenientes del interior y el exterior de la
peninsula, convergian en Codrdoba: delegaciones de las poderosas

tribus norteafricanas de los Zanata, Idrisies y otros; de los reyes

cristianos del norte, de Francia y Alemania y de Constantinopla™’®.

En el terreno cultural y artistico se sientan los fundamentos de la cultura
“andalusi” que brillara con luz propia dentro del panorama medieval siendo
Cordoba, durante mas de un siglo, la ciudad mas préspera del occidente de
Europa y centro neurélgico cultural. En el terreno politico y administrativo
se crea una administracion cada vez més compleja encabezada por el visir,
que actuaban como jefes de oficina encargados de un sector concreto de las
actividades del estado, por encima de los visires estaba un hayib<z'z o
gran visir intermediario entre el Califa y el visirato. Le sucedio al trono su
hijo Al-Hakam II (961-971) que durante los diez primeros afos de su
reinado favorecieron la integracidon étnica cultural entre bereberes, arabes,
hispanos y judios. Al-Hakam II reine gran niimero de literatos y pensadores
en la corte asi como libros para la biblioteca, por eso llegd a ser centro
cultural convirtiendo a Coérdoba en centro cultural del Mediterraneo
occidental. En el 981 Ibn Abi ‘Amir, con el sobrenombre de al-Mansur “el
victorioso” se hace cargo del poder de forma gradual hasta que alcanz6 el
puesto de hayib o primer ministro bajo el mandato que Hisham II (976-
1009). Construyd un grupo social de los fatdls, eslavos convertidos en
clientes de la dinastia. A su muerte en el 1002 se inicia el proceso de
fragmentacion y comienzan las fitnas. En su lugar surgié una multitud de
ciudades-estados o banderias llamadas taifas. Se sucedieron en menos de
treinta afios nueve califas hasta que el califato de Coérdoba termind por

desaparecer en 1031, hecho que dio lugar al comienzo de los Muluk al

’* GHEJNE, G. ANWAR: Historia de Espaiia Musulmana, Ed. Catedra, Madrid, 1980,
p4l.



Tawa’if o reyes taifas, como exponen Bosch Vila’’ o M® J. Viguera en Los
reinos taifas y las invasiones magrebies’".

4) Periodo de los Reinos Taifas (1031-1091): Estos reinos fueron punto
flaco para la invasion cristiana a los que donaban parias o donativos. Todos
los linajes intentaron imitar en cada uno de sus reinos el modo palatino de
Cordoba con ejército y clientes propios, hacian grandes construcciones,
tenian diplomdticos y funcionarios propios, se rodeaban de poetas,
cientificos, artistas...etc. Esto favorece creaciones con caracter propio,

independientes de oriente respaldadas por el auge de la actividad mercantil y

el mecenazgo:

“Mantenian su autoridad con la ayuda de clientes y beneficiados, y
con gentes llegadas a al-Andalus de la otra orilla y pertenecientes a las
tribus beréberes como los zanata y otras semejantes (...) cuando la
cohesion entre los arabes se debilitd e Ibn AbT Amir se hizo el amo del
estado. Constituyeron entonces lujosos reinos, cada uno de los cuales

dominaba un territorio de al-Andalus y disfrutaba ampliamente del

poder-real del imperio que se habian repartido™”.

5) Hegemonia almorédvide y las segundas taifas (1091-1145): Frente al
expansionismo cristiano, los musulmanes de al-Andalus se vieron obligados
a recurrir al apoyo externo del norte de Africa. En 1086 llegaron los
almoravides bajo el mando de Yusuf Tashfin, tribus bereberes de ortodoxia
religiosa que habian creado un imperio en el norte de Africa con sede en
Marrakesh y se proclamaron aliados de los reinos taifas. Tras la toma de
Toledo en 1085 y hasta 1145 al-Andalus se convierte en una provincia
almoravide y fue gobernada desde la actual Marruecos™ y por consiguiente,

recibio el influjo de su cultura®.

"7 BOSCH VILA: “El siglo XI en al-Andalus. Aspectos politicos y sociales. Estado de la
cuestion y perspectivas” en Actas de las Jornadas de Cultura Arabe e Isldmica, Madrid,
1981, pp.183-196.

® VIGUERA, M® J.: Los reinos taifas y las invasiones magrebies, ed. Mapfre, Madrid,
1992.

" IBN JALDUN: Introduccion a la historia universal (al-Magaddima), Col. Biblioteca de
Literatura Universal, Ed. Almuzara, Cordoba, 2008, p. 266.

89 BOSH VILA: Los Almoravides, ed. Marroqui, Tetuan, 1956.

81 «(_..) los almoravides habian dado nueva vida al estado musulman en al-Andalus y su
gobierno llend un vacid politico y contribuyeron a crear una considerable estabilidad y
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Por otro lado, en los reinos cristianos estaba naciendo un gran fervor
religioso y el espiritu de cruzada lo que propicio el auge de enfrentamientos
con objetivos politico-religiosos. Este hecho traspasé los limites de al-
Andalus y el Magreb y se convirti6 en un conflicto internacional donde

cristianos y musulmanes pasaron a ser enemigos:

“(...) confrontacion que coincidid con una yihad internacional y
una cruzada que traspasaron los limites de al-Andalus y el Magrib. El
enfrentamiento destruyo las hasta entonces armoniosas entre cristianos

y musulmanes los cuales comenzaron a mirarse con desconfianza y

L3582
desdén”™.

Hacia 1125 asciende al poder un nuevo movimiento en el noroeste de
Africa, los almohades los cuales toman el poder de Marrakesh y con ello el
de al-Andalus coincidiendo con el declive de los almoravides.

6) Hegemonia almohade (1145-1232)*: A partir de 1143, tras las
rebeliones andalusies contra los almordvides surgen los segundos reinos
taifas aunque con escasa duracion se contabilizan hasta doce reinos entre
1143 y 1172. En 1147 Abd al-Mumin llega a la peninsula y conquista las
taifas accediendo al gobierno de al-Andalus con sede en Sevilla. El
movimiento almohade fue un intento de reforma religiosa. Influida por el
zahirismo, se tomo la defensa del estudio de las fuentes y el alejamiento al
principio de autoridad, como el rechazo de la analogia como criterio
juridico. La escuela as ‘ari tomo la racionalizacion de la fe y su abandono de
todo antropomorfismo religioso, de los mutazalies tom6 su modo de
racionalismo y la defensa de la simplicidad y unicidad de Dios, del chiismo
adoptd su doctrina del imanato y su creencia en el Mahdi. Los almohades
condujeron a la teocracia, un vinculo indisoluble entre lo secular y lo

religioso y una falta de distincién entre lo individual y lo comunitario. La

prosperidad. Ademads satisficieron las necesidades emocionales y espirituales de los
eruditos religiosos y del pueblo, e iniciaron un gran alarde de religiosidad a costa de la
libertad de pensamiento. Los eruditos religiosos que habian tenido gran influencia en los
asuntos de estado bajo los omeyas, recobraron su posicion de privilegio” Ibid., p. 75.

82 GHEJNE, G. ANWAR: Historia de Espania Musulmana, Ed. Céatedra, Madrid, 1980,
p.74.

¥ HUICI MIRANDA, A.: Historia politica del imperio almohade, Instituto General Franco
para la investigacion Hispano-arabe, ed. Marroqui, Tettan, 1957.
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base tribal almohade fue un fiel reflejo del mundo bereber y proporciono
una cohesion social o asabiyya tribal que llevo a la victoria en la lucha por

el poder politico, apoyandose fundamentalmente en la religion:

“La opinion de los almohades era, en general, dar libertad de
pensamiento, lo que origind el florecimiento de la filosofia,
apareciendo grandes pensadores en todas partes. Alentaron la
exposicion de la critica y se preocuparon de que los pensadores y

cientificos fueran muy respetados, bien recibidos y honrados en todas

. . 84
las ocasiones y fiestas oficiales™ .

El poder almohade en al-Andalus es vencido por Aragon en la Batalla de
las Navas de Tolosa™. Al-Andalus queda reducido a partir de la segunda
mitad del s. XIII al reino de Granada hasta 1492.

7) Reino nazari de Granada (1232-1492): En 1232 se proclama en
Arjona sultdn Muhammad Ibn Yusuf Ibn Nasr, apodado como al-Ahmar o el
rojo, comenzando la dinastia de los Banu Nasr o nasaries. Fue el tnico
estado que resisti6 ante la reconquista cristiana tanto por su posicion
geografica y por su importante comercio con los reinos cristianos, los
marinies de Marruecos, con el mercado genovés; economia basada en
asociaciones corporativas y en la inversion de nuevos negocios. La nueva
dinastia, la nasri o nazari nacida en Jaén y asentada en Granada, abarcaba la
region granadina, almeriense y malaguefia y parte de la jiennense y la
murciana. Caracteristico por su arquitectura militar (Generalife) y palaciega
(Alhambra) y grandes manifestaciones artisticas y cientificas. Entre 1464 y
1482, el sultan Abu al-Hasan protagoniz6 el Ultimo intento por devolver la
estabilidad al reino nazari frente a la ofensiva de Castilla que se habia unido
dindsticamente con Aragén. La campafia final culmina en 1492 con la
capitulacion del reino nazari donde se aseguraba la conservacion de la vida
de los musulmanes granadinos, hacienda, religion pasando a convertirse en

mudéjares stibditos de la corona de Castilla. Acuerdo antes de la rendicion:

84 1.1
Ibid., p. 168.

% HUICI MIRANDA, A.: Historia politica del imperio almohade, Instituto General Franco

para la investigacion Hispano-arabe, ed. Marroqui, Tettan, 1957, pp.193-201.
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“Garantizar la seguridad de jovenes y ancianos respecto a sus
personas, familiar y propiedades./Conservar sus leyes como eran y
juzgar a los musulmanes de acuerdo con ellas./ Permitir el
funcionamiento de mezquitas e instituciones religiosas como hasta
entonces./O permitir a los cristianos entrar en los hogares de los
musulmanes o forzarles./No designar a cristianos o judios para resolver
los asuntos de los musulmanes./Poner en libertad y conceder amnistia a
todos los prisioneros de Granada y a todos aquellos que habian
huido./Permitir la emigracion a Africa de todos aquellos que asi lo
desearan./No apresar a un inocente por un crimen cometido por otra
persona./No castigar a los conversos del cristianisimo al Islam y
viceversa./No hacer responsable a nadie de la muerte de un cristiano
durante la guerra./No obligar a los musulmanes a dar hospitalidad a los
soldados cristianos./No permitir la entrada de los cristianos en las
mezquitas./Permitir a los musulmanes libertad de movimientos en los
territorios cristianos con proteccion absoluta de su vida y
propiedades./Dar libertad a los jefes de oraciones y a los que observan
los ayunos para practicar su obligaciones religiosas sin molestia

86
alguna»”".

Los intereses de los arabes fueron burlados, la expulsion definitiva de
los mismos se decretara por parte de Felipe III entre 1609 y 1614

aprovechando la rebelion musulmana en 1500, 1521 y 1579".

2.4. ORDENAMIENTO JURIDICO DEL ISLAM.

Este espacio conceptual se da como originariamente de suyo
desvinculado del poder de Roma y Bagdad; al-Andalus se autoposee y

ejerce su libertad dentro del marco referencial del Islam junto con las

8 En GHEJINE, G. ANWAR: Historia de Espaiia Musulmana, Ed. Cétedra, Madrid, 1980,
p. 96.

% AGUILERA BARCHET, B.: Iniciacion historica al Derecho Musulmdn, Ed. Dykinson,
Madrid, 2007, p. 158 y ss.
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religiones del libro*. Seglin Aguilera Barchet, derecho y religion son una
misma cosa que constituye el ordenamiento juridico musulmén como un
estatuto de comunidad de creyentes independientemente de la adscripcion al

. . 89 , . ,
territorio” . Asi mismo, G. Sanchez afirma que:

“La religion y el Derecho de los musulmanes son inseparables: el
Derecho musulman es un derecho revelado, esto es, tiene origen divino
para los creyentes; su principios fundamentales son dogmas. Quien lo
infringe, comete un pecado. Pero al lado de la ley revelada ha de

tenerse en cuenta la labor de interpretacion que han realizado las

. 90
personas autorizadas para ello””".

Las fuentes del derecho son dos: las originales Cordn’ 5l y la Sunna
J ee90w y las derivadas que son el ijmd J/ glagly €l quiyds o+s3 J). De la
interpretacion de la ley divina o shari’a 68,4 J'y los problemas que de
ella resultaron surgen las escuelas juridicas que intentan con su esfuerzo o
soengl Jl dar, explicar y aplicar las teorias del derecho dentro del marco del
Cordn y la tradicion o hadiz JI <Ssedel profeta . Por ello, no son los
creadores del figh &< J sino sus intérpretes quienes determinaran la
aplicacion del derecho.

Las fuentes para la Shari’a son las siguientes:

-El Coran que significa recitacion, donde Mahoma ofrece una nueva
etapa definitiva en la revelacion judeo-cristiana. Constituye una compilacion
de las revelaciones que Dios 4JJ/ realizO a Muhammad cuyo marco

referencial es la regulacion de toda la vida social y privada:

“Para los musulmanes creyentes el Coran es el libro sagrado en el

que esta consignada la revelacion que Dios ha transmitido a los

88 ALTAMIRA, R.: Historia de la civilizacion espariola, Sucesores de Manuel Soler-
Editores, s/f, 61; en Biblioteca Virtual Miguel de Cervantes, Alicante, 2014 y en formato
digital: http://www.cervantesvirtual.com/nd/ark:/59851/bmc2j876.

¥ Ibid., p. 27.

% SANCHEZ, G.: Curso de Historia del Derecho. Apuntes tomados de las explicaciones
del catedratico de la asignatura en la Universidad Central, Libreria General de Victoriano
Sudrez, Madrid, 1932, p. 192.

°! Entendiendo el Cordn como el descenso historico de la palabra revelada, en Cien
preguntas sobre el Islam. Una entrevista a Samir Khalil Samir, entrev. Giorgio Pauloci y
Camile Eid, Encuentro ed., Madrid, 2006.
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hombres por medio del profeta Mahoma. De ahi que sea la fuente y el
patron de la fe ortodoxa y el fundamento y norma de la recta conducta.

Es la guia que Dios ha concedido a los hombres, para que siempre

. - L5992
encuentren en el libro ensefianza y amonestacion™ .

Implica una vuelta hacia el ritualismo del Antiguo Testamento y a la
asociacion de lo religioso y lo politico en una teocracia militante. Es la
primera fuente revelada de todo derecho completado con la costumbre del
Profeta o Sunna gy la tradicidon auténtica o hadiz. Se elabora mediante el
recurso del consentimiento unanime o iymaa ghgJ/ de la comunidad
musulmana y la analogia o giyds, la cual se subsumia en el concepto mas
amplio de "equidad", ray J/ S/, o referencia razonada, al caso concreto en
su singularidad, por tanto, es método de racionalizacion del derecho
islamico al que recurre el jurista para aplicar los preceptos de las fuentes
escritas por analogia para casos en los que no existe precedentes’. Para los
musulmanes no es solo fuente de derecho sino el continente de toda la
sabiduria del universo, es la piedra angular del mundo islamico, considerado
escrito al arabe desde la eternidad en el cielo por Dios, motivo por el que
solo es legitimo el texto clasico escrito en arabe. La fijacion de su texto de
forma canonica se hizo durante el califato de Utman (644-656) en el afo
635" El arabe cufico, forma del lenguaje sagrado, es una mezcla de poesia
y prosa sin métrica con la frecuencia de pardbolas; es un lenguaje casi
inasequible salvo para los estudiosos e iniciados. El Coran, al regular toda la
vida civil y religiosa da lugar a la necesidad de codificar juridicamente sus
principios y aplicarlos con validez legal en la realidad. Esta actividad fue
realizada por los expertos del derecho en las escuelas juridicas de las cuales
solo han llegado noticias a nuestros dias de las cuatro sunnies y la chiita. El
producto de esta codificacion se conoce como shari’a o ley islamica que
implica las nociones iusfilosoficas, por una parte dogmatica, al asumir los
dogmas implicitos en sus principios filosofico y juridicos y otra revelada,

por ser dictada por Dios. La ley isldmica es inderogable por cualquier otra

92 KHUORY, A.: Los fundamentos del Islam, Ed. Herder, Barcelona, 1981, p.113.

% AGUILERA BARCHET, B.: Iniciacion historica al Derecho Musulmdn, Ed. Dykinson,
Madrid, 2007, pp. 139-198.

94 KHUORY, A.: Los fundamentos del Islam, Ed. Herder, Barcelona, 1981, p.114.
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fuente del derecho o autoridad humana y tiene aplicabilidad absoluta a toda
la comunidad de creyentes del Islam por igual, lo que ha propiciado el
derecho a la insuboordinacion contra la tirania o injusticia. El primer
problema que se plantea ante el Coran es su insuficiente material juridico lo
que conduce al segundo problema: la necesidad de interpretacion para la
mayoria de sus preceptos.

- La Sunna, en la época pre-islamica, se referia al conjunto de
costumbres consuetudinarias de las distintas tribus. Posteriormente, los
expertos en derecho tomaron la palabra para designar las ensefianzas y vida
del profeta, se considera la tradicion, la que contiene los dichos y hechos del
Profeta’ y pas6 a formar parte de la Shari’a, que constituye la segunda
fuente de la ley, es la respuesta de Mahoma ante un determinado problema
juridico y se ha trasmitido a través del hadiz concretando su significado con
los trabajos del al-Shafi’i’®. La Sunna viene a explicar el conocimiento y las
costumbres del Profeta incluyendo las decisiones judiciales que adoptd
como primer lider de la comunidad musulmana, aclarando las ambigiiedades
que presentaba el Coran. Los hadices se transmitieron en principio de forma
oral hasta que fueron recopilados de forma escrita hacia el s.IX., los
principales trabajos fueron realizados por al-Bujari (818-870) y Muslim
(817-875), el estudio de la autenticidad de los mismos ha originado una
verdadera ciencia del hadiz.

Las fuentes secundarias sirvieron como instrumento para solucionar los
problemas que presentaba el derecho divino a la hora de ser aplicacion
practica en la sociedad que evoluciona y se expande, son las siguientes:

- El Jimah® &laz)J) o consenso, es el principio por el cual se llega a un
acuerdo unanime entre sabios y juristas de la comunidad islamica o Ummah
sobre un problema determinado al que no pueden dar respuesta las fuentes
primarias. Su validez como método se extrajo de varios hadices en los
cuales se muestra la conformidad del Profeta ante el /jmah, este principio se

fundamenta a su vez en virtud a la consideracion de la Ummah como una

% GOLDZIHER, 1.: Etudes sur la tradition islamique, trad. par Leon Bercher, Adrien-
Maisonneuve, 1952.

% RIOSALIDO GAMBOTTI, J.: Compendio de Derecho Islamico (Risala fil-I Figh), Ed.
Trotta, p.25.

7 MANSOUR, L.: “L’autorité¢ dans la pensée musulmane”, en Le concept d’imd et la
problematique de [’autorité, J. Vrin, Etudes musulmanes, Paris, 1975.
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comunidad moderada y justa, que ordena el bien, prohibe el mal y creé¢ en
Allah y por cuya fe se constituye en una unidad fraternal depositaria de la
verdad revelada, por lo que la unanimidad de la misma, en cualquier asunto
sera valida por si misma, en tanto que es la voluntad de la sumision a Dios.
De este modo, un hadiz narrara que hallandose el Profeta conversando con
un juez o mu’adh Jl 3lgsle preguntd que decision tomaria ante un problema
cuya solucion no se hallaba ni en el Coran ni en la Sunna, a lo que el juez
respondio: «tomaré mi propia opinion»’", respuesta aceptada por el Profeta.
El segundo hadiz ratifica la idea de la Ummah como comunidad organizada
politica, cultural y econdmicamente conforme la sumisiéon a Dios: «Mi
comunidad jamas se pondrd de acuerdo en algo si es un error»’’, por lo
tanto, la comunidad musulmana se desarrolla conforme la comunidad
arquetipica del Islam segin los preceptos de la verdad revelada
constituyente de una correspondencia directa con Dios. Cuando hay una
contradiccion se acude al consenso o ijamah ejercido por los alfaquies
(practicantes que estudiaban la ciencia juridica) e integrantes de la
comunidad de creyentes o Ummah. El ijamah surge con la necesidad de
ordenar la dispersion de los creyentes y la proliferacion de hadices para
proteger la unidad y la fe del Islam ante la creciente expansion del mismo,
por ello, se buscd la homogeneidad juridica para mantener la unidad del
Imperio. El {jamah no era una fuente autbnoma ya que se basaba en las
fuentes primarias. La decision por consenso debia reunir tanto la aprobacion
unanime de la mayoria de los mudjtahid como ninguna en contra'®, una vez
esto, adquirird el rango de inmutabilidad y universalidad, es decir, serd
valida y legitima como precedente para juicios posteriores'®’.

- Qiyds Jl wlsg es el razonamiento juridico por analogia que intenta dar
soluciones a problemas no regulados explicitamente sino implicitamente
para situaciones similares, es decir aplicar una norma a una nueva
circunstancia no especificada directamente y se aplica cuando hay una

laguna legal. A través del giyds se combina la revelacion con la razon

% ] N.D. ANDERSON: Islamic law in the Modern World, Greenwood Press, 1965, p.13.

% H. Mc COUBREY & N.D. WHITE: Texthook on Jurisprudence, 3* Edicién, Oxford
University Press, 1999, p.110.

100 WAINES, D.: An Introduction to Islam, Cambridge University Press, Cambridge, 1995,
p.82.

% Ibid., p.83.
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102
humana

. Esta profundizacion se puede hacer de tres formas: por analogia
0 qiyds, por iytihad o deduccion o por razonamiento o ra’y. El giyds no trata
de buscar una certeza sino mas bien elaborar un argumento a partir del cual
se pudiera deducir una norma. No se trata de extrapolar una norma a casos
especificos del mismo tipo sino que se limitaba siempre a la misma
circunstancia especifica. Para que se aplique es necesario que: surja una
necesidad nueva que planteara un problema, un caso base fundamentado por
una norma legitimada, una causa comiin compartida por ambos casos y una
deduccion aplicada al caso concreto'®. Algunos expertos del derecho se
opusieron a procedimiento por giyds como fuente de la Shari’a, ya que al
recurrir a ella significaba el hecho de la insuficiencia del Libro revelado a la
hora de apelar a la legitimacion y aplicacion de una norma y dado que su
ejercicio podia ser falible y por tanto susceptible de error, se restringid su
uso en algunas escuelas incluido en derecho penal. Un ejemplo de ello, fue
la escuela Hanafi la cual la rechazaba por la dificultad de determinar la
causa efectiva compartida por ambos casos'®. El giyds no es considerado
como instrumento de creacidon de reglas basicas con caracter absoluto sino
de interpretacion y aplicacion del Derecho. Con la ayuda del giyds es
posible descubrir, partiendo de las reglas del figh una solucion a un
problema determinado.

- El Itjihad »<z)Jd) o Esfuerzo, es definido como la facultad que tienen
ciertos expertos de la shari’ah para interpretar las fuentes originales del
derecho. Fue una actividad independiente y contribuyd a la insercién del
razonamiento en sentido estricto en el desarrollo de las ciencias juridicas'®’,

con el transcurso de los anos, esta actividad cayd en desuso, por la

sistematizacion de las escuelas del derecho.

102 MILLIQT, L; BLANC, F.: Introduction a [l’etude du droit musulman, 2* ed. 1987,
Reimpreso Biblioteca Dalloz, 2001. p. 117.

103 VERCELLIN, G.: Instituciones del mundo musulmdn, Ed. Bellaterra, Barcelona, 2003,
p.276.

" WAINNES, D.: An Introduction to Islam, Cambridge University Press, 1995, p. 80 y ss.

1% En los primeros afios del desarrollo del Derecho islamico se considerd a los mudjtahid
como los Unicos que podian interpretar las fuentes del Derecho por si mismos: “los
primeros doscientos cincuenta afios (hasta mediados del s. IX d.c.) la facultad de los
expertos en Derecho de ofrecer soluciones personales a los problemas juridicos que iban
surgiendo no quedd en entredicho”, en VERCELLIN, G.: Instituciones del mundo
musulman, Ed. Bellaterra, Barcelona, 2003, p.295.

45



En el siglo cuarto de la era musulmana se impuso el faglid sJds< J) que
consistia en respetar la autoridad de los comentaristas y epigonos de las
épocas anteriores. Con “el cierre de las puertas al Jjtihad” se elimin6 el
motor dinamizador del sistema juridico islamico, dicha fijacién produjo la
incapacidad del sistema juridico por adaptarse a nuevas situaciones y dar
solucion a las mismas. Esto, materializé la idea de que los principios del
Islam son inmutables y que el Islam no reconoce ninguna autoridad terrena
valida para crearlos. Los soberanos de los Estados musulmanes solo tienen
autorizacion para las normas administrativas dentro de los limites definidos
del derecho islamico. Para la corriente chiita, el uso del ijtihad estara abierto
hasta el Dia de la Resurreccion. Este hecho durd hasta el s.XIX., aunque
algunos autores expertos en derecho islamico, como Wainnes'”, afirman
que estas puertas no se cerraron totalmente.

La ultima fuente por orden jerarquico, constituye el esfuerzo del Cadi
Syl gJl por interpretar y aplicar los principios del derecho alcoranico, es
decir, deducir las normas del derecho de las tres fuentes anteriores cuando
ellas no se encuentran con claridad, por tanto, esta figura se erige como eje
central del sistema juridico musulméan'®’, éste es el delegado del poder
central que en un principio, aparte de la funcidon de juez también ejercian la
instruccion religiosa de la comunidad en cualquier ambito: ejército,
matrimonio, jurisdiccion de las aguas, de los pleitos de los cristianos,
frontera y la nobleza por tanto, tenian responsabilidad social, ética y
religiosa'®. Segun Martos Quesada, existieron jueces secundarios donde los
jueces especiales delegaban funciones, entre los tres mas relevantes: Hakim,

Jl a2z encargado de la justicia administrativa o funciones ejecutivas'® ;

110

musaddid s o=sd o0 juez de paz - J Syold elypo, €l cual resolvia

111

cuestiones juridicas de todo tipo . A esta produccion juridica de los

% WAINNES, D.: 4n Introduction to Islam, Cambridge University Press, Cambridge,

1995.

"I TYAN, E: Enciclopédie de I’Islam, 111, pp. 390-392, Paris, 1956.

% MARTOS QUESADA: “El ejercicio del derecho en al-Andalus” en 4 1300 de la
conquista de al-Andalus (711-2011). Historia, cultura y legado del Islam en la Peninsula
Ibérica, Grupo de Investigacion “Sociedades, Arabes, Islamicas y Cristianas”, HUM761,
2012, pp. 357-378, p. 361 y ss.

1% 1bid., p. 363.

"0 1bid., p. 363.

" bid., p. 363.

46



expertos en leyes es lo que se conoce como figh y a las personas dedicadas
al estudio de esto alfaquies, los cuales ejercieron grandes influencias en la
politica y la administracion como afirma el arabista Ribera''> y H. Monés'"*.

En el mismo momento en que el Califa despliega una organizacion de
delegados del Estado para las diversas funciones y administraciones y la
institucionalizacién de los mismos, se origina una separacion de poderes y la
posibilidad de tratar bajo una metodologia racional la aplicacion del derecho
y su elaboracién. Los alfaquies tienen como tarea construir un sistema
juridico a partir de los textos revelados e inmutables: el Cordn y la Sunna, a
los que se les puede aplicar ciertos principios metodolégicos como la iyma’
o el giyas con justificaciéon en si mismos sin necesidad de acudir a los

principios del derecho natural para legitimarlos.

2.5. LAS ESCUELAS JURIDICAS EN EL ISLAM

Las escuelas juridicas son la ratificacion del proceso reflexivo sobre el
fendomeno juridico, el cual se integro dentro de la cultura isldmica, como
explica J. Schacht, en Introduction au droit musulman'".

Dentro del sunnismo, nos encontramos con las cuatro escuelas
clasicas'":

-Hanif''® o Escuela de la opinion cuyo fundador fue Abu Hanifa. Esta
escuela se caracteriza por intentar, mediante un método racional, aplicar
soluciones a problemas concretos y por su prudencia en el uso de la

tradicion. Se involucran en el proceso logico los libros y el conocimiento de

la Sunna para encontrar un ejemplo analogo para los casos particulares, con

2 RIBERA TARRAGQO, J.: Disertaciones y opusculos, Introd. Asin Palacios, Vol 1, 1928,
p. 148.

"5 MONES, H.: “Le role des hommes de religion dans ’Espagne musulmane jusqu’a a la
fin du Califat”, en Studia Islamica, XX, 1964, pp. 107-128.

14 SCHACHT, J.: Introduction au droit musulman, Maisonneuve el Larose, Paris, 1999.

5 BALLESTEROS, J.: Repensar la paz, Ed. Internacionales Universitarias, Madrid, 2006;
ARMSTRONG, K.: El Islam, ed. Debate, Madrid, 2013, p. 97 y ss; KUNG, H.: El Islam:
historia, presente, futuro, ed. Trotta, Madrid, 2011, p. 306.

"6 MARTOS QUESADA, J.: “Islam y derecho: Las escuelas juridicas en al-Andalus”,
Arbor, CLXXXIV 731, mayo-junio [2008], pp. 433-442, p. 438.
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el fin de que puedan ser aplicados correctamente en la nueva situacion, es
decir, aplicar el Islam en el nuevo entorno. Se caracterizan por un amplio
uso del ra’ay o razonamiento del jurista basado en su propia discrecion y
por la importancia del procedimiento de la giyds y el recurso del istihsan o
preferencia; aprobacion que viene dada por la justicia de la cosa, por medio
de lo cual, se puede crear normas juridicas conforme el principio de
equidad; este procedimiento se usaba cuando la aplicacion de la analogia
conducian a un resultado inadecuado. Esto conlleva una progresiva
adaptacion a la vida cotidiana con el fin de que pueda florecer el Islam en
cualquier lugar, esta practica se seguira en el Imperio Otomano. El
hanefismo se expandi6 de Irak a Egipto, a Siria, a Persia, a la India, China y
Asia central. En la actualidad es escuela dominante en Turquia, republicas
musulmanas de la antigua Union Soviética, Jordania, Siria, Afganistan,
Pakistan, India, Bengala y parte del Magreb.

-Hanbali''”: Fundada por Ahmand b. Muhammad b. Hanbal, se
caracteriza por aceptar casi en su totalidad los textos del Cordn y la Sunna
como fuentes de derecho sin posibilidad de interpretaciones alegoricas, no
admitiendo otras fuentes derivadas o secundarias excepto la opinion de los
Compaiieros del Profeta, por lo que la metodologia juridica se apoya en el
estudio exhaustivo del hadiz, tratando de extraer conclusiones legales a
partir de los relatos proféticos. Enemiga por tanto, de cualquier innovacion
o bida’, que apunté como tercera fuente del Derecho junto con los
dictamenes juridicos o fatwas JI ¢Sgedde los Compafieros del Profeta y al
ijma como acuerdo general de una verdad que tiene como base el Cordn.
Desarrolla su actividad durante el tercer siglo del Hégira, es un periodo
donde se abandona el progreso tedrico y el taklid toma el relevo, por ello es
puramente tradicionalista. Su Musnad o coleccion de tradiciones del Profeta,
es propio de la escolastica, proporcionando seguridad y unidad religiosa y
juridica de la escuela. Se extendid en Egipto y en la actualidad tiene
seguidores en Arabia Saudita y en algunas localidades de Irak y Siria.

- Maliki o escuela de la tradicion fundada por Malik b Anas, ulema de la

Medina: se caracteriza por su fidelidad a la tradicion bajo la influencia de la

"7 MARTOS QUESADA, J.: “Islam y derecho: Las escuelas juridicas en al-Andalus”,
Arbor, CLXXXIV 731, mayo-junio [2008], pp. 433-442, p. 439.
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compilaciéon mas antigua de derecho islamico en la gran seleccion de
hadices, el Kitab al-Muwatta’ ol Jl Ibgso simplemente Muwatta’ Jl bga ,
que codifica y sistematiza la tradicion juridica medinense. Defiende el
Corén y la Sunna como fuentes principales del derecho, la tradicion que
puede ser tanto la del pueblo en general como la de los Compafieros y los
Seguidores del profeta y admite el uso del giyds y del ra’y, si con ello se
propicia una soluciéon que contribuya al bien publico aunque sin darle tanta
prioridad como los hanafis. Acepta el consenso o iyma’ de los alfaquies de
la Medina y el istihasan de manera restringida y conforme al istislah o
correccion de la norma si coinciden circunstancias de indudable legalidad
que sea de interés general y de grave necesidad. Posteriormente,
desarrollaron un instrumento juridico, el amal J/ Jo¢ que es un método
subsidiario de argumentacion para obtener la utilidad publica (literalmente
significa “el considerar util”) a las practicas judiciales de otras localidades.
Fue la escuela propia del Magreb y hegemodnica en al-Andalus, segin
Martos Quesada“g, aunque hubo otras escuelas secundarias como la awza 7,
fundada por el sirio al-Awza’i y la escuela zahiri de la que hizo eco Ibn
Hazm o la shafi’i proveniente de Egipto. Se extendi6 en Egipto, Sudan,
Kuwait, Qatar, Bahrein, Emiratos Arabes Unidos y Africa Occidental. La
escuela maliki marcé el desarrollo aplicado y creativo. Aguilera Barchet
afirma que: «A partir del triunfo del malikismo, en cualquier caso, surge por
vez primera una cierta actividad juridico-religiosa en al-Andalus, concretada
en el nucleo de los receptores del pensamiento de Malik»''’, aunque la
doctrina de Al-Awaiz ocupa un lugar preeminente en los primeros afios de la
instauracion del imperio islamico en al-Andalus'*°.

Hisham I es considerado como el introductor del malikismo en al-
Andalus. Al-Hakam I y los cuatro emires siguientes- ‘Abderrahman II,
Muhammad I, al-Mundir y ‘Abd Allah hasta la instauracion del califato por

‘Abderrahman III mantienen el predominio maliki considerando la gran

"8 MARTOS QUESADA, J.: “Islam y derecho: Las escuelas juridicas en al-Andalus”,
Arbor, CLXXXIV 731, mayo-junio [2008], pp. 433-442, p. 439.

119 AGUILERA BARCHET, B.: Iniciacion historica al Derecho Musulmdan, Ed. Dykinson,
Madrid, 2007, p. 219.

20 DE URENA Y SMENJAUD, R.: “Fragmentos de un Programa de Historia de la
Literatura Juridica Espafiola. Cursos de 1886 a 1905, 2% ed., 1-59, esp. 39-40, en Historia
de la literatura juridica Espanola, 1. Moreno, Madrid, 1906.
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influencia que tenian los alfaquies malikies en la opinion publica por el
deseo de legitimar su dinastia con un rito ortodoxo y por fundamentar la
unificacion y homogeneizacion del estado. El califato de ‘Abderrahman III a
principios del s.X consagrard el malikismo como doctrina oficial. Esta
situacion se mantendra hasta el s. XI.

- Escuela Shafi’i'*": fundada por Abu ‘abd Allah Muhammad b. Idris al-
Shafi’i. Se le considera fundador de la ciencia juridica musulmana al
sistematizar el uso de las fuentes o usul al-figh y al haber sefialado los
limites en la utilizacion de las mismas eligiendo una via intermedia entre los
partidarios de la tradicion o hadices y los amantes del ra’y u opinion
personal. Al-Shafi’i rechaza el istihsan o preferencia pero introduce como
recurso el istishab al-hal, presuncion juridica segin la cual si consta la
existencia de un estado de hecho en un momento determinado se presume
que tal estado perdura hasta que haya prueba que lo contradiga dandole
primacia a las tradiciones. Confiri6 gran importancia a la teoria del Naskh o
la supresion de un elemento de la revelacion por otro, se extendid por la
Peninsula Arabiga y del Africa Oriental, asi como Indonesia, Egipto y
algunas regiones de Asia central.

- Escuelas heterodoxas: Suponen la primera ruptura en el Islam ante el
problema de la sucesion de Muhammad. A grandes rasgos los sunnies
defienden la eleccion de uno de los mas ancianos y sabios Compaiieros de
Muhammad, Abu Bak, el primer califa ortodoxo y de los posteriores como
sucesores de Muhammad en la direccion de la Ummah. La shi’ah como
contraposicion a la Sunna defiende el nombramiento de Ali como sucesor.
Este se convertia a su vez en Iméan el cual contaba con la ayuda divina cuyo
objetivo consiste en instaurar regimenes autocraticos dirigidos por el Iman.
Por ello se llaman shiitas destacando entre ellos la escuela zahiri, que no
acepta quiyds o razonamientos por analogias. Segiin W.C. Smith, los juristas
modernos han intentado aproximar las cuatro escuela sunitas e incluso a

- o 122
sunitas y chiitas .

2l MARTOS QUESADA, J.: “Islam y derecho: Las escuelas juridicas en al-Andalus”,
Arbor, CLXXXIV 731, mayo-junio [2008], pp. 433-442, p. 438.
122 SMITH, W.C.: Etude de [’Islam Dans le monde moderne, ed. Payot, Paris, 1962.



Tanto sunnies como chiitas coinciden y respetan los aspectos
fundamentales de Islam y sus cinco pilares o fard o arkan. La creencia en la
justicia de Dios: de acuerdo con la ideologia mas racionalista, la mutazili,
proclaman que Dios solo puede actuar con justicia y que el hombre es libre
de elegir sus propios actos lo cual le hace responsable de los mismos y sus
consecuencias. El imanato toma como base juridica la aleya coranica:
«jCreyentes! jObedeced a Dios, obedeced al Mensajero y a los dotados de
autoridad entre vosotros! »'?, lo cual ordena dirigirse a Dios creador del
Universo y la obediencia al Profeta que es el representante de Dios entre en
los hombres, lo que significa aceptar la proclamacion a la obediencia a Dios
y a su mensajero.

La labor de las escuelas juridicas fue la de conformar un corpus tedrico
sobre el que argumentar los preceptos del Coran, es decir, aunque el texto
revelado es la fuente ideoldgica del Islam, se hizo necesaria la elaboracion
posterior doctrinal de la escoléstica, que permiti6 a los juristas, concretar en
normas positivas las directrices legales del texto, para aplicarla a problemas
concretos precisando en sentido exacto las expresiones literales del Libro e
interrelacionarlas con el resto. Por lo que la escolastica o kaldm JI »JI</ se
convierte en un instrumento bésico para el desarrollo del pensamiento
islamico. Las escuelas supusieron una toma de posicion ante la ausencia del
Profeta y la reflexion y andlisis sobre su legado. Mientras que las escuelas
sunnies llevan a cabo la division de poderes del Estado, las chiitas aplican el
principio de unidad divina en el gobierno temporal, donde se considera al
iman participe de la esencia divina, capaz de desvelar lo oculto y por lo
tanto, el unico capacitado para cambiar las normas juridicas; los chiies
duodecimanos creen que el ultimo Iman sigue oculto y volveré al final de
los tiempos para instaurar la justicia y la verdad. Esta tendencia predomina

124

en la Republica Islamica de Irdn “". Tras la ocultacion del duodécimo surgen

nuevas figuras, no ya con las potestades de los descendientes de Ali pero si

1B Gl addin aldl sdshs dsoeod) sgehl 53001 s bl Vscal el gl 16" e b a3l

"ds sl il L A3 Eddlessd)s sdde Gace s ool OV dsuaod) 5 8dd) sd) 852 s
CORAN: 4, 59.
'24 El articulo 12 de la constitucion irani de 1979, sienta una clausula la cual es tajante:
“Nunca puede cambiarse el Islam como religion del Estado y ni la doctrina chii del
duodécimo Iman. Hasta el regreso del Iman duodécimo sélo un mudjtahi puede ser lider y
guia de la comunidad musulmana”.



con una posicion central en la religion son: mullahs, ulamas, mudjatahids, o
los actuales ayatullahs 3JJ) 3s\que desempefian la facultad del ijtikad, la
falibilidad y la temporalidad. A partir del trabajo de Hasan b. Yusuf al —Hilli
o ‘Allma al-Hilli (1250-1325), jurista y tedlogo chiita, el papel de la ijtihad
paso a ser principal y diferenciador en esta doctrina evitando “el cierre de la
puerta del ijtihad’de la doctrina sunnita. Este razonamiento permitia al
jurista emitir un razonamiento valido vinculante incluso en materia
religiosa. La primera caracteristica de la ijtihad es su falibilidad, la
conclusion del jurista puede ser correcta o no. La facultad de la ijtihad solo
se le atribuye a los ulemas o ayatullahs, para llevar a cabo esta facultad es
necesario que: se base sobre las normas reveladas y sobre las que no haya
ninguna duda de su autenticidad; por lo tanto, solo se puede recurrir al
ijtihad cuando el derecho derivado de la revelacion no conceda unas
directrices que puedan seguirse de manera inequivoca; también deben
tenerse en cuenta la opinion dominante de los demas ulemas para que no sea
contradictorio. La temporalidad viene referida a la falibilidad de los ulemas
claJeJl ante la ausencia del Iman /acShinfalible. Todas las decisiones de los
juristas son provisionales de forma que las decisiones tomadas por los
mudjtahidis solo son vinculantes en el tiempo que vivan. Con la falibilidad
entra la posibilidad de revision de una decision y la restriccion a una
autoridad viviente se permitio la flexibilidad y dinamismo a la hora de
decidir y dar soluciones a problemas de actualidad sin estar sometidos a la
letra de la Shari’ah. Los usul al-figh Jsuo! JI 550 fuente del Derecho
chiita difieren de los sunnies en algunos aspecto, por ejemplo, afirma que la
interpretacionverdadera del Coran fue transmitida de Muhammad a Ali y de
éste a los Imanes, por lo que incluyen en la Sunnah, ademas de la los dichos
y ensefianzas del Profeta, las palabras de los Imanes o de sus delegados. La
decision tomada por el consenso de la comunidad de creyentes o ijmah
disminuye en importancia ya que solo se considerard correcta si coincide

con la del iman, la cual siempre sera definitiva.
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2.6. MARCO JURIDICO EN AL-ANDALUS

La realidad juridica en al-Andalus se aplica conforme la doctrina awazi
en los primeros afos y la doctrina maliki en la consolidacion del califato:
«A partir del triunfo del malikismo, en cualquier caso, surge por vez primera
una cierta actividad intelectual juridico-religiosa en al-Andalus, concretada
en el nucleo de los receptores del pensamiento juridico de Malik»'>, la cual
se instaura en todo el territorio de al-Andalus a partir del s. IX'%
produciendo independencia doctrinal con respecto a otras Escuelas
Islamicas'?’, la cual segun J. Martos supuso el desarrollo del derecho

128 e
. En el marco historico-

aplicado y creativo en la sociedad de al-Andalus
juridico los s. IX al XI surgen tensiones entre los seguidores del ra’y
predominante en los primeros siglos y los partidarios del hadiz en al-
Andalus se resuelve con el establecimiento de la escuela maliki como
doctrina juridica hegemonica y por otro lado con la adaptacion de dicha
doctrina a las formulaciones teéricas de los sifi ‘es'>’. Este proceso culmina
con la labor de Ibn ‘Abd al-Barr y Abu 1-Walt al-Bay1 en el campo de los
usil al-figh durante el s. XI. En la aplicacion de estas doctrinas lo
fundamental es el hombre del Islam pero primando el Bien comun sobre el
individual.

Surge una nueva jurisprudencia cuyos fundamentos universales se hayan
en el Islam y son aplicables a toda la poblacion adscrita al estado de al-
Andalus. Estos fundamentos reconocen como legitimo la autonomia
jurisdiccional de las religiones de libro y por tanto legalizan su validez

confesional dentro del estado.

125 AGUILERA BARCHET, B.: Iniciacion historica al Derecho Musulmdan, Ed. Dykinson,
Madrid, 2007, p. 219.

126 LOPEZ ORTIZ, J.: La recepcion de la escuela maleki en Esparia, en A H.D.E. 7, 1930,
1-67.

127 AGUILERA BARCHET, B.: Iniciacion historica al Derecho Musulmdan, Ed. Dykinson,
Madrid, 2007, p. 219.

' MARTOS, J.: “Islam y Derecho: las escuelas juridicas de al-Andalus”, en Arbor.
Ciencia. Pensamiento. Cultura, CLXXXIV (mayo-junio 2008), pp. 433-442.

12 Escuela de la Medina del s. II del Islam la cual hizo triunfar dentro del derecho islamico
la tesis esencial de los tradicionalistas donde el razonamiento juridico alcanza su punto
algido escasamente influenciado por consideraciones materiales de tipo religioso o moral.
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“A las dos minorias, cristiana y judia, se les permitié mantener su
fe y practicarla abiertamente, asi como conservar y construir casa de
oracion (iglesias y sinagogas), tener su propio clero (sacerdotes y
rabinos) y ser gobernados por sus propias leyes y dirigentes (qumis,

nagis, dayan), con la tinica supeditacion al gobierno politico y al pago
5130

de la yizya (impuesto de capitacion de los dimmies)

La estructura juridica de al-Andalus alcanza un alto grado de
complejidad con la figura del cadi o juez que no solo emite sentencias sino
que crea jurisprudencia'’’, a diferencia de las jurisdicciones europea.

Seglin Martos Quesada, las instituciones andalusies actuaban a modo de
magistraturas secundarias con funciones ejecutivas, legislativas y
administrativas'*%: sahid al-sug (sefior del zoco), sahib al-shurta (jefe de
policias), sahib al-madina (el sefior de la ciudad), sahib al-radd (juez de
apelaciones), sahib al-muzalim (juez del tribunal supremo). La complejidad
que alcanz¢ la estructura juridica de al-Andalus se muestra en organizacion
de su aparato juridico y las diferentes especialidades de funcionarios con
funciones ejecutivas y legislativas especificas segun el acto juridico.

En la actualidad el Coran, la Sunna y la [jmd son las fuentes
fundamentales del derecho. Es a partir del texto del Coran y la Sunna desde
donde los doctores especificaron las reglas para el figh, por lo que es dificil

que surja una nueva escuela juridica.

B0 CANO, M.J. y MOLINA, B.: “Judaismo, cristianismo e Islam en Sefarad: jun ejemplo
de dialogo intercultural?”, MEAH, seccion Hebreo 49, 2000, 207-232, p. 211.

1 LOPEZ ORTIZ, P.J.: Derecho musulmdn, ed. Labor, Barcelona, 1932; AGUILERA
PLEGUEZUELO: Estudios de las normas e instituciones del Derecho islamico en al-
Andalus, Guadalquivir ed., Sevilla, 2000; MARTINEZ ALMIRA, M* M.: Derecho
procesal maliki hispanodrabe, ed. Scientifiche italiane, Napoles, 2006; PELAEZ
PORTALES, D.: El proceso judicial en la Espaiia musulmana, ed. El Almendro, 2000;
MARTOS QUESADA, J.: El mundo juridico en al-Andalus, Delta Publicaciones
Universitarias S.L., Madrid, 2004.

B2 1bid., p. 363-365.
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3. EL HOMBRE ABSOLUTO COMO FUENTE DE LA DIGNIDAD
HUMANA'Y LA TOLERANCIA.

El cristianismo aparece como una nueva realidad inmersa en tres
aspectos: el judaismo, el Estado romano y la paideia griega y humanitas
romana. En la edad apostdlica se uso el griego en los escritos del Nuevo
Testamento lo que supuso la entrada e interacciébn de un universo de
discurso diferente que aportd nuevos conceptos, categorias, principios...etc.

al pensamiento cristiano.

“En mi opinién, la historia de los siglos del helenismo ha sido
descuidada en la misma forma nefasta por filélogos, tedlogos e
historiadores. Y, sin embargo, el cristianismo surge del helenismo y de
¢l tomd las direcciones mas notables de su primer desarrollo. La
maravillosa aparicion de una cultura y una literatura mundiales, de una
Ilustracion total, hecho que caracteriza a los siglos inmediatos al
nacimiento de Cristo, no es comprensible dentro del cristianismo ni del

.. . . . . 133
romanticismo, sino en la historia del helenismo” ~".

La rapida asimilacion que tuvo se debid a que gran parte de la
comunidad judia estaba helenizada, no solo las pertenecientes a la Didspora

sino también las de Palestina ya que la difusion del cristianismo comenzé

33 JAEGER, W.: Cristianismo primitivo y paideia griega, Fondo de cultura econémica,

Meéxico D.F., 2000, p.12; cita original de J. G. Droysen, en su obra Briefwechsel, ed. por
Rudolf Hiibner, Berlin-Leipzig, 1929, 1, p.70.
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por estas sociedades como se atestigua en los Hechos de los apdstoles con
San Pablo donde se habla de estos encuentros por todo el mundo
mediterraneo. En la Carta de San Clemente Romano a los corintios del siglo
I, Clemente, obispo de Roma, se dirige a los corintios usando como
instrumento el arte retdrico para hablar acerca de la concordia (homonimia),
tema central en las teorias politicas griegas'**. De este documento surge toda
una jerarquia de virtudes muy cercana a la moral estoica. La organizacion de
la sociedad se establece como unidad en el cuerpo de Cristo, aparece un
nuevo concepto de orden junto con un orden civico cuya causa era la ley
divina concretada en la unidad de la iglesia. Lo novedoso en el pensamiento
cristiano fue la aparicion del concepto de persona que surge dentro del
contexto de la teologia. La revelacion cristiana manifiesta la persona de
Dios y establece cierto trato entre Dios y la humanidad. La persona es el
hombre en tanto que descansa en si mismo cuyo marco existencial es la
sociabilidad inherente de la naturaleza que le es propia. La persona es lo que
estd llamado a ser en apertura intencional al mundo donde el hombre
adquiere un valor unico en sentido externo y juridico.

Como apunta el arabista Ramoén Guerrero, en Al-Andalus se produce el

'35 La influencia del pensamiento semita y del

encuentro entre culturas
arabe en el pensamiento cristiano occidental y europeo comienza con el
encuentro geografico y vital desde los origenes del Islam y tiene su maximo
esplendor en la Peninsula Ibérica, més en concreto bajo la jurisdiccion de al-
Andalus. El legado hispanico-visigotico no era comparable al esplendor
cultural de al-Andalus'*®. Si bien no se puede afirmar absolutamente como

paradigma de relacion idilica entre Islam, cristianismo y judaismo, se puede

testificar que fue un medio de efervescencia para el pensamiento y sus

134 Seglin Jaeger, en su articulo Primera carta de San Clemente Romano, San Clemente us6
una fuente estoica; Ibid., p.27.

35 RAMON GUERRERO, R.: “Algunos aspectos del influjo de la filosofia 4rabe en el
mundo latino medieval”, en H. SANTIAGO-OTERO (ed.), Didlogo filosofico-religioso
entre cristianismo, judaismo e islamismo durante la Edad Media en la peninsula Ibérica.
Actes du Colloque International de San Lorenzo de El Escorial 23-26 juin 1991, organisé
par la Société Internationale pour I'Etude de la Philosophie Médiévale, Turnhout, Brepols,
1994, 353-370. Cotejar H. DAIBER: “L’incontro con la filosofia islamica”, en P. ROSSI y
C.A. VIANO (eds.), Storia Della filosofia.- Vo. 2 Il Medievo, Laterza, Roma-Bari, 1994,
180-195 y G. DAHAN: “L’incontro con la filosofia ebraica”, en ibidem., 196-214.

136 RAMON GUERRERO, R.: Historia de la filosofia medieval, Madrid, Akal, 2002, p. 52
y Filosofia arabe y judia, , Sintesis, Madrid, 2001, p. 49 y ss.
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autores, pioneros del renacimiento como afirma J. Le Goff'”’. El eje axial
fue la legitimidad de la palabra revelada y la unicidad divina, cuyo ejemplo
de colaboracion intelectual se dio en la “escuela de traductores de Toledo™.

El debate entre filosofia y religion, mas la presion socio-politica e
institucional dieron lugar a la controversia y la lucha de ideas, germen de un
nuevo pensamiento emergente. Se crea un clima intelectual comin donde se
hace necesaria la abstraccion de las fuentes'*® para aplicarlas a través de la
logica y la deduccion en las disputas, controversias o bulas teoldgicas de
donde devienen las leyes canonicas.

C.S. Lewis analiza como las cosmovisiones propuestas por los grandes
pensadores de la Edad Media y el Renacimiento contribuyeron como “telon
de fondo” a la fundamentacién de la dignidad humana'*, por ello, la
investigacion del presente trabajo abarcard dos lineas de pensamiento
filosoficos- teoldgicos en al-Andalus: desde el pensamiento éarabe- Ibn
Bayya (Avempace), Ibn Tufayl, Ibn Jaldun e Ibn Rush (Averroes)- y desde
el pensamiento hebreo: Mose ben Maimon (Maimoénides), Ibn Gabirol e Ibn
Paquda.

El concepto de persona elaborado por el derecho en al-Andalus hunde
sus raices en la antropologia metafisica y en la teologia, fundamentalidad de
la secuencia contintia entre la nocidn filosofica y la juridica de hombre,
cuyo fundamento es Dios. Para comprender dicha secuencia hay que apelar
a la nocion de ousia, en tanto que “ser para y por si mismo” es el ser propio
de cada ente, que hace que sea realmente lo que es y en conclusion, el
sustrato universal a todos los individuos de la misma especie. Ousia, como
equivalente del “ser propio” puede serlo de cualquier ente, pero en la
entidad hombre se da como persona. El concepto de persona emerge desde
la filosofia clasica griega pero es a partir de S. Agustin donde adquiere un
cariz espiritual y confesional, ya que es desde la intimidad donde el hombre
se encuentra consigo mismo, con su esencia, separandose de la alteridad y

definiéndose como un ser propio de suyo y por tanto, es desde donde recibe

BTLE GOFF, J.: Los intelectuales del medioevo, ed. Gedisa, Paris, 1986, p. 32.

138 CRUZ HERNANDEZ, M.: "Pensamiento de al-Andalus y los supuestos ideoldgicos de
Renacimiento europeo", en Revista del Instituto Egipcio de Estudios Islamicos de Madrid,
26 (1993-94), p. 115.

139 LEWIS, C.S.: La imagen del mundo, Ed. Peninsula, Barcelona, 1997, p. 21.
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. 1. 1140
su personalidad

. La personalidad del hombre que tiene como hecho
determinante la racionalidad, persona est naturae rationalis y el
reconocimiento de la misma por parte del derecho es lo que constituye al
hombre como sujeto de imputacion de las consecuencias del sistema
judicial. La capacidad racional implica responsabilidad, el ser capaz de
tomar autoconciencia de si y del mundo y hacerse cargo de ello la cual viene

dada como condicidon ontoldgica de la libertad y hunde sus raices en la

fundamentalidad del Ser, como afirma el autor judio, Ibn Paqiida:

“Persona racional es, por tanto, la que sopesa el valor de sus
acciones antes de ejecutarlas, de la manera que hemos dicho; la que las

medita con su pensamiento y con su facultad de discernir; la que elige
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la accién buena y rechaza la que no loes” ™.

El hombre al autoposeerse es capaz de volver la mirada sobre si mismo
y objetivar el mundo, lo que le permite constituirse al modo de ser que elija.
Con ello, no se afirma que todos los actos del hombre se dan desde la
libertad, sino que lo que constituye lo especificamente humano es la
libertad.

Los actos humanos no proceden solo del horizonte de lo natural sino que
también se abre a las posibilidades que le ofrece la facultad de la razén, de
modo que la existencia humana se configura articulando la naturaleza y la
racionalidad como lo propiamente constitutivo de lo humano. La libertad en
la existencia se da al modo de trascendencia en tanto que se independiza de
la inmanencia del acontecer del hombre. Por tanto, la libertad es el principio
de la existencia propiamente humana en el sentido de trascendencia y ésta
no se da sin fundamento, el cual es Dios. Dios constituye la interioridad del
hombre, el ser intimo, centro del llevar a cabo la propia esencia, desde
donde se modifica para su plenificacion, gracias a lo cual, se autoposee y se
hace libre y en eso consiste la dignidad humana en al-Andalus.

El ser propio del hombre se da en virtud de separacion del alma humana

y los accidentes. La dignidad humana por tanto se puede dar de forma

0SAN AGUSTIN: De Trinitate, VII, 6.
4l 1BN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espaifiola, Madrid, 1994, p. 103.
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sustancial como en las sustancias separadas o de forma accidental segun la
cual no afectan los accidentes como ocurre en la libertad humana. Es decir,
la distincion metafisica entre existencia y esencia se aplica a la condicion de
la naturaleza humana. Esto permite discernir acerca del alma lo que en ella
se comporta como acto de lo que se comporta como potencia. A lo que se
comporta como acto, que es el acto de ser, se considera lo especificamente
humano en el hombre (se le puede llamar persona, y por ello distingue
netamente entre la persona y su naturaleza). La nocidén de persona como
categoria juridico-social se ha de dar tanto en esencia como en existencia, es
la notificacién en la existencia del modo de ser de lo especificamente
humano; de aqui se sigue que, el ser juridico implica el modo de ser digno y
la facultad racional del alma el fundamento del derecho. Ser sujeto consiste
en “ser capaz de” y ser persona en el acto mismo de llevarlo a cabo. La
dignidad humana implica responsabilidad con la determinacion de la propia
singularidad y apunta hacia una sublime nobleza que remite a una intimidad
constituyente. La dignidad humana es un cambio transformativo que se da
en el sujeto individual en un sentido dindmico, en tanto que es causada
mediante el ejercicio de la libertad humana y estatico, en tanto que se
determina en la esencia del ser del hombre. El autoposeerse frente a la
inmanencia ontica es la nobleza de toda naturaleza racional, fundamento de
la dignidad humana y condicion personal de la libertad en sentido
ontoldgico. La personalidad exige el volver la mirada sobre si y descansar-
en- si mismo, de una independencia interior, como afirma R. Spaemann, el
cual relaciona la dignidad humana, no ya como un receptaculo de valores
sino como la capacidad activa de ser'**.

El ser hombre responde a qué es este ente y la persona al quien, referido
a la plenitud sustancial en la existencia y la posibilidad de la vida eterna
desde la teologia. El acontecimiento antropoldgico tiene como marco
referencial la subjetividad humana, entendida esta, como responsabilidad
desde el corazon del creyente. La dignidad humana desde la dimension
metafisica en al-Andalus es la frontera de lo humano, umbral de la

notificacion divina en la existencia; es lo que constituye al hombre universal

142 SPAEMANN, R.: Lo natural y lo racional, ed. Rialp, Madrid, 1989, p. 98.

59



de donde brotan los derechos humanos, por tanto, es fuente de la
personalidad juridica. La persona juridica representa especificamente el
universal de hombre cuyo sustrato es el sujeto individual capaz de
modelarse mediante la voluntad deliberada, la cual es el correlato del llevar

a cabo la facultad racional, en ese sentido afirma R. Spaemann:

“La razon por la cual el Hombre es un ser social, mas que
cualquier abeja y que cualquier animal gregario, es evidente: (...) el
hombre es el Ginico animal que tiene palabra (...). La palabra es para
manifestar lo conveniente y lo perjudicial, asi como lo justo y lo
injusto. Y esto es lo propio del Hombre frente a los demas animales:

poseer, €l sdlo, el sentido del bien y del mal, lo justo y de lo injusto, y

. 143
de los demas valores” ™.

Por tanto, la secuencia triadica: facultad racional- voluntad deliberada-
dignidad humana que constituyen al hombre absoluto, conduciran
necesariamente a la persona juridica, la cual, al ser el hombre el sustrato que
actia como sujeto, posee el atributo de la sociabilidad, ya que el hombre es
por naturaleza un ser social™**.

La dignidad humana parte de lo intimamente personal del propio ser que
permite al sujeto cruzar de la inmanencia cOsmica a la trascendencia
ontoldgica notificandose en la existencia como poseedor y responsable de su
personalidad.

El hombre como ser social, tiene “buenas razones”, como dice N.
Bobbio'*®, para ejercer la tolerancia, como aplicacion de la libertad
individual en la voluntad social. La libertad individual tiene como punto de
partida el juicio recto, por lo que la tolerancia ha de significar no ya
indulgencia con lo erréneo sino aceptacion de los distintos modos de lo
verdadero, como método universal para la fraternidad universal y el
reconocimiento de la razonabilidad del otro, dando como principio moral

absoluto el respeto a los demas, y por ende, el principio axiologico de la

'3 Ibid., 1253 a 5.

144 ARISTOTELES: Politica, 1252b 14.

145 BOBBIO, N.: “Las razones de la tolerancia”, en £/ tiempo de los derechos, Ed. Sistema,
Madrid, 1991, pp. 243-256.
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convivencia civil. Por tanto, la tolerancia desde el ambito social puede
entenderse como virtud moral, expresion del respeto de la intimidad del otro
y en ultima instancia de su dignidad. Al apuntar al respeto de la dignidad
humana, la tolerancia adquiere un marco-limite positivo de intolerancia en
el sentido al que apunta Bobbio: «La tolerancia debe extenderse a todos
excepto aquellos que niegan la tolerancia, o mas brevemente todos deben ser
tolerantes excepto los intolerantes»'*°. Es decir, la tolerancia debe exigir el
respeto de la intimidad personal de cada sujeto en tanto que persona y a su
vez no tolerar todo aquello que atenta contra la misma, para ello, el derecho
se convierte en un instrumento al servicio de la libertad personal, es decir,
un modo de ordenamiento social que permite el desarrollo individual de
cada hombre'’. La ciudad ideal sera, de este modo, el lugar de encuentro
para la plenificaciéon humana, umbral del ideal fraternal de Humanidad.

El acontecimiento de lo absoluto en el hombre, se da desde la toma de
conciencia de si, la vuelta de la mirada sobre si mismo, en la uniéon corazon-
razén-intelecto como clave que abre las puertas de la trascendencia, es alli
donde el hombre se hace digno; en el reconocimiento y respeto de dicha
plenificacion de cada hombre como responsabilidad, es donde la tolerancia
recibe su grandeza y excelencia, en el dmbito de la practica, junto con la
dignidad humana, como fuente de los derechos humanos.

Por tanto, hay que analizar el modo de darse la persona humana en tanto
que hombre absoluto, es decir, la forma universal de hombre, para definir y
delimitar aquello que llamamos dignidad humana y su correlato la
tolerancia, desde el orden del ser, el orden gnoseoldgico y el orden de la
praxis, para aplicar dichas categorias como reglas transformativas de la
realidad, siendo el modo constitutivo de darse la ciudad ideal y por ende la
justicia tanto social como individual y supone, por tanto, las claves para la

fraternidad universal de la Humanidad y, en definitiva, la Paz.

16 Ibid., p. 253.
7 Ibid., pp. 253-254.
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3.1. EL HOMBRE COMO ABSOLUTO DESDE EL ORDEN DEL
SER.

El acontecimiento antropoldgico se da a la luz de hombre como
absoluto, de modo que el sentido de lo humano se desvela en la existencia,
en el llevar a cabo la esencia del Ser. El fin del hombre se constituye en
Dios como fundamento del ser que le es propio, por tanto, el punto de
partida sobre el estudio de la dignidad humana y la tolerancia dado que
acontece en el hombre como absoluto, lo iniciamos desde el orden del Ser.

El principio teologico de la unicidad divina se identifica necesariamente
con el Ser Primero de la metafisica. El orden de la realidad es el orden del
Ser y el ser juridico se incluye dentro del mismo. La dignidad humana se
establece como fons iuris essendi cuya causa metafisica es el Ser Primero y
el hombre efecto del mismo en tanto que ser creado, es decir, procede
necesariamente del Ser'*.

Desde la tradicion platonica se afirma la notificacion del mundo sensible
como un perpetuo devenir, un llegar a ser, y “lo que deviene es preciso que

59149

devenga de alguna causa” . Platon teorizd sobre un agente artesano del

mundo que ordeno el movimiento, formé un mundo material en virtud de un
arquetipo ideal que incluia el horizonte de lo real en el orden de la razon'™
como imagen de la creatura ideal, de la forma que contiene en si todas las
formas. Se establece de este modo el mejor de los mundos posibles dirigido
teleolégicamente hacia el Bien, pero este demiurgo no es un dios creador, es
agente, la creacion por tanto viene dada por la razén y la necesidad: «Es
dificil dar con el hacedor y padre del universo y una vez hallado es

imposible hablar de ¢l a todos los hombres»'

. El demiurgo es forma del
mundo, donde est4 contenida la potencialidad de todo lo que esté llegando a
ser, sin ser mundo.

