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INTRODUCCION.



I) Introduccion.

El objetivo de la presente tesis es la traduccion anotada y comentada del texto
del filésofo arabe Abl Nas:r Muhammad Ibn al-Fardj al-Farabi (259-339 H. / 870-950
d. C.) titulado Kitab al-alfaz: al-musta’'mala fi al-mant:iq [El libro de los términos
utilizados en la légica], considerado como uno de los libros més importantes a la hora
de tratar el origen del término gramatical y el origen del término Idgico.

Dicha traduccion es la primera que se hace en lengua castellana y su importancia
radica en que constituye una fuente documental gréafica para los estudios de linglistica
historica en nuestra Universidad de Sevilla. Dicha base documental se puede considerar
también aplicable a los estudios de caracter 16gico, puesto que la ldgica y el lenguaje
forman una unién indisoluble. El texto arabe que sirve de base a la traduccion castellana
es el editado en Beirut en el afio 1968 a partir del manuscrito de la edicién de
Diyarbakir, facilitada por la Biblioteca Sulaymaniyya de Estambul con nimero de
cbdigo 1970; la version manuscrita cuenta con ciento siete paginas.

Al-Farabt fue el primer pensador musulman que intenté conciliar el pensamiento
de Platon y el de Aristételes. Nos consta que conocié a la perfeccion el Organon
aristotélico y que, por tanto, sabia el alcance e importancia de su obra. El proposito del
autor del presente texto es sentar las bases de una serie de términos claros y precisos en
el seno de la légica arabe todavia en sus comienzos. EI modelo seran los textos 16gicos
de Aristételes y, por tanto, la fijacion de dicha terminologia es inseparable del
componente linguistico, gramatical y morfolégico que, en este caso, va mas alla del
ambito estricto de la lengua arabe y resulta ser un estudio sobre la estructura de la

lengua en general. La vision de Aristoteles del lenguaje se encuentra resumida al
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principio de De interpretatione: “El habla tiene su origen en la interpretacion de las
experiencias de la mente y la escritura es la representacion del habla”. *

En este libro nos ofrece al-Farabi la division del término gramatical en tres
partes: nombre, verbo y particula, después profundiza en este tema y nos aclara el
significado de cada una de estas partes y el modo en el que las cuestiones logicas
siempre estan presentes en la explicacion de los términos. Desde la época de Aristdteles,
I6gica y lenguaje han ido estrechamente unidos, y de compaginar ambos aspectos,
resultara esta obra el éxito de la empresa logica y de terminologia l6gica que aborda al-
Farabi. Y aunque con menor extension, también trata el tema de la ensefianza y sus
métodos y explica la gran utilidad de estudiar el arte de la I6gica.

Una vez cumplida la traduccion de esta novedosa obra para la lengua castellana,
recorremos todo el pensamiento linguistico y filos6fico de al-Farabi, y como ayuda
complementaria a la comprension del texto arabe, ofrecemos una serie de herramientas
no sélo para contextualizar al autor, sino para situar al lector o investigador dentro del
pensamiento alfarabiano, como por ejemplo un glosario terminoldgico que también
constituye un esfuerzo a la redaccién de este trabajo. Se pretende presentar una
investigacion que puede servir a los interesados en este campo de estudios; asi como
reconocer el gran valor de Abl Nas:r al-Farabi porque, a pesar de todo lo que se ha
publicado sobre él, ain queda una gran cantidad de obras almacenadas en los archivos
de las bibliotecas de todo el mundo. Y porque gracias a sus estudios muchos filésofos
posteriores, tanto musulmanes como no musulmanes, pudieron beneficiarse de sus
esfuerzos y teorias. En adelante el contenido de otros planteamientos quedara

suficientemente aclarado.

! R. H. Robins, Breve historia de la lingiiistica, Catedra, Madrid, 2000. P. 46.
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Tres han sido los puntos que hemos considerado conveniente aclarar antes de
comenzar con el cuerpo de la tesis propiamente dicha, aunque, claro esta, también estos
puntos forman parte del trabajo de investigacion llevado a cabo. El primero de estos
puntos se denomina “Formula de conversion de eras”; debido a que nuestro autor era
musulman, vivio en tierras del Islam, escribié en lengua arabe, es decir, la lengua del
Coréan, y muchas de las fuentes a las que hemos recurrido ofrecian las fechas segun el
calendario musulman, aparecen en la presente tesis los acontecimientos casi en su
totalidad fechados en ambas eras, es decir, segun la era a partir del comienzo del Islam,
y segun el calendario gregoriano. Las formulas necesarias para esta conversion, Utiles
para aquel que no conozca la equivalencia o para aquel que quiera conocer las fechas
exactas, han sido tomadas de la publicacion de EI Coran en el afio 1999 del erudito
Julio Cortés. Tras esto, dos breves apartados en relacion con la lengua arabe, pues
dirigimos este trabajo ademas de a estudiantes avanzados en la gramética arabe, y méas
especialmente, al hispanohablante interesado en el proceso de formacion de nuevos
términos en el &mbito de la légica dentro del pensamiento arabo-musulman. Estos
apartados son: sistema de transcripcion empleado y una breve introduccion a la lengua
arabe. Para la transcripcién de las palabras arabes utilizamos el sistema considerado por
el grupo de investigacion de estudios arabes contemporéaneo de la facultad de filosofia y
letras de la universidad de Granada; este mismo sistema, ademas, es aceptado utilizarlo
en investigaciones y trabajos realizados en el mundo &rabe contemporédneo. Pues, en
este tipo de traducciones, es necesario mantener los términos que el fildsofo crea porque
es precisamente este punto por lo que nos interesa el trabajo y, de algin modo, se es
mas fiel al texto original, del cual nos separan méas de diez siglos. S6lo en una ocasion
se ha mantenido la grafia arabe; se trata de un ejemplo que aparece a la hora de explicar

las declinaciones en la pagina 26 aunque queda en una nota a pie de pagina ya que no
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resulta imprescindible. Por esto se incluyen las letras del abecedario &rabe, denominado
alifato, en la tabla de correspondencias en la transcripcion. En la introduccion a la
lengua arabe no nos hemos centrado tanto en describir todos los puntos gramaticales de
dicha lengua, pues seria comenzar con otra labor la cual, por lo que hemos dicho de
nuestro publico, no interesa demasiado, como mencionar brevemente algunos pocos
aspectos que la hacen diferente al resto de las lenguas, aspectos que ademas, conviene
saber para posteriormente comprender mejor y méas facilmente los conceptos
alfarabianos, y asi, salvaguardar, en cierto grado, el abismo gramatical y estructural
existente entre el castellano y el arabe.

Una vez esto, siguen nueve apartados uno de los cuales sera la traduccion del
texto de al-Farabi, eje central de la tesis. Ademas del texto, como decimos, los distintos
puntos pueden dar un enfoque general del pensamiento alfarabiano y de todo su marco,
tanto desde el punto de vista politico, como histoérico o religioso, y mas en particular de
sus doctrinas linguisticas, las cuales serén desarrolladas con detenimiento. EI primero de
estos apartados es un prefacio para la obra traducida en el que se tratan con detalle los
siguientes puntos: objetivos, utilidad, division del texto, pertenencia en cuanto a la obra
completa de al-Farabi, listado de obras de al-Farabi, nivel y traduccion, y el método
empleado por al-Farabi. Es conveniente tener conocimiento de estos datos para que al
leer la obra en si se ponga especial atencién en los aspectos que destacamos. A
continuacidn se encuentra la vida del filésofo de Farab (de ahi su nombre, que seria, en
arabe, su gentilicio), y los diferentes contextos que lo rodearon. La época en la que vivio
al-Farabi se caracterizd por ser una época en la que la cultura islamica como tal estaba
ya establecida, pues eran tres los siglos que habian trascurrido desde la muerte del
Profeta Muh:ammad, pero que, a pesar del florecimiento cultural, aun las disciplinas

como la logica o la filosofia no estaban fijadas, y mucho menos la terminologia que se
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requeria para estudiarlas. El interés por las ciencias y por la sabiduria, especialmente
por las traducciones de los sabios griegos, y la presencia de otros filésofos como pudo
ser al-Kindi fueron factores que jugaron a favor de al-Farabi, pero la situacién de
inestabilidad politica y constantes revueltas y enfrentamientos sociales jugaron, en
cambio, en su contra, pues hicieron mas dificil el proceso de aceptacion de nuevas
teorias o doctrinas filosoficas.

El apartado nimero tres, denominado “El pensamiento lingiiistico de al-Farabi”
guarda especial relacion con su obra que nos ocupa. Es el resultado del estudio de
numerosas fuentes, especialmente arabes, aunque, ha de decirse, otras muchas editadas
en diferentes lenguas europeas, asi como otras de las obras del propio al-Farabi, pues
sobre él se sabe que reiteraba sus ideas en varias de sus obras extendiéndose en cada una
de ellas en los aspectos que le venian apropiados, por ejemplo su obra Kitéb al-h:urdf
El libro de las letras, traducido al espafiol por José Antonio Paredes Gandia, o lh:s:” al-
“uldm [EI Catélogo de las ciencias]. Trataremos el pensamiento linguistico del personaje
recorriendo desde su situacion frente a los efectos culturales &rabes hasta la
problematica historica de la relacion existente, segun los sabios, entre la logica y la
lengua, pasando, como no, por cuestiones como las particulas y sus indicaciones entre
los l6gicos y los linguistas, las categorias al-maqdlat: su definicion y andlisis linglistico
y l6gico, el término filoséfico y su indicacion linglistica segun al-Farabf, el esfuerzo de
al-Farabi y su papel en la formacién del término filoséfico, la relacién al-nisba y la
anexion al-"id:afa en las categorias entre los gramaticos y los légicos, entre otros temas.
Una vez queda establecido el pensamiento lingiistico, pasamos al pensamiento
filoséfico. Fundamentalmente se pretende con esta exposicion del pensamiento
filosofico de al-Farabi situar su pensamiento lingistico dentro de un curriculum a lo

largo del cual no sélo destacd en la logica. A pesar de la gran aportacion del filésofo
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oriental a la escuela filosofica musulmana, este autor no ha sido valorado ni traducido
hasta el siglo XIX. Si bien en cuanto a la l6gica sent6 las bases a partir de las teorias
aristotélicas, en el resto de su filosofia observamos una gran influencia neoplaténica y
platénica, asi como también aristotélica. Supo compatibilizar distintos aspectos de las
teorias de estos dos grandes sabios de la historia de la filosofia y adaptarlos a la religion
musulmana. Con este fin de progreso de la cultura isldmica y apertura hacia otras
culturas como pudo ser la helénica, ha dejado estudios y tratados acerca de todos los
interrogantes que en el arte de la filosofia pueden surgir. De modo que expresa su
demostracion para la existencia de Dios, su explicacion de la esencia del almay, yendo
mas alla de la metafisica, se centra en la politica y en la sociedad. Todo el conjunto de
su filosofia fue muy valorado por las generaciones de fildsofos &rabes que lo
continuaron, ya fueran de oriente, cuyo centro cultural se encontraba en Bagdad, o de
occidente, con la sede en Cordoba. Estos fildsofos y pensadores fueron los encargados
de desarrollar todo aquello cuyas bases habia sentado al-Farabf, y en el apartado que
sigue, “Grandes filosofos influenciados por al-Farabi”, exponemos algunos de los
puntos clave de sus teorias en los que vemos cierta o total influencia alfarabiana. Estos
grandes fil6sofos que hemos seleccionados son: Avempace, Avicena, Averroes y
Maimonides. El interés de estos, especialmente el de los andalusies, Avempace de
Zaragoza, Averroes “el nieto” de Cérdoba y Maimonides, también nacido en la capital
andalusi, radica en que pueden llegar a ser considerados puente cultural entre la cultura
arabe oriental y la cultura medieval que se empezaba a desarrollar en occidente en esta
época.

Este es el ultimo apartado de la tesis que precede a nuestra traduccion de Los
términos utilizados en la logica, la cual se encuentra en el apartado nimero seis. Diez

capitulos en los que al-Farabi nos explica siguiendo la linea de Aristoteles como puede
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una lengua ampliar sus términos para emplearlos en una disciplina concreta; se servira
de mecanismos gramaticales propios de la lengua arabe, y de planteamientos légicos,
uniendo asi, como deciamos al principio, la esencia de ambas artes humanas. Todos
estos procesos son aplicables a otras lenguas, pues es un proceso que no pertenece a la
lengua arabe sino al intelecto humano. La introduccion de los nuevos términos viene
motivada por la carencia que sufria en aquel momento la lengua arabe ante las nuevas
corrientes de pensamiento que se recibian de la antigua Grecia. Tenemos por tanto una
cultura que aporta nuevos conceptos y nuevos términos, la cultura griega, y una cultura
que los toma y los amolda a su estructura morfosintactica, ampliando asi su
pensamiento y asimilando los nuevos conceptos logicos y filosoficos. Es una nueva
forma de tratar la filosofia historica de la lengua aunque, claro esta, no serd la lengua
arabe la Unica que se someta a dichos procesos de adaptacion a los nuevos tiempos. La
traduccion de la obra de al-Farabi viene acompafiada de un fragmento del manuscrito
del cual fue extraido el texto que nos ha servido de base, adecuado y comentado por el
Profesor iraqui Muh:sin Mahdf.

Por ultimo, y para cerrar el trabajo, tenemos las conclusiones y un anexo que
consiste en un glosario terminoldgico espafiol-arabe que recoge todos aquellos términos
linguisticos y filoséficos que hemos ido empleando a lo largo de la redaccion, entre
estos términos se encuentran los recogidos por AbQ Nas:r al-Farabi y algunos otros que
emplea en otras de sus obras pero que, segin nos convenia, han sido afiadidos o
empleados.

Ya Unicamente resta dar mis agradecimientos a la Universidad de Sevilla y a su
departamento de Lengua Espafiola, Linguistica y Teoria de la Literatura de esta facultad
de filologia, especialmente y con toda sinceridad, al Prof. Dr. D. Pedro Carbonero por

su solida experiencia y excelente direccion como tutor durante todos mis afios de

18



investigacion; y a todos los departamentos y bibliotecas por haberme facilitado la
realizacion de esta tesis, con los documentos y libros que en ellas se encuentran y
siempre han estado en las mejores condiciones para el investigador.