Aristoteles explica que la teoria de las formas platdnicas solo se funda

en dos causas para la explicacion de lo real: de la esencia y de causa

8 GARCIA LOPEZ, I.: Lecciones de metafisica, ed. EUNSA, Pamplona, 1995, p. 257.
9 PLATON: Timeo, 28c, 2-3

S0 pL ATON: Timeo, 30b, lc, 1

SUPLATON: Fisica, 28¢, 3-5
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material'>%. Pero el demiurgo hace de causa eficiente y mantiene la doctrina
de la finalidad pues la causa final del devenir es la realizacion del Bien. La
metafisica aristotélica estudia el ser en cuanto ser, es decir, al ser mismo y a
sus atributos trascendentales como ser: la unidad y la bondad. Son atributos
trascendentales porque son aplicables a todas las categorias pero no son en
ningin género. Por ejemplo, animal racional, el ser se puede dar en animal
y racional pero racional en tanto que diferencia especifica no puede
predicarse de la animalidad que es el género. En tanto que una sustancia es,
posee ser, motivo por el que la metafisica se ocupara del Ser primero. El Ser
primero es el Primer Motor, inmutable, por tanto fuera del tiempo, causante
del movimiento y esta substancia inmutable abarca toda la naturaleza del
ser. La metafisica estudia el ser en tanto que sustancia, la esencia definible o
forma. La Unica forma pura es dios, le siguen las Inteligencias de las esferas
y en el hombre se da mediante el entendimiento agente. El primer motor es
fuente del movimiento eterno, es forma del mundo pero no lo ha creado pero
actia como causa final, causa el cambio sin cambiar. Es acto puro y es
inmaterial. Dios es el primer motor, es inmaterial, su actividad tiene que ser
puramente espiritual y por ende intelectual. Su actividad esencial consiste en
pensar. Como conocer es participar intelectualmente del objeto, el objeto de
dios tiene que ser el mismo. Dios se conoce a si mismo en un Acto de eterna
intuiciébn o conciencia de si. Por eso lo define como ‘“Pensamiento de
pensamiento” vénaic vorjoews' .

Por tanto, dos ideas: el uno parmenideo, el ser es y pensamiento que se
piensa a si mismo, como accion esencial del Uno. Esto es llamado Intelecto
o nous en tanto que recipiente de las formas platonicas. La creacion implica
que el exista algo que no es por si de donde se sigue que todo lo que exista
proviene de esa causa creativa. La teologia explica la creacion desde el Ser
Necesario que es Dios que se diferencia del resto de los seres creados segin
el principio de unicidad divina.

En el pensamiento de al-Andalus, la teologia y filosofia se articulan
entre si dando lugar a un pensamiento cuyo fundamento hunde sus raices en

lo divino.

132 ARISTOTELES: Metafisica, 988 a, 8-10.
133 ARISTOTELES: Metafisica, A 9, 1074 b 33-5
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“Que la revelacion invite a considerar por la razén (bi-I-‘aql) los
seres existentes y a buscar por medio de ella su conocimiento, es cosa
bien manifiesta en mas de una aleya del Libro de Dios. Asi, por
ejemplo, dice: «Considerad, joh vosotros!, los que tenéis
entendimiento» (Coran, 59:2). Este es un texto que prueba la necesidad
de emplear el raciocinio intelectual (al-quiyas al-‘aql), o el racional y
el religioso a la vez (al-‘aqlt wa-1-sar‘T ma‘an). Asimismo dice que otro
lugar: «Y ;por qué no ponen su atencion en el reino de los cielos y de
la tierra y en lo que dios cre6? (Coran, 7:184). Este es también un texto

. . 154
que exhorta el estudio reflexivo de todos los seres”

Desde la teologia islamica se afirma la unicidad divina o sahdda como la

155 .
772 en el mismo

profesion de fe en tanto que “No hay mas Dios que Dios
sentido, al shemd Yisrael: “Escucha Israel, El sefior nuestro Dios es
solamente Uno”", de aqui se sigue el axioma metafisico de la unidad
radical de Dios. Este es el fundamento tnico en el orden del ser y la
existencia. La unidad del principio entendido como tUnica realidad absoluta
guia al creyente hacia la realidad espiritual de forma que la aprehension de
dicha unidad es un modo de acercarse al Fundamento Unico.

Desde la perspectiva filosofica-teologica se pretende conciliar la unidad
de Dios con el acontecer humano como fundamento del orden de lo real y

horizonte de sentido de la teoria politica, como afirma Al-Farabi en Ciudad

Ideal™" -

“El Ser Primero mawuyiid al-lial es la causa primera sabab al-lial
a la que deben su entidad todos los demas seres (...) Ser Primero esta
inmune de cualquier modo de imperfeccion, su ser al-wuyid es mas
excelente y mas antiguo que otro ser cualquiera (...) La privacion y
contrariedad se hallan tan sélo en lo que cae debajo de la esfera de la

luna falak al-gamar (...) El es el unico ser que absolutamente no puede

154 ALONSO, A.: La teologia de Averroes, CSIC, Madrid- Granada, 1947, p. 151 y ss.

155 Masz o) ez od) s 10V U1 1) 3z 5 31 el 5 "
CORAN: 2, 163.

" DETEURONIMO: 6, 3.

57 AL-FARABI: La ciudad ideal, presentacion Miguel Cruz Hernandez, traduccion Manuel
Alonso Alonso, Editorial Tecnos, Madrid, 1995.



tener causa: ni eficiente (bihi = cuius), ni material o formal (‘anhu = ex

quibus), ni final (lahu = ratione cuius). (...) El es la causa primera”'>®.

El Ser Necesario comprende su esencia como una Inteligencia Pura y
Principio Primero en virtud de su Bondad. En tanto que la Causa Primera es
el Creador, es el Verdadero Ser, el Ser Unico, la unidad que deviene en el
Verdadero Uno, es decir, la donacion de la unidad que implica
necesariamente la donacion de la verdad, por tanto, el orden del Ser y el
orden del conocer se coimplican. La donaciéon de unidad es un acto

exclusivo del Verdadero Uno; como afirma al-Kindr:

“Por consiguiente, la causa primera (awal ‘illat) de la unidad en las
cosas unificadas es el Uno Verdadero que no adquiere unidad de otro
(min gayr)', asi como es imposible estar en las cosas brindado
[unidad], uno a otro, sin un limite inicial (nuhayat fi-al-bad). La causa
de la unidad en los seres unificados (al-mawhidat) esta acorde al Uno
Verdadero, el Primero (al-lizal) y todo lo que recibe unidad es causado

(ma ‘ulial)”'®,

La unicidad y verdad de Dios como fundamento de la fe islamica
constituye una relaciéon de semejanza con los aspectos esenciales de la
revelacion judeo-cristiana: la via de la trascendencia, como via de acceso a
la divinidad y la mision de los elegidos de trasmitir a los hombres la
voluntad de Dios, lo que denomina Miguel Cruz Herndndez mundo de la
profecia'®" haciendo participe al hombre de la verdad tmica.

El kalim AlIJJJl y la falsafa JI 6 9,uJd integran desde el principio
elementos teoldgicos y racionales transformandose mutuamente. Ibn Jaldin
en su Muqgaddima la defini6 como la ciencia que provee los medios
necesarios para probar los dogmas de fe a través de argumentos racionales y

Al-Farabi en Catdlogo de las Ciencias lo definié como el arte que tiene

8 Ibid., p. 5y ss.

139 Asi como el Ser Necesario en Avicena no trae su existencia de otro.

10 http://www.muslimphilosophy.com/kindi/works/kindi-first-phil.doc

'l CRUZ HERNANDEZ, M.: “El problema filoséfico del Islam en la historia de las
religiones”, en Homenaje a X. Zubiri, Madrid, Ed. Moneda y Crédito, 1970, p. 385.
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como fin: «defender los dogmas exigidos por el fundador de la religion y

- - 162
condenar lo que se oponga a ellos por medio de razonamientos» .

Como afirma H. A. Wolfson'® en la teologia del Kalam, la cuestion de

los atributos divinos fue un tema central e influyé en los pensadores

64 . . .7r
, en el mismo sentido Rosenblatt, afirma que para los mutazilies,

165

hebreos'
Dios es Sabio, Vivo y Poderoso por su esencia . Esta forma mutazili,
también es usada en al-Mugammis como en Sa‘adia y como apunta R.
Arnaldez'®: Los atributos primordiales de Dios en la teologia islamica son
despojados de su connotacion hipostatica para darse como teofania pero se
asemejarian al aspecto trinitario de Cristo, donde la Sabiduria no se da solo
desde el orden noético sino que es Inteligencia de Vida y Poder de accién de
Aquel que es habitado por el Espiritu Santo.

La via de la trascendencia se establece como via de acceso a la divinidad
la divinidad y la mision de los elegidos de trasmitir a los hombres la
voluntad de Dios, lo que denomina Miguel Cruz Herndndez mundo de la

profecia'®  haciendo participe al hombre de la Verdad Unica

estableciéndose una relacion de semejanza con la revelacion judeo-cristiana.

“El estudio de los atributos divinos tanto operativos como
esenciales se hace necesario para determinar el tipo de relacion que
fundamenta al hombre y todo lo que se da. Es decir, el grado
existencial que se produce entre el hombre y el universo. En relacion a
ello el ser juridico adquiere un modo trascendental donde el modo de
darse la existencia y la declaracion de su intentio son determinantes del
acto juridico y fuente ultima de toda jurisdiccion es Dios creador. El
estudio del Ser como Causa primera introduce la inteligibilidad en el

orden de los seres naturales y consiste en reconocer en la naturaleza la

162 Al- FARABI: Catdlogo de las ciencias, trad. de Gonzalez Palencia, Madrid-Granada,
CSIC, 1953, p.3.

'S WOLFSON, H.A.: The Philosophy of the Kalam , Harvard University Press, 1976, Cap.
11 “Attributes”, 112-132.

' Ibid., p. 112-235.

' ROSENBLATT, S.: The Book of Beliefs and Opinions, Yale University Press, New
Haven, 1948, Treatise 11, p. 101-103.

166 ARNALDEZ, R.: “La doctrine de la création dans la Tahafut” en Studia Islamica, ed. G.
P. Maisonnueve et Larose, Paris, 8, p. 101.

7 CRUZ HERNANDEZ, M.: “El problema filos6fico del Islam en la historia de las
religiones”, en Homenaje a X. Zubiri, Madrid, Ed. Moneda y Crédito, 1970, p. 385.
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unidad la fundamenta guiando al creyente hacia las formas

. . 168
espirituales” ™.

Desde la perspectiva de los atributos divinos, se erigen las teorias acerca
de la creacion del mundo, a partir de la cual se establecen los fundamentos
de la relacion de Dios con los seres creados.

Las teorias acerca de la eternidad o la creacion del mundo por quienes
admiten la existencia de Dios dan lugar a tres tendencias en pensamiento:
tedlogos ortodoxos; Platon y otros filésofos y Aristoteles y los
peripatéticos'®:

a) Los te6logos que aceptan la ley de Moisés'” y afirman la
creacion ex nihilo a partir de la libre voluntad de Dios donde el tiempo
dado que pertenece al modo de ser del movimiento, fue también creado,
por tanto forma parte de los accidentes creados. Por tanto, la creacion del
mundo no implica un sustrato temporal puesto que estd integrado en las
cosas creadas. Si el mundo fue creado después del tiempo hay que admitir
la eternidad por ser un accidente que requiere un sustrato y la existencia
con anterioridad de este mundo actual.

b) Aquellos que niegan que alguna cosa se produzca de la
nada'’": «no es factible que sea producido un ser determinado, dotado de
materia y forma, sin una materia preexistente, ni desaparezca, pasando la
materia a la inexistencia»''>. Estos postulan la existencia de una materia
eterna como dios, pero coimplicativas necesariamente pero de distintos
rangos como arcilla, de la misma manera que todos los seres son creados a
partir de una materia preexistente. Segin Maimoénides: “nosotros
estimamos que la creacion del mundo fue ex nihilo, tras la absoluta

inexistencia” .

168 GUERRERO, R.: “De la razon en el Islam clasico”, en Anales del Seminario de Historia
de la Filosofia (UCM), 3, (1982-1983), p. 23 y ss.

1% MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicion de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998.

267y ss.

70 Ibid., p. 267.

" bid., p. 269.

72 Ibid., p. 269.

'3 Ibid., p. 269 y ss.
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: . 174 :

c) El aristotelismo ", que afirma que todo lo que existe es a
partir de algo, que todo lo materia no puede producirse sin materia, esta
materia prima siempre existid y existira si bien se despoja de una forma se

sirve de otra.

El problema que suscitaba la teoria de la creacion era el de establecer la
condicion de los seres creados con respecto a Dios y su estatus dentro del
orden del ser.

La naturaleza se entiende al modo de inmanencia cosmica determinada
por el movimiento teleolégico natural necesario para su perfeccion y
perpetuidad. La reflexion en torno al Ser y los hombres se articula al modo
de libertad humana la cual sitia al hombre en un puesto superior en el
cosmos, pues se considera como el tnico ser natural capaz de liberarse de
dicha inmanencia bien sea por completa autosuficiencia bien sea por gracia
divina o por ambas inclusive. La tarea especificamente humana va a
consistir en el llevar a cabo el acercamiento o identificacion con un Dios
trascendente cuyo acto puro de existencia es radicalmente distinto a la
propia existencia recibida. He aqui el problema de la teologia natural el cual
se intenta resolver entendiendo al hombre desde un puesto preferente en el

Cosmos y desde su capacidad o moldeabilidad de ser /mago Dei.

3.1.1. EL PUESTO DEL HOMBRE EN EL COSMOS

Segiin Cruz Hernandez'”, desde el pensamiento islamico, la creacién
ibda‘ «)<g J es el modo de relacion de todas las cosas secundarias a la
Primera, fuente constitutiva del orden. La existencia es un atributo que se da
tras el no-ser, pero el no -ser no depende del agente intermediario sino del
Ser Necesario. Todo lo que comienza a ser antes de existir es posibilidad y

en la existencia se da su actualizacion. Esta posibilidad de ser no tiene poder

74 Ibid., p. 269 y ss.
> AVICENA: Sobre metafisica: (antologia), traduccion del arabe, introduccion y notas de
Miguel Cruz Hernandez, Revista de Occidente, Madrid, 1950.
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sobre su comienzo de ser, eso solo lo tiene el ser Necesario, por tanto
precisa de un sujeto y esto es lo que expresa el empezar a ser esencial,
comenzar a ser desde un sujeto a partir del acto de creacion del Ser
Necesario. La dependencia esencial de lo creado, respecto al Ser Necesario,
asume su mas alto grado en el sentido de creacion o ibda‘ que deviene en
produccion por generacion o takwin y/o de la produccion temporal o ihdat
de la Primera Inteligencia, en el sentido de transformacion de la propia
esencia.

Para denotar la esencia divina, se usaron los términos fayd , en el sentido
de fuente que se desborda y sudiir en el sentido de irradiacion, rayo de luz
que ilumina todas las cosas. Lo que quiere decir, que el Ser Necesario,
entendido como Primer Principio del Coran y de la metafisica, al conocerse
a si mismo genera la emanacion del los seres, vertiendo la inteligibilidad en
cada uno de ellos en virtud de la gradacion de los modo de existencia. En

ese sentido, dice Al-Farabi:

“De El emanan todas las cosas, por cuanto que al conocerse a si
mismo, forma en si como principio una serie ordenada de bienes que
en la existencia se dan como conviene que se den. Y de ese modo su

. . . . . 176
ciencia es causada de la existencia de las cosas que ha conocido™ ™.

El origen de la multiplicidad se da por la irradiacion de la luz divina, la
cual es perfecta en el orden de las inteligencias, sin embargo no acontece lo
mismo en el mundo de lo generable y corruptible motivo por el cual los

seres tienden a su perfeccion. Afirma Al-Farabi:

“Cada una de las inteligencias conoce por necesidad la serie
ordenada de bondades que de ella necesariamente van a proceder y, por
esta razén, viene a ser la causa de aquel bien que necesariamente

procede de ella”'”’.

176 AL-FARABI: Las principales cuestiones, trad. de M. Alonso en Al-Andalus 24, 1959, p.
263.
" bid., p. 265.
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El Ser Necesario es por tanto Creador en tanto que Primer Principio y el
orden de gradacion de los seres depende de la posibilidad de recibir su
iluminacion, a lo que los sufies llaman union. El acontecimiento radical del
hombre en la existencia se da desde un puesto preferente en el orden del
Cosmos dado en el llevar a cabo la verdadera esencia del ser.

El Ser Primero es considerado desde el pensamiento islamico como
entendimiento en acto, ya que no necesita materia para subsistir y es ademas
en si mismo inteligible en acto ya que no posee materia'"*. Es entendimiento
e inteligible porque conoce su esencia'’”’ y en el pensarse a si mismo tiene

origen la multiplicidad, como emanacion de la Primera Inteligencia:

“Por consiguiente, de lo que conoce la primera inteligencia
respecto del Ser Primero, se sigue necesariamente el ser de la
inteligencia que le es inferior; de lo que conoce de su esencia, procede
el ser de la forma que es la esfera mas alejada, su perfeccion, que es el
alma. Y por la naturaleza de posibilidad que se actualiza en ella,
implicada en la inteligencia de su esencia, procede el ser de la
corporeidad de la esfera mas alejada. De lo que conoce dicha
inteligencia del Ser Primero, procede necesariamente una inteligencia;
y de lo que es propio a su esencia segun sus dos modos, procede la
primera multiplicidad con sus dos partes; me refiero a la materia y a la
forma. Y asi va ocurriendo del mismo modo de inteligencia en
inteligencia, de esfera en esfera, hasta que esto desemboca en el

Intelecto agente que gobierna nuestras almas”™'*.

Para diferenciar a Dios de los seres creados se hace una distincion entre
Ser Necesario y ser posible partiendo de la diferenciacion de las nociones de

existencia y esencia, como elementos diferenciados, siendo la nota

i . — 4. 481 - 182
caracteristica de la metafisica de al-Farabi = y Avicena "°. Esto supuso una

78 AL-FARABTI: La ciudad ideal, presentacién Miguel Cruz Hernandez, traduccién Manuel
Alonso, Editorial Tecnos, Madrid, 1995, pp. 5-7.

7% Ibid., p. 13.

180 AVICENA: Sobre Metafisica, trad., y notas de M. Cruz Hernandez, Revista de
Occidente, 1950, pp. 170-172.

'8l DRUART, A. TH.; “Al-Farabi, Emanation and Metaphysics” en Neoplatonism and
Islamic Thought, ed. P. Morewedge, State University of New York Press, 1992, p. 127-
148.
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variacién con respecto a la metafisica aristotélica, como apunta Gomez

Nogales:

“El binomio fundamental para explicar el cambio sustancial de los
seres en la metafisica aristotélica era el de materia y forma: una
materia eterna, cuyo origen es menos problematico, que se iba
transformando, con la educcidon de la forma, en las distintas sustancias
del mundo fisico. Pero al modificarse la concepcion del cambio, se

hacia necesario un nuevo binomio (...), el nuevo binomio de ser

. . . . 55183
contingente: existencia y esencia” .

El problema que surge acerca de la fundamentacion de la creacion-
eternidad del mundo es abordar el tema de la causalidad y la libertad de
Dios y su absoluta omnipotencia lo cual determinara el orden y la naturaleza
de los seres generables y corruptibles. Al-Gacel'™ expone la incoherencia
del pensamiento filoséfico que afirma la eternidad del mundo desde el
emanantismo como potencia creadora'®® de Dios, lo que implicaba por un
lado la negacion de la voluntad divina y por otro, la incoherencia que resulta
de afirmar la eternidad del mundo y probar la existencia de una causa
eficiente o primer principio. El tedlogo persa, admitid que la existencia de
El Ser Necesario imposibilitaba la providencia, por lo tanto la fe no se podia
conciliar en un Dios Trascendente. Una vez admitida la eternidad del mundo
no se puede probar la existencia de un Primer Principio. La teoria del Primer
Principio aniquilaba la voluntad divina ya que daba lugar a la teoria
emanantista, por la que se afirmaba la necesidad y eternidad del mundo.
Para demostrar la existencia de Dios a partir de la creacion temporal,

186,

escribid tres obras /hyd (primera parte, libro segundo, seccion tercera) = ; al

82 CRUZ HERNANDEZ, M.: La Metafisica de Avicena, Universidad de Granada,
Granada, 1949; GUERRERO, R.: Avicena (ca. 980-1037), ed. Orto, Madrid, 1994.

'8 GOMEZ NOGALES, S.: La politica como tinica ciencia religiosa en Al-Farabi, prologo
de M. Cruz Hernandez, Instituto Hispano—Arabe de Cultura, Madrid, 1980, p. 55.

'8 AL-GACEL: Tahafot al-Falasifat ou «Incohérence des Philosphes», texte arabe établi
para Maurice Bouyges, S. J., en Bibliotheca Arabica Scholasticorum, serie arabe, tomo II,
Beyrouth, Dar el Machreq 1927.

'8 AL-GACEL: El justo medio en la creencia. Compendio de Teologia dogmdtica de
Algazel, trad. de Miguel Asin Palacios, Madrid, Ed. Maestre, 1929, pp. 160-161.

'8 AL-GACEL: En EI fundamento de las creencias, en la traduccion espafiola: ASIN
PALACIOS, La espiritualidad de Algazel y su sentido cristiano, Tomo 1, Publicaciones de
las Escuelas de Estudios Arabes de Madrid Granada, Madrid, 1934, p. 57.
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Iqtisdd (primera parte, proposicion primera) y Al-Qistds al mustagim.
Demuestra la existencia de Dios por la idea innata del mismo y el
sentimiento religioso innato en el hombre'®” y en el desvelamiento de los

vestigios que desvela su existencia por sus criaturas. Dice Al-Gacel:

“En ¢l intenta poner de manifiesto como todas las criaturas, desde
la planta mas humilde y el microscépico gusanillo, hasta el hombre,
rey de la creacion y por encima de éste, hasta el mundo sideral, llevan

impresos clarisimos vestigios de la sabiduria, hermosura, grandeza y
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poder de su Dios y Sefior”

Por tanto, el problema con los filosofos, segin Al-Gacel radica en el
absurdo de afirmar la eternidad del mundo y del movimiento en el mundo
creado'™ porque esto supone el imposible de atribuir a Dios ciencia, poder y
voluntad. Segiin Asin Palacios, para Al-Gacel, el comienzo de la existencia
implica una causa, dado que todo lo que es posible tiene una causa que lo
lleva a cabo. El mundo necesita de una causa para comenzar a existir' "
dado que todo ser que comienza tiene una causa de su comienzo. El ser que
comienza es el que no existia, que era nada y después ha venido a la
existencia. Era indiferentemente posibilidad de existir, de ahi, a que para el
paso del ser al no ser se requiera un agente que de preferencia de su
existencia, es decir, de un principio determinante entre lo posible'®!, luego el
mundo es un efecto que tiene como causa un agente que lo determina'®?
prefiriendo su existencia, es decir, por su voluntad elige la existencia del
mundo. Por lo tanto, la eternidad del mundo es un absurdo. La prueba de la

existencia de un Ser Necesario solo prueba la necesidad de admitir un

principio para romper la cadena infinita de causas y efectos.

187 ASIN PALACIOS: Algacel, Dogmdtica, Moral y Ascética, Ed. Comas, Zaragoza, 1901,
p. 236y ss.

'8 ASIN PALACIOS: La espiritualidad de Algacel y su sentido cristiano, tomo I,
Publicaciones de las Escuelas de Estudios Arabes de Madrid y Granada, Madrid, 1934, p.
57.

'8 ASIN PALACIOS: El justo medio en la creencia. Compendio de Teologia Dogmdtica
de Algacel, trad. Asin Palacios, E. Maestre, Madrid, 1929, p. 15 y ss.

0 1bid., p. 59 y ss.

Pl Ibid., p.61.

92 ASIN PALACIOS: Algacel, Dogmadtica, Moral y Ascética, Ed. Comas, Zaragoza,
1901p. 238.
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Desde el pensamiento en al-Andalus se intenta dar respuesta a esta
problematica; Maimodnides intenta conciliar teologia judia y kalam desde la
metafisica, aplicando los conceptos causa y agente por el principio de
analogia al de potencia y acto, estableciendo una homonimia entre causa y

agente sin que ello implique la exclusion de la creacion exnihilo:

“(...) si consideras la causa en potencia, también precede a su
efecto en el tiempo, pero si se trata de una causa en acto, el efecto
coexiste por la ley de necesidad con ella. Analogamente, si contemplas
el agente como tal en acto, necesariamente se sigue la existencia del
objeto de una accion, puesto que el constructor, antes de edificar la
casa, antes de ser ésta edificada, es una casa en potencia; pero cuando
aquél la construye, se convierte en constructor en acto, y
necesariamente se sigue entonces que hay construido (...) Esta «causa

Gltima» de todo lo que existe es Dios (jexaltado sea!)”'”.

Dios por tanto, con respecto al universo, es la forma de lo formalizado,
lo que constituye la verdadera entidad de todo lo creado. Por ello se le
considera viviente del mundo o Hay ha- ‘olam (im)"*, y en sintesis, toda la
serie de finalidades concluirdn en su simple Voluntad y Sabiduria como
apuntan las expresiones escriturarias: “Asi lo quiso Dios” o “por disposicion
de la sabiduria divina” y ese sentido se ha dicho de El que es «el fin de los

195 . . . .
fines» . Maimonides afirma la existencia de un Ser Necesario del cual

proceden los demas seres:

“(...) Queda pues demostrada la obligatoriedad perentoria de que
exista un ser cuya existencia sea necesaria con respecto a si mismo v,
sin él, nada absolutamente existiria, ni lo sujeto a generacion y
corrupcion, ni lo exento, si realmente hay algo tal, como Aristoteles
sostiene, quiero decir, no regulado por la generacion y la corrupcion,

siendo efecto de una causa cuya existencia sea necesaria. Es una

' MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicion de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 184 y ss.

9 Ibid., p. 185.

193 Ibid., p. 185.



demostracion que no admite duda, ni refutacién, ni contradiccion,

. . 5196
salvo para quien desconozca el método demostrativo™ .

Y en lineas mas adelante sefiala:

“(...) se afirma que el mundo proviene de una emanacion del
Creador, que ¢l ha irradiado sobre el mismo todo cuanto en él adviene.
De igual modo se dice que derrama su ciencia sobre los profetas. El

sentido de todo esto es que la totalidad de estos actos es obra de un ser
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incorpdreo, y a tal operacion se da el nombre de emanacion” .

Desde el pensamiento arabe de al-Andalus, Averroes, afirma la
eternidad del mundo y de la materia, sin oponerse a la revelacion, ya que es
erroneo entender lo eterno como aquello que no tiene causa. Dios produce al
mundo desde la eternidad, pero éste al ser creado necesita un agente para ser
notificado en la existencia, es decir, para que se produzca el movimiento de
la potencia al acto. Dios es el dador de la existencia, el que lleva a cabo la
conjuncion de materia o forma o los elementos del mundo, de lo que se
sigue que las entes compuestos son causados mientras que Dios es simple,
incausado. Por tanto, del modo de darse esta union, la de materia y forma,
prueba la voluntad divina y que el mundo procede de Dios pero no de una

forma necesaria, sino que al modo de agente libre y voluntario:

“La providencia primera que existe en nosotros es la de Dios (sea
bendito y ensalzado), quien es causa de todo lo que habita en la tierra.
Todo bien puro que aqui exista procede de él y es querido por su

198
voluntad”

El estudio de los atributos divinos tanto operativos como esenciales se
hace necesario para determinar el tipo de relacion que fundamenta al
hombre y todo lo que se da. Es decir, el grado existencial que determina la

relacion entre el hombre y el universo. En virtud de ello, el ser juridico

19 Ibid., p. 243.

Y7 Ibid., p. 266.

19 IBN RUSH: Compendio de Metafisica, trad. Carlos Quirds Rodriguez, Real Academia
de Ciencias Morales y Politicas, 1919, p. 269.

74



adquiere un modo trascendental donde el modo de darse la existencia y la
declaracion de su intentio son determinantes del acto juridico, siendo la
fuente ultima de toda jurisdiccion Dios creador. El estudio del Ser como
Causa primera introduce la inteligibilidad en el orden de los seres naturales
y consiste en reconocer en la naturaleza la unidad, la cual guia al creyente

. .. 199 , .
hacia las formas espirituales ~ . Sahrastani afirma acerca de los atributos:

“que abarca el problema de los atributos eternos, afirmados por
unos y negados por otros, y la exposicion de las cualidades esenciales

y las cualidades activas, lo que es necesario en Dios Altisimo y lo

posible e imposible para EI"*.

La existencia forma parte de la esencia divina y es la forma de relacion
entre el hombre y Dios introduciendo a los seres creados en el orden de la
inteligibilidad, siendo el hombre encumbrado por su facultad de inteleccion,
la cual, da lugar a la relacion intima con Dios y en algunos casos, seglin los
diferentes autores, con su identificacion plena, como veremos mas adelante.

El principio fundamental del kalam por el que se afirma que: «en Dios
coinciden exactamente los objetos a que alcanza su conocimiento, los
objetos que quiere su voluntad y los objetos a que se extiende su poder de
ejecucion temporal»®®!, fue aplicado tanto a la cosmologia como a la
dimension antropologica, afadiendo los conceptos de vida, poder e
inteleccion®, de manera que el modo de ser del hombre es el modo de ser
de Dios, siendo el poder de creacion de Dios poder de adquisicion en el
hombre:«El sentido de la adquisicion es que la cosa ocurre mediante una
potencia producida por Dios. Por tanto, lo obrado serd adquisicion de aquel

a partir del cual lo obrado ocurra mediante su potencia»™ .

199 GUERRERO, R.: “De la razo6n en el Islam clasico”, en Anales del Seminario de Historia
de la Filosofia (UCM), 3, (1982-1983), p. 23 y ss.

20 MACDONALD, B.D.: Development of muslim Theology, Jurisprudence and
Constitutional Theory, New York, 1930, en apéndice y p. 339.

21 RUBIO, L.: El ocasionalismo de los teélogos especulativos del Islam, Ed. escurialenses,
Salamanca, 1987, p. 80.

22 Ibid., p. 50.

203 ASIN PALACIOS M.: Algacel, Moral, Dogmadtica y Ascética, ed. Comas, Zaragoza,
1901, p. 263.
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El puesto privilegiado en el Cosmos deviene de la potencia operativa
racional dada al hombre desde la creacion y en acto mismo de llevarla a
cabo se da la adquisicion de dicho poder. La dignidad del hombre ha de
entenderse desde la esencia del hombre como contenedor de formas
espirituales universales y en su capacidad de dar notificacién de ello en la

existencia.

“El poder es una propiedad del hombre y una creacion de Dios,
mas no una adquisicion del hombre; en cambio, el efecto de ese poder,
es decir, el movimiento actual, es una creacion de Dios, una propiedad

e foq 23204
del hombre y una adquisicion de éste”” .

Lo importante es delimitar el campo de accién del hombre para saber en
qué medida es libre y responsable de si mismo y por tanto cual es el
fundamento ontolégico de la dignidad humana y la tolerancia.

En el pensamiento en al-Andalus, Maimoénides entiende al hombre como
un microcosmos™, en tanto que los atributos de su accioén se asemejan a los
modos de darse la esencia de Dios en tanto que Dios Viviente: «poder,

»206 Eg en la actualizacion del llevar a cabo la facultad

0

sabiduria y voluntad»

. . . o 207 . .. .,
racional, es decir, el «intelecto hilico»”™ ', como la forma de individuacion

especificamente humana es donde se da la notificacion de accidon divina en
la existencia y esto, no se encuentra en otra especie de los seres generables y

corruptibles.

“(...) el hombre, es «inteligente en potencia», y cuando ya ha
pensado algo, como si dijeras que al recapacitar sobre la forma de tal
madera ha abstraido su forma de su materia y se ha representado la
forma pura -tal es, en efecto, la funcion del intelecto-, entonces ha
devenido «inteligente en acto» (...) o sea que el sujeto cognoscente es,
sin duda alguna, el intelecto realizado en acto.(...) la funcion del

intelecto, es decir, su percepcion, es su verdadera esencia (...) siguese

2% Ibid., p. 262-263.

293 E] espaciado es mio.

2°MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicién de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 158.

27 Ibid., p. 202.



que aquello por lo cual ha sido abstraido y percibida la forma de Ila
madera, o sea el intelecto, es asi mismo sujeto cognoscente, dado que

es el intelecto mismo quien ha abstraido y percibido la forma, y esa es
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precisamente su accion en virtud de la cual se llama «inteligente»”™”.

El intelecto en el hombre se da como potencia operativa, como ser capaz
de y en el modo de llevar a cabo se da la notificacion de la relacion del
hombre con Dios. Dios que es Intelecto en Acto es “Intelecto, Inteligido e
Inteligible”, el acontecimiento de lo absoluto se produce mediante el llevar a
cabo la potencia operativa intelectiva por la cual el hombre se asemeja a
Dios, pero siendo Dios el fundamento de la potencia del intelecto y del
inteligible, a diferencia del modo de darse en Dios cuyo fundamento es ¢l
mismo. Es decir, mediante la actualizacién de la potencia intelectiva el
hombre se asemeja a Dios, porque al actualizarse el intelecto, intelecto,
inteligido e inteligible se identifican pero siendo su fundamento ultimo
Dios, a diferencia del modo de darse en Dios que se da por si mismo, en ese
sentido afirma Maimoénides: “En nosotros también dichas tres nociones son
una misma cosa, siempre que se da el intelecto «en acto», pero solo por
intervalos pasamos de la potencia al acto™*’.

Desde el pensamiento arabe en al-Andalus, Avempace en el mismo

sentido afirma que:

“En cuanto al Intelecto cuyo inteligible es él mismo, no tiene
forma espiritual alguna que le sirva de objeto, pues lo que se entiende
de ese Intelecto es lo mismo que se entiende de su inteligible, siendo
asi uno y no multiple, ya que carece de la relaciéon que lo ata con la
forma que hay en la materia. La contemplacion [que procede] de esta
manera es la otra vida y [constituye] la tnica felicidad humana final.
Entonces es cuando se contempla este magnifico espectaculo. Y,
puesto que la contemplacion de algo y la cosa contemplada solo se
consiguen por el que contempla mediante la idea de algo, despojada de
su materia, y como la idea que queremos entender es una idea que

carece de idea, resulta que el acto de ese Intelecto es su propia

2% Ibid., p. 181.
2 Ibid., p. 182.
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substancia, que no puede desaparecer ni perecer, y que [en este

. £ 1195210
Intelecto] el motor es el mismo movil™ .

Y desde la misma perspectiva afirma Ibn Tufayl:

“y, en cuanto a la parte mas noble, que era aquella cosa por la cual
conocia al Ser necesariamente existente, que esta cosas inteligente era
algo heroico y divino, no mudable, no corruptible, no susceptible de
ser descrita por ninguno de aquellos atributos por los cuales son
descritos los cuerpos; no perceptible por ningin sentido ni por la
imaginacion sin que ella pueda llegarse a su conocimiento por auxilio
de otro instrumento que de si misma, pues se llega a su conocimiento
por si misma, siendo ella misma el cognoscente, lo conocido y el
conocimiento, el sujeto del conocimiento, el objeto conocido y el acto
mismo del conocer. No hay distincion en ninguna de estas cosas,

propiedades de los cuerpos, y aqui no hay cuerpos ni propiedades ni
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atributos corporeos™ .

La facultad intelectiva por tanto, es la potencialidad que tiene el hombre
para asemejarse a lo divino. El acontecimiento de lo absoluto se da mediante
la identificacion de Intelecto, Inteligido e Inteligible y en la notificacion del
mismo en la existencia se da el vinculo de lo divino con el hombre.

La aporia que se desprende acerca del modo de darse la inteleccion en el
hombre, es definir si se da por accidente o por esencia en virtud del ser
especifico que lo sustenta, es decir, si el acto mismo de la inteleccion
produce un cambio accidental o sustancial en el hombre.

La tradicién griega afirmaba que el intelecto en el hombre “debe
consistir en cierta pasion producida por el influjo de lo inteligible”*'% de lo
que se sigue que el intelecto humano es una indeterminacién formal
principada por el inteligible que difiere del ser del intelecto dado que el

objeto inteligido es poseido intencionalmente, por tanto, el intelecto se

210 AVEMPACE: Tratado de la union del intelecto con el hombre, en Carta del adios y
otros tratados filosoficos, ed. Trotta, Madrid, 2006, p. 93.

21BN TUFAYL: EI filosofo autodidacta, trad. Francisco Pons, ed. Obelisco, Barcelona,
1987, p. 76.

212 ARISTOTELES: De anima 111, 4, 429
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determina en la aprehension de lo inteligido, constituyendo éste ultimo su
forma. El modo de llevar a cabo la facultad intelectiva deviene en acto a
través del habito adquirido del juicio recto, mediante el cual se desvincula
de la inmanencia césmica y el hombre se hace libre. Por ende, la guia de la
rectitud de la razon sera el punto de partida para la inteleccion. De ahi que
afirme Ibn Paqiida: “Y llegu¢ al convencimiento de que la base fundamental
por la que los actos son aceptos a Dios, honrado y ensalzado sea, estriba en
que éstos se realicen con intencién recta y con pureza de conciencia™'”.Es
decir, el pensador hebreo establece el sentido de la rectitud del juicio en la
finalidad suprema del hombre que es Dios, el cual penetra en el corazon de

todos los hombres.

“Por tal motivo esta dotado de esa facultad racional, mediante la
cual piensa, reflexiona y obra, y prepara con ayuda de diversas artes
sus alimentos, albergue y vestido. Con ella gobierna todos los
miembros de su cuerpo, a fin de que el dominante haga lo que deba
hacer, y los dominados lo sean segin proceda. Por esta razon, si ti
imaginaras alla en tu interior un individuo humano privado de esa
facultad y abandonado a la sola naturaleza animal, no tardaria en
perecer y quedar aniquilado. Es ésta una facultad noble en extremo,
mas que todas las de los animales al par que recondita; sin ella no
podria comprenderse, a primera vista, por el simple sentido comun, su
verdadera naturaleza, como es el caso de las restantes facultades

214
naturales”™ .

El acontecimiento antropoldgico del hombre como absoluto se da a la
luz de la facultad racional, faro o guia que une el corazén del creyente y la

inteligencia. De ahi que Ibn Paqiida afirme:

“La nobleza [que tiene] la inteligencia es evidente para todo el que
tenga juicio, porque es ella la linea que separa el hombre de los

animales, ya que con ella somete [e]l hombre] su naturaleza y reprime

23 IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espafiola, Madrid, 1994, p. 15.

21 MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicién de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 203.
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sus pasiones. Con la razon consigue el hombre los beneficios de las
ciencias, llega al conocimiento de las verdades de las cosas, logra
reconocer la unidad de su Sefior y alcanza un gran parecido con la
manera de ser de los angeles [...]. Por consiguiente, estando asi las
cosas, conviene que el hombre se entregue con todo interés en grabar
en si mismo este caracter [que posee esta] tan admirable y grandiosa
manera de ser. Debe preferirlo a todas sus otras cualidades naturales y

darle mayor valor que a todos los demas caracteres, puesto que con ¢l

, . . PSRRI
llegara a muchas virtudes, quedando escondidos todos los vicios™ .

Es en este llevar a cabo cuando el hombre es donde adquiere un puesto
privilegiado en el Cosmos. Se diferencia de las demas criaturas, en la puesta
en practica de la inteligencia adquirida y la aprehension de las formas
universales en la dimension moral. El hombre se diferencia de los demas
seres naturales por ser sujeto, es decir, sustrato material capaz de recibir la
forma inteligible y actualizarla en el orden de lo real y determinarse en
virtud de lo aprehendido; es en esto, en lo que consiste el método de la
ascesis para la inteleccion y la unidén con lo divino. El llevar a cabo la
facultad racional como régimen perfectivo del hombre, introduce a este en el
orden de la libertad ontoldgica y en el ejercicio de la misma al orden de la
libertad trascendental. En este sentido dice Avempace: “El hombre debe
elegir libremente para si mismo los grados que quiera, segin los vea ¢€l,

216 . .
7" El camino hacia el

valorando y sabiendo cual es el [mas] posible
fundamento ultimo o fin supremo del hombre debe constituir la eleccion
radical del hombre como absoluto, ya que entre todas las formas posibles de
existir escoge la mejor forma posible de darse en la existencia. Es este
acontecimiento antropoldgico donde el mundo se abre como responsabilidad
cuya vocacion fundamental hacia la alteridad tiene su fundamento en el fin
supremo, es donde el hombre lleva a cabo su verdadera esencia, en la

autoposesion de si y por ende, en la independencia de la inmanencia

cosmica. Al respecto, dice Maimonides:

215 SALOMON BEN JUDAH IBN GABIROL: La correccién de los caracteres, trad.,
Joaquin Lomba Fuentes, Prensas Universitarias, Zaragoza, 1990, p. 87.

21 AVEMPACE: Carta del Adiés y otros tratados filosdficos, trad. Joaquin Lomba, ed.
Trotta, Madrid, 2006, p. 48.



“(...) ese intelecto que se derrama sobre nosotros de parte de
Dios es el vinculo existente entre nosotros y él. De ti depende tanto
el fortalecer y consolidar ese vinculo como debilitarlo y aflojarlo

217
poco a poco hasta deshacerlo”

La dignidad humana es una conquista del hombre por el hombre para la
humanidad, que deviene en la voluntad social como tolerancia desde la
libertad ontolégica como punto de partida y como fin supremo Dios. El
hombre tiene la posibilidad de trascenderse mediante la actualizacion de su
potencia operativa o poeisis y esta tiene dos dimensiones una espiritual y

otra corporal, en el mismo sentido dice Avempace:

“Porque el primer motor especificamente en el hombre muevo con
dos tipos de organos: unos corporales y otros espirituales. De los
corporales unos son artificiales y otros naturales, como son la mano, el
pie, el pulmon, los cuales mueven la flauta. Los instrumentos naturales
que tienen limite se llaman miembros, como son los nervios, mientras
que los humores, como es la bilis, no tienen nombre en la medida que
son instrumentos, sino que al conjunto de todos ellos se le llama

218
cuerpo”” .

Del mismo modo, afirma Ibn Jaldun:

“por su parte el hombre ha sido dotado como compensacion de
tales elementos, con la inteligencia y la mano. La mano, con ayuda de
la inteligencia, esta preparada para la fabricacion de objetos, y esa
habilidad le proporciona utensilios que cumplen las funciones de

. _ o 219
defensa de los miembros especializados de los demas animales™ .

Dice Avempace acerca del valor de la mano:

2" MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicién de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 536.

218 AVEMPACE: Carta del Adiés y otros tratados filosdficos, trad. Joaquin Lomba, ed.
Trotta, Madrid, 2006, p. 86

219 IBN JALDUN: Introduccién a la historia universal (al-Mugaddima), Ed. Almuzara,
Coérdoba, 2008, p. 70.
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“Los [instrumentos] naturales preceden a los artificiales, razén por

. . 220
la cual a la mano se le llama el instrumento de los instrumentos”

Ibn Tufayl, afirma en el mismo sentido:

“Cuando advirtidé que su mano suplia al defecto de todas estas
cosas, ya que no se le oponia ninguna de las distintas especies de

animales, sino que, por el contrario, huian de él y le aventajaban en la

. . 5221
carrera, penso valerse de la astucia”

La relacion de inteligencia y manos tiene una significacion atribuida a
hombres libres que implica esfuerzo y habilidad y se asocia al término
aristotélico de techné el cual nombra el modo de ser productivo correlato del

conocimiento previo de aquello que produce

. El proceso de produccion
aristotélico introduce a la idea en el tiempo como actualizaciéon de lo
producido a través de las manos. La obra producida como resultado de la
forma ideada y este proceso se cierra sobre el telos de las propias acciones.
La determinacion de las mismas dependerd de la idea o conviccion y la
habilidad o habitos del sujeto individual guiado por la practica moral.
Mediante las manos se realiza un proceso en relacion con lo universal que se

- 223
concreta en lo particular

. El modo de darse el sujeto individual en virtud
de la poiesis constituye un proceso de elevacion por encima de la
particularidad a través del cual se realiza el individuo en la concrecion
poiética o techné.

Ibn Paqiida incluye el valor de la palabra dentro del conjunto de los

dones admirables en el hombre:

“Luego, reflexiona sobre el don que Dios nos concedio con el
habla y articulacion de las palabras, mediante las cuales el hombre
puede expresar lo que tiene dentro del alma y en su interior,

entendiendo a la vez lo que dicen y tiene dentro los demas. Pues la

220 AVEMPACE: Carta del Adiés y otros tratados filosdficos, trad. Joaquin Lomba, ed.
Trotta, Madrid, 2006, p. 86.

21 IBN TUFAYL: EI filosofo autodidacta, trad. Francisco Pons, ed. Obelisco, Barcelona,
1987, p. 42.

222 ARISTOTELES: Etica a Nicomaco, Ed. Gredos, Madrid, 1985, p. 273.

223 HELLER, A.: Aristoteles y el mundo antiguo, Ed. Peninsula, Barcelona, 1983, p. 235.
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lengua es como la pluma del corazon, el intérprete del alma del alma y
embajador de la conciencia. Sin el habla, caeria por tierra la

sociabilidad del hombre (...) si los hombres no pudieran hablar serian

. 224
como bestias”

El grado ontoldgico del objeto del conocimiento es constitutivo de la
misma naturaleza humana en la medida en que el mismo conocer es
intencional, tendente hacia un fin, por lo que en el modo de darse las
potencialidades del alma, inteligencia, la voluntad y la libertad se presentan
como necesarias para alcanzar la dignidad humana en virtud del orden
practico dirigido hacia el Bien Universal. Con ello se abren las puertas a una
nueva sistematizacion de la moral desde el método racional.

El hombre, por tanto, ocupa un lugar preferente en el cosmos dada su
capacidad operativa adquirida, que deviene en dignidad humana y
tolerancia. Dice Avempace: “(...) el hombre sobresale por encima de todas
estas clases [de seres] por su capacidad de pensar y por [todo aquello] que
no se daria sino fuera por ella™%.

Es decir, la apertura al mundo da lugar a la poiesis moinois en el hombre
y por tanto a la responsabilidad de ser si mismo. La poiesis, a modo de
voluntad deliberada, crea horizonte de sentido en lo real a partir de la cual el
hombre es capaz de emanciparse de los vinculos de la estructura ontica para
abrirse a una nueva dimension trascendente. Al respecto, dice Ibn Gabirol

en su obra La correccion de los caracteres:

“cuando nos dimos cuenta de que el hombre es la mas excelsa de
las criaturas del Hacedor, ensalzada en su gloria, supimos que €l [el
hombre] era el objetivo perseguido en la creacion de todas las
substancias y seres. También [supimos] que era el mas proporcionado
de todos los animales, en cuanto a temperamento. Ademas de esto,
[nos dimos cuenta de que] su forma es la mas precisa y bella y de que
[el hombre] esta perfectamente hecho, [al estar] dotado de un alma

racional, substancial, sabia, inmortal, que no se corrompe. Para

24 IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espafiola, Madrid, 1994, p. 77.

225 IBN BAYYA: EI régimen del solitario, trad. Joaquin Lomba, ed. Trotta, Madrid, 1997,
p. 105.



[demostrar] todo esto hay argumentos, tanto racionales como
escriturarios, todos ellos evidentes, que no se ocultan al que tiene

inteligencia”™".

El hombre es capaz de volver la mirada sobre si mismo, de objetivar su
propia interioridad y crear sus propios hdbitos de conducta los cuales le
conducen a su propia perfeccion elevandose por encima de los demas seres
generables y corruptibles en virtud de la actualizacion de su inteligencia, por
eso es la criatura mas noble, como afirma Maimonides: “(...) el hombre es

simplemente la mas noble criatura de las sometidas a contingencia, es decir,

entre las de este bajo mundo, o sea de todo lo compuesto de elementos™’.

Lo cual matiza en otro parrafo:

“(...) el hombre es lo mas perfecto y noble, y nada mas fuera de él,
entre todo lo creado de esta materia; pero, comparada su condicioén con
la de las esferas, y a fortiori con la de las Inteligencias separadas es

muy poca cosa (.. .)”228.

En el mismo sentido, afirma Ibn Gabirol cuando dice:

“La nobleza [que tiene] la inteligencia es evidente para todo el que
tenga juicio, porque es ella la linea que separa el hombre de los
animales, ya que con ella somete [e]l hombre] su naturaleza y reprime
sus pasiones. Con la razon consigue el hombre los beneficios de las
ciencias, llega al conocimiento de las verdades de las cosas, logra
reconocer la unidad de su Sefior y alcanza un gran parecido con la
manera de ser de los angeles [...]. Por consiguiente, estando asi las
cosas, conviene que el hombre se entregue con todo interés en grabar
en si mismo este caracter [que posee esta] tan admirable y grandiosa

manera de ser. Debe preferirlo a todas sus otras cualidades naturales y

226 SALOMON BEN JUDAH IBN GABIROL: La correccién de los caracteres, trad.
Joaquin Lomba Fuentes, Prensas Universitarias, Zaragoza, 1990, 2.

27 MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicién de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 391.

28 Ibid., p. 401.
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darle mayor valor que a todos los demas caracteres, puesto que con ¢l

. . - L 99229
llegara a muchas virtudes, quedando escondidos todos los vicios” ™.

De la misma manera se refiere Ibn Paqiida:

“Por lo que a la razén respecta, ésta nos testimonia que la
superioridad de los seres racionales sobre los irracionales tnicamente
se debe a su capacidad de discernimiento y de comprensién y por
poseer la ciencia de los secretos que la sabiduria de Dios ha dejado
impresos en todo el mundo (...)Y puesto que el hombre emplea su
pensamiento y comprension en estudiar los secretos de la sabiduria de
Dios y en reflexionar sobre sus vestigios, la superioridad humana sobre
las bestias sera seglin ejerza esta reflexion y estudio. De tal modo que
si el hombre fuera negligente en esta tarea, seria como los animales e

. . , . . 230
incluso mas defectuoso atun que ellos, como dice el Libro (...)”"".

Y en lineas mas abajo explica: “Con la razén distingue el hombre la

verdad y la falsedad, entre la virtud y el vicio, entre el bien y el mal, entre lo

59231

bello y lo feo, entre lo necesario, lo posible y lo imposible”". En el mismo

sentido Ibn Tufayl:

“(...) persuadidse por esto que él era un animal informado por un
espiritu de igual temperatura, semejante a todos los cuerpos celestes,
teniendo por evidentes que él constituia una especie distinta de las
demas especies de animales, que habia sido creado para otro fin, y que
era llamado a grandes destinos a que no era llamada ninguna de las

. . 232
otras especies animales™”.

Al respecto dice Averroes:

22 SALOMON BEN JUDAH IBN GABIROL: La correccién de los caracteres, trad.
Joaquin Lomba Fuentes, Prensas Universitarias, Zaragoza, 1990, p. 87.

230 IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espafiola, Madrid, 1994, p. 65.

2! Ibid., p. 76.

22 IBN TUFAYL: EI filosofo autodidacta, trad. Francisco Pons, ed. Obelisco, Barcelona,
1987, p. 76.
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“Vemos que lo que en la tierra estd en lugar mas cercano a los
cuerpos celestes es el hombre, que es algo intermedio entre el ser
eterno y el ser generable y corruptible (...) EI hombre es el lazo de
union entre el ser sensible y el ser inteligible. Por eso Dios dio un

complemento a ese ser, que por su distancia de la divinidad, lleva

. . L5233
inherente la imperfeccion™".

Juan Escoto Eriugena en De divisione naturae expone mediatas y el
adunatio constitutivo del hombre de modo que podia comprender como
angel, sentir como los animales y vivir como una planta siendo de esta
manera un microcosmos donde la unidad con Dios se daba a través del amor

. . . 5234
como ‘“‘continuativa potencia”". L

a “comunicativa potencia” para los
pensadores de al-Andalus se da a través del intelecto Agente entendido

como sustancia separada. Dice Avempace:

“[...]. La substancia, cuanto mas lejos esta de la corporeidad, mas
digna es de este nombre [espiritual]. Por eso opinan [los filésofos] que

las substancias mas dignas de ser llamadas asi son el Intelecto Agente 'y

. 235
las substancias que mueven a los cuerpos celestes” .

A lo que se denomina espiritual es al acto puramente intelectivo que se
diferencia del pensamiento racional en tanto que prescinde absolutamente de
formas materiales y por tanto de los 6ranos exteriores y del deseo. Este tipo
de conocimiento es radicalmente distinto al acto puro de razonar pues es una
certeza clara y evidente que rebasa los limites de nuestra experiencia
sensible. La racionalidad, para la ciencia fundamenta los axiomas dignos de
seguir en la investigacion y para la metafisica es la llave que abre las puertas

al Ser. Por este motivo, afirma Ibn Paqiida:

“En cuanto a la cualidad que nos ha tocado en suerte y que se

refiere a la razén (...) con ella podemos demostrar que tenemos un

23 IBN RUSH: Compendio de Metafisica, trad. Quirds, p. 182.

B4 ESCOTO ERIUGENA, J.: Divisién de la Naturaleza. Periphyseon (1, 519 C), Ed. Orbis,
Barcelona, 1984, p.151 y ss.

25 IBN BAYYA: El régimen del solitario, trad. y notas de J. Lomba, ed. Trotta, Madrid,
1997, p. 49 y ss.
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Creador, Sabio, Unico, Sefior, Inmutable, Eterno, Poderoso (...)
también se nos aclara el Libro verdadero de Dios por el que se reveld a
su Enviado, la paz sea con él, el cual nos explico a Dios mediante la
escritura. Segiin sea la mente y el discernimiento del hombre, asi
sobrevendra el juicio y estimacion de Dios, ensalzado sea y quien
pierde su razon pierde todas las excelencias propias del hombre, asi
como todos sus deberes, premios y castigos. De entre las virtualidades
de la razdén se encuentra el que con ella capta el hombre todos los
perceptibles tanto sensibles como inteligibles, pudiendo ver con ella lo
que esta lejos de los sentidos corporales (...). Con la razén distingue al
hombre entre la verdad y la falsedad, entre la virtud y el vicio, entre el
bien y el mal, entre lo bello y lo feo, entre lo necesario, lo posible y lo

. 1199236
imposible”

Es decir a través de la facultad de razonar el hombre distingue entre
esencia y existencia de los entes y a través de la inteleccion se relaciona
intimamente con la esencia del ser. La espiritualidad en el hombre no se da
porque posea la capacidad racional sino porque se de en acto la capacidad
de adquirir la esencia del ser.

Gregorio Magno entendio en su Moralia al hombre como microcosmos
en la medida en que comprendia en si mismo todos los caracteres de los
demas seres: “con las piedras la existencia, con los arboles la vida y con los

, - : 237
angeles el entendimiento y recibe correctamente el nombre del mundo™".

En los libros sapienciales se puede leer:

“es un halito del poder divino, y una emanacion pura de la gloria
de Dios omnipotente, por lo cual nada manchado hay en ella. Es el
resplandor de la luz eterna, el espejo sin mancha del actuar de Dios,

. 238
imagen de su bondad”".

2 BAHYA BEN YOSEF IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. J. Lomba
Fuentes, Fundacion Universitaria Espafiola, Madrid, 1994, p.76.

7 MAGNO, G.: Moralia, (V1, 116), citado en LEWIS, C.S.: La imagen del mundo, Ed.
Peninsula, Barcelona, 1997.

28 Sb: 7, 25-26
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3.1.2. EL HOMBRE COMO IMAGO DEI: LA RESPONSABILIDAD
DE SER Si MISMO

El ser imagen de Dios es la expresion de una realidad comin que
muestra una tendencia ontoldgica a modo de aspiracion trascendental, por la
que el hombre tiende esencialmente hacia su creador. Esta tendencia supone
el sustrato teleoldgico para igualar a los hombres de las distintas religiones y
credos. El hombre manifiesta su modo de ser tnico en la creacion siendo
imagen y semejanza de Dios. La imagen es el principio de manifestacion del
arquetipo divino y es la expresion de la realidad posible a todos los
hombres. Es decir, la forma especifica del ser del hombre no es la figura o el
aspecto dado de su corporalidad sino en ser reflejo de Dios por su espiritu.
La realidad comun entre imagen y arquetipo se hace fundamento de una
relacion particular, de una tendencia ontoldgica que se manifiesta a modo de
aspiracion trascendental. Desde la teologia, dicha accion es responsabilidad
de cada individuo, es decir, se reconoce la libre eleccion o ikhtiyar leglJ!
pero a la luz de una accion divina que obra directamente. El acto humano es
libre, en el sentido de que el hombre lo quiere y lo cumple pero tiene su
causa eficiente en Dios. El hombre tiene por tanto la responsabilidad de si
mismo cuyo punto de partida es el conocimiento de la accioén creadora y
cuya finalidad es la sumision a Dios mediante la libre eleccion. Ha de
convertirse en un fiel testigo de la creacion, a eso debe inclinarse su
voluntad. A pesar de esto, puede ser infiel e ignorante a cada ley en cuyo
caso se apartard de su dignidad. En este contexto es donde adquiere gran
valor el ser responsable de las propias acciones en conjuncion entre la
voluntad y la retribucién divina.

Maimoénides afirma al respecto: “Al decir «Hagamos al hombre a
nuestra imageny se habria querido significar la forma especifica, es decir la

59239

capacidad intelectual, no la figura y el aspecto””". La idea de imagen y

semejanza divina por tanto, es una capacidad especificamente humana de

2% MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicién de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 67.
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ser capaz de que necesita llevarse a cabo para que determine al sujeto

individual como sujeto universal espiritual, como dice Maimonides:

“En cuanto a selem, se aplica a la forma natural, es decir a la
esencia constitutiva de una cosa, lo que ella es en si y compone su
realidad, en cuanto tal ente determinado. El hombre es la razéon de

donde procede su capacidad intelectiva, y a causa de la misma se dijo

de él: y creé Dios al hombre a imagen suya (Gn 1,26)”**.

El modo de ser fundamental del hombre en el mundo es ser creado, esto
es, el hombre tiene un comienzo de ser en la existencia y por tanto, la
temporalidad viene de suyo, es decir hay un movimiento inmanente que lo
constituye en la notificacion de su esencia. Es en ese movimiento donde esté
llamado a ser. El ser hombre significa un poder-ser que se trasciende a si
mismo en virtud de la actualizacién de su potencia operativa. Mediante el
“ser capaz de” el hombre se autoposee y se autoconoce y se hace
responsable de si mismo y del mundo, como dice Ibn Paqida: “(...) la
esencia de la reflexion es: comprender las huellas de la sabiduria de Dios,
ensalzado y honrado sea, a través de las creaturas y el valorarlas, segun la
capacidad de discernimiento del que reflexiona™*'.,

En tanto que lo que se puede predicar del Ser es su inteligibilidad en los
seres, el hombre al autoconocerse comprende la inteligibilidad del Ser, dado
que es el unico ser natural en el orden de la creacidon que participa del
Intelecto Agente y, por lo tanto, en el acto de la inteleccion, se descubre la
verdadera esencia del hombre la cual se manifiesta como ousia, en sentido
aristotélico. Por la facultad intelectiva se da la capacidad de comprender el
ser y por tanto se instaura dentro del orden del ser en tanto que posee
inteligibilidad. La esencia del hombre es lumen intellectus agentis, a través
de la luz del intelecto agente el hombre llega a ser lo que propiamente esta
llamado a ser. Por tanto, cuando el hombre lleva a cabo su verdadera esencia
se abre al ambito del Ser y se produce el encuentro primerisimo con el

Fundamento Ultimo.

240 11
Ibid., p. 67.

21 IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,

Fundacion Universitaria Espafiola, Madrid, 1994, p. 64.
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Por tanto el ser capaz de Imago Dei sitia al hombre en una situacion
.. . . . ., . 242
privilegiada en el cosmos explicada por su semejanza y uniéon a Dios™".

Como afirma Maimonides:

“(...) dado que el hombre se distingue por algo muy singular que
hay en él, inexistente en ninguno de los seres que pueblan la esfera
lunar, a saber, su capacidad intelectual, para la que no se emplea el
sentido ni alguna parte corporal, ni extremidades, se la ha comparado
con la comprension divina, independientemente de medio alguno,
aunque no de semejanza propiamente dicha, sino solo a primera
vista. Por tal motivo, quiero decir, a causa del intelecto «que se une

al hombrey, se ha dicho a imagen de Dios y su semejanza, no que

Dios (jbendito sea!) sea un cuerpo dotado de figura.”**.

La naturaleza humana encuentra su ser especifico dentro del orden
noético el cual constituye el orden afectivo y operativo de la estructura
ontoldgica del hombre. Esta experiencia es para ser si mismo, una llamada
hacia el absoluto y es el acontecimiento antropolédgico la forma suprema de
dignidad humana, lo que sitia al hombre en un lugar privilegiado en el
Cosmos.

El hombre se caracteriza por ser sujeto, es decir, sustrato material capaz
de recibir la forma inteligible y actualizarla en el orden de lo real “Porque al
sujeto tnicamente se le puede llamar sujeto bajo dos puntos de vista: o bien
porque es receptor de la huella relativamente [a otra cosa] o bien porque [se

244 .y
7™ La nocion de

trata de un substrato] material en relacion a su inteligible
dignidad humana debe ser aprehendida entendiendo al hombre como
contenedor de las formas espirituales universales y su poder ser en la
existencia. El hombre en tanto que ser creado es unidad sustancial
compuesto de materia y forma cuya causa es Dios, siendo el mismo causa

segunda y material del cambio desde lo cual y en lo cual se produce algo. En

242 OLAVARRI, E.: Enciclopedia de la Biblia, Ed. Garriga, Barcelona, 1964, vol. IV,
p.107.

3 MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicién de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 68.

24 IBN BAYYA: EI régimen del solitario, trad. Joaquin Lomba, ed. Trotta, Madrid, 1997,
p-174.
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el proceso del llevar a cabo la verdadera esencia del ser se germina una
transformacion en la recepcion de una nueva forma espiritual. La dignidad
humana es un cambio transformativo que se da en el sujeto individual en un
sentido dindmico en tanto que es causada mediante el ejercicio de la libertad
humana y es estatico en tanto que se determina en la esencia del ser. La
sustancialidad de la dignidad humana se descubre cuando aparece el ser en
si en virtud de la potencia separativa del alma humana de los accidentes. La
dignidad humana por tanto se puede dar de forma sustancial como en las
sustancias separadas o de forma accidental segiin la cual no afectan los
accidentes como ocurre en la libertad humana. El ser juridico est4 vinculado
con el acontecer de la dignidad humana y de las facultades del alma como
fundamento del derecho.

El principio metafisico que diferencia existencia y esencia se aplica al
alma humana para poder discernir en ella lo que se comporta como acto de
lo que se comporta como potencia. A lo que se comporta como acto, que es
el acto de ser, se considera lo especificamente humano en el hombre (se le
puede llamar persona, y por ello distingue netamente entre la persona y su

naturaleza). Afirma Ibn Paquda:

“Persona racional es, por tanto, la que sopesa el valor de sus
acciones antes de ejecutarlas, de la manera que hemos dicho; la que las

medita con su pensamiento y con su facultad de discernir; la que elige

. 245
la accion buena y rechaza la que no lo es” ™.

3.1.3. COROLARIO:

La dignidad humana, desde el orden de la creacion implica dar
testimonio concreto de Dios, por tanto es apertura hacia lo divino. El hecho

consustancial del hombre de ‘“ser moldeable” o “ser capaz de imagen y

2 IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espafiola, Madrid, 1994, p. 103.
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semejanza” implica una privacion, indica un ser que necesita ser actualizado
por lo tanto, que tiene la tarea de llevar a cabo esa realizacion en apertura
hacia el mundo y los demds seres en clave de responsabilidad, siendo
dignidad y tolerancia categorias coimplicativas de la realidad humana. La
conciencia de si mismo actiia como motor de la autorrealizacion de la propia
existencia como imagen rectora la cual le ayuda a construirse y constituirse
a si mismo, a los demds y al mundo circundante. El mundo se aprehende y
se transforma a favor de la tendencia intencional del hombre que en tanto
que ser creado tiene un fin supremo. El hombre en su llevar a cabo
transforma la naturaleza en mundo humanizado, establece para si un orden
estructural de poder-hacer donde el mismo se presenta como posibilidad. El
modo de darse lo real en el hombre es asumiéndose como un existente
creado cuya grandeza y excelencia lo sitia en un puesto preferente en el
Cosmos, superior a todas las formas propias de dacion. La vinculacion de si
mismo, del mundo y de Dios se hace inherentemente constitutiva desde lo

. . ;L. . .. 246
originariamente Ontico infinito

. El modo de ser espiritual indica una
potencialidad de ser capaz de una conducta cuyo curso es opuesto a la
naturaleza animal del hombre. Para alcanzar la espiritualidad, el hombre
tiene que independizarse de los estados producidos por el organismo
humano prescindiendo de sus impulsos y la actividad repetitiva movida por
el deseo. Esto permite abrirse al mundo y aprehender el ser. La facultad
racional es el methodo por el cual el hombre se hace responsable de si
mismo en virtud de su libertad de eleccion, moldeandose conforme la idea o
conviccion del Bien y en eso consiste su dignidad. Mediante la facultad
racional se da la apertura intencional al mundo donde se da el encuentro con
la alteridad entendida como semejanza, y en virtud de la dignidad de cada
sujeto se da el respeto hacia si mismo y los demas, en orden de lo social,
fundamento de la tolerancia.

El modo de apertura recupera la interdependencia respecto al conjunto

de lo real y a los-otros, a la naturaleza y a Dios. La realidad esencial del

246 .. )
Pero esta esfera de un ser absoluto pertenece a la esencia del hombre tan

constitutivamente como la conciencia de si mismo y la conciencia del mundo,
prescindiendo de que la esfera sea accesible o no a la vivencia o al conocimiento”.
SCHELER, M.: EIl puesto del hombre en el Cosmos, Ed. Losada, Buenos Aires, 1974, p.
46.
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hombre se basa en su relacion con el fundamento ultimo, en ser espiritual
Imago Dei y en tanto que espiritu encarnado, su existencia dependera de
dicha relacion, se abre de este modo una nueva perspectiva para el
reconocimiento de la dignidad humana en tanto que todos los hombres estan
abiertos al mismo origen. La idea de religacion de lo divino implica vinculo
y responsabilidad respecto el conjunto de la realidad: Dios, los otros y el
mundo. El ser humano se presenta no ya como un ser cerrado e integrado en
el medio sino abierto a la posibilidad, enfrentado al mundo y en el modo de
llevar a cabo conectara su esencia con la realidad. La dignidad humana se
presenta no como un concepto o virtud suprema sino como un modo
relacional donde acttia la esencia del hombre con la realidad.

La dignidad humana y la tolerancia devienen del llevar a cabo la
racionalidad humana, de manera que el modo de darse la dignidad humana y
la tolerancia implica el llevar a cabo la capacidad racional pero no al revés,
es decir, la potencialidad racional no implica el darse la dignidad humana y
la tolerancia.

El modo de darse el hombre absoluto al modo de dignidad humana y de
ser tolerante define el estatuto juridico de la persona humana, ya que se
muestra como cualidad de normas y como criterio de juicio de las leyes.
Mas aun, en lo referido a la esfera publica se considera un deber civico para
el desarrollo de la tolerancia entre hombres y pueblos y con ella la paz y la
convivencia de la humanidad. En las decisiones colectivas se requiere la
aplicacion racional sobre las normativas vigentes para que la voluntad del
llevar a cabo la legitimacion de una ley sea vélida como representacion de la
voluntad general dando primacia al bien comun. La racionalidad por tanto,
constituye el punto de partida del camino de la perfeccion del hombre, desde
el acontecimiento de la dignidad humana el hombre determina su voluntad
en eleccion del Bien, lo cual coincide con la palabra revelada, palabra de
Dios. En la relacion racionalidad-excelencia humana se formula un
compromiso social a colacion del llevar a cabo la dignidad humana. La
dignidad individual queda asegurada por el gobierno que propone promover
el bien comin conforme los preceptos de las virtudes morales

fundamentados por las virtudes intelectuales.
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La persona en tanto que sui iuris propia del derecho romano, queda
establecida en el &ambito de la libertad en tanto que el hombre es proyecto de
ser y en su llevar a cabo elige el modo de darse su personeidad. En el
acontecer de la autoconciencia de si el hombre se posee a si mismo, es lo
que es de por si y determina la forma de su ser desde la libertad ontoldgica,
dado que puede elegir lo que quiere ser.

La autoconciencia del ser se da en un cuerpo humanizado y un alma
corporal, es en esta unidad estructural donde el espiritu se despliega segun la
aprehension de la forma del alma que adquiera el hombre, por lo tanto, el
marco-limite del desarrollo de la plenificacion humana corresponde al
hombre y al proposito del fin al que se dirige, siendo el mismo responsable
de su propia esencia. La dignidad humana, por tanto, es una conquista y
aplicada en la voluntad social, tiene como forma la tolerancia.

El hombre es un continuo hacerse y su perfeccion es una realidad
historica que no deja de ser, hasta el final de los tiempos, justificacion de lo
temporal e intemporal. En el corazon del creyente aparece la identidad
humana, el ser ontoldgico del individuo, en tanto que acepta la verdad
revelada en su dimension religiosa y legal. El hombre asume la “llamada
observancia de las reglas”, que en su dimension terrenal son las normas que
regulan la vida social materializada en la Sharia. Es aqui donde comprende
su estado y sus obligaciones. Debe asumir el rol de primer orden en la
accion creadora de Dios. Solo comprendiendo esto logra trascender su ser
social y se situa en armonia de una sociedad bien-ordenada. Dicha accion es
responsabilidad de cada individuo, es decir, se reconoce la libre eleccion o
ikhtiyar pero a la luz de una accién divina que obra directamente. El acto
humano es libre, en el sentido de que el hombre lo quiere y lo cumple pero
tiene su causa eficiente en Dios. El hombre tiene por tanto la
responsabilidad de si mismo cuyo punto de partida es el conocimiento de la
accion creadora y cuya finalidad es la sumision a Dios mediante la libre
eleccion. Ha de convertirse en un fiel testigo de la creacion, a eso debe
inclinarse su voluntad. A pesar de esto, puede ser infiel e ignorante a cada
ley en cuyo caso se apartard de su dignidad. En este contexto es donde
adquiere gran valor el ser responsable de las propias acciones en conjuncion

entre la voluntad y la retribucioén divina. EI hombre por tanto, es prueba de
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la presencia de Dios, que presenta su alta condicion de ser por su Intelecto.
Este permite al hombre por intuicion directa entrar en contacto intimo con la
divinidad y estar en armonia con el universo que es su campo de accion.
Toda contrariedad se disipa con lo divino y el universo porque el hombre
nace libre y a veces la confusion lo lleva a la deriva y lo priva de razén
abriendo las puertas de la injusticia y la contrariedad a la ley. Desde su
creacion presenta la union trascendental entre la vida del mundo y la
realidad de la Vida ultima a la cual aspira. El hombre manifiesta su
responsabilidad aceptando la palabra revelada. Al conocer por tanto,
manifiesta lo divino y es el reflejo de la gloria de Dios. La creacion significa
la nostalgia de la divinidad de ser conocida, notificacion de la luz celeste en
la existencia. Ese es el motivo por el que el hombre aparece en la Historia
como obra digna porque es una prueba de la existencia de Dios pero no solo
por el hecho de ser creada sino por su potencialidad de ser digno y
excelente, como punto de partida para el acontecimiento del abosuluto,
donde el hombre se presenta como un tesoro escondido que simboliza la

Esencia de Dios, aspirando a ser conocida.

3.2. EL HOMBRE COMO ABSOLUTO DESDE EL ORDEN DEL
CONOCIMIENTO.

La facultad racional se constituye como la potencialidad operativa
esencial del hombre, dado que mediante ella adquiere su especificacion
como hombre absoluto, acontecimiento radical que conduce al hombre a su
plenificacion mediante la luz del Intelecto. En tanto que la facultad racional
es una potencialidad animica, para penetrar en la naturaleza de lo
propiamente constitutivo del hombre es necesario conocer la naturaleza del
alma. El problema de la naturaleza del alma y su modo de darse en relacion
con el cuerpo deviene en la aceptacion o no de la inmortalidad de la misma

como respuesta dada por la teologia.

95



“[...] la ciencia del alma precede a todas las demas ciencias fisicas
y matemadticas en todo tipo de dignidad. Ademas, todas las ciencias
exigen la ciencia del alma, no siendo posible conocer los principios de
las ciencias si no se conoce el alma y lo que ella es por definicion, de
acuerdo con lo que se demostro en otros lugares. Mas todavia, es cosa
sabida que el que no esta seguro de conocer el estado de su alma, no
merece estar cierto de los otros conocimientos que tenga. Asi pues, si
no conocemos nosotros la condicion de nuestras almas y qué son y si

no nos resulta claro si lo que de ellas se dice es cierto o no es fiable, no

L 0247
podremos confiar de otras cosas que nos resultan obvias”™"".

El alma, tradicionalmente, es concebida como un soplo o aliento
equivalente a la respiracion que al igual que cuando falta el aliento, el
individuo muere. Es una especie de calor vital. Los términos usados para
designar alma son nefesh en hebreo, nefs en arabe, atman en séanscrito,
pneuma en griego, animus y anima en latin. Todos ellos designan soplo o
aliento aun cuando vayan apuntando hacia cierto principio distinto del
cuerpo. Se puede hallar cierto origen material en estos vocablos asi como en
el término psyché en griego, duja en ruso o geist en aleman, este ultimo
traducido por espiritu que tiene la misma raiz que el inglés ghost definido
por fantasma. Asi el término puede designar la vida como aliento y sombra
o fantasma que puede alejarse del viviente incluso durante el curso de la
vida. Desde el pensamiento de la antigiiedad clasica, el alma es entendida
como principio fundamentador la intimidad personal del hombre y por ende,
lo que da lugar a la estructura armonica de la unidad. Es considerada como
fuente de movimiento y la Gnica entidad poseedora de inteligencia®*®
propiamente dicha. Ya en la Republica es donde nos encontramos con la
naturaleza tripartita del alma**: la funcion racional 76 Aoyiotiydv, la funcion
irascible 70 Gvuoeidég y la funcion concupiscible o émvuetiyov, siendo la
potencia racional la que distingue al hombre del animal y en su concrecion,

la que dignifica al hombre en tanto que lo asemeja a lo divino dada su

T IBN BAYYA: Cartas del Adiés y otros tratados filosdficos, trad. J. Lomba, ed. Trotta,
Madrid, 2006, p. 12; cit. En Kitab al-nafs, ed. arabe sobre los manuscritos de Berlin y
Oxford, bajo la direccion de Mohamed Alozade, Centre d’Etudes Ibn Rush, Fez, 1999, p.
93.

S PLATON: Timeo, 46 d, 5-7.

2 PLATON: Republica, Libro IV
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naturaleza inmortal a diferencia de las otras dos que son perecederas. Por lo
tanto, el hombre cuando actualiza su facultad racional se vincula con lo
divino y se libera de las determinaciones de las otras dos facultades. Dice
Platon: “estaremos mas cerca del saber en la medida (...) en que nos

»230 E] alma

purifiquemos de ¢l, hasta que la divinidad misma nos libere
aspira a regresar al mundo inteligible, por eso cuando el alma se dirige hacia
lo inteligible se alza hacia su verdadera patria. De esta manera la teoria
sobre el alma serd fundamento para la teoria del conocimiento y a la vez
principio constituyente de la existencia de la misma y de su espiritualidad.

E. Gilson expone la aporia que supuso el dualismo platonico en relacion
a la unidad del hombre y el peligro de la substancialidad del alma en
relacion a su inmortalidad en el seno de las teorias creacionistas es decir, las
que se corresponden con la revelacion divina de las tres religiones del
libro®*'.

Segilin los arabistas M. Galston®?, Mushin Mahdi*>® y F. Rosenthal***,
las teorias platonicas ejercieron gran influencia en las teorias politicas
islamicas, como se puede comprobar en primer término en los trabajo de al-
Farabi: La ciudad ideal, La filosofia de Platon y Aristoteles o La armonia

entre la filosofia de Platon y Aristoteles™.

Por otro lado, la recepcion de
Aristoteles en el mundo musulman segiin Ibn al-Nadim™° se centra en Sobre
el Alma posterior a la recepcion del Organon y traducida por Hunayn. Los
comentarios mas relevantes junto al original fueron los de Testimio,
Olimpiodoro, Simplicio y un epitome alejandrino™’. La recepcién del texto

se proyectd en textos como Risalat fi’l - ‘Alg en la Epistola sobre el intelecto

230 PLATON, Fedén, traduc. Y notas: C. Garcia Gual, M. Martinez Hernandez, Emilio
Lledo Iiigo, Ed. Gredos, Madrid, 1994, (66b-67), p. 44-45.

L GILBSON, E.: El espiritu de la filosofia medieval, Buenos Aires, Emecé, 1952, p. 184.
22 GALSTON, M.: “A Re-examination of al-Farabi’'s Neoplatonism”, Journal of History of
Philosophy, vol. XV, nim. 1. p. 13-32.

23 MUHSIN MAHDI: “The Editio Princeps of Farabi's Compedium Legum Platonis”,
Journal of near Eastern Studies, vol. XX, num. 1, 1961, pp. 1-24.

2% FRANZ ROSENTHAL: “On the Knowlwdge of Plato’s Philosophy in the Islamic
World”, Islamic culture, num. 14, 1990, pp. 387-422.

233 MUHSIN S. MAHDI: Alfarabi and the Foundation of Islamic Political Philosophy, The
University of Chicago Press, Chicago-Londres, 2001.

2 IBN AL-NADIM: The Fihrist, trad. de Bayard Dodge, Columbia University Press, New
York, 1998; Ver tambien F. E. PETERS: Aristoteteles Arabus, E.J. Brill ed, Leiden, 1968; y
del mismo autor: Aristotle and Arabs, New York University Press-University of London
Press, Nueva York, 1968.

37 AL-NADIM: The Fihrist, trad. de Bayard Dodge, Columbia University Press, New
York, 1998, p. 605.
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de al-Kindi*>*. Al- Farabi también siguié el texto aristotélico cuya influencia

se ve en su De Intellectu (Risalat fi’I-Agl)*’, en Tbn Sin

‘flm al-Nafs®®' y Ibn Rush en Epitome (Yami ‘kitab al-nafs)***, su

4% | Ibn Bajjah en

comentario medio (Taljis kitab al-nafs)*® y en su gran comentario del que
solo se conserva la version latina (Comentarium Magnum in Aristotelis 'De
Anima'y**.

I. During afirma que el método aristotélico sobre el alma: «esta trazado
como una investigacion cientifico-natural de los procesos psicofisicos. El
pensamiento, empero, no se puede captar biologicamente»*®’. Aristoteles
deduce que en los seres vivos hay un principio que es distinto al cuerpo pero
que es distinto a este. Este principio es el alma y tiene la capacidad de
modificar la materia y por tanto es por la cual crece, se reproduce y muere.
Aristoteles dice que el alma es el acto primero del cuerpo fisico orgdnico**®
y que es aquello por lo cual vivimos, sentimos y entendemos™®’, por lo que la
nocion de alma se puede aplicar a todos los seres vivientes, con la diferencia
de que no todos poseen todos los tipos de alma (vegetativa, animal e
intelectiva) solo en el hombre se dan los tres tipos de géneros, por ello el

hombre puede ser todas las cosas segun elija: planta, bruto o angel, siendo el

hombre el tinico ser donde se da el alma racional. Dice Aristoteles:

“El alma es aquello por lo que vivimos, sentimos y razonamos

primaria y radicalmente (...) Por otra parte el alma es causa y principio

28 PETER ADAMSON: “Two Early Arabic Doxographies on the Soul: al- Kindf and the
Theology of Aristotle”, Modem Schoolman, vol. LXXVII, nim. 2, Saint Louis University,
St. Louis, 2000, p. 105-125; ver en Al- KINDI: Treatise on the Intellect, presentacion
bilingiie arabe-inglés de Richard J. McCarthy, Islamic Studies, vol. 11, nim.2, 1964.

29 AL-FARABI: De Intellectu (Risalat fi’l-Aql), Trad. M. Bouyges, ed. Dar el Machereq
Sarl, Beurit, 1983.

20 IBN SINA: Liber de anima, seu sextus de naturalibus, ed. E. J. Brill, Leiden, 1968-
1972.

21 IBN BAYYA: ‘Ilim al-Nafs, trad. al inglés M. s. Hasan Ma * sumi, Pakistan Historical
Society, Karachi, 1961.

22 1BN RUSH: Epitome de Anima, ediciéon Salvador Gémez Nogales, Consejo Superior de
Investigaciones Cientificas, Instituto Hispano-Arabe de Cultura, Madrid, 1985.

23 IBN RUSH: Middle Commentary on Aristotle’s De anima: a critical Edition of the
arabic text, Brigham Young University Press, Provo, 2002.

264 IBN RUSH: Commentarium magnum in Aristotelis De anima libros, The medieval
Academy of America, Cambridge, 1953.

25 DURING, L.: Aristteles. Exposicién e interpretacion de su pensamiento, Universidad
Nacional Auténoma de México, México, 2001, p. 884 y ss.

266 ARISTOTELES: De anima, 111, 412 a 27-b5.

*7Ibid., 111, 414 a 12.
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del cuerpo viviente. Y por mas que las palabras causa y principio
tengan multiplicidad de acepciones, el alma es por igual segun las tres
acepciones definidas: ella es en efecto, causa en cuanto a principio del
movimiento, en cuanto a fin y en cuanto entidad de los cuerpos
animados. Que lo es en cuanto entidad, es evidente: la entidad es la
causa de ser para todas las cosas ahora bien, el ser es para los vivientes

.. e . 9068
el vivir y alma es causa y principio”™ .

El alma es lo que proporciona la entidad, la determinacion del ser
existencia. Se acenta el alma como causa y principio vital y en tanto que
entidad, es forma sustancial al modo de entelequia lo que supone perfeccion
substancial y no dependiente de la materia como lo es en la teoria
hilemorfica. Dice Aristoteles: “Luego el alma es necesariamente entidad en
cuanto forma especifica de un cuerpo natural que en potencia tiene vida.
Ahora bien, la entidad es entelequia, luego el alma es entelequia del
cuerpo”269.

Desde la teoria hilemorfica, el alma adquiere la funcion de forma en
tanto que esencia de un cuerpo natural. Tal caracteristica que posee en si
mismo el principio de movimiento y reposo y por tanto, es acto primero del

modo de ser y se establece asi la relacion de dependencia entre cuerpo y

alma. A. Vigo, interpreta sobre la tesis aristotélica que:

“El alma es una realidad sustancial (ousia), pero no por ser ella
misma un objeto compuesto y de forma y materia, sino mas bien por se
la forma (eidos) del compuesto material que es el organismo vivo
como un todo. En tal sentido, el alma es aquella determinaciéon formal
y, mas precisamente, aquel tipo de actualidad (entelécheia) que
corresponde a un cuerpo natural, en la medida en que éste tiene la

potencialidad de la vida™".

268 ARISTOTELES: Acerca del alma, 11,414 a-10, 415b- 10.

269 ARISTOTELES: De anima, 11, 1, 412% 19-22.

270 VIGO; A.: Aristoteles. Una introduccion, Instituto de Estudios de la Sociedad, Santiago
de Chile, 2007, p. 96.
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La relacion cuerpo-alma constituye la naturaleza de todas las sustancias
naturales, ya sean planta, animal u hombre. Pero Aristoteles afirma que ni se
da sin un cuerpo ni es en si misma un cuerpo®’'. Para que un cuerpo pueda
recibir las distintas potencialidades del alma, en éste es necesaria una
perfeccion donde se puedan desarrollar los principios activos propios de la
sustancia determinada. Los principios activos de los seres naturales quedan
explicados mediante una conexion de interdependencia pero sin embargo,
esta teoria, deja al descubierto la naturaleza del alma racional con respecto a
la naturaleza espiritual o inmortal de la misma.

Aristoteles a partir de la doctrina del conocimiento sensible, hace una
diferencia entre la nocioén de sensacion en tanto que modificacion del estado
de conciencia del ser natural al que afecta y mueve, la cual puede estar en
potencia o en acto. Dice: “(...) habrd que distinguir entre la palabra
‘sensacion’ dos acepciones, la una en potencia y la otra en acto. Y lo mismo
sentir, ya sea en potencia ya sea en acto™ %,

La sensacion implica necesariamente la capacidad del sujeto de recibir
ciertas formas individuales bien sean necesarias o accidentales y el sentir
una actividad sintética del alma que relacione las multiples sensaciones,
tarea imposible para los sentidos mismos. El sentido comun es aquella
actividad del alma por el cual se siente cada sensacion y se siente que se
siente. La sensacion seria lo que se siente y el sentir viene dado del que
siente. El acto de sentir es lo que conlleva a la perfeccion de la potencia
sensible en tanto el sentir se da sin necesidad de la accion directa de los
objetos en los sentidos. De forma andloga, explica la naturaleza del alma
racional mediante el proceso de la inteleccion, entendido como el modo de
ser afectado por la forma inteligible. Esta sera la primera significaciéon de lo
que se denominard intelecto posible o intelecto en potencia, aqui se afirma
junto al platonismo que el alma intelectiva es todas las cosas en potencia en
tanto que es capaz de recibir todos los inteligibles y se afirma la
separabilidad del alma con respecto al cuerpo. El intelecto pasivo es propio
del individuo en tanto que sujeto capaz de inteligir pero que necesita de un

agente para actualizar el contenido o los inteligibles. Este intelecto activo es

218 ARISTOTELES: De anima, 11, 2, 414 a 16-19.
2 1bid,, 11, 5, 417 a 5-15.
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el principio activo de la inteleccion con respecto al intelecto pasivo se da en
el tiempo, siendo el mismo eterno. La inmortalidad del alma, por tanto,
parece ser que le viene dada desde un agente externo que al cesar de vivir el
cuerpo vuelve a su esencia originaria®’”.

En al-Andalus, el ambito del ser humano se integra desde la cosmologia,
perteneciendo aquel a la ultima inteligencia que da lugar al mundo sublunar.
El hombre se entiendo o bien como limite o bien como nexo de union entre
ambos oOrdenes, en tanto que posee la capacidad de participar tanto del
mundo natural como del espiritual gracias a la facultad racional e
intelectual. Por tanto, es el alma en la actualizacion de sus potencialidades la
que le confiere al hombre un estatus superior dentro de la jerarquia de los
seres naturales por lo cual el fin ultimo del hombre estara vinculado con el
llevar a cabo su caracter espiritual.

Lo importante ahora, en el pensamiento de al-Andalus, es establecer el
modo de darse el alma en el cuerpo para definir la esencia humana
respondiendo a las tesituras que parecia dejar en el aire Aristoteles. Por un
lado, desde el ambito de la teologia el alma esta unida al cuerpo solo
temporalmente, desde las tesis fisicalista parece que el alma estd unida al
cuerpo como a un instrumento que depende de ella aunque mantiene cierta
independencia y su relacion con el cuerpo no es sustancial sino que se
establece por medio de una serie de facultades o potencialidades, por la cual
al demostrar empiricamente la conexion cuerpo-alma se supera el dualismo
planteado por Platon, dado que se considera que el alma actlia en el cuerpo,
concepcidon que es compatible con el hilemorfismo pero pone en duda la
separabilidad del alma.

Desde el pensamiento islamico clasico se entiende al alma como
entelequia, un agente de perfeccion. Para Al-Kindi el alma es una sustancia
creada’’, al-Farabi, sigue la clasificacién aristotélica de los géneros del

alma, pero desde la perspectiva neoplatonica, la jerarquia de los géneros del

2 DURING, L.: Aristételes. Exposicion e interpretacion de su pensamiento, Universidad

Nacional Auténoma de México, México, 2001. p. 900 y ss.
2" GUERRERO, R.: La recepcién drabe del ‘ De anima ’de Aristételes: Al-Kindi y Al-
Farabi, CSIC, Madrid, 1992, p. 126 y ss.
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alma se corresponde con la perfeccion del ser en analogia al

planteamiento cosmologico®’®,

Desde el pensamiento de al-Andalus, Avempace explica el alma desde
dos ambitos pasivo y activo: en relacion con la primera perfeccion, en tanto
que continente de los inteligibles hace de materia o sustrato y activa en tanto
capaz de determinar la materia en relacion con la Ultima perfeccion y por
tanto considerada como forma. Pero no niega su naturaleza espiritual, es

mas serd explicada mediante la aprehension de las formas espirituales

universales y la unién con el intelecto agente.

“(...) lo que se relaciona con el cuerpo no puede ser sino una
substancia de aquel cuerpo o un accidente suyo. Es evidente que lo que
es un accidente en el cuerpo no puede subsistir sino por aquel cuerpo.
Y [en tal caso] ese cuerpo hace las veces de materia con respecto a
aquel accidente. Y por ello se llega a ser accidente en tal individuo.
(...) respecto a la substancia de ese cuerpo, gracias a la cual se
constituye aquel cuerpo, o bien se trata de una forma o de una materia,
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como se demostro en otro sitio”"".

Lineas mas abajo continia Avempace:

“Y esto es asi porque el alma se dice de dos maneras, como resumi
en lo que escribimos Sobre el Alma. Pues el alma cuando se predica

segin la primera perfeccion, es una potencia pasiva, y cuando se
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predica segun la ultima perfeccion, es una potencia activa™ ™.

Forma y materia, potencia y acto explican el modo de darse en la
existencia de todo ente, siendo el alma el fundamento del ser concreto. Es
decir, es el principio por el cual se lleva a cabo la existencia y en tanto que
forma, es una sustancia en un sujeto al modo de perfeccion mediante la cual,

el hombre puede actualizar las potencias operativas. Ibn Tufayl: “Empez6

213 AL-FARABI: La ciudad ideal, ed. Tecnos, Madrid, 1985, p. 24 y ss.

2" GUERRERO, R.: La recepcién drabe del ‘ De anima ’de Aristételes: Al-Kindi y Al-
Farabi, CSIC, Madrid, 1992, p. 167.

2 IBN BAYYA: Carta del Adiés y otros tratados filoséficos, trad. Joaquin Lomba, ed.
Trotta, Madrid, 2006, p. 65.

8 Ibid., p. 66.
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con esto una nueva contemplacion, considerando todos los cuerpos, no en

cuanto son cuerpos sino en cuanto tienen formas de la cuales dimanan las

9279

propiedades por las cuales se distinguen unos de otros” . Por otro lado,

afirma Ibn Rush:

“Platén decia que la facultad intelectiva esta en el cerebro, la
concupiscible en el corazon, y la natural o nutritiva en el higado.
Aristoteles, sin embargo, opina que ellas son una en el sujeto, y

, 280
muchas segun facultades”™".

Con respecto a la relacion de las formas espirituales y corporeas, afirma

Ibn Gabirol:

“M.- (...) es preciso que las sustancias simples se den a si mismas
y confieran sus formas. Y también el que las fuerzas y los rayos que
fluyen del cuerpo son espirituales, es sefial de que también deben fluir
en las substancias espirituales. Y también porque habiendo encontrado
a la substancia corporea impedida de conferir su propia densidad,
cantidad y tenebrosidad, sin embargo la cantidad le confiere su sombra
a los cuerpos que se le oponen, de suerte que cuando encuentre un
cuerpo lacido, le da su forma; cuanto mas necesario es, seglin esta
consideracion que la substancia espiritual, inmune de cantidad,

- 281
derrame su esencia y su luz”*"".

En relacion al mismo tema, afirma Maimonides:

“En cuanto a selem, se aplica a la forma natural, es decir a la
esencia constitutiva de una cosa, lo que ella es en si y compone su

realidad, en cuanto tal ente determinado. El hombre es la razon de

2 IBN TUFAYL: EI filosofo autodidacta, trad. Francisco Pons, ed. Obelisco, Barcelona,
1987, p. 51.

20BN RUSH: GC. , 1,7, p. 10, Is 13-16.

21 IBN GABIROL: La fuente de la vida, trad. en XII por Juan Hispano y Domingo
Gundisalvo del arabe al latin, y al castellano por Federico de Castro y Fernandez, trat. III,
IV, V, ed. Rodriguez Serra, Madrid, 1900, p. 47.
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donde procede su capacidad intelectiva, y a causa de la misma se dijo

de él: y creé Dios al hombre a imagen suya (Gn 1,26)"**.

Y desde el mismo punto de vista, dice Ibn Paqiida:

“Y me puse a investigar los deberes de los corazones por medio de
la razén, de los Libros y la Tradicion (...) Desde el punto de vista
racional, digo que es evidente que el hombre estd compuesto de alma y
de cuerpo, los cuales son un don que Dios no ha concedido. Uno de
ellos es exterior y el otro interior y oculto, estando obligados nosotros

a someternos a Dios, ensalzado sea, con ambos, mediante una sumision
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externa y otra externa”” .

La relacion entre alma-sujeto en el hombre determinara si se da en el la
separabilidad de la materia y por tanto, si se da la inmortalidad del alma o
dicho de otro modo, si es solo forma donde la materialidad constituye su
esencia o si por el contrario, es un principio espiritual donde la relacion con
la materia no sea consustancial. La materia es el elemento constitutivo para
el cambio en virtud de la forma que recibe, por tanto se aplica el principio
metafisico del cambio mediante la conjuncioén de potencia- acto que da paso
a la transformacion en el hombre. Las formas de ser no son sujeto sino que
se dan subjetuales. El hombre en tanto que sustancia generable y corruptible
es movil, es cambio y es acto en tanto que es lo que es en cada momento y
en potencia todas las cosas que pueden llegar a ser. Ahora bien, siendo la
materia el sustrato del cambio, esta necesita de la forma para que se de la
transformacion en los seres naturales. Del principio de la unidad sustancial
del hombre se explica sus capacidades para recibir las formas universales en
virtud de su estructura ontologica y cuya identidad le viene dada por su
esencia como sujeto de propiedades. El alma se da en el cuerpo pero no es
cuerpo. Es el agente de lo causado en el cuerpo sin ser cuerpo. Los seres

creados se determinan en virtud de la especificidad de su alma.

22 MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicién de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 67.

23 IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espafiola, Madrid, 1994, p.7.
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Dice Avempace: “Me refiero al decir forma al alma con el soporte y
puesta en orden [que le proporciona] su cuerpo [correspondiente] y a la
forma natural”®**. Por tanto, en los seres se dan dos tipos de acciones u
operaciones: la capacidad de recibir una perfeccion la cual se puede dar en
diversos niveles limitando el acto de ser a un modo determinado y por otro
existe la capacidad de dar perfeccion la cual deviene en actuar en virtud de
un previo acto de ser. La capacidad de dar perfeccion o potencia activa
constituye una perfeccion en la sustancia, por lo tanto, no deviene en una
perfeccion distinta a la esencia misma de la sustancia sino que es
actualizacion o desvelamiento del ser si mismo del sujeto y a esta forma se
le llama alma. El alma, en tanto que forma, no solo es principio de vida que
actualiza la substancialidad del ser natural sino que también es potencia de
ser. Dado el grado de potencialidades que sea capaz de recibir una
substancia determinara su modo existencial: vegetal, animal u hombre
dentro del orden de los seres generables y corruptibles. En tanto que la
estructura ontoldgica de los seres generables y corruptibles se explica a
través de la teoria metafisica hilemorfica, la forma dada no se puede dar sin
materia. La determinaciéon de la sustancia se da conforme la forma que
reciba, en tanto que hay grados en la jerarquia de los seres, hay gradacion de
formas pero en tanto que se da como la sustancia necesita de la materia para

su existencia. Argumenta Avempace:

“Sea AB un cuerpo determinado. Y sea designado como A, la
forma, y B, la materia. Y sea AB fuego, tierra o uno de los dos géneros
de los cuerpos naturales. Entonces sera evidente que A no tendra
existencia si no estd en B, porque si A fuera un ser sin que existiera B,
entonces B estaria dotado de forma que es la materia prima y esto no
puede ser. Por consiguiente no es posible que las formas de las cosas
naturales sean cosas sueltas. Y es evidente, con una evidencia similar a
ésta, que no era posible que una forma natural se constituya y exista sin
estar en una materia. La materia, por tanto, estd dotada de una

forma”*®

2 Ibid., p. 65.
% Ibidem., p. 65
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El alma es entendida como principio de vida y movimiento en tanto que
estd en carnalidad. La forma que determina la materia no esta como forma
en la materia, es decir, la causa no est4 en lo causado sino que es agente de
lo causado y lo causado se da en ella como afeccion o pasion. Dice
Avempace: “que el alma es entelequia de un cuerpo natural organico lo cual
incluye a cada alma y a cada una de sus facultades, est¢ dotada de unas u
otras facultades™*.

Desde el pensamiento arabe clasico, Avicena entendia el alma como
perfeccion para afirmar que es forma del cuerpo y considerd lo
esencialmente humano como substancia espiritual®®’ . La esencia del alma
no es su relacion con el cuerpo, ya que esta es su potencialidad de ser, sino
que la esencia propia es entelequia. No pertenece al cuerpo pero estd en €l y
se da en él. De modo que la naturaleza espiritual del alma no queda excluida
desde el hilemorfismo dado que el modo de ser en el cuerpo no determina su
esencia misma. Ella es agente de lo causado pero sin ser lo causado.

Que el alma es “evredéia significa que posee perfeccion, por tanto que
indica perfeccion es el resultante de una actualizacion cuyo fin se haya en la
misma entidad. Es decir todos los seres implican dos elementos
fundamentales un sujeto -aquello que es- y -una perfeccion- ser. Esta
perfeccion es el acto mismo del ser que expresa la esencia del mismo ser
que se da substancialmente o accidentalmente y dado que los accidentes se
dan en una sustancia se da en la unidad del ser natural. Cada modo
accidental tiene su propia esencia y determina a la sustancia. En el caso de
los seres naturales las formas naturales existen como formas de materia. Es
decir, el alma no es entelequia como la forma natural, sino que es perfeccion
porque ella prepara al cuerpo para que éste pueda alcanzar la sensibilidad y

. . . 288 .
la inteligencia™". Afirma Avempace: “Por eso no es posible que las formas

2 IBN BAYYA: Kitab al-nafs, Traduccion de Joaquin Lomba de los Manuscritos de
Berlin 155 r. en Veritas, v. 52, n.3, Porto Alegre, Septiembre 2007, p. 83.

2T SORABII, R.: The Philosophy of the Commentators 200-600. AD. A Sourcebook. Vol. I:
Psychology (with Ethics and Religion), Ithaca- New York, Cornell University Press, 2005,
p. 166y ss.

288 pPSEUDO-ARISTOTELES: Teologia de Aristételes, trad. L. Rubio, Paulinas, Madrid,
1978, p. 113 y ss.
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naturales estén compuesta de mas de una potencia contraria, como es
- 289
posible en el alma™".
Por tanto, el sentido de alma es distinto referido a los seres naturales es
forma como determinacion de la materia y acto de perfeccion del ser natural
per accidents, es lo que fundamenta el modo de darse en la existencia. La

diferencia radica en la potencia operativa de su forma y el deseo o telos

como motor de su propia determinacion.

3.2.1. LAS FACULTADES ANIMICAS EN EL HOMBRE

Entender el alma como forma de un sustrato unida a la nocion de
perfeccion abre la posibilidad de la trascendencia.

Desde la religiéon se busca la coherencia entre la vida intelectual y
espiritual dando lugar a un humanismo religioso, en tanto que las tres
religiones del libro asignan al hombre un fin personal hacia lo divino que
impulsa a cada persona hacia el destino eterno. Al -Farabi intenta conciliar
las doctrinas del kalam con la filosofia. Dice al- Farabi en sus Uyin al-

ma’il:

“(...) entre todos los animales, el hombre fue privilegiado en
particular por un alma no solo dotada de potencias, con las que puede

actuar mediante 6rganos corporeos, sino también con la facultad capaz

de actuar sin tales 6rganos. Esta facultad es el entendimiento””

El hombre, por tanto, es un ser natural privilegiado porque posee una
facultad que le permite trascender su propia onticidad, esto es el
entendimiento, esta capacidad le permite actuar prescindiendo de la
corporalidad, lo que por lo que adquiere dignidad en tanto que se aleja de lo
material. De lo que aqui se sigue es que dentro del orden del ser el alma es

separable del cuerpo dado su origen divino por tanto, es superior a la

2 IBN BAYYA: Carta del Adiés y otros tratados filoséficos, trad. Joaquin Lomba, ed.
Trotta, Madrid, 2006, p. 66.
2OAL-FARABI: Uyiin al-ma’il, trad. M. Alonso, en “Al-Andalus” XXIV, 1959, p. 271.
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realidad sensible. Este principio es el axioma de las tres grandes religiones
monoteistas para justificar la vida espiritual del hombre en la tierra, el cual
por medio de la recta razon, la virtud aplicada a la praxis puede ascender al
orden divino. El hombre, desde el sentido de la revelacidon se convierte en
un peregrino que debe demostrar ser merecedor del orden espiritual, que es
el fin al que pertenece dado la naturaleza de su alma y del que deriva la
felicidad temporal y eterna. Por tanto, el llevar a cabo la propia esencia
humana conlleva un compromiso y responsabilidad que deviene de la razon
practica y en tanto que el hombre vive en sociedad, con la justicia, es decir,
con el orden social, como veremos mas adelante pues no es el nucleo en
cuestion de este apartado. Dice Al -Farabi: “(...) y aun seran unos estados
muy distintos en cada alma segun los merecimientos de cada uno y segun el
cumplimiento de los deberes y de la justicia™’'.Al respecto, desde el

pensamiento hebreo de al-Andalus, dice Maimoénides:

“En cuanto a las pruebas que la Tora menciona en diferentes
lugares, aparentemente tienen como objetivo realizar una experiencia y
tanteo encaminados a conocer el grado de fe de tal individuo o tal
nacion, o la medida de su piedad. Pero ahi estriba precisamente la
mayor dificultad, sobre todo en la historia del sacrificio de Isaac,
patente solo a Dios y a ellos dos, a uno de los cuales se dijo: «Ahora he
visto que en verdad temes a Dios» (Gn 22, 12). Lo mismo en este otro
pasaje: «Porque te prueba Yhwh, tu Dios, para saber si amais...» (Dt
13, 4), y asimismo: «Para conocer los sentimiento de tu corazény» (Ibid.

8,2)”292.

El alma no estd solo en el hombre como forma que anima el cuerpo
como la materia en la forma sino que es entelequia, lo que abre al hombre al
ambito de la trascendencia. Este movimiento trascendental tiene su origen
en la interioridad més intima que es el corazon.

Por tanto, el concepto de alma abarca tres sentidos: en tanto que

perfeccion de un cuerpo natural dotado de d6rganos y susceptible de vida,

PIAL-FARABI: Uyiin al-ma’il, trad. M. Alonso, en “Al-Andalus” XXIV, 1959, p. 272.

292 MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicion de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 435.
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como perfeccion primera, dotada de vida en potencia y como sustancia
intelectual. Desde la perspectiva de la teologia la pregunta por el alma
encuentra una explicacion mas acorde desde la afirmacion espiritual del la
misma, en tanto que substancia separada que procede del creador y es lo
mas proximo a lo divino en el mundo sublunar. La concepcion tripartita del
alma es de marcada influencia platonica como sefiala Ramén Guerrero™”,
siendo la parte intelectual la mas noble, su acciéon o fin implica el fin
supremo del hombre dada su estructura ontologica entendida como unidad
substancial. El alma humana constituye un limite o via de trascendencia
porque dada las potencialidades de su alma se considera la substancia mas
elevada del mundo sublunar pero la inteligencia mas baja con respecto a la
emanacion desde el Ser Primero. La integracion noética en la actividad
propia del hombre deviene en la actualizacion de las potencias intelectuales
y por tanto de la potencialidad espiritual. La investigacion del alma desde
dos funciones: en relacion con el cuerpo y en tanto que racional por su

. .. . ., , - . 204
origen y fin divino influird en toda la escolastica latina™ .

3.2.2. LA RELACION  ALMA-CUERPO DESDE LA
OPERATIVIDAD COGNITIVA DE LAS FACULTADES ANIMICAS

23 Etica Nicomaquea®® y en los tratado de

98

Aristoteles en Metafisica

97

animales Historia Animalium®’, De Partibus Animalium™® y De

. . . 299 . o - ..
Generatione Animalium™" afirma cierta la posibilidad de conocimiento

2% GUERRERO, R.: La recepcién drabe del De anima de Aristoteles: al-Kindi y al-Farabi,
CSIC, Madrid, 1992, p.126 y ss.

24 WEBER, E.H.: La personne humaine au Xllle siecle, Vrin, Paris, 1991, p. 121; PEGIS,
A. CH.: St. Thomas and the problem of the soul in the thirteenth century, Pontifical Institute
of Mediaeval Studies, Toronto, 1934, p. 77-120.

25 ARISTOTELES: Metafisica, 980a 27ss.

% ARISTOTELES: Etica a Nicomaco, 1139a 19-20, 1141a 26-28

7 ARISTOTELES: Historia Animalium, 588a 30; 608a 18 y 612b 18-33.

28 ARISTOTELES: De Partibus Animalium, 648a 3-11.

29 ARISTOTELES: De Generatione Animalium, 731a 30-33.
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animal y ciertas capacidades de raciocinio. Desde Aristoteles, se presentaba
como claro y evidente, que las facultades animicas se expliquen desde la
realidad orgénica y animada que es el cuerpo, por tanto, el alma al estar
ligada fisiolégicamente con el cuerpo se crea la posibilidad de ser
investigada desde la perspectiva biologica o fisicalista. Se reconoce que en
los seres vivos hay un principio distinto del cuerpo pero que estd vinculado

a este. Dice Aristoteles:

“Ahora bien, lo animado parece distinguirse de lo inanimado
principalmente por dos rasgos, el movimiento y la sensacion y ambas
caracterizaciones acerca del alma son aproximadamente las que hemos

o 300
recibido de nuestros predecesores”™ .

Desde este punto de partida se entiende al alma como aquello que
modifica la realidad material en tanto que entelequia del cuerpo, entendido
este como cuerpo natural, que posee en si mismo el principio del
movimiento y el reposo. Son dos principios que estan interconectados en
todos los seres naturales. El cuerpo organico es potencialidad de vida y es el

espiritu natural el fundamento del movimiento. Dice Avicena:

“Con todo esto se declard en el Libro sobre los animales que son
tres clases de composicion. La primera composicion es la que proviene
de la existencia de los cuerpos simples en la materia primera, la cual no
estd informada por esencia. La segunda composicion es la que consta
de estos simples, que son los cuerpos de partes homogéneas. La tercera
composicion es la propia de los miembros organicos, que son los de
existencia mas completa en el animal perfecto, como el corazén y el
higado. Y tal vez se de también a modo de proporcion y analogia en el
animal que no es perfecto. También se ha declarado en este libro que el
engendrador proximo de estos cuerpos no es el calor elemental, ya que
la accion del calor elemental es unicamente el endurecimiento y la

sequedad y algunas otras de las cosas que se refieren a los cuerpos

390 ARISTOTELES: De anima, 1, 2, 403b 25-28.
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homogéneos. Sino que el engendrador es una facultad semejante a la

. . . . oy 301
potencia de la funcién activa, como dice Aristoteles™ .

En este sentido no se da solo el alma o espiritu natural, es decir, como
potencia vivificadora, sino que hay otra cualidad mas en el sentido de

motricidad que fundamenta la sensibilidad. Afirma Avempace:

“El calor natural, por cuanto que es el instrumento de la potencia
motriz, de la cual es su forma y el motor primero, se llama espiritu
natural. El espiritu se dice del alma y también de lo que acabamos de
describir. Por eso sigue a lo natural y se le llama espiritu natural. En
las plantas hay algo que hace las mismas funciones [del espiritu

natural] (...) la explicacion de esto se puede hallar en el libro Sobre el

alma”302

El alma o espiritu es entendida como potencia vivificadora en tanto que
potencia activa, pero existen diferencia en la gradacion de los seres
dependiendo de su estructura biologica. Con ello se establece la necesaria
relacion entre cuerpo y alma comprendida desde la teoria hilemorfica. Las
sex res constituyen la estructura meramente Ontica de los seres naturales por
las cuales realiza las funciones vitales necesarias para la supervivencia del
individuo y de la especie. La potencia activa es necesaria para la evolucion
bioldgica de los seres naturales y que gracias al desarrollo de la misma se
puede recibir la forma espiritual como ocurre con el hombre. Al respecto

explica Avempace:

“(...) el alma se dice de dos maneras, como resumi en lo que
escribimos Sobre el Alma. Pues el alma cuando se predica de Ia
primera perfeccion, es una potencia pasiva, y cuando se predica de la

. ., . L3303
ultima perfeccion es una potencia activa™ .

3V IBN RUSH: De anima (Yami ' kitab al —nafs), Epitome 5, Ed. S. Gémez Nogales,
Consejo Superior de Investigaciones cientificas, Instituto Hispano-Arabe de Cultura,
Madrid, 1985.

392 IBN BAYYA: Carta del Adiés y otros tratados filosdficos, trad. Joaquin Lomba, ed.
Trotta, Madrid, 2006, p. 86.

3% Ibid., p. 86.
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El alma en tanto que se predica de la nocion de perfeccion como lo que
esencialmente define al alma se hace necesaria la explicacion de dicha
nocion y en el sentido en que se dice del alma. La perfeccion primera seria
aquello por lo que las especies se hacen especies en efecto, mientras que la
perfeccion segunda es algo que se sigue de la especie bien sea desde sus
acciones 0 pasiones como mover, sentir, pensar, conocer. El cuerpo
referido al alma es medio o instrumento para la actualizacion de aquélla. La
unidad sustancial conforma el cuerpo natural pero el alma ni se da en un
cuerpo, ni es en si misma un cuerpo. En el cuerpo se deben dar el desarrollo
necesario para poder recibir las potencias de la sustancia concreta pero es el
alma donde reside la potencia activa que da lugar al principio de vida.

Dada que se tiene como claro y evidente, que el hombre es un animal
racional, y dado como claro y evidente que existe intima unidn entre cuerpo
y alma como sustancia, queda por explicar la relacion que existe entre las
sustancias corporeas y las separadas y desde que facultad animica o agente
por las que se manifiestan.

Desde el arte médico el espiritu natural es agente de la vivificacion del
cuerpo y potencialidad para dar lugar a otras facultades més desarrolladas
hasta llegar a la facultad del entendimiento, capaz de relacionarse con las
formas separadas, por lo que constituye la facultad mas perfecta que se da
en la naturaleza y ésta tiene como sustrato de ejecucion al hombre. Averroes

en Epitome explica:

“Se declaré también con ello como este calor conveniente para la
informacién y para la creacion no es suficiente para la donacién de la
figura y de la forma externa, si no hay ahi una facultad informada del
género del alma nutritiva. Y que esta facultad nutritiva y sensitiva es
engendrada en el animal por otra semejante, y que el agente ultimo de
la misma esta separado y se llama entendimiento. Al ser el agente
proximo la facultad animica que estd en el cuerpo, estos miembros
organicos no se encuentran mas que animados. Pues si no estuviesen

animados, les corresponderia la existencia analdogicamente, de la
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misma manera que se llama mano a la mano del muerto y a la mano

. 5304
del vivo™"™".

Desde la perspectiva fisioldgica todas las potencias animicas se explican
a partir del funcionamiento del cuerpo en armonia con sus 6érganos que son
la sede de dichas facultades.

Los organos se clasifican segiin su fuerza y capacidad siendo los
principales por su funcionalidad el corazén y el cerebro. Desde la tradicion
hipocrética se estima que no es posible dar una descripcion absoluta de la
complexion del hombre o de cualquier otro animal, sino dando una

descripcion de la complexion predominante. Al- Razi explica:

“a) El cerebro es el origen de los nervios y la fuente del raciocinio
que incluye en si la imaginacion, el pensamiento y la memoria. En la
capacidad imaginativa o «virtus phantastica» radica en la captacion de
los cinco sentidos.

b) El corazon es origen y fuente de vida, atrae por su dilatacion y
contraccion el aire de la boca, y mediante la nariz y la boca, refresca su
calor innato, es receptaculo y es guardador del calor innato y originario
del neuma animal. Posee dos ventriculos. Todo animal posee corazén u

, 305
otro 6rgano que lo reemplace™.

Los 6rganos desde la tradicion hipocratica son considerados el origen de
las potencias, se dan desde los organos, de ahi la importancia de su
descripcion 'y funcionamiento pues por analogia se describe el
funcionamiento de las facultades animicas desde un sustrato fisiologico, por
tanto, ratificando la unidén cuerpo- alma. Afirma el médico Al-Razi en su

obra Isagoge:

“VI- las potencias o quwan. Estas son tres. Espiritual, cuyo origen
esta en el cerebro. Animal que se forma en el corazon. Sensorial, que

se origina en el higado. A su vez la potencia espiritual es razonadora,

3% BN RUSH: Epitome, 6.

35 AL-RAZI, ABU BARK MUHAMMAND B. ZAKARIYA: Libro de la introduccién al
arte de la medicina o Isagoge, ed. M* Concepcion Vazquez de Benito, Instituto Hispanico-
arabe de cultura, Salamanca, 1979, p. 17 y ss.
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volitiva y sensorial. El raciocinio a si mismo contiene la facultad
imaginativa, la pensante y la memoria o «virtus phantastica», «virtus
rationalis», «virtus memorialis». Esta doctrina de las funciones de
unas «camera phantastica, camera rationalis, camera memoralis», se
mantuvo hasta Leonardo da Vinci; y se desarrollé con especial riqueza
en la Escuela de Chartres, siguiendo también aqui en la tradicion de

. 306
Avicena”

Desde la tradicion hipocratica se expone la dignidad del cuerpo en tanto
que es lo mas cercano al espiritu por lo tanto ha de cuidarse y preservar la
salud porque es fuente de conocimiento. La medicina se erige por tanto
como la ciencia que comprende los estados del cuerpo y en tanto que cuida
de la salud del mismo cuida de la salud del alma. La salud por tanto es una
mutua colaboracion entre la complexion organica y las potencias animicas

en armonia. Desde la perspectiva médica, afirma Maimonides:

“Es sabido por mi sefior que las afecciones psiquicas alteran
mucho al cuerpo y las alteraciones son claras, visibles y manifiestas
para todos. Veras un hombre de inteligencia clara, su voz fuerte y
agradable y el rostro iluminado. Cuando, repentinamente, le sobreviene
una gran desesperacion, su rostro se demuda, pierde su brillo, se pierde
la luminosidad de su cara, se encoge, su voz se vuelve baja y fina. Si
desea elevar su voz con toda su fuerza no podra, su fuerza se debilitara.
A Veces temblara por la magnitud de la debilidad, el pulso de sus
venas disminuird y se debilitara, cambiaran sus ojos, las pestafias le
resultaran pesadas, se enfriara la superficie de su cuerpo y perdera el
apetito. La causa de todos estos sintomas son la profundizacién y
penetracion del calor innato y de la sangre en el interior del cuerpo. Por
el contrario veras un hombre de cuerpo débil, aspecto raro y fina voz.
Cuando reciba una gran alegria, veras que su cuerpo se fortalece, se
eleva su voz, se ilumina su rostro, se agiliza su movimiento, se
fortalece y aumenta el pulso de sus venas. Reflejara el gozo y la alegria

en su rostro y en las pestafias. Todo esto sera muy claro, no podra

3% M2 CONCEPCION VAZQUEZ DE BENITO, "Estudio Preliminar" en AL-RAZI, ABU
BARK MUHAMMAND B. ZAKARIYA: Libro de la introduccion al arte de la medicina o
Isagoge, ed., Instituto Hispanico-arabe de cultura, Salamanca, 1979, p. 18.
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disimularlo ni serd necesaria la reflexion para advertirlo. La causa de
estos sintomas es el movimiento del calor innato y de la sangre hacia el

307
rostro””".

Desde la filosofia se dard la misma alternativa, es decir, clasificar las
especies de los seres naturales por la facultad o potencia predominante. Al -
Farabi, por su parte piensa que toda la actividad animica tiene su origen en
el corazéon, medio por el cual recibe el calor necesario para la vida,
necesario para el desarrollo de las funciones vitales y que controla el
funcionamiento del cerebro, el cual dirige el sistema nervioso y refleja el

308
1

orden del universo como la ciudad ideal™". Y por tanto, todas las facultades

animicas se dan unidas al cuerpo siendo la potencialidad racional la que

determina lo propiamente humano. Dice Al -Farabi:

“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 (...) ninguna de estas

. 55309
facultades existe separada de la materia™ .

Pero a diferencia de los animales, en el hombre se da la potencialidad
del grado mas elevado de alma que es la racional que también se da en el

cuerpo, dice Al -Farabt:

“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 (...) ninguna de estas

. . 55310
facultades existe separada de la materia™ .

37 MOSE BEN MAIMON: Obras médicas I: El régimen de salud. Tratado sobre la
curacion de las hemorroides, trad. e inter. Ferre, L., ed. El Almendro, Cérdoba, 1991, p. 77.
3®AL-FARABI: Al madina al -fadila, trad. M. Alonso, en “Al-Andalus”, XXVI, 1991, p.
379-385.

Ybid., p. 271.

3197bid., p. 271.
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Averroes hace una lectura naturalista o fisicalista del De Anima de

311 312

Aristoteles desarrollado en tres tratados Epitome” ', Comentario medio™ ~ 'y
el Gran Comentario® y clasifica las distintas especies en virtud de la
determinacion de las facultades animicas que corresponde al modo de
manifestarse los seres naturales: forma vegetativa, animal y racional.
Averroes distingue entre sensacion e inteleccion y explica en el
entendimiento hay algo separable de la materia®'*.

Averroes sigue la tradicion hipocratica, explica la sensacion o aisthesis
desde los drganos que integran el cuerpo animal, cuyo centro nexo de
activad lo sitia entre el corazon y el cerebro, que marcan la diferencia con el
reino vegetal. Se refiere al corazon como dador del calor interno y el cerebro
como potencia modeladora “del calor”. Es decir, el corazon es entendido
como la fuerza vivificadora que da vida a todos los miembros del cuerpo
pero el cerebro es la fuerza motriz que ejecuta las funciones y movimientos
de todos ellos. Por tanto, la actividad cerebral se vincula con la
funcionalidad del espiritu sensitivo a través del cual se manifiesta. Averroes
influenciado por la medicina de Hipocrates y Galeno explica la facultad de
la sensacion a través del andlisis del funcionamiento del cerebro a partir del
sistema nervioso que comienza con el calor del espiritu natural, este proceso
se realiza gracias al desarrollo bioldgico del animal perfecto. La perfeccion
natural por tanto va unida a la actividad cerebral vinculada con la actividad
del corazon. El equilibrio y la armonia en los demds cuerpos no radican en
la igualdad de los elementos que los componen, como ya dijimos antes, sino
en la medida en que se adecuan a la naturaleza de cada animal, planta o

cualquier otra materia y en el equilibrio de sus 6rganos y demas elementos.

Dice Averroes:

“En cuanto a la utilidad de este enfriamiento que realiza el cerebro

en cada uno de los sentidos, ya se ha investigado sobre ello en el Libro

3" IBN RUSH: Epitome De anima (Yami ‘kitab al —nafs), Ed. S. Gomez Nogales, Consejo
Superior de Investigaciones cientificas, Instituto Hispano-Arabe de Cultura, Madrid, 1985.
3121BN RUSH: Middle Commentary on Aristotle’s De anima, (Taljis kitab al-nafs), edicion
critica de A. L. IVRY, Brigham Young University Press, Provo, Utah, 2002.

313 IBN RUSH: Commentarium magnum in Aristotelis de Anima libros, The Mediaeval
Academy of America, Cambridge, Massachusetts, 1953.

31BN RUSH: Ibid., I1I, 3, p.382.
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sobre el Animal. Y si suponemos todo esto asi, y afiadimos a ello que
los nervios unicamente provienen del cerebro, porque son semejantes
en su sustancia, y se deduce del conjunto de todo ello que la carne
Unicamente siente con una sensacion completa por medio del calor
nutritivo que esta en ella, cuando se equilibra su calor con los nervios
que llegan desde el cerebro, parece que estos nervios sean unicamente

. 315
los que se dan en el alma animal perfecto a causa de su superioridad” .

La anatomia del cuerpo humano estd compuesta de un tejido estructural
de 6rganos y de miembros compuestos, de venas, nervios, tendones, huesos,
carne, piel, flema, bilis y espiritu, que es el vapor que se percibe en el
corazon y el cerebro’'®. El sentido de espiritu o rith en sentido naturalista, se
trata de un principio material, un vapor que resulta determinante para
transmitir la temperatura del corazén y la cabeza y por tanto, su
funcionamiento y capacitacion para recibir la forma adecuada. Ese es el
sentido de espiritu natural, un calor natural que transmite la energia
necesaria a los organos para que se de un buen funcionamiento en el

organismo, continua Averroes:

“El cerebro es frio porque las partes mas abundantes en él son la
médula y los nervios. La médula que hay en él es, por naturaleza, fria,
y hiimeda, al contrario de la médula que hay en los huesos, y la prueba
de que la médula del cerebro es mas fria que la de los huesos es que no

- 317
hay en ella parte grasienta y cuando se cuece se endurece™ .

La importancia del corazon en tanto que organo es la actividad por la
que expande el calor natural por todo el organismo, se da en su significacion

de principio y fin de toda actividad vital. Dice Averroes:

“(...) en el corazdén hay un cuerpo vaporoso [el espiritu], caliente

hasta el limite, que nace de ¢l y llega por los conductos llamados

313 IBN RUSH: Epitome, 71.
319 1BN RUSH: Kulliyyat, 11.
3'TIBN RUSH: Kulliyyat, 18.
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arterias a todos los o6rganos, segin se dijo, e igualmente se cree que

318
sucede con el cerebro”

Este cuerpo vaporoso es el motor que permite a todos los drganos
realizar sus funciones, Averroes afirma la centralidad del corazéon como
organo principal con respecto a todos los o6rganos ya que los demads
dependen de su funcionamiento; el movimiento enviado del corazén, o del
corazon y el cerebro constituyen las funciones activas y pasivas propias de
cada 6rgano. Filos6ficamente hablando, es la monada que hace posible la
vida animal. Esta relacion se sustenta en un viejo principio médico que en el
mundo latino de denomina cerebrum contra cor, es la aporia de donde situar
el centro de operaciones de la sensibilidad en el cerebro o en corazon.
Averroes, en principio, afirma que el corazén es el origen de la
funcionalidad vital de los o6rganos del cuerpo y por tanto condicion
necesaria para que se de la recepcion de impresiones mediante los sentidos,
esta recepcion produce afecciones en el sujeto en tanto que se ve afectado
por algo y responde ante eso, pero mediado por la actividad del cerebro. El
cerebro depende del corazdén en tanto que es el que expande el calor natural
que vivifica al organismo, pero es el 6rgano donde se templa o se ordena las
sensaciones, es decir, desde donde se realiza la facultad del sentido comun.
Esta descripcion fisioldgica del funcionamiento biologico de la corporalidad
se aplicara por analogia a las facultades animicas que se actualizan en los
seres naturales. Es gracias a la apariciéon del cerebro en el desarrollo
bioldgico de las especies como se da la facultad sensitiva supone un

principio pasivo.

“Decimos que la anatomia muestra que muchas grandes arterias
llegan al cerebro procedentes del corazon, y esto lo admiten todos los
anatomistas, entre ellos Galeno. De aqui se deduce como primera
prueba que el cerebro necesita del corazon para realizar esta funcion
[la sensacion]. Pero si el corazon solamente transmitiera al cerebro con
el calor la facultad nutritiva con la que alimentarse, el corazon estaria,

necesariamente al servicio del cerebro porque la nutricion y la potencia

318 1bid., 20.
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nutritiva se encuentran en el animal por causa de los sentidos y la
facultad sensitiva. Y si lo que comunica con este calor es el uso de los
cinco sentidos, la facultad sensitiva principal y primera estaria en el
corazon. Esta facultad es la que se conoce como «sentido comuny y su
existencia se prueba en el Libro sobre el Alma. Galeno, como hemos
dicho, opina que esta facultad comun reside en el cerebro, mientras que
Aristoteles cree que esta en el corazén (...) como ya se ha declarado, el

cerebro esta subordinado al corazén en los actos de la facultad

sensitiva (...)"".

Averroes explica que el cerebro es el centro de funciones de los sentidos
e influido por Avicena y Galeno, explica que la sensacion se produce por
las terminaciones nerviosas que unen los sentidos al cerebro y eso es lo que
causa la aisthesis, o sensacion.

El rango de propiedades que son captadas por accidente y no por esencia
y la separacion o alejamiento de la relaciéon inmediata de los organos
fisioldgicos determinaran la gradacion del conocimiento. La intencionalidad
es punto de partida para la aprehension de algo, es decir se tiene que dar en
el sujeto la capacidad de sentir y percibir para que se de la especie en las
facultades animicas. El contenido o especie es un intermediario entre el
sujeto y el objeto pero no excluye el objeto trascendente. Si en principio el
modo de darse es de impresion representando las determinaciones
individuales de lo objetivado, también es condicion de posibilidad para que
se de lo general de lo objetivado reproduciendo su esencia como veremos

mas adelante.

“Decimos que los sentidos son cuatro: el oido, la vista, el olfato y
el gusto. Es evidente que el cerebro ha sido hecho para ellos, que
residen en él, especialmente el oido, la vista y el olfato. Del mismo
modo es evidente que cada sentido tiene su propio instrumento: el de la
vista es el 0jo, el oido es la oreja, el del olfato, la nariz y el del gusto la
lengua. Mas tarde determinaremos las utilidades de cada una de las
partes de estos instrumentos. En cuanto al instrumento propio [del

sentido] del tacto hay muchas dudas. Galeno opina que el nervio

39 1bid., 29-30.
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que a cada uno le es dado lo necesario para su generacion y supervivencia y
dependiendo del grado de desarrollo bioldgico y del compromiso y
responsabilidad sobre su purificacion (en el caso del hombre) desde donde
se adquiere unas facultades u otras. Mediante el espiritu natural se vivifica
el cuerpo de los seres naturales a través del calor natural que posibilita las
funciones vitales y por tanto el desarrollo bioldgico cuya estructura le
permite al ser natural concreto tender hacia lo que es beneficioso y repeler
lo nocivo. Pero en el hombre se da un grado superior de inteligencia el cual
le permite reflexionar sobre lo dado, volver la mirada sobre si mismo y

trascenderse. Dice Maimonides en referencia a la opinion aristotélica, sobre

procedente del cerebro podria ser el instrumento de este sentido y que
es el que comunica a los demas drganos de esta facultad, en tanto
Aristoteles piensa que [el instrumento del tacto] es la carne,
divergencia que proviene de sus propias opiniones sobre el cerebro.
Galeno cree que en él residen los cinco sentidos y al mismo tiempo
opina que es organo rector de esa operacion, es decir, que la realiza por
si mismo sin necesidad de cualquier otro 6rgano. Aristételes, por el
contrario, opina que su superioridad es solo parcial y que esta
subordinado en esta accion al corazén, tanto si son cinco como si son

. . 119320
cuatro los sentidos que residen en é1”7°".

Los individuos de cada especie no estan abandonados en el mundo, sino

las leyes naturales, de la cual Dios es la Causa Primera:

“(...) los individuos de cada especie no estin condenados en
absoluto, pues en todas aquellas individualidades en que dicha materia
sublunar se encuentra lo suficientemente pura para recibir la forma del
crecimiento, estd dotada de facultades que la conservan durante cierto
tiempo, atrayendo hacia ellas lo conveniente y repeliendo lo inutil. Si
tal purificacion alcanza un grado tal, como para recibir la forma de la
sensacion , lograra otras fuerzas que la conserven y salvaguarden, asi
como otra facultad que la capacite para la locomocion hacia donde sea
de su agrado y evitar aquello que le repugna; ademas, cada individuo

esta dotado conforme a las necesidades de la especie. Finalmente, si

320

Ibid., 30, cf. También en Commentarium Magnun, 11, 116, p. 312.
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tales individualidades alcanzan una perfeccion todavia mayor, hasta
recibir la forma de la inteligencia, entonces poseeran otra potencia, en
virtud de la cual cada ser humano, de conformidad con su grado de
perfeccidon, gobierna, piensa, y reflexiona sobre aquello que sea

conducente a la perdurabilidad del individuo y conservacién de la

. 5321
especie”””.

Desde el pensamiento en al-Andalus, la primera forma de separabilidad
de la materia se afirmara desde la evolucién de los sentidos internos,
considerados estos virtus incorpore, desde donde se fundamentara la sintesis
de las representaciones mentales.

El dualismo de la tradicidon cldsica cuerpo-alma se intenta superar
integrando los tres aspectos del hombre: corporal, racional y espiritual. Una
vez establecida la definicion genérica de alma y su relacion con el cuerpo
mediante las facultades animicas, se sigue el estudio acerca de las formas en
las que se manifiestan los seres vivos que permite la clasificacion de las
especies, en la concrecion de ellas se da una facultad animica predominante
que determina cada ser natural en virtud de la forma que recibe: “Con la
corporeidad el hombre es un ser; por la espiritualidad es mdas noble, por la
intelectualidad es un ser divino y virtuoso™*

Por tanto, las formas, comprenden los diferentes modos de ser que se
hacen reales en todas las cosas del universo, como sus momentos
constituyentes y en si mismos objetivos.

Avempace explica los modos de darse en la existencia a partir de las
formas que determinan predominantemente en cada ser natural como
entelequia o intaldshia, es decir, perfeccion en tanto que perfecciona para
que el cuerpo pueda llevar a cabo la sensacion y el intelecto. El alma no es
materia en el cuerpo a través de la forma, sino que estd en el cuerpo y lo
capacita para el movimiento apto para la vida individual y de la especie y el
intelecto a través del cual se trasciende el hombre. No es una perfeccion del

género de los cuerpos porque en el caso de modificarse dicho cuerpo ella

321 MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicion de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998.p. 409.