Doy mis sinceros agradecimientos al Dr. D. Juan Antonio Pacheco por su gran
orientacion y por haberme ofrecido y facilitado la busqueda de fuentes e ideas; y todo
esto gracias a su larga experiencia y dominio en los estudios sobre pensamiento arabo-
islamico tanto clasico como contemporaneo y estudios filosoficos.

Asi como también he de agradecer a mis amigos, Laura Pablos Carmona, al Dr.
D. Zyad Gogazeh, al Dr. D. Ahmad Al-Afif, al Dr. D. Imad Ababneh, al Dr. D. Nader
Bajuk y al Dr. Muhammad Ababneh; a D. Abdullah, a D. Nabil y a D. Mustafa por su
apoyo, antes y durante los afios que he pasado realizando esta tesis. Y a todos mis
compafieros de estudio y amigos. A todos ellos, les dedico mis mas sinceros

agradecimientos por ayudarme a que esta tesis haya llegado a buen fin.
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FORMULA DE CONVERSION DE ERAS.
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I1) Formula de conversion de eras.

FORMULAS DE CONVERSION DE ERAS

C: afio de la era cristiana

H: afio de la hégira o era islamica

_ C-822
C=097H+622 H ===
O mas exactamente:
H = C—521,54
C=0,970225 H + 621,54 0870225

El comienzo del afio 1 de la era islamica coincide con la puesta del sol del jueves
15 de julio de 622 del calendario gregoriano. Esa fecha no es la de la llegada de
Muh:ammad (Mahoma) a Yatrib, sino la del primer dia del afio lunar en que tuvo lugar,
es decir, del viernes 1 de muh:arram.?

2 CORTES, Julio, El Coran, Herder, Barcelona, 1999.
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SISTEMA DE TRANSCRIPCION.
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I11) Sistema de transcripcion.

CUADRO DE EQUIVALENCIA FONETICA DE ORDEN PRACTICO

TRANSCRIPCION EQUIVALENCIA EN ESPANOL
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BREVE INTRODUCCION A LA LENGUA ARABE.
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IVV) Breve introduccion a la lengua arabe.

La lengua arabe posee unas peculiaridades propias que hacen de ella una de las
lenguas humanas mas caracteristicas. Si hoy en dia ha perdido algo de su valor puede
que sea por su poco peso frente a otras lenguas, como puede ser el inglés, en ambitos
comerciales, etc. Se dice que esta lengua se considera la lengua mas extensa del mundo
por el cuidado cuyos hablantes le dedicaron, clasificAndola en un rango muy alto. Pero
la lengua arabe — por confesion de los linguistas extranjeros — se clasifica entre las
lenguas humanas més nobles y extensas a nivel morfol6gico. A continuacién os muestro
algunas peculiaridades de esta lengua.

Nuestro Sr. Omar ibn al-Jatdb dice: “Aprended el Arabe por ser una parte de la
religion.” Algunos linguistas dividieron las lenguas humanas en tres categorias: lenguas
aisladas, lenguas adherentes y lenguas analiticas:

- Las aisladas son como la lengua china en cuanto a que la palabra no se cambia ni
causa cambio. No se le afiade nada ni se somete a la derivacion. Tampoco se pueden
derivar de ella sujetos, participios activos, verbos en presente o imperativo, adjetivos
calificativos y nombres de accidn, de lugar o de tiempo.

- Las adherentes son las lenguas en las que se le afiade a la palabra una letra, causando
asi un cambio en el significado, como el caso del japonés.

- El Arabe se clasifica como lengua analitica, por ejemplo: “arafa es un verbo en el
pasado, ya'rif es un verbo en el presente y arif es un verbo en imperativo. Asi pues, el
arabe se caracteriza por ser una lengua analitica que se puede someter a la morfologia,
por ejemplo, en la lengua inglesa: la palabra kitab significa book y el verbo kataba
significa write, mientras que en arabe el verbo kataba y la palabra kitab pertenecen a la

misma familia morfoldgica.
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Otra peculiaridad del &rabe es el fendbmeno linglistico de la declinacion, es
decir, una Unica vocal® cambia la significacion, como podemos leer en una aleya del
Coran: “innma yajsha Allaha min “ibadihi al’'ulama’u’

(En realidad s6lo temen a Dios aquellos de sus siervos que tienen conocimiento).

La palabra al-'ulam&’u (los que tienen conocimiento) es un sujeto pospuesto (en caso
nominativo), y la palabra Allah va en caso acusativo por ser un objeto antepuesto, asi
pues, la colocacion de la vocal d:amma (al final de la palabra “al’ulama’u”) indica que
es el sujeto del sintagma y la colocacion de la vocal fath:a (al final de la palabra Allaha)
indica que es el objeto el que va en caso acusativo. Asi pues, con una sola vocal se
cambia el significado.

Esto afiade finura a la lengua. La declinacién es una caracteristica basica de la
lengua arabe, por lo que se dice que, en la lengua arabe, si entiendes el texto puedes
leerlo correctamente, mientras que en otras lenguas puedes leer el texto (sin entenderlo
a priori) y comprenderlo luego.

Dijo la hija del gramatico AbQ al-"asad al-Dw’ali: ya “abati ma “adjmalu al-
sam@’, (padre mio qué cielo tan bonito). Respondié él: “lo mas bonito del cielo, sus
estrellas”, pero ella dijo: “no queria decir eso, yo queria decir que “el cielo es tan
bonito”. Y respondié él: jdi ma “adjmala al-sama’! porque ma "adjmalu al-sam&” tiene
un sentido y ma “adjmala al-sama” tiene otro sentido (segun la vocalizacién).

También hay vocales, como: al-barr (la tierra) y al-burr (el trigo) y al-birr (la caridad).
Dijeron algunos cientificos de la lengua que la lengua &rabe es una lengua precisa y sus
letras son compatibles con el significado, es decir, que cada palabra que va con una

letra, por ejemplo /s/ tiene algo que ver con la sensibilidad “ih:sas y con algo del interior

® En érabe las vocales son signos auxiliares para la pronunciacién de la consonante y consisten en
pequefias rayas y comas que se escriben encima o debajo de la consonante tras de la cual suenan, no
forman pues las vocales linea con las consonantes en la escritura como en castellano y en las otras
lenguas europeas, ocurre sin formar una parte de la pronunciacion.

4 olalal) oale e AT iy L)
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del ser humano, por ejemplo: nafs (animo), h:is sensacion, lams (tocar), hams
(cuchicheo), waswasa (tentacion), sir (secreto). Y cada palabra que va con la letra /g/
tiene sentido de trance y de estar oculto, por ejemplo: g&’ib fi gayblba estar en coma,
giba murmurar a espalda de alguien, gayb es algo que todavia no ocurrio, gamid:
ambiguo, garib significa extranjero. Cada palabra que va con la letra /r/ tiene sentido de
repeticion por ejemplo: djarr tiro, marr paso, karr ataque, farr retirada. Este fendmeno
se llama conveniencia (las letras se corresponden con los significados de las palabras) y
solo existe en la lengua arabe.

La sinonimia en el sentido de la lengua arabe también es un fenémeno Gnico, por
ejemplo: naz:ara “ila al-shai” miro a algo y ra’a, palabra que incluye dos sentidos:
mirar con los ojos y mirar con el corazon. Existe también el verbo h:adadja clavar la
vista en alguien, rana fijar la mirada y se dice, por ejemplo, ranawtu “ila al-bah:r me
fijé en el mar y shajas:a mirar con miedo. Naz:ara shadharan mirar con desprecio,
“istashafa mirar mientras se toca lo que se mira, “istashrafa mirar con monotonia,
bah:laga mirar con los ojos muy abiertos, h:amlaga mirar fijamente. Asi pues, cada
verbo tiene su propio sentido dependiendo del tipo de mirada.

Estos son algunos fendmenos que distinguen a la lengua arabe. Porque ello es la
lengua del Coran, podemos encontrar muchos cientificos no arabes que han escrito

muchos libros sobre esta lengua y su ciencia tanto en el pasado como en el presente.’

> aala” al-ddin al-balawi, al-Risala al-"ald"iyya fi al-"ilal al-nah:awiyya, taqdim: Réatib al-NabilsT, al-

Andalus editores, granada, 2004.
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INTRODUCCION AL TEXTO DE AL-FARABI.
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1) Introduccidn al texto de al-Farabi:

Qué mejor forma de introducir al lector en el texto de al-Farabi que adaptando
los diferentes puntos que lo caracterizan a aquella estructura que dentro del mismo, y
apoyandose en las ensefianzas de los fildsofos clésicos, al-Fardbi considera necesaria
para clasificar los diferentes elementos que lo conforman. Segln al-Farabi explica casi
en las ultimas péginas del tratado cuyo tema es el eje central del presente trabajo de
investigacion, se dan una serie de elementos que todo lector (o discipulo) debe conocer
antes de comenzar con un libro®. Estos son: el objetivo del libro, su utilidad, su division,
pertenencia, nivel, titulo, nombre de su autor, y el método de ensefianza que en él se
emplea. La teoria de este esquema la descubriremos en el momento de adentrarnos en la
lectura de la traduccion directa del arabe; pero a continuacion comenzamos a desarrollar
los diferentes puntos que la componen de forma practica y utilitaria, haciendo de su
teoria una demostracion, aunque, eso si, permitiéndonos una serie de cambios en el
orden para que éste se adecue en mayor grado a nuestros objetivos.

Comenzamos, pues, saltando al titulo y al nombre del autor, para llevar al lector
directamente a la tematica de nuestro trabajo, y no ir induciéndolo a ella: Los términos
empleados en la I6gica, del no tan reconocido como importante Ab( Nas:r Muh:ammad

al-Farabi.

® En cuanto a esto, veremos que no siempre los grandes sabios han cumplido con todos los elementos, por
ejemplo el mismo Aristoteles en muchas de sus obras Unicamente especificaba el objetivo y la utilidad de
la misma, dejando en manos (o en entendimiento) del lector el resto de cuestiones.
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Objetivos:

A partir del érganon aristotélico’, al-Farabi trata de establecer los términos
I6gicos dentro de la conciencia arabe. El objetivo no es otro que aportar al lector, y por
supuesto y mas especialmente al filésofo, una serie de términos establecidos y fijados
de forma definitiva tras intentos fallidos de pensadores inmediatamente anteriores,
fallidos a causa del contexto politico y de la presién religiosa sobre todos los filésofos
en general, vistos como una misma entidad todos ellos opuesta a los dogmas y credos
ortodoxos propios de las sociedades musulmanas, y fallidos también por la escasez de
términos relacionados con la filosofia como la entendemos a partir de la tradicién griega
que sufria la lengua arabe en aquel momento previo a al-Farab.

Al-Fardbl domind a la perfeccion la lengua arabe y su gramaética, la cual la
aprendio a mano de al-Sirafi (284-368 H.) (897-979 d. C.) Cuyo nombre completo era
Ab( Sa'id al-Hasan b. “abd Allah al-Siraff, fue uno de los sabios mas famosos en el
campo de la gramatica arabe. Nacio6 en Persia, pero antes de que llegara a los 20 afios de
edad se traslad6 a Bagdad, donde aprendio la lengua arabe; fue uno de los estudiosos
mas famosos de su época. Ademas dominaba otras ciencias, lo cual le facilitd ganar casi
todos los debates en los que formoé parte. Cabe mencionar que este sabio fue quien
ensefio a al-Farabi la gramatica y al mismo tiempo pudo aprovechar lo que su discipulo

dominaba de logica, hubo una especie de intercambio. Al-Sirafi ha dejado una gran

! Organon, que significa “herramienta”, es el nombre con que se designa, a partir de los comentaristas
neoplatonicos del siglo VI, al conjunto de tratados l6gicos de Aristoteles, que, desde la ordenacion de
Andronico de Rodas, se nos presentan en este orden; 1°) Categorias, 2°) De la interpretacion, 3°) Primeros
analiticos, 4°) Segundos analiticos, 5°) Topicos, 6°) Refutaciones sofisticas. Aristoteles consideraba la
I6gica formal como una herramienta, pues, en todo arte se necesitan herramientas, y en este caso, la logica
es la que nos permiten razonar y expresarnos conforme a la verdad; pero en ningln caso usa ese término
para referirse al conjunto de sus escritos l6gicos, puesto que en cada uno de ellos trata problemas
particulares. Estos tratados de I6gica formal deductiva fueron el principal punto de referencia de los
autores y universidades hasta la llegada del Novum organum. A.A.V.V., Los libros de los fildsofos, Ariel,
Barcelona, 2004.
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cantidad de libros importantes como por ejemplo el libro Sharh: Kitadb Sibawayh
(Explicacion del libro de Sibawaih), Ajbar al-nah:wiyyin al-bas:riyyin (Noticias de los
gramaticos de Basora) y otros®. Y por esta razén precisamente supo incluir, y no sélo
adoptar sino adaptar los nuevos términos que introdujo a la lengua &rabe para que ésta
estuviese a la altura de las nuevas formas de pensamiento que estaban emergiendo.

En cuanto a la problemética de la lenga &rabe, hay que decir que estaba a la altura, pero
para que pudieran ser entendidos los términos filosoficos se necesitaban nuevos criterios
de creacion de términos para que fuesen adecuados y afiadidos sin olvidar el significado
del término griego. El objetivo era transmitirlo a la lengua arabe ampliandola, y que
fuesen aceptados dentro del contexto y la cultura arabes. EI problema estaba en que la
filosofia como ciencia no estaba como tal presente en la lengua éarabe. Los fil6sofos,
pensadores y traductores que lo siguieron continuaron en su misma linea de trabajo,
imitaban o simplemente se servian de los términos forjados por al-Farabi.

Para reforzar sus ideas, siempre puso el ejemplo de los graméticos y los términos
gramaticales, es decir, para la creacion y adaptacion de los nuevos términos se beneficio
de las técnicas del término gramaético, y siempre, para que el término légico se
comprendiera con mas facilidad, llevaba a cabo una comparativa o paralelismo entre
ambos tipos de términos, el 16gico y el gramatico.