322 IBN BAYYA: El régimen del solitario, trad. Joaquin Lomba, ed. Trotta, Madrid, 1997.
p. 153
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misma quedaria modificada sino que es agente de la perfeccion, por eso esta
en el cuerpo sin ser cuerpo. Desde esta tesis, es posible afirmar la
inmoralidad del alma, puesto que los cambios o movimientos que se dan en
el cuerpo solo le afectan relativamente en tanto que estan conectados y es
medio o instrumento para llevar a cabo las potencialidades animicas, por eso
es tan importante el cuidado y la salud del mismo, pero no le afecta

absolutamente, dado que esté en el cuerpo pero siendo algo distinto a este.

“Decimos lo siguiente: la forma de todo cuerpo generable y
corruptible tiene tres niveles de existencia. El primero es el de la forma
espiritual general. [Fol. 171v], a saber, la forma intelectual, o sea, la
especie. El segundo es el de la forma espiritual particular. Y el tercero,
el de la forma corporal. La [forma] espiritual particular tiene, a su vez
tres niveles. El primero es el del contenido [de la forma] que existe en
la facultad de la memoria. El segundo es el de la impresion que hay en

la facultad imaginativa. El tercero es el de la especie que surge en el

. 5,323
sentido coman™".

Las formas espirituales se reciben desde la facultad racional que es
propia del hombre o lo que lo hace especificamente humano en tanto que
aprehende los inteligibles. Dado que las formas espirituales pueden ser
universales o particulares, en tanto que referida a particulares, necesitan
como fundamento una existencia real en las formas corpéreas para que no se
den accidentalmente sino como necesarias y por tanto, validas para el
conocimiento. Las formas accidentales son las que conducen a error a la
potencia reflexiva por ello no hay confundirlas con las necesarias. El
planteamiento sobre las facultades del conocimiento desde el De Anima de
Aristételes, comienza con la unidad de conciencia a partir de la conciencia
sensitiva de las percepciones exteriores que hace posible el transito de lo
multiple a una primera forma de conocimiento del mundo. En este sentido,
se cuestiona si la percepcion tiene contenido cognitivo y en tanto que se da
en hombres y animales se cuestiona que es lo que diferencia los unos de los

otros. Dice Avempace:

323 Ibid., p. 125.
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“(...) la facultad con la que se captan las formas corporales. Se
trata del sentido externo y de sus partes [que se corresponden a las
distintas formas del cuerpo]. Estos cuerpos poseedores de semejantes
facultades son los miembros del cuerpo natural, a saber, los cinco
sentidos. Las percepciones resultantes en ellos son formas espirituales

y constituyen el primer grado de espiritualidad™**

Por otro lado, Avempace habia afirmado:

“La percepcion sensible es una forma espiritual con la cual el
animal capta aquel cuerpo [concreto], razon por la cual el animal no se
ve privado del conocimiento. El hombre, cuando estd en el seno
materno, se parece a las plantas y tinicamente se le llama animal en
potencia. Y esto [el convertirse en animal acontece] porque el espiritu
natural recibe a la forma espiritual, haciéndose animal gracias a esta
recepcion. En cambio, en el espiritu natural de las plantas no es posible
que [ocurra] esto [Ms.B.181 r]. La causa de por qué reciba este espiritu
natural [el animal] a la forma y, en cambio, no la reciba aquel otro ser

[es decir, el vegetal], es la complexion [distinta que tienen ambos]™*.

Al-Razi, desde la perspectiva médica, afirmo que:

“Dijimos que el hombre es el animal de complexion mas
equilibrada. Decimos ahora también que es mas equilibrado que las

plantas y los cuerpos. Por la piel conocemos si el equilibrio de la

., . . 53326
complexion del hombre y de sus 6rganos estan en armonia”

Desde el punto de vista metafisico se teorizard sobre un plus en el
hombre el cual lo hace diferente de los demds seres naturales: la facultad
reflexiva, mediante la cual es capaz de recibir las formas espirituales

universales y determinarse independientemente de los accidentes.

324 ..,

Ibid., p. 155.
33 IBN BAYYA: Cartas del Adiés y otros tratados filosdficos, trad. Joaquin Lomba, ed.
Trotta, Madrid, 2006, p. 87.
¢ AL-RAZI, ABU BARK MUHAMMAND B. ZAKARIYA: Libro de la introduccién al
arte de la medicina o Isagoge, ed., Instituto Hispanico-arabe de cultura, Salamanca, 1979.
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Avicena utilizo el término ma ‘nam que en filosofia drabe significa una
forma aprehendida que denota el objeto de cualquier facultad cognitiva para
designar el motor de los procesos mentales, es decir formas o imagenes que
deviene en una intencion determinada. Cada idea o conviccion es el motor

del hombre, como afirma Avempace: “(...) el motor humano es una idea o

99327

una convicciéon que se encuentra en el alma™”’. El termino ma "nam es

traducido por los latinos como intentio referido a la constitucion intencional

328

de los estados mentales’”". En el texto latino de Avicena los encontramos

definidos de la siguiente manera:

“Differentia autem inter apprehendere formam et apprehendere
intentionem est haec: quod forma est illa Quam apprehendit sensus
interior et sensus exterior simul, sed sensus exterior primo
apprenhendit eam et postea reddit eam sensui interiori, Sicut cum ovis
aprrhendit formam lup, scilicet figuram rius e affectionem et colorem,
sed sensus exteriori ovis primo aprrehendit eam et deinde sensus
interior, intentio autem est id quod apprehendit anima de sensibili,
quamvis nom Prius apprehendat illud sensus exterior, sicut ovis
apprehendit intentionem quam habet de lupo, quae scilicet est quare
debeat eum timere et fugere, quamvis non hoc apprehendat sensus ullo
modo. Id autem quod de lupo primo apprehendit sensus exterior et
postea interior, vocatur hic propriec nomie formae; quod autem
apprehendunt vires occultae absque sensu, vocatur in hoc loco proprie

. . . . 55329
nomine intentionis™” " .

Hace una diferencia entre aprehender la forma y aprehender la intentio o
idea/conviccion. La aprehension de la forma significa aprehender la imagen
desde los sentidos externos y la adquisicién de intuiciones mediante los
internos. La intentio es un proceso asociativo que se produce desde los
sentidos externos y que produce un estado mental que dirige al sujeto

individual el cual es determinado en virtud de esta intuicion. Este es el modo

327 IBN BAYYA: El régimen del solitario, trad. Joaquin Lomba, ed. Trotta, Madrid, 1997,
. 107.

by BLACK, D.: Imagination and Estimation: Arabic Paradigm and Western

Transformations, Kluwer Academic Publishers, Netherlands, Topoi 19, 2000, p. 60.

329 IBN SINA: Liber de Anima seu Sextus De Naturabilis, I, 5 vol. 2, trad. S. van Riet,

Brill: Editions Orientales, Leiden, 1968, 82-86, p- 83.
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cognitivo que dirige inmediatamente el sujeto individual dada la capacidad
de representacion sensible hacia las formas de la intuicién, lo que en
términos kantianos se denomina fendmeno. La infentio es lo que establece
una relacion directa con el objeto aprehendido estableciendo la unidad en la
multiplicidad de sensaciones y determinando el modo de ser en el sujeto
individual. La infentio por tanto no es mera percepcion sensible sino que
afiade un conocimiento esencial a los atributos de la forma aprehendida
dando lugar a la intuicidn o virtus aestimativa. La virtus aestimativa permite
reconocer significados que superan la mera experiencia sensorial que no son
conceptuales, faculta evitar el dolor y buscar el placer. Esta facultad animica
se da tanto en animales como en los hombres y el modo de darse en cada
especie determinard su diferencia como veremos mas adelante. La relacion
con el mundo se da por tanto en primera instancia de modo intencional que
permite dirigirse al mundo exterior y en la medida de autoposesion se da un
modo existencial determinado en virtud de la aprehension de la forma. Dice

Avempace:

“(...) la forma de todo cuerpo generable y corruptible tiene tres
niveles de existencia. El primero es el de la forma espiritual general
[Fol. 171 v], a saber la forma intelectual, o sea, la especie. El segundo
es el de la forma espiritual particular. Y el tercero es el de la forma
corporal. La [forma] espiritual particular tiene, a su vez, tres niveles. El
primero es el del contenido [de la forma] que existe en la facultad de la
memoria,. El segundo es el de la impresion que hay en la facultad
imaginativa. El tercero es el de la especie que surge en el sentido

comtn”*,

Pero a diferencia de los animales, en el hombre se la potencialidad del
grado més elevado de alma que es la racional que también se da en el

cuerpo, como afirmo Al -Farabi:

“estan ciertas facultades externas y los sentidos internos: la

imaginacion, la estimativa, la memoria y la cogitativa. Hay ademas la

330 IBN BAYYA: El régimen del solitario, trad. Joaquin Lomba, ed. Trotta, Madrid, 1997,
p. 125.
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potencia locomotiva, la concupiscible, la irascible y las potencias que

ejecutan los movimientos de los miembros (...) ninguna de estas

. . 55331
facultades existe separada de la materia™” .

El planteamiento sobre las facultades del alma desde el De Anima de
Aristoteles, apuntaba hacia la unidad de conciencia a partir de la conciencia
sensitiva de las percepciones exteriores que hace posible el transito de lo
multiple a una primera forma de conocimiento del mundo. En este sentido
se cuestiona si la percepcion tiene contenido cognitivo y en tanto que se da
en hombres y animales que es lo que diferencia los unos de los otros. Esto
implica una teoria de la intencionalidad en Aristoteles.

Desde las teorias de los procesos cognitivos que utiliza los modelos
organicos-fisioldgicos se explica la percepcion como producto cognitivo
sensorial, de manera que establece que los animales que poseen un aparato
cognitivo completo: sentidos externos, sentidos internos (sentido comun,
fantasia y/o imaginacidon, memoria y vis aestimativa) llegan a un
conocimiento perceptivo completo. En la actualidad, parte de los estudios de

Donald Davidson®** y de Daniel Dennett’™

, se afirma la conducta cognitiva
atribuida a los animales desde el horizonte de posibilidades que se
fundamenta en la apertura de mundo de la intencionalidad. La postura
contraria, es decir, que los animales no poseen percepciones cognitivas, la

desarrolla John McDonell***

, que defiende que el mundo es incomprensible
sin la mediacion de los conceptos: «La percepcion sensible es una forma
espiritual por la cual el animal capta aquel cuerpo concreto, razéon por la
cual el animal no se ve privado de conocimienton™>>.

Desde el pensamiento de al-Andalus, la intentio o ma’nam implicaba

intencionalidad en tanto que informa al sujeto y lo mueve hacia un fin

determinado pero a diferencia de la reflexion no se da el conocimiento de

dicho fin.

3AL-FARABI: Uyiin al-ma’il, trad. M. Alonso, en “Al-Andalus” XXIV, 1959, p. 271.

332 DAVIDSON, DONALD: “Rational Animals” en Subjective, Intersubjetive, Objetive,
Ed. Clarendon Press, New York, 2001, 95-105.

333 DENNET, D.: The intentional Stance, Mit Press, Cambridge, 1987.

334 McDOWELL, J.: Mind and World, Harvard University Press, Cambridge, 1994, p. 114.
335 IBN BAYYA: Carta del Adiés y otros tratados filosdficos, trad. Joaquin Lomba, ed.
Trotta, Madrid, 2006, p. 87.
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Dado que el recibir una forma espiritual determinada implica de un
desarrollo de la complexion del ser natural, el hombre es en potencia todas
las cosas en relacion al grado de desarrollo evolutivo. En el hombre cuando
aun no le ha sobrevenido la potencia reflexiva se dice de ¢l hombre -en -
potencia y unicamente se constituira como hombre cuando adquiera los
inteligibles®*®.

Del hombre se dice que es en potencialidad de todas las cosas dada la
capacidad de recibir cualquier tipo de forma. Pero es con la adquisicion de
los inteligibles cuando se determina como especificamente humano dado
que son el motor de la potencia reflexiva, considerandose ésta por tanto la
que encumbra al hombre por encima de todos los seres naturales. El resto de
las potencias inferiores son propias de las otras especies, pero se dan en el

hombre en virtud del desarrollo biolégico de su cuerpo. Dice Avempace:

“Porque el primer motor especificamente en el hombre mueve con
dos tipos de organos: unos corporales y otros espirituales. De los
corporales unos son artificiales y otros naturales, como son la mano, el
pie, el pulmon, los cuales mueven la flauta. Los instrumentos naturales
que tienen limite se llaman miembros, como son los nervios, mientras
que los humores, como es la bilis, no tienen nombre en la mediad que

son instrumentos, sino que al conjunto de todos ellos se le llama

337
cuerpo”™’.

La recepcion de las formas corporales son medios que mueven a los
seres naturales en virtud del deseo de dicha forma, son motores que
determinan el modo de darse en la existencia, por tanto, son potencias
activas que establecen el horizonte de sentido de lo real en continuidad con
la corporalidad, en tanto que se establecié en apartados anteriores la unidad
sustancial del hombre a partir de las teoria hilemorfica. El proceso de
aisthesis, o sensacion se entiende como el movimiento mediante el cual el
animal o el hombre no son privados de conocimiento®*® pero, como afirmé

al-Farabi, el grado sumo de cognoscibilidad se da en el hombre:

336 Ibid., p. 87.
37 Ibid., p. 86.
338 Ibid., p. 87.
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“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 (...) ninguna de estas

. . 55339
facultades existe separada de la materia™".

El conocimiento, por tanto, se entiende como un movimiento a un fin
determinado cuyo objeto puede ser o bien material o bien espiritual. Las
impresiones o fantasmas que mueven la percepcion no son contenidos
conceptuales pero si posibilitan al sujeto individual una estimacion en virtud
de la afeccion producida en su cuerpo. Dice Avempace: “Con la corporeidad
el hombre es un ser; por la espiritualidad es mas noble, por la intelectualidad
es un ser divino y virtuoso™*.

Por tanto, las formas, comprenden los diferentes modos de ser que se
hacen reales en todas las cosas del universo, como sus momentos
constituyentes y en si mismos objetivos.

Avempace explica los modos de darse en la existencia a partir de las
formas que determinan predominantemente en cada ser natural como
entelequia o intaldshia, es decir, perfeccion en tanto que perfecciona para
que el cuerpo pueda llevar a cabo la sensacion y el intelecto. La aporia que
suscita entender el alma como entelequia radica en desvelar la naturaleza del
intelecto. Dado que el intelecto no se encuentra en ningun cuerpo, su
sustrato debe ser una facultad espiritual.

La epistemologia avicenista en Kitab al-Sifa’(Libro de la curacion)’*' y
en el Kitab al- Najat (Libro de la salvaciéon)** es muy similar al presentado
en el De Anima de Aristételes por la que se explica el esquema general de
los sentidos internos, como sigue: el sentido comun, que recibe las formas

de los sentidos externos (vista, oido, tacto, gusto, olfato), imaginacion

retentiva que permite la recepcion de imagenes y la estimativa que deviene

339AL-FARABI: Uyiin al-ma’il, trad. M. Alonso, en “Al-Andalus” XXIV, 1959, p. 271.

340 IBN BAYYA: El régimen del solitario, trad. Joaquin Lomba, ed. Trotta, Madrid, 1997.
p. 153.

' RAHMAN, F.: Avicenna’s Psychology, Oxford University Press, London, 1952.

32 RAHMAM, F.: dvicenna’s De anima, being the Psychological Part of Kitab al-Sifa’,
Oxford University Press, London, 1959.
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en las intuiciones acerca de los beneficios y prejuicios, la imaginacion
compositiva que es una funcion activa y creadora que compone y divide
formas e intenciones. La facultad de la memoria se incluye dentro de los
sentidos internos como la funcioén suprema pues almacena las intuiciones de
la estimacion y es capaz de evocarlas sin tenerlas presente. La facultad de la
memoria constituye la aprehension del contenido de la forma a diferencia de
la aprehension de la impresion que se da en la imaginacion. Esta modifica la
facultad del sentido comlin en la medida en que es capaz de discriminar en
el tiempo, es capaz de distinguir entre sensaciones nuevas, imagenes ya
impresas en experiencias anteriores o anticiparse a un acontecimiento segun
los contenidos almacenados. Estos contenidos son referidos a la especie en
el tiempo, la conciencia del tiempo es lo que produce el recuerdo en tanto
que magnitud cuantitativa por lo que es indispensable para el aprendizaje.
La memoria implica una impresién mental, por lo tanto también parte de la
imaginacién en tanto que facultad de crear imégenes, por lo que se la
relaciona con el entendimiento o razén pero es por accidente porque
esencialmente pertenece a la facultad animal en tanto que es producida por
la experiencia vivida aunque en su misma actividad prescinda de las
categorias espacio-temporales de la afeccion. De aqui a que pertenezca
también a algunos animales. Desde el pensamiento isldmico clasico, se
entendid la funcién estimativa como puramente animal y su equivalente en
el hombre era la cogitativa. Pero Avicena la incluye dentro de los procesos
mentales humanos imprescindibles para explicar la empatia, la percepcion
incidental, experiencia estética entre otras®”. Esta facultad se da en el
cuerpo y se localiza en los 6rganos del mismo: el sentido comun en el
ventriculo frontal del cerebro, la imaginacion retentiva en la parte trasera, la
compositiva en el ventriculo medio y la memoria en el trasero™*.

Seglin Avicena la facultad estimativa la poseen tanto animales como
seres humanos y que se trata de una facultad mental que tiene su ubicacion
en el cerebro y abre las puertas de la intencionalidad en el animal y al

hombre concretandose en acto como creencia u opinion en el sentido de

33 BLACK, D.: Estimation (Wham) in Avicenna: The Logical and Psychological
Dimensions, Dialogue XXXII, Pontificial Institute of Mediaeval Studies, Toronto, 1993,
219- 58.

3 RAHMAN, F.: Avicenna’s Psychology, Oxford University Press, London, 1952, p. 31.
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aprecio, consideracion o afecto hacia algo. EI motor humano es una idea o
creencia que afirma que el hombre se mueve con dos tipos de organos
espirituales y corporales. Avicena, hizo la distincién para establecer la
diferencia entre la facultad de aprehender externamente y la de aprehender

. 345
Internamente

. La fantasia es apprehensivus deintus cuando no depende de
las categorias existenciales espacio-tiempo para representar imagenes pero
aquello que representa son los accidentes de la substancia.

Lopez-Farjeat en “Percepcion, intencionalidad y pensamiento animal en

o . 346
Aristoteles y Avicena”

(Cap. II), afirma que el nivel perceptivo en los
animales no es conceptual pero que si es cognitivo en tanto que se refiere a
significados, por ende, la vis aestimativa aviceniana es entendida como la
imaginacion sensitiva o compositiva que no estd bajo el dominio de la
razdn, pero que al ser capaz de producir significados tiene la capacidad de
mover tensionalmente al individuo hacia aquello que estima, por tanto es la
llave que une el pensamiento intencional que compartimos con los animales:
«todos  nuestros  actos  epistémicos  estdn  acompanados  de

. . . 347
intencionalidad»

. En el mismo sentido, desde el pensamiento en al-
Andalus Ibn Gabirol: «La accion del alma animal es sentir las formas de los
cuerpos densos en el tiempo, mover de lugar, resonar y modular sin orden

que signifique inteligencia (...)»"*.

Maimoénides afirma que: «la
. . ., , . 349 .
imaginacion se encuentra en la mayoria de los animales»”. En el mismo

sentido, dice Avempace:

3% “Differentia autem inter apprehendere formam et apprehendere intentionem est haec:

quod forma est illa Quam apprehendit sensus interior et sensus exterior simul, sed sensus
exterior primo apprenhendit eam et postea reddit eam sensui interiori, Sicut cum ovis
apprehendit formam lup, scilicet figuram rius e affectionem et colorem, sed sensus exteriori
ovis primo apprehendit eam et deinde sensus interior, intentio autem est id quod
apprehendit anima de sensibili, quamvis nom Prius apprehendat illud sensus exterior, sicut
ovis apprehendit intentionem quam habet de lupo, quae scilicet est quare debeat eum timere
et fugere, quamvis non hoc apprehendat sensus ullo modo. Id autem quod de lupo primo
apprehendit sensus exterior et postea interior, vocatur hic proprie nomie formae; quod
autem apprehendunt vires occultae absque sensu, vocatur in hoc loco proprie nomine
intentionis”. AVICENA: Liber De Anima seu Sextus de Naturalibis, 1., 5 vol. 2, S. Van
Riet, Editions Orientalis E. J. Brill, Leiden, 1968, p. 83.

34 LOPEZ-FARJEAT, L.X.: La mente del animal. De Aristoteles y el aristotelismo drabe y
latino a la filosofia contempordnea, Los Libros de Homero, México, 2009.

7 Ibid., p.43.

¥ IBN GABIROL: La fuente de la vida, trad. en XII por Juan Hispano y Domingo
Gundisalvo del arabe al latin, y al castellano por Federico de Castro y Fernandez, trat. III,
IV, V, ed. Rodriguez Serra, Madrid, 1900, p. 133.

9 MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicion de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 216
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“Todo ser vivo tiene varias cosas en comun con los cuerpos
inorgénicos, todo animal las tiene con los que solamente son seres
vivos y el hombre las posee con los animales irracionales (...) De la
misma manera, el hombre y el animal irracional participan en todas
estas cosas, ademas de [tener en comun] la sensibilidad, la
imaginacion, la memoria y las operaciones que se derivan de ello, todo

lo cual constituye el alma bestial**°.

Y en el estudio de las formas espirituales:

“Las facultades que son comunes [al hombre] y al animal [son las
siguientes]: la primera [es decir, la sensibilidad externa] es comun a
todos [los animales], salvo que a veces se piensa que esta aislada [de
las otras potencias] en algunos animales, como es el caso de la mosca y
el gusano. Como esto ya dijimos en el libro Sobre el Alma. La segunda
[a saber el sentido comun] es evidente, por su naturaleza, que no puede
estar desconectada de la primera, puesto que solo existe gracias a ella.
La tercera [0 sea la imaginacion] pertenece al animal dotado de
movimiento dirigido a un fin determinado [material], ya que el logro
de las cosa materiales inicamente se consigue mediante esta [facultad].
No hay nombre en la lengua arabe para [este tipo de animales].
Pongamosle el nombre de animal perfecto que logra intencionalmente

[las cosas]™**".

En el mismo sentido, explica Ibn Gabirol:

“La forma de la inteligencia aprehende y conoce todas las formas;
la forma del alma racional aprehende las formas inteligibles con
movimiento y paso por ellas y en esto es semejante a la accion de la
inteligencia; la forma del alma sensible aprehende las formas
corporales y las conoce, moviendo la totalidad del cuerpo de lugar y en

esto es semejante a la accion del alma racional; la forma del alma

350 IBN BAYYA: El régimen del solitario, trad. Joaquin Lomba, ed. Trotta, Madrid, 1997,
p. 105.

31 Ibid., p. 156.
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vegetativa aprehende las esencias de los cuerpo y mueve sus partes de
lugar y en esto es semejante 4 la accion del alma sensible , y la forma
de la naturaleza opera la conjuncién de partes, su atraccion su

expulsién y conmutacion y en esto es semejante a la accion del alma

vegetal (...)™>.

Las facultades animicas, suponen los estadios necesarios para adquirir el
conocimiento de los universales. Dentro del orden de los seres generables y
corruptibles existen tres grados de existencia que se corresponde con la
jerarquia de las formas cuando se dan en un cuerpo. Siendo la existencia
espiritual la méas noble en el hombre, siendo la forma corporal necesaria
para el conocimiento en animales y hombres y punto de partida para la
apertura al horizonte de posibilidades de lo real, la forma espiritual
particular sera necesaria para abrir al hombre hacia el horizonte de lo

inteligible en tanto separadas de la corporeidad. Explica Avempace:

“La [forma] espiritual particular tiene, a su vez tres niveles. El
primero es el del contenido [de la forma] que existe en la facultad de la
memoria. El segundo es el de la impresion que hay en la facultad
imaginativa. El tercero es el de la especie que surge en el sentido

comtn™>,

Los sentidos externos captan los accidentes sensibles que el sentido
comuin unifica con las sensaciones. Tender hacia un fin, implica una
estrategia intencional en virtud del régimen propio de cada especie el cual
le permite predecir un resultado que deviene de un sujeto que posee estados
mentales o afecciones que lo determinan. Ibn Paqiida: “Cada uno de los
sentidos corporales tiene un ambito determinado de realidad que puede

percibir y que no pueden capta los otros sentidos™>*.

332 IBN GABIROL: La fuente de la vida, trad. en XII por Juan Hispano y Domingo
Gonzalez del arabe al latin y al castellano por Federico de Castro y Fernandez, trat. I1I, IV,
V, ed. Rodriguez Serra, Madrid, 1900, p. 199.

353 IBN BAYYA: El régimen del solitario, trad. Joaquin Lomba, ed. Trotta, Madrid, 1997,
p. 125.

3 IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espafiola, Madrid, 1994, p. 56.
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Avempace afirma que los sentidos externos introducen al hombre en el
ambito de lo probable, pues en ocasiones los sentidos nos engaiian™’ y es a
partir del sentido comun donde se establece la unidad de conciencia de los
datos experienciados. A veces ocurre que lo pintado se queda fijo en la
memoria sin haber pasado antes por el sentido comun dando lugar a formas
unas veces verdaderas y otras falsas: «(...) las mejores formas espirituales
son las verdaderas o las que han pasado por el sentido comun, porque en
ocasiones imaginamos cosas reconociéndolas [como ciertas] que sin
embargo son remotas espacial o temporalmente]»>°.

Cuando lo pintado fluye a través del sentido comun se establece el
criterio de verificabilidad en funcién de su verdad o falsedad de los datos de
la experiencia con lo real. La facultad imaginativa se entiende estd
constituida por dos funciones una activa en relacion a los sentidos internos y
externos.

Desde el pensamiento clasico arabe se trata el sentido de la imaginacion
como instrumento intermedio entre lo sensible y lo inteligible. La facultad
de la imaginacion adquiere un proceso cognitivo diferente al presentarla
como desvinculada de la corporalidad. Si en un primer momento en relacion
con la percepcion constituye un proceso que necesita la inmediatez de los
datos sensoriales mediada por las especies intenciones, en un segundo
momento, entendida desde la facultad cogitativa es virtus imaginativa cuyas
potencialidad es activa y creativa estableciendo un puente entro lo divino y
el mundo celeste y posibilitando las visiones proféticas®’.

El término fantasia procede del griego Bavtacio referido a la accion de
mostrarse, aparicion. Relacionado con este término pavraleiv hacer surgir
una idea imaginacion en el espiritu o mente; es la actividad de la mente que
produce fenomenos y se producen a partir de las sensaciones, que en sentido
platonico equivalen a las sombras paivesfou de la caverna producidas por
las cosas verdaderas, son figuraciones, produce imagenes éidoia. De Platon

se desprende que la fantasia es una opinién que se procede de la sensacion.

355 IBN BAYYA: EI régimen del solitario, trad. Joaquin Lomba, ed. Trotta, Madrid,
1997.p. 115.

356 Ibid., p. 115.

357 IBN SINA: Liber de anima seu Sextus de Naturabilis, ed. S. Van Riet, Ed. Orientalistes
E.J. Brill, 1968, 1V, 2, p.173.
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La fantasia pinta en el alma las imdgenes que son objeto de deseo y placer,
por tanto es una accién en potencia que es condicién de posibilidad de una
determinada accion. La accién de la fantasia es representar imagenes o
fenomenos por lo tanto no entra dentro del conocimiento del ser. Es

entendida como pintor interior, en ese sentido creadora de imagenes.

“Socrates.- Acepta, entonces, la presencia en nuestra alma de otro
artifice [ademas del escribiente] al mismo tiempo. Protarco- ;quién?
Soc.- Un pintor que, después del escribiente, pinte en el alma las
imagenes de lo dicho. Pro.- Pero jcomo y cuando? Soc.-Cuando un
hombre, tras haber recibido de la vision o de cualquier otro sentido los

objetos de la opinion y de los discursos, mira, de alguna manera,

py . 358
dentro de si las imdgenes de estos objetos™".

En ese sentido, significa el agente de la potencia apetitiva la cual dirige
los movimientos hacia lo deseado desde el fantasma de la fantasia, lo
representado.

En la latinidad el concepto de fantasia es traducido por el de
imaginacién como aquella representacion de la sensacion que muestra como
apetecible esto o aquello. Dirige el apetito a través de los fenomenos que
son representados. Al incluir esta accion en los animales complejos se les
atribuye interioridad tanto al hombre como al animal. Este deseo entendido
en sentido de apetito natural hacia cierto fin, es simplemente una inclinacion
que le lleva hacia a ¢l. El objeto de inclinaciéon es exterior y la inclinacion
determinada. El deseo cuando se da como apetito sensitivo es una
inclinacion determinada por la forma material pero en virtud del inteligible
se desvincula de toda materialidad por lo que el hombre es capaz en acto de
espiritualidad. Desde el pensamiento cldsico arabe se trata el sentido de la
imaginacion como instrumento intermedio entre lo sensible y lo inteligible.

Para Avempace, la imaginacion es impresion y es propia de la facultad
apetitiva del alma: “(...) el motor primero que hay en nosotros estd

compuesto de imaginacion y de apetito, siendo este [elemento] apetitivo lo

38 PLATON: Filebo, 39b.
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que se denomina alma™’. Averroes afirma: “Este proceso de creacion por
el intelecto del inteligible es explicado [...] a propdsito de la afirmacion de
Aristoteles de que el alma discursiva, dianoetiké psike, nada piensa sin
imagenes™®.

Es decir, la impresion, /o pintado es 1o que mueve a la facultad apetitiva
del alma, esto significa que a cualquier forma le sigue una inclinacion que
referida a la potencia natural significa el modo de apetecer las formas
naturales aprehendidas. Esta facultad es la fuerza que permite al ser natural
dirigirse hacia un fin determinado para mantener su supervivencia, para
perfeccionarse de sus privaciones, este fin se hace deseable y de su
movimiento se dice una pasion. La pasion implica accidn estructurada por el
estado del alma en relacién a la forma que aprehende y por tanto abre a
ciertas disposiciones morales de ahi que a ciertos animales se le atribuyan
valores por su virtud, pero a diferencia de los hombres, son propios de su
especie y no de del sujeto individual. Ciertos hébitos virtuosos en los
animales se entienden como determinados por la especie propia y se dan en
ellos por ser animales perfectos que tienden hacia un fin. Dice Avempace:
“Pongamosle el nombre de animal perfecto que logra intencionalmente [las
cosas]”%l.

La facultad de la imaginacion adquiere un proceso cognitivo diferente al
presentarla como desvinculada de la corporalidad. Si en un primer momento
en relacion con la percepcidon constituye un proceso que necesita la
inmediatez de los datos sensoriales mediada por las especies intenciones, en
un segundo momento, entendida desde la facultad cogitativa es virtus
imaginativa cuyas potencialidad es activa y creativa estableciendo un puente
entro lo divino y el mundo celeste y posibilitando las visiones proféticas*®*.

Acerca de la imaginacion dice Maimoénides: “(...) porque ocurre a la

facultad imaginativa que obra con tal verismo, que percibe el objeto como si

3% IBN BAYYA: Carta del Adiés y otros tratados filosdficos, trad. Joaquin Lomba, ed.
Trotta, Madrid, 2006, p. 35.

30 1BN RUSH: Sobre el intelecto, trad. Andrés Martinez Lorca, ed. Trotta, Madrid, 2004, p.
50.

31 IBN BAYYA: El régimen del solitario, trad. Joaquin Lomba, ed. Trotta, Madrid, 1997,
p. 156.

392 IBN SINA: Liber de anima seu Sextus de Naturabilis, ed. S. Van Riet, Ed. Orientalistes
E. J. Brill, 1968, 1V, 2, p.173.
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existiera exteriormente, y que ve es igual que si se presentara por via de
sensacion externa™®.

Por lo tanto, el sentido de la imaginaciéon es necesario como fuerza
natural que mueve al ser natural hacia un fin determinado en virtud de su
modo de existencia: « (...) la imaginacion, la cual es propia y caracteristica
del alma animal, para que [por su medio] desee la perfeccion del régimen
acatandolo y sintiéndose movido a cumplir lo que exigen»*®*.

La facultad de la imaginacidon no necesita de los sentidos externos como
agentes de la potencia misma, pero en tanto que el fin es material si, ya que
la forma sensible que se capta por la imaginaciéon son universales
accidentales. Dado que las facultades mediante las que se capta son tres:
corporales, la imaginativa, que es a través de la cual se graban en el sentido
comun a través del fantasma y la intelectiva. Estas dos primera son formas
particulares no universales y dadas a través de la deduccion son propias del
hombres. La imaginativa necesita el sentido externo no se puede dar sin él, y
del sentido comun para funcionar pues no puede inventar ni el contenido ni
la materia de sus fantasmas. Trabaja con los materiales que estos le dan. Los
fantasmas son entelequias en potencia de la imaginaciéon como las imdgenes
del sentido comun. Los fantasmas son materiales en tanto que necesitan de
la materia para existir, pero no necesitan que estén presente para actuar.
Hasta que no hay una sensacion asociada a los fantasmas la imaginacion no
se mueve. La potencia apetitiva se mueve en funcion de la imaginacion.
Pasa de la potencia al acto. Una imagen se hace apetecible por la
imaginacion. Si existe una imagen sin contenido ni materia no es de tipo

valido o apto para el conocimiento o la estrategia intencional. Al respecto

dice Avempace:

“(...) el motor que hay en el hombre y que le hace realizar los
actos humanos, Gnicamente se da en la reflexion, del mismo modo que

acontece con la imaginacion en los sentidos [corporales]. Asi pues, el

36 MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicion de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 335.

3% IBN BAYYA: El régimen del solitario, trad. Joaquin Lomba, ed. Trotta, Madrid, 1997,
p Ibid., p. 125.
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motor es la idea y la imaginacion. Y el movil, la parte apetitiva que es

- 365
la forma del espiritu natural, a saber, un cuerpo”

La facultad imaginativa tajayyul JeSzw es aquella con que se perciben
las iméagenes y es el motor del deseo, cuando se da la aprehension de la
imagen desvinculada de un significado o concepto, se dice que es propia del
sentir animal, ya que: «el motor humano es el pensamiento, ciertamente que,
cuando se mueve por la imaginacion solamente, su movimiento es entonces
animal como dijimos»**®. La imaginacién es la causa del movimiento en el
individuo que los experimenta de modo tensional. La fuerza de imaginar es
el motor porque capta la impresion de las formas espirituales particulares y
en tanto que formas, mueven sin ser movidas, pero tienen un nexo con la
realidad y en tanto que sefialan una propiedad de lo real son las mas
naturales de cuantas existen. Para que se de su existencia es necesario que la

precedan dos agentes: lo generado y lo sensible.

“Y estas dos son las que demostramos que estan en la materia tal y
como escribimos en la Carta del Adios: que el motor proximo es la
imaginacion y su instrumento es el deseo, siendo asi que la
imaginacion no se da sino después de existir estos dos agentes. Y
acerca de lo que escribimos alli de que el motor humano es el

pensamiento, ciertamente que, cuando se mueve por la imaginacion

. . 367
solamente, su movimiento es entonces animal como dijimos™".

En el hombre, el conocimiento no solo se da como aisthesis sino que
ocurre algo mds complejo que no ocurre en el proceso cognitivo de los
demas seres, en el hombre se da una actividad por la que se desvincula de la
corporeidad todo contenido dando lugar a los inteligibles materiales. A éstos
se les llama materiales porque esencialmente no son espirituales, su ser tiene
origen en la materia, pero en el sujeto que los aprehende cesa la vinculacion
con lo particular y deviene en universal. Este proceso es el que realiza la

facultad racional, propia del hombre y mediante la cual es capaz de

3 IBN BAYYA: Carta del Adiés y otros tratados filosdficos, trad. Joaquin Lomba, ed.
Trotta, Madrid, 2006, p. 33.

356 Ibid., p. 69.

37 Ibid., p. 69.
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reflexion, de volver la mirada sobre si mismo y objetivar el mundo, a

diferencia del resto de los seres creados, Avempace:

“(...) se les llama [a estas formas] materiales por que son inteligibles
materiales, pero no son espirituales en su esencia ya que su ser reside en
la materia. «Son en manera formas [espirituales] que quedan en la
facultad racional (del alma), cuando la relacion particular que habia entre
ella y la cosa individual ha cesado de existir; pues , en tanto que esta
relacion particular existe, ella [la facultad racional] esta siempre afectada
por una cierta corporalidad que hace que la relacion sea corporal; pero
cuando la corporalidad cesa y la facultad deviene en puramente
espiritual, no conserva mas que la relacidon universal, es decir, la

., e 368
relacion a todos los individuos»”™™".

Y al respecto, Averroes matiza lo siguiente:

“Porque el recuerdo se realiza mediante unas facultades
comprehensivas y receptivas, es decir, materiales, las cuales, como se
declar6 en Sobre el sentido y lo sensible, son estas tres: la imaginativa,
la cogitativa y la rememorativa. Estas tres facultades estan en el
hombre para presentar la forma de la cosa imaginada cuando esta
ausente la sensacion (...) Y entendia aqui (Aristoteles) por intelecto

receptivo o pasivo las formas imaginativas en cuanto que en ellas actia

la facultad cogitativa propia del hombre™®.

Seglin A. Martinez Lorca®’’, para Averroes, las formas imaginativas que
proceden de las sensaciones son condiciéon de posibilidad del intelecto
material, a partir de las cuales se abstrae el inteligible universal, pero sin ser
ellas mismas intelecto material.

La imaginacidn, por tanto, no se presenta espontaneamente como ocurria
con la fantasia sino que estd mediada por la percepcion. Cuando la
percepcion no media la accion ocurre que el mundo fenoménico puede

desvirtuarse dando lugar a fendmenos o imagenes engafiosos o inexactos

3% Ibid., p. 112.
39BN RUSH: GC, 111, 20, p. 449, Is 162-175.
370 IBN RUSH: Sobre el Intelecto, trad., A. Martinez Lorca, ed. Trotta, Madrid, 2004, p. 50.
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provocando la confusion en el proceso cognitivo del alma y por tanto, en el
modo de darse lo real en la conciencia del sujeto individual. La imaginacion
es capaz de crear un fendmeno parecido al ser pero sujeto a la unidad de
conciencia proporcionada por el sentido comin que aunque pertenece a los
sentidos internos, los datos por los que actda, le vienen dados del exterior,
por tanto, dependiente de los sentidos pero liberada de la categoria espacio-
temporal dada en la sensaciébn y la percepcion. Al respecto apunta

Maimonides:

“La funcion de la fantasia no es pareja a la del entendimiento, sino
opuesta. Este analiza las cosas complejas, diferencia sus componentes,
efectia abstraccion, se los representa en su realidad y sus causas, y
capta en un solo objeto nociones muy numerosas tan divergentes entre
si como entes distintos son para la imaginacion en dos individuos

371
humanos™"".

Desde la misma perspectiva, dice Ibn Gabirol:

“La accion del alma animal es sentir las formas de los cuerpos
densos en el tiempo, mover de lugar, resonar y modular sin orden que
signifique inteligencia (...) La acciéon de la inteligencia es la
aprehension de todas las formas inteligibles en el no tiempo y el no
lugar, sin investigacion y sin trabajo, y sin ninguna otra causa mas que

. , L5372
su esencia, que esta llena de perfeccion™ ",

Averroes matiza lo siguiente:

“Las facultades imaginativa, cogitativa y rememorativa no hacen
sino estar en lugar de la facultad sensitiva, y por eso no necesita de
ellas sino en ausencia del sensible. Y todas se ayudan para mostrar la

imagen de la cosa sensible, para que la facultad racional separada la

7' MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicion de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 216.

72 IBN GABIROL: La fuente de la vida, trad. en XII por Juan Hispano y Domingo
Gundisalvo del arabe al latin, y al castellano por Federico de Castro y Fernandez, trat. III,
IV, V, ed. Rodriguez Serra, Madrid, 1900, p.133.
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contemple, extraiga la intencion universal y la reciba después, o sea, la

373
aprehenda™ ",

Es decir, lo propiamente humano no es la virtus aestimativa aunque la
posea, sino la voluntad deliberada, es decir, la libertad de elegir el fin mismo
que determina la propia esencia en virtud del conocimiento. La unidad de
los sentidos externos e internos son condiciéon de posibilidad para poder
apercibir los inteligibles desde los cuales el hombre lleva a cabo su propia
esencia. El fin del hombre por tanto es espiritual y el llevarlo a cabo ha de
ser su proposito: “El individuo es unas veces animal en potencia y otras en
acto (...) [cuando]’™ atn no le ha sobrevenido la potencia reflexiva (...)
unicamente alcanzara la potencia reflexiva cuando alcance los
inteligibles™ .

Joaquin Lomba en su articulo La imaginacién en Avempace®’® distingue
varios niveles en su tratamiento de la imaginacion: vital, epistemoldgico y
moral. Entiende la imaginacion en Avempace como intermediaria entre los
sentidos internos y externos y la razén, pero advierte que su rango esencial
lo adquiere como condicidn necesaria para la abstraccion que realiza el

intelecto.

“En el caso del hombre, la imaginacion, tal como la expone en
dicho capitulo octavo del Kitdb al —nafs, funciona de la siguiente
manera: recibidas las impresiones sensibles a través de los sentidos
externos y aunadas y almacenadas en el sentido comun, a la manera
como lo estructurd Aristoteles, las huellas dejadas por los objetos en
dicho sentido comun, son recogidas por la imaginacion, sin que los
objetos mismo estén ya presentes a los 6rganos sensibles externos. De
este modo, si no hay sensaciones actuales ni contenidos en el sentido

, . . ., . . 377
comun, la imaginacion queda en potencia sin poder actuar™ "',

7 BN RUSH: GC, 111, 7.

374 Los corchetes son mios.

7 IBN BAYYA: Cartas del Adiés y otros tratados filosdficos, trad. Joaquin Lomba, ed.
Trotta, Madrid, 2006, p. 86.

7 LOMBA, J: Tépicos 29, 2005, pp.157-169

77 Ibid., p. 160.
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Avempace, entiende a la imaginaciéon como una especie de tabula rasa
donde se imprimen las imdgenes de forma pasiva o activa dependiendo si
aquello que pinta es a priori o a posteriori de los datos de los sentidos.
Seglin J. Lomba, la imaginacion en Avempace es ella misma alma que sin
ser razébn proporciona el material para la inteleccion a partir de lo

representado mediante la iluminacion:

“(...) siendo ella misma «alma» y ocupando un puesto intermedio
entre los sentidos externos e internos y la razén, a la cual da los
materiales para la ideacion, a fin de que el intelecto lleve a cabo la
tarea de la abstraccion de lo universal, a partir de la imagen o fantasma

. . . .y . g . <, 99378
particular de la imaginacion mediante una especial iluminacion™ .

Ademas J. Lomba le atribuye a la concepcidon avempaciana del proceso
imaginativo, cierto aspecto de imitacion bien sea de un ser particular o
especie universal en relacion a la estética. La tesis propuesta por J. Lomba
recuerda a las teorias farabianas donde la imaginacidn pertenece a un ambito
intermedio cogitativo: «El conocimiento de una cosa unas veces depende de
la potencia racional, otra de la imaginaciéon y otras de los sentidos»’ .

Donde adquiere una doble funcion en relacion a la sensibilidad y la facultad

de la razén:

“(...) cuando las potencias auxiliares de los sentidos sienten en
acto y ejecuten también sus actos, la imaginacion funciona
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 razon y de ayudar a la facultad apetitiva™*®.

Desde el pensamiento islamico clasico, Al -Farabi le dio una tercera

funcion, la de imitar:

S8 LOMBA, 1.: Tépicos 29 (2005), 157-169, 160.

37 AL-FARABI : Al madina al -fadila, trad. M. Alonso, en “Al-Andalus”, XXVI, 1991, p.
378

¥ Ibid., p. 183.
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“(...) cuando los sentidos, la potencia apetitiva y la razon llegan a
sus primeras perfecciones, 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 sentidos, ni tiene ya que servir a la razén ni a la
potencia apetitiva. Se vuelve entonces a las impresiones que en ella
produjeron los sensibles alli guardados y conservados. Sobre ellos
egjercita su actividad, componiéndolos y dividiéndolos entre si. Pero
ademas de emplearse en conservar las impresiones de los sensibles y

en componerlos unos con otros tiene una tercera funcién que consiste
5381

en la imitacion

Lo que aqui se afirma es que esta facultad es capaz de imitar mediante
los sensibles mds excelentes o perfectos a través de la imagen. En este
sentido la imaginacion es creacidon de imagenes pero no de cosas reales. La
problematicidad se abre en torno a la naturaleza del conocimiento. Si se
entiende la imaginacion como creadora de imdgenes se abre la aporia de
delimitar el modo de darse la imaginacién, como creacion o imitacidon es
decir si lo que se crea es realmente la esencia del ser o no, o lo pintado solo
son sombras.

Maimonides, afirma que la imaginacion no es lo que diferencia al
hombre del resto de los seres perfectos porque la funcién de la misma es
opuesta al entendimiento y a través del entendimiento es el modo de darse la
espiritualidad en el hombre. Con ello establece un criterio para diferenciar lo
que corresponde a la inteligencia y lo que corresponde a la imaginacion
estableciendo de este modo la diferencia ontologica entre el hombre y el
resto de los seres naturales, de donde concluye que lo posible no debe
considerarse a través de la correspondencia entre el ser y su representacion
mental. Los sentidos externos son fuente de error dada la tenuidad del
cuerpo perceptible por tanto, no pueden considerarse como norma de juicios
y aun menos como principios demostrativos ya que las estimaciones o
creencias que se adquieren a través de ella le han sido proporcionada a

través de su propia experiencia vivencial. Es decir, las representaciones

1 Ibid., p. 183.
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mentales mueven la facultad apetitiva y ésta no debe ser el motor del
hombre en tanto que son afecciones animicas, pues no se diferenciaria del
resto de los seres naturales o animales perfectos. Lo propio del hombre es el
entendimiento por el cual es capaz de abstraccion y de crear conceptos los
cuales les proporciona la vision intelectual y por tanto de objetivar mundo y
determinar su propia esencia en virtud de los inteligibles. Establece por
tanto la diferencia entre la vision promovida por la imaginaciéon o los
sentidos y la del intelecto como lo propiamente humano. Tanto lo
representado en la imaginacién y los conceptos promueven una vision
indirecta en el conocimiento en la medida que no mantienen una relacion
directa con el objeto de la vision, la diferencia se establece en virtud de
aquello que se ve como lo que realmente es o como la semejanza o sombra
de aquello que es. Dice Maimonides: “(...) porque ocurre a la facultad
imaginativa que obra con tal verismo, que percibe el objeto como si
existiera exteriormente, y que ve es igual que si se presentara por via de
sensacion externa™™,

La representacion mental es incluida dentro del &mbito del conocimiento
y considera el proceso de la abstraccion como lo propiamente humano el
cual se da a través del entendimiento y es la capacidad por la cual se obtiene
conceptos; mediante los conceptos se desarrolla el proceso demostrativo
cuyos resultados son la certeza del conocimiento. La imaginacion pertenece
al ambito de lo sensible: “La imaginacion es incapaz de liberarse de modo
alguno de la materia en su percepcion, por muchos esfuerzos que realice
para abstraer una forma: por ello no cabe discernimiento en la
2383

imaginacion™ ", De lo que se deduce a la facultad intelectiva en el hombre

como lo especificamente humano.

“Por obra de la inteligencia se discierne lo universal de lo
individual, y no cabe mostraciéon ninguna sino en lo universal. Asi
mismo mediante el intelecto se distingue el atributo esencial del
accidental. La imaginacion es incapaz de realizar ninguna de esas

operaciones, dado que solamente aprende lo individual y lo complejo

2 MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicion de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998., p. 335.
3% Ibid, p. 217.
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en su conjunto, igual que los sentidos, o bien mezcla cosas que en la
realidad estan separadas combinando unas con otras, y ese complejo en
su conjunto, igual que los sentidos, o bien mezcla cosas que en la
realidad estan separadas, combinando unas con otras, y ese complejo
se convierte en cuerpo o una de las facultades del mismo (...) la
imaginacion es incapaz de liberarse en modo alguno de la materia en
su percepcion, por muchos esfuerzos que realice por abstraer su forma:

. . . . ., 29384
por ello no cabe discernimiento en la imaginaciéon™"".

Por otro lado, apunta Ibn Gabirol:

“Si la materia y la forma universales son el fin Gltimo de todas las
cosas que ha sido creadas y ellas son lo méas elevado de las sustancias
en simplicidad y espiritualidad, debes pues sutilizar su alma,
concentrar tu esencia y purificar tu imaginaciéon lo més que puedas,
para que la despojes de los accidentes corporales y traspases el sentido
y lo sensible, para entiendas que la fuerza de tu inteligencia es
compresora de todas las cosas, y entonces estara a tu disposicion el
conocimiento de cada una de aquéllas, esto es, de la materia universal
y de la forma universal; pregunta pues lo que quieras de lo que toca 4

.. 385
su conocimiento”” .

Si el sentido comin da unidad a la conciencia tras los datos de la
experiencia sensible, dicha unidad es recogida por la memoria siendo
elemento constituyente del proceso de la ideaciébn ya que genera la
representacion del significado de las mismas. Ibn Gabirol: “la ciencia

386
2. . E

sensible no obra en el alma mas que por la memoria y la efectuacion n

el mismo sentido, dice Averroes:

“(...) es evidente que nos vemos obligados en su obtencion a sentir
primero, a imaginar después, y solamente entonces podemos captar el

universal. Y por eso, a quien le abandona uno cualquiera de los

3 Ibid., p. 217.

3% IBN GABIROL: La fuente de la vida, trad. en XII por Juan Hispano y Domingo
Gundisalvo del arabe al latin, y al castellano por Federico de Castro y Fernandez, trat. III,
IV, V, ed. Rodriguez Serra, Madrid, 1900, p. 208

3% Ibid., p.286.
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sentidos, le abandona un inteligible (...) Y se repite esta sensacién una

. - 387
vez tras otra, hasta que salta en nosotros la chispa del universal™™".

Al respecto Maimonides:

“todas las formas espirituales que se producen desde la memoria,
de la cual las toman las [otras] potencias, todas ellas, asi como los
predicados que se les atribuyen, son opinables, salvo los que produzcan
certeza a la manera que hemos mencionado, a saber,

. 388
accidentalmente”

Ibn Paquda, por su parte, hace la siguiente apreciacion: “la ciencia

389
% La

sensible no obra en el alma mas que por la memoria y la efectuacion
ideacion es la vision de los fantasmas o fendmenos en la unidad de la
conciencia prescindiendo de la corporalidad de los datos pero el contenido
se da en la memoria y se hace judicativo a través de la reflexion. por tanto
hay diferentes grados de objetivacion en virtud de los cuales se logra un tipo
de conocimiento pero solo es en el nivel intelectivo donde se adquiere la

certeza absoluta, desde los sentidos internos se puede adquirir pero solo por

accidente no por esencia, como ocurre en la inteleccion.

“(...) las formas espirituales (...) tienen diversos grados (...) las
que estan en el sentido comun son las menos espirituales (...) razon
por la cual se las designa como imagenes y se dice del sentido comun
que tiene imagenes de las cosas sensibles. Luego viene la forma que
estd en la imaginacion la cual es mas espiritual y menos corporal; con
ella se relaciona el ser de las virtudes [Fol. 172 v] espirituales. Después
esta [la forma] que reside en la facultad de la memoria, que es la que

. . - . 390
ocupa el nivel mas alto de las formas espirituales particulares™ .

337 IBN RUSH: Epitome De Anima, trad. S. Gémez Nogales, CSIC, Madrid, 1985, parr.
114, p. 202.

¥ MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicion de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 112.

3% IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espafiola, Madrid, 1994, p.286.

01BN BAYYA: EI régimen del solitario, trad. Joaquin Lomba, ed. Trotta, Madrid, 1997.,
p. 130.
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Ibn Paqiida afirma al respecto:

“Debes saber con toda certeza que el significado Gltimo de los
sentidos corporales que hemos mencionado, asi como de los animicos
(memoria, reflexidon, conciencia, opinion, discernimiento), es que todos

ellos juntos terminan en un solo punto cual es la razon, que es la que da

- . 391
capacidad a todos estos sentidos para captar las cosas™ .

3.2.3. LA PROFECIA DESDE LA POTENCIA IMAGINATIVA
COMO FORMA DE CONOCIMIENTO

Hay que hacer una diferencia entre experiencia mistica y profecia. La
experiencia mistica busca la unién esencial con lo divino transformando la
realidad vivida como plenificante. Esta experiencia unitiva constituye la
separacion con el mundo de la vida y la capacidad de concebir la existencia
sin la corporalidad. Es vinculo, relacion, contacto amoroso con la intimidad
de la existencia y fuente permanente de la misma. Es un espacio intimo
accesible desde el alejamiento de los estimulos externos donde tiene lugar el
encuentro con lo divino. La corporalidad participaria solo a modo de
soporte, estimulo o invitacion para encontrar a la alteridad absoluta. El
éxtasis mistico, es lo propio para el encuentro y la comunicacidon con la

realidad trascendente, segiin E. Rohde:

“En el éxtasis, liberacion del alma de las ataduras del cuerpo y
comunicacién con la divinidad, al alma le nacen impulsos de lo que
nada sabe en su existencia cotidiana, cohibida como estd en la
envoltura de su cuerpo. Pero ahora que vive en libertad como un
espiritu entre los demas espiritus, alzada sobre el tiempo y sus

limitaciones, el alma se encuentra en condiciones de lanzar su vision a

¥ IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espafiola, Madrid, 1994, p. 55.
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cosas lejanas en el espacio, adonde solo puede mirar con los ojos del

[ 95392
espiritu”™".

A. Bel explica en Le sufisme en occidente musulman au XII ¢ et au XIII ¢
siécle de J. C que en al-Andalus se desarrolla el movimiento mistico de los
sufies, admitido ya en el s. IX/III por la ortodoxia sunni y el Islam
oriental®”® . La figura que encabeza el inicio del misticismo, fue Ibn Masarra
con influencia neoplatéonica y pseudo-empedocliana, que segin L.
Provencal, expresan en Espafia doctrinas racionalistas que provocan la
indignacion de las instituciones gubernamentales derivadas en autos de fe,
mediante el cual se impuso la retractacion de las opiniones heterodoxas y la

quema de las obras de Ibn Masarra™*:

“el celo intolerante del malikismo espaiol, alentado por los °
Ameries, no llegd a extirpar el masarrismo de la Peninsula Ibérica, ni
incluso a impedirle desarrollarse. Aunque estamos muy mal
informados sobre sus ulteriores destinos, podemos afirmar que su
creador fue en tierras de al-Andalus, el iniciador de un esfuerzo de
especulacion filoséfica y de un movimiento de ideas que habian de
aflorar plenamente a partir de finales del s. XI y de determinar, sobre
todo, el progresivo desenvolvimiento de una vida mistica colectiva de

. s 5,395
sello peculiarmente hispanico™ .

Ibn Masarra, en su Epistola de la interpretacion establece la funcion
cogitativa como el método para alcanzar en fin supremo en la creacion ya
que por medio de ella se accede a los principios de los signos divinos y se
elabora la exégesis de la palabra revelada. La interpretacion espiritual o i
tibar conduce a la plenificacion del hombre hasta la esencia divina y su

. . 396
misterio trascendente”” .

392 E. ROHDE: Psique. El culto de las almas y la creencia en la inmortalidad entre los

griegos, ed. Labor, Barcelona, 1973, p. 316.

33 BEL, A.: Le sufisme en l'occident musulman au XII ¢ et au XIII ¢ siécle de J. C., apud.
Annales de I'InstitudEtudes Orientales (AEIO), I, (1934-1935), p. 145.

3% LEVI-PROVENCAL: Le malikisme andalou et les apports doctrinaux de [ ‘orient, apud.
RIEL I, 1953, p. 170.

% Ibid., p. 171.

3% GARRIDO CLEMENTE: “Ibn Masarra a través de las fuentes: Obras halladas y escritos
desconocidos” en Estudios Humanisticos. Filologia 31, 2009, pp. 87-106, p. 97.
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El maximo exponente del misticismo en al-Andalus lo representa el
maestro Ibn ° Arabi (1165/560-1185/580) cuyas doctrina gira en torno a la
idea de wahdat al wuyut o unidad de la existencia-unidad del ser y de al-
isan al-kamil o mito del hombre perfecto®®’, como sefialan Asin Palacios en
El Islam cristianizado. Estudio sobre el “sufismo” a través de las obras de
Abenarabi de Murcia®® 8, Badawi en “Autobiografia de Ibn Arabi”399, oen
la obra decisiva L ’Imagination créatice Dans le soufismo d’Ibn Arabi de
Corbin™®.

La profecia es la comunicacién cognitiva que se da entre Dios y el
hombre, es una ensefianza cuyo contenido se orienta a la salvacion del
hombre y la transformacion de la realidad en relacion al orden del ser. La
profecia se entiende como modo de revelacion que busca la colaboracion de
todos los hombres. El profeta es el soporte de la revelacion y aquello que le
es revelado es lo que no puede alcanzar por sus propias facultades y por ello
recibe una luz que le da a conocer las verdades sobrenaturales. Sobre las
formas de darse el conocimiento a nivel profético existen posturas

diferentes. Avicena en la Epistola de la profecia dice:

“La recepcion de aquello que esencialmente posee la potencia de
ser recibido sucede de dos maneras: directa o indirectamente. La
recepcion del intelecto universal agente ocurre, de modo similar, de
dos maneras: directamente, como la recepcion de las opiniones
comunes y de los primeros inteligibles (= las verdades evidentes), o
indirectamente, como la recepcion de los inteligibles segundos a través
de los primeros, a través de los sentidos externos, el sentido comtn, la

. . . . 401
estimativa y la cogitativa™" .

37T ANAWATI, C. Y GARDET, L.: Mystique musulmane, Vrin, Paris, 1968, p. 58.

3% M. ASIN PALACIOS: EI Islam cristianizado. Estudio sobre el “sufismo” a través de
las obras de Abenarabi de Murcia, ed. Plutarco, Madrid, 1931.

3% A. BADAWI: “Autobiografia de Ibn ‘ Arabi”, apud. Al-Andalus, XX (1955), pp. 107-
128.

400 H. CORBIN: L "Imagination créatice dans le soufismo d’Ibn Arabi , Flammarion, Paris,
1958.

T MARMURA, E.M: “On the proof of prophecies and the interpretation of the prophet’s
symbols and metaphors”, en LERNER, R; MAHDI, M.: Medieval Political Philosophy: A
Sourcebook, The Free Press of Glencoe, New York, p. 1963, pp. 112-121.
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Es decir, se puede dar conociendo los principios por el cual adquiere el
conocimiento de la vision de la esencia divina o no saber el principio por el
que adquiere tal conocimiento, es decir, indirectamente, en este sentido, es
posible gracias a la cooperacion del alma racional en el conocimiento por el
cual el hombre adquiere un papel activo en el conocimiento, el
conocimiento sobrenatural asi entendido no es permanente como en el
conocimiento directo de la esencia divina. El profeta al no conocer el
principio de su conocimiento no puede ejercitarlo cuando quiere, necesita
una nueva iluminacién divina, por lo tanto, no se puede entender la vision
profética como hébito. La luz profética no pertenece a la mente del profeta
sino que es inspirado de forma natural y la influencia de esta luz solo
depende de la voluntad de Dios. La luz de la profecia no anula la luz de la
razdn sino que la asume. La luz natural es la forma del propio entendimiento
como hemos visto, que alcanza las cosas inteligibles a partir de las cosas
sensibles, sin embargo esta luz no es suficiente para alcanzar las verdades
inteligibles que exceden a los limites de la razon humana, para éstas es
necesaria la luz profética que perfecciona el conocimiento del hombre y lo
perfecciona al modo del conocimiento de la luz profética, es decir sin
mediaciones de los inteligibles, sino que se reciben de modo inmediato a
diferencia del conocimiento intelectual mediante el cual se requiere un
proceso purificatorio hacia la plenificacion del sujeto en virtud del cual va
ascendiendo en el orden del conocimiento hasta acercarse a lo divino, como

Avicena habia afirmado:

“Puede haber entre los hombres un individuo que tenga el alma tan
fortificada por una gran pureza y una estrecha unioén con los principios
intelectuales, hasta inflamarse solo con una intuicidon (hads), quiero
decir, de recibirlos del Intelecto Agente en todas las cosas; se imprime
en ella entonces la forma que esta en el Intelecto Agente, bien de un
solo golpe, bien casi de golpe, no por argumento de autoridad, sino
siguiendo aun orden que incluye los términos medios. Porque los datos
apoyados en la autoridad, en las cosas que s6lo se conocen por sus
causas, no son evidentes intelectualmente. Esta es una especie de

profecia o mejor aun, la mas alta de las facultades de la profecia y esta
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facultad es la mas digna de ser llamada facultad santa, siendo ella el

mas alto grado de facultades humanas™*®.

El profeta, por tanto, es el mas excelente de los hombres, pues estd
preparado para recibir el grado de profecia puesto que su alma ha llegado a
la perfeccion y ha adquirido las virtudes supremas. En esto consiste la
dignidad humana suprema explicada desde el ambito metafisico como el
cambio sustancial en el hombre en tanto que sustrato material y la dignidad
humana se notifica estdticamente mostrando al ser en si en cada momento.
El papel del profeta tiene una doble dimension: de recibir y de transmitir. La
profecia es la gracia dada a un sujeto cuya finalidad es mostrar el camino de
la salvacion a los hombres, por lo tanto estd vinculada al orden de lo

politico, segtin afirmé Avicena:

“la mision (risala) es aquella parte de la emanacion divina llamada
“revelacion”, que ha sido recibida y encubierta bajo una determinada
forma de expresion, que trata de fomentar el bien del hombre en el
mundo eterno y en el de la corrupcion en lo que se refiere al
conocimiento y al gobierno politico. El enviado (rasil) es el que
trasmite lo que ha recibido en la emanacion llamada “revelacion”, de
nuevo bajo una determinada forma de expresion, que trata de lo que es
considerado mejor para que por sus opiniones se alcance el bien del
mundo sensible por el gobierno politico y el del mundo intelectual por

_ 403
el conocimiento”™ .

El contenido que se obtiene no es de tipo santificante, es decir, la
trascendencia intelectiva no es una perfeccion habitual cuyos efectos sean

condicién necesaria para la salvacion, sino que la luz de la profecia

42 GOICHON, A.M.: Lexique de la langue philosophique d’Ibn Sind, Desclée de Brouwer,
1939, p. 177; trad. de trad. por GUERRERO, R.: “Metafisica y profecia en Avicena”, en
Anales del Seminario de Historia de la Filosofia, 8, 87-112, Ed. Univ. Comp., Madrid,
1990-91.

4% MARMURA, E.M: “On the proof of prophecies and the interpretation of the prophet’s
symbols and metaphors”, en LERNER, R; MAHDI, M.: Medieval Political Philosophy: A
Sourcebook, The Free Press of Glencoe, New York, p. 1963, pp. 112-121. trad. de trad. por
RAMON GUERRERO, RAFAEL: “Metafisica y profecia en Avicena”, en Anales del
Seminario de Historia de la Filosofia, 8, 87-112, Ed. Univ. Comp., Madrid, 1990-91.
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comporta el conocimiento de las verdades salvificas en cuanto son de
utilidad para el Bien de la Humanidad.
Maimonides, para explicar la diferencia de gradacion en virtud del

acercamiento o alejamiento de lo divino escribe la siguiente metéfora:

“Hallabase el rey en su palacio, y su stbditos, unos en la ciudad, y
otros fuera de ella. De los que estaban en la ciudad, unos volvian la
espalda a la mansion regia, circulando de un sitio para otro; los otros se
volvian hacia la morada del monarca y marchaban hacia él, con
intencidon de penetrar en ella y presentarse ante él, pero sin percatarse
hasta entonces del muro del palacio. De entre esos, que acudian, unos,
llegados hasta el Alcazar, daban vueltas en busca de la entrada; otros,
ya dentro se paseaban por los vestibulos y algunos en fin, habian
conseguido introducirse en el patio interior del palacio, hasta llegar al
lugar en donde se encontraba el rey, es decir, la mansiéon misma de
éste. Los cuales, sin embargo, aun llegados hasta alli no podian ni ver
ni hablar al soberano, viéndose, precisados todavia a efectuar otras
gestiones indispensables, y solo entonces lograban comparecer delante
de Su Majestad, verle a distancia o de cerca, oir su palabra o

hablarle™**,

La luz divina no anula la facultad racional del hombre; la luz natural es
la que prepara al entendimiento humano para recibir la esencia divina. Es
decir, desde el principio, establece una clara diferencia entre lo divino (el
rey y su palacio) y lo sensible en el sentido de stibdito o dependiente de
aquel.

Lo que diferencia a los hombres es el modo de acercarse a Dios,
aquellos, que niegan su existencia, aquellos que se hallan dentro del 4mbito
de la opinion y han tenido como verdaderas opiniones falsas, cuya actuacion
es peor aun que quien niega la existencia de Dios por ignorancia, la mayoria
de los creyentes que admiten los dogmas de fe pero sin adentrarse en la

especulacion de los principios fundamentales de la religion, los que se

4% MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicién de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 533 y ss.
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sumergen en la especulacion acerca de Dios son los que se acercan a €l y

son admitidos en grados diferentes y por tltimo, en grado sumo:

“Quienes que han comprendido la demostracion de todo lo que es
demostrables han llegado a la certeza en las cuestiones metafisicas en
todo aquello que sea posible o se han acercado a la certidumbre alli

donde solamente es asequible la aproximacion son los que llegaron al

o o 405
interior de la mansion junto al soberano” ™ .

Es decir, para llegar a estar junto a Dios es necesario un estudio de todas
las ciencias hasta llegar a la Ciencia Primera o Metafisica y comprender

hasta el limite de lo comprensible y ocuparse inicamente al estudio de Dios.

“Aquellos que, tras de haber dominado la Metafisica, ocupan su
pensamiento solamente en Dios, totalmente entregados a él, alejandose
de todo lo que no sea él, y centran su atencidon intelectual en
reflexionar sobre todos los seres, con la mira de extraer de ellos la
demostracion de la existencia de Dios y averiguar como ¢l puede

gobernarlos, ésos se encuentran en el salon o sede del soberano: es el

grado de los profetas™*®.

Para poder recibir el conocimiento de la esencia divina es necesaria una
elevacion del entendimiento humano sobre la inmanencia ontoldgica para
poder contemplar las cosas espirituales y poder identificarse con ella. Es
decir, el hombre consigue su uniéon con Dios en tanto que se eleva de su
propia naturaleza. El sentido de las imagenes recibidas se constituyen en
virtud de la ordenacion de la luz profética que se quiera dar a conocer en el
profeta, pero para que se den es condicidon necesaria la perfeccion y pureza
del mismo. El caricter divino del entendimiento profético es causa del
agente principal que es espiritu puro y puede otorgar un modo de obrar
divino al hombre en tanto que sustrato del conocimiento. El profeta es por
tanto un instrumento de Dios cuya certeza se da en funcion de la

intervencion divina en su intelecto. Por tanto, las verdades proféticas se

5 Ibid., p. 534.
Y Ibid., p. 535.
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proclaman en un grado superior con respectos a la de la luz de la razén en

tanto que las proféticas devienen por el limite de aquellas.

3.2.4. LA FACULTAD RACIONAL COMO FORMA ESPECIFICA DE
LO HUMANO

La facultad racional es un proceso activo por el cual el hombre desplaza
su atencion a los fenomenos dados en su conciencia, por dicho movimiento,
el hombre deja de ser un ser natural mas entre los seres naturales
constituyéndose como especificamente hombre, como ser que se autoposee

y tiene conciencia de si.

“[Esta potencia] es, en suma, o informacion, o pregunta o mandato.
Pregunta es pedir informacion, informacion es ensefianza y preguntar

es aprender. Esta potencia es aquella por la que el hombre conoce o

407
aprende”™”".

La capacidad de adquirir inteligibles materiales abre al hombre a un
nuevo horizonte cognitivo en el que el motor del movimiento es un
significado desvinculado de los accidentes de la materialidad, esto quiere
decir, que el hombre no se mueve ya a partir de la determinacion de un
objeto externo en virtud de las afecciones que lo producen, sino que se
mueve en virtud de un contenido cuya objetivacion le permite
independizarse de la determinacion de la corporeidad dada por el objeto
externo y los apetitos. Desde este movimiento noético se da la libertad
ontoldgica en el hombre.

Estos inteligibles materiales en tanto que predicables de la forma
corpérea se fundamentan en si mismos y son medios para adquirir las
formas separadas. Las formas espirituales particulares en tanto que forma-

especie predicable de lo aprehendido abren a la intersubjetividad, siendo

407 AVEMPACE: “Sobre el Alma”, Cap. XI (folio 146 b.), Cit. de Joaquin Lomba, en EI
Régimen del solitario, ed. Trotta, Madrid, 1997, p. 51.
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fuente de experiencias comunes de los sujetos que la adquieren dada su
significacion universal. De lo que se sigue, que no son fines en ellas
mismas, sino que son medios para alcanzarlos. Al ser predicables comunes,
dan validez al contenido y al sentido de lo real. La objetivacién del mundo

da lugar a un orden axiologico por lo que es condicion de posibilidad de la

razdn practica.

es capaz de crear formas universales separadas de la materia y en la

determinacion de las mismas se constituye su dignidad y da lugar al hombre

La facultad racional es la potencia operativa mediante la cual el hombre

absoluto.

408

“(...) el grado mas elevado y perfecto [de las formas]"" es el de las

409 . .
tres existencias

que existen en la facultad racional, pues las [otras]
son todas ellas corporales. [Asi], la corporalidad [que se da] en el
sentido comun es mayor que la que existe en [las formas que hay] en
[la facultad] de la imaginacion, y la corporalidad existente en las
formas de la facultad de la memoria, mientras no hay nada de
corporalidad, en absoluto, en las formas de la facultad racional (...) y
cuando se suprime la corporalidad [en las formas], se convierten
[éstas] en puramente espirituales, no quedandoles [a las formas] nada
mas que en su relacion universal, a saber: su relacion con los
individuos concretos correspondientes. Lo mismo ocurre también
cuando se quita de estas formas por completo la corporeidad: solo

. . - . 410
tendran con [corporalidad] una relacion bajo otro aspecto”™ .

En ese sentido, Averroes:

“Las facultades imaginativa, cogitativa y rememorativa no hacen
sino estar en lugar de la facultad sensitiva, y por eso no necesita de
ellas sino en ausencia del sensible. Y todas se ayudan para mostrar la

imagen de la cosa sensible, para que la facultad racional separada la

408

49 Aqui se refiere J. Lomba a las dadas en el sentido comun, la imaginacion y la memoria.
40BN BAYYA: EI régimen del solitario, trad. Joaquin Lomba, ed. Trotta, Madrid, 1997,

El corchete es mio

p. 114.

154



contemple, extraiga la intencion universal y la reciba después, o sea, la

411
aprehenda”

Mediante la facultad racional, el hombre abstrae la corporalidad de los
contenidos materiales dando lugar a los inteligibles materiales, es decir el
hombre mediante la facultad racional es capaz de dar a luz a inteligibles
materiales. Es decir, en la racionalidad humana, los universales se dan con
posterioridad al acto mismo de la razoén, cuyo modo de darse es abstraer de
la corporeidad los contenidos de los sentidos internos y externos, dado que
los inteligibles materiales son en potencia universales y en la actualizacion
de su universalidad se fundamenta el horizonte de sentido humano y son
criterio de verdad o falsedad de lo predicable. Los sentidos externos
introducen al hombre en el dmbito de lo probable, pues en ocasiones los
sentidos nos engaiian®'? y como hemos ya hemos demostrado es a partir del
sentido comun donde se establece la unidad de conciencia desde de los datos
experienciados. A veces ocurre que /o pintado se queda fijo en la memoria
sin haber pasado antes por el sentido comin y conduce a error. Desde la

perspectiva de Ibn Gabirol:

“La forma de la inteligencia aprehende y conoce todas las formas;
la forma del alma racional aprehende las formas inteligibles con
movimiento y paso por ellas y en esto es semejante a la accion de la
inteligencia; la forma del alma sensible aprehende las formas
corporales y las conoce, moviendo la totalidad del cuerpo de lugar y en
esto es semejante a la accion del alma racional; la forma del alma
vegetativa aprehende las esencias de los cuerpo y mueve sus parte en
lugar y en esto es semejante a la accion desalma sensible , y la forma
de la naturaleza opera la conjuncién de partes, su atraccion su
expulsién y conmutacion y en esto es semejante a la accion del alma

vegetal (...)"*".

"' IBN RUSH: Gran Comentario, 111, 7, p. 419, Is 57-63.

2 Ibid., p.115

13 IBN GABIROL: La fuente de la vida, en siglo XII por Juan Hispano y Domingo
Gundisalvo del arabe al latin, y al castellano por Federico de Castro y Fernandez, trat. III,
IV, V, ed. Rodriguez Serra, Madrid, 1900, p. 199.

155



La racionalidad por tanto, establece una tendencia unitiva en los sentidos
internos y externos y a la vez es capaz de ver el universal de las formas
particulares por lo que es fundamento del horizonte de sentido de lo real
donde la realidad misma es cognoscible y el hombre puede moverse en
virtud de lo inteligible. Es decir, es poder ser aquello que intelige.

En el llevar a cabo la potencia racional, se da la determinacion desde la
voluntad deliberada, esto es el poder ser en virtud del Bien desde el
horizonte de sentido de lo real.

A partir de la reflexion, el hombre es capaz de objetivar mundo y capaz
de darse cuenta de la huella de Dios y elegir determinarse en virtud a ella.
La voluntad deliberada es el modo de concretar la reflexion en la existencia,
dado que la reflexion implica un poder-determinarse, su forma de llevarlo a
cabo es mediante la eleccion de lo mejor. Ibn Paqiida: “(...) la esencia de la
reflexion es: comprender las huellas de la sabiduria de Dios, ensalzado y
honrado sea, a través de las creaturas y el valorarlas, segin la capacidad de
discernimiento del que reflexiona™*'.

La concrecion de la voluntad deliberada es lo que constituye al hombre
como especificamente humano y es el fundamento de su dignidad, en tanto
que mediante su movimiento es capaz de independizarse de la inmanencia
ontolégica y de la fuerza intencional de la facultad apetitiva,
determinandose a si mismo en virtud de su verdadera esencia en tanto que
ve a través de los inteligibles. El hombre posee las mismas facultades
animicas que todos los seres naturales mediante las cuales experimenta
mundo, pero a diferencia de ellos posee el grado mas elevado de alma
puesto que es dator formarum: «su origen debido al dador de formas tiene
lugar en el momento de originarse algo dispuesto a recibirlas»*'”.

Las formas espirituales es lo que esta siendo siempre, mds sin tener
advenimiento cuyo contenido es la idea, por tanto, son inteligibles captables
por el pensamiento, y lo que estd adviniendo siempre, mas que nunca estd
siendo, son los entes sensibles son solo captables por los sentidos. En ambos

se da una accion para la unificacion de la conciencia a través de la impresion

414 IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espafiola, Madrid, 1994, p. 64.
5AL-FARABI: Uyiin al-ma’il, trad. M. Alonso, en “Al-Andalus” XXIV, 1959, p. 272.
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de imagenes y se consideran como motor del hombre. Pero, mientras que las

impresiones o fantasmas recibidos por la fantasia se unen al apetito o iyma *

y con ello no implica conocimiento intelectual, la representacion de las
formas espirituales si. Cuando el hombre es movido dentro del orden de lo
inteligible se trasciende y adquiere su perfeccion. Si toma como motor la
impresion de lo adventicio se degradaria ontoldégicamente en tanto que se
determinaria por el apetito o deseo la capacidad de reflexion.

Como afirma Avempace: «El hombre ante todo es eso, motor primero,
estando en su cuerpo [por otra parte] compuesto de instrumentos [u
organos]»*'®. Dada la complexion organica del cuerpo humano, el hombre
posee un modo de ser elementativo natural semejante al resto de los seres

creados y por ende ligado a lo biologico. Dice Avempace:

“Es evidente que el acto del cuerpo inorganico es necesario, que no
existe en €l libertad alguna, como ya lo hemos dicho, y que no se hace,
en absoluto, con vistas a algo. Por eso no esta en nuestras manos el
realizarlo, ya que el movimiento que hay en él no procede de nuestra
propia [iniciativa] espontanea. El acto animal tampoco se hace con
vistas a algo, pero procede de nuestra [iniciativa] espontanea; por e€so

podemos dejar [de hacerlo] cuando queremos™”.

Ibn Paqiida, al respecto, aclara lo siguiente:

“En efecto: todo aquello que lleva a cabo siempre una y la misma
accion no es libre, pues obra unicamente por la propia naturaleza que
tiene innata; de esta manera , posee en si algo que le fuerza a llevar a

. - - 418
cabo aquella accion no pudiendo cambiarla™ ",

Los seres naturales que posee una iniciativa espontdnea, se da cierta
libertad, por ello se asemejan al hombre porque la iniciativa estd en ellos

mismos pero la libertad no es reflexiva como en el hombre.

418 AVEMPACE: Carta del Adiés y otros tratados filosdficos, trad. Joaquin Lomba, ed.
Trotta, MadrAiq, 20006, p. 22.

7 IBN BAYYA: EI régimen del solitario, trad. Joaquin Lomba, ed. Trotta, Madrid, 1997,
p. 109.

4% IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espafiola, Madrid, 1994, p. 64 y ss.
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El motor que determina a un animal viene dado por su necesidad
existencial mientras que lo especificamente humano se determina por la
reflexion. El hombre mediante la reflexion no se queda en el puro aparecer
da un paso maés all4 de lo puramente experiencial, volviendo la mirada sobre
si mismo es como el mundo aparece como horizonte de sentido y donde se
da el encuentro con lo otro en tanto que otro-sujeto.

El modo de darse del animal es intencional pero en orden al apetito o
apetencia. Que la tendencia del hombre se de mediante la constitucion
ontoldgica del ser natural significa ser en otro, es decir ser accidentalmente

y no esencialmente. Dice Avempace:

“(...) lo tnico que predomina en las acciones de los animales
irracionales es la afeccion pasiva que acontece en el alma bestial (...)

lo tinico que predomina en las acciones de los animales irracionales es

. . AT
la afeccidn pasiva que acontece en el alma bestial”™ .

El acto propiamente humano, es aquel que viene precedido de algo que
obliga a la reflexion; el motor del hombre es el que viene impuesto por una
idea o conviccion; estas formas motoras pueden darse tanto de un
pensamiento cierto como de una opinion producto de las formas espirituales
particulares, bien sea mediante la facultad sensitiva o animal o bien en la
facultad intelectual: “(...) la parte humana se sirve del alma bestial para que
exista su accion; pero lo humano, a veces se da desprovisto de lo bestial”**°.
Al- Farabi, habia afirmado que las facultades generan un movimiento en los
seres naturales que modifica su tendencia o apetito, es decir, el alma es
agente de la afeccion animica que dependiendo de la facultad animica
determinante se da de una manera u otra y es lo que constituye la diferencia

entre animales y hombres. La afeccion animica que viene dada por los

sentidos:

“recibe el nombre general de voluntad (irada), querencia; mientras

que cuando se debe precisamente a la reflexion y a la razdn, se llama

9 IBN BAYYA: E/ régimen del solitario, trad. Joaquin Lomba, ed. Trotta, Madrid, 1997
Ibid., p. 107.
20 Ibid., p. 108.
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libre albedrio o eleccion (jjtivar). Este se encuentra en el hombre como

o L1421
algo caracteristico de éI”"*".

La eleccion o ijtiyar es la direccion determinada por la mas intima
interioridad del hombre, en virtud de la cual se dice que es propiamente
suya, independiente de la fuerza tensional de los apetitos y el deseo por lo
tanto implica libertad y operatividad del poder-ser con vistas a un fin

especifico. Avempace:

“(...) Mientras que el motor del hombre es algo que bien impuesto
por la reflexion, en cuanto que es la reflexion o cosa similar a ésta la
que le obliga [a obrar], y ello ya se trate de un pensamiento cierto ya de
una opinion, el motor del animal, en cambio, es una afeccion pasiva

que se da en el alma bestial. Asi pues, el motor humano es una idea o

L 422
una conviccidn que se encuentra en el alma”™".

El movimiento viene dado bien por el deseo bien por la reflexion, siendo
esta ultima el movimiento de la conciencia intencional que opera desde los
inteligibles.

El universo de sentido dado por la percepcién se dice en sentido
denotativo, en tanto que sefiala afecciones y éstas obligan tensionalmente al
hombre; con la reflexion el sentido se establece sobre conceptos
desvinculados de las tensiones afectivas, lo que permite al hombre objetivar
mundo sin estar determinado por la necesidad. Cuando la reflexion se hace
sobre una disposicion afectiva se modifica el estado mental del sujeto-
hombre ya que al examinar la idealidad de los mismos accede a la esencia
misma de estas actividades y esta actividad es privativa en el hombre. Dice

Avempace:

“(...) el deseo es una relacion y el deseo sobreviene o por la
imaginacion o por la reflexion. En el caso del animal irracional, no

hay imaginacion que no tenga [su] deseo [correspondiente], lo cual

21 AL-FARABI: “Al-madina al-fadila”, trad., M. Alonso, en Al-Andalus, XXIV, 1959, p.
27 p. 181

422 IBN BAYYA: EI régimen del solitario, trad. Joaquin Lomba, ed. Trotta, Madrid, 1997,
p-107.
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constituye su mayor excelencia. En cambio, el deseo que nace de la

reflexion, el cual es el deseo recto, unicamente es privativo del

423
hombre™™.

Por otro lado, desde el pensamiento hebreo, afirma Ibn Paqiida:

Lo que caracteriza especificamente al hombre es cuando el motor del deseo
deriva de la potencia reflexiva o razén constituyéndose no como deseo

apetitivo propio de la vida animal o vegetal, sino como deseo intelectual en

“El hombre perspicaz e inteligente elige, de entre todas las cosas
de este mundo, aquellas que son mas espirituales y sutiles para
conocerlas y convertirlas, asi, en una escala que le conduzca

. 424
racionalmente al Creador de todo, ensalzado sea”""".

Maimonides, por su parte, afirma que:

“Por obra de la inteligencia se discierne lo universal de lo
individual, y no cabe mostraciéon ninguna sino en lo universal.
Asimismo mediante el intelecto se distingue el atributo esencial del
accidental. La imaginacion es incapaz de realizar ninguna de esas
operaciones, dado que solamente aprende lo individual y lo complejo
en su conjunto, igual que los sentidos, o bien mezcla cosas que en la
realidad estan separadas combinando unas con otras, y ese complejo en
su conjunto, igual que los sentidos, o bien mezcla cosas que en la
realidad estan separadas, combinando unas con otras, y ese complejo
se convierte en cuerpo o una de las facultades del mismo (...) Ia
imaginacion es incapaz de liberarse en modo alguno de la materia en
su percepcion, por muchos esfuerzos que realice por abstraer su forma:

. . . . © . 9sd25
por ello no cabe discernimiento en la imaginaciéon™" .

FEl alma como motor se determina en virtud del modo de darse el deseo.

21BN BAYYA Carta del Adiés y otros tratados filoséficos, trad. Joaquin Lomba, ed.

Trotta, Madrid, 2006, p. 32.

24 IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,

Fundacion Universitaria Espafiola, Madrid, 1994, p. 68.

425

MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicion de David Gonzalo Maeso, ed.

Trotta, Madrid, 1998, p. 217.
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tanto que tiene origen en la aprehension de las formas universales. El motor
intelectual implica una reflexion sobre la objetivacion del deseo natural y
apetitivo (que producen movimiento) y la eleccion de seguirlo o no. La
actitud del sujeto cambia con respecto a los actos de la sensibilidad a un
modo de apercepcion. La reflexion es aquella actividad por la cual el
hombre se vuelve sobre sus propios contenidos examinando la idealidad de
los actos vivenciales para acceder a la esencia misma de las actividades, lo
que permite el libre movimiento del pensamiento entre la sintesis de las
representaciones proporcionada por los sentidos internos; en el llevar a cabo
la potencia reflexiva el hombre se vuelve sobre sus propios contenidos
examinando la idealidad de los actos vivenciales para acceder a la esencia
misma de las actividades, por lo que la actitud del sujeto cambia con
respecto a los actos de la sensibilidad a un modo de apercepcion. La

reflexion es aquella actividad por la cual Dice Avempace:

“Asi, pues, el motor que hay en el hombre y que le hace realizar
los actos humanos, Gnicamente se da en la reflexion, del mismo modo
que acontece con la imaginacion en los sentidos [corporales]. Asi pues,
el motor es la idea y la imaginacion. Y el movil, la parte apetitiva que

- 426
es la forma del espiritu natural, a saber, un cuerpo”™"".

Ibn Paqiida:

“Debes saber con toda certeza que el significado tltimo de los
sentidos corporales que hemos mencionado, asi como de los animicos
(memoria, reflexidon, conciencia, opinion, discernimiento), es que todos
ellos juntos terminan en un solo punto cual es la razon, que es la que da

- . 427
capacidad a todos estos sentidos para captar las cosas™™".

La reflexion es la mirada capaz de encadenar todo el conocimiento
inmanente de los sentidos internos y externos en una mirada unificadora

desde la idea o creencia. Igual que el artesano cuida sus instrumentos para

26 IBN BAYYA: Carta del Adiés y otros tratados filoséficos, trad. Joaquin Lomba, ed.
Trotta, Madrid, 2006, p. 33.

7 IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espafiola, Madrid, 1994, p. 55.
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hacer el mejor trabajo posible, el hombre debe cuidar su alma y su cuerpo
para plenificarse, el cuidado y la responsabilidad de si deviene en dignidad y

en ser tolerante. Ibn Gabirol dice:

“M: Habiendo muchas formas en la inteligencia particular, porque
la inteligencia particular entiende por si y encuentra en si toda forma,
(qué piensas de la inteligencia universal?, ;no es preciso que todas las
formas estén en su forma? D: ;como estan todas las cosas en la
inteligencia particular? M: Haz memoria de las meditaciones del alma
y de su vuelta a lo que hay en la inteligencia, y como se imagina las
formas de las cosas segun la imaginacion del que vela, y como se las

C s 428
presenta con verdadera vision y las conoce™ .

El concepto griego de idea o idey procede del verbo ideiv que significa
ver, por tanto el término idea esta vinculado a vision, pero no entendida de
forma primaria como vision en relacion a los sentidos externos, sino a la
imagen que ofrece “algo” al verlo. Es decir, se refiere tanto al hecho de ver
como a la imagen vista. Por tanto el concepto de idea siempre esté referido a
algo que se ve o desvela inteligiblemente, de ahi la importancia de la

facultad imaginativa como escenario de la imagen. Dice Avempace:

“El movimiento humano es el movimiento que procede de la idea
bien sea verdadera o falsa. Cuando precede el pensamiento se mueve la
imaginacion para captar cuales son las maneras de ser de [esa] idea y el
sentido comun aporta la imagen de aquella idea, haciendo su presencia
el deseo de la misma y moviendo el cuerpo. Por es, en este caso,
siempre que necesita el primer motor humano de 6rganos corporales,
precisa necesariamente de la imaginacion y [de este modo] las
restantes [Ms B.209 v] potencias espirituales que existen en el cuerpo
[también se mueven]. Es evidente que éstas inicamente existen gracias

. 99429
a los cuerpos y a sus potencias™™".

28 IBN GABIROL: La fuente de la vida, trad. en XII por Juan Hispano y Domingo
Gonzalez del arabe al latin y al castellano por Federico de Castro y Fernandez, trat. 111, IV,
V, ed. Rodriguez Serra, Madrid, 1900, p. 233

29 IBN BAYYA: Carta del Adiés y otros tratados filoséficos, trad. Joaquin Lomba, ed.
Trotta, Madrid, 2006, p. 69.
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La reflexion es la mirada capaz de encadenar todo el conocimiento
inmanente de los sentidos internos y externos en una mirada unificadora
desde la idea o creencia. Esta idea o conviccion no se da como es mera
figura de un objeto externo sino que se da mediante el principio interno de la
facultad racional y mueve al hombre con vistas a un fin, es decir, no solo
hay un principio inherente como causa de su movimiento o tendencia hacia
algo sino que hay un principio, en este caso, la idea o conviccién que lo
transforma como espectador de si mismo en la actitud natural, en el
movimiento apetitivo que al observarse pone su propia aptitud como tema.
La reflexion es un esfuerzo por captar la esencia misma de los objetos y de
los actos en el espejo de la idea o la creencia. No es algo inmediato a la
experiencia, sino mediado por la idea o creencia.

El hombre volcado en la vivencia inmediata esta olvidado de si,
mediante la reflexion el motor del hombre se transforma en razén practica y
el deseo, en esfuerzo por llevar a cabo la verdadera esencia del ser, por
tanto, en voluntad -de -ser ante el horizonte de posibilidades y en -poder -ser
verdaderamente. Es apropiarse del modo de existencia autentico a través del
pensamiento y la concrecion de las obras.

La voluntad deliberada consiste, en el movimiento mediado por el
conocimiento que posibilita la conciencia de si y de mundo que una vez
ejecutado incluye al hombre dentro del orden practico, es decir, moral-
juridico. Las acciones que proceden del hombre forman parte de la
racionalidad y de la libertad por tanto adquieren valor juridico en tanto que
el hombre deja de ser el sujeto de una especie y se convierte en persona en
tanto que poseedor de deberes y responsabilidades fundamentado en su
racionalidad y libertad y la capacidad de determinarse frente a las pasiones.

Ibn Paqiida:

“Si algo no se escapa al poder del hombre es su libertad, primero,
para someterse o rebelarse contra Dios, y segundo, para tener el
proposito y firme decision de llevar a la practica lo que se ha elegido.
El que abandona por completo en manos de Dios estas dos cosas, se

equivoca y es un ignorante, por Dios, ensalzado sea, puso en nuestras
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manos el poder de la libertad para elegir entre someternos o rebelarnos

contra E1 (...)"*".

Por tanto, el libre arbitrio abre el horizonte de posibilidades de lo real,
pero es la facultad de ordenar la propia conducta en relacion al Bien lo
propiamente radical en el hombre. La mayor parte de la volicion ordinaria
en el hombre y los animales viene dada por una respuesta inmediata ante los
datos de la experiencia. La reflexion da luz a la volicion introspectiva la cual
deviene en voluntad deliberada, ésta ya no es una respuesta inmediata sino
un movimiento o eleccion mediado por el conocimiento por el cual
constituye el régimen para la plenificacion del hombre. Ibn Tufayl: “Oye,
pues, ahora co los oidos de tu corazén y repara con los ojos de tu
inteligencia lo que te voy a indicar, pues tal vez alli encuentres la direccion
que te conduzca al camino recto™'.

La voluntad es la intencion del espiritu que se lleva a cabo en la
existencia. Cuando la voluntad viene dada por la reflexion, esto es, voluntad
deliberada, es la intentio del alma racional, es decir, la forma del hombre
que da notificacion de su verdadera esencia en la existencia. En el mismo

sentido dice Maimonides:

“Nefes es un polivalente que designa, en primer término, el «alma
animal», comun a todos los seres dotados de sensibilidad, p.e.: «...que
tienen en si alma viviente» (Gn 1, 30). También significa «sangre»
(...) asimismo es la denominacion del «alma racional», es decir «la
forma del hombre» (...) Es también el apelativo de lo que del hombre

queda después de la muerte (...) Finalmente, significa «voluntad»”*?.

Aristételes introduce una nueva formula para integrar los elementos
constitutivos de la naturaleza humana que no estaban solo regidos por la

r . - =7 433 . ’ . .
razén sino por la volicion™”. En ese sentido, el caracter principal de la

0 IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espaifiola, Madrid, 1994, p. 160.

S1IBN TUFAYL: EI filosofo autodidacta, trad. Francisco Pons, ed. Obelisco, Barcelona,
1987, p. 87.

2 MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicién de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 122.

3 MACINTYRE, A.: Historia de la Etica, Ed. Paidos, 1994, p.46.
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voluntad es la tendencia hacia algo, en este caso de aquello hacia lo que
apunta la razon, hacia la idea o conviccidn que tiene como caracteristica
principal que procede de la reflexion, de otra manera es considera como
deseo o volicion ordinaria. La tendencia hacia algo, fijada en una idea o
conviccidn de la razén que crea la unidad de la conciencia es producida por
un esfuerzo y actividad y a esto se le llama voluntad y a la repeticion de
dichos actos habitos o virtudes, en tanto que propiedades adquiridas
mediante el llevar a cabo la reflexion. La vis aestimativa suponia la decision
originaria pero no por ello es ya una eleccion, significaba un reconocimiento
o rechazo inherente de lo que proviene de los objetos, es decir, una
respuesta inmediata.

Voluntad entendida como deseo 0pe&il pertenece al orden de lo sensible
mientras que BovAnua al orden del intelecto. La voluntad fijada en la forma
vegetativa o animal es considerada deseo, pero el movimiento que se da
desde la facultad racional implica una deliberacion ante el horizonte de
posibilidades de lo real y la eleccion y ejecucion con vistas a lo inteligido,
por tanto, dada la jerarquia de formas, los actos volitivos tendran grados con
respecto a la forma aprehendida.

La autoconciencia de si mismo en el orden del ser implica la
aprehension del conocimiento al cual le sigue una accidén de acuerdo con el
fin que le es propio; asume posibilidades, en tanto que es poder- ser y elige
entre un abanico de posibilidades, por tanto se hace responsable de su
determinacion. La idea o conviccidon supone el a priori de la experiencia
mediante el cual el hombre viene a ser lo que quiere ser. Es una excelencia
racional que guia la accion del hombre, conecta la parte racional del alma
con la eleccion practica vinculada con la deliberacion. La accion o praxis a
diferencia de la poiesis adquiere un sentido de unidad segun el fin del ser
humano. De ello se sigue, que el hombre que posee voluntad tiene presente
o conoce su fin ultimo, y su accion se articula de manera coherente con un
proyecto de vida dirigido hacia el bien. La actualizacién de la voluntad
deliberada depende de la intencidn, las motivaciones y propoésitos del agente
en relacion con el fin o meta a realizar y en definitiva, de la pureza del
corazon del creyente. Es una accidn practica e imperativa cuyo fin consiste

en deliberar, calcular y determinar sobre lo que debe o no debe hacerse en
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una situacion particular por ello se diferencia de la facultad de inteligir o
inteleccion que es una facultad contemplativa. La voluntad se ordena en
referencia a los formas espirituales, por tanto es una accion universal de la
especie y se aplica al fin perfecto y practicable por el hombre, a su aqui y
ahora, a lo particular, lo cual al ejercerla se trasciende.

La rectitud del juicio se fundamenta en una aprehension certera del Bien,
de lo que se sigue que, la esencia de la voluntad es especificar la idea o
conviccidn hacia el que tiende el sujeto mediante lo inteligido, que en tanto
que inteligible la aprehension del mismo introduce al hombre en el orden
trascendental. La esencia humana se concreta en la existencia y en el modo
de darse la voluntad deliberada el hombre alcanza su humanitas en sentido
heideggeriano.

Bajo esta perspectiva fluye la idea de humanismo bien definida en
Ernesto Grassi: «el movimiento filos6fico que caracterizd al pensamiento
italiano desde la segunda mitad del s. XIV hasta el ultimo s. XV»**. Nos
quedaremos con su innovadora aportacion en términos generales por la que
entiende la tradiciéon humanista como aquella que se interesa por el orden de
la sociedad donde el marco central de discusion es el hombre y su conducta
dentro de ella.

En el marco teodrico de al-Andalus, se une como instrumento factico, la
funcién de la jurisprudencia, entendida como la fuente del derecho que ha
evolucionado a lo largo de la historia creando o modificando las normas
juridicas en funcion del conocimiento de lo justo y lo injusto con respecto a
los asuntos humanos.

La dignidad humana por tanto es el sustrato existencial donde se
manifiesta el hombre en tanto absoluto. El hombre es dator formarum y se
inserta en el orden practico siendo tarea de si mismo, experimentando su
"humanitas" y adquiriendo su dignidad. La aprehension de los inteligibles
deviene en responsabilidad ontologica transformando la realidad dntica en
realidad axioldgica estructuralmente. Con la voluntad se abre el &mbito de la

libertad trascendental en el hombre, experimentandose a si mismo como

4% BARCELO, J.: "Ernesto Grassi y el concepto del humanismo". Cuadernos sobre Vico,
17-18 (2004-2005), p. 353; cita extraida de Grassi, E.: Heidegger and the Question of
Renaissance Humanism, Center for Medieval and Early Reanissance Studies, Nueva York,
1983, p. 9.
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persona y en dicha experiencia se constituye como tal. La naturaleza
humana no se agota en el mundo sino que tiene de sustrato la propia
interioridad. La tarea de ser si mismo es de suya propia y deviene en
responsabilidad y en tanto que ser social, responsable de la sociedad y eso

significa la dignidad humana:

“El alma particular es, pues, alumbrada cuando se vuelve hacia lo
que es superior: entonces encuentra al Ser; al contrario, cuando se
vuelve hacia lo que es inferior, encuentra al no-ser. Es lo que hace
cuando se vuelve hacia si misma: en cierta forma cae en el vacio, llega
a ser indeterminada y produce lo que esta debajo de ella, es decir, una
imagen de si misma que es el no-ser (el cuerpo). Luego la imagen de
esta imagen (la materia) es indeterminada y totalmente obscura: pues
enteramente irracional e ininteligible y tan alejada como es posible del
Ser mismo. El alma ocupa (entre la inteligencia y el cuerpo) una region
intermedia, que es su dominio propio; cuando mira la regién inferior, y
echa a ella un segundo golpe de vista, da una forma a su imagen (al

cuerpo encantada por esta imagen, entra en ella”*’.
Y, 5

Como apunta Ibn Gabirol:

“Platon considero qgue las formas se hacen en la inteligencia por la
mirada de la voluntad, se hacen en el alma universal por la mirada de
la inteligencia universal é igualmente se hacen en la naturaleza y en la
substancia de la mirada del alma universal en la naturaleza, y dio en
esto la regla de como se hacen las formas inteligibles, es pensada ¢é
imaginadas en el alma particula por la mirada de la inteligencia en

eua”436

La dignidad humana supone una determinacion personal que viene dada

por la vision de los inteligibles en la que no solo interviene una inclinacion

“3PLOTINO: Eneadas, 111, 9, 3.

¢ IBN GABIROL: La fuente de la vida, trad. en s. XII por Juan Hispano y Domingo
Gundisalvo del arabe al latin, y al castellano por Federico de Castro y Fernandez, trat. III,
IV, V, ed. Rodriguez Serra, Madrid, 1900, p. 242.

167



dada por el deseo de perfeccion sino una deliberacion acerca de los medios
propios para alcanzar dicho bien.

La voluntad deliberada implica un juicio especulativo-practico por el
cual se actla, que recae sobre los primeros principios de la moralidad: hacer
el bien y evitar el mal. La intentio como movimiento direccional originario
quiere el bien, desea lo bueno y rechaza lo malo, pero es la reflexion la que
determina si los medios son plausibles o no y en virtud de ello se realiza la
accion. Se trata de una relacion entre lo que aparece como portador de un
valor y la disposicion del sujeto ante aquel estado. Es decir, la voluntad se
fundamenta en una motivacion emanada por lo percibido en la conciencia.
La intencion adquiere un rango cognitivo con respecto a lo intencionado, es
decir, no es meramente intencional sino que es direccional en virtud de lo

inteligido y por la disposicion del sujeto en relacion al mismo:

“Ni en el mundo, ni en general, tampoco fuera del mundo, es
posible pensar nada que pueda considerarse como bueno sin
restriccion, a no ser tan solo una buena voluntad. El entendimiento, el
gracejo, el Juicio, como quieran llamarse los falentos del espiritu; el
valor, la decision, la perseverancia en los propositos, como cualidades
del temperamento, son sin duda, en muchos respectos, buenos y
deseables; pero también pueden llegar a ser extraordinariamente malos
y dafiinos si la voluntad que ha de hacer uso de esos dones de Ila
naturaleza, y cuya peculiar constitucion se llama por eso caracter no es

buena”437

El movimiento originario dado por la facultad apetitiva es por analogia
lo que la certeza en el ambito de inteligible. Mediante el conocimiento se
aprehende el valor del bien y en su inclinacioén se da la justicia. La buena
voluntad implica una interioridad buena que constituya el movimiento
originario hacia lo intencionado. La intentio como explicamos en otro
apartado, es la apertura intensional hacia el mundo pero se trata de
movimientos afectivos, no reflexivos; la voluntad deliberada es el tipo de

respuesta hacia estas afecciones en virtud del contenido aprehendido,

BT KANT: Fundamentacion de la metafisica de las costumbres, trad. Manuel Garcia

Morente, ed. Pedro M. Rosario Barbosa, Madrid, 1921, cap. L.
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implica un movimiento en el tiempo mediante el cual el hombre vuelve la
mirada sobre si mismo. Por ello, se hace hincapié en la importancia de la
interioridad del hombre, en ser centro de operaciones, en tanto que las

acciones se ordenan desde la intimidad del hombre. Dice Avempace:

“Todos los actos que pertenecen al hombre por naturaleza y que le
son caracteristicos son los que lleva a cabo con libertad y ninguna
accion del hombre hecha con libertad se encuentra en las demas
especies de cuerpos (...) Asi pues, las acciones propiamente humanas
son hechas con libertad y todo lo que realiza el hombre con libertad es
accion humana, siendo acciéon humana la que se lleva a cabo con

libertad. Y entiendo por libertad la voluntad que nace de Ia

<y 5438
reflexion™°.

La voluntad deliberada implica libertad de accion en el hombre ya que
es concrecion en la existencia. De aqui se sigue la capacidad judicativa, esto
es, elegir entre el bien y el mal lo cual introduce al hombre en el orden
practico y por tanto, moral y juridico y por otro lado, dado que el juicio
recto plenifica al hombre, es condicion de posibilidad para la unién con el
Intelecto Agente. El llevar a cabo la verdadera esencia del hombre consiste
en actualizar la intencion del espiritu, primero desde el pensamiento y luego
desde la accion. En este sentido, la libertad ontoldégica proporcionada por el
movimiento reflexivo es punto de partida para la libertad trascendental
mediante la cual el hombre se trasciende en virtud del Bien en el universo-
cosmos. La plenificacion del hombre es un movimiento que se inicia en la
mas intima interioridad del hombre y se notifica en la existencia. La
concrecion de este movimiento es el fundamento del modo de llevar a cabo
la verdadera esencia del hombre. Afirma Avempace: “(...) el hombre
25439

perfecto por naturaleza sera el que estd predispuesto a ser para si mismo

En el mismo sentido, Ibn Paqiida:

433 IBN BAYYA: EI régimen del solitario, trad. Joaquin Lomba, ed. Trotta, Madrid, 1997,
p. 106.

9 IBN BAYYA: Carta del Adiés y otros tratados filoséficos, trad. Joaquin Lomba, ed.
Trotta, Madrid, 2006, p. 35.
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“De este modo, supe con toda certeza que los deberes de los
miembros externos Unicamente son perfectos gracias a la libertad de
nuestros corazones (con lo cual elegimos a aquellas acciones
exteriores) y el celo de nuestras almas para llevarlas a cabo. Pues
supongamos que no tenemos insita en nuestros corazones la libertad
para someternos a Dios entonces, cae por tierra la obligatoriedad de los

deberes de los miembros externos, puesto que no se los pueden realizar

. . . . . 440
perfectamente sin la libertad interna de nuestras conciencias™"".

La dignidad humana es una conquista de si mismo desde la mas intima
interioridad cuyo fin Ultimo es Dios. La libertad ontoldgica introduce al
hombre en el dmbito de la moral y es el principio por el cual el hombre se
determina independientemente de las leyes naturales. La libertad implica por
tanto, la racionalizacion y emancipacion del hombre con el hombre, la
conducta y la vida social.

41 ‘r .
, toda accidén contiene un

Como dice Hildebrand en su obra Efica®
conocimiento, una idea o conviccion adherida a un valor, este valor es el
motor de la accion que se realizan ordenadas por la voluntad mediante un
cuerpo que producird la existencia del acto mismo, es decir, lo
actualizara**. El sujeto moral delibera sobre las situaciones en potencia y
las ya en acto para prever y disponer la accion futura para hacer u omitir su
fin. La libertad del hombre consiste en trascender la inmanencia de la
existencia la vida dirigiendo todas sus facultades en una sola direccion, el
Bien. Cada eleccion es el llevar a cabo la esencia propia que se actualiza en
el proyecto de vida de cada hombre amando lo que se elige, es decir, el
modo de darse la verdadera existencia humana es la realizacion del fin
ultimo de la existencia en clave de amor. La sumision a Dios, entendida ésta
como en la religion milenaria de Zoroastro como luz que diluye la
ignorancia, es decir, la sumision voluntaria al mensaje revelado que acta

, . . ., 443
como faro o guia para el hombre significa liberacion™".

40 BN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espafiola, Madrid, 1994, p. 8.

“! HILDEBRAND: Etica, Ediciones encuentros, Madrid, 1983.

2 Ibid., p. 338.

43 CORAN: 46, 30.
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A través de la facultad racional se transfiere a la voluntad una fuerza
imperativa para llevar a cabo una accion al modo de la libertad
trascendental, ya que no es solo posibilidad de determinacion sino también
de perfeccion e implica la tendencia hacia el Bien y la actualizacién del
mismo en la existencia. No solo se trata solo de libertad de
autodeterminacion o posibilidad de eleccion sino la eleccion del Bien. La
libertad asi entendida, apunta a la transformacion esencial del hombre
mismo y de la realidad, pero el modo de darse no es semejante al
movimiento de la tendencia a los fines vitales. El sujeto moral prevé y
dispone la accion futura para hacer u omitir su fin. La voluntad implica
conocimiento o héabito cognitivo y se refiere a los actos humanos en tanto
que libres ya que perfeccionan al hombre que los realiza, el cual en tanto
que es capaz de conocimiento, elige lo mejor en virtud del fin supremo.
Cada eleccion es un camino a seguir que se actualiza en el proyecto de vida
de cada hombre amando lo que se elige, es decir en clave de amor se realiza
el sentido wltimo de la existencia: «Seréis como Elohim (Dios, dioses),
conocedores del bien y del mal»***.

Los principios de lo bueno, son principios internos de la accién, los
cuales expresados en maximas desempefian un papel importante en la accion
voluntaria no como deberes sino como metas deseables para el agente que
delibera y decide como actuar, al aprehender las formas espirituales aborda
lo real de modo racional, el sujeto se adhiere a ellas intelectual y

volitivamente asumiéndolas como fin deseable, como afirma Maimonides:

“Las multiples circunstancias que accidentan a los individuos
humanos son, para Aristoteles, efecto del puro azar, para los asaries,
consecuencia de la sola voluntad divina; para los mutazilies, resultado
de la Sabiduria (suprema), y para nosotros (israelitas), fruto de lo que

. . 445
el sujeto ha merecido por sus obras”

La fundamentacion ético-juridica se establece desde la misma naturaleza

ontoldgica del hombre el cual es capaz de reflexion y por tanto, de elegir la

44 MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicién de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 68.
3 Ibid., p. 413.
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direccion de sus pensamientos y acciones. El hombre es sujeto de derecho
por su alma racional. Es decir, la facultad racional le confiere el estatuto de
persona juridica dado que mediante ella es capaz adquirir un conocimiento
axiologico de lo real y por tanto, determinarse conforme el Bien. De lo que
se sigue que el hombre es responsable de si mismo y del mundo que lo

circunda y por ende es sujeto de derechos y obligaciones. Dice Ibn Paqiida:

“En cuanto a la cualidad que nos ha tocado en suerte y que se
refiere a la razén (...) con ella podemos demostrar que tenemos un
Creador, Sabio, Unico, Sefior, Inmutable, Eterno, Poderoso (...)
también se nos aclara el Libro verdadero de Dios por el que se reveld a
su Enviado, la paz sea con él, el cual nos explico a Dios mediante la
escritura. Segin sea la mente y el discernimiento del hombre, asi
sobrevendra el juicio y estimacion de Dios, ensalzado sea y quien
pierde su razon pierde todas las excelencias propias del hombre, asi
como todos sus deberes, premios y castigos. De entre las virtualidades
de la razdén se encuentra el que con ella capta el hombre todos los
perceptibles tanto sensibles como inteligibles, pudiendo ver con ella lo
que esta lejos de los sentidos corporales (...). Con la razén distingue al
hombre entre la verdad y la falsedad, entre la virtud y el vicio, entre el
bien y el mal, entre lo bello y lo feo, entre lo necesario, lo posible y lo

. 11 sod46
imposible”™".

32.5. LA FACULTAD INTELECTIVA COMO FORMA
ESPIRITUAL DE LO HUMANO

La facultad de inteligir es una elevacion a nivel noematico con respecto
a los contenidos que proporciona la facultad racional, pero a diferencia de
esta ultima no se da en el tiempo y las formas que le son propias son
separadas esencialmente de la materia. Por tanto, en la aprehension de las

mismas se produce un cambio sustancial en el hombre, se da su

46 IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. J. Lomba Fuentes, Fundacion
Universitaria Espafiola, Madrid, 1994, p. 76.
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espiritualidad. Esto significa que la notificacion de lo divino en un sustrato
individual que es el hombre, el cual mediante la aprehension de las formas
espirituales universales se transforma en sujeto universal. Desde el

pensamiento hebreo, afirma Ibn Gabirol:

“La forma de la inteligencia aprehende y conoce todas las formas;
la forma del alma racional aprehende las formas inteligibles con
movimiento y paso por ellas y en esto es semejante a la accion de la
inteligencia; la forma del alma sensible aprehende las formas
corporales y las conoce, moviendo la totalidad del cuerpo de lugar y en
esto es semejante a la accion del alma racional; la forma del alma
vegetativa aprehende las esencias de los cuerpos y mueve sus partes en
lugar y en esto es semejante 4 la accion del alma sensible , y la forma
de la naturaleza opera la conjuncién de partes, su atraccion su
expulsién y conmutacion y en esto es semejante a la accion del alma

vegetal (...)"*".

El caracter de lo intelectual se da por intervencion de una sustancia
separada o agente externo al hombre, mediante el cual se obtiene
directamente o indirectamente las especies universales y a partir de lo cual
se ordena las imagenes del entendimiento. Esta accidon no anula la luz de la
razén sino que la trasciende alli donde existe un limite noemadtico. El
caracter intelectual de la inteleccion por tanto, no le viene dado
intrinsecamente por su naturaleza, sino que viene dado de algo externo, esto
es, el Intelecto Agente, el cual para poder ser recibido, tiene que darse

necesariamente el desarrollo perfectivo de la facultad racional.

“Has de saber que el hombre, antes de excogitar una cosa, es
«inteligente en potencia», y cuando ya ha pensado algo, como si
dijeras que al recapacitar sobre la forma de tal madera ha abstraido su
forma de su materia, y se ha representado la forma pura-tal es en
efecto, la funcion del intelecto-, entonces ha devenido «inteligente en

acto». El intelecto que pasé al acto es la forma de la madera abstracta

“7 IBN GABIROL: La fuente de la vida, trad. en s. XII por Juan Hispano y Domingo
Gundisalvo del arabe al latin, y al castellano por Federico de Castro y Fernandez, trat. III,
IV, V, ed. Rodriguez Serra, Madrid, 1900, p. 199.
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en el espiritu humano, porque el intelecto no es otra cosa sino el objeto

. o1 ed48
intelectualmente cognoscible™" ™.

Ibn Gabirol: “La accion de la inteligencia es la aprehension de todas las
formas inteligibles en el no tiempo y el no lugar, sin investigacion y sin

trabajo, y sin ninguna otra causa mas que su esencia, que estd llena de

59449

perfeccion”™". Las formas espirituales universales no son materiales porque

no fueron materia en momento alguno, la nica relacion que mantiene con la
corporalidad es a modo de entelequia en tanto que perfecciona al intelecto

humano que deviene en Intelecto Adquirido, como afirma Avempace:

“Unicamente se da la ciencia con los predicados esenciales
universales [obtenidos] por mediacion del intelecto, pues de estos
[universales] no hallamos [con los sentidos] sino algunos pocos
individuos y, a veces, no conocemos con ellos ni un solo individuo de
ese universal, lo cual ocurre cuando inventamos una cosa que no
hemos visto ni oido en absoluto. Y sin embargo, con [ese universal]
podemos juzgar y captar tanto lo que ha sido como lo que sera, como si

.y . 450
lo tuviéramos delante sensiblemente™ ™.

La facultad intelectiva es la potencialidad de conocer intelectualmente
los inteligibles o principios del conocimiento. Maimonides:«(...) el intelecto

no es otra cosa sino el objeto intelectualmente cognoscible»®'. Ibn Gabirol:

“La accién de la inteligencia conviene con su forma, la accion de
la inteligencia es la aprehension de lo uno, esto es del ser de la cosa,

luego la inteligencia conviene con lo uno (...) luego la forma de la

8 MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicién de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 181.

9 IBN GABIROL: La fuente de la vida, trad. en XII por Juan Hispano y Domingo
Gonzalez del arabe al latin y al castellano por Federico de Castro y Fernandez, trat. 111, IV,
V, ed. Rodriguez Serra, Madrid, 1900, p. 133.

B0 IBN BAYYA: Carta del Adiés y otros tratados filoséficos, trad. Joaquin Lomba, ed.
Trotta, Madrid, 2006, p.45.

1 MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicién de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 181.
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inteligencia y lo uno son uno; luego la forma de la inteligencia es la

. 452
unidad”™".

Aristoteles en De Anima (libro III, cap. V) establece la doctrina acerca
del entendimiento Agente entendido como /umen intelectum, siendo acto en
si mismo y principio activo en el hombre, capaz de ser y hacer todas las

cosas en tanto que sustancia separada:

“Puesto que en la Naturaleza toda existe algo que es materia para
cada género de entes- a saber, aquello que en potencia es todas cosas
pertenecientes a tal género-, pero existe ademdas otro principio, el
causal y activo al que corresponde hacer todas las cosas- tale es la
técnica respecto de la materia-, también en el caso del alma han de
darse necesariamente estas diferencias. Asi pues, existe un intelecto
que es capaz de llegar a ser todas y otro capaz de hacerlas todas; este
ultimo es a manera de una disposicion habitual como, por ejemplo la
luz: también la luz hace en cierto modo de los colores en potencia
colores en acto. Y tal intelecto es separable, sin mezcla e impasible,
siendo como es acto por su propia entidad. Y es que siempre es mas
excelso el agente que el paciente, el principio que la materia (...).Una
vez separado es solo aquello que en realidad es y unicamente esto es
inmortal y eterno. Nosotros, sin embargo, no somos capaces de
recordarlo, porque tal principio es impasible, mientras que el intelecto

. . ., . 453
pasivo es corruptible y sin él nada entiende™"”.

454 - - - ;
D. Ross™" considera esta doctrina como culmen de la psicologia

. S1e , . 455 , .
aristotélica. Segiin Davidson™", supone los antecedentes greco-helenisticos
y afirma su repercusion en los en el pensamiento neoplatonico, entendido

. 456
como entidad trascendente™".

2 IBN GABIROL: La fuente de la vida, trad. en s. XII por Juan Hispano y Domingo
Gundisalvo del arabe al latin, y al castellano por Federico de Castro y Fernandez, trat. III,
IV, V, ed. Rodriguez Serra, Madrid, 1900, p. 186.

53 ARISTOTELES: Acerca del alma 111, 5, 430 a 10-24.

4 W. D. ROSS: Aristételes, Ed. Charcas, Buenos Aires, 1981, p. 214.

3 H.A. DAVIDSON: Proofs for Eternity, Creation and the Existence of God in Medieval
Islamic and Jewish Philosophy, Oxford University Press, New York- Oxford, 1987, 428 pp.
3¢ Otros autores que ha profundizado en la repercusion de la doctrina del Intelecto Agente
en el pensamiento arabe: R. GUERRERO: La recepcion drabe del «De animay de
Aristoteles: al-Kindi y al-Farabi, Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, Madrid,
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La doctrina del entendimiento Agente no solo afecta al conocimiento
tedrico sino también a la razdn practica, es luz de la razon tedrica y practica
y por tanto, del obrar humano, que actia con certeza clara y evidente donde
se halla la esencia del Ser.

La espiritualidad es un modo esencial de ser con respecto a las formas
universales a diferencia de la racionalidad cuyo modo de ser es accidental
con respecto a las mismas ya que son universales en relacion al sujeto que
las capta. El Intelecto Agente proporciona los principios universales de
manera inmediata y originaria y €stos no solo se limitan al ambito tedrico
sino también practico. Dice Avempace: «La forma espiritual que no la
producen ni los sentidos [externos] ni la naturaleza Unicamente la
proporciona el pensamiento o el Intelecto Agenten™’.

Las formas producidas por el Intelecto Agente son verdaderas
esencialmente y su modo de ser no es en-las cosas como los inteligibles o
las formas espirituales particulares sino que participan en ellas como
principios universales. Las formas que produce el Intelecto Agente son
conditio sine qua non de la universalidad tanto en las formas espirituales
particulares como en los inteligibles. En ese sentido Avempace: “Esta
potencia es, pues, un intermediario entre los seres materiales y los
intelectuales y recibe, por tanto, de ambos extremos algo que se parece [a la
manera de ser los dos]”**®.

A partir de la contemplacion de las formas esenciales el hombre
asciende a un estado supremo de perfeccion, un estado que no se puede
describir®.

Por tanto, la espiritualidad es el encuentro con la verdad absoluta

desvelada en la pureza del corazon. La vida auténtica del hombre significa

1992; J.JOLIVET: L’ intellect selon Kindi, Brill, Leiden, 1971; J. JOLIVET: “L’intelellect
selon al-Farabi: Quelques remarque” en Bolletin d’Estudes Orientales, 29, (1977), pp. 251-
259; P.LEE: “St. Thomas and Avicenna on the agent intellect”, The Thomist, 45, 1981,
pp-41-61; R. REYNA: “On the Soul: A Philosophical Exploration of the Active Intellect in
Averroes, Aristotle and Aquinas” en The Thomist, 36, 1972, pp. 131-149; E. Gilson: “Les
sources greco-arabes de 1’augustinisme avicennisant” en Archives d’Histoire Doctrinale et
Littéraire du Moyen Age, 4, 1929-30.

7 IBN BAYYA: EI régimen del solitario, trad. Joaquin Lomba, ed. Trotta, Madrid, 1997,
p. 163.

8 Ibid., p. 164.

91BN BAYYA Carta del Adiés y otros tratados filoséficos, trad. Joaquin Lomba, ed.
Trotta, Madrid, 2006, p. 48.
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un régimen o camino de trascendencia con la finalidad de encontrarse con
Dios. Es decir, para que se de la esencia del ser en el intelecto humano, el
hombre ha de haber adquirido un tipo de conocimiento y unos habitos y
virtudes mediante el cual es capaz de independizarse de la corporalidad
tanto de la inmediatez de los sentidos externos como desde la mediatez de
los sentidos internos y en eso consiste la via de la trascendencia. La
experiencia de la espiritualidad es la notificacion del ser en la existencia a
través del hombre cuyo fin es el mismo Ser. La vida auténtica del hombre
significa un régimen o camino de trascendencia con la finalidad de
encontrarse con Dios. La razon practica adquiere un nuevo significado en
virtud de los habitos y virtudes ya que a partir de su adquisicion el hombre
se introduce en el orden de lo divino desde la praxis guiada por la razén, por
lo tanto la ascesis se produce desde el orden noemadtico. Al respecto, afirma

Ibn Gabirol:

“Si la materia y la forma universales son el fin Gltimo de todas las
cosas que ha sido creadas y ellas son lo méas elevado de las sustancias
en simplicidad y espiritualidad, debes pues sutilizar tu alma, concentrar
tu esencia y purificar tu imaginacién lo mas que puedas, para que la
despojes de los accidentes corporales y traspases el sentido y lo
sensible, para que entiendas que la fuerza de tu inteligencia es
compresora de todas las cosas, y entonces estara a tu disposicion el
conocimiento de cada una de aquéllas, esto es, de la materia universal
y de la forma universal; pregunta pues lo que quieras de lo que toca &

.. 460
su conocimiento’" .

La trascendencia del ser constituye la estructura dindmica de la
ontologia social dando lugar a las distintas teorias politicas y en ultima
significacion a la nocidn de justicia, como veremos mds adelante. En cuanto
a la relacion del hombre con lo divino, Maimoénides dice: « (...) la

emanacion del intelecto activo se derrama Unicamente sobre la facultad

40 IBN GABIROL: La fuente de la vida, trad. en s. XII por Juan Hispano y Domingo
Gundisalvo del arabe al latin, y al castellano por Federico de Castro y Fernandez, trat. III,
IV, V, ed. Rodriguez Serra, Madrid, 1900, p. 208.
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racional, con exclusion de la imaginativa (.. »*! Tbn Gabirol: “(...) lo que
fluye de las substancias simples deben ser fuerzas y cualidades, no las
mismas substancias”™*®’.

El llevar a cabo la verdadera esencia del ser situa al hombre no como un
ser natural —existente- frente- a Dios sino en Dios, en ese sentido afirma Ibn

e , o . : 463
Tufayl: “Advirtio, ademas, que ¢l mismo tenia una esencia separada”". L

a
separabilidad del alma se da por tanto desde el orden noematico mediada

por la accion del Intelecto Agente.

“En cambio, aquel a quien Dios da este intelecto, cuando se separa
del cuerpo, continua siendo una cierta luz que alaba a Dios y le
glorifica, en compaifia de los profetas, de los justos, de los martires y

de los santos. jQue hermosa compaiiia!”***
En el mismo sentido, dice Ibn Paqiida:

“Cuando estés hermano mio..., en este grado de conocimiento de la
«unidad» de Dios, empleando tu razén y tu mente, entrega tu alma
purificada al Creador, ensalzado sea su nombre, y esfuérzate en
conocer su existencia desde el punto de vista de su sabiduria, poder,

. . . . .. 465
clemencia, misericordia y gran solicitud para con sus creaturas™" .

La esencia del ser se da en lo real por la accion del Intelecto Agente
como principio activo del Intelecto mediante el cual el hombre es capaz de
contemplar la verdadera esencia de las cosas identificindose con las

mismas. Este es el fin supremo del hombre.

“El primero es el nivel natural. Los que estan en él, inicamente

tienen el inteligible que estd unido a las formas materiales, no sabiendo

! MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicién de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 338.

2 IBN GABIROL: La fuente de la vida, trad. en s. XII por Juan Hispano y Domingo
Gundisalvo del arabe al latin, y al castellano por Federico de Castro y Fernandez, trat. III,
IV, V, ed. Rodriguez Serra, Madrid, 1900, p. 143.

43 IBN TUFAYL: EI filosofo autodidacta, trad. Francisco Pons, ed. Obelisco, Barcelona,
1987, p. 92.

% Ibid., p. 89.

45 IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espafiola, Madrid, 1994, p. 58.
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nada de [este inteligible] mas que mediante [esas formas materiales]
(...) El segundo es el conocimiento intuitivo especulativo que esta en
la cima del conocimiento natural (...) El tercero es el nivel de los

) .o 466
hombres felices que ven la cosa en si misma”™".

Desde la misma perspectiva, expone Ibn Tufayl:

“(...) las acciones que venia obligado a practicar tendian a tres
fines: o era una accion por la cual se asemejase a los animales
irracionales, o bien una accién por la que pareciese a los cuerpos
celestes, o bien una accion en virtud de la cual se hiciese semejante al

. . 467
Ser necesariamente existente” .

Al respecto, Ibn Gabirol matiza lo siguiente:

“Digo pues, que la forma de la inteligencia es semejante a la forma
de lo uno, porque es la que aprehende una sola proposicion; la forma
del alma racional es el dos, porque se mueve de las proposiciones a la
conclusion , por la identidad a la exclusion; y la forma del ama
sensible semejante al tres por ser la que aprehende al cuerpo que tiene
tres dimensiones, por medio de tres cosas que son el color, la figura y
el movimiento, y la forma de la naturaleza es al cuatro, porque tiene

468
cuatro fuerzas”™".

El modo supremo de darse la existencia es en la espiritualidad en tanto
que el hombre se consagra a la contemplacion participando directamente de
la luz divina. Inteligir no es objetivar las formas espirituales, como en el
ejercicio de la facultad racional sino que implica referir lo inteligido a unos
principios, en este caso la esencia del ser, por tanto de validez absoluta. En
la unién con Dios, el hombre se hace fin de si mismo, no tensionalmente

hacia algo sino en plenitud identificaAndose con lo divino. Dice Avempace:

Y IBN BAYYA: Carta del Adiés y otros tratados filoséficos, trad. Joaquin Lomba, ed.
Trotta, Madrid, 2006, p. 94.

47 IBN TUFAIL: El filosofo autodidacta, trad. Francisco Pons, ed. Obelisco, Barcelona,
1987, p. 77.

8 IBN GABIROL: La fuente de la vida, trad. en s. XII por Juan Hispano y Domingo
Gundisalvo del arabe al latin, y al castellano por Federico de Castro y Fernandez, trat. III,
IV, V, ed. Rodriguez Serra, Madrid, 1900, p. 187.
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“En cuanto al Intelecto cuyo inteligible es él mismo, no tiene
forma espiritual alguna que le sirva de objeto, pues lo que se entiende
de ese Intelecto es lo mismo que se entiende de su inteligible, siendo
asi uno y no multiple, ya que carece de la relacion que lo ata con la
forma que hay en la materia. La contemplacion [que procede] de esta
manera es la otra vida y [constituye] la tnica felicidad humana final.
Entonces es cuando se contempla este magnifico espectaculo. Y,
puesto que la contemplacion de algo y la cosa contemplada solo se
consiguen por el que contempla mediante la idea de algo, despojada de
su materia, y como la idea que queremos entender es una idea que
carece de idea, resulta que el acto de ese Intelecto es su propia
substancia, que no puede desaparecer ni perecer, y que [en este

. £ 1195469
Intelecto] el motor es el mismo movil™™”.

Al respecto, dice Ibn Tufayl:

“y, en cuanto a la parte mas noble, que era aquella cosa por la cual
conocia al Ser necesariamente existente, que esta cosa inteligente era
algo heroico y divino, no mudable, no corruptible, no susceptible de
ser descrita por ninguno de aquellos atributos por los cuales son
descritos los cuerpos; no perceptible por ningin sentido ni por la
imaginacion sin que ella pueda llegarse a su conocimiento por auxilio
de otro instrumento que de si misma, pues se llega a su conocimiento
por si misma, siendo ella misma el cognoscente, lo conocido y el
conocimiento, el sujeto del conocimiento, el objeto conocido y el acto
mismo del conocer. No hay distincion en ninguna de estas cosas,
propiedades de los cuerpos, y aqui no hay cuerpos ni propiedades ni

. , 470
atributos corporeos™ .

Por otro lado, explica Ibn Gabirol:

Y9 IBN BAYYA: Carta del Adiés y otros tratados filoséficos, trad. Joaquin Lomba, ed.
Trotta, Madrid, 2006, p. 93.

4% IBN GABIROL: La fuente de la vida, trad. en s. XII por Juan Hispano y Domingo
Gundisalvo del arabe al latin, y al castellano por Federico de Castro y Fernandez, trat. III,
IV, V, ed. Rodriguez Serra, Madrid, 1900, p. 76.
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“Encontré la substancia de la inteligencia, la mas sutil de las
substancias inteligibles y la mas perfecta de ellas y la encontré
sosteniendo toda forma, aplicandose a todo, y percibiendo y
conociéndolo todo; y encontré el alma racional inferior 4 ella, en que el
alma es sostenedora de todo; é igualmente encontré el alama sensible
inferior en esto el alma racional, y porque las acciones de cada una de
esas substancias son de uno mismo género y semejantes, aprendi que
los mas perfecto y fuerte de ellas es causa agente en las mas débiles ¢é

. . . )
imperfectas, como ya se ha dicho, de las demas substancias™ .

La unién con el Intelecto Agente modifica el ser del hombre y lo
identifica con la esencia de si mismo, metafisicamente hablando es el modo
de darse el cambio sustancial en el hombre. Abre la perspectiva de un nuevo
modo de ser inherente a la unidad y es entonces cuando el hombre adquiere
su verdadero sentido eliminando la alteridad consigo mismo y torndndose
hacia la unidad. La alteridad con respecto a si mismo viene dada por el
dominio de las pulsiones y de la realidad fenoménica, con la unioén con el
Intelecto Agente el hombre adquiere la unidad consigo mismo, con los otros
en tanto que hombres y con el mundo. La union con el Intelecto Agente se
presenta como condicion de posibilidad para que el hombre se identifique
con la totalidad. Segtin J. Lomba: «Con esto hemos llegado al fundamento
filosofico sapiencial de todo cuando hay y existe, al Principio Absoluto del

472

pensar, del obrar y del ser: el Intelecto Agente »*'“. Por tanto, hay una vision

para la razén y otra para el intelecto. La funcién es la misma, da luz y

esculpe lo percibido.

“Nuestros antepasados dijeron que la posibilidad es de dos clases:
[una] clase natural y [otra] divina. La natural es la que se consigue por
la ciencia, pudiendo el hombre conocerla por si mismo. La divina es la
que se logra unicamente con la ayuda de Dios (...) Por tanto, cuando el

individuo humano llega a ser ese Intelecto, en si mismo, no existe

471 1.
Ibid., p. 134.

472 ). LOMBA: “La busqueda del fundamento altimo”, en Anuario Filoséfico, 1997 (30),

593-607, p. 604.
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diferencia alguna entre ambos, bajo ningin aspecto y en ninguna

circunstancia (...)*" .