Pero los graméticos se habian opuesto a todos los intentos anteriores porque los
términos que proponian como nuevos no pegaban con la lengua arabe y resultaban al
oido arabe un tanto forzosos vy artificiales. Este fue precisamente el desafio de al-Farab,
aungue también, como hemos dicho, lo fue de pensadores anteriores, como por ejemplo

al-Kindi,® pero sélo al-Farabi lo logré, y por ello es considerado el primer filésofo

% Ibn al-Nadim, al-Fihrist, d:abt wa sharh:: yOsuf "ali al-t:awil, Dar al-maarif, Bayr(t, 2002.

9 . . _— . o N .
Al-Kindi fue el primero en la cadena de trasmision de la filosofia griega y sus ciencias a la cultura &rabe
y musulmana. Su nombre completo era Abd Ydsuf Y aqlb b. Ish:aq al-Kindi, también conocido como “el
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musulman, precursor de la falsafa arabe, y conocido como “el segundo maestro” (tras
Aristételes) dentro del mundo &rabe. Ha de decirse, que al-Kindi llevd a cabo una
importante labor, de la cual el mismo al-Farabi aprendié y se vio beneficiado de ella.
También fue su maestro Ab( Bishir b. Matta', pero este Gltimo se vio superado en
aptitudes y logros por su discipulo de Farab.

Ademas de su grandes dotes para el pensamiento, lo que hizo que las teorias de
al-Farabi fueran mejor recibidas que las de algunos de los ldgicos anteriores, fue el
hecho de que fuese musulmén, pues muchos de los precedentes habian sido o eran
cristianos, y por lo tanto, en el momento de estudiar la filosofia, no se preocupaban por
hacer que conciliara con la creencia musulmana. Aclaremos que cuando decimos que
estos sabios fueron o no aceptados etc. nos estamos refiriendo a por el grupo que
conformaban los sabios y dirigentes, como pudo ser entre otros el emir y poeta de Alepo
Ab( Firas al-Hamadani y no al comin de los hablantes y el pueblo en general. Vemos
en todo esto que la lengua arabe, aunque quedd fijada con la llegada del Islam,
evoluciona y acepta nuevas palabras que toman una forma determinada y correcta.

Evoluciona en cuanto a vocabulario, pero no en estructura, la cual continta siendo

filosofo de los arabes”, segtin dice Ibn al-Nadim en al-Fihrist. A los historiadores les gusta mencionar su
larga ascendencia arabe llegando hasta Ya'rub b. Qah:t:an, para asegurarse de que, sin duda alguna, es de
origen arabe. Su padre fue un emir de Kufa, puesto que le fue otorgado por el califa al-Mahd? (158-169
H.) y después lo continué con Hardn al-Rashid (170-193 H.). No se sabe la fecha de su nacimiento ni de
su muerte de forma exacta, aunque algunos investigadores aportan posibles datas, como Mus:t:afa “abd
al-Raziq, quien afirma que nacién en Basora en el afio 180 H. y muri6 en el 252; Massignon, en cambio,
dice que murié en 246 H. (860 d. C). Al-Kindi logro el éxito y la fama en la época del califato de al-
Ma mdn, y al-Mu’tazim lo eligid para que fuese el maestro de su hijo Ah:mad, al cual al-Kindi le dedicé
varias epistolas.

19 Ab(i Bishir Matta b. Y(nus, de origen griego, vivié en Dergunna, una ciudad iraqui. Fue el l6gico mas
destacado de su época, y ademas fue el maestro de al-Quwayri, de DUfll y de Binydmin entre otros.
Realizé varias traducciones de libros del siriaco al arabe, y escribi6 varios libros como por ejemplo Kitab
tafsir al-thalath magalat al-"awéjir min tafsir Thamistiyus (Comentario de los tres Gltimos articulos sobre
el comentario de Temistio); Nagl kitdb al-burh:an (La transmision del libro de la demostracién); Nagl
kitab s(fist:iga (La transmision del libro de la Sofistica), y otros. Ibn al-Nadim, al-Fihrist, d:abt wa sharh:
yOsuf “ali al-t:awil, Dar al-ma’arif, Bayr(t, 2002, p. 424. Ab{ Bishir Matta fue uno de los maestros de
I6gica de al-Farabi y narran los historiadores que al-Farabi llegd a superar a su maestro en esta ciencia;
cabe mencionar que AbQ Bishir Matta fue el rival en el famoso debate que tuvo contra el gramatico al-
Siréfi, y por el cual fue vencido.
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exactamente la misma tras catorce siglos desde su fijacion por el texto revelado. Esta es
la diferenciacion importante con respecto al resto de las lenguas del mundo.

Al-Farabi en todo momento acepta que ciertos concepto son puramente
inventados por los griegos. El pudo modificarlos para el contexto musulman y érabe,
pero siempre manteniendo su linea neoplaténica'’ y mas especialmente, aristotélica.
Como conceptos griegos si se adecuaron finalmente en general a cualquier lengua, el
gran esfuerzo fue adaptar los términos linglisticos a los conceptos filoséficos.

Entonces, la lengua éarabe, segin vemos en la obra de al-Farabi se adaptd a los
nuevos cambios, fue ampliada e introdujo la filosofia griega; con esto, al-Farabi
introdujo nuevos términos arabes mediante el proceso de arabizacion no sélo a su
circulo, sino a todos los fildsofos arabes de aquel momento, tanto musulmanes, como
cristianos y judios, y a los posteriores. Aunque ha de afiadirse que los filésofos que lo
continuaron, fueron en su mayoria los que estaban de acuerdo con sus avances Yy teorias,
pero otros en cambio, aungue se sirvieron de su ciencia, discreparon en ciertos puntos,
asunto muy comun a la hora de traducir o interpretar términos tan especificos como son
los que de los cuales estamos hablando. Un buen ejemplo seria la palabra al-djawhar.
Esta palabra, al-djawhar, ha sido traducida en este trabajo como “esencia”,

posteriormente, Ibn Hazm de Cordoba la empleara con el significado de “naturaleza”, y

11 Neoplatonismo: periodo del platonismo que sigue al nuevo impulso que proporcionaron las
especulaciones filoséficas de Plotino (204-269 d.C.). se extiende como minimo hasta la clausura de la
Escuela Platonica de Atenas por Justiniano en el 529, y como maximo, llega, a través de Bizancio, a
figuras como Miguel Pselo (1018-1078) y Pleto (1360-1452). (...) El neoplatonismo propiamente dicho
puede dividirse en tres periodos principales: el de Plotino y sus sucesores inmediatos (s. I11), la Escuela
“siriaca” de Yamblico y sus seguidores (s. IV), y la Escuela “ateniense” fundada por Plutarco de Atenas y
que incluye a Siriano, Prodo y sus sucesores, extendiéndose hasta Damascia (s. V- VI). (...) El
neoplatonismo isldmico es un tipo de neoplatonismo que constituye una de las muchas tendencias
filosdficas adaptadas por los filésofos musulmanes. AUDI, Robert (ed.) DICCIONARIO AKAL DE
FILOSOFIA, traduccion de Huberto Marraud y Enrique Alonso, Editorial Akal, Madrid, 2004.
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algunos traductores contemporaneos la han traducido como ‘“‘substancia”, aunque,
ciertamente, todos estos términos son muy similares técnicamente.

Los &rabes aceptaron esta idea de filosofia porque siempre prevalecié en ellos el
amor a la sabiduria, podemos verlo incluso en la poesia pre-islamica. Los arabes en
general dirigian su mirada hacia la filosofia griega con admiracion y gran interés,
exceptuando la parte de la mitologia griega, por el tema de la idolatria; pero segun el
Islam, saber y tener mas ciencia ayuda a conocer méas a Dios, por tanto no rechazaban la
oportunidad de aprender de la ciencia de otras culturas. Segin vemos en la creencia
musulmana, para ser un buen musulman se requiere la ciencia y la cultura, es decir, la
sabiduria en general, pero sin sobrepasar los limites del Coran. El ejemplo de
extralimitacion en cuanto a las doctrinas ortodoxas se dio con los mu utazilies, quienes
malinterpretaron las doctrinas religiosas especialmente en la época del califa al-
Ma mun. Este califa llegd a obligar al pueblo a creer en estas doctrinas heterodoxas, e
hizo de ellas una politica de estado. Al-Farabi asimila la filosofia griega integrando la
razén con su creencia en el Islam.

Tenemos por tanto una progresion, una concatenacién de avances en las
disciplinas de filosofia y I6gica que nos lleva hasta el siglo XII de nuestra era. Anterior
a al-Farabi son los numerosos intentos de adaptar el arabe la las nuevas ciencias, él,
definitivamente, fue quien logré6 con éxito hacerlo, aunque no con demasiado
reconocimiento, y todos los sabios que vinieron tras él, sin intencion de devaluarlos por
considerarlos en esta tercera fase de la investigacion, no fueron tanto los pioneros como
los que desarrollaron lo que ya al-Farabi habia hecho despegar. Otro de los aspectos de
esta obra es que en ella al-Farabi recomienda el estudio de la logica una vez

aprehendidos los conceptos que presenta con este libro. En él, ademéas, nombra a

121 omBA FUENTES, Joaquin, Instituto Egipcio de Estudios Islamicos en Madrid, XXIX, p. 139- 161,
“Ibn Hazm: Sobre el conocimiento del alma de lo que no es ella y de su desconocimiento de su propia
esencia”, Madrid, 1997. P. 155.
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Aristételes y a otros sabios, y en otras de sus obras comenta con detalle las obras de
todos ellos. Pero este texto que nos ocupa es mas linglistico que filosofico, se trata, asi
como expresa la propia palabra drganon, de una herramienta. Establece el término
I6gico en la lengua arabe apoyandose en los ejemplos de esta lengua; y defiende ciertos
paralelismos y equivalencias entre la filosofia y la gramética. Con esta obra nos esta
ofreciendo una vision linglistica del término l6gico, y por esto también podemos llegar
a entender la gran conexién existente entre la lengua y la logica y la importancia de
dominar la lengua. Otro de los objetivos de al-Farabi en esta obra es la exposicion de la
metodologia de la ensefianza; se trata de ciertas técnicas para entender y ensefiar un
término, fijandolo en la mente y como extraerlo de la mente para poder, asi, ensefiarlo al
otro. Nos puede abrir nuevas vias para la metodologia de la ensefianza.

De entre los filésofos arabes surgieron importantes comentaristas de la obra de
Aristételes. Existia dentro de las tierras del Islam dos importantes centros culturales,
uno bajo el dominio de un califato; asi, bajo los abasies se encontraba el centro cultural
de Bagdad, donde comienzan las traducciones hacia el siglo 1X, y el otro bajo los
omeyas, cuyo centro se encontraba en Cordoba. Desde oriente, aqui llegaron las nuevas
tendencias filoséficas y de pensamiento en general, y se empezaron a desarrollar hasta
el s. XIl. Y es de este lugar desde donde parten las traducciones al latin de obras
filosoficas en general y aristotélicas en particular. En la Edad Media el latin siguié
siendo la Unica lengua necesaria para el erudito, a pesar de que posteriormente se
incremento el conocimiento del griego y se estudiaron algo el arabe y el hebreo. Roger
Bacon, que escribio él mismo una gramatica de griego asi como una de las primeras

gramaticas especulativas e insistio en la importancia de estudiar el arabe y hebreo, pudo
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declarar que la gramaética era una y la misma en todas las lenguas en su esencia y que las
diferencias superficiales entre ellas son meras variaciones accidentales.*®

Nuestro objetivo personal quizas sea aportar un grano de arena en el campo de la
investigacion sobre este sabio, fomentar el interés de otros traductores en las obras de
al-Farabi y, de este modo, enriquecer la filosofia y entender ciertos procesos en la mente
arabe. Asi como entender la teoria de este sabio musulman sobre la fijacién de nuevos
términos en una lengua, pues segin vemos, sus teorias serian aplicables no soélo a la

lengua arabe, sino de forma universal, ya que la l6gica es un lenguaje universal.

Utilidad:

Es bien distinta la utilidad que pudo tener este texto en el momento en el que su
autor arabe lo llevé a cabo de la que ahora, unos once siglos después, con las diferencias
culturales y académicas que ello conlleva puede servirnos a nosotros. Este libro que al-
Farabi escribié facilito el trabajo de los filésofos de aquella época, asi como de épocas
posteriores como puede ser la de la escolastica medieval, en su intento de retomar las
fuentes grecolatinas para reestructurar el pensamiento filoséfico y teoldgico. Fue todo
un impulso para la traduccién, que se encontraba latente en aquel momento, y para la
traduccion de textos en al-Andalus, puerta de la Europa moderna geografica y

culturalmente hablando.** El concilio entre lengua arabe y adaptacion a las nuevas

¥ R. H. Robins, Breve historia de la lingiistica, Catedra, Madrid, 2000. P. 121.

4 Los gramaticos de la Europa Medieval se interesaban casi exclusivamente por la muerte de la lengua
latina, considerando sus propias lenguas modernas como “vulgares” y no dignas de estudio. Semejante
falta de interés por la lengua “vulgar” podia observarse ya en los gramaticos romanos que se dedicaron
solamente al latin clasico, ignorando por completo el “vulgar”. Gracias a su actitud los romanistas
conocen perfectamente el latin clasico, pero tienen solo una vision general y aproximada sobre el latin
“vulgar” y sobre la evolucion de las lenguas romanicas que de ¢l se derivaron. Con esta concepcion
europea esta en constraste la actividad de los gramaticos arabes que se ocuparon, en la misma época, de
su propia lengua viva, alcanzando en su descripcion unos resultados muchas veces sorprendentes. El alto
nivel de las gramaticas arabes, que aparecieron a partir del siglo V111l en Basra. Llevé a algunos lingistas
a suponer que los arabes conocian a los gramaticos mas importantes de la India o Grecia antigua, aunque
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formas que al-Farabi demuestra con esta obra abrié muros internos en la cultura
musulmana y dejaron de ver s6lo el lado negativo de la filosofia, si es que lo tiene.

De un modo mas particular, facilitar este camino para otros fildsofos o
pensadores hizo a muchos de ellos descubrir en si mismo ciertas actitudes que no
habrian descubierto sin esa herramienta linguistica. Asi como prepar6 el camino no sélo
para poder observar y aprender de la cultura griega, sino para poder abrir las mentes de
su pueblo a entender otras perspectivas de vida.

Ahora, trasladandonos a nuestro punto de vista, diremos que la presente obra de
al-Farabi puede dar una vision a los hispanohablantes de como se inserta el término
I6gico dentro de una lengua, pues los origenes de nuestra filosofia son los mismos, la
Gracia Clasica. Y el lector a partir de esto puede enlazar el concepto arabe de estos
términos con el concepto espafiol. Esto es importante porque también en las lenguas

europeas se han desarrollado dichos términos a partir del griego.

Division:

Al-Farabi incluye en el texto sesenta y cinco puntos diferentes, al ultimo de los
cuales denomina “Conclusion”. Es muy preciso a la hora de hacer la division de la
materia, y quizas por este motivo queden enumerados de forma muy concreta los
diferentes apartados bajo una clasificacion mas general que estructura a la obra en diez
capitulos. Por los titulos de estos diez capitulos puede apreciarse la sistematizacion que
lleva a cabo para ofrecer sus estudios y teorias: practicamente la totalidad de los

capitulos constan de clasificaciones, sean de tipos de términos, de significados, de

nada concreto se ha podido demostrar con seguridad. En todo caso, Al-Halil y los demas gramaticos
arabes que elaboraron por ejemplo una excelente descripcion de los sonidos arabes segun el lugar y el
modo de articulacion, cosa que no tiene parentesco en la Europa medieval. Jiri Cerny, Historia de la
linguistica, Unicersidad de Extremadura, 1998. P. 78-79.
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particulas, etc. Esta peculiaridad le da el formato de “manual” o “herramienta” que ¢l
persigue para que después, una vez establecido todo lo que en él presenta, resulte dtil
para una disciplina o ciencia ajena a esta.

Por tematica, estos diez capitulos pueden ser agrupados de forma que quedarian
cuatro temas o lecciones. El primero de los temas versaria de tipos de términos en
general, y recogeria los capitulos uno, dos y tres, cuyos titulos son los siguientes: los
tipos de términos indicativos, los tipos de particulas, y los términos compuestos y los
tipos de significados. El segundo tema trataria los significados en cuanto a conceptos
expresados por términos. Incluimos aqui los capitulos cuarto, tipos de significados de
los sentidos generales; quinto, tipos de significados de los sentidos generales simples;
sexto, tipos de significados de los sentidos generales compuestos; y séptimo, la division
y la composicion. En el tercer tema se incluyen los capitulos ocho y nueve, pues ambos
tratan la cuestion de la transmision y ensefianza de los términos como objeto de estudio;
sus titulos son: los modos de ensefianza, y los elementos que el discipulo debe saber
para el arte de la légica. El cuarto y ultimo tema segun esta version que damos,
constaria Unicamente el Gltimo, es decir, décimo capitulo titulado: la apertura de la
vision en el arte de la ldgica. En este capitulo ofrece todas las utilidades del estudio de
la 16gica, su division, y sus niveles, nombrando las diferentes partes de la recopilacion,
llevada a cabo por Androénico de Roda, de obras sobre l6gica de Aristoteles.

El libro de los términos utilizados en la Idgica se considera uno de los libros mas
importantes a la hora de tratar el origen del término gramético y el origen del término
l6gico. En él nos ofrece al-Farabi la division del término gramatico en tres partes:
nombre, verbo y particula, después profundiza en este tema y nos aclara el significado
de cada una de estas partes y el modo en el que las cuestiones ldgicas siempre estan

presentes en la explicacion de los términos y el origen de los mismos como
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herramientas para hacernos entender ciertos procesos mentales, por ejemplo la relacion
entre el término y su significado, y la relacion existente entre las particulas como tales y
el significado del término, aspecto considerado como una de las peculiaridades de la
lengua &rabe. Tras esto, divide cada parte del término, habla de los diferentes tipos de
términos que hay mencionando la diferencia existente entre los términos que son
normalmente empleados por los sabios y los que son empleados por el comdn de los
hablantes, y a estos les suma aquellos términos que son empleados por ambos grupos
por igual.

En la obra se hace notar la metodologia de al-Farabi a partir de los numerosos
ejemplos que facilitan constantemente el entendimiento de las ideas, conduciendo al
lector hasta el ambito practico de cada término, pues nos enfrentamos a una clase de
texto en la que se requieren ciertos conocimientos tedricos, los cuales alcanzamos méas
facilmente a través de conocimientos précticos y a través de la razon. Ademas,
apreciamos que el estilo de al-Farabi es exacto y concreto. No tiende a la repeticién
propia del estilo de la lengua &rabe clasica basada en la sinonimia; da importancia tanto
al término como a la expresion, y a su vez aporta los significados mas expresivos
mediante oraciones breves.

Debe mencionarse que a pesar de que la clasificacién de los términos es de
origen griego, al-Farabi logra encontrar términos equivalentes en la lengua arabe, y en
los casos en los que no los encuentra debido a las distancias de ambas lenguas, tanto
gramatical como histéricamente hablando, forma otros términos nuevos que sirven para
transmitir el concepto griego al arabe sin olvidar la diferencia entre ambas lenguas. Nos
encontramos ante las clasificaciones de terminos como al-"agawil (los dichos,
expresiones), al-mawd:0"at (los sujetos 16gicos), al-kulliyat (los sentidos generales), al-

“adjnas (las clases), al-"anwa’ (los tipos), al-shjas: (los individuos) y al-fus:0l (las
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partes). Todas estas palabras se clasifican bajo lo que se llama al-alfaz: (los términos)
que estan divididos en al-mufrad (simples) y murakkab (compuesto).

Trata el tema de la ensefianza y sus métodos como pueden ser: la ensefianza
acroamatica, es decir, la que se lleva a cabo por medio de la audicion, o la ensefianza
por imitacién de un ejemplo, a partir de ciertos componentes como son adjetivos, cosas
semejantes y partes, componentes que nos ayudan a comprender y memorizar la
cualidad de la cosa que tenga que ser aprendida. Llegando a la parte final de la obra,
vemos que trata el tema de la l6gica de forma més especifica; expone los objetivos de su
estudio de la logica, y explica la gran utilidad de estudiar este arte, cuantas son las
partes que lo conforman, y en qué nivel se clasifica. A la hora de establecer las
diferentes unidades que conforman el arte de la I6gica, se basa como hemos dicho en los
libros que conforman el drganon aristotélico, y por tanto son los siguientes: las
categorfas (Categorias™), los precedentes o las expresiones (correspondiente a Peri

Hermeias®®), la analogia absoluta y silogismos'’ (correspondiente a Primeros

15 Categoria: kategorein ARISTOTELES, 384-322 a. C. Esta obra, que se incluye en el conjunto de
tratados l6gicos de Aristoteles, esta dedicada al estudio de la predicacidn, es decir, a la atribucion de un
predicado a un sujeto. El capitulo primero nos ofrece la definicion de los términos “homénimo™ (los
términos que tienen el mismo nombre pero distinto sentido, como animal aplicado a un hombre y a su
pintura); “sinénimo” (los términos que coinciden en nombre y sentido, “animal” aplicado a “hombre” y a
“buey”); y “parénimos”, los términos derivados de otros, como “animalidad” de “animal”. El capitulo II
es un estudio de las expresiones, que se dividen en, “expresiones sin enlace”: nombres comunes, verbos y
atributo, y “expresiones con enlace”: proposiciones. El tercero define la atribucion de un predicado a un
sujeto, es decir la relacion entre expresiones con enlace. El capitulo IV presenta los diferentes
significados de la atribucion entre expresiones sin enlace o “categorias”: la sustancia, la cantidad, la
cualidad, la relacion, el lugar, el tiempo, la posicion, la posesion, la accién y la pasion. Los términos sin
enlace solo significan (afirman o niegan) algo cuando se relacionan con otras expresiones. El capitulo
quinto se centra en la definicion de “sustancia”, diferenciando entre la “sustancia primera”, 1o que no se
puede predicar de un sujeto, ni se halla en el sujeto, puesto que es el sujeto mismo, el individuo; y la
“sustancia segunda”, el género y la especie a los que pertenece el individuo los capitulos del VI al IX
estan dedicados al estudio detallado de otras categorias 0 modos de predicacién, mientras que los Gltimos
capitulos tratan respectivamente de los opuestos, los contrarios, lo anterior, lo simultaneo, el movimiento
y la categoria de posesion. A.A.V.V., Los libros de los fildsofos, Ariel, Barcelona, 2004.

16 (De la) Interpretacion. Peri ermeneiae. ARISTOTELES.

Esta obra, dedicada al estudio de los juicios o proposiciones, viene a ser la continuacion natural de las
Categorias, que se ocupaban del estudio de la predicacion. Por ello se sitlia después de estas en el
conjunto de tratados logicos de Aristoteles u Organon. Primero analiza las relaciones que hay entre
lenguaje y pensamiento, afirmando que la verdad o el error no reside en las palabras sino en la relacion de
estas (juicios). A continuacion estudia los elementos constitutivos de las sentencias: el nombre (cap. I1) y
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analiticos'®), los elementos de las pruebas o demostraciones (Segundos analiticos), la

dialéctica (Tépicos™), la sofistica, las falacias y los paralogismos (Refutaciones

el verbo (cap. Il1), mostrando que no toda sentencia es un juicio (cap. 1V). En el capitulo V inicia el
estudio de los juicios, que clasifica, segiin su composicion, en simples y compuestos; segun la cantidad
(cap. VII) en particulares y universales; segun la cantidad (cap. X) en afirmativos y negativos. También
estudia casos concretos como los juicios singulares (cap. VIII) y las diferentes posiciones entre juicios, a
saber, la contradiccién (cap. V1) y la contrariedad (cap. XIV). El capitulo IX lo dedica a los juicios que se
refieren al futuro como opuestos a los juicios que se refieren al presente o al pasado. El capitulo XI trata
de la naturaleza de las cuestiones dialécticas. El capitulo XII estudia los juicios que afirman o niegan lo
posible, lo imposible, lo contingente y lo necesario y de sus contradictorias propias. El capitulo XIII
estudia las relaciones que hay entre los juicios anteriores, la relacion existente entre lo actual y lo posible,
y, finalmente, las tres clases de entidades. A.A.V.V., Los libros de los filésofos, Ariel, Barcelona, 2004.

17 Silogismo: en palabras de Aristoteles, “discurso en el que, habiéndose enunciado algo, se sigue
necesariamente otra cosa” (Primeros Analiticos, 24b 18). Se distinguian normalmente tres tipos de
silogismos: categoricos, hipotéticos y disyuntivos. AUDI, Robert (ed.) DICCIONARIO AKAL DE
FILOSOFIA, traduccion de Huberto Marraud y Enrique Alonso, Editorial Akal, Madrid, 2004.

18 brimeros analiticos. Analytika protera. ARISTOTELES. Esta obra, de redaccion posterior a los
Topicos, pero situada antes que estos en el Organon, es, seguramente, la méas importante de la légica
aristotélica. Consta de dos libros y esta dedicada al razonamiento silogistico. Los primeros capitulos del
libro | contienen una teoria formal del silogismo. Este consta de tres proposiciones relacionadas de la
siguiente manera “A es B, y C es A, entonces C es B”, donde las dos primeras proposiciones constituyen
las premisas del razonamiento, llamadas “mayor” la primera y “menor”, la segunda; y la tercera, la
“conclusion”. Entre las premisas y la conclusion hay tres términos o conceptos, repetidos de dos en dos.
El término repetido en las premisas se denomina “término medio”, ya que relaciona los otros dos que
forman la conclusion; de tal manera que el término que constituye el predicado de la conclusion se
denomina “término mayor”, y el sujeto, “término menor”. Por lo tanto, el silogismo consiste en justificar
la correspondencia de un predicado a un sujeto en la conclusion, por la introduccién de un término medio
en las premisas. Segun cual sea la posicion del término medio en las premisas, los silogismos se clasifican
en “figuras”. Estos son: I*: Sujeto-Predicado; 112: Predicado-Predicado; 1112 Sujeto-Sujeto por considerar
gue no diferia de la primera mas que en la inversion de las premisas. Dentro de cada figura se distinguen
los “modos” validos segun la cantidad (universal o particular) y la cualidad (afirmativo o negativo) de las
proposiciones que las compone pero afirma que sélo los de la primera figura se demuestran directamente.

Los capitulos restantes del libro primero contienen instrucciones para la formacién de silogismos, bien de
manera general, bien en orden a fines determinados; y una serie de orientaciones précticas y consejos. El
libro segundo trata sobre diversos aspectos y propiedades del silogismo: inferir mas de una conclusién de
las mismas premisas, deducir conclusiones verdaderas de premisas falsas, etc., y de otros métodos de
razonamiento; induccidn, probabilidad, etc. A.A.V.V., Los libros de los fildsofos, Ariel, Barcelona, 2004.

19 Topicos, Topikos. Aristoteles. Esta obra, compuesta de ocho libros, de redaccién anterior a los
Analiticos, pero situada después de estos en el Organon, esta dedicada al estudio del silogismo dialéctico,
en cuanto que conduce a una conclusién probable. Los tres primeros capitulos del libro | constituyen la
introduccidn. Los capitulos siguientes son un estudio genérico de las proposiciones segln la naturaleza
del predicado, de la identidad, la relacién de los predicables con las categorias, el razonamiento dialéctico
y lainduccidn. El cuerpo de la obra, del libro Il al libro VII versa sobre tdpicos (lugares comunes) de los
que brotan los argumentos, y que son: el accidente, el género, la propiedad, la definicion y la identidad. El
libro VIII contienen orientaciones practicas sobre la dialéctica: cdmo estructurar, presentar o formar las
cuestiones; como responder, etc. En definitiva, Aristoteles examina, en el conjunto de esta obra, los
procedimientos sistematicos que permiten convencer con un grado aceptable de certeza, pero sin una
firme adhesion del discurso a la verdad. Por lo que la dialéctica queda excluida del dominio de la ciencia.
A.AV.V., Los libros de los fildsofos, Ariel, Barcelona, 2004.
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soffsticas®), la retdrica y el discurso, y la poética. Termina al-Farabi hablando sobre el
fundador del arte de la légica y algunos otros filosofos clasicos como son: Arquitas de

Tarento, Temistio, Jendcrates, Protadgoras de Abdera, Trasimaco, etc.