Desde la perspectiva de Averroes:

“El intelecto no es otra cosa que la forma liberada de la materia. Si
el llegar a ser conocimiento e intelecto es verdadero para las cosas que
segun la naturaleza no estan separadas [de la materialidad], sera aun
mas verdadero para las cosa que, segin la naturaleza ya no estan.
Puesto que lo que es inteligible de las cosas es su realidad mas
profunda y dado que el intelecto no es otra cosa sino la percepcion de
los inteligibles, excepto por el hecho de que los inteligibles, nuestro
intelecto, en cuanto es un inteligible, es inteligible por si mismo. No
hay diferencia alguna entre el intelecto y los inteligibles, excepto por el
hecho que los inteligibles son inteligibles de cosas que no son, segiin
su naturaleza, intelecto, sino que lo llegan a ser cuando el intelecto
extrae sus formas de la materia. Desde este punto de vista, nuestro
intelecto no coincide con el inteligible bajo alglin aspecto. Pero si algo
no esta ya ligado a la materia, el intelecto que se deriva de él es
inteligible en todos los aspectos, y éste es el caso de la inteleccion de

los inteligibles™*™.

El intelecto paciente necesita algo que convierta a los inteligibles en
acto para la adquisicion del conocimiento, esto es la luz del Entendimiento
Agente. El entendimiento del hombre necesita ser iluminado para la
inteleccion y a si mismo de la perfectividad de la facultad racional para

recibirla, como afirma Ibn Gabirol:

“Abstrae tu entendimiento de la substancia corporal y dirigelo con

todas sus fuerzas 4 la substancia espiritual, hasta que llegues al

3 IBN BAYYA: Carta del Adiés y otros tratados filoséficos, trad. Joaquin Lomba, ed.
Trotta, Madrid, 2006, p. 49.

474 IBN RUSH: Sobre el intelecto, trad. Andrés Martinez Lorca, ed. Trotta, 2004, p. 54, cit,
en L’incoerenza dell’incoerenza dei filosofi, intro. Trad. italiana y notas de M. Campanini,
UTET, Torino, 1997, parr. 215, p. 240.
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principio de la creacion, esto es, al origen de la union de la forma con

. . . . 55475
la materia, y vuélvelo luego hacia abajo™" .

Para Maimonides, esta actividad no es permanente, sino que se da en
intervalos, por tanto es participada del Intelecto divino y en tanto que se da
por la perfeccion de la facultad racional es una elevacion natural que se
trasciende en la espiritualidad: «En nosotros también dichas tres nociones
son una misma cosa, siempre que se da el intelecto en acto, pero sdlo por
intervalos pasamos de la potencia al acto»*’.

Averroes, también afirma una actividad propia en el hombre separada
del cuerpo*’’ que tiene dos funciones: conocer lo particular y otra para
conocer el universal separado de la materia y ambas pertenecen al alma
humana que provienen una de la sensaciéon o imaginaciéon y la otra del
entendimiento®”®. Averroes afirma la unidad de las facultades animicas
conduce a la inmortalidad individual en tanto que el Entendimiento Agente
se une con el alma humana como asi lo pone de manifiesto Salvador Gomez
Nogales en Entorno a la unidad del entendimiento en Averroes479, 0
Problemas alrededor del Compendio sobre el alma™® y en A. Martinez
Lorca en Al encuentro de Averroes™".

Cuando el entendimiento adquirido constituye la perfeccion divina en el
hombre, los distintos autores de al-Andalus, lo entienden o bien como una
semejanza o bien como coincidencia de lo inteligido con el intelecto™?. Tbn

Tufayl afirma: “(...) este espiritu fluye perpetuamente del Dios poderoso y

grande que es a manera de la luz del sol que se desborda perennemente

43 IBN GABIROL: La fuente de la vida, trad. en s. XII por Juan Hispano y Domingo
Gundisalvo del arabe al latin, y al castellano por Federico de Castro y Fernandez, trat. III,
IV, V, ed. Rodriguez Serra, Madrid, 1900, p. 264.

Y*MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicién de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 182.

YT IBN RUSH: Fasl al-Magdl o Doctrina decisiva y fundamento de la concordia entre la
revelacion y la ciencia, trad. Manuel Alonso en Teologia de Averroes, Madrid, CSIC-
Escuelas de Estudios Arabes de Madrid y Granada, 1947, p. 362.

8 Ibid., p. 280.

49 GOMEZ NOGALES, S.: “En torno a la unidad del entendimiento en Averroes” en
Multiple Averroes, Belles Lettres, Paris, 1978, p. 252.

0 GOMEZ NOGALES, S.: “Problemas alrededor del Compendio sobre el alma” en Al-
Andalus, 32, 1967, pp. 1-34.

I MARTINEZ LORCA, A.: Al encuentro de Averroes, Trotta, Madrid, 1993, pp. 53-69.
®UBN RUSH: Tafsir de la Metafisica. Libro Lambda, trad. de Aubert Martin, Les Belles
Lettres, Paris, 1984.
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sobre el mundo inunddndolo por completo”". Cuando se conoce los

principios por los que se adquiere el conocimiento, €ste deja de ser intelecto
adquirido o habito y se trasciende en la permanencia de la esencia divina.
De este modo es como se perfecciona el intelecto humano coincidiendo con
lo inteligible y lo inteligido, en la permanencia de la esencia divina. Como

afirma Avempace:

“En cuanto al Intelecto cuyo inteligible es él mismo, no tiene
forma espiritual alguna que le sirva de objeto, pues lo que se entiende
de ese Intelecto es lo mismo que se entiende de su inteligible, siendo
asi uno y no multiple, ya que carece de la relacion que lo ata con la
forma que hay en la materia. La contemplacion [que procede] de esta
manera es la otra vida y [constituye] la tnica felicidad humana final.
Entonces es cuando se contempla este magnifico espectaculo. Y,
puesto que la contemplacion de algo y la cosa contemplada solo se
consiguen por el que contempla mediante la idea de algo, despojada de
su materia, y como la idea que queremos entender es una idea que
carece de idea, resulta que el acto de ese Intelecto es su propia
substancia, que no puede desaparecer ni perecer, y que [en este

. L 1199484
Intelecto] el motor es el mismo movil™™".

Desde otro punto de vista, Maimoénides explica:

“Demostrado que Dios, exaltado y magnificado sea, es «Intelecto
en acto», y nada tiene «en potencia», como esta claro y se demostrara,
de manera que es inadmisible que perciba unas veces y otras no, sino
que siempre es como decimos, siguese de ahi que El y lo percibido son
una misma cosa, su esencia, y esa misma accion de percibir, por la cual
es llamado «inteligente», es el «intelecto mismoy», asimismo su
esencia. Por consiguiente, El es perpetuamente «intelecto, inteligente e
inteligible». Estd claro, igualmente, que siendo estos tres
numéricamente «uno», no se aplicara solamente al Creador, sino a todo

intelecto [...] Consistente en ser siempre intelecto en acto, sin

83 IBN TUFAYL: EI filosofo autodidacta, trad. Francisco Pons, ed. Obelisco, Barcelona,
1987, p. 64.

44 IBN BAYYA: Tratado de la union del intelecto con el hombre, en Carta del adios y
otros tratados filosoficos, ed. Trotta, Madrid, 2006, p. 93.
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impedimento en la percepcion, ni intrinseca ni extrinsecamente.
Consecuencia: El es siempre y perpetuamente inteligente, intelecto en
inteligible Su esencia misma es el sujeto inteligente, es lo inteligible y

: . . 485
es el intelecto, como obviamente ocurre en todo intelecto en acto”™™".

Al respecto, Ibn Tufayl matiza lo siguiente:

“(...) un estado que jamas habia percibido anteriormente, y me
condujo a extremo tan sublime y extraordinario, que ni lengua alguna
podria describir, ni explicacion alguna manifestar plenamente, toda vez

que pertenece a otra categoria y mundo diferente (.. e,

E Ibn Gabirol afirma la identificacion de lo inteligido y el

intelecto en el movimiento noemadtico de la forma de la inteligencia:

“La forma de la inteligencia es capaz de conocerse a si misma, que
es forma de la materia, y q la materia no tiene ser si no es por la
aplicacion a la forma, “de ello se sigue que la forma es la mas digna
del nombre de ser y de concepto que la materia, y puesto que no hay
aprehension de concepto sino cuando la inteligencia aprehende la
forma del objeto, es preciso que la forma sea la que encuentre al par la
forma que encuentra en si y la materia, y puesto que también la forma
de la inteligencia conoce por si la forma de las cosas que estan mas alla
de ellas, mas preciso es que se conozca a si misma, y conociéndose a si

- L 5487
misma, conozca que es forma de objeto”™".

En Dios, no hay diferencia entre pensamiento y lo pensado, por tanto se

le atribuye autoconciencia y actividad intelectiva. Siendo intelecto e

5 MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Trad. D. Gonzalo Maeso, Ed. Nacional,
Madrid, p. 188.

86 IBN TUFAYL: EI filosofo autodidacta, trad. Francisco Pons, ed. Obelisco, Barcelona,
1987, p. 6.

7 IBN GABIROL: La fuente de la vida, trad. en s. XII por Juan Hispano y Domingo
Gundisalvo del arabe al latin, y al castellano por Federico de Castro y Fernandez, trat. III,
IV, V, ed. Rodriguez Serra, Madrid, 1900, p. 216.
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inteleccion serd puro acto de entender ya que si se considerara inteligible e
inteligido como diferente habria que afirmar una hipéstasis del Uno™®.

El intelecto, decia Aristoteles: «debe consistir en cierta pasion producida
por el influyjo de lo inteligible»™’. El intelecto humano es una
indeterminacion formal principada por el inteligible que difiere del ser del
intelecto dado que el objeto inteligido es poseido intencionalmente. Ibn

Gabirol:

“ejemplo ademas de que la voluntad universal haga la forma
universal en la materia de la inteligencia, es que la voluntad particular,
esto es la inteligencia particular, hace la forma de la inteligencia
particular en el alma, esto es que la inteligencia introduce esta forma
en el alma y la infunde de pronto y sin tiempo en ella; lo mismo hace
en la materia del alma la vida y el moviendo esencial y hace en la

materia de la naturaleza y en la materia que esta bajo ella el

.. . , .. 490
movimiento esencial y los demas movimientos™" .

3.2.6. COROLARIO

Por tanto, la dignidad humana del hombre forma parte de la experiencia
vital humana y del modo en que el hombre estd inserto en la totalidad del
cosmos. El ser juridico se presenta como aquello que originariamente es la
causa metafisica, que lo hace ser si mismo y que lo constituye al modo de
excelencia o grandeza. La dignidad humana es entendida como regla
transformativa de la realidad cuya causa produce el cambio juridico: «(...)
«justo» entre los hombres, es aquel que otorga a cada cosa lo que le es

debido, y, por ende, dedica todo su tiempo al estudio, sin reservarse nada

8 PLOTINO: Eneada, V, 3, parrafo 12 traduc. De José Antonio Miguez, ed. Aguilar,
Buenos Aires, p. 99 y ss.

9 ARISTOTELES: De anima III, 4, 429.

40 IBN GABIROL: La fuente de la vida, trad. en s. XII por Juan Hispano y Domingo
Gundisalvo del arabe al latin, y al castellano por Federico de Castro y Fernandez, trat. III,
IV, V, ed. Rodriguez Serra, Madrid, 1900, p. 277 y ss.
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para lo demas»*'. Por tanto, el llevar a cabo la verdadera esencia del
hombre implica cambios estructurales en la experiencia vivencial; la
dignidad humana tendra que ver con la manifestacion de la capacidad activa
de ser492, de ser si mismo, de dirigirse hacia el nucleo constitutivo de la
esencia humana. La dignidad humana y el ser tolerante se da desde la
conciencia de si, es decir desde el autoconocimiento. El objeto de
conocimiento es el yo que determina la esencia humana, es decir, el yo es la
racionalidad o espiritu humano capaz de determinarse a si mismo, cuyo
movimiento parte de los contenidos de la experiencia sin significar en un
principio, que se posea los principios del conocimiento. Este yo significa
interioridad, ser sujeto de las acciones de la persona, el cual mediante la
facultad reflexiva permite al hombre asumirse como persona en tanto que
ejecuta acciones libremente. Es decir, la operatividad propiamente humana
se da en virtud de los actos realizados desde la reflexion y la voluntad, esto
es, la voluntad deliberada. Se dice por tanto, de la persona humana que tiene
responsabilidad de si mismo por ser causa eficiente de sus actos y éste es el
fundamente de su ser juridico. La nocién de persona, por tanto, no apunta
solo a la naturaleza humana sino a la autodeterminacion de la interioridad o
yo como sujeto de su propia historia. Por tanto, lo que propiamente define al
hombre es la interioridiad de su alma racional, cuya esencia es el intelecto”””
que constituye la intima realidad de su persona®*. El hombre por su alma
racional propicia la ascension intelectual y por tanto su perfeccionamiento,
caracteristica ontologica del modo de darse la libertad trascendental.

Las aportaciones filosoficas-teologicas en al-Andalus comprenden una
vision humanista o tendencia a valorar lo propiamente humano como
unidad de conjunto social desde una dimension ética, como especificamente
humana, inclinada hacia la basqueda del bien y el perfeccionamiento
individual mediante el esfuerzo y desarrollo de la virtud. Lo que importaba
era la meta de la dignidad del hombre cuya trascendencia no dependia o era

inherente a su esencia divina sino al desarrollo de su propia virtud lo cual lo

¥ MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicién de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 111.

492 SPAEMANN, R.: Lo natural y lo racional, ed. Rialp, Madrid, 1989, p. 98.

493 ARISTOTELES: Acerca del alma, 11,2 y 3.

49 ARISTOTELES: Etica a Nicomaco, 1166 a 10.
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diferenciaba onticamente de lo propiamente natural, es decir se considero al
hombre encumbrado en la naturaleza por sus propias cualidades y digno por
ser capaz de elegir su conducta de acuerdo con su voluntad conforme la
aprehension de las formas universales. Es decir, el propdsito o intencion del
sujeto es lo que determina la trascendencia del hombre en tanto que el fin no
se agota en la accion misma. La persona es capaz de hacerse a si misma
desde la facultad reflexiva y los actos de su voluntad, es capaz de poseer y
poseerse, de ahi la maxima del derecho romano: persona est sui iuris. Desde
una perspectiva renacentista, se podria decir que el hombre era artifice de si
mismo y por lo tanto responsable de su dignidad y del bien comtin. Cuyo
método para conseguirlo: “Apartarse primero de lo sensible, infundir la
mente en los inteligibles y sostenerse todo en el dador de la bondad, como
7495

hicieres, te mirara con piedad y serd liberal contigo como conviene a E

Por este motivo afirma Ibn Paqiida:

“Cuando estés hermano Mio, en este grado de conocimiento de la
«unidad» de Dios, empleando tu razén y tu mente, entrega tu alma
purificada al Creador, ensalzado sea su nombre, y esfuérzate en

conocer su existencia desde el punto de vista de su sabiduria, poder,

. . . . .. 496
clemencia, misericordia y gran solicitud para con sus creaturas™ .

El hombre absoluto es aquel que elige el modo de ser si mismo y este
modo de darse es lo que se denomina persona. La decision de ser si mismo
es la notificacién en la existencia de la verdadera esencia del hombre
mediante la facultad racional y comprende la realizacion plena del hombre
en el tiempo. El sentido de ser si mismo, depende de la aprehension del
conocimiento y la libertad de elegir la verdad.

La racionalidad del hombre define el estatuto juridico de la persona
humana ya que se muestra como capacidad de normas y como criterio de
juicio de las leyes. Mas aun, en lo referido a la esfera publica, se considera

su llevar a cabo un deber civico necesario para el desarrollo de la tolerancia

43 IBN GABIROL: La fuente de la vida, trad. en s. XII por Juan Hispano y Domingo
Gundisalvo del arabe al latin y al castellano por Federico de Castro y Fernandez, trat. III,
IV, V, ed. Rodriguez Serra, Madrid, 1900, p. 292.

46 IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espafiola, Madrid, 1994, p. 58.
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entre hombres y pueblos y con ella, la paz y la convivencia de la humanidad.
En las decisiones colectivas se requiere la aplicacion racional sobre la
normativa vigente para que el llevar a cabo la legitimacion de una ley sea
valida como representacion de la voluntad general dando primacia al bien

comun. Ibn Gabirol:

“porque todo lo que es apetece moverse para lograr alcanzar algo
de la bondad del primer ser; pero los movimientos son diversos segin
la diversidad de sus 6rdenes en proximidad y lejania, porque en lo que
la substancia estuviere mas cercana al primer ser, le sera mas facil
adquirir la bondad, y en lo que estuviere mas cercana al primer ser, le

sera mas facil adquirir la bondad, y en lo que estuviere mas remota no
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la alcanzard sino con larguisimos movimientos y muchos tiempos™ .

En el &mbito privado, el libre albedrio encuentra limites en las libertades
de los demdas por lo que en el desarrollo de la propia esencia del ser
encaminado hacia su perfeccion y excelencia, se hace responsable de si
mismo y de los demas, en tanto que proyecto de ser abierto en el mundo, al
elegirse, elige un modelo de hombre trascendente valido para si mimo y
para los demés. Este deber individual colabora en el pensamiento de al-
Andalus con los fundamentos religiosos, dando lugar a la concordancia
entre fe y razon. De forma que la racionalidad es elemento constituyente de
la imagen del hombre en correspondencia con los dogmas de fe y asi mismo,
es condicion de posibilidad de la dignidad humana y la tolerancia.

El estar dotados de razén como elemento diferenciador y esencial en el
hombre en tanto que persona esta ligado inexorablemente al deber de
solidaridad y fraternidad y por tanto a la nociéon de tolerancia. El
reconocimiento del “derecho a tener derecho” es equivalente a la capacidad
juridica del hombre y en el caso de al-Andalus, armonia con la sharia
islamica y el resto de los 6rdenes juridicos de las distintas confesiones del
libro. La ordenacion de la vida ha de corresponderse con el principio de

justicia con el fin de garantizar la dignidad y la tolerancia. En la relacion

7 IBN GABIROL: La fuente de la vida, trad. en s. XII por Juan Hispano y Domingo
Gundisalvo del arabe al latin, y al castellano por Federico de Castro y Fernandez, trat. III,
IV, V, ed. Rodriguez Serra, Madrid, 1900, p. 269.
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racionalidad- excelencia humana se formula un compromiso social a
colacion del llevar a cabo la dignidad humana. Tras la aprehension de la
vulnerabilidad humana, la tolerancia se presenta como el convenio por el
cual la sociedad se organiza para la Paz. La aceptacion de lo diferente
entendiendo lo otro como sujeto individual portador de derechos y
obligaciones en virtud de sus facultades y la capacidad que posee para
llevarlo a cabo, desvela un horizonte humano cuyo eje axiologico es
entender lo otro en tanto que sujeto, sustrato de una intima interioridad
capaz de justicia y de vincularse con lo divino.

Nosotros queremos significar la tolerancia como principio
fundamentador de la justicia y el derecho, dada la sociabilidad connatural al
hombre, se hace necesario el respeto de los derechos humanos como garante
de la consistencia necesaria para que dichos derechos puedan ser
reconocidos y puedan ser proyectados en la realidad.

En conclusion, la importancia de la racionalidad radica en que es la
potencia operativa que constituye lo especificamente humano. El modo de
darse el hombre como absoluto implica la actualizacion de la facultad
racional la cual deviene en voluntad deliberada. Esto es, el conocimiento de
los fines implica la independencia con respecto a la tensionalidad de las
pasiones y los apetitos, por lo que permite al hombre objetivar mundo y
volver la mirada sobre si. El retorno a si mismo es condicion de posibilidad
de la libertad ontologica, por tanto, el hombre es capaz de elegir mediante el
conocimiento de los fines y determinarse conforme a ellos a diferencia del
resto de los animales que lo hacen a tenor de los medios. La eleccion
conforme al Bien es condicion de posibilidad de la libertad trascendental en
el hombre mediante la cual el hombre se hace responsable de si mismo y de
los demas y por tanto, le confiere el estatuto de personalidad juridica en
tanto que es capaz de normas y leyes.

Por otro lado, el ejercicio de la facultad racional es la llave que abre las
puertas de la inteleccion. Es decir, la accion de la voluntad deliberada
deviene en habitos adquiridos que constituyen tanto las virtudes
intelectuales como morales. Mediante el régimen de la ascesis el hombre se
da como hombre absoluto y se hace posible la inteleccion en tanto que estd

preparado para recibir las formas espirituales universales. El llevar a cabo la
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inteleccion es el modo de darse la espiritualidad en el hombre y dado que las
formas de la inteleccion son formas espirituales universales, la aprehension
de las mismas constituye el cambio sustancial. En este proceso interviene el
Intelecto Agente a modo de luz que desvela las formas separadas en el
hombre. Por tanto, la elevacion noética es el proceso por el cual se da la
separabilidad del alma con la corporeidad y tiene como condicion de
posibilidad la racionalidad al modo de voluntad deliberada, es decir,
conforme el Bien.

El valor de la racionalidad dentro del &mbito del derecho radica en ser
elemento constituyente de personalidad juridica y por tanto, principio
fundamentador de la dignidad humana y la tolerancia en el hombre, y por
otro lado, condicion de posibilidad de la union con lo divino. La unidad del
entendimiento muestra la naturaleza ontologica de todos los hombres, los
cuales, en tanto que estan estructurados de la misma manera pueden
aprehender la verdad unica. En el modo de llevarlo a cabo se despliega el
alma en espiritualidad y se hace patente la separabilidad con respecto a lo

corporeo.

3.2.7. EXCURSUS: EL HOMBRE PIADOSO

El tratadista José Castan Tobefias, en 1952, sostiene escuetamente que e/
hombre es el centro del Derecho®®. En el hombre hay un yo profundo

radical de donde dimanan todas las acciones.

“El hombre, como los demas animales, estd compuesto de aquel
motor primero que la gramatica [arabe] expresa con el [prefijo] alif,
con el que digo «yo», y es el que va implicito en mi alocucion

. . ., 499
cuando digo: “mi alma me combatié” y en otras frases como esta”™" .

498 CASTAN TOBENAS, J.: “Los derechos de la personalidad”, en Revista General de
Legislacion y Jurisprudencia, 2*. Etapa, Tomo XXIV, N° 192, Madrid, 1952, pag. 5.
91BN BAYYA: Carta del Adios, traduc. Asin Palacios, en Al-Andalus, VIII, 1943, p. 47.
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Este primer motor que gobierna al yo y por tanto la interioridad y la
exterioridad es el intelecto o ‘agl en consecuencia la perfeccion humana se
logra desarrollando el intelecto mediante la sabiduria.

El proposito del hombre ha de ser su trascendencia conforme la virtud;
sus ideas, pensamientos y acciones deben estar encaminados hacia el Bien
supremo manifestando su excelencia y esto es lo que la religion llama
piedad.

Cuando el hombre lleva a cabo la ascesis noética por la cual se
constituye como hombre absoluto, logra ser digno y desde el ambito

religioso se concreta como hombre piadoso. Dice el iman Ali:

“Sus acciones hacen honor a sus palabras-hace lo que dice- los
desordenados deseos no le perturban. Es cortés hacia los demas.
Posee una mente resignada, come poco - no es un glotén- no hace
dafio a nadie. Es facil de agradar, en fuerte es su fe. Sus pasiones
estan muertas. Su temperamento esta controlado. La gente espera
bien de él y se consideran libres de que les hiciera algin mal. Incluso
si se encuentra entre gente atea, su nombre sera escrito en la lista de
personas devotas, si esta en compafiia de aquellos que recuerdan
siempre a Dios, su nombre, naturalmente, sera incluido entre
aquellos que no Le olvidan. Perdona a quienes le han hecho dafio.
Ayuda a quienes le han abandonado y han rehusado ayudarle. Es
amable hacia quienes han sido crueles con él. Hace el bien a aquellos
que le hacen el mal. No se complace nunca en vanas charlas. No
tiene vicios y sus cualidades son muy notables, prominentes y dignas

., 500
de atencion»™ .

Esta seréd la nota distintiva de los individuos ante la comunidad y ante
Dios. La piedad consiste en aplicar la sabiduria para el trato adecuado con el
otro, es una forma de hacer justicia estableciendo un orden con “lo otro” es
una accion mediante la cual el hombre tiene el poder de transformar la
realidad conforme la ley divina, por ella el hombre queda religado a Dios y

se abre el camino hacia la verdadera libertad.

3% RAZI, SAYYID MAHAMMAD: Nahyul Balagha: Discursos, cartas y dichos del Imdn
‘Ali ibn Abu Talib, Biblioteca Islamica Bait, Teheran, Mayo, 2010, p. 354.
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“iOh, humanos! Os hemos creado a partir de un hombre y una
mujer, y os congregamos en pueblos y tribus para que os conozcais
unos a otros. En verdad, el mas honrado de vosotros ante Dios es el

mas piadoso. Ciertamente Dios es Omnisciente y esta bien informado

15 099501
de lo que hacéis™ .

El hombre fue creado de forma que desde su mds temprana infancia se
pudiera modelar conforme los principios de la sabiduria y la verdad optando
por la virtud como principio basico de vida, por tanto, la perfeccion
ontoldégica debe ir encaminada hacia la coordinacién equitativa del
pensamiento, las palabras y las acciones adheridas a una fuerte creencia en
la fe religiosa cuyo motor ha de ser la virtud y su desarrollo esencial debe
dar como fruto al hombre piadoso que lo llevara a la felicidad temporal y en
su fin ulterior, la vida eterna. El hombre moderado o piadoso se presenta
como una persona fuerte de conciencia capaz de soportar las inclinaciones
pasionales que le conducen a una existencia vacia donde la fama, la vanidad,
la riqueza y el trato despdtico hacia los otros son imperativos morales de la
propia conducta. La eleccion de otro camino conduce a la inautenticidad
existencial donde el ser humano pierde la centralidad de si mismo y se
pierde en la realidad circundante como fundamento de su existir, busca el
principio de si mismo en la onticidad de lo meramente banal como la
riqueza, la vanidad, la fama, los placeres...etc. extraviandose del camino
recto y por tanto alejandose de su excelencia en la vida temporal y por ende,
de la eterna. La existencia se presenta como condicion de posibilidad de la

dignidad humana:

“Por cierto que hemos honrado a los hijos de Adan, y les hemos

facilitado los medios para transitar por la tierra y por el mar; les hemos

SICORAN: 49, 13.
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proveido de cosas buenas y los hemos preferido por encima de muchas

. 502
otras criaturas™ .

Desde el punto de vista teoldgico, la piedad consiste en la practica el
reconocimiento de la dignidad humana del otro, es decir, asumir la
interioridad del otro desde la relacion vivida con Dios. el sentimiento de
piedad mueve al hombre a la tolerancia por lo diferente entendido en clave
de hermandad fraternal. El acontecimiento radical del hombre como
absoluto culmina con el encuentro con el hombre en relacion filial donde el
mundo de la intersubjetivadad se hace posible en la comunién con Dios y en

la hermandad de hermanos sinceros.

“;Oh Seifior! Protege mi prestigio y mi dignidad, haciéndome libre
de los deseos, ensefiandome el contento y la satisfaccion por lo que me
Has concedido como favor. Dios, no dejes que la ignominiosa pobreza
y la indigencia disminuyan mi posicion a los ojos de la comunidad, y
esto me fuerce a ir a mendigar a aquellos que Te imploran con sus
necesidades e invocar los favores de aquellos que son malos y
viciosos; asi, no perderé la nobleza de mi caracter y comience a elogiar
a aquellos que me den algo y a acalumniar y difamar a quienes se
rehdsen a venir en mi ayuda; y para que no Te olvide completamente y
pase por alto el hecho de que Tu y sélo Tu Puedes conceder algo o
todo si Te Place y alejar todo al alcance de quien sea si Tu lo decides.

. . . 503
Ciertamente, Tienes Poder y Fuerza para hacer lo que quieras™.

La dignidad humana desde la filosofia se explica como potencialidad
existencial que debe cultivarse y conservarse a lo largo de la vida, en cuyo
transcurso el hombre ha de mostrarse merecedor de ella, manteniendo la
notificacion del ser en la grandeza y excelencia de la eleccion de su
voluntad. Desde la teologia significa obtener la gracia divina de modo que

cuando un hombre opta por disfrutar de los bajos placeres se abandona asi

2 CORAN: 17, 70.
%3 RAZI, SAYYID MAHAMMAD: Nahyul Balagha: Discursos, cartas y dichos del Iman
‘Ali ibn Abu Talib, Biblioteca Islamica Bait, Teheran, Mayo, 2010, Discurso 225, p. 398.
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mismo, se olvida de su verdadera esencia, degrada su alma y su salvacion
teniendo que hacer frente al juicio acerca de su vida™.

Al hombre se le otorga el regalo de la vida y las oportunidades
necesarias que posibilitan su dignidad como una mente para adquirir
sabiduria, tiempo para desarrollarse, un cuerpo para llevarlo a cabo el uso
que se le de ello es responsabilidad de cada uno y de la sociedad donde vive.
El Iman Abu I-Hasan Ali Ibn Abi Télib invita al intercambio del buen
consejo y las ensefianzas religiosas como guia de vida. Cada persona debe

trabajar para potenciar sus virtudes y ser merecedor de su dignidad y

excelencia tanto en la morada terrenal como la divina:

“iTrabajad! ;Trabajad! Y haced buen trabajo mientras todavia
tengais vida, salud y oportunidades, mientras tengais posibilidades de
hacer el bien, mientras vuestras acciones puedan ser anotadas por los
angeles y os quede tiempo de arrepentiros del vicio y volveros hacia la

virtud y la piedad”™®.

Es en la experiencia concreta de cada hombre donde se puede alcanzar la
espiritualidad del alma como don divino mediante el buen propoésito y la
voluntad del creyente. La unidad del conocimiento dado en todos los
hombres establece la posibilidad de desarrollar y adquirir habitos y
costumbres que lo enaltecen pero ocurre que esta operatividad no se lleva a
cabo por todos los hombres de lo que se sigue el olvido del ser por parte de
ellos. El papel de la verdad revelada adquiere gran importancia ya que opera
como ayuda de plenificacion para todos los hombres, a diferencia de la
unidad del entendimiento la cual no se logra por todos los hombres. La Ley
revelada se desvelada desde la interioridad de cada sujeto hace de cada
hombre hermano sincero transformando la sociedad civil en hermandad

fraternal.

304wy peor horror-del lugar-son las torturas del infierno preparadas para quienes las

merecen”, en: RAZI, SAYYID MAHAMMAD: Nahyul Balagha: Discursos, cartas y
dichos del Iman ‘Ali ibn Abu Talib, Biblioteca Islamica Bait, Teheran, Mayo, 2010,
Discurso 225 p. 139.

SSRAZI, SAYYID MAHAMMAD: Nahyul Balagha: Discursos, cartas y dichos del Iman
‘Ali ibn Abu Talib, Biblioteca Islamica Bait, Teheran, Mayo, 2010, Discurso 237, p. 529.
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La verdad revelada como norma de conducta en cada hombre es la
proyeccion espiritual en la realidad historica. Individuo y sociedad forman
el engranaje de la Humanidad de manera que la eficacia y operatividad de
cada uno de sus elementos individuales afectan al movimiento y desarrollo
de la totalidad: “(...) «justo» entre los hombres, es aquel que otorga a cada

cosa lo que le es debido, y, por ende, dedica todo su tiempo al estudio, sin

59506

reservarse nada para lo demas™ . La justicia individual implica justicia

social y la justicia social debe ser condicion de posibilidad de perfectibilidad
para el individuo que por si solo no sea capaz de plenificarse y es aqui es

donde religion y politica se unen. El hombre es por naturaleza un ser

507
/

social”™" y los deberes de los corazones asientan la rectitud del hombre al

modo de integridad perfectiva tanto en el orden del conocimiento como en

el de la accion. En ese sentido, afirma Ibn Paquda:

“Es cosa sabida que todo aquel que pone la contradiccion dentro de
si y que hace que unas partes de si mismo engafien a las otras, de
palabra o de obra, no se fia nadie de su sinceridad ni las almas tienen
confianza en su veracidad. Pues bien, del mismo modo cuando se
opone nuestra parte exterior a la oculta, nuestra fe interior a nuestras
palabras y los movimientos de nuestros movimientos externos a
nuestra conciencia, no se logra la perfeccion de nuestra sumision al
Creador, pues el no acepta de nosotros una servidumbre falsa ni una

oy ~ 508
sumision engafiosa™ .

La justificacion de la sociabilidad humana con respecto a los demas

animales la explica de este modo:

“La razén por la cual el Hombre es un ser social, mas que
cualquier abeja y que cualquier animal gregario, es evidente: (...) el
hombre es el Ginico animal que tiene palabra (...). La palabra es para

manifestar lo conveniente y lo perjudicial, asi como lo justo y lo

3% MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicion de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 111.

07 ARISTOTELES: Politica, 1252b 14.

S8 IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espafiola, Madrid, 1994, p. 16.
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injusto. Y esto es lo propio del Hombre frente a los demas animales:

poseer, €l sdlo, el sentido del bien y del mal, lo justo y de lo injusto, y

, 509
de los demas valores™" .

El fundamento de la sociabilidad humana en la facultad comunicativa de
los hombres lo describid Aristoteles como zoon logon ekhon; el uso de la
palabra que expresaba lo bueno y lo malo, lo justo y lo injusto y los demas
valores implicaba la vida en comun desde la dimension moral a diferencia
del resto de los animales.

La piedad es la forma religiosa de ser digno y tolerante asumiendo dicha
sociabilidad como consituyente de la naturaleza humana.

Al hombre se le ha otorgado una serie de derechos y obligaciones en
reciprocidad con la unicidad de Dios, de forma que dichos derechos y
obligaciones son trasferidos equivalentemente. De este modo, para que se de
una justicia reciproca, cada persona debe practicar con efectividad dichos
derechos y obligaciones asumiendo la interioridad del otro desde la

emergencia de la propia en la comunidad:

“El respeto de un musulman es lo que ha recibido la santidad mas
elevada, y los derechos de los musulmanes ha de estar unidos y ligados
expresamente con la creencia sincera en el Islam y el unitarismo con el
proposito de crear unidad social, esto es, para aquellos que creen en el
Islam y la Unicidad de Dios, es obligatorio respetar los derechos de los
musulmanes. Un autentico musulman es aquel de cuyas manos y
lengua esta a salvo otro musulman, pero no a costa de la Verdad y la
Justicia. A nadie le estd permitido transgredir los derechos de un

, .. . .+ 99510
musulman excepto cuando lo exija la justicia™ .

El incumplimiento de lo anteriormente dicho romperia la concordancia
entre las partes y el equilibrio justo entre los hombres. De aqui se sigue que
la mayor relacion reciproca entre los hombres es la que se da entre

gobernantes y gobernados, donde ambas partes han de cumplir con lo que le

**Ibid., 1253 a 5,
19 RAZI, SAYYID MAHAMMAD: Nahyul Balagha: Discursos, cartas y dichos del Iman
‘Ali ibn Abu Talib, Biblioteca Islamica Bait, Teheran, Mayo, 2010, Discurso 167, p. 284.
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es propio para salvaguardar el bienestar y la felicidad de la comunidad.
Cada uno es responsable de si mismo en el mismo grado que debe ser
responsable de los demds y como correlato del gobierno; lo mismo ha de ser
en sentido inverso, si se vulnera en cualquier grado los derechos y
obligaciones correspondientes la justicia y el bienestar comin quedan
quebrantados, por tanto, la amistad entre los hombres, la ayuda mutua, el
deseo del bien para si mismo y para la comunidad serd de vital importancia
para el equilibrio social, como por ejemplo, la ayuda entre hermanos, de ahi
la importancia de la Ummah, cuando esto se realiza se crea una cadena de
favores reciprocos entre los seres humanos y se genera un equilibrio
armonico justo en la sociedad, se da una conciencia ética o tagwa, en la que
el hombre asume su responsabilidad para con Dios y la comunidad .Es a
través de la actividad humana en relacion con la facultad cognitiva y
sustentada por la revelacion como se establece el orden moral cuyos
criterios son aplicables a la totalidad de acciones y decisiones. En este
sentido, la razon ética no puede ser nunca una razén individual, sino una
razoén comunitaria que radica en la naturaleza misma del hombre, que es la
que determina en Ultima instancia la configuracion de dicho sistema de
valores.

La virtud como principio bésico de vida es la humanitas del hombre y
notifica de la plenificacion intelectual y por tanto de la cercania a Dios, ya
que cada principio dependen del Primer Principio y se dirigen hacia ¢l de un
modo voluntario en el hombre. Por tanto, la perfeccion ontolégica debe ir
encaminada hacia la coordinacion equitativa del pensamiento, las palabras y
las acciones adheridas a una fuerte creencia en la fe religiosa cuyo motor ha
de ser la virtud y su desarrollo esencial debe dar como fruto al hombre
piadoso que lo llevara a la felicidad temporal y en su fin ulterior, la vida
eterna.

La piedad como principio bésico de vida significa una coordinacién
equitativa del pensamiento, las palabras y las acciones desde la pureza del
corazon del creyente cuya estructura metafisica corresponde a las categorias
de dignidad humana y tolerancia, tal como hemos expuesto. La piedad es un
don que adquiere el creyente a modo de a priori transcendental de

correlacion por el que se experimenta a si mismo, al mundo, a los otros y a
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Dios como hermano sincero, proyectando el respeto y la responsabilidad de
si mismo y de los otros en la realidad historica.

El hombre piadoso es aquel que ha ganado la batalla frente al pecado,
logro por le cual le ha sido conferido el don de la piedad y por tanto, desde

una perspectiva filosofico-juridica es digno y tolerante.

3.3. EL HOMBRE COMO ABSOLUTO DESDE EL ORDEN DE LA
PRAXIS

El hombre como absoluto o persona se constituye desde la categoria
metafisica de dignidad humana, la cual exige la eleccion voluntaria de la
ordenacion hacia el Bien, estableciéndose un paralelismo entre el orden
social y el orden celestial.

La conducta especifica del hombre va unida a las notas de racionalidad y
de libertad. El hombre por encima de su naturaleza tiene un fin que le viene
dado de suyo que es lograr su perfeccion. Para que la existencia humana se
de a modo de existencia personal el hombre debe conocer su fin, ser
autoconsciente de su propia esencia y escoger libremente los medios para
realizar este fin. Esta estructura ontologica del hombre constituye al ser del
derecho. El derecho por tanto, ordena el horizonte de lo real conforme el
orden del ser y en su concrecion se proyecta el Bien. La justicia es la
notificacion del Bien en la existencia.

El hombre acontece en la existencia bajo el modo de vida social y el ser
juridico se da en este sustrato. Dado que el derecho en al-Andalus se deriva
de la palabra revelada, lo juridico se asume desde la intimidad activa y
creadora del hombre y por tanto, tiene dos dimensiones: una individual y
otra social. Es decir, la unidad esencial del hombre y de sus facultades
animicas es valida para determinar la estructura de la Humanidad; el orden
del conocimiento introduce al hombre al orden practico, cuyo fin de toda
accion es la Verdad, en tanto que el origen de su movimiento se produce en

el conocimiento.
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La individualidad juridica en tanto que se fundamenta en la aprehension
de la palabra revelada, por un lado, y en la sinceridad del corazon del
creyente por otro, se constituye en torno a un régimen axiologico derivado
de lo divino, inteligido e interiorizado por el creyente. La notificacion de la
justicia individual se da a modo de ética o moral asumida como régimen que
ordena la conducta humana y la conduce para su plenificacion. La dignidad
humana entendida de este modo, consiste en tomar conciencia de lo absoluto
y hacerse responsable del modo de llevarse a cabo la existencia que viene
dada de suyo y por ultimo, preparar al hombre para recibir lo divino. El
fundamento ultimo de la dignidad humana es Dios pero el agente
responsable de llevarla a cabo es el hombre, en eso consiste su grandeza y
excelencia y cuando se aparta del juicio recto o la verdad, su miseria. Dice

Ibn Hazm:

“Entre las virtudes y los vicios, como entre las buenas y las malas
obras, no hay otra diferencia realmente que la que media entre dos
movimientos del alma: la aversion, alejamiento 6 fuga y la inclinacion,
amor 6 familiaridad: es feliz aquel cuya alma se ha familiarizado con
las virtudes y buenas obras, hasta sentir aversion a los vicios y
pecados; es desgraciado aquel cuya alma esta familiarizada con los
pecados y los vicios, hasta sentir repugnancia hacia las virtudes y

buenas obras. Y en todo esto no existe otra cosa que obra de Dios

.. . si
Altisimo y preservacion de su parte”

La dignidad humana es el esfuerzo en la rectitud del gobierno de las
facultades animicas que consiste en la aiscesis noética y la determinacion de
la conducta mediante ésta. La tolerancia, significa asumir desde la
interioridad la racionalidad y la libertad ontolédgica del otro, permitiendo el
desarrollo de su espiritualidad y en definitiva de su felicidad. Dignidad
humana y tolerancia implica la aceptacion del desarrollo espiritual de todo
hombre y la responsabilidad individual de ayuda mutua. El llevarlo a cabo
se constituye mediante los hdbitos adquiridos y virtudes dados a través de la

sabiduria practica y se proyecta en la felicidad individual y social. La

SILIBN HAZM: Los caracteres v la conducta, trad. Asin Palacios, Centro de Estudios

Historicos, Madrid, 1916, p. 11.
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voluntad iluminada por la inteligencia, esto es, la voluntad deliberada,
implica la vision de ideas y fines objetivos con arreglo a la plenificacion del
hombre y deviene en perfeccion moral umbral de la felicidad eterna. La
realidad espiritual se plasma en el ser-existiendo mediante una estructura
normativa y teleoldgica, los derechos de los hombres se fundamentaran bajo
este criterio y constituird una regla de vida social justa.

El derecho por tanto, es norma de vida tanto interior como exterior con
vistas al Bien publico temporal, el cual, tiene como fin, proporcionar el
equilibrio entre las relaciones esenciales de convivencia mediante un
conjunto de leyes establecidas por la autoridad y derivadas de la verdad
revelada. La individualidad juridica en tanto que se fundamenta en la
aprehension de la palabra revelada, por un lado, y en la sinceridad del
corazén del creyente por otro, se constituye en torno a un régimen
axiologico derivado de lo divino, inteligido e interiorizado por el creyente.

La notificacion de la justicia social se da mediante el orden que se ajusta
a la convivencia y el Bien comun y es el modo perfectivo del fendmeno
juridico. La forma radical de intencionalidad es un encuentro con lo
absoluto donde el hombre se descubre a si mismo y se hace responsable del
llevar a cabo su verdadera esencia, esta es su dignidad y su modo de darse
en lo social, la tolerancia. La justicia por tanto acontece en la coexistencia
humana, el estar junto -con -otros necesariamente implica deberes y
obligaciones que parten del derecho fundamental de existir y realizarse y
esto es la exigencia minima de la humanitas dada en el hombre la cual
implica inherentemente la participacion individual en el Bien comun.

Por tanto, dignidad humana y tolerancia significan la participacion
humana en el Bien comin cuyo fundamento ultimo es Dios; es la
participacion del hombre como absoluto en la creacion en tanto que sujeto
capaz de llevar a cabo la verdadera esencia del Ser y por tanto, es la

notificacion de la justicia tanto individual como social.
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3.3.1. LA JUSTICIA INDIVIDUAL

La dimension juridica en al-Andalus, descansa sobre el deber-ser del
hombre natural y espiritual por lo tanto, la antropologia integral estd a la
base de la antropologia juridica. Las normas juridicas derivadas de la
palabra divina, favorecen el desarrollo de la naturaleza humana para su
autodeterminacion conforme a Dios. Si bien la facultad racional introduce al
hombre en la libertad ontoldgica, la aprehension de las formas universales lo
determina trascendentalmente, la cual deviene en libertad trascendental.

La libertad ontoldgica es un movimiento cognitivo mediante el cual el
hombre aprehende los inteligibles y a través de los cuales el hombre se
plenifica.

El método de la aiscesis es un camino para purificar los corazones de
todos los hombres. Es la maxima agustiniana crede ut intelligas, intellige ut
credas. La facultad racional se asume no ya como potencia para el
conocimiento sino como una forma de existencia purificante desde la que se
supera la escision entre trascendencia e inmanencia.

La legitimidad del Estado debe ordenarse en torno al contenido esencial
y basico de la persona humana para que se pueda desarrollar en plenitud
desde el espacio existencial del hombre en el mundo y con-los-otros. Para
que lleve a cabo en plenitud es necesario que deba ser interiorizada por
todos lo hombres, de modo que se de en cada sujeto como nexo intimo entre
la individualidad propia y la condicion social. Como dice Welzel: «todo
obrar justo debe responder a la voz de esa conciencia interior que rige
nuestro actuar»’'%. En ese sentido, la dignidad y la tolerancia humana son la
notificacion en la existencia social de la participacion humana en la justicia
y en tanto que devienen de formas espirituales universales son fundamento
de un orden moral y juridico universalmente valido.

En el ejercicio del conocimiento racional se da la libertad ontoldgica que
es condicion de posibilidad de la libertad trascendental la cual se lleva a
cabo mediante el ejercicio de la conducta. El marco normativo se establece

en torno a los trascendentales metafisicos que devienen en axiologia

312 WELZEL, H.: Introduccion a la filosofia del derecho. Derecho natural y justicia
material, B. de F. ed., Buenos Aires, 2005, p. 322.
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universal lo cual permite dirigir toda accion hacia el mismo fin, el fin
supremo, Dios. Por lo tanto, el régimen ascético debe proporcionar la
libertad ontoldgica por un lado, y el ideal de hombre absoluto por otro. En

ese sentido dice Maimonides:

“(...) el hombre debe dominar todos esos impulsos, reducirlos a
cuanto pueda y atenerse a lo indispensable. Ha de proponerse como
ideal el propio del hombre en cuanto tal, a saber, la concepcion de las
cosas inteligibles, cuyo objeto supremo y mas noble es comprender,
hasta donde fuere asequible, a Dios, sus angeles y restantes obras. Esto

es lo que del hombre se exige, quiero decir lo que constituye su

finalidad™".

En el mismo sentido expone Ibn Paqiida:

“(...) la primera es la pureza en el reconocimiento y adhesion a la
unidad de Dios, tal como lo explicamos al principio de este libro. La
segunda es la pureza de intencion que hay que poner en todos los actos

referente a la otra vida, bien sea, obligatorios, bien superogatorios

.y

La justicia implica un sujeto practico que siendo tarea de si mismo

experimenta su humanitas. Dice Maimonides:

“Sabido es que mediante las tres cosas que hemos expuesto como
normativas, a saber: perfeccion de la facultad racional mediante el
estudio, de la facultad imaginativa en su primitiva formacion, y de la
ética derivada del apartamiento intelectual de todos los placeres
corporales y apaciguamiento del deseo de vanas y perniciosas
grandezas, los hombres perfectos adquieren una superioridad, los unos

515
sobre los otros, (...)”

13 MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicion de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 383.

S IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espaifiola, Madrid, 1994, p. 254.

1> MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicion de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 337.
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El darse como tarea debe ser el motor de la estructura interna cuyo

elemento constitutivo es la libertad. Avempace:

“(...) en las acciones que proceden [del hombre] de forma
plenamente libre y en cada una de las cuatro potencias o en la unién de
las mismas entran a formar parte la [facultad] racional y la libertad. Y
puesto que los actos humanos son libres, en todas las acciones de estas
potencias cabe que entre la [facultad] racional, puesto que el orden y
armonia que hay en los actos del hombre solo se deben a la [facultad]
racional. Y ambos, [el orden y la armonia], son propios de la [facultad]
racional en virtud del fin [que se propone] el cual es llamado

habitualmente, resultado™'®.

Segtin Ibn Tufayl, en virtud de los fines, las acciones humanas pueden

SECr:

“(...) las acciones que venia obligado a practicar tendian a tres
fines: o era una acciéon por la cual se asemejase a los animales
irracionales, o bien una accién por la que pareciese a los cuerpos
celestes, o bien una accion en virtud de la cual se hiciese semejante al

. . 517
Ser necesariamente existente”

La conquista de la dignidad humana es una tarea que se inicia desde la
pureza del corazén del creyente y se da en clave de responsabilidad, cuando
se alcanza, el hombre comienza su viaje espiritual hacia lo divino, cuyo
movimiento cambia de agente, en este caso es responsabilidad del Intelecto
Agente: “Otras acciones dependen en su inicio del hombre, pero cuando éste
ha llevado a cabo su cometido, otro motor asume la responsabilidad de

5518

perfeccionar la accion™ °. Ibn Paqiida explica al respecto:

SISIBN BAYYA: El Régimen del solitario, trad. J. Lomba, Trotta, Madrid, 1997, p.127.
SI71BN TUFAYL: El filosofo autodidacta, trad. Francisco Pons, ed. Obelisco, Barcelona,
1987, p. 77.

SIBIBN BAYYA: EI Régimen del solitario, trad. J. Lomba, Trotta, Madrid, 1997, p. 128.
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“Respecto al secreto de tu existencia, te diré que, puesto que el
Creador, ensalzado sea, te cred de la nada en medio de las substancias
espirituales, queriendo honrarte y elevar tu rango hasta el de los
privilegiados y selectos que se hallan cerca de la luz de su gloria, y
volcando sobre ti toda clase de beneficios y bienes, no serds digno de
nada de todo esto, si no cumples tres cosas: Primera: quitar el velo de
tu ignorancia para que quedes iluminada con su sabiduria. Segunda:
poner a prueba tu libertad eligiendo entre someterte a Dios o
desobedecerle. Tercera: ser austera en esta vida y soportar las

penalidades que comprota el estar al servicio de Dios, a fin de que seas

elevada al estatuto de los angeles y de los que perseveran (...)""".

La libertad asume un propdsito superior poniendo entre paréntesis el
mundo de la vida y ordenando la misma conforme el fin ultimo. Cada
ejercicio humano supone una eleccion racional y libre desde donde el
hombre va adquiriendo propiedades que lo transforma en clave de
responsabilidad. En ese sentido, dice Maimodnides: «La verdad incontestable
es que todas las acciones del hombre dependen de ¢l mismo. Si lo quiere, lo
hace; y, si no quiere, no lo hace, sin que haya nada que lo constrifian”>. Y
de la mima manera, Avempace: «El hombre debe elegir libremente para si
mismo los grados que quiera, segun los vea ¢él, valorando y sabiendo cual es
el [mas] posible»™*'. Es la razon puesta en practica por la fuerza de la
voluntad la que decide el horizonte de vida. La voluntad implica un querer y
su actualizaciéon un fendmeno moral en la medida en que ese querer
direccional es libre, esto es, el modo de darse la intencionalidad liberada de
lo meramente natural, instintivo, apetitivo...etc. En este sentido, se
aproxima al sentido moderno de libertad de conciencia defendido por J. S.
Mill, entendida como libertad de pensamiento y opinioén sobre toda cuestion

practica. En este sentido afirma Avempace:

S19 IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espaifiola, Madrid, 1994, p. 124.

520 MOSE BEN MAIMON: Etica, Trad. de C. Del Valle, Ministerio de Cultura, Madrid,
2004, p.111.

2 IBN BAYYA: Carta del Adiés y otros tratados filosdficos, trad. Joaquin Lomba, ed.
Trotta, Madrid, 2006, p. 48.
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“Todos los actos que pertenecen al hombre por naturaleza y que le
son caracteristicos son [los que lleva a cabo] con libertad. Y ninguna
accion del hombre hecha con libertad se encuentra en las demas
especies de cuerpos. Asi pues, las acciones propiamente humanas son
las hechas con libertad y todo lo que realiza el hombre con libertad es
accion humana, siendo acciéon humana la que se lleva a cabo con
libertad. Y entiendo por libertad, la voluntad que nace de la reflexion.
En cuanto a los instintos, al ser arrastrado por el miedo y, en general,
las afecciones pasivas [...] participa [de los animales] [...]. Acto
humano, en cambio, es aquel que va precedido de un algo a lo cual
obliga la reflexion al agente, tanto si le precede o le sigue a la reflexion
una pasion animica. Mientras que el motor del hombre es algo a lo que
le obliga la reflexion, en cuanto que es la reflexion la que le obliga o
cosa similar a ésta, y ello, ya se trate de un pensamiento cierto ya de
una opinioén [...] Asi pues, el motor humano es una idea o una

., 522
conviccion que se encuentra en el alma™ ",

En este sentido, Ibn Paqiida:

“Si algo no se escapa al poder del hombre es su libertad, primero,
para someterse o rebelarse contra Dios, y segundo, para tener el
proposito y firme decision de llevar a la practica lo que se ha elegido.
El que abandona por completo en manos de Dios estas dos cosas, se
equivoca y es un ignorante, porque Dios, ensalzado sea, puso en
nuestras manos el poder de la libertad para elegir entre someternos o

rebelarnos contra EI (.. .)”523.

La justicia individual se hace patente en el equilibrio y dominio de las
facultades animicas en armonia con la sumision a Dios. Es decir, el hombre
en tanto que es capaz de inteleccion, aprehende las formas universales
mediante la cual se determina en virtud de la esencia de las mismas, en este
proceso, conoce el fundamento ltimo y lo ama, por tanto tiende hacia ¢él, no

ya como un acto volitivo inmediato sino como fruicion desde el

S22 1BN BAYYA: EI Régimen del solitario, trad. J. Lomba, Trotta, Madrid, 1997, p. 106.
523 IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espaifiola, Madrid, 1994, p. 160.
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conocimiento y como apercepcion trascendental. La pureza del corazon
determina la intencion de la conciencia, por tanto, los deberes de los
corazones se asumen como forma de integridad perfectiva tanto en el orden

individual como social, como afirma Ibn Paquda:

“Asi que conviene que aprendas que el objetivo y la utilidad de los
deberes de los corazones consiste en conseguir el equilibrio entre lo
exterior y lo oculto del hombre, asi como la armonia de ambos en la
sumision a Dios, ensalzado y honrado sea, de modo que la profesion de
fe interior se equilibre con la de los miembros externos, a la hora de
servir a Dios, confirmandose y testimoniandose mutuamente [lo oculto
y lo exterior del hombre] sin que difieran y contradigan. E1 hombre que

. . . . 524
asi se comporta es aquel a quien la escritura llama integro (...)””".

La pureza del corazén guia la rectitud del juicio y es condicidon necesaria

para los hermanos sinceros.

“Es cosa sabida que todo aquel que pone la contradiccion dentro de
si y que hace que unas partes de si mismo engafien a las otras, de
palabra o de obra, no se fia nadie de su sinceridad ni las almas tienen
confianza en su veracidad. Pues bien, del mismo modo cuando se
opone nuestra parte exterior a la oculta, nuestra fe interior a nuestras
palabras y los movimientos de nuestros movimientos externos a
nuestra conciencia, no se logra la perfeccion de nuestra sumision al
Creador, pues el no acepta de nosotros una servidumbre falsa ni una

oy ~ 525
sumision engafiosa’™ .

La responsabilidad de si mismo se torna garante de la pureza de la
conciencia humana la cual es iluminada en el camino recto por lo divino.
La facultad racional desvela los principios de la religion insitos en la
razén y alma del hombre y por la reflexion ilumina la conciencia
humana, la cual desde la pureza de su corazon irradia luz en la conducta

humana. Ibn Paquda explica al respecto:

2 Ibid., p. 16.
> Ibid., p.16.
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“El hombre perspicaz e inteligente elige, de entre todas las cosas
de este mundo, aquellas que son mas espirituales y sutiles para

conocerlas y convertirlas, asi, en una escala que le conduzca

. 526
racionalmente al Creador de todo, ensalzado sea”™".

El ejercicio del juicio recto deviene en virtudes intelectuales y por ende,
a la libertad trascendental. Los hdbitos de la inteligencia generan un
desarrollo progresivo de la facultad intelectiva que se actualiza a modo de
perfecciones intrinsecas adquiridas las cuales manifiestan la infinitud
operativa que se da por la unién con el Intelecto Agente.

Las virtudes morales se erigen como llaves para transitar del plano

ontico al trascendental. Dice Avempace:

“Asi pues, el motor primero es, en este caso [del hombre], la idea y
lo que es movido por ella es el [alma] apetitiva. El ser [del motor] sera
perfecto en la medida en que sea virtuoso, ya que la perfeccion consiste

en la virtud. Y por idea entiendo la idea recta, puesto que la idea erronea

L. o . . L 55527
unicamente surge de la debilidad de la reflexion o su imperfeccion™ ",

Virtud apety significa el poder de ser de un modo recto o justo de
permanecer en la esencia que le es propia. Es cierto que hay ciertas
caracteristica en los animales que los hacen virtuosos, pero lo que se define
aqui es el poder que emana de la voluntad deliberada del hombre para
determinarse al modo de la justicia, es decir, para darse a si mismo lo que le
es propio dada su esencia espiritual. Por lo tanto, el poder ser la verdadera
esencia del hombre como hébito adquirido constituye el principio
fundamentador de las virtudes diferenciando entre las que surgen del hdbito
de la conducta y las que son resultado de la inteleccion. En ambos casos, son
propiedades o atributos dados en el hombre absoluto que manifiestan la
esencia del Ser en el hombre. En ese sentido afirma Avempace: «Por tanto,

la idea recta es realmente el motor primero y se da necesariamente en el ser

526 111
Ibid., p. 68.

2T IBN BAYYA: Carta del Adiés y otros tratados filosdficos, trad. Joaquin Lomba, ed.

Trotta, Madrid, 2006, p. 34.
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total del hombre (...) el hombre perfecto por naturaleza serd el que esta

. , . 528 . ;.
predispuesto a ser para si mismo»” . Al respecto, afirma Maimonides:

“Cuando cambid de direccion y se fue hacia donde le habia sido
vedado dirigirse, fue expulsado del Edén, castigo parejo a su
desobediencia (...) por su avidez y seguir sus placeres y sus fantasia,
como hemos dicho, comiendo lo que le habia sido prohibido, fue privado
de todo (...) Y le hizo semejante a los animales (...) se dijo: «Pero el
hombre no perdura en su esplendor, es semejante a las bestias, que

529
perecen» .

La responsabilidad genera un proceso transformador hacia una sociedad
auténticamente humana. Los procesos intelectivos por los cuales el hombre
se perfecciona son el motor del avance de la sociedad. El proyecto
individual pasa a ser un proyecto comunitario y medio para la creacion de la

sociedad como Humanidad. Al respecto, dice Maimoénides:

“(...) la verdadera perfeccion humana: consiste en la adquisicion
de las virtudes intelectuales, es decir, en concebir especies inteligibles
que puedan proporcionar ideas sanas sobre asuntos metafisicos. En eso
estriba el fin Gltimo del hombre, que confiere al ser humano una
auténtica perfeccion; le pertenece a €l solo, por ella alcanza la

inmortalidad, y por ella el hombre es realmente hombre™>*°.

Y en el mismo sentido, matiza Ibn Paqiida:

“Articulo octavo, si son equiparables el hombre que se arrepiente y
el que es justo porque esta libre de pecado. El justo es el que comete
bondad y reconoce a Dios en la pureza de sus intenciones autenticidad
de su interior. La sinceridad ante dios: “la primera es la pureza en el
reconocimiento y adhesion a la unidad de dios, al como lo explicamos

al principio de este libro. La segunda es la pureza de intencion que hay

528 11
Ibid., p. 35.

2 MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicion de David Gonzalo Maeso, ed.

Trotta, Madrid, 1998, p. 70.

30 Ibid., p. 547.
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que poner en todos los actos referente a la otra vida, bien sea,

obligatorios, bien superogatorios (...)”"".

La perfeccion de la potencia racional presupone una dynamis en la
formacion del hombre co-vinculante con el proceso formativo de la
sociedad. Aunque el hombre es el sustrato del cambio, el sujeto que
constituye la causa es la misma potencia en su capacidad de adquisicion de
habitos operativos los cuales conformas la especificidad de lo humano.
Estos hébitos o virtudes morales los cuales significan la adquisicion de una
perfeccion no innata en el hombre, son atributos necesarios para la
operatividad intelectiva ya que unifican las potencialidades humanas en

virtud de la razon. Dice Avempace:

“las virtudes morales unicamente son asunto del alma animal. Por
eso el hombre divino debe necesariamente ser excelente en las virtudes
morales, pues si no es perfecto en estas virtudes y el alma animal
contradice a la razoén, esta accion resulta ser defectuosa, prohibida o
incluso no existe en absoluto, ademas de que tal accion le resultaria al
hombre repugnante y dificil [de llevar a cabo], porque el alma animal
escucha sumisa al alma racional por naturaleza, salvo en el hombre que

L 2532
se sale del cauce natural como es el de costumbres salvajes™ ™.

En el mismo sentido, Ibn Paqiida: «Y quien pierde la razon pierde todas

333 La virtud se forja con el habito

las excelencias propias del hombre (...)»
y el ejercicio, en el concurso de las tensiones apetitivas y la razonm,
implicando el conocimiento, libre eleccion y disposicion estable, siendo
esto, lo constitutivo del equilibrio o justicia en la experiencia de vida.

Maimonides:

“Queda expuesto e incluso probado, que las virtudes morales son

la base de las racionales, y la adquisicion de las verdaderamente tales,

31BN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espaifiola, Madrid, 1994, p. 254.

21BN BAYYA: EI régimen del solitario, Trad. J. Lomba, Ed. Trotta, Madrid, 1997, p. 48.
53 IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espafiola, Madrid, 1994, p. 77.
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quiero decir, la perfecta racionalidad, solamente es factible al hombre

534
respetuoso con la moral, ponderado y sereno’".

El caracter ético de los habitos o virtudes adquiridos consiste en la
adecuacion del uso de los medios e instrumentos al fin ultimo del hombre,
esta debe ser la intentio del hombre por la cual se considera justo. El hombre
digno es aquel que hace uso equilibrado y moderado de sus instrumentos
naturales y de los medios artificiales, es aquel que se encamina a realizar la
meta definitiva del hombre: la unién con Dios.

La virtud tipica del alma racional no termina con la simple adquisicién
de las buenas cualidades morales, que en tltimo término son simples medios
para conseguir el fin, sino en la realizacion del fin ultimo, que consiste en la
perfeccion del primer motor del alma racional, el entendimiento puro, lo que
constituye la auténtica sabiduria cuyo manifestacion se hace patente en las
virtudes intelectuales. Los héabitos de la inteligencia son el desarrollo
progresivo de la facultad intelectiva actualizdndose a modo de perfecciones
intrinsecas adquiridas las cuales afirman en la existencia la grandeza y
excelencia que se da en virtud de la accion del Intelecto Agente.

El fin se presenta como una meta a la que todo hombre debe dirigirse
con sus actos. Dios es el fundamento ltimo al que se dirigen todos los fines
¢ticos. En la medida en que esto es asumido por la comunidad se convierte
en proyecto unificador de los Hermanos de la Pureza. La humanidad ha de
ser la comunidad universal en la que se hallen involucradas todos los
hombres en tanto que personas y sean responsables con vinculos y
obligaciones los unos para con los otros El hombre que vuelve la mirada
sobre si mismo se abre al devenir del horizonte de la vida en libertad
trascendente. La actividad teorética se presenta como una nueva forma de
servir a la humanidad primero mediante la accion volitiva y segundo
transformando la humanidad mediante los valores alumbrados por la razon.
Hay que fijar la mirada en la idea de Bien para poder obrar con sabiduria
tanto en lo privado como en lo publico, organizando de esta manera tanto la

vida propia como el estado. El hombre debe asumir el Bien, la Verdad y la

3% MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Trad. D. Gonzalo Maeso, Ed. Nacional,
Madrid, 1984, p.116.

211



Belleza como paradigmas posibles para llevar a cabo progresivamente en el
proyecto de vida que es cada uno en tanto que persona. De forma andloga, el
ideal de Estado debe desarrollarse aproximando a la realidad de lo humano
la méxima perfeccion posible.

La perfeccion de la potencia racional presupone una dynamis en la
formacion del hombre co-vinculante con el proceso formativo de la
sociedad. Los hébitos o virtudes morales, los cuales significan la adquisicion
de una perfeccion no innata en el hombre, son potenciacion de otra facultad
que es la intelectual las cuales capacitan al hombre a obrar en orden a un fin.
La actualizacion de la propia facultad trasciende la propia potencia y en el
caso de la potencia intelectual supone un acto de trascendencia por el cual la
propia facultad se pone en contacto con lo real. Desde esta perspectiva dice

Avempace:

“las virtudes morales inicamente son asunto del alma animal. Por
eso el hombre divino debe necesariamente ser excelente en las virtudes
morales, pues si no es perfecto en estas virtudes y el alma animal
contradice a la razon, esta accion resulta ser defectuosa, prohibida o
incluso no existe en absoluto, ademas de que tal accion le resultaria al
hombre repugnante y dificil [de llevar a cabo], porque el alma animal
escucha sumisa al alma racional por naturaleza, salvo en el hombre que

. 29535
se sale del cauce natural como es el de costumbres salvajes™ ™.