Pertenencia:

Como ya se ha dicho en uno de los apartados anteriores, esta obra de al-Farabi es
un intento de fijacion de los términos empleados en la légica cuyo modelo es el 6rganon
aristotélico; por tanto pertenece dicha obra a las disciplinas de l6gica y lingiistica. Nos
atrevemos a decir que se trata de un estudio del término, gramatical y ldgicamente
hablando, no desde el punto de vista de la lengua arabe, sino de la lengua como
capacidad humana en general, pues el hecho de ser hablante hace al hombre un ser
racional. Aristoteles pas6 a la historia como uno de los primeros logicos Yy
sistematizadotes, y en sus textos se han ido basando los estudios I4gicos hasta el siglo
XIX. Esta obra es una propedéutica filosofica para el pensamiento arabe que se ocupa
del estudio de los conceptos, como pueden ser los predicados, o las categorias, para que
a partir del dominio de estos conceptos y los términos que se les asignan pueda llegar a
dominarse otras disciplinas relativas a la filosofia o la I6gica. La linglistica y la

gramatica son las herramientas de la herramienta de al-Farabi.

20 Refutaciones sofisticas. Peri sofistikon élégchon.  ARISTOTELES. Este breve tratado, por su

extension (34 capitulos) y contenido, se sitla después de los Topicos en el Organon, del que constituye
como un apéndice o noveno libro. Versa sobre los silogismos sofisticos, es decir, aquellos argumentos
utilizados por los sofistas que, al decir del autor, conducen al error porque son razonamientos Viciosos,
carentes de verdadera consecuencia y de articulacion logica. Aristételes muestra una gran preocupacion
pedagdgica por este tipo de silogismos, pues considera necesario su conocimiento, no para utilizarlos,
sino para evitarlos. De ese modo se sitda en la linea antisofista y antiescéptica de Sdcrates y Platdn.
A.AV.V., Los libros de los fildsofos, Ariel, Barcelona, 2004.
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El escribié, como es de suponer, un gran numero de obras de su pufio y letra,
fundamentalmente durante su estancia en Bagdad, pero bien es sabido que otro numero
también importante de obras han sido puestas por escrito tras un proceso oral como
podian ser las clases que impartia, tenemos por tanto lecciones transmitidas gracias a la
labor de alumnos y discipulos.

El total de las obras de las que nos han llegado algunos fragmentos o la totalidad de
las mismas es de ciento treinta y ocho obras, entre las cuales encontramos obras
extensas, tratados, y epistolas mas o menos breves. Por regla general, las obras de al-
Farébi han sido transmitidas gracias a las continuas y numerosas menciones de otros
sabios de las importantes aportaciones del filésofo arabe que nos ocupa. Muchos de los
filésofos arabes posteriores, de los cuales hablaremos en el momento oportuno, tanto
del occidente musulman como en la zona oriental del imperio, comenzaron sus estudios
y traducciones a partir de la obra alfarabiana, realizando asi mismo comparaciones o
valoraciones en cuanto a la misma. Pero no fue el mismo al-Farabi el que traté de
buscar la fama gracias a sus estudios y a sus méritos, y por tanto no se preocup6 por
hacer famosos sus tratados y dejarlos por escrito; esto ocurri6 gracias al empefio de sus
discipulos, quienes, tras admirar a su maestro, fueron dejando por escrito las diferentes
lecciones filosdficas y linglistica que iban recibiendo del gran maestro. Entonces,
sabemos que al-Farabi superd las cien obras, pero no podemos disfrutarlas todas ellas
debido al deterioro de los manuscritos que las recogian o bien por su desaparicion.
Hemos de afadir un dato importante, y es que algunas de sus obras han aparecido
unicamente en hebreo, lo cual nos dice que posiblemente tuviera discipulos judios que
se esforzaron por que perduraran en su lengua sagrada dichas lecciones. Segun "abd al-

Rah:man Badawi explica en su obra al-Falsafa wa al-falésifa fi al-h:ad:ara al-
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“arabiyya (La filosofia y los fil6sofos en la civilizacidn arabe), las obras alfarabianas se

clasifican del siguiente modo®*:

- En relacion al tema de la Idgica al-Farabi habria escrito veinticinco epistolas y
una explicacion detallada sobre la I6gica de Aristdteles.

- En cuanto a explicaciones para el resto de la obra de Aristoteles, habria escrito
un total de siete obras.

- Cuatro obras sobre propedéutica a la filosofia de Aristoteles.

- Dos obras en las que defendia las teorias de Aristdteles de posibles criticas de
sus contemporaneos.

- Seis obras en las que realiza estudios sobre Platon.

- Dos obras sobre Ptolomeo y Euclides.

- Cinco estudios propedéuticos para la filosofia en general.

- Una obra sobre la clasificacion de las ciencias.

- Quince estudios sobre metafisica, y seis sobre ética y politica.

- Treinta y siete obras versarian de psicologia y otros temas generales.

- Y un total de siete obras en relacion a la mdsica y al arte de la poesia.

A continuacion encontramos un listado de obras de al-Farabi que si se han conservado,
algunas de las cuales editadas y comentadas, otras sélo como manuscritos:
1) En Ldgica:

- Ellibro de la analogia.

- El libro de la analogia menor.

2l Los titulos de las obras en esta clasificacion solo aparecen en espafiol. Para ver los titulos
correspondientes en arabe véase el listado completo de obras que sigue a dicha clasificacion.
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- Cinco capitulos que incluyen todo lo que necesita saber aquel que quiera
introducirse en el arte de la ldgica.
- Libro de introduccion a la légica.

Estas cuatro obras fueron publicadas, aunque la calidad no era excelente, por la sefiora

Mubahat Turkir en las publicaciones de la Universidad de Ankara en el afio 1958.

- Libro de los términos utilizados en la ldgica. Publicado por el D. Muh:sin Mahdi

en la editorial Dar al-mashriq en Beirut, en el afio 1960.

- Explicacion de al-Farabi del libro de La expresion de Aristoteles.
2) Propedéutica a la filosofia aristotélica:

- Articulo sobre los objetivos de Aristdteles en cada uno de los tratados de su
libro titulado Las letras. Publicado por Friedrich Dieterici en Linden, en el afio 1890 en
su publicacion de algunas epistolas y articulos bajo el titulo de El resultado satisfactorio
de algunas de las epistolas de al-Farabi.

- Abstraccion de la epistola sobre lo que el corazén solicita segun Aristételes.
Publicado en Hyderabad en el afio 1934.

3) En relacion a la defensa de Aristoteles ante las criticas:

- Libro de respuestas para el gramatico. (Refiriéndose al famoso gramaético
llamado Yah:ya, quien estudio a Aristételes).

- Libro de respuestas a Galeno. (Pues él no llegd a entender correctamente el
discurso de Aristoteles).

Ambos publicados en un mismo libro titulado Epistolas filosoficas, en Bengazi, en al
afo 1973.

4) Obras sobre Platon:
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- Compilaciones del libro de los confidentes de Platon. Publicado por Francesco
Gabrieli, en Londres, en el afio 1952; y posteriormente publicado por Badawi en su
libro Platon en el Islam.

- Los términos platonicos y la correccion de la Politica y la Etica. Publicado por
Badawi en su libro Platon en el Islam.

- Compilacion del pensamiento de los dos sabios. Publicado por Friedrich
Dieterici en Linden, en el afio 1890.

5) Clasificacion de las ciencias:

- Catélogo de las ciencias y su orden. Publicado por primera vez en la revista al-
“arafan en Sidon, en el afio 1920. La segunda vez fue publicado a mano de "Uthman
Amin, en dos ediciones, una en el afio 1930, y otra en el 1949. La tercera vez que se
publicé fue en Madrid, en el afio 1953, por Angel Gonzalez Palencia.

6) Metafisica:

- Los origenes de las cuestiones. Publicado por Friedrich Dieterici en Linden, en
el afio 1890.

- Discurso para la nacion. Publicado por Muh:ammad b. Mahdf, en Beirut, en el
afio 1968.

- Las gemas de la sabiduria. Publicado por Friedrich Dieterici en Linden, en el
afio 1890.

- El libro de las letras. Publicado por Muh:sin Mahdi, en Beirut, en el afio 1970.
7) Sobre temas relacionados con la ética y la politica:

- La Ciudad ideal. Y Compendio sobre las opiniones de los miembros de la
Ciudad ideal. Publicado por Friedrich Dieterici en Linden, en el afio 1895 y reeditado

por Albir Nas:ri Nadhir, en Beirut, en el afio 1972.
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- Libro sobre la politica civil. Publicado por Fawzi Mitri al-Nadjdjéar, en Beirut,
en el afio 1964.

- Los capitulos extraidos. Publicado por primera vez por Dundop, aunque en una
version de escasa calidad, bajo el titulo modificado por él Capitulos de los civil.
Posteriormente fue reeditado por Fawzi Mitri al-Nadjdjar, en Beirut, en el afio 1971 y
bajo el titulo original de la obra.

8) Sobre psicologia y otros temas:

- Epistolas sobre los significados de la razén. Publicado por Maurice Bweeg, en
Beirut, en el afio 1938.

- Sobre aquello de lo que si se puede indagar y de lo que no de las sentencias de
los astros. Publicado por Friedrich Dieterici en Linden, en el afio 1890.

- Explicacion de la epistola del gran Zenon. Publicado en Hyderabad en el afio
1934.

- Comentarios. Publicado en Hyderabad en el afio 1346 de la H.

- Tratado sobre cuestiones varias. Publicado en Hyderabad en el afio 1944.

- Epistola sobre la virtud de las ciencias y las artes. Publicado en Hyderabad en
el afio 1367 de la H.

9) En relacién a la musica y al arte de la poesia:

- Gran libro de la Musica. Publicado por Rodolphe d Erlanger, en Paris en el
afio 1930, y traducido al francés en el afios 1935.

- Epistola sobre las normas del arte de la poesia. Publicado por primera vez por
Arthur John Arberry, y reeditado por "abd al-Rah:man Badawi en su obra El arte de la

poesia, en El Cairo, en el afio 1953.
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Listado de las obras de al-Farabi:??

- [Abstraccion de la epistola sobre lo que el corazon solicita segin Aristoteles.]
Tadjrid risalat al-da’awi al-galbiyya al-mansdba li“arist: Q.

- [Analogia menor.] Kitéb al-qgiyyés al-s:agir.

- [Articulo sobre los objetivos de Aristoteles en cada uno de los tratados de su
libro titulado Las letras.] Maqala fi “agrad: al-h:akim fi kull magala min al-kitab
al-marstm bi al-h:urdf.

- [Catélogo de las ciencias.] Kitéb “ih:s:a" al-"ulim.

- [Catélogo sobre las cuestiones.] Kitab “ih:s:&" al-qad:aya.

- [Cinco capitulos que incluyen todo lo que necesita saber aquel que quiera
introducirse en el arte de la légica.] Jamsat fus:(l tashtamil "ala djami® méa
yad:t:ar “ila ma’rifatihi min “ad&” al-shur(’ fi s:ind at al-mant:iq.

- [Comentarios.] Ta'ligat.

- [Compendio acerca de lo que conviene saber antes de aprender filosofia.] Kitab
ma yanbagi “an yatagaddam al-falsafa.

- [Compendio de los criterios.] Kitab al-magayis al-mujtas:ar.

- [Compendio sobre las opiniones de los miembros de la Ciudad ideal.] Kitab
“ard” ahl al-madina al-fad:ila.

- [Condiciones para la demostracion.] Kitab shard”it: al-burhan.

- [Discurso para la nacion.] Kalam fi al-milla.

- [El gran libro de la musica.] Kitéb al-misiga al-kabir.

- [El libro central.] Kitéb al-"ausat:.

22 as obras de este listado que no aparecen en la clasificacion anterior han sido tomadas de la obra Tarij
al-h:ukam&” (Historia de los sabios), de lbn al-Quft:T; se han ordenado por orden alfabético segun la
traduccion al espafiol debido a que no contamos con fechas exactas y datos necesarios para clasificarlas
segun otro orden concreto.
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[El libro de la ética.] Kitab al-"ajlaq.

[El libro de las letras.] Kitéb al-h:urdf.

[El libro de los silogismos que se emplean.] Kitab fi al-giyasat al-lati tusta'mal.
[Epistola sobre la demostracion de las diferenciaciones.] Riséla fi “ithbat al-
mufaragat.

[Epistola sobre la virtud de las ciencias y las artes.] Risala fi fad:1lat al-'uldm wa
al-s:ind’at.

[Epistola sobre las normas del arte de la poesia.] Riséla fi gawéanin s:in&d atal-
shi'r.

[Epistolas sobre los significados de la razén.] Risala fi ma“ani al-"aq|.
[Explicacion al tratado de Almagesto.] Kitéb al-nadhir sharh: kitab al-madjist:i.
[Explicacion de al-Farébi del libro de La expresion de Aristdteles.] Sharh: al-
Farabi li kitab arist:0t:alis fi al-"ibara.

[Explicacion de aquello que resulta ambiguo en la evidencia primera y segunda.]
Sharah: al-mustaglag fi al-mus:adara al-"uwla wa al-thania.

[Explicacion de la audicion.] Kitab sharh: al-sama’.

[Explicacion de la Demostracion de Aristoteles.] Kitdb shrah: al-burhén
li"arist:(t:alis.

[Explicacion de la epistola del gran Zendn.] Sharh: risalat zindn al-kabir al-
yanant.

[Explicacion de las expresiones que introducen al libro del discurso.] Kitab
sharh: barmanyas s:adr li kitab al-jat:aba.

[Explicacion de lo que hay en el cielo y en el universo.] Kitab sharh: al-sam&”

wa al-"alam.
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[Explicacion de los emblemas elevados.] Kitab sharh: al-"athar al-"ulwiyya
ta'lig.

[Explicacion del tratado de Alejandro sobre el alma.] Kitab sharh: magélat al-
“iskandar f1 al-nafs.

[Introduccion a la l6gica.] Kitab al-tawt:i"a fi al-mant:iq.

[La compilacion del pensamiento de los dos sabios.] Kitab al-djam™ bayn ra’y
al-h:akimayn.

[Las gemas de la sabiduria.] Fus:0s: al-h:ikam.

[Libro de dialéctica.] Kitab al-djadal.

[Libro de la demostracién.] Kitab al-burhan.

[Libro de la filosofia de Platon y de Aristoteles.] Kitab falsafat “aflat:(n wa
“arist:(t:alis.

[Libro de la investigacion.] Kitab al-fah:s:.

[Libro de la sinopsis mayor.] Kitab al-mujt:as:ar al-kabir.

[Libro de la sinopsis menor.] Kitab al-mujt:as:ar al-s:agir.

[Libro de las concordancias entre las opiniones de Aristételes y Platon.] Kitab fi
“ittifaq “arad” arist:0t:alis wa “aflat:an.

[Libro de las introducciones de lo existente y necesario.] Kitab al-mugadimat
min mawdjid wa d:arQrf.

[Libro de los Astros. Comentarios sobre el poder.] Kitab al-nudjom. Kitab
ta“aliqg fT al-quwwa.

[Libro de los confidentes.] Kitab al-nawamis.

[Libro de los efectos sublimes.] Kitab al-ta"thirat al- Glwiyya.

[Libro de los fundamentos humanos.] Kitab al-mabadi” al-"insaniyya.

[Libro de los preliminares.] Kitab fi al-mugadimat.
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[Libro de los sofisticos.] Kitab al-mugalitfi:in.

[Libro de los términos utilizados en la l6gica] Kitab al-"alfaz: al-musta'mala fi
al-mant:iq.

[Libro de respuestas a al-Rawindi.] Kitab al-rad “ala al-rawindi.

[Libro de respuestas a al-Razi.] Kitéb al-rad "ala al-razi.

[Libro de respuestas a Galeno.] Kitéb al-rad "ala djalinius.

[Libro de respuestas para el gramatico.] Kitab al-rad "ala al-nah:awi.

[Libro del discurso.] Kitab al-jat:aba.

[Libro del entendimiento.] Kitab al-h:ibbl.

[Libro sobre aquello que resulta incomprensible en su discurso sobre la
Categoria.] Kitab al-mustaglag min kalamihi 7 gat:igQrya.

[Libro sobre el nombre de la filosofia.] Kitab fi “ism al-falsafa.

[Libro sobre el Uno y la Unidad.] Kitab al-wéah:id wa al-wih:da.

[Libro sobre la ciencia de la teologia.] Kitab fi al-"ilm al-"ilahf.

[Libro sobre la cortesia en la dialéctica.] Kitab fi “adab al-djadal.

[Libro sobre la esencia.] Kitab fi al-djawhar.

[Libro sobre la eternidad del movimiento de los astros.] Kitab fi “anna h:arakat
al-falak sarmadiyya.

[Libro sobre la explicacion de forma comentada de las expresiones de
Aristételes.] Kitéb sharh: al-"ibara li “arist:(t:alis "ala djihat al-ta’Iiq.

[Libro sobre la filosofia y la razon de su aparicion.] Kitab fi al-falsafa wa sabab
z:uhdriha.

[Libro sobre la metonimia.] Kitab al-kinaya.

[Libro sobre la politica civil.] Kitab al-siyyasa al-madaniya.

[Libro sobre las Partes.] Kitab fi al-djuzu’.
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[Libro sobre los niveles de las ciencias.] Kitab maratib al-"ullm.

[Libro sobre los objetos de Aristoteles.] Kitab fi agrad: arist:(t:alfs.

[Libro sobre los suefios.] Kitéb fi al-ru”ya.

[Libro sobre los temas tomados de la dialéctica.] Kitdb al-mawéad:i® al-
muntaza a min al-djadal.

[Los capitulos extraidos.] al-fus:(l al-muntaza’a.

[Los origenes de las cuestiones.] “uyln al-masé’il.

[Los principios de los existentes] Mabadi” al-mawdjadat

[Los términos platonicos y la correccion de la Politica y la Etica.] al-"alfaz: al-
“aflat:Gniyya wa tagwim al-siyasiyya al-mullkiyya wa al-"ajlag.

[Propedéutica al arte de la ldgica segin Furfurius.] Kitéb ta’liq “isaglgi "ala
furfaryus.

[Sobre aquello de lo que si se puede indagar y de lo que no de las sentencias de
los astros.] Al-nukat fim& yas:ih: wama 1a yas:ih: min “ah:kém al-nudjam.
[Sobre el genio y el estado de su existencia.] Kitdb fi al-djinn wa h:él
wudjaduhim.

[Sobre la explicacién de la analogia mayor.] Kitab sharh: al-giyas wahuwa
kabir.

[Sobre la explicacién de la sofistica.] Kitab sharh: al-mugalat:a.

[Sobre la explicacién de las Categorias.] Kitab sharh: al-maqdlat ta'lig.

[Sobre la explicacién del discurso.] Kitéb sharh: al-jat:aba.

[Sobre la felicidad existente.] Kitab fi al-sa'ada al-mawdjada.

[Tratado sobre cuestiones varias.] Risala fi masa”il mutafarriga.

[Tratado sobre el arte de la l6gica.] Kitab lahu nasab “ila s:ind at al-mant:iq.
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El libro Kitab al-alfaz: al-musta'mala fi al-mant:ig El libro de los términos
utilizado en la légica, considerado por muchos historiadores el verdadero fundador del
sistema filosofico arabe, no aparece mencionado en los indices de las listas del conjunto
de sus libros como un libro independiente, sino que aparece como si se tratara de un
libro que forma parte de una obra completa titulada djawami® kutub al-mant:iq (El
conjunto de las obras de logica), aunque segun otras opiniones formaba parte no de
mencionada obra, sino de otra: al-Mujtas:ar al-s:agir Libro de la sinopsis menor,
también denominada al-Mujtas:ar al-muwgaz (La sinopsis abreviada). Esta
ambigledad a la hora de clasificar y situar correctamente la obra se debe a que se han
ido encontrando progresivamente los fragmentos que conforman el trabajo en su
totalidad. Por ejemplo en los ultimos afios se han encontrado muchos de los libros de al-
Farab1 que versan de la logica en las bibliotecas de Turquia e Iran; no obstante, la cifra
de libros desaparecidos es superior a la de libros conocidos, y esto es otra razén por la
que no podemos definir de forma definitiva qué incluye el contenido de los libros
mencionados, y en los casos en los que si se ha llegado a determinar con cierta
seguridad el contenido de alguno de los libros, nos hemos quedado sin poder establecer
el orden propio que le correspondian a las partes que lo conformaban. Ademas, los
fragmentos de textos sobre logica de los que se tiene posesion hoy en dia se han ido
agrupando Yy estructurando de manera diferente segun el autor o traductor que lo trataba,
dando lugar a varias versiones de algunas de las obras alfarabianas que no concuerdan
en todos los aspectos. Una de las causas se esta variacion en las versiones es la
dificultad que presenta enfrentarse con una fuente absolutamente original, es decir,
manuscrita, que en ocasiones fue copiada y en ocasiones no, dando esto lugar a un
margen de error en el caso de tratar la copia. Podemos poner un sencillo ejemplo sin

tener que adentrarnos en profundidad en ninguna de las obras de al-Farabf; a la hora de
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establecer nuestro listado de obras, y tras su investigacion correspondiente, encontramos
que son muchos los estudiosos en el siglo XIX y XX que se han ocupado del estudio, no
solo de las obras de al-Farabi, sino de los titulos y la clasificacion de las mismas, pues
bien, el filésofo arabe “abd al-Rah:man Badawi titula una de las obras de al-Farabi
como Nus:0s: fi al-h:ikma (Textos sobre la sabiduria), mientras que otro de los autores
llamado Sa’iyd Zayd le atribuye a la misma obra el titulo de Fus:Gs: al-h:ikma (Las
gemas de la sabiduria). Observamos en los titulos en arabe que la primera palabra (la
que corresponderia a “textos” y “gemas” respectivamente) de cada uno de ellos son muy
similares; hemos considerado esto un error en la interpretacion ortogréfica.

Este es el momento de nombrar el gran esfuerzo realizado por el D. Muh:sin
Mahdi, quien, recurriendo a las fuentes originales, reescribid en arabe la obra eje central
del presente trabajo: Los términos utilizados en la légica. La edicion que prepar6 fue
publicada en Beirut en el afio 1968.

Se trata de un fildsofo iraqui profesor de filosofia islamica en E.E.U.U. que tuvo
un gran interés por sacar a la luz los manuscritos de al-Farabi y realizar una serie de
comentarios que facilitaran y expandieran sus teorias. La principal fuente de
investigacion para la publicacién de estas obras fueron las bibliotecas de Estambul, las
cuales recogen un gran numero de ejemplares de manuscritos arabes, aunque también ha
de decirse que algunos de los manuscritos s6lo e conservaron en Hebreo y fue él quien
los tradujo al &rabe. Y su interés lo causaba el hecho de que este es precisamente el
origen de los términos filosoficos arabes que aun hoy en dia se emplean. Extrajo entre
1961 y 1970 cuatro libros junto a breves epistolas y comentarios relacionados con las
epistolas, entre las mas importantes encontramos: Kitab al-h:urdf (El libro de las letras)
el mas extenso de los libros de al-Farabi que se han conservado; y Kitab al-"alfaz: al-

musta'mala fi al-mant:iq (Los términos utilizados en la logica). También ha de
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mencionarse Kitab al-musiga al-kabir (Gran libro de la MUsica), prologado por Gat:t:as
“abd al-Malik Jashaba, e investigado y elaborado por Mah:m0d Ah:mad al-H:afni, uno
de los grandes historiadores de la musica arabe contemporanea. Este ultimo libro fue
publicado hace unos treinta afios.

De entre todas las versiones manuscritas que habia en el mundo, Muh:sin Mahdi
tomd por ser la de més clara caligrafia y de mejor calidad la edicién caligréfica de
Diyarbakir, facilitada por la Biblioteca Sulaymaniyya de Estambul con nimero de
cddigo 1970; la version manuscrita cuenta con ciento siete paginas. Otras versiones pero
de peor calidad como hemos dicho son: la edicién de Fayd: Allah caligrafica, de la
biblioteca Mallat en Estambul, otra edicién es la de Karméan caligréfica de la biblioteca
de la Facultad de Letras en la Universidad de Teheran, y por Gltimo, la de La asamblea

Sharay Malli en Teheran.

Nivel:

Segun lo que al-Farabi entiende por nivel, tendriamos que responder a qué grado
de dificultad tiene el texto en cuanto a su pertenencia al arte de la légica. El nivel no es
complicado en cuanto que texto que habla de términos empleados en la I6gica, pero
resulta de vital importancia saber abandonar los conceptos actuales relativos a este arte
y situarnos en el entorno en el que trabaj6 al-Farabi. Entonces si diriamos que presenta
gran dificultad, pues, y nos reiteramos, se trata de un filésofo pionero que explicaba a
sus contemporaneos no solo cémo llegar a establecer un término nuevo, sino qué
significa exactamente el concepto que este término recoge, pues la légica arabe adn se
encontraba en sus comienzos. El aristotelismo, asi como el neoplatonismo eran las

tendencias que empezaban a dominar en el &mbito filoséfico; al-Farabi consiguid con
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éxito asimilarlas en una sola tendencia, (aunque trabajé en mucho mas grado sobre
Aristdteles), asi como que la mente &rabe aceptara que la gramaética y la ldgica pueden ir
de la mano sin desvirtuarse la una a la otra.

En cuanto a la traduccion del texto de al-Farabi propiamente dicho hemos de
decir, ante todo, que se ha tratado de mantener, sin lugar a desviaciones de las ideas
fundamentales, la misma linea de Aristételes; asi como al-Farabi intentd pasar al arabe
la logica aristotélica y se vio obligado a respetar ciertos términos complejos para el
intelecto arabe no acostumbrado ain a los conceptos que reflejaban dichos términos
(por ejemplo: silogismo, accidente, esencia, categoria...), a la hora de traducirlos al
espafiol ha sido necesario dar un salto atras en la historia e ir al punto a partir del cual
comienza al-Farabi, y establecer los términos aunque estos puedan, en un momento
dado, llevar al lector a un significado con connotaciones propias del lenguaje comun.

También al-Farabi hizo referencia a esto en varias de sus obras, y especialmente
en El libro de las letras; aclarando que cierto término puede tomar distinto significado
segln la jerga o segun se emplee en el ambito de las ciencias o entre el comUn de los
hablantes.

Por otro lado, ha sido necesario mantener la literalidad del texto original dadas
las caracteristicas tan particulares en cuanto a gramatica de la lengua arabe, las cuales se
diferencian notablemente de la gramatica espafiola. En la medida de lo posible han sido
aclaradas, aunque siempre teniendo presente que el trabajo no esta dirigido a un lector
en proceso de aprendizaje de la lengua &rabe, sino a un lector hispanohablante
interesado por la filosofia a&rabo-musulmana del siglo X, la cual sirvio de puente entre el
mundo griego y el mundo latino contemporaneo al autor que nos ocupa con respectos a

las traducciones filosoficas.
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La importancia de esta traduccion no sélo radica en los nuevos términos que son
aportados a la lengua arabe, sino también en el modo en el que un lengua, aunque en
este caso nos centremos en el arabe y por tanto en su historia, lleva a cabo este proceso
de adaptacion las nuevas artes, de ampliacion de sus ‘“herramientas” para la
comunicacion, y sobre todo, de apertura del pensamiento a nuevas formas de raciocinio
como pudo ser entonces, para al-Farébi y sus contemporéneos, el arte de la l6gica.

Podemos agrupar los nuevos términos alfarabianos fundamentalmente en tres
grandes grupos. El primero recoge aquellos términos que tenia un equivalente en éarabe
y pudieron ser directamente traducidos, como: al-h:araka (movimiento), al-mutah:arik
(el movil), al-t:abi"a (la naturaleza). En ocasiones esta traduccion se sirvié de
procedimientos de la lengua arabe como la derivacion o la composicion de palabras. La
palabra al-kulliyya (el sentido general), ha sido derivada de a palabra al-kull (el todo) y
se le ha afladido un sufijo que expresa pertenencia y la marca del genero femenino. En
cambio el término al-l&h:assés (no sensible) es el resultado de afiadirle a la palabra
h:assas (sensible) el adverbio de negacion la (no). Y la formacion de expresiones como
al-mahiyya (la quiddidad), esta expresion se compone del articulo determinado, la
particula ma (qué) y el pronombre personal hiyya (ella), aunque lo hemos traducido
como la quiddidad, una traduccion literal seria: “el qué es”?. El segundo grupo esta
formado por los conceptos que llegaron a ser expresados por dos términos diferentes,
siendo uno de ellos un término &rabe y el otro, un término arabizado partiendo del
término original griego; tenemos por ejemplo el término “elemento”, cuyo equivalente
en arabe es al-"uns:ur, y el equivalente de este como término arabizado es al-hiyali. O
el término “gramatica”, en arabe es al-nah:w, y como término arabizado es gramat:iga.