En ese sentido dice Ibn Paqiida: «Y quien pierde la razén pierde todas

las excelencias propias del hombre (...)»>*°. Al respecto, afirma Ibn Jaldtn:

“El hombre es inclinado preferentemente al bien que al mal; ello
obedece a la disposicion que le es innata y a la influencia de sus
facultades racionales e intelectuales. Sus malas cualidades derivan de
su naturaleza animal; pero, en tanto que hombre, es llevado al bien. Es,
pues, en su calidad de hombre, y no de animal, que pueda ejercer el
mando y la soberania. Por tanto, las bellas cualidades que existen en el

hombre tienen una gran relacion con la facultad de gobernar y

3 IBN BAYYA: EI régimen del solitario, Trad. J. Lomba, Ed. Trotta, Madrid, 1997, p. 48.

336 IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espafiola, Madrid, 1994, p. 77.
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administrar, porque hay un nexo intimo entre el bien y el derecho de

537
mandar’™”".

La virtud se forja con el habito y el ejercicio en el concurso de las
tensiones apetitivas y la razon, implicando conocimiento, libre eleccion y
disposicion estable y en la actualizacion de las mismas, se da el equilibrio de
las facultades animicas por la guia de la razdén, por lo tanto, acontece la
justicia en el hombre. La dignidad humana es la conquista de la libertad
ontoldgica, el hombre como absoluto se hace justo cuando se unifica lo que
se debe y lo que se ama y en definitiva, cuando se adecua la intentio del

hombre con el fin supremo. Dice Maimodnides:

“Queda expuesto e incluso probado, que las virtudes morales son
la base de las racionales, y la adquisicion de las verdaderamente tales,

quiero decir, la perfecta racionalidad, solamente es factible al hombre

538
respetuoso con la moral, ponderado y sereno™".

En la medida en que esto es asumido por la comunidad de creyentes, se
convierte en proyecto unificador en funcion del cual la humanidad se hace
sujeto moral.

La humanidad ha de ser la comunidad universal en la que se hallen
involucradas todas las personas en tanto que personas y sean responsables
con vinculos y obligaciones los unos para con los otros, ese es el horizonte
de sentido de los esquemas de inferencia de los dogmas de fe. El hombre
que vuelve la mirada sobre si mismo se abre al devenir del horizonte de la
vida en libertad trascendente. La aprehension de lo inteligible y su
aplicacion en la realidad es el sentido de la humanitas. La actividad teorética
se presenta como una nueva forma de servir a la humanidad primero
mediante la accion volitiva y segundo transformando la humanidad

mediante los valores alumbrados por la razén.

37 IBN JALDUN: Introduccion a la historia universal. Al Mugaddimah. Trad. de Juan
Feres. Estudio preliminar, revision y apéndices de Elias Trabulse, ed. Fondo de Cultura
Econdmica, México, 1977, p. 302.

3 MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Trad. D. Gonzalo Maeso, Ed. Nacional,
Madrid, 1984, p.116.
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Hay que fijar la mirada en la idea de Bien para poder obrar con sabiduria
tanto en lo privado como en lo publico, organizando de esta manera tanto la
vida propia como el estado. El hombre debe asumir el Bien, la Verdad y la
Belleza como paradigmas posibles para llevar a cabo progresivamente en el
proyecto de vida que es cada uno en tanto que persona. De forma andloga, el
ideal de Estado debe desarrollarse aproximando a la realidad de lo humano
la méxima perfeccion posible.

La pregunta por la dikaiosyne supone la reflexion de aquello que hace al
hombre digno, es decir, en que consiste la dignidad humana y el modo de
darse en la sociedad. La doctrina de la virtud supone la capacidad de la toma
de conciencia para llegar a controlar las inclinaciones individuales
contrarias a la ley, conciencia que se deriva de la facultad racional. Esto,
supone un status naturalis en el hombre que derivan en una serie de
derechos naturales y que dichos derechos se constituyen en el Estado y son
sustituidos por los derechos naturales de los ciudadanos, aunque sin perder
el cardcter de sagrados e inviolables. La teoria del conocimiento supone la
demostracion de la existencia epistemoldgica de los derechos individuales,
porque el hombre al dirigirse hacia Dios, se modela segun la voluntad divina
que rige a todos los hombres no obedece a nadie més que a si mismo y en
consecuencia permanece libre y en correspondencia con los demas hombres
libres. De la libertad humana se sigue el criterio ético mediante el cual se
ordena la realidad, de lo que se sigue que las facultades especificamente
humanas son el fundamento de la positivacion de los derechos de los
hombres en los diferentes textos juridicos, de forma que la jurisdiccion se
encamine a la proteccion y garantia de dichos derechos para que se de la res
iusta. La funcion de la dignidad humana es contener lo que es el hombre es
tanto que sujeto universal y por ende fuente de todo derecho, de modo que

fuera del &mbito de la dignidad humana no hay derechos ni justicia.
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3.3.2. RAZON Y FE, DOS CAMINOS HACIA LA UNICA VERDAD

La justicia es el equilibrio entre la razon y la fe. «Las relaciones entre el
kalam y la falsafa no podrian ser comprendidas como las de una teologia y
una filosofia. Se trata mas bien de dos lineas de pensamiento divergentes,
entendiendo cada una en su plano bastarse enteramente por si mismax°>".

La fe es la certeza clara y evidente de Dios. Constituye la aprension
inmediata de la esencia divina por lo tanto, es constituyente del horizonte
celestial en lo terreno. A través de la fe, la realidad se torna de sentido
trascendental donde el fin Gltimo esta presente en todos los hechos de la
existencia. Cuando la razén asume el mismo propdsito de la fe, es decir,
crear el horizonte de sentido con la intencion del fin supremo del hombre,
ambas se complementan y forman un camino comun hacia Dios. Si la razén
da luz sobre la huella de Dios en el hombre mediante un movimiento
demostrativo y dialéctico en el tiempo, la fe ilumina el corazén del creyente
de una vez por todas, es el acontecimiento radical por el que el hombre toma
conciencia absoluta de su verdadera esencia sin mediaciones. La
observancia de las reglas de la religion se asume como propia desde el
corazén del creyente incluyendo al hombre de forma inherente en lo
trascendente. Desde ese punto de vista, Averroes admite la palabra creada
por el hombre mediante la racionalidad en tanto que puedan fundamentar los
dogmas de la religién isldmica y confirmar su veracidad: «La verdad no
puede contradecir a la verdad, sino servirle de testimonio confirmativo»*°.

Razén y fe constituyen la validez noética del pensamiento y la
perfeccion humana formando parte de una compleja experiencia social tanto
en sentido practico como tedrico. Son el punto de partida de toda
averiguacion de la verdad que tienen como momento originario el encuentro

cognitivo del hombre consigo mismo. Desde el pensamiento isldmico

clasico, Avicena afirmo que:

539 1./
Ibid., p. 319.

01BN RUSH: Fasl al-Magal o Doctrina decisiva y fundamento de la concordia entre la

revelacion y la ciencia, trad. Manuel Alonso en Teologia de Averroes, Madrid, CSIC-

Escuelas de Estudios Arabes de Madrid y Granada, 1947, p. 161.
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“La filosofia es un arte teorico, Util al hombre para aprehender la
totalidad del ser en si mismo y lo que la accion del hombre debe
adquirir para que su alma se ennoblezca, se perfeccione y llegue al
mundo inteligible que corresponde al mundo existente, y para que se
prepare asi para la felicidad suprema en el mas alla, segin la capacidad

541
humana™"".

Desde el pensamiento en al-Andalus, afirma Averroes:

“Cuando el razonamiento filosofico nos conduce a establecer una
tesis cualquiera sobre cualquier categoria ontoldgica, no caben mas que
una de estas dos hipdtesis: o que acerca de tal hipdtesis nada diga la
revelacion o en que la revelacion esté contenida. En el primer caso, es
evidente que no puede haber contradiccion alguna entre la razon y la
revelacion divina (...) argumento llamado analogia. En la segunda
hipétesis (...) hay que ver si el sentido literal del texto se conforma con

ella o la contradice, debe entonces buscarse la interpretacion alegdrica

del texto revelado™*.

La identidad humana aparece cuando el hombre acepta la verdad
revelada, la libertad de conciencia y de acciéon adquiere sentido
trascendental bajo la mirada Dios.

Desde la afirmacion de la unicidad de la Verdad se plantea la
problematicidad de la libertad humana frente a la verdad revelada. La
libertad es una categoria ontoldgica que sefiala el aspecto trascendental del
hombre por el cual se perfecciona hacia lo divino frente al libre arbitrio que
es esencialmente posibilidad Ontica. Se considera por tanto, una
manifestacion eferna de la esencia del ser, siendo la corrupcion del hombre
propia de lo generable y corruptible. La voluntad deliberada es la fuerza
sustancial capaz de elegir autbonomamente entre las diferentes alternativas y

de decidir en virtud del Bien como nota distintiva frente a los animales, es

s41 ANAWATI, G: “Les divisions des sciences intellectualis d’Avicenne” en MIDEO, 13,
1997, pp. 232-335, trad. por RAMON GUERRERO, RAFAEL: “Metafisica y profecia en
Avicena”, en Anales del Seminario de Historia de la Filosofia, 8, 87-112, Ed. Univ. Comp.,
Madrid, 1990-91, p.99.

2 IBN RUSH: “dverroes, Antologia”, Introd. Miguel Cruz Hernandez, Fundacion el
Monte, Sevilla, 1998, p. 78.
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decir, la palabra revelada es una transferencia de prerrogativas para que
cualquier hombre pueda ejercerla. La paradoja de la conciliacion entre libre
arbitrio y la voluntad divina se soluciona con la afirmacion de la
manifestacion de la libertad en el hombre, dicha libertad es trascendente
pero no ilimitada, puesto que tiende direccionalmente al Ser y de aquello
que no es el Ser se aleja. La dignidad humana significa la actualizacion del
esfuerzo supremo hacia lo divino como direccion tnica perfectiva del sujeto
individual y de la sociedad. La ley divina por tanto, debe ser interiorizada
bien sea a través de la especulacion de la razon y/o bien sea por la fe; por
tanto, se postula la colaboracion entre razén y fe, las cuales se deben
articular en equilibrio, en ese sentido Averroes: «el razonamiento filoséfico
no nos conducird a conclusion alguna contraria a lo que esta consignado en
la revelacion divina, porque la verdad no puede contradecir a la verdad, sino
armonizarse con ella y servirle de testimonio confirmativo» **. En el mismo
sentido afirma en otro parrafo: “llamalos al camino que conduce a tu Sefior
por medio de la ciencia y por medio de la exhortacion moral y argayeles en

- 544
las mejores formas”

. La razén perfecciona la fe en tanto que demuestra
deductivamente la verdadera esencia del Ser. Dice Averroes: «los filosofos
examinamos todo el contenido de la ley divina, y si encontramos que esta de
acuerdo con la razdn, llegamos a un conocimiento mas perfecto; si, por el
contrario, la razén no percibe su verdad, hay que concluir que la razon
humana no puede alcanzarla y que sélo la Ley divina la percibe»’*.

Seglin G. Hourani**, y Rosenthal®*’, Averroes establece un paralelismo
entre filosofia y jurisprudencia, identificando la intencion de la filosofia con
la de la ley religiosa o shari’a.

“La verdad no puede contradecir a la verdad, sino armonizarse con ella y

. . . . 548
servirle de testimonio confirmativo™ ™",

3 Ibid., p. 77.

** bid., p. 77.

5 IBN RUSH: Tahafut, parrafo 503; ASTORGA, L.: “El naturalismo en Averroes y sus
consecuencias para la relacion entre filosofia y religion”, Revista Chilena de Estudios
Medievales, Numero 2, julio-Diciembre 2012, 9-30.

36 G. F. HOURANI: Averroes on the harmony of religion and philosophy, Gibb Memorial
Trust, London, 1976, p. 17.

347 ROSENTHAL, E.: “Averroé intellectuale musulmano”, cit en M. CAMPANINI:
L’Intelligenza Della Fede. Filosofia e religlione in Averroé e nell’averroismo, Pierluigi
Lubrina (Ed.), Bergamo, 1989, p. 133-134.
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3.3.3. LA GRACIA DE LA PROVIDENCIA COMO LIBERTAD
TRASCENDENTAL

La pureza del corazén es el templo de Dios donde vierte su sabiduria la,
la providencia es la gracia concedida al hombre digno y tolerante, al hombre
piadoso desde donde se se abren las puertas del horizonte de la libertad

trascendental. Dice Maimonides:

“Pero si oras moviendo los labios y volviéndose hacia la pared
mientras estas pensando en lo que vas a vender o comprar, o si lees la
Tora solamente con la lengua, mientras tu corazén se ocupa en la
construccion de tu casa, sin reflexionar en lo que estas leyendo o, en
fin, si practicas un mandamiento cualquiera con tus miembros, como
quien cava en la tierra o corta lefia en el bosque, sin reflexionar ni en el
sentido de es practica, ni en quien la ordeno, ni su finalidad, en tal caso
no puede creerse que hayas conseguido ningln objetivo; al contrario,
te asemejas a aquellos de quienes se dijo: «Te tienen a ti en la boca,

pero estd muy lejos de ti su corazén» (Jr 12, 2)"%.

Ibn Gabirol en la Seleccion de Perlas afirma que: “Dios Otorga la

sabiduria a quien le honra debidamente, y sus raudales afluirdn en su

9550

corazon y en su lengua™ . Ibn Paqiida en Los deberes de los corazones:

“El don mas noble con que ha regalado Dios a los seres racionales,
después de haberles dotado de unas cualidades con las cuales se
perfeccionase su discernimiento y completase su capacidad de

compresion es la ciencia ( ilm), la cual es vida para los corazones de

¥ IBN RUSH: Fasl al-Magal, ed. Miiller, Munich, 1859, cit. En IBN RUSH: Vida, Obra,
pensamiento e influencia, Publicaciones del Monte de Piedad y Caja de Ahorro, Cordoba,
1986, p. 161.

% MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicion de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 537.

50 IBN GABIROL: Seleccion de Perlas, trad. David Gonzalo Maeso, Amelle ed.,
Barcelona, 1977, p.48.
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los hombres y lampara para sus entendimientos (ugil), sirviéndoles

. . . 5 55551
ésta de quia para tener satisfecho al Sefor™”".

La Providencia salvaguarda al hombre de todo mal y por tanto, lo libera

de los infortunios del mundo sensible, haciéndolo participe del logos divino.

“En cuanto a las ideas que la Ley nos incumbe, a saber la
existencia y unidad de Dios, deben inspirarnos su amor, como
reiteradamente hemos expuesto, y bien sabes con qué energia insiste la
Ley en ese amor: «con todo tu corazdn, con toda tu alma, con todo tu
poder» (Dt 6,5). En efecto, estos dos objetivos, el amor y el temor de
Dios, se consiguen por dos vias: el amor se llega por las ideas que la
Ley encierra acerca de la verdadera doctrina de la existencia de Dios;
al temor se adviene mediante todas las observancias legales, como

552
hemos expuesto”™".

La verdadera union con Dios deviene de la inteleccion de las verdades
trascendentales cuya sede es el corazon. La espiritualidad supone una
perfeccion de grado absoluto que tiene lugar en la intimidad més absoluta de
cada hombre. La pureza adquirida es garante de la recepcion de la esencia
divina y el soporte de la evidencia de la sabiduria. Dice Maimonides:

59553

“Reconoce, pues, hoy y medita en tu corazén™". Y afirma también en otro

parrafo: «Amando a Yhwh, nuestro Dios y sintiéndole con todo nuestro

554 . , .
722 El término corazon desde la fisica

corazon, y con toda nuestra almay
naturalista es considerado como centro y origen de toda actividad entendido
como la simplicidad pura de la interioridad del ser natural. Desde la teologia
es la sede de la voluntad de Dios dada en el pensamiento del hombre al

modo de inteligencia suprema.

“Y, finalmente, La Enciclopedia de los Hermanos de la Pureza

que tanto influyé también en Ibn Paqiida, subraya la importancia que

51BN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espafiola, Madrid, 1994, prefacio, p. 3.

2 MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicion de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 543.

>3 bid., 535.

>4 1bid., 535.
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tienen los astros en la vida del hombre siendo el mas importante el Sol,
porque esta en el centro del cielo e influye en el corazon el cual esta,
asi mismo, en el centro del cuerpo del hombre. Por eso, el sol y el
corazon son superiores porque son la sede del calor de la vida del
amor, del conocimiento, de la vision, de la bondad y de la belleza. Por
otra parte, el sol y el corazon son “lampara de luz y de poder que no se
extingue nunca”, “espiritu del mundo”, “lampara del mundo”, “gran
luminaria”, “antorcha”, “astro perla”, “luz deslumbrante”, siendo de

, e fgi 99555
este modo el corazon es sede de conocimiento amor y mistica™ ™.

El hombre debe ser merecedor del propdsito para el que ha sido creado,

. . . . 556
debe hacer manifiesta su excelencia y grandeza a través de su intelecto™ y
su perfeccionamiento y para conseguirlo tiene como herramientas su cuerpo

y las potencialidades de su alma:

“Dios le habia otorgado un corazén perfectamente funcional, una
mente sana y bien protegida, una lengua que puede hablar, orejas que
pueden oir y ojos que pueden ver, de modo que pueda adquirir
conocimiento correcto, pueda encontrar lo que es bueno para €l y lo
que es dafiino, pueda oir el consejo util, pueda darse cuenta de su
beneficio y pueda moldear su vida de acuerdo con los principios de la
sabiduria y de la verdad, absteniéndose del vicio y optando por la

. C e , . . 557
virtud como el principio basico de su vida™”".

Conoce el mundo a través de los érganos que rigen sus cinco sentidos y
a la vez, todos los drganos estdn sincronizados para servir al cuerpo en la
experiencia vital, la vida misma se presenta como un limite inexorable al
que se enfrenta como un camino que puede conducir como fin ulterior a las
puertas del paraiso o del infierno. A través de los ojos contempla la

maravilla de la creacidn, con la orejas escucha las palabras del Profeta y el

> LOMBA, I.: La filosofia judia en Zaragoza, de Ibn Gabirol a Ibn Pagida, en
Pensamiento y mistica hispanojudia y sefardi: X curso de Cultura Hispanojudia y sefardi,

Ediciones Universidad Castilla-La Mancha, Toledo, 2000, p. 44.

556 P . ., . ..
“Tu supremacia sobre otros, estd en proporcion a la magnitud de tu conocimiento y

sabiduria”, RAZI, SAYYID MAHAMMAD: Nahyul Balagha: Discursos, cartas y dichos
del Iman ‘Ali ibn Abu Talib, Biblioteca Islamica Bait, Teheran, Mayo, 2010, Dicho 183, p.
574.

557 Ibid., Discurso 83, p.138.
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anuncio de la palabra de Dios y a través de su boca nace la voz que expresa
la unica fe. El hombre adquiere su trascendencia porque es un espiritu
encarnado que tiene la capacidad de razonar y comprender la realidad, es
decir, todo aquello que le viene de Dios. Es en el corazén del creyente
donde se abre con sinceridad las puertas a la revelacion que conduce a la
sublimacion humana: «“jOh Sefior nuestro! No hagas desviar nuestros
corazones después que los has guiado al Verdadero: donanos de Tu cielo
misericordia, que tu eres generoso en el dar»’>".

Este Intelecto que se derrama sobre nosotros es el vinculo entre nosotros
y Dios y del hombre depende consolidarlo o deshacerlo. Dicha
consolidacidn consiste en la fruicion més intima en el corazén del creyente.
Dice Maimonides: “en cuanto a los drganos interiores solamente se le ha
atribuido el corazon, por tratarse de un término polivalente, que significa
también «inteligencia», y, asimismo, porque es el principio vital del ser
vivo™,

No solo basta con inteligir sino hace falta creer en aquello que se
intelige. La unidad de la conciencia debe ser movida por la creencia del
corazén que apunta hacia el amor supremo. Estar dotado de corazon
significa estar dotado de inteligencia: «Dirige el sabio su mente hacia la
derecha» (Ecl 10,2), es decir: su «inteligencia» se vuelve hacia las cosas
perfectas™ .

La providencia ocurre desde la pureza del corazon del creyente, de ahi la

importancia de la aiscesis ya que en su defecto acontece el mal en el mundo.

Bl sdh @ Aol saz L din 30 Gp 10d Sz s e 3 e lowsld § 5 1d) 1o, CORAN:

111, 8.

% MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicion de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 130.

0 Ibid., p. 121.
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3.3.4. LA JUSTICIA SOCIAL

La condicion natural del ser humano implica la convivencia colectiva
donde se despliega el espiritu en la realidad histérica: «Claramente se ha
proclamado que el hombre es por naturaleza un ser sociable y ésta le impone
vivir en comunidad»’®'.

La justicia social es el equilibrio entre la Ley de Dios y la realidad
historica y la dignidad humana y la tolerancia, el modo de llevarlo a cabo:
«La justicia y la equidad en un alma concreta consisten en que cada una de
sus partes actiie de forma adecuada, como sucede en la sociedad [ideal]»”®.
La responsabilidad civil es responsabilidad religiosa y viceversa, por tanto,
en la legislacion, la ejecucion y administracion préctica de las leyes civiles
debe haber un equilibrio y correspondencia con las leyes divinas del mismo
modo que la razdén y la fe colaboran para llegar a la tinica verdad. El orden
politico se constituye en virtud de una legislacion externa al hombre, pero
insita en los corazones del creyente. Si la justicia individual consiste en ver
la esencia de Dios desde la pureza del corazon y ordenar la conducta
iluminada por ella, la justicia social consistird en la toma de conciencia
social de la huella de Dios y la ordenacion de la politica en virtud a ella.

Por tanto, los regimenes politicos deben tener como objetivo garantizar
la libertad ontologica como condicién de posibilidad del llevar a cabo la
verdadera esencia del ser y por ende, su trascendencia y en tanto que la
religion se asume como elemento fundamentador de la realidad histérica en
al-Andalus, la justicia social serd eje de reflexion de tedlogos, jurisconsultos
y filésofos.

Seglin Leo Strauss en su Persecucion y arte de escribir, la revelacion se
plantea tanto en el judaismo como en el islamismo con caracter de Ley, no
solo como creencia, lo que implicd que los filosofos se preocuparan por el

563

orden perfecto el cual estaria vinculado a la Ley Divina™. E. Ronsenthal

!l MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicion de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 344.

2 IBN RUSH: Antologia, trad. M. Cruz Hernandez, Fundacion el Monte, Sevilla, 1998, p.
232.

363 STRAUSS, L.: Persecucion y arte de escribir y otros ensayos de filosofia politica, ed.
Alfons el Magnanim, Valencia, 1996, p.60.
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sefala que esta busqueda no solo se da en fildsofos sino también en tedlogos
y jurisconsultos, dicho estudio abarcado por las tres grandes religiones

monoteistas que concebian la perfeccion humana en su vinculo con lo

divino, es decir, desde una fundamentacion teoldgica:

en el judaismo, el cristianismo y el Islam medieval, garantizando el bien
comun cuyo fin no es sino la justicia y el orden social. La Ley divina

proporciona la felicidad de la vida terrena y la eterna y es aplicable a la

“En relacion con Dios, y para ellos, su consumacion consistia en el
amor de Dios, Salvo pocas excepciones, no se ocupaban tanto del
individuo y de su perfeccionamiento como del grupo, la sociedad

religiosa en un Estado gobernado por la ley divina™®.

El bien supremo de la sociedad se plantea desde el pensamiento politico

Humanidad:

“Tomas de Aquino, Maimonides y Averroes estan de acuerdo en
que el conocimiento de Dios es la culminacion de la busqueda de la
felicidad del hombre racional. El bien supremo de la sociedad religiosa
y de sus miembros individualmente, la felicidad, es el problema central
del pensamiento politico en el judaismo, el cristianismo y el islamismo
medieval. Es mision del Estado garantizar no sélo la vida y los bienes
de los ciudadanos mediante la justicia y la equidad, sino también su
felicidad. En el Islam, el gobernante auna la autoridad politica con la
espiritual; en el Cristianismo, el emperador y el papa comparten entre
si estas funciones; en el judaismo la autoridad pertenece a los rabinos
hasta que no se establezca el reino mesianico. Pero en las tres
religiones, la ley divina, cuando menos en teoria, detenta el mando
supremo, y jamas deja de ser considerada como el ideal para adquirir la
perfeccion y la felicidad ultima. Aunque procede de la filosofia politica
griega, a esta felicidad se le confirié un sentido méas pleno y hondo al

extenderla a la totalidad de la sociedad, aun cuando en su grado mas
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ROSENTHAL, E.: El pensamiento politico en el Islam medieval, Revista de Occidente,

Madrid, 1967, p. 31.
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elevado, en su forma mas perfecta, quedd confinada en la élite

. , . 565
intelectual, los filosofos religiosos™™.

Seglin E. Rosenthal, en el pensamiento desarrollado por las religiones
del libro, hubo una distincion entre el método filosofico y el teoldgico pero
con una misma meta: la perfeccion humana, siendo la felicidad el fin
supremo del hombre. Por el contrario, segin Muhsin Mahdi, afirma que la
ley divina y la filosofia no coincide en todos los aspectos, por ello requiere
una adecuada resolucion™®.

En al-Andalus, toda la metafisica asume el principio teoldgico de la
unicidad divina de donde se infiere el principio de la Verdad Unica, por lo
tanto, que teologia y filosofia, en tanto que tienen el mismo objeto de

estudio, son asumidas como dos modos o caminos divergentes de

aprehender a Dios. Dice Ibn Jaldin:

“La teologia escolastica (ilm el kalam) es una ciencia que
suministra los medios de probar los dogmas de la fe por los
argumentos racionales, y refutar las innovaciones que, en lo
concerniente a las creencias, se apartan de la doctrina seguida por los

primeros musulmanes y por los observante de la Sunna. El fondo de

., s . 29567
estos dogmas es la profesion de la unicidad de Dios”

Ambos caminos se fundan en una realidad ontoldgica, cuyo fin es la
plenificacion del hombre, la cual, se da desde dos planos uno natural que
corresponde al civil, que consiste en la aprehension de las virtudes morales
y otro espiritual, el cual consiste en la fruicion de las formas espirituales
universales y por ende, en la aprehension de las virtudes intelectuales en la
que participa la accion del Intelecto Agente. Dada la sociabilidad como
condicion de la naturaleza humana del hombre, su perfeccion se adquiere en

sociedad, en ese sentido afirma Averroes:

*% ROSENTHAL, E.: El pensamiento politico en el Islam medieval, Revista de Occidente,

Madrid, 1967, p. 32.

% MAHDI, M.: Alfarabi y la fundacién de la filosofia politica isldmica, ed. Herder,
Madrid, 2003, p. 38.

7 IBN JALDUN: Introduccion a la historia universal. Al Mugaddimah. Trad. de Juan
Feres. Estudio preliminar, revision y apéndices de Elias Trabulse, ed. Fondo de Cultura
Econdmica, México, 1977, VI, 10, p. 834.
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“Por esto [el hombre] es por naturaleza politico. A veces esto, no
solo es necesario para la perfeccion humana, sino [también] para
aspectos imprescindibles de la vida, condicidén que el hombre comparte
con los animales en cierto sentido, como el procurarse alimento, poseer

un alojamiento, poder cubrirse, y en general, en todo lo que el hombre

. , .. . 568
necesita en razon de sus facultades apetitivas y vitales™ .

Desde el analisis de la naturaleza humana y el modo de desenvolverse
en la existencia, se plantea la legitimacion del Estado y del derecho,
orientado hacia el bien comin como condicidn necesaria para la
perfectividad del hombre y por ende, de la sociedad. Las disposiciones
naturales del hombre concreto existentes en una sociedad, deben dirigirse al
llevar a cabo la operatividad de su perfeccion, por tanto, la organizacion
social y del estado debe posibilitar este movimiento. Siendo el hombre como
absoluto el acontecimiento radical en la realidad historica, la dignidad
humana y la tolerancia se presentan como las categorias ontologicas de
donde emanan toda legitimacioén de las normas juridicas. La justicia social
es la participacion del hombre absoluto en el orden civil con vistas al Bien
comun, por ende, toda organizacion politica debe ser un intento por superar
las contradicciones propias de la existencia comunitaria en virtud de la

naturaleza trascendente del hombre. Dice Averroes:

“Ademas, los sentidos atestiguan que la individualidad humana
tiene unas caracteristicas propias que se manifiestan en la nobleza de
las perfecciones de cualquier hombre, que, [por ejemplo] puede llegar
a ser un orador primero, un poeta e incluso un filésofo [después]. Todo
esto es lo que caracteriza a cualquier [forma] de asociacion humana,
[que] es perfecta respecto a cada tipo de perfeccion del hombre y
[cuyos miembros] se ayudan [mutuamente] para completarse en lo que
carecen de perfeccion, para si encaminarse al perfeccionamiento total,

preparando su culminacién; los mas cabales ayudan a los que lo son

%8 IBN RUSH: Antologia, trad. M. Cruz Hernandez, Fundacion el Monte, Sevilla, 1998, p.
197.
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menos comunicandoles su perfeccion (...) por ello, estas [dos partes]

. . . - ;55569
estan asociadas por una intenciéon comun’" .

3.4.1. LA CIUDAD IDEAL

Desde la Politica de Aristoteles, la tradicion clasica afirmo la naturaleza

teleoldgica del hombre hacia la asociacion y la organizacion politica:

“Vemos que toda ciudad es una comunidad y que toda comunidad
estd constituida en vistas de algun bien, porque los hombres siempre
actiian mirando a lo que les parece bueno; y si todas tienden a algin
bien, es evidente que mas que ninguna, y al bien mas principal, la

principal entre todas y que comprende todas las demas, a saber, la

llamada ciudad y comunidad civil™".

Desde la tradicién clasica, la ciudad ideal consiste en la racionalizacion
de un arquetipo divino o ideal, al que debe ajustarse la organizacién del
gobierno como paradigma en tanto que Optimus status civitatis. Por ello, se
abre la posibilidad de establecer una jerarquia de regimenes en virtud de lo
cual se constituye el contenido esencial de la especulacion politica. Filosofia
y Religion buscan la sociedad perfecta desde el plano tedrico y el practico,
es decir, donde la metafisica se desarrolle como fundamento racional de la
ley positiva o sari a, como es en el caso de al-Andalus.

Los planteamientos acerca de coémo el hombre conoce anteriormente
expuestos, afirman la existencia real de las formas espirituales universales,
esto es la base fundamental para la postulacion de la posibilidad existencial
de implantar el régimen en la realidad. La ciudad ideal se da como forma
perfecta a priori de convivencia y garante de la felicidad. Por tanto, la
felicidad ultima del hombre y las ideas politicas estdn intimamente

relacionadas, dado que en el Islam, la ley religiosa es ley civil. El régimen

% IBN RUSH: Antologia, trad. M. Cruz Hernandez, Fundacion el Monte, Sevilla, 1998, p.
198.
370 ARISTOTELES: Politica, Libro 1, Cap.1, 1252 a.
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politico ideal debe facilitar el desarrollo pleno de la comunidad de creyentes
en concordancia con los preceptos establecidos de la religion. Al-Farabi
intuye desde la tradicion platdnica, la importancia de la paideia como medio
eficaz para educar a los ciudadanos sobre el juicio recto como expone en
Ara’ ahl madinat al fadilah o Tratado sobre las opiniones de los ciudadanos
del Estado ideal’”" y concilid la teoria del rey-filosofo y el nomos divino
con el profeta-rey y la ley musulmana o shari ‘a.

En al-Andalus, la nocion de régimen perfecto se articula desde lo
sagrado, la via especulativa y la legitimacion de éste por la excelencia de la
racionalidad y desde la via ética en tanto que responde a una tradicion
normativa, por lo tanto, no solo se da la validez en el sistema sino también
su imperatividad moral y ontoldgica, donde el proyecto de ciudad ideal es
afectado por los condicionamientos historicos y humanos. El ideal ético de
sociedad es alcanzable aquella que proyecta el orden del Ser.

Dice Averroes: «En general, la relacién de todas estas virtudes con
respecto de las [diferentes] partes de dicha sociedad puede ser [comparada
con] la relacion de facultades del espiritu respecto de un alma concreta»” >

El régimen es un modelo explicativo de la realidad que pasa a
convertirse en un acto de fe. La ciudad ideal, se toma como esencia de lo
politico y su forma de gobierna debe ser andloga al régimen recto de la
justicia individual.

Las formulas de la filosofia politica en el pensamiento de al-Andalus,
incluyen un elemento crucial en el analisis de la siyasa sSwhkSwd y la
Sari a, es decir entre la politica y la ley revelada, es la razon o al- “aql JsgJ)
. Esto supuso, segiin M. Cruz Hernandez, la influencia de la filosofia griega
a través del Kalam supuso el inicio de la sistematizacion del pensamiento
arabe””.

Desde el pensamiento clasico arabe, Al-Farabi, combina misticismo y el

amor a la sabiduria armonizando la filosofia griega clasica y kalam. Ve en la

Republica platonica un modelo de organizacion que permite adecuar los

STV AL-FARABI: Tratado sobre las opiniones de los ciudadanos del Estado ideal, trad. M.
Manuel Alonso, Madrid, Tecnos, 1985.

72 IBN RUSH: Antologia, trad. M. Cruz Hernandez, Fundacion el Monte, Sevilla, 1998, p.
198.

33 CRUZ HERNANDEZ, M.: Historia del pensamiento en el mundo islamico, Vol. 1.,
Alianza ed., 1996, p. 81-84.
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principios de la razon con la revelacion junto con los comentarios de
Aristoteles, en relacion con el derecho o figh’’*. Seglin Truyol y Serra, para
conciliar el caracter politico del hombre en el Islam, se hace necesaria una
vuelta al neoplatonismo partiendo del concepto ideal de ciudad arquetipica
en sintesis con el aristotelismo: «prevalecid en general la influencia del
neoplatonismo, pero asociado ya al aristotelismo y lo que permite calificar
al pensamiento arabe de neoplatonismo de base aristotélica»’ . Las ideas de
al-Farabi, junto a al-Mawardi e Ibn Jaldin, segin E. Rosenthal, son
antecedentes no solo de la ciencia de la Historia sino de la Ciencia Politica y
la Sociologia®’®.

La importancia del establecimiento social de la justicia radica en la
posibilidad de trascendencia y por ende, de la felicidad del hombre. El modo
de aplicar la ciudad ideal en la realidad politica implica necesariamente el
desarrollo perfectivo de la sociedad; de lo que se sigue, que ante el fracaso
politico, el hombre debe hacerse responsable de si mismo y de la sociedad
como argumenta Avempace, segun Montgomery Watt, «en esta obra de
Avempace subyace una pasion ética»”’’ donde el hombre debe encontrar su

camino recto dentro de una ciudad imperfecta:

“Platén dejé bien claro el [tema] del régimen de las ciudades en su
[libro] Gobierno Politico, explicando el significa de [régimen]. Se
tomd [ademas] la molestia de exponer cuanto se ha dicho sobre el
asunto, dejando bien asentado lo que es la virtud, la ignorancia y el

.. . - 578
vicio [con relacion al régimen]™ ™.

La sociedad justa, madinat al-fadila o polis ideal se identifica con la
comunidad de creyentes, la cual estd formada por los hermanos de la pureza

o los brotes en sentido avempaciano, los cuales son responsables de restituir

™ CORBIN, H.: Historia de la filosofia islimica, ed. Trotta, Madrid, pp. 151-157; AL-
FARABI: Obras filoséficas y politicas, ed. traduccién de Rafael Ramén Guerrero, ed.
Trotta- Liberty Fund, Madrid, 2008.

> TRUYOL Y SERRA, A.: Historia de la Filosofia del Derecho y del Estado, Manuales
de la Revista de Occidente, Madrid, 1970, p. 298.

576 ROSENTHAL, E.: El pensamiento politico en el Islam, Revista de Occidente, Madrid,
1967, pp. 127-135.

> MONTGOMERY WATT: Historia de la Espaiia Isldmica, Alianza Editorial, Madrid,
1970, p. 153.

S8 IBN BAYYA: EI Régimen del solitario, trad. J. Lomba, Trotta, Madrid, 1997, p. 96.
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el orden justo. Existe un paralelismo de reminiscencia agustiniana donde el

nexo de unidn se da en el papel que desempenan los hombres virtuosos para

llevar a cabo la civitas dei’”’. Segin Joaquin Lomba, ademas de la

influencia de platénica como sefiala E. Rosenthal®™, hay una continuidad

con el pensamiento politico de al-Farabi, como también apuntan los estudios

, . 581
de Asin Palacios™ .

La ciudad ideal se asume como lugar de encuentro entre el hombre y el
absoluto, donde se actualiza la ley divina regida por la razén y la fe
constituyendo la dimension normativa del hombre. La politica ha de tener la
funcién rectora entre razon y fe proponiendo un tipo de vida organizada en
concordancia de ambas como normas y direccién del comportamiento. En el

mismo sentido, Ibn Paquda:

“Las tentaciones y sugerencias de la pasién para que el hombre
haga aquello que deteriora la pureza de su corazon en sus acciones ante
Dios, aunque éste conozca a Dios y a su Ley constituyen dos
enfermedades: una, la propia de unos pensamiento que le hacen dudar
de las verdades supremas y titubear en su fe; con lo cual resulta que no
purifica sus actos antes Dios. Otra, la que proviene de discutir en su
interior, a base de argumentos y demostraciones humanas, todo cuanto
hace y todos los esfuerzos que pone en servir a Dios; tras lo cual,
concluye, al final, que no tiene ninguna obligaciéon ni necesidad de
hacerlo y en consecuencia, decide orientar su obras hacia el mundo y

hacia la gente de esta vida™®

379« La casa de los hombres que no viven de la fe procura la paz terrena con los bienes y
comodidades de la vida temporal; mas la casa de los hombres de la fe espera los bienes que
la han prometido eternos en la vida futura y de los terrenos y temporales usa como
peregrina no de forma que deje prenderse apasionarse de ellos y que la desvian de la
verdadera senda que dirige hacia Dios, sino para que la sustenten con alimentos necesarios
para pasar mas facilmente de la vida y no acrecentar las cargas de este cuerpo corruptible,
que agrava y oprime al alma. Por el uso de las cosas necesarias para esta vida mortal es
comun a fieles e infieles y a una y otra casa, pero el fin que tienen al usarla es muy distinto”
AGUSTIN DE HIPONA, SAN: La Ciudad de Dios, ed. Apostolado de la Prensa, Madrid,
1941, XV, 6, PL. XLI, p. 442.

% ROSENTHAL, E.: El pensamiento politico en el Islam medieval, Revista de Occidente,
Madrid, 1967, p. 178-179.

1 ASIN PALACIOS: El Régimen del solitario, CSIC, Madrid-Granada, 1946, p.36.

82 IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espafiola, Madrid, 1994, p.180.
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Aparece un nuevo modo de ser persona que hace a los hombres iguales
en la multiplicidad de creencias y costumbres dada la apertura existencial al

saber absoluto con un mismo fin: la unidad con Dios.

“La ciudad perfecta se caracteriza porque en ella estid ausente el
arte de la medicina y la jurisprudencia y eso porque el amor une
mutuamente [a sus habitantes los cuales, en consecuencia] no discuten
entre si en absoluto. Por eso si falta el amor en uno de los miembros
[de esa ciudad] y sobreviene la discordia, es preciso, entonces, que se
restablezca la justicia, y por tanto, se necesitard inexorablemente de
alguien que la cumpla a saber: del juez. Mas alin: todos los actos de la

. . . 55583
ciudad perfecta son rectos, pues es un concomitante suyo necesario’™ .

Al respecto, dice Averroes:

“Nada hay mas indicativo de la mala conducta de los ciudadanos y
de la ruindad de sus ideas que el hecho de que tengan necesidad de
jueces y médicos, sefial cierta de que carecen de cualquier clase de
virtud y solo las cumplen por la fuerza; conforme mas necesiten los
miembros de dichas ciencias y honores les rinden, mas lejos estaran de
la justicia. De aqui que entre las cualidades de dicha sociedad [modelo]
se cuente el no tener necesidad de dichas ciencias, ni de juez o médico
alguno (...) Asi en dicha sociedad [virtuosa] s6lo son necesarias las

) . . . 584
terapias externas para las heridas, luxaciones, fracturas y similares™".

La relacion derecho-obligaciones ha de ajustarse a la legitimacion
racional de los fines e ideas normativas que guian dichas acciones para
propiciar el felos de la humanidad.

Ibn“ Abdin en la Risalat fi-I-qadd’ wa-I-hisba describe la manera que no
debe tener el caracter del gobernante en relacion a lo que se considera un

gobierno ideal:

SSIBN BAYYA: El Régimen del solitario, trad. Asin Palacios, CSIC, Madrid-Granada,
1946, p. 98.

5% IBN RUSH: Antologia, trad. M. Cruz Hernandez, Fundacion el Monte, Sevilla, 1998, p.
216.
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“(...) silo ven inclinado a las cosas mundanas, a la inacciéon y a la
ociosidad; si pone poco celo en cumplir las obligaciones que le
incumben para con el reino y en mirar por los intereses de sus vasallos

y de todos los musulmanes; si es ademas, de natural dificil e irritable,

duro en sus palabras, orgulloso y violento (...)”"

El juicio de legitimacion politica de la ciudad histérica se hace en virtud
del concepto de ciudad ideal y la actuacion de los gobernantes. El sujeto de
gobierno ha de darse con respecto a la nacion como el hombre absoluto que
participa en la realidad histérica. Ibn Abdin: «El buen estado de una
sociedad depende de las buenas cualidades del principe, y, en cambio, la

. . ., . . 586
decadencia de la organizacion social proviene de sus defectos»” .

Para Avempace, los hombres perfectos o brotes™’

son los que deben
guiar la direccion del desarrollo de las ciudades en virtud de la verdad®®®.
Por tanto, lo caracteristico de las ciudades perfectas es que no haya brotes,
ya que en tal ciudad no hay doctrinas falsas, la causa de que existan brotes
en las ciudades es la degradacion y enfermedad de las ciudades que
necesitan ser curadas.

El hombre perfecto o "brote", es el hermano sincero que es capaz de
asemejarse a la esencia de Dios desde la pureza de su corazon, el que se
hace responsable de si mismo y del mundo, que cura al mundo y lo ordena
en virtud de la tnica verdad y hace que desparezcan la medicina y la

judicatura como ciencias que curan las ciudades imperfectas. Explica

Avempace:

“Y asi, desaparece todo lo que venimos diciendo cuando se trata de
la ciudad perfecta, del mismo modo que desaparece la utilidad de
estudiar [estas ciencias]. Cesan, por tanto, la ciencia de la medicina, el
arte de la judicatura y las otras artes que han sido inventadas para regir

la ciudad imperfecta. Y del mismo modo que dentro de las doctrinas

% IBN ‘ABDUN: Risdlat fi-I-qada’ wa-I-hisba, trad. Emilio Garcia Gémez en Sevilla a
comienzos del siglo XII, Biblioteca de Temas Sevillanos, Sevilla, 1992, p. 38.

% Ibid., p. 37.

7 El modo de darse el hombre absoluto en su determinacion espiritual, el cual una vez ha
alcanzado la ciencia divina debe ensefiar y guiar a los hombres para su plenificacion y el
desarrollo perfectivo de la ciudad ideal en la existencia.

S IBN BAYYA: EI Régimen del solitario, trad. J. Lomba, Trotta, Madrid, 1997, p. 101.
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verdaderas que existen [en el régimen de la ciudad imperfecta], lo que
hay de medicina procede de la ciencia natural y lo que hay de
judicatura proviene de la ciencia politica, igualmente lo que hay [en el
gobierno de la ciudad perfecta] procede de la ciencia natural y de la

ciencia politica™"".

El paradigma politico debe comprender la perfeccion ideal suprema
cuyos valores sean imperativos categdricos aprehendidos por todos los seres
humanos, solo asi la humanidad se abre al modo de la trascendencia y solo
asi se da la comunidad de hermanos sinceros en la ciudad ideal. El fin
politico del hombre no puede ser otro que el Bien de la comunidad antes que

el propio interés. Segiin Cruz Hernandez:

“Avempace considera que su “Régimen del Solitario” es una
medicina espiritual que estudia el régimen dietético que debe seguir el
espiritu humano para perfeccionar su salud y conseguir la perfeccion, a
pesar de los vicios y enfermedades espirituales que aquejan al comtn

de los hombres de la ciudad imperfecta™.

El régimen del hombre absoluto, debe ser la cura de la miseria humana.
La plenificacion del hombre se hace desde la ascesis noética la cual aporta
luz al entendimiento y desvela los deberes de los corazones insitos en la

interioridad del creyente:

“La definicion de ascesis, en su acepcion general, es: el
sometimiento de las pasiones del alma y el soportar pacientemente el
que nos privemos de algo que tenemos ocasion y poder de hacerlo; y
ello, por un motivo que nos obliga. Suele decirse que “asceta es aquel

. 5591
que puede pero que renuncia’ .

¥ Ibid., p. 104.

30 CrUZ HERNANDEZ, M.: “La filosofia arabe”, en publicaciones de la Revista de
Occidente, Madrid, 1963, p. 225.

1 IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espaifiola, Madrid, 1994, p. 286.
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Ordenar la conducta propia conforme esto, hace al hombre digno y
tolerante y en su actuacion en lo social se ordena la realidad historica con
justicia, haciendo a la comunidad de creyentes digna y tolerante. Este es el
modo de acontecer la humanidad y el lugar donde se despliega se establece
como ciudad ideal. Los deberes de los corazones devienen de la Ley divina,

las cuales se asumen al modo de una norma natural y es segin M.

592 1 C,
d’”“. Dice Maimonides:

Lorberbaum, el camino que conduce hacia la plenitu
“Ten en cuenta que, de estos dos objetivos, el primero es, sin duda

alguna, de un orden superior, por tratarse de la bienandanza espiritual,

o la adquisicion de un ideario recto; pero el segundo es anterior por su
naturaleza y el tiempo, dado que en el bienestar corporal estriba el
buen gobierno de la sociedad y el posible mejoramiento de todos sus
individuos. Este segundo es mas apremiante, y ya quedd elucidado en
todos sus detalles, dado que solo después de conseguido este segundo

- . . . 593
objetivo, podra ser asequible el primero™ .

En el mismo sentido, afirma Ibn Paqiida:

“Pertenece a la exquisita delicadeza del Creador, ensalzdo sea, y a
la grandeza de su benignidad para con el hombre, el que le haya
concedido algo con lo que pueda ajustar y poner en orden todos sus
asuntos en las dos vidas, a base de una norma que se sitie entre la
razén y la pasion. Y esta norma es la Ley Santa, la cual vela por el
equilibrio entre lo aparente y lo oculto, permite al hombre que use
rectamente de sus pasiones en esta vida y cuidado de su premio y

castigo en la otra (...)"""".

La condicioén politica en el hombre, es una articulacion entre razon y fe,
entre lo natural y lo divino y en eso consiste la esencia de la ordenacion

social cuyo modo de darse es andlogo a la justicia individual. Segin

%2 LORBERBAUM, M.: Politics and Limits of Law. Secularizing the political in medieval
Jewish thought, Stanford University Press, Stanford, 2001, p. 30-34.

% MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicion de David Gonzalo Maeso, ed.
Trotta, Madrid, 1998, p. 445.

% IBN PAQUDA: Los deberes de los corazones, trad. de Joaquin Lomba Fuentes,
Fundacion Universitaria Espafiola, Madrid, 1994, p. 96 y ss.
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Averroes: “La justicia y la equidad en el alma concreta consiste en que cada

una de sus partes actie de forma adecuada, como sucede en la sociedad

idea17’595

La teoria politica no se basa solo en la constituciéon ontologica del ser
humano sino que también en su relacion con lo divino. La vinculacion entre
pensamiento y accidon debe darse por la interiorizacion individual de la ley
divina y en la aplicacion de sus principios en la realidad histdrica, se da la
trascendencia dando lugar a la verdadera esencia del hombre, la cual vincula
el fin del sujeto individual al proyecto de ser comun a todos los hombres que

la practican:

“Cumple recordar también que la Tord no enfoca lo excepcional, la
legislacion no mira a lo que raramente ocurre, sino que en punto a
ideas, costumbres y actos provechosos solamente atiende a los casos
generales, prescindiendo de los obsoleto y del dafio que pueda resultar
de tal o cual disposicion o situacion legal a un solo individuo. La ley es
un factor divino, pero han de considerarse los aspectos naturales
relativos a la utilidad comtn en ella incluidos, de los que pueden
resultar, sin embargo, perjuicios particulares, como ya hemos puesto de

- . 596
relieve, al igual que otros autores™ .

La Tora es el fundamento de la justicia en la vida cotidiana del hombre y
es el principio del orden de ser, la proyeccion del bien sobre el mundo

contingente, su realizacion concreta e individual, como afirma Maimonides:

“La sabiduria de las leyes de Dios debe inspirar admiraciéon por
igual a la que él ha desplegado sus obras. «El es la roca. Sus obras son
perfectas, todos sus caminos son justisimos» (Dt 3, 24). Lo cual
significa que asi como sus obras son de una perfeccion extrema, sus

. o . 597
leyes son de extrema justicia™”’.

% IBN RUSH: Antologia, trad. Miguel Cruz Hernandez, Fundacion el Monte, Sevilla,

1998, p. 233.
3% Ibid., p. 465.
7 Ibid., p. 523.
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La Ley divina muestra el régimen de la perfeccion humana y el método
de la convivencia pacifica, el modo de llevarlo a cabo es una conquista del
hombre para la humanidad, como afirma M. Lorberbaum, requiere esfuerzo

., .. .. . 598
y prevencion de las injusticias sociales™ .

“Asi pues, dado que la naturaleza humana implica tal variedad de
individuos, y le es inherente la sociabilidad, por su propia indole,
siguese que es absolutamente imposible que la sociedad sea perfecta,
sin un guia que coordine los esfuerzos individuales, supliendo lo
defectuoso y moderando lo excesivo y que pueda prescribir acciones y
normas éticas obligatorias a todos conforme a un mismo modelo, de
arte que la variedad natural quede paliada mediante una gran armonia
convencional y la sociedad se mantenga en ese orden. Por ello insisto
en que la ley, aun no siendo natural, se inserta, no obstante, en la
categoria de tal, pues la sabiduria divina dispuso que para conservar
dicha especie, cuya existencia preordind, tuvieran los individuos una
facultad rectora. Entre ellos puede ser el mismo a quien fue inspirada
tal direccion y es el profeta o legislador y quien ha de imponer la
observancia de lo que éstos han prescrito, cumplimentarlo y trocarlo en

realidad (...)”".

La convergencia entre lo divino y la vida cotidiana en armonia esta la
esencia del régimen ideal y es el modo de darse el régimen justo social.

El hombre como absoluto o los brotes suponen el marco-limite de la
razoén humana porque son los que llevan a cabo la verdadera esencia del ser

en la existencia y por lo tanto, son modelo del régimen auténtico.

“Ahora bien, si se trata de una ley cuyas disposiciones todas
apuntan a la mejora de los intereses corporales susodichos, asi como
también en la fe en Dios (jexaltado sea!), e inculcar sanos principios
acerca de la Divinidad y los Angeles, con el propésito de hacer sabio,

inteligente y cuerdo al hombre, a fin de que conozca toda entidad en su

% LORBERBAUM, M.: Politics and Limits of Law. Secularizing the political in medieval

Jewish thought, Stanford University Press, Stanford, 2001, p. 30.

% MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicion de David Gonzalo Maeso, ed.

Trotta, Madrid, 1998, p. 344.
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derivan de las leyes convencionales creadas por los hombres que han
manipulado la palabra revelada y los gobiernos donde acontece la
actualizacion en la realidad historica de la Ley divina, siendo estos Gltimos

el llevar a cabo la esencia Ser en la sociedad. En ese sentido, explica

auténtica condicion, tendras por averiguado que ese régimen emana de

Dios (jexaltado sea!) y que semejante ley es divina”®.

Por tanto, hay una diferencia entre los regimenes de gobierno que se

Averroes:

“Cualquiera que intente establecer estas normas particulares sin
haber establecido [previamente] las generales, como les ha sucedido a
muchos legisladores, ciertamente esta en las situacion de un médico
que prescriba un buen tratamiento a personas enfermas que al no frenar
sus deseos de comer, beber (...) Como dice Platon, este tipo de
esfuerzo para encauzar estas sociedades, seria igual que cortar una de
las cabezas de [la hidra], lo que resulta inutil, ya que seguira lanzando

601
su veneno por las restantes’™” .

Al respecto, desde el pensamiento hebreo, Maimoénides matiza lo

siguiente:

“En consecuencia, si se da el caso de una ley cuya unica finalidad
y proposito del autor, que calculo sus efectos, no fueran otros sino
ordenar el Estado y sus asuntos, evitar la injusticia y la violencia, sin
insistir en cosas tedricas, ni parar mientes en la facultad racional, ni
preocuparse de opiniones, sean sanas o morbosas, sino que, por el
contrario, su Unico objetivo es las relaciones de los hombres entre si y
la consecuencia de cierta felicidad presumible, a juicio del legislador,
en tal supuesto, digo, sabras que tal ley es puramente legislativa y su

autor pertenece, como queda dicho, a la tercera clase, es decir, a la de

9 1pid., p. 346.

91 IBN RUSH: Antologia, trad. M. Cruz Hernandez, Fundacion el Monte, Sevilla, 1998, p.
228.
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aquellos que no tienen otra perfeccion sino la de la facultad
25602

imaginativa

Segln Lorberbaum603, la diversidad del caracter natural de los hombres,
obliga a Maimonides a afirmar la legitimacion de un legislador para que
facilite la vida social en comunidad, dado que el hombre y la sociedad son
co-dependientes, en la medida en que el caracter politico del hombre se
desenvuelve en sociedad y la sociedad es la que debe ofrecer las condiciones
necesarias para que éste sea capaz de dirigir su propia conducta.

Es decir, la interioridad humana es plenamente de suyo del gobierno del
hombre, ahi reside su libertad, en su autogobierno y en la eleccion recta, su
dignidad y dada su condicién de sociabilidad, el otro es recibido no como
ente sino como rostro, es decir, el otro, no es pensado como totalidad sino
como algo que es capaz de ser entendido, asumir lo otro como trascendente
implica la categoria de tolerancia como condicion de posibilidad de la
humanidad. Por tanto, la Ley divina permite asumir la realidad como un
orden inteligible liberada de toda condicién factica y por tanto, como forma
universal que una vez aprehendida trasciende el sujeto concreto, es cuando
la sociedad se da a modo de sujeto trascendental: Humanidad o lo que es lo
mismo, la comunidad de creyentes o Ummabh.

Desde la teologia hebrea, la Tord, fundamenta los principios normativos
por los que debe modelarse la ciudad ideal conectando lo divino y lo natural
en el hombre y la sociedad. Por tanto, Maimodnides, no reconoce el kahal —
gobierno de la comunidad, como entidad politica autdbnoma secularizada, es
decir, independiente del gobierno individual, como sefiala Lorberbaum en
Politics and Limits of Law®™.

Por tanto, para que la ciudad ideal se haga patente es necesario que en la
ciudad historica se articule el gobierno de la ley profética siyasa diniyya
bpwleSyul bz Swess llevado a cabo por un legislador religioso y que la ley
emanada de la razon humana o siyasa aqliyya Jdig J sulsoJiresponda a la

aplicacion de las leyes universales de los problemas particulares de cada

602 111
Ibid., p. 345.

503 LORBERBAUM, M.: Politics and Limits of Law. Secularizing the political in medieval

Jewish thought, Stanford University Press, Stanford, 2001, p. 22.

%4 Ibid., p. 100.
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momento. La siyasa madaniyya g% dudsos Jque corresponde al
gobierno de la ciudad modelo o virtuosa debe ser fin tltimo ya que el fin de
cada gobierno es lo que determina su esencia y en virtud del mismo se da su

trascendencia. Ibn Jaldun:

“Las leyes de origen humano (ahkam-al —siyasa, leyes politicas)
solo tienen en vista el bienestar de los hombres en este mundo:
‘conocen lo aparente de la vida mundanal’ (Coran, XXX, 7); empero
en las leyes de procedencia divina tienen por finalidad asegurarles la
dicha en la otra. Las leyes emanadas del Creador imponen (al
soberano) la obligacion de inducir a los hombres a observar lo que
ellas prescriben relativamente a sus intereses en este mundo y en el

otro. Para hacer ejecutar esas prescripciones, se precisa un profeta, o

un hombre que ocupa el puesto de tal (...)"*".

La ejecucion de la ley revelada es la que posibilita la trascendencia en el
gobierno de la cuidad. La ley religiosa instruye sobre los preceptos
fundamentales para alcanzar la felicidad y versa sobre el comportamiento
justo de todos los hombres. La necesidad de la accion viene dada por la
existencia de las virtudes que se constituyen en el modo de darse en las
acciones morales y su practica, de aqui se sigue, que el hombre absoluto o
brote adquiera el estatus de profeta-legislador en tanto que contemplan las
formas espirituales universales y éstas sean el motor necesario para incitar a

las acciones virtuosas®®

. La religion adquiere un papel educador mediante la
cual al hombre le es dada de una vez las pautas correctas para el camino
recto y la felicidad universal, siendo asi régimen de vida para la ordenacion
hacia el Bien de la comunidad. El fin de la sociedad debe ser la suma de los
fines individuales y su meta, que todos los hombres lo alcancen. De ahi se

sigue, la vinculacién entre la conducta individual del hombre y Ila

505 IBN JALDUN: Introduccion a la historia universal. Al Mugaddimah. Trad. de Juan
Feres. Estudio preliminar, revision y apéndices de Elias Trabulse, ed. Fondo de Cultura
Econdmica, México, 1977, 111, 25, p. 379.

6% IBN RUSH: Tahafit al-tahafiit (The incoherence of the Incoherence), 2 vols., trad.
Inglesa del texto arabe con intro. y notas de Simon Van Den Bergh, E. J. W. Gibb
Memorial, Oxford, OUP; London, Luzac, 1954; rep. 1969, par. 429; p. 338, p. 258.
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. ., . . 607
realizacion de las virtudes sociales

. La politica significa la educacion de
la comunidad de creyentes desde el estado ideal, que es aquel que permite
encontrar la felicidad dentro de la sociedad. La ciudad virtuosa o ciudad
ideal marca el sendero de las virtudes religiosas y éstas en tanto que son
creadas por Dios, al ser aprehendidas aportan conocimiento y modifican
sustancialmente al hombre, siendo en si mismo lo que es por si, esto es
persona humana. Como dichas virtudes, no se dan en todos los hombres, la
sociedad supone o debe significar la cooperacion y la ayuda mutua para que
se de la notificaciéon de dichas virtudes en la comunidad historica. La
finalidad del hombre, consiste en desarrollarse plenamente desde su facultad
racional, entendida esta la parte mas noble y digna capaz de recibir las
formas espirituales particulares y universales. La politica, por tanto, debe
regirse por el verdadero saber o la Verdad Unica. La intencion del legislador
debe ser movida por la pureza de su corazén y su poder debe ser ejercido
como delegacion del orden universal, siendo Dios fundamento ultimo.

Los gobiernos histdricos que son regidos por principios racionales y los
preceptos divinos dan lugar a reglamentos fundados en la trascendencia, de
una normatividad moral determinada por la verdadera esencia del hombre en
correspondencia con el orden del Ser como fundamento a la tolerancia entre
los hombres y constituye el principio de solidaridad indispensable para la
convivencia y la paz. Un ejemplo historico es la experiencia de las
comunidades judias y cristianas en al-Andalus, las cuales gozaban de cierta
autonomia con respecto al Estado Islamico convirtiéndose en un cuerpo
comunal politico y legislativo propio, en virtud de un pago al estado central

del que dependian en tltima instancia en calidad de dimmies o protegidos®®.

“La concepcion de la libertad y de su ejercicio como fundamento
de la ética personal necesitaba la condicion previa de un sano juicio,
consistente en una educacion con las leyes naturales, fisicas y logicas;
y que se presenta un importante problema, pues la practica ensefia que

no todos los humanos estan suficientemente capacitados para conseguir

%07 CRUZ HERNANDEZ, M.: Abii-I-Walid Ibn Riisd (Averroes) Vida, Obra, pensamiento,
influencia, Monte de Piedad y Caja de ahorros de Cordoba, Cordoba, 1986, pp. 217-218.

%% GUTENMACHER, D.: Political obligation in the thirteenth century Hispano-Jewish
community, UMI, Jerusalem, 1991, p. 73.
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la antedicha condicion. Por tanto, los que logran alcanzarla adquieren
una autoridad natural, que no constituye privilegio alguno, sino un
simple espejo ético para que los restantes hombres puedan descubrir el
orden necesario en su total complejidad. De este modo, quien posee la
autoridad tiene el deber de ejercitarla; porque el orden no es el
resultado del ejercicio del poder; al contario, la autoridad es una
consecuencia del orden, tanto si se refiere a la mas humilde de las
autoridades humanas como cuando se trata del mismo Dios, cuya

omnipotencia no tiene otro limite que el orden universal que emana de

. . 609
ella con el cual se identifica”

El papel que desempeiia la voluntad y el libre albedrio es esencial para
determinar el sistema politico del hombre, ya que aunque las
potencialidades del alma son iguales en todos los hombres, la actualizacion
de las mismas no se da necesariamente en todos. El movimiento hacia el fin
ultimo debe dirigirse hacia ¢l desde la razén de ser de cada individuo, si el
compromiso de responsabilidad del sujeto al fundamento ultimo no se da en
las relaciones humanas, el proceso sociabilizador deconstruye su
funcionalidad inicial y se hace necesario la institucionalizacion de un
gobierno coercitivo, el proceso de formacion y consolidacion del poder esta
vinculado al desarrollo y establecimiento de la ciudad ideal, siendo una
formula coimplicativa del poder. La forma de poder aparece de un modo
coercitivo dada la posibilidad de la corrupcion en el hombre. El poder se
presenta como un operador de dominacion cuya funcionalidad es determinar
el desarrollo positivo de la sociedad. La exegesis de los textos sagrados o la
autonomia del hombre en cuanto a su facultad de razonar se alzan contra los
efectos del poder centralizador que sostienen un paradigma determinado,
que a su vez estan ligados a instituciones y a un discurso moral organizado.

Ibn Jaldin, a diferencia del Régimen del solitario de Avempace donde el
hombre solitario o brote se hacia responsable de si mismo y cuyo modo de
actualizarse en la realidad historica era a modo de guia o magisterio,
establece la responsabilidad de la justicia social sobre un sistema de

gobierno como forma de control contra la degradacion humana que

899 CRUZ HERNANDEZ, M.: Historia del pensamiento en al-Andalus 11, Alianza, Madrid,
1981, p. 658 y ss.
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restablezca el orden en la sociedad como medio que impida las agresiones y
ataques irracionales y el control de las demas especies irracionales. La
justificacion del poder esta justificada en la potencialidad animal del hombre
y las demads especies para la defensa y seguridad de la asociacion politica.
La autoridad politica se ratifica como un ente creado contra la injusticia y la
violencia de la especie humana que permita la cordialidad y cooperacion

social.

“Llevada a efecto la reunion de los hombres en sociedad, asi como
dejamos sefialado, y ya poblado el mundo por la especie humana, una
nueva necesidad se dejara sentir: la institucion de un control potente,
que imponga el orden entre ellos y proteja a los unos de los otros;
porque el hombre, en tanto que el animal, es inducido por su
naturaleza, a la agresion y la violencia. Las armas de que se sirve para
repeler los ataques de los irracionales, no le son suficientes para la
defensa contra sus semejantes, ya que todos las tienen a su disposicion.
Se precisa por tanto otro medio que pudiera impedir sus mutuas
agresiones. Ademas, no podria encontrarse ese medio moderador sino
en su propio seno, dada la deficiencia de las demas especies animales
en cuanto a percepcion e inspiracion de que es capaz el hombre; por
consiguiente, es indispensable que el moderador pertenezca a la
especie humana y que tenga un brazo poderoso, coercitivo y una
autoridad avasalladora, que impusiera el orden y evitara todo género de
hostilidades internas. He ahi lo que significa gobierno o soberania. Se
infiere de estas observaciones que el gobierno es una institucion
peculiar del hombre, conforme a su naturaleza, e ineludiblemente para

. . 55610
su existencia™ .

En el mismo sentido Ibn Tufayl:

“Cuando conocid, pues, la condicion de los hombres, y que la

mayor parte de ellos son como animales irracionales comprendid que

619 IBN JALDUN: Introduccion a la historia universal. Al Mugaddimah. Trad. de Juan
Feres. Estudio preliminar, revision y apéndices de Elias Trabulse, ed. Fondo de Cultura
Econdmica, México, 1977, 1, 1, p. 153.
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la sabiduria, direcciéon y buen orden se hallan en lo que dijeron los

. . . 611
enviados de dios y se contienen en la Ley”™ .

La autoridad politica como un ente creado para el control social el cual
se establece como soporte del orden de la comunidad y la concordia. El
gobierno por tanto, no es algo natural, sino que viene dado por la necesidad
de la sociabilidad humana y la condicion natural del hombre.