El tercer y ultimo grupo es el de los extranjerismos adaptados a la fonética y gramatica

2 Notese que en la oracién nominal 4rabe no hace falta afiadir el verbo copulativo “ser”, sino que se
entiende a partir del pronombre personal que aportara también la persona. Por eso decimos “es” cuando
en arabe aparece la palabra hiyya (ella).
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arabes, es decir, aquello que no tenia equivalente en arabe. Tenemos por ejemplo
“retorica” rit:Qrica, “sofistica” sOfist:iqa, “topicos” t:ubiga, entre otros. Los términos de
este tercer grupo han sido los mas faciles de traducir al espafiol porque también pasaron
los términos griegos a formar parte del espafiol. Esta es la prueba de que los griegos
fueron los que pensaron por vez primera segun estas nuevas estructuras mentales
filosoficas y linguisticas. El resto de términos han requerido mas tiempo y esfuerzo para
encontrar su equivalente en espafiol. En primer lugar hemos pensado cual era su
significado exacto en arabe, pues datan los términos del siglo X de nuestra era, y
entender, por tanto, la perspectiva de al-Farabi dentro del contexto arabe. Una vez todo
esto, habia que buscar un término que expresara la idea en espafiol de forma general. En
este punto llega nuestro intento por que el lector espafiol pueda llegar a entender el
concepto con los mismos matices y connotaciones con las que lo entendié el lector
arabe del siglo X. Y por ultimo, nos queda fijar un término y pulirlo a través de
numerosas comparaciones con términos en otras lenguas europeas y busquedas en
distintas fuentes filoséficas y linguisticas espafiolas. Durante la traduccion nos hemos
visto obligados a consultar otras obras y articulos sobre al-Farabi traducidas al francés o
al ingles, otras de sus obras en arabe en las que pudimos conseguir variedad
terminoldgica, asi como las traducciones al espafiol de la filosofia de Aristdteles,
salvando las distancias, y de algunos otros filésofos griegos mencionados en la obra.
Dos términos claves en la adaptacion del término arabe al espafiol han sido los
siguientes: sostenido l6gico y sujeto l6gico. Estas dos expresiones han sido fijadas tras
un proceso con dudas y confusion, pues resulta muy similar la definicion de “sujeto

gramatical” y de “sujeto 16gico”, y la de “predicado gramatical” y “sostenido 16gico™.
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Metodologia:

En cuanto a este ultimo punto antes de dar comienzo al estudio del personaje
como tal, hemos de mencionar ciertos métodos que no solo empled en esta obra, sino
que fue la linea que mantuvo a lo largo de su vida tanto a nivel de fijacion de teorias,
como a nivel docente. Es necesario diferenciar entre los modos de ensefianza que al-
Farab1 presenta en uno de los capitulos de su obra, y la metodologia que él emplea a lo
largo de la misma. Con respecto a su metodologia para presentarnos los términos
empleados en la l6gica, puede apreciarse que sigue una serie de pasos premeditados y
establecidos a través de la experiencia, de modo que todo lo que fija tiene rigor en
cuanto a veracidad, pues al moverse en el campo de la l6gica, no persigue otra cosa sino
discernir entre lo que de verdadero y de falso tiene una cuestion o una teoria. EI hecho
de crear expresiones, aunque esta creacion requiere su estudio y esfuerzo, tiene como
finalidad alcanzar una metodologia cientifica, es decir, las nuevas expresiones que
introduce en la lengua arabe son el instrumento basico para después desarrollar las
disciplinas de légica y filosofia en lengua arabe; es mas, por la fijacion de estos
términos y expresiones podran establecerse las peculiaridades que conciernen a cada
tipo de ciencia. Existe un nuevo sistema de pensamiento para la mente &rabo-
musulmana, que no es tanto nuevo (pues hablamos del pensamiento griego clésico)
como recién adquirido por ellos; la falta de términos ha de solucionarse tomando y
adaptando términos de la cultura que se considera fundadora de este nuevo sistema de
pensamiento, la cultura griega, pues es el Unico modo de asegurarnos que podran
superarse las carencias terminologicas y linguisticas, y aclarando todas sus indicaciones.

Esto mismo ocurrié con las lenguas europeas,®* pues en todas ellas, casi la totalidad de

24 La mayoria de los conceptos, categorias y modos de descripcion lingiisticos fueron recibidos por los
escritores latinos de obras griegas anteriores, a lo cual contribuy6 el que las dos lenguas fueran muy
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términos filosoficos pertenecientes a la ldgica y a la metafisica griega son adaptaciones
directas de griego: sofistica, sophism (inglés), sophiste (francés), sophistik (aleméan),
sofistica (italiano), o: filosofia, philosophy, philosophie, philosophie, filosofia;
metafisica, metaphysics, métaphysique, metaphysik, metafisica; logos, logos, logos,
logos, logos; sustancia, subtance theory, substance, subtanz, sostanza; arjé, arche,
arkhe, arché, arché, etc.

Al-Féaradbl nos habla de la importancia del consenso entre el comdn de los
hablantes en el momento de la fijacién de un nuevo término, aunque bien es cierto que
esta serie de términos que en el siglo X se introducen en la lengua arabe esta dirigida a
los estudiosos de la filosofia y pensadores. En primer lugar, dice al-Farabi, hay que
observar los términos de la lengua original que se emplean para expresar conceptos
filosoficos. La cultura que parla esta lengua original es la primera que afronta conceptos
relacionados con el entendimiento de la naturaleza y el ser humano al margen de lo que
hasta el momento se entendié como mito, son los precursores del pensamiento racional.
Después de esto, hay que buscar un término equivalente en la lengua receptora, en este
caso el arabe, y en el caso de que no exista equivalente, es decir, traduccion, se busca
entonces el méas parecido en cuanto que significado. Cuando esto ocurre, puede
recurrirse a ciertos términos empleados entre el comun de los hablantes, pero que a
pesar de su significado extendido, etimolégicamente pueden contener connotaciones
referentes a ese concepto nuevo en cuestion, en estos casos al-Farabi sefiala la necesidad
de diferenciar las distintas acepciones que el mismo término pude tener segin el ambito
en el que sea empleado. En tercer lugar, es necesario plantearse la posibilidad de que no
Ileguemos a encontrar ningun término existente en la lengua receptora que recoja el

concepto que queremos expresar; pues no seria una labor cientifica si adaptamos

similares en su tipologia y en su organizacion. Politicamente los romanos fueron los amos de los pueblos
griegos sometidos a ellos; culturalmente fueron —y estaban orgullosos de serlo- los discipulos de sus
maestros griegos. R. H. Robins, Breve historia de la lingtistica, Catedra, Madrid, 2000. P. 32.
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forzosamente los términos y resultan abandonados puesto que los hablantes no los
asimilarian como proceso natural, y no podrian emplearlos ni desarrollarlos dentro de
sus mentes. Aunque si es cierto que con la ayuda de la gramatica y sus métodos, el
I6gico puede llegar a crear un término sirviéndose de estos mecanismos que hacen que
el término encaje en la lengua cuya gramética estamos empleando, asi como de otros
métodos como puede ser el razonamiento por analogia. Y en cuarto lugar, llegamos a
los extranjerismos, extranjerismos que siempre serdn adaptados a la fonética o
estructura de la lengua que los acoge. Como en espafiol contamos con ciertos
germanismos, por ejemplo, para denominar metales y minerales como son el cobalto
(kobalt), cuarzo (quarz), feldespato (feldspat), niquel (nickel), todos ellos adaptados
fonética y gramaticalmente al espafiol. De todo esto resultan términos puramente en
arabe que expresan conceptos traidos del griego, términos inventados analogamente y
por medio de derivacion, composicion u otros mecanismos, y términos arabizados cuyo
origen lo encontramos en un extranjerismo. Por ejemplo el término que al espafiol

hemos traducido como “elemento”, es en arabe un término arabizado: al-hiydl.

Hasta aqui en cuanto a la obra que hemos traducido. Ahora pasamos al estudio
de todo aquello que roded al segundo maestro, y sobre todo, al estudio de su
pensamiento linglistico y filoséfico, ambos fundamentales para el entendimiento de su

obra.
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BIOGRAFIA DE AL-FARABIT. CONTEXTOS HISTORICO,
CULTURAL Y RELIGIOSO QUE LO RODEARON.
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2) Biografia de al-Farabi. Contextos historico, cultural y religioso que rodearon a

al-Farabi.

La vida de al-Farabf:

Los historiadores han mantenido diferentes teorias sobre el origen de al-Farab.
Dijo Ibn “abi “us:ayba'a en el libro “uyun al-"anba” (Las fuentes de las noticias) que su
nombre era Abd Nas:r Muhammad b. Muhammad b. “uzlag b. T:arjan. “Ibn Jalkan,
famoso bidgrafo e historiador iraqui, en cambio, dijo en su libro Wafiyat al-"a’yan
wa anbad” wa’abnd” al-zaméan (Necrologia de los personajes célebres y noticias de los
hijos del tiempo) que su nombre era Ab(l Nas:r Muhammad b. T:arjan b. “uzlug. Dijo al-
Qaft:1, juez e historiador egipcio, que se Ilamaba Abl Nas:r Muhammad b. Muhammad
b. D:ajan, y con él estuvo de acuerdo al-Buhayqf, habiendo nacido este ultimo en tierras
de Jarasan. ?°Dijo el erudito persa Ibn al-Nadim en el libro al-Fihrist (El catalogo) que
su nombre fue Abl Nas:r Muhammad b. Muhammad ibn T:arjan. Y dijo uno de los
eruditos andalusfes, S:4'id%, en el libro T:abagat al-'umam (Las categorias de las
naciones) que era Abl Nas:r Muhammad b. Muhammad ibn Nas:r, y en otro punto del
mismo libro cambié a Abl Nas:r Muhammad b. Nas:r. Queda aclarado acerca de esto

que los historiadores se pusieron de acuerdo con respecto al nombre del autor que nos

% Sa'yd Zayd, al-Farabf, dar al-ma‘arif bimisr, Misr, 1962. Mus:t:afa “abd al-raziq, Faylas(f al-"arab
waal-ma‘alim al-thant, al-Qahira, 1945.

%6 5:3%id b. Ah:mad b. “abd al-Rah:man al-Taglibi fue juez de Toledo su apodo era Ab{ Qasim. Su origen
es de Cordoba. El emir de Toledo, al-Ma’amin, fue quien le otorgd el puesto de juez en Toledo. Fue
famoso por su gran sabiduria, pues fue un gran historiador. Nacié en Almeria en el afio 1029 d. C (420
H.) y muri6 en Toledo en el afio 1070 (462 H.). Ibn S:&7id al-Andalusi, T:abagét al-"'umam, nasharahu:
Lwys shija al-yas('T, al-mat:ba’a al-kathQlTkiyya, Bayr(t, 1913, p. 4.
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ocupa, asi como del de su padre, sobre el cual todos dijeron que se llamaba
Muhammad, aunque no llegaron a un consenso a la hora de decidirse por sus origenes.
La mayoria de los historiadores que estudiaron a al-Farabi acordaron que se trata de un
nombre de raiz turca, pero Ibn abi “us:ayba'a menciono que su padre era un lider militar
persa. A esto dice el gran maestro e iman Mus:t:afa “abd al-Razig*’: que es dificil
averiguar su origen por esta zona, ya que estos dos paises estaban relacionados con
muchos personajes famosos. Y en el caso de que fuera cierta la teoria de que su padre
era un lider militar, se estaria hablando de un lider no lo suficientemente importante
como para que hubiera sido mencionado en la historia. A pesar de que al-Farabi tenia
virtudes como la valentia y paciencia para poder soportar el cansancio del estudio y las
investigaciones, las dificultades de los viajes y la dureza de la vida, da la impresién de
que era un individuo que provenia de una generacién de grandes luchadores.?
Al-Farabi naci6 en la ciudad Farab, en el actual Turkmenistan, pero el autor del
libro del al-Fihrist, mencionado anteriormente, dijo que era de la ciudad Faryab, de la
tierra de Jarasan. Logicamente si hubiese sido de la ciudad Faryab habria sido llamado
al-Faryabi y no al-Farabi. Es acertado decir que fue de la ciudad Farab, que asi como
dijo el historiador sirio Yaq(t?*; “Farab es una regién situada detras del rio Sayh:(in en

las afueras de las tierras de Turquia, y esta lejos de Shash, cerca de Blasagin .

2T Mus:t:afa “abd al-Raziq (1885-1947) fue de los filésofos y pensadores egipcios més importantes de la
edad Moderna. Naci6 en uno de los pueblos de la region al-S:a'1d de Egipto, pertenecié a una familia
famosa por su participacién politica en la historia moderna de Egipto. Este mismo fildsofo tuvo contacto
con Muh:ammad “Abduh. “abd al-Raziq es considerado fil6sofo, te6logo y linglista. "ali “abd al-Fattéh:
al-Magribi, al-Mufakir al-mu”as:ir mus:tafa “abd al-Raziq, Dar al-ma’rifa, al-Qahira, 1987.