El poder coercitivo solo ha de ejercerse en la medida en que los
preceptos divinos y las normatividad moral no estd interiorizada en el
hombre, solo es una fase de iniciacion la cual debe inducir al camino recto.
Cuando el esfuerzo supremo hacia el camino de Dios penetra en las
conciencias como articulo de fe, la intensidad de la fuerza coercitiva del
gobierno deberd ir menguando, tomando como normalizada la perfectividad

del hombre en funcién de su direccion hacia el Fundamento Ultimo.

“Mas tarde, ya afirmada la autoridad del imperio, y que el mando
supremo ha quedado, como una herencia, en la misma familia, durante
varias generaciones y numerosas sucesiones, los subditos ya no
recuerdan de aquella iniciacion. Habituados a ver la misma familia
ejercer toda la autoridad, concluyen por creer, como articulo de fe, el
deber de la obediencia siempre y combatir por ella con tanto ardor
como para defender las creencias religiosas. A partir de entonces, el
soberano ya no ha menester de una fuerte parcialidad para sostenerle;
es mas la sumision a su potestad ha devenido cual un deber impuesto
por el Altisimo y del cual nadie piensa apartarse ni saber de otro
alguno. En seguida aprovecha la primera ocasion para hacer afiadir a
los dogmas de la fe la obligacion de reconocer al soberano la cualidad
de jefe espiritual y temporal. A partir de ese momento la autoridad del
principe y del imperio se apoyara en numerosos libertos y los clientes

de la familia reinante, en las gentes que han nacido bajo la proteccion

81 IBN TUFAYL: El filosofo autodidacta, trad. Francisco Pons, ed. Obelisco, Barcelona,
1987, p. 108.
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de la casa real y a la sombra de su potencia, o bien en los bandos

. . fei 39612
ajenos incorporados a su hégira™ .

Seglin, Mahdi, Ibn Jaldin conecta la rigidez y coercion de los estados
sociales con la forma de darse las virtudes morales e intelectuales o no darse
en la sociedad®"”.

La legitimacion del poder es el fundamento de la institucion de la
autoridad concerniente en representar en la existencia los preceptos de Dios,
por lo tanto, también legitima la religion. Ibn Jaldin confia en la tendencia
racional del hombre que lo dirige hacia el bien y actuar conforme una
normatividad moral interiorizada, la proyeccion social del gobernante, por
tanto ha de ser la prudencia y su realizacion practica. Por tanto, la
culminaciéon del desarrollo del hombre solitario o brote en sentido
avempaciano, consiste en la educacion o guia del camino recto del resto de
los hombres, alcanzando la mayor perfeccion para si y para la sociedad.

El gobierno debe ser por tanto, el régimen direccional hacia el bien
conforme la racionalidad y la ley divina, y en esto consiste la dignidad del
régimen de politico. La autoridad debe ir dirigida hacia el desarrollo pleno
de todos los hombres cuya perfectividad hunde sus raices en el
conocimiento bien sea mediante la fe o la razén como afirma Averroes en
La Exposicién de la Republica de Platén®™ y en Tahafut®", por tanto, el
proposito de la politica debe ser el mismo que el de la ley revelada.

Mientras que el dominio coercitivo del gobierno corresponde a la
respuesta contra la ignorancia y degradacion humana, segun Ibn Jaldin, la
ciencia politica debe ser el método de organizacion social desde el orden del
ser interiorizado por los hombres y la inclusion de los mismos en la

trascendencia. El fundamento teologico de la autoridad debe proceder

12 IBN JALDUN: Introduccién a la historia universal. Al-Mugdaddimah, trad. Juan de
Feres, estudio preliminar, revision y apéndices de Elias Trabulse, ed. Fondo de Cultura
Econdmica, México, 1997, 111, 2, p. 322.

3 MAHDI, M.: Alfarabi y la fundacion de la filosofia politica isldmica, ed. Herder,
Madrid, 2003, p. 221-222.

614 CRUZ HERNANDEZ, M.: La exposicion de la Republica de Platon, Tecnos, Madrid,
1982, p. 83-86.

SIBN RUSH: Tahafiit al-tahafiit (The incoherence of the Incoherence), 2 vols., trad.
Inglesa del texto arabe con intro. y notas de Simon Van Den Bergh, E. J. W. Gibb
Memorial, Oxford, OUP; London, Luzac, 1954, par. 177; pp. 175-176; p. 106.
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conforme los principios divinos dando lugar a la justicia y la dignidad
social. La aprehension de las formas espirituales universales en el gobierno
supera todo relativismo y falsas creencias, puesto que la verdad misma se
halla en los propios corazones de los hombres, dando lugar a la templanza y
la tolerancia entre los hombres y las sociedades y por tanto la concordia y la
paz. Cuando en un gobierno impera la injusticia la comunidad tiene el
derecho y el deber de reestablecer el orden justo segin los dichos del
Profeta, dice Ibn Jaldin: «El que de vosotros nota un abuso, que le haga
desaparecer con su propia mano, si no puede con la mano, que emplee la
palabra, y, si la palabra tampoco da resultado, que apele a su corazon»®'®.

Los brotes en sentido avempaciano, deben ser el espejo ético y
arquetipico es la notificacion de la Verdad en la existencia y los gobiernos el
deber moral-teoldgico de llevar a cabo su régimen o método para que el
orden social adquiera la perfecciébn que le es propia, proporcionando el
grado sumo de felicidad a todos los hombres sinceros. En la unidad del
entendimiento humano, es decir, dada que la estructura ontologica del
entendimiento humano implica la posibilidad de aprehension de las formas
universales es posible la ensefanza del camino recto y por tanto del logro de
la felicidad.

Seglin Leo Strauss en Persecucion y arte de escribir, afirma que la
especulacion en torno a la organizacion politica ideal en el judaismo y el
Islam, se da en torno a entender la palabra revelada no solo como creencia
sino también como ley, lo que supuso que la especulacion acerca del orden
ideal de la polis se diera en virtud de la Ley Divina®'’.

El régimen es un modelo explicativo de la realidad que pasa a
convertirse en un acto de confirmacion de la fe. La ciudad ideal se convierte
en un mandamiento referido intencionalmente a lo existencial, el arquetipo
de polis ideal se toma como esencia de lo politico. Las férmulas siydsa
madaniyya y almadinat al -fadila referentes a la ciudad ideal tienen como

objetivo ser garante de la libertad y la felicidad. Es decir, aparece como idea

61 IBN JALDUN: Introduccion a la historia universal. Al Mugaddimah. Trad. de Juan
Feres. Estudio preliminar, revision y apéndices de Elias Trabulse, ed. Fondo de Cultura
Econdmica, México, 1977, 111, 6, p. 331.

17 STRAUSS, L.: “Persecucién y arte de escribir”. En Persecucion y arte de escribir y
otros ensayos de filosofia politica, Ed. Alfons el Magnanim, Valencia, 1996, p. 60.
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regulativa para garantizar el proyecto esencial del hombre, la ciudad ideal se
da como lugar de encuentro entre el hombre y el absoluto y desde donde se
constituye la dimension normativa del hombre. La organizacion politica ha
de tener la funcion rectora entre razon y fe, donde la relacion derecho-
obligaciones se ajusta a la legitimaciéon racional de los fines e ideas
normativas que guian dichas acciones para propiciar el telos de la
humanidad.

La sociedad justa o madinat al-fadila es el principio factico de
honestidad y religiosidad del monarca y supone el derecho de destituirlo en
caso de no ser sincero, es decir si el orden no tiene como fundamento ultimo

. . . . 618
a Dios sino a sus propios intereses ™ :

“Ten en cuenta que, de estos dos objetivos, el primero es , sin duda
alguna, de un orden superior, por tratarse de la bienandanza espiritual,
o la adquisicion de un ideario recto; pero el segundo es anterior por su
naturaleza y el tiempo, dado que en el bienestar corporal estriba el
buen gobierno de la sociedad y el posible mejoramiento de todos sus
individuos. Este segundo es mas apremiante, y ya qued6 elucidado en
todos sus detalles, dado que solo después de conseguido este segundo

- . . . 619
objetivo, podra ser asequible el primero™ .

Segiin Rosenthal, el pensamiento de las tres grandes religiones
monoteistas, heredan el concepto griego de felicidad y le conceden un
fundamento teologico-politico el cual es la Ley divina. La organizacion de
lo social se hace en virtud de la promover la felicidad en el hombre la cual

tiene como fin la unidén con Dios:

“El bien supremo de la sociedad religiosa y de sus miembros
individualmente, la felicidad es el problema central del pensamiento

politico en el judaismo, el cristianismo y el islamismo medievales.

618 . . .. . .
“(...) si se trata de una ley cuyas disposiciones todas apuntan a la mejora de los intereses

corporales susodichos, asi como también a la fe en Dios (jexaltado sea!), e inculcar sanos
principios acerca de la Divinidad y los Angeles, con el propésito de hacer sabio, inteligente
y cuerdo al hombre, tendras por averiguado que ese régimen procede de Dios (jexaltado
seal) y que semejante ley es divina”. MOSE BEN MAIMON: Guia de Perplejos, Edicion
de David Gonzalo Maeso, ed. Trotta, Madrid, 1998, p. 346.

19 Ibid., p. 445.
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Es mision del Estado garantizar no sélo la vida y los bienes de los
ciudadanos mediante la justicia y la equidad, sino también su
felicidad. En el Islam, el gobernante auna la autoridad politica con la
espiritual; en el Cristianismo, el emperador y el papa comparten
entre si estas funciones; en el judaismo la autoridad pertenece a los
rabinos hasta que no se establece el reino mesianico. Pero en las tres
religiones, la ley divina, cuando menos en teoria, detenta el mando

S . - 620
supremo, y jamas deja de ser considerada como el ideal”™".

De manera que el gobierno justo es causa de todos no siendo propiedad
de nadie solo de Dios, de ahi la contradiccion de que el poder caiga en

manos de los tiranos:

“Los emigrados de La Meca, de acuerdo a su situacion anterior a
la emigracion, compartiran su responsabilidad en cualquier hecho de
sangre y manumitiran [dejardn en libertad] a sus cautivos con
benevolencia y equidad entre los creyentes” (...) Art. 4: Banu "Auf [y
repite lo anterior sobre compartir cualquier hecho de sangre y
manumitir a sus cautivos. Y luego expresa lo mismo del resto de la

tribu de los ansar, aparte de los ya nombrados, a saber: los Banu Al-

Hariz Ibn Al-Jazray, los Banu S4'idah”®".

El entender al otro como rostro deviene en solidaridad que es
confirmada mediante la declaracion de la pertenencia a la Ummah. Cada
cual es importante dentro de ella como elemento indispensable para el buen
funcionamiento de la misma por lo que la proteccion también es solidaria:
«La inmunidad [amparo] de Allah [otorgada a los impios] es solidaria, hace
responsables [a los creyentes] hasta al menor de ellos. Y los creyentes son
protectores uno de otros, con exclusién del resto de la gente»®*?; la justicia y
la paz, todo es solidario pues parte de la autonomia del propio creyente para
actuar bien para si mismo y el resto de la comunidad. La realidad juridico-

social se presenta como el horizonte de sentido religioso donde se realiza la

620 ROSENTHAL, E.: EI pensamiento politico en el Islam medieval, ed. de la Revista de
Occidente, Madrid, 1967, p. 31.

2! Estatuto de la Medina, Art. 3 y art. 4.

822 Estatuto de la Medina, Art. 9.
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planificacion humana. La justicia por tanto debe ser materializada por una
parte del ordenamiento juridico para que se de la ciudad perfecta, donde se

de la justicia y por tanto la tolerancia. Segiin Lopez Ortiz:

“El Islam es ante todo una comunidad de creyentes; en la
diversidad racial, econéomica y de cultura el denominador comun habia
de ser el Islam, tras €l el idioma arabe hizo también su camino y con
ellos surgié la cultura musulmana con todas sus peculiaridades y
caracteristicas. Se buscd en el Libro Sagrado y en los recuerdos
tradicionales del Profeta todo lo que condenaba el antiguo espiritu
tribal, todo lo que exaltaba la unidad sagrada de todos los creyentes; el
individuo empieza por libertarse de la dependencia familiar en sus
relaciones con el Ser Supremo; ya no son sacrificios familiares, es la
oracién personal que cada uno de lo hondo de su corazoén eleva a Dios;
todos los musulmanes son hermanos, son iguales; esta gran familia es
presidida por Dios en persona, de quien los imperantes son meros
representantes. Claro estd que el Islam no es una reducida orden
religiosa en la que se hayan vivido siempre estos principios con fervor;
pero tampoco es menos cierto que estas tendencias unificadoras
lograron un éxito considerable; el mundo musulman tiene una
personalidad definida, que se sobrepone a localismos y diferencias de
cualquier género. En pleno fraccionamiento politico, vemos audaces
viajeros recorrer millares de kilometros por territorios musulmanes, sin

que en ninguno de ellos se sientan extranjeros™ .

La obligatoriedad de convivir con no- musulmanes dentro del territorio
isldmico se basa en aleyas derivadas del Coran el cual dispone que no hay
coaccion en la religion®®. Al-Andalus ofrece la personalidad juridica tras la
adhesion a la Ummah y supone la culminacion de la realidad historica de la
revelacion que une a las religiones monoteistas anteriores, por un origen
comun, el cual no puede ser desmentido ya que la fuente original de la

revelacion es la misma para todos, solo hay un solo Dios.

23 L OPEZ ORTIZ, J.: Derecho musulmdn, Ed. Labor, S.A., Barcelona, 1932, p. 14.
624 CORAN: 2, 256:
st ol ) 11" 1 (53 51 8 sp Jlo achul 33 sdln p s s Dsisg I e L) s 33 Ggad
" (’L..Sd& Esum odd) 5o (:‘UAQO‘
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El paradigma politico debe comprender la perfeccion ideal suprema
cuyos valores sean imperativos categéricos aprehendidos por todos los seres
humanos, solo asi la humanidad se abre al modo de la trascendencia. La
ciudad ideal proporciona un marco referencial de lo que es justo a partir del
cual pueden juzgarse las instituciones existentes. Segun J. Schacht en
Introduction au droit musulnfzan,625 la ley islamica es un sistema de deberes
morales y legales cuyo llevar a cabo en todos los ambitos de la vida y su
absoluta materializacion en lo real conduciria a una ciudad ideal de lo que se
sigue la no necesidad de un sistema juridico.

La comunidad islamica o Ummah se constituye como la sociedad justa
en todos sus ambitos para que sea testigo de las demds gentes y para que el
profeta sea testigo de ella como dice el Coran: «Asi es como os hemos
establecido como una comunidad mediadora (justa) para que sedis testigos
de las gentes y para que el profeta sea testigo de vosotros»®*®. Bajo la
comunidad universal de creyentes, late los antiguos valores tribales de
pertenencia y lealtad a la comunidad no ya por lazos de sangres sino por la
fraternidad espiritual. Cada integrante conoce los fundamentos de una vida
en comun, el buen gobierno comienza con la autonomia del ser humano y
extrapolandose a la sociedad. De manera que el gobierno justo es causa de
todos no siendo propiedad de nadie solo de Dios, de ahi la contradiccion de
que el poder caiga en manos de los tiranos®*’. La solidaridad se justifica
mediante la declaracion de la pertenencia a la Ummah y en la proteccion de

sus leyes se da la tolerancia, la justicia y la paz®*®.

625 SCHACHT, J.: Introduction au droit musulman, ed. Maisonneve et Larose, Paris, 1983,
p-23yss.
%2 CORAN: 2,143:
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Estatuto de la Medina, Art. 3: “Los emigrados de La Meca, de acuerdo a su situacion
anterior a la emigracion, compartiran su responsabilidad en cualquier hecho de sangre y
manumitiran [dejaran en libertad] a sus cautivos con benevolencia y equidad entre los
creyentes”. Art. 4: “Banu "Auf [y repite lo anterior sobre compartir cualquier hecho de
sangre y manumitir a sus cautivos. Y luego expresa lo mismo del resto de la tribu de los
ansar, aparte de los ya nombrados, a saber: los Banu Al-Hariz Ibn Al-Jazray, los Banu
Sa‘idah,”
628 Estatuto de la Medina, Art. 9.: “La inmunidad [amparo] de Allah [otorgada a los impios]
es solidaria, hace responsables [a los creyentes] hasta al menor de ellos. Y los creyentes son
protectores uno de otros, con exclusion del resto de la gente”.

627
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Para resumir, la teoria sobre el estado ideal, recurre a una posicion
original o perfecta dada por la revelacion que actia a modo de marco
contractual, en la medida en que expone un conjunto de normas y
obligaciones a favor de los principios de justicia. Como asegura E. Mikunda
en Derechos humanos y Mundo isldmico®®, la primera caracteristica del
sistema juridico islamico serd la remision a Dios como legislador supremo,
fuente de fuentes juridicas y su palabra como “elemento normativo de tipo
marco”.

Por tanto la ciudad perfecta o abierta al saber absoluto, debe darse en
concordancia con el telos de la humanidad como elemento necesario para su
despliegue. La ciudad perfecta se constituye como categoria ontologica
estructurante de la humanidad que tiene como particula quantica al hombre
virtuoso y al hombre continente de las formas universales como brotes
necesarios para este proceso. Cuando el telos de la humanidad pasa a ser
objeto intencional de la autoconciencia social e individual, se actualiza
como objeto de la voluntad y aparece en la historia como idea normativa. El
estatuto de la sociabilidad se elevaria a opera prima, el telos humanistico
cuyo contenido esencial se hace presente en la existencia a través de los tres
centros de accion del hombre: intelecto, voluntad y corazéon al modo de
libertad trascendental. La ciudad perfecta aparece en la historia desde el
ambito de lo noético siendo posibilidad de ser en la existencia a través del

acontecimiento radical del hombre absoluto.

0% E. MIKUNDA FRANCO: Derechos humanos v Mundo islamico, Secretariado de
Publicaciones, Unv. De Sevilla, 2001, p.172.
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4. LA JUSTICIA INDIVIDUAL Y SOCIAL COMO FIN DEL
DERECHO

La concepcidon ulpiana ius suum cuique tribuere se constituye en el
pensamiento de al-Andalus como proteccion de los derechos y de libertades
vinculada a la organizacion politica cuyo fundamento Gltimo es Dios. La
nocion de justicia se organiza sobre el acontecimiento radical del hombre
como absoluto o brote en la existencia y su participacion en la realidad
historica al modo de dignidad humana y tolerancia. Dignidad humana y
tolerancia son fuente de la personalidad juridica y por tanto, del estatuto
legal del hombre. El reconocimiento juridico del hombre en tanto que
persona constituye el reconocimiento concreto de la libertad del hombre
como fundamento de la justicia individual y social. Es por tanto, el
reconocimiento legal de la Aumanitas del hombre y la sociedad.

Julian Iglesias, en Estudios romanos. De derecho e Historia entiende por
derecho: «Lo humano humanizado, civilizado, cultivado, triunfa por obra de
unas virtudes o valores que actian sobre el ius desde su propia entrana, en
su misma encarnadura, o desde fuera, como clima ambiente prefiado de
moralidad»®*°. Savory, define el figh como «el conocimiento de los derechos
y deberes mediante los cuales el hombre puede observar la conducta
correcta en este mundo, y prepararse a si mismo para la vida del mas
allan®',

El derecho asi entendido, afirma el equilibrio entre los juicios morales y
los preceptos divinos puesto que se conoce a que principios del
conocimiento se ajustan los juicios reflexivos y lo que de ellos se derivan.

En el pensamiento juridico de al-Andalus supera el idealismo del derecho

630 JUAN IGLESIAS: Estudios romanos. De derecho e Historia, Ariel, Barcelona, 1952, p.
172.

631 SAVORY, R.M.: introduction to islamic civilisation, Cambridge University Press, 1976,
p. 54.
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natural demostrando la realidad epistemologica del universal de hombre u
hombre absoluto en la fruicion de la luz divina. La dignidad humana y la
tolerancia es una conquista del hombre para si y para la humanidad cuyo
llevar a cabo es constituyente de la de la ciudad celestial en sentido
agustiniano en la existencia y por tanto, es el fundamento del poder
temporal y legitimacion del derecho que emana de €l. El fin del hombre se
realiza bien desde la fe o bien desde el método racional en concordancia con
aquella y ésta es la realidad ontologica donde descansa el derecho en al-
Andalus. La justicia social se identifica con el bien comln y éste depende
del desenvolvimiento existencial del hombre, en esta dynamis acontece el
derecho.

El ser juridico se da en la estructura ontoldgica del hombre racional y
libre y aparece en su condicion de sociabilidad dentro de unas coordenadas
espacio-temporales que tiene como fin el Bien comun, por tanto, supone un
intento de superar los conflictos de la coexistencia y convivencia social y
significa por ende, garante del orden y la cooperacion entre todos los
hombres.

Averroes en su Bidaya expone los fundamentos del derecho y hace un
estudio comparativo de las diferentes escuelas juridicas® donde defiende el
método racional en la jurisprudencia por ser derecho natural de todo ser
humano y por estar incluido dentro los deberes de la revelacion divina, de
modo que razon y fe quedan legitimadas y conciliadas desde la jurisdiccion.
La importancia del método racional queda explicito por el intento de
universalizar el iytihdd como apunta M. A. Makki, la Bidaya supone:
«exponente de un espiritu abierto al didlogo y una tolerancia poco comun
entre los alfaquies andalusies»®*”.

Desde la época romana, el derecho atiende al orden social referido a una

serie de virtudes individuales que implican el cumplimiento de una

32 MARTINEZ LORCA, A: Al encuentro de Averroes, ed. Trotta, Madrid, 1993, p. 15-38;
veasé BRUNSCHVIG, R.: “Averroés juriste” en Etudes d’orientalisme dédiées a la
memoire de Lévi-Provencgal I, Maisonneuve et Larose, Paris, 1962, p. 35-68; TURKI, M.,
A.: El papel de Ibn Rush como jurista en la historia del malikismo andalusi, publicado por
la Facultad de Filosofia y Letras, Univ. Muhammad V, Rabat, 1981, pp. 185 y ss.; y en
CRUZ HERNANDEZ, M.: Historia del pensamiento en el mundo islamico 11, Alianza,
Madrid, 1981, pp. 563-567.

633 MAKKI, A. M.: “Contribucién de Averroes a la ciencia juridica musulmana” en
MARTINEZ LORCA, A.: Al encuentro de Averroes, ed. Trotta, Madrid, 1993, p. 20.-
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obligaciébn ya sea sancionada por via juridica o via moral dada la
vinculacion externa e interna del derecho. Las virtudes civiles romanas,
implicaban la concrecion de la naturaleza del hombre en sociedad, por lo
cual significaban la especificidad natural humana. El officium, obrar segiun
lo honesto segun el orden axiologico en virtud del bien asumido por cada
uno, implicaba la responsabilidad no ya hacia uno mismo sino hacia los
demas, el conjunto de valores constituian el modo de darse la accion la cual
da noticia en el mundo a través de virtudes extraordinarias como fides,
pietas, humanitas, reverentia, amicitia634, las cuales abarcaban el deber ser
v hacer en el hombre y por tanto, el modo de participacion del hombre como
absoluto en la justicia. Como explica Hervada: « (...) El derecho natural es
el derecho real y concreto que surge de que hay cosas que corresponden al
hombre real y concreto ante los demas hombres reales y concretos, en virtud
de su condicién de ser humano (...)»%.

Las virtudes en al-Andalus son fruto del esfuerzo racional del hombre
que da luz a la pureza de su corazén y en la més intima sinceridad hace
patente su esencia divina. Es decir, no legitima solo a su condicion natural
sino también a su condicidn trascendente, de lo que se sigue, que transgredir
las normas juridicas temporales significa vulnerar la ley divina.

La palabra revelada en el derecho de al-Andalus, actia como marco
contractual ya que el Coran el cual dispone que no hay coaccion en la
religion®™® y en virtud de ello, son las personas libres y racionales las que se
adhieren a ella y en tanto que es fuente de derecho, proporciona un estatus
civil determinado. El hombre debe asumir el rol de primer orden dentro de
la creacion divina, solo asi, logra trascender su ser social y se sitlla en
armonia de una sociedad bien-ordenada y este acontecimiento, para que sea
especificamente humano debe darse desde la libre eleccion o ikhtiyar pero

cuyo fundamento Ultimo es Dios. Es decir, el acto humano es libre, en el

634 JUAN IGLESIAS: Estudios romanos. De derecho e Historia, Ariel, Barcelona, 1952, p.
169.

635 HERVADA, J: Historia de la ciencia del derecho natural, ed. Universidad de Navarra,
Pamplona, 1991, p. 15.

636 CORAN: 2, 256.
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sentido de que el hombre lo quiere y lo cumple, pero tiene su causa eficiente

. 637
en Dios™’. Como expone Hervada:

“El arte del derecho-que no es el arte de legislar, funcion politica-
es, como lo ha puesto de relieve Villey, el arte del reparto justo, de dar
a cada uno lo suyo, como bellamente dijera el romano y antes,
Aristoteles. Si puede hablarse, en este contexto de derecho natural es
porque hay cosas que a cada uno son debidas, no por cesion o
conveccion humanas, sino por virtud de la naturaleza del hombre. La
expresion mas moderna de este universal sentir- hay cosas que le
corresponden a cada uno por ser hombre, no por cesion, pacto o sentir
de la sociedad-son los derechos humanos™®*,

La causa final del derecho en al-Andalus tiene como objeto el fin
supremo del hombre es decir, la plenificacion de su alma siendo la relacion
juridica un fin intermedio en el orden temporal fijando los deberes y
obligaciones que organiza la vida comunitaria. El derecho es norma de
convivencia que articula lo humano y lo divino, lo individual y lo colectivo
cuyo fin es el cumplimiento de la justicia. Los principios y valores
fundantes del derecho deben ser fin en si mismos y no medios para
conseguir un bien particular de modo que puedan ser asumidos desde la mas
intima interioridad del hombre. Deben contribuir a la transformacion de la
sociedad segln las normas e ideales universales. A los fines que tiende el
sujeto individual va wunida la condicibon moral y la juridica de
responsabilidad de los mismos respecto a los cuales deben realizarse en el
ambito de la politica y el derecho. El objeto mismo de la dignidad humana y
tolerancia son las personas mismas y en su despliegue: la paz®*’.

El relativismo cultural en al-Andalus es superado por la aprehension del

principio teoldgico de la Unidad Divina, es decir, de la existencia de un solo

%7 CORAN, 10, 99.
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638 HERVADA, J: Historia de la ciencia del derecho natural, ed. Universidad de Navarra,
Pamplona, 1991, p. 14.
39 VIGO, A.: El concepto de Tolerancia, Conferencia dictada en la apertura del afio
académico de la Universidad de los Andes (Santiago de Chile) el 3 de Abril de 1997. En
Sapientia, Vol. LIV, 1999, p. 187-208.
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Dios y de la palabra revelada en la realidad historica. Al constituirse como
fuentes de derecho, el fundamento de los mismos descansa sobre valores
absolutos reconocidos por las tres religiones del Libro. El relativismo
cultural se supera mediante el proceso noético que da luz a las formas
universales en cada hombre y por tanto, a la notificacion de las mismas en la
existencia lo que deviene en el acontecimiento de la Justicia en la existencia.
La racionalidad justifica la validez universal de los deberes y obligaciones
de todos los hombres y descubre los valores innatos en cada uno de ellos. La
fe por tanto, no se mengua sino que se encumbra legitimandose desde el
discurso demostrativo. La tolerancia es justificada desde la razén y la fe. Sin

embargo, Millan Puelles que matiza lo siguiente:

“la practica de la tolerancia es incompatible con la aceptacion de
valores absolutos que en cuanto tales hayan de ser tomados como
rectores de la convivencia. Seglin esta manera de pensar, para no ser
fanaticos es menester ser relativistas: dicho de otra manera, el
relativismo es el fundamento tedrico-y, en este sentido, la primordial

condicion de posibilidad- de todo comportamiento auténticamente

640
tolerante™ ™.

La tolerancia es expresion de un profundo respeto por la libertad y de la
dignidad moral del otro que se da a modo de a priori trascendental de
correlacion para la Paz, es decir, es el reconocimiento de la esencialidad del
otro, es el reconocimiento de la interioridad en tanto que rostro que necesita
ser asumida dentro del orden social como elemento constitutivo de la
comunidad historica y por tanto, articulada en la jurisdiccion.

La tolerancia se da como contrarespuesta a los conflictos sociales: «en el
ambito del respeto a las creencias religiosas, como una concesion de aquella
parte, que ademas de poseer la autoridad, se cree o se sabe en posesion de la
verdad, respecto a los individuos de otras creencias que consideran

erroneas»’t.

0 MILLAN PUELLES, A.: La libre Afirmacién de Nuestro Ser: Una fundamentacion de
la ética realista, Ed. Rialp, Madrid, 1994, p.382.
! bid., p. 61.
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La polémica de la tolerancia parte de la cuestion teologica y del papel
que debe asumir el estado frente a la mision religiosa. El Estado de al-
Andalus reconoci6 juridicamente las tres religiones del libro en virtud del
principio de la unicidad divina y de la palabra revelada y les concedio
derechos civiles que contribuyeron a la integracion y la ordenacion de la
diversidad cultural.

Los pensadores de al-Andalus descubrieron el misterio de la persona
humana desde el andlisis de su estructura ontoldgica y aportaron un método
o régimen universal, mediante el cual cualquier hombre podia llevar a cabo
la purificacion de sus corazones a través de un examen de conciencia
divergentemente con los dogmas de fe. Aunque no se puede afirmar el modo
de darse la tolerancia desde una perspectiva moderna, si podemos afirmar
que fue un reconocimiento legal de la capacidad operativa de todo hombre.
La tolerancia, por tanto, ha de entenderse en sentido privativo como dice
Vaclav Havel: «La tolerancia empieza a ser una debilidad cuando el hombre
comienza a tolerar cosas intolerables, cuando empieza a tolerar el mal»642,
de modo que cualquier atentado contra la integridad del hombre como
absoluto supone una vulneracion de la dignidad humana y la tolerancia y por

tanto de los derechos fundamentales de la Humanidad.

4.1. DIGNIDAD HUMANA Y TOLERANCIA EN EL DERECHO
MALIK{

Dado el progresivo desarrollo de las ciudades, surge la disyuntiva acerca
de los asuntos juridicos que no quedaban claro ni en el Cordn ni en la
Sunna. Surge el ejercicio interpretativo de la iytihad, que es el esfuerzo
interpretativo por parte del jurista para dar resolucidon a las situaciones

juridicas desde las fuentes de la interpretacion. Fue una actividad

642 HAVEL, VACLAV: "Pluralismo y Tolerancia", 1995. LOPEZ CALERA, N.: "Jueces
para la Democracia", En Derecho y Tolerancia, N° 16-17, 1992, p. 4. y en CORTINA, A.:
La ética de la sociedad civil, Ed. Anaya, Madrid, 1994, p. 99. “Lo que no puede tolerarse es
que no se respete a las personas. Lo que no puede tolerarse es que se tomen decisiones que
les afectan sin tenerlas significativamente en cuenta. Y esta ‘intolerancia’, a mi entender, es
irrenunciable”.

255



independiente y contribuyd a la insercion del razonamiento en sentido
estricto en el desarrollo de las ciencias juridicas®?’, con el transcurso de los
afios, esta actividad cay6 en desuso, por la sistematizacion de las escuelas
del derecho. De ésta préctica surgieron otras técnicas en cuanto las cuales
daban primacia a la opinidn personal o rady, el consenso 7yma ‘o la analogia
quiyas. La preferencia por estas vias dio lugar a las distintas escuelas
juridicas; handfi, maliki, shafi’i y hanbali®**. Con “el cierre de las puertas al
Ijtihad” se elimind el motor dinamizador del sistema juridico islamico, dicha
fijacion produjo la incapacidad del sistema juridico por adaptarse a nuevas
situaciones y dar solucion a las mismas. Esto, materializé la idea de que los
principios del Islam son inmutables y que el Islam no reconoce ninguna
autoridad terrena valida para crearlos.

La labor de las escuelas juridicas y escolasticas fue la de conformar un
corpus teodrico sobre el que argumentar los preceptos del Cordn, es decir,
aunque el texto revelado es la fuente ideologica del Islam, se hizo necesaria
la elaboracién posterior doctrinal de la escolastica, que permitid a los
juristas, concretar en normas positivas las directrices legales del texto para
aplicarla a problemas concretos precisando, en sentido exacto, las
expresiones literales del Libro. Por lo que la escolastica o kalam se
convierte en un instrumento bdsico para el desarrollo del pensamiento
islamico. Las escuelas asumieron la toma de posicidon ante la ausencia del
Profeta y desarrollaron la reflexion y andlisis sobre su legado.

En al-Andalus, se consolida la escuela maliki fundada en la Medina por
Malik Ibn Anas que privilegid el iyma ‘o consenso entre los juristas e
introdujeron la nocién de istislah, es decir la utilidad comun. Esta practica
planteaba el valor moral de una accién, institucion y/o ley, la cual debia
apreciarse por sus efectos en cuanto promovia la suma de felicidad, en tanto
que ésta es el Fin Ultimo del hombre y de la sociedad en concordancia con

el concepto de ciudad ideal o perfecta. Ibn Jaldin: «Toda la poblacion del

3 En los primeros afios del desarrollo del Derecho islamico se considero a los mudjtahid

como los Unicos que podian interpretar las fuentes del Derecho por si mismos: “los
primeros doscientos cincuenta afios (hasta mediados del s. IX d.c.) la facultad de los
expertos en Derecho de ofrecer soluciones personales a los problemas juridicos que iban
surgiendo no qued6 en entredicho”, en VERCELLIN, G.: Instituciones del mundo
musulman, Ed. Bellaterra, Barcelona, 2003, p.295.

64 CRUZ HERNANDEZ, M.: La Filosofia Arabe, ed. de la Revista de Occidente, Madrid,
1962, p. 9y ss.
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Occidente (entiéndase del Occidente Musulman, esto es: el Norte de Africa
y Espafia) sigue la doctrina de Malik y los discipulos de este Iman se
diseminaron en Egipto y en Iraq»®*.

Acerca del papel que desempefio la escuela maliki en al-Andalus, hay
varias tendencias opuestas, E. Provenzal®*® expone los prejuicios de los
historiadores que siguen las ideas de Dozy acerca de la doctrina maliki y las
nuevas investigaciones, como las de M. Benauboud, atestiguan que «el
malikismo en al-Andalus nunca constituyd una fuerza de estancacion. Al
contrario, un examen detallado de los principios bésicos del malikismo
refleja el alto grado de flexibilidad y de capacidad de adaptacion de esta
escuela juridica a la realidad social»®*’, lo cual coincide con la tesis de J.
Lomba, donde afirma que si bien fue un instrumento de control ideoldgico
frente a las doctrinas de oriente nunca asfixio el pensamiento andalusi®*®.

El Islam reconoce la capacidad juridica de todos los sujetos individuales
adheridos a las religiones de libro, en calidad de dimmies o protegidos a
diferencia del creyente musulman, lo cual supone la primera diferencia entre
los status civiles, las siguiente se dan por condiciéon del género o la

condicidn de libre o esclavo, hecho juridico que contempla el malikismo:

“El derecho islamico determina que todos los seres humanos son
“personas”, en el sentido legal del término, desde el momento de su
nacimiento, es decir, son sujetos de obligaciones y derechos y capaces
de establecer relaciones juridicas (ahliyat al-wuyub). Este es un
atributo que les proporciona el mimo Dios a través del Coran y no,
como en otros sistemas, un derecho que les confiere la ley. Todos los
individuos tiene la oportunidad de poseer “capacidad juridica”
(dimma) que so6lo se pierde al haber apostatado o, si se le ha dado la
oportunidad de convertirse y no lo ha hecho, al perseverar en el
paganismo. A pesar de esto, no todas las personas poseen el mismo

status juridico porque no todas tienen la misma capacidad de obrar, es

31BN JALDUN, Mug. , V1, 6, p. 794.

646 L EVI-PROVENCAL: Conférences sur I'Espagne musulmane, Trad. drabe de M. Abd
al-Hadi Su'ayra, revision de *Abd al-Hamid al- * Abbadi Bey, al- Matba ‘a al-Amiriyya bi-I-
Qahira, Cairo, 1951, p. 16.

%7 BENABOUD, M.: El papel politico y social de los “Ulama en al-Andalus durante el
periodo de los taifas, C.H.1., IX, 1984, p.13.

48 MARTINEZ LORCA, A.: “La filosofia en al-Andalus: una aproximacion historica”, en
Ensayo sobre la filosofia en al-Andalus, Ed. Anthropos, Barcelona, 1990, p. 68.
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decir, la misma capacidad para llevar a cabo actos juridicos. El derecho
islamico no confiere a todos los individuos la misma capacidad para
asumir derechos y obligaciones, sino que se les otorga diversos status
civiles de acuerdo con diversos factores. Su género, su edad, su

., o . 649
religion o su condicion de libres o esclavos”

El estado de dimmies expresa cierto sentido de tolerancia civica en tanto
que se estima lo diferente dentro del sistema fiscal de al-Andalus, y por
tanto, perteneciente al Estado. Es decir, son reconocidos dentro de la fiscalia
del estado como elementos pertenecientes al mismo en base a la fuente

cordnica, por tanto, con derechos y obligaciones.

“Di: ;Gentes del Libro! Convengamos en una afirmacion (de fe)
equitativa para nosotros y vosotros: Que no adoremos sino a Dios, sin
asociarle a nada, y que no nos tomaremos mutuamente como sefiores

. 2650
en lugar de Dios”

“Decid: Creemos en Allah y en lo que ha sido revelado, y lo que
fue revelado a Abraham y a Ismael y a Isaac y a Jacob y a las Tribus;
y aquello que fue dado a Moisés y Jesus y a los Profetas de su Sefior;
no hacemos distinciéon entre ninguna de ellos y solo a Dios, nos

651
sometemos”

“Dios no os prohibe, por lo que se refiere a aquellos que no os
hacen la guerra por motivo de vuestra religion, ni os expulsan de
vuestros hogares, que seais amables con ellos, y actuéis con ellos con

. . . o L. 652
equidad. Dios sin duda ama lo escrupulosamente equitativo™".

9 DE LA PUENTE, C.: “Entre la esclavitud y la libertad: consecuencias legales de la
manumision segun el derecho maliki” en AQ. XXI, CSIC, Madrid, 2000, 340-362, p. 342.
9CORAN: 3, 64.
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Estos preceptos cordnicos constituyen la base el estatuto juridico de los
protegidos o dhimmis. Estos son los no musulmanes aceptados por el Coran
y a los cuales se les permite el establecimiento enterritorio isldmico con un
vinculo contractual el cual implica deberes y obligaciones por ambas partes.
Judios y cristianos obtendran la proteccion del estado islamico junto con una
garantia de una serie de derechos como la posibilidad de tener tribunales
propios a cambio del cumplimiento de ciertas condiciones que los limitaban
frente a los musulmanes. El contacto entre los sistemas juridicos lo podemos
observar, segin A. Pleguezuelo en Derecho isldmico y Derecho espafiol®>,
en las traducciones al arabe del Liber Iudicorum o de la Hispania, obras
basicas del malikismo en lenguaje aljamiado. Este tipo de tolerancia,
implicaba el reconocimiento y el respeto de la humanitas del otro en la
jurisdiccién, es decir, el renconocimiento legal de la capacidad perfectiva
del hombre.

La humanitas comprende la educaciéon moral y espiritual fomentando el
superar las propias limitaciones y limitando nuestra voluntad para respetar la
vida propia y la de los otros. Esto se ve como ejemplo en los tres preceptos
de Ulpiniano: Vivir honestamente, no daniar a otro, dar a cada uno lo suyo,
o lo que es lo mismo, dignidad humana y tolerancia como elementos
constitutivos de la justicia individual y social.

El humanismo como corriente del pensamiento se inclina hacia los
estudios grecolatinos para justificar la libertad del hombre en todas sus
dimensiones aplicando una nueva metodologia que les llevarian a criticar las
interpretaciones consagradas en el mos italicus. Intentaron reinterpretar la
Ley de las doce tablas y el Corpus Iuris. La critica humanista contribuyo a
un cambio de perspectiva en la cultura juridica, a la secularizacién y
racionalizacién de los criterios racionales®*. El mos gallicus se difundié por
Europa e influy6 posteriormente en el derecho comun de Holanda, con la
Jurisprudencia Elegante 'y en Alemania, con el Usus Modernus
Pandectarum se beneficiaron de la renovada vision humanista del derecho

romano.

653 L . . . .
En Encuentros: documentos para el entendimiento islamo-cristiano, serie C: Islam y

cristianismo, n° 102, octubre 1980, p. 1.
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Dos son las evidencias acerca de la dignidad humana ayudaron al
cambio de paradigma moral y juridico: entender al hombre como un gran
milagro y divinizar todas sus capacidades lo que permitid legitimizar al
hombre como creador y protagonista. La antropologia que implicaba a
rasgos generales la dignitas hominis era entender al hombre como
microcosmos, participacion activa en el cosmos la cual hacia posible incluir
al hombre en una escala natural indeterminada que implicaba la posibilidad
de evolucionar, por tanto tenia libertad de determinar su naturaleza a través
de la creacion de si mismo. El hombre era un ser excelente cuya virtud
maxima era la de liberarse de las cadenas y superar sus propias limitaciones.
La libertad moral era el fundamento de su dignidad determinando la propia
naturaleza por semejanza a Dios.

En definitiva, en al-Andalus, desde el pensamiento y el derecho se abre a
la alteridad de forma utilitaria cuya causa eficiente es Dios y la meta el fin
ultimo de todos los hombres: la felicidad suprema. El principio que lo
sustenta es el bien comln y el respeto a los derechos del otro en tanto que
seres creados por Dios y cuyo limite serd la contradiccion con la ley divina
en cuyo caso, la tolerancia, no debe extenderse a aquellos que la niegan y no
respetan los derechos individuales ni sociales que de ella se derivan.

Como ejemplo de los primeros pasos acerca de la tolerancia desde la
jurisprudencia lo tenemos en e/ Pacto al que lleg6 el Profeta con la
delegacion cristiana de Najran. Pero el documento mas importante es sin
duda, el Dustur al-Madinah o Estatuto de la Medina655, donde el Profeta
Muhammad cred un modelo de constitucidon politica asi como los acuerdo
de convivencia con los judios, ya que los cristianos eran escasos y al mismo
tiempo se establece por primera vez a la Ummah con un gobierno propio - el
germen de la unidad temporal y espiritual- asumiendo la funcion judicial y
reconociendo a los judios sus derechos propios y su compromiso y

responsabilidad en la cohesion politica, como se puede comprobar en el Art.

653 Las fuentes en cuanto a la traduccion del texto se remiten a la biografia mas antigua del

Profeta (BPDyC), cuyo autor es Ibn Hisham, Al-Siratu Al-Nabauiiah, ed. Dar Al-Qalam,
Bairut, 1986, t°2, p. 147-150; contrastada con una obra llamada Coleccion de epistolas de
los arabes, Yamhadratu rasd'il al-"arab, ed. Mustafa Albani Al-Halabi, El Cairo, 1937, t° 1,
p- 25-30.
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18: “Los judios deberan estar en concordancia con los creyentes, en tanto

. -y 656
éstos se encuentren en lucha [con los id6latras]”

En el Art. 19: “Los judios de Banu Auf son una sola comunidad
con los creyentes. A los judios les incumbe su din [modo de vida y
creencias, son libres para sostenerlos], sus protegidos y su hacienda, y
los musulmanes tendran el suyo, excepto quien obre iniquidad [de
ambos grupos] y delinca, el que por cierto solamente se perjudica a si

mismo y a su familia™".

O en el Art. 22: “A los judios les corresponde su propia
manutencion [0 hacienda], y a los musulmanes su propia manutencion.
Entre ellos se auxiliaran contra todo quien ataque a los observantes de
este opusculo. Y entre ellos prevalecera el bien y la consulta mutua [la
sinceridad], y la mutua solidaridad [y respeto] fuera de todo dafio y

. 55658
malevolencia™".

Y en el Art. 28:“Todo cuanto existe entre la gente de este
opusculo [los musulmanes, judios e idolatras], sea algin suceso o
discrepancia, por el cual se temiera su violacion [la de sus
disposiciones], serd remitido a Allah, Poderoso y Majestuoso, y a

Muhammad, el Mensajero de Allah (BPDyC). Allah [es Custodio] de

, . . , 659
lo mas estricto y puro que existe en este optisculo™".

El Estatuto o Constitucion de la Medina regula la relacion entre los
diversos componentes de la sociedad de la ciudad y confirma los principios
de la tolerancia, la libertad de religion y derechos concedidos a las tribus y a
los no musulmanes en el contexto de la construcciéon de un orden civico,
reconociendo principios basicos individuales a todos los habitantes de la

Medina. Establece los principios constituyentes del gobierno islamico tanto

56 Ibid., art. 18.
57 Ibid., art. 19.
8 1bid., art., 22.
559 1bid., art. 28.
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en sus aspectos internos como externos regulando tanto la vida individual
como la social para que sirva de modelo en cualquier lugar y tiempo,
incluyendo la renovacion de los preceptos de la Shari’ah de acuerdo a las
vicisitudes que se planteen en cada época incluyendo el consenso para la
resolucion de problemas, entendiendo esto, como la toma de conciencia por
parte de la sociedad y su aplicacion practica a los problemas y por tltimo,
establece los principios generales de los derechos fundamentales de las
personas, reconociendo el derecho a la vida, al culto, a la propiedad, a la
defensa del juicio, al trabajo...etc. con todo ello, la comunidad de creyentes
o Ummah se presenta como una comunidad politica diferenciada cuyo
territorio es el Islam. La figura del Iman o pastor de la comunidad se
complementa con la ley islamica pero a diferencia de occidente, es una
autoridad auténoma cuyos poderes legislativos estan limitados por el Coran
y la practica del profeta y el poder ejecutivo no responde a ninguno alterno.
En cuanto a la Yihdd solo es autorizada en cuanto necesaria para volver al
orden, la paz y la justicia.

Las cosas proceden necesariamente de Dios y contigentemente del
hombre, que al ser esencialmente libre es responsable de sus actos en lo
referido a su esfera privada como a su repercusion en la sociedad. El ser
libre, significa ser responsable de los actos y ser responsable de los derechos
de los de los demds y en el llevar a cabo el respeto de los mismos desde un
corazon sincero se da la piedad en el hombre y la sociedad.

El derecho maliki, contempla los derechos del emancipado, del
bienhechor, de quien dirige la oracion, contertulios, vecinos, amigos, socios,
acreedores, bienes materiales donde se regula la interaccion del hombre en
cualquiera de sus roles dentro de la Ummah, estableciendo redes vinculantes
dirigidas al equilibrio social orientado desde la solidaridad y la fraternidad
con el objetivo del bien de la comunidad. Conforme a esto, el principio de
legalidad de las normas se fundamenta en la sinceridad del corazon del
creyente y la responsabilidad antes sus actos, lo que promueve al derecho de
los adversarios y de la consulta o consejo, cuyo fundamento estriba en la

rectitud del hombre virtuoso.
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4.2. COROLARIO

El hombre como absoluto es el acontecimiento radical por el cual el
hombre se personifica y se hace responsable de su relacion con Dios, con los
demds y con el mundo, la sociabilidad implica una interpersonalizacion
donde se el otro aparece como rostro en tanto que puede ser comprendido y
es asumido no solo como sujeto de derechos y obligaciones sino como
responsabilidad. La dignidad de la persona surge desde el interior de su
conciencia descubriendo la indole espiritual y no solo natural del ser
humano, este es el modo como se constituye al hombre como absoluto y se
establece como centro de relaciones y de apertura consigo mismo, con los
demds y con el mundo, desvelando la grandeza humana y siendo Dios el
agente ultimo que marca el camino de su verdadera plenificacion.

El orden de lo social debe asumir la capacidad de trascendencia de todos
los hombres y por tanto, se da en apertura hacia del otro entendido como
rostro que es capaz de trascender, es decir, dotado fundamentalmente de
interioridad. El hombre tiene alma, es decir posee conciencia como
elemento integrador de la accion, donde la verdadera esencia del Ser se
manifiesta de forma integral, por tanto, presupone la persona. Asumir el otro
en tanto que rostro, significa el reconocer a alguien con capacidad de
experiencia y conocimiento de si mismo lo que a su vez implica libertad y
afirmacion de la subjetividad. La tolerancia significa la responsabilidad y el
respeto de lo diferente dada de autonomia ontologica del sujeto y por ende,
de trascendencia en virtud del fin Gltimo o Dios. La dignidad humana y la
tolerancia por tanto, son elementos constituyentes de la justicia y motor
necesario para el despliegue de la Humanidad.

La Ley divina insita en el corazéon de todos los hombres debe
desplegarse en la sociedad desde la humanitas de cada hombre, que deviene
en la comunidad de creyentes como Humanidad. De modo que el gobierno
justo debe contemplar dentro de sus principios normativos lo divino y lo
natural en el hombre y la sociedad como forma de actualizacion de la
humanitas en la realidad historica. La ciudad ideal, se establece como forma

universal espiritual que aspira a ser aprehendida por todos los hombres cuyo
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fin es la felicidad del hombre tanto en la vida terrena como en la eterna y el
modo de darse, el orden justo.

El hombre como absoluto significa el hombre que se autoconoce y
autoposee en libertad desde la trascendencia y por tanto, capaz de sustraerse
de la intolerancia y las injusticias de la realidad historica concreta. Debe dar
testimonio de la existencia de Dios y ser reflejo de la imagen divina de
modo que el orden divino sea establecido en la historia.

Por tanto, para que se de un gobierno justo, la politica debe adecuar los
principios de la razén con la revelacion, la razén y la fe en ayuda mutua
como modo de llevar a cabo la humanitas del hombre y como correlato, la
Humanidad.

Las leyes positivas deben articularse con la ley profética y deben dar
cuenta de los problemas particulares de cada momento cuya efectividad
debe ser la Paz.

La justicia social debe descansar sobre un sistema politico que ordene la
comunidad del mismo modo que el régimen del creyente y los deberes de
los corazones ordenan al sujeto individual cuyo fundamento tltimo es Dios.
La justicia se asume como humanitas 'y este debe ser el fin del derecho.

Por tanto dignidad y tolerancia son modos de llevar a cabo la humanitas
tanto individual como socialmente y su reconocimiento juridico, constituye
la legitimaciéon y la proteccion legal de la libertad del hombre como
fundamento de la justicia. La vulneracion de los derechos de cada hombre
supone no solo infringir la normatividad vigente sino atentar directamente
contra la ley divina y por ende, quebrantar el orden dirigido hacia la Paz.

La dignidad humana y la tolerancia son categorias fundamentales para
establecer la justicia, no ya como algo que viene de fuera, sino desde la
pureza del corazén de cada hombre. Es una conquista que se resuelve en el
fin supremo de la Humanidad, por tanto, es tarea de todos los hombres

establecer la Paz en el mundo.

264



4.3. EXCURSUS: RISALA DEL IMAN ALI COMO PARADIGMA
DE LOS DERECHOS HUMANOS EN EL ISLAM

La Carta de los Derechos o Risalat al Huquq del Imén ‘Ali ibn al
Husain Zain al’Abidin es un conjunto de leyes morales y legislativas
promulgadas en forma de deberes, obligaciones o responsabilidades
mediante los cuales se organiza toda la vida del hombre, considerando
primero su relacion con Dios y luego con las demas criaturas. Todo hombre
debe saber que Dios posee derecho absoluto sobre todas las cosas, el mas
importante de todos es el que tiene sobre si mismo y sobre el que derivan los
demas. El hombre se hace digno por la sumision a Dios desde la
trascendentalidad de la creacién donde el cuerpo es un regalo de Dios junto
con todos sus 6rganos guiados hacia todo aquello que es licito®®’; a través de
sus acciones y de la oracion es desde donde el hombre debe alcanzar una
aptitud humilde y suplicante, liberandose de sus ataduras y su perdicion
hacia los pecados; la peregrinacion a través Dios es el modo por el cual se
redime de los pecados y se confirma la fe, el ayuno como prueba de
devocion, la caridad y la ofrenda como acto libre y desinteresado de un
corazoén sincero cuya intencion apunta hacia Dios. Los derechos con
respecto a otras personas configuran la dimension social del hombre en su
aspecto politico, social, familiar, educativo...etc., de este modo se nombra
los derechos del gobernante, del maestro, del propietario, de los
subordinados, donde el Iman hace hincapi¢ que los esclavos han de tratarse
con vehemencia ya que son obra de la creacion de Dios al igual que los
hombres que no son esclavos, que la relacion de superioridad lo a dispuesto
Dios, por lo que los emancipados deben actuar en reciprocidad con las leyes

divinas y éstas deben ser aplicadas a los esclavos en tanto que son criaturas

%En la Carta de los Derechos se hace una enumeracion de todas las partes del cuerpo

incluida el alma con una descripcion acerca del derecho que tiene cada una de ellas a ser
digna y excelente mediante la sumision a Dios: “el derecho de tu alma sobre ti mismo
consiste en exigirla en la obediencia a Dios (...) el derecho de la lengua, consiste en
honrarla y abstenerla de la maledicencia (...) En cuanto al derecho de los oidos consiste en
abstenerse de aplicarlos como camino hacia tu corazon salvo para la palabra noble que
genera el bien en tu corazoén (...) Con respecto al derecho de la vista consiste en apartarla
de todo aquello que no es licito (...) En cuanto al derecho de tus manos, consiste en que no
las extiendas hacia lo que no es licito”, en Iméan “Ali ibn al Husain Zain al Abidin: Risalat
al Huqugq o Carta de los Derechos, Ed. Biblidtica islamica ahlul Bait (Edicion electronica) ,
www.biab.org, correo@biab.org., Febrero, 2010., p.9 y ss.
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. 661 . .., . ..
de Dios™’; en cuanto a la esposa, aunque ratifica su posicion de inferioridad
considera el derecho que le es propio a ser tratada con respeto y

; en cuanto los derechos a los parientes, recibe un valor

benevolencia®
especial el derecho de la madre donde se considera el valor del sacrificio
maternal desde el vientre donde germina su hijo y le ofrece su cuerpo como
fuente de alimento y como escudo protector ante los peligros externos
anteponiendo la vida de su hijo a la suya, es asumida sustento o apoyo
moral, una fuente inagotable donde se puede acudir a por agua una y otra
vez y por su alma como guardiana y protectora®®; a si mismo, se ratifica el
valor de los demas miembros de la familia haciendo patente sus derechos y
la importancia del papel que desempefia cada uno incluso se contempla el
cuidado y proteccion de las personas “no juridicas” como ancianos y
menores en los derechos segiin la edad y se ratifica la importancia de la
hermandad en la comunidad de creyente con los derecho del resto de la

664
gente .

661 «Con respecto al derecho de quien esta bajo tu poder, debes saber que se trata de una
criatura de tu Sefor, de tu carne y de tu sangre. Tu eres su duefio no su creador en lugar de
Dios, ni has creado para él los oidos ni la vista, tampoco has hecho su sustento. No
obstante, Dios te retribuye poniéndolo a tu servicio. El te lo ha confiado y lo ha puesto a tu
disposicion para que lo preserves y le apliques la misma conducta de El. Entonces, debes
alimentarlo de lo que ti comes, vestirlo de lo que tu vistes y no exigirle nada de aquello que
esta fuera de tu alcance. Si no lo quieres y deseas tener otro, en primer lugar debes salir de
la responsabilidad que Dios te impuso al respecto, en segundo lugar, tener cuidado de no
atormentar a Su creacion. Y no hay poder sino en Dios”, Ibid., p.20 y ss.

562 Ibid., p.20.

663 “Dentro de los derechos de tus parientes, el de tu madre implica que sepas que ella se ha
hecho cargo de ti en circunstancias en las que nadie se hace cargo de nadie; te ha
alimentado del fruto de su corazon como nadie lo haria. Ella te ha protegido con sus oidos,
su vista, sus manos, sus piernas, su cabello, su piel y el resto de sus miembros con jubilo y
regocijo tolerando aquello que detesta, que le cuadra dolor le resulta pesado y la entristece,
hasta que la Mano Poderosa (de Dios) te hace nacer de ella, sacandote al mundo. Ella se
complace de tu saciedad mientras padece hambre; te viste mientras se desnuda; apaga tu
sed permaneciendo sedienta, te pone bajo la sombra exponiéndose al sol, te beneficia a
costa de s miseria y hace que te sea agradable el suefio a costa de su desvelo. Su vientre es
para ti un recipiente, su regazo un cojin, su pecho un abrevadero y su alma un guardian.
Ella recibe el calor y el frio del mundo para ti y por ti. Debes agradecerle en la medida de lo
posible; mas no podras hacerlo sino con la ayuda de Dios y su Favor”, Ibid., p.23.

664 “En cuanto al derecho de los miembros de tu comunidad en general, implica que actues
con ellos con buena fe (tener buena intencion), tratarles con amabilidad, tener bondad con
sus malvados, reconciliar y mantenerles en paz (...) Debes comportarte con tu hermano en
la religion, segun los derechos de hermandad”, Ibid., p.39.
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5. CONCLUSIONES:

Una de las caracteristicas del hombre desde su creacion ha sido su vida
colectiva y su necesidad del otro. Por la importancia del servicio a los otros
y la cooperacion comun se establecen los derechos de las gentes donde se
hace referencia a los lazos que unen a los hombres en sociedad en base a
una hermandad religiosa y social. Los creyentes tienen la obligacion y el
derecho de tratar y ser tratados con respeto y benevolencia bajo cualquier
circunstancia El mismo acto de prestar servicio se califica como virtud tanto
por su dimension personal como por su efecto en la sociedad, tal magnitud
alcanza el servicio honesto, que incluso una mirada para dar calma espiritual
en el corazon de una persona se considera un acto valioso. Las raices de esta
perspectiva ahondan en la vida tribal pre-isldémica y los lazos de sangre que
fundamentaban los principios de solidaridad y colectividad utiles para
mantener el equilibrio social (reforzados en el Islam por la Ummah, donde
se sustituye los lazos de sangre por los de fe, abarcando a toda la comunidad
en clave de fraternidad). En cuanto al valor de la libertad, se considera desde

la aleya coréanica que: “te dio la libertad de eleccion en el mundo y te hizo
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duefio de ti mismo™®®, lo que significa que la emancipacion viene dada bajo
la sumision a Dios, por lo cual, el estatuto de manumision devuelve la
esencia propiamente humana que habia sido arrebatada al esclavo que es la
capacidad de elegir. En el acto de la voluntad deliberada es donde se
constituye el hombre como ser digno y donde la jurisprudencia es aplicable,
ya que si se considera al hombre predeterminado desde el principio, el
sistema moral-religioso-legislativo no tendria sentido, dado que el hombre
mismo careceria de toda responsabilidad sobre si mismo y sus actos. Esto no
significa que el hombre posea una libertad absoluta dado que el fundamento
ultimo es Dios, pero si relativa en tanto que la libertad ontologica dada por
el conocimiento es el umbral de la trascendencia en el hombre.

La importancia de la antropologia filosofica radica en el andlisis de la
naturaleza humana en virtud de la finalidad de los actos humanos como
trascendencia hacia Dios.

En la naturaleza humana se integran todos los diversos grados de vida
que existen en los seres generables y corruptibles: vida vegetativa, sensitiva
y racional, en correspondencia con la determinaciéon de las facultades
operativas de cada grado, siendo la espiritualidad la manifestacion de la
verdadera esencia del hombre, la cual viene dada desde la operatividad
racional. La facultad racional, por ende es la posibilidad de una existencia
original en el universo y en el llevarla a cabo el hombre se constituye el
hombre como persona y, en tanto que persona, deviene en sujeto de
derechos y obligaciones.

El hombre desde la facultad racional es capaz de volver la mirada sobre
si mismo y objetivar el mundo, lo cual deviene en libertad ontoldgica,
siendo ¢ésta la caracteristica especifica del hombre frente a los seres
naturales, es decir, la capacidad de dirigir las acciones conforme la
aprehension del fin al que se tiende, es lo que diferencia radicalmente al
hombre de los animales. El sujeto individual que participa de la esencia
humana es asumido como persona. Es decir, la nociéon de persona es la
concrecion del llevar a cabo la voluntad del hombre concreto

determinandose en virtud del Bien.

53 Ibid., p.25.
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El analisis de la praxis humana es una forma de acceso para descubrir la
persona en tanto que su operatividad deviene de su intima interioridad.
Desde el andlisis del modo de actuar de la persona se fundamenta la
dignidad humana y la tolerancia y en tanto que el hombre es dimension
natural y espiritual, en la concrecién en la existencia de las mismas se
desvela el espiritu.

El hombre como absoluto es ser a modo o manera espiritual como
notificacion del Ser en la existencia. La nocién metafisica de sujeto
individual como ser creado por Dios y por ser- capaz -de imagen y
semejanza divina, encumbra al hombre en el horizonte de los generables y
corruptibles. En la autoconciencia del absoluto el hombre se aprende como
ser creado y se hace responsable de si mismo y de toda la creacion,
participando de la esencia divina en la realidad historica. La persona
humana, en tanto que concrecion del hombre como absoluto, implica una
privacion que necesita ser llevada a cabo. La conquista de si mismo y para si
mismo sitiia al hombre en un puesto privilegiado en el Cosmos y la finalidad
de los actos humanos como trascendencia hacia Dios.

En el acontecimiento antropologico del hombre como absoluto, se
experimenta a si mismo como ser creado, la experiencia de mundo, es
experiencia de si mismo y de Dios. La interioridad del hombre toma
conciencia de si desde la experiencia sensible, comienza conociéndose
conociendo, pero el hecho de que el conocimiento parta de los sentidos no
implica que se agote en la experiencia vivencial sino que trasciende lo
corpdreo en tanto que se produce el inteligible material o concepto. Es decir,
mediante el proceso de abstraccion se produce cierta separabilidad del alma
con la materia lo que determina al hombre como continente de formas
espirituales universales, las cuales en tanto que aprehendidas por mediacion
del Intelecto Agente, transforman esencialmente al hombre. La facultad
intelectiva es la operatividad por la cual se manifiesta el alma en tanto que
substancia separada y constituye el modo de darse la espiritualidad. La
interioridad de la persona, por ende, se refiere no so6lo a lo natural sino

también a lo espiritual y éste es el fin supremo del hombre.
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Mediante la operatividad racional el hombre da luz al misterio de la
persona desde su interioridad adquiriendo su dignidad cuyo elemento
integrador en la existencia humana es la praxis en virtud del Bien Supremo.

La accion deliberada presupone a la persona y por ende, la capacidad de
conocer y experimentarse a si mismo. De este modo acontece la libertad
como modo ontoldgico especificamente humano y la subjetividad como
fuente del hombre absoluto. La persona se descubre en sus actos y en la
pureza de sus intenciones y en la divergencia con la ley divina se da la
justicia individual. La dignidad humana se desvela en la aprehension de las
formas espirituales asumidas en el hombre y llevadas a cabo mediante la
accion en la existencia. La dignidad humana supone elegir concientemente
con vistas a fin supremo haciendo del hombre lo que realmente es, es decir,
llevando a cabo la verdadera esencia del hombre. La tolerancia implica la
aceptacion de la subjetividad del otro, no ya como totalidad, sino como
rostro, como sujeto individual capaz de ser comprendido, la experiencia de
si mismo estd religada a lo divino y es experiencia intersubjetiva que refleja
la sociabilidad natural del hombre.

La praxis humana es considerada como acto voluntario y libre que
presupone una interioridad dindmica que integra persona y accion. Al ser la
accion voluntaria y libre, tiene que ver con la capacidad de decision y de
determinacion del hombre cuyo motor depende internamente del
conocimiento. El acto de conciencia viene dado por la integracion del
conocimiento de los fines y la voluntad es la luz que encamina al hombre a
la accion recta dando lugar la humanitas en la realidad histérica que
contribuye a la plenitud de la humanidad.

La capacidad de autodeterminaciéon manifiesta la capacidad de
gobernarse a si mismo en virtud del juicio recto lo cual deviene en justicia
individual. La justicia social, por analogia, se manifiesta en el gobierno justo
cuya dynamis debe ser la ciudad ideal, donde se notifica la ley divina en la
ley terrenal. Siendo la concrecion de una accion la determinacion de la
persona, la actualizacion del gobierno determinard la realizacion de la
sociedad entendida como sujeto concreto. En el caso de darse la injusticia y
la intolerancia historica de los gobiernos, el hombre, en cuanto autor de sus

actos debe hacerse responsable de si mismo, de los demdas y del mundo y
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debe transformarse a si mismo y a la realidad, como imperativo universal.
Los dos caminos de llevarlo a cabo son mediante la aisceis noética y/o
ascetismo, que da luz a los deberes de los corazones innatos en cada hombre
mediante los cuales se determinan en la pureza de su accién o bien por el
camino de la aprehension inmediata de la esencia de Dios, es decir, la fe, los
cuales tienden hacia el mismo fin: la unién con Dios.

La funcion del derecho debe articular la palabra revelada en la
ordenacion juridica, de modo que la dignidad humana y la tolerancia sean
fuente de los derechos humanos y se respeten tanto los derechos y

obligaciones civiles como los religiosos.
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