28 Mus:tafa “abd al-Raziq, Faylasuf al’arab wa al-mualim al-thant , al-Qahira, 1945, p. 55-56.
29 Yaq(t al-H:amawi: Yaqdt b. “abd Allah Ab( Dar al-Rimf fue uno de los grandes literatos de su siglo.
Nacio en H:amaa en el afio 574 H. 1178 d. C. y fue famoso por sus poemas. Se traslado a Bagdad donde

aprendio las ciencias tanto de teologia como de lingtiistica y es el autor del famoso libro Mu“djam al-
buldan (El diccionario de los paises). Murio en el afio 622 H. 1225 d. C.
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Menciond Ibn Jalkan que al-Farabi murid en el afio 339 de la Hégira con ochenta
afos, dato del cual podemos deducir que su nacimiento tuvo lugar aproximadamente en
el afio 259 de la H. Resulta necesario llegar a esta conclusion porque al-Farébi no
escribié sobre si mismo como lo hicieron algunos otros pensadores musulmanes, y
afiadir que ninguno de sus discipulos escribio sobre él. Otro dato que los historiadores
han obviado es que a al-Farébi le gustaba trasladarse y viajar por diferentes lugares,
pues no mencionan nada de dichos viajes hasta después de que este hubiere alcanzado la
edad de cincuenta afios y a partir de su traslado a Bagdad; tampoco hay nada
mencionado acerca de su infancia o de su juventud, de modo que nos queda una época
ambigua y desconocida de su vida.

Al-Farabi recibié educacion en la gramética y en la religion; aprendio las

ciencias islamicas como figh®’, h:adith® y tafsir®?, asi como la lengua &rabe, la turca y

% Figh: ciencia del derecho, desarrollo normativo de las fuentes juridicas musulmanas (...) En un
principio significaba “comprension” y se aplicaba a todas las ramas del saber; posteriormente se
especializé como término técnico para designar “el cuerpo de las normas extraidas de las fuentes por los
juristas”, la jurisprudencia islamica, el derecho positivo musulman, la ciencia del derecho positivo
musulman, la ciencia del derecho religioso del Islam (que incluye rituales, derecho civil, derecho penal y
derecho publico). MAILLO SALGADO, Felipe, Diccionario de derecho islamico, Ediciones Trea, Gijon,
2005.

31 | 0s hadices (o h:adith) son narraciones tradicionales que recogen dichos, hechos u omisiones del
profeta Mahoma [Muhammad], de sus comparfieros —sus primeros seguidores-, de los cuatro primeros
califas y de los primeros ulemas. En general sirven al creyente como modelo de conducta o del modo
concreto de cumplir con las obligaciones rituales. En ocasiones proponen una interpretacion de algun
pasaje del Coran, aclaran las circunstancias en que tuvo lugar la revelacién o reviven circunstancias
trascendentales en la vida de la primitiva comunidad musulmana. Constituyen, también, el referente
conocido que permite establecer soluciones analégicas para los problemas nuevos, y por tanto, para la
mayoria de las escuelas es una de las fuentes de derecho. El relato es siempre avalado por una cadena de
transmisores, de cuya probidad y nimero depende de la fiabilidad de las traducciones, que se clasifican en
auténticas, dudosas y manifiestamente falsas. Puede leerse en castellano unos cuarenta hadices de an-
Nabawi. Traduccion de Francisco P. Villalba. Barcelona: Edicomunicacién, 1986; en inglés, A Manual of
hadith, edicién de Maulana Muhammad Ali y prefacio de C. E. Bosworth, Londres y Dublin: Curzon
Press, 1977 (y siguientes ediciones), y sobretodo en francés, Les traditions islamiques, traduccién de O.
Houdas (con al colaboracion de W. Marcais) de la recopilacion de Bujéri, Paris, 1903-1914 (reimprension
1970). Mohamed Abed Yabri, Nahnu wa-turaz. El legado filosofico arabe: Alfarabi, Avicena, Avempace,
Averroes, Abenjaldin: lecturas contemporéneas; traduccion del &rabe, notas e indice de Manuel C. Feria
Garcia, Trotta, Madrid, 2001. P. 78-79.

%2 Tafsir: “interpretacion, explicacion, comentario”; como tecnicismo, “comentario del texto del Coran, la
exégisis coranica”. Es, junto con las lecturas, una de las disciplinas coranicas mas importantes, la ciencia
de los comentarios del Coran, que se desarrollard en numerosos tratados. (...) El mas famoso de todos los
comentarios es el del exégeta e historiador al-T:abarT (m. 923), que realizo la compilacion y el estudio
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la persa. No se sabe si aprendié algunas otras lenguas, y con respecto a aquello que
narré 1bn Jalkan de que al-Farabi llego a saber setenta lenguas, hemos de decir que es
algo considerado como una leyenda, pues sabemos que al-Farabi no sabia griego, algo
que se ha notado en su analisis de la palabra al-safsat:a (la sofistica) en su libro “ih:s:&"
al-'ulim (El catélogo de las ciencias)®. Al-Farabi también entr6 en contacto con los
estudios relacionados con la razon: Matematicas y Filosofia, aunque puede que lo
hiciera en su madurez. Ibn abi “us:ayba’a menciond que al-Farabi dio gran importancia
al hecho de estudiar medicina. La basqueda de estudios relacionados con la razén lo
llevé hasta Bagdad para estudiar I6gica a mano de Ab( Bishir Matta b. Y{nus famoso
por ser el gran maestro de los légicos después de haber estudiado y dominado la lengua
arabe. También segun dice S:&’id en su libro T:abagat al-"'umam estudi6 l6gica con el
sabio YdOh:and b. H:aylan, quien murié durante el periodo del califa Mugtadir, en
Bagdad. En el afio 310 de la H. comenzé para al-Farabi una segunda etapa en su vida,
pues, con unos cincuenta afios llegd a Bagdad, y alcanzd una excelente madurez,
llegando incluso a ejercer cierta influencia sobre aquellos que con €l se comunicaban.
En Bagdad se reunié con investigadores tanto del &mbito de la l6gica como de la
linguistica, y fue discipulo - como ya hemos mencionado- de Abi Bishir Matta b.
Ydnus, hasta que al-Farabi consigui6é superarlo a nivel cientifico. Posteriormente se
dirigié a H:arran, en Turquia, donde aprendi6 la Idgica de Ydh:ana b. H:aylan, y al-
Farabi empezo a ser conocido como “el segundo maestro” debido al excelente nivel que
alcanzo. Discipulo de al-Farabi fue Yah:ya b. “adi, el famoso 16gico. Volvio otra vez a

Bagdad segun Ibn Jalkén, aprendio alli las ciencias filosoficas, estudio los libros de

critico de los principales comentarios elaborados hasta su época. En su vasto tafsir alcanza nada menos
que treinta volimenes; establece las bases sobre las que exégetas posteriores redactaron comentarios mas
especializados, algunos de gran originalidad, como es el caso del elaborado para el gramatico al-
Zamajshari (m. 1144), en el que se dan al Coran interpretaciones de caracter mu'tazill. MAILLO
SALGADOQO, Felipe, Diccionario de derecho islamico, Ediciones Trea, Gijon, 2005.

% |brahim Madkour: Al-Farabi, History of Muslim Philosophy, Pakistan.
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Aristoteles, y sacO los significados de los mismos después de haberlos leido varias
veces. Encontraron en el libro Acerca del alma (Kitab al-nafs) de Aristdteles una nota
entre paréntesis escrito con su pufio y letra “he leido este libro cien veces”. Y se dice
que al-Farabi ha leido el libro “al-sama’ al-t:abi'i” (Parve Naturalia, conjunto de
pequefios tratados sobre la percepcidn, la memoria, el suefio...) de Aristoteles cuarenta
veces, Y aun asi, continud con la necesidad de leerlo més veces. Segun la narracion de
Ibn Jalkén, al-Farabi escribi6 la mayoria de sus libros en Bagdad, esto puede que fuera
cierto porque al-Farabi paso veinte afios alli en la fase de madurez cientifica de su vida.
Después de haber pasado el segundo maestro esta época en Bagdad, se dirigié hacia
Alepo, vivid cerca del estado de Sayf al-Dawla b. Hamdan, y se encontr6 en su corte
con sabios tanto del Islam como de otras culturas o educacién, como linguistas,
hombres de letras, humanistas y fil6sofos.

Al-Farabi era una persona a la que no le atrajeron las apariencias ni el prestigio,
pasé una vida llena de dificultades, y se gand la vida trabajando con sus propias manos
hasta el punto de que lleg6 a trabajar como guardia antes de irse a Damasco. Es muy
[lamativo de su vida el hecho de que se aislase de la gente, se concentrara sélo en la
ensefianza, en escribir y en su pasion por viajar, de modo que viajo varias veces durante
su estancia en Alepo hacia Egipto y Damasco, y se trasladd como hemos mencionado
desde su tierra natal hasta Bagdad, desde alli hasta H:arran y después volvié a Bagdad.
Al-FarabT murié en Damasco en el afio 339 de la Hégira, y el califa Sayf al-Dawla b.
Hamdan lo honré dirigiendo la oracién de su muerte en compafiia de la corte privada
del califa; fue enterrado en Damasco cerca de la puerta menor. La muerte del filosofo
fue natural, como mencion0 la mayoria de los historiadores a excepcion de al-Buhayqt
en su libro Tarij al-h:ukam@” (Historia de los sabios), donde dijo que durante su viaje

desde Damasco a Ascalon se encontro con algunos ladrones y lo mataron. Nuestra teoria
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es como la del maestro Mus:t:afa “abd al-Raziq: “si la historia del asesinato de al-Farabi
fuera verdad, los historiadores de su época habrian mencionado este incidente, como por
ejemplo el historiador Abd al-H:asan “ali al-Mas d1, que murié en el afio 346 H. (957
d. C.). Puede apreciarse en la traduccién que al-Buhayqi realizé de al-Farébi una mezcla
historica que la convierte en poco fiable, y por ello esta version del asesinato de al-
Farébi parece ser una falsificacion o bien una equivocacion con aquello que narran los
historiadores sobre el asesinato del famoso poeta Abd al-T:ayb al-Mutanabbi durante su

viaje de regreso de Persia a Damasco en el afio 354 H.” >

El contexto politico en la época de al-Farabi:

Los abasies durante casi un siglo entero poseyeron la gloria y el poder. Y por
alguna razon los extranjeros que no eran arabes empezaron a tener altos cargos en las
cortes de los califas; asi, los turcos, los persas, los dailam y los selylcidas cada vez
tenian méas presencia en trabajos referidos a la corte del califa e incluso llegaron al
gjército y a la administracion. Todo esto ocurrié superando a los arabes, es decir, en
cuanto que los cargos estuvieron en manos de los extranjeros, los arabes se vieron
alejados de los cargos importantes del estado. Esta situacion causd debilidad en las
posiciones del poder arabe, provocando polémicas en el estado y desorden, hasta que el
califa pas6 a ser nada mas que un simbolo. La época del dominio del de los turcos en el
califato abasi duré casi un siglo (desde 232 de la Hégira hasta 324 H). Dicho dominio
pudo notarse cuando el califa al-Mutawakkil quiso hacer heredero del califato a su

segundo hijo al-Mu'taz en lugar del primero, al-Muntas:ir. Los turcos aprovecharon esta

% Mus:tafa “abd al-Raziq, Faylasuf al*arab wa al-mu'alim al-thant , al-Qahira, 1945, p. 62-63.
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polémica como una buena ocasion para vengarse de al-Mutawakkil tras un intento
fallido de asesinato en Damasco. Asi pues, los turcos vencieron cuando ayudaron al hijo
que deseaba ser califa y su padre en cambio preferia que no lo fuera.

Después, y a consecuencia de lo que ocurrid, los turcos, para protegerse, aconsejaron al
califa al-Muntas:ir que aislara a sus dos hermanos, al-Mu'taz y al-Mu“ayad del poder
(herederos al trono) porque temian la venganza por haber matado al padre de ambos, y
al-Muntas:ir lo cumpli6. Pero posteriormente los turcos obtuvieron demasiado poder y
se entrometieron en todos los asunto del estado, lo cual provocé el enfado de al-
Muntas:ir, llegando a declarar sobre los turcos lo siguiente: “estos son los asesinos de
los califas”. Como resultado tuvo el mismo destino que su padre. EI medico personal
del califa llamado Ibn T:ayfdr, a cambio de treinta mil dinares le dio una pluma
envenenada, y murié por esto cinco meses después de haber llegado a ser califa. Tras la
muerte de al-Muntas:ir los turcos otorgaron el califato a uno de los hijos de al-
Mu'tas:im, asi, al-Musta'in biAllah cogio el cargo de califa y los turcos cada vez fueron
mas poderosos dentro de la corte del califa. A partir de estos sucesos podemos hacernos
una idea de como fue la situacion politica frente al poder de los turcos. Ambos poderes
estaban tratando los asuntos con mucha precaucion, el poder del califa por un lado y el
poder de los turcos por otro; a veces uno atacaba al otro en el caso de que tuviera alguna
duda en una posible intencién de venganza por parte de su rival. Y siempre la victoria
era para el mas poderoso o para el que empezaba a atacar de forma repentina. Se
oyeron rumores de que al-Musta’in tenia la intencién de derrotar a los turcos, entonces
estos le arrebataron el califato y fue exiliado a Wasit:, en Irag. Después fue asesinado y
pusieron a al-Mu'taz como califa, con la consecuencia de que el califa seria controlado
por los turcos y su estancia en el poder dependeria de la satisfaccion de los mismos.

Existe una anécdota que describe la situacion que vivian tanto los turcos como los

69



califas: después de la toma de poder de al-Mu'taz, en una ocasién estaba el califa junto
a sus ayudantes le trajeron a algunos astrologos y les preguntaron: “mirad cuanto tiempo
vivira y hasta cuando se quedaréa en el poder”. Sali6 uno de los asistentes que se llamaba
Dharif y dijo: “yo sé cual sera su edad y la duracion de su califato”. Le preguntaron
entonces: “;Cuanto tiempo va a vivir al-Mutawakkil y cuénto va a gobernar?”
Respondio: “Serd segun lo que decidan los turcos”. Todos aquellos que estaban
presentes se empezaron a reir.

Al-Mu'taz temia la fuerza de los turcos e iba armado durante el dia y durante la
noche, consideré a los magrebies y los faragina® como ayudantes més cercanos para
deshacerse del poder de los turcos; pero eso no le sirvio, los turcos se levantaron en su
contra pidiéndole sus sueldos, con esta excusa lo cogieron y lo mataron. Del mismo
modo se desarrollé el destino de al-Muhtadi, que vino después, a mano de los turcos; y
al-Mu'tamid quien fue nombrado califa después de al-Muhtadi por los turcos y que
antes estuvo encarcelado en los calabozos del palacio de al-Mutawakkil, segun al-
SayQt:T en su libro: Tarij julafa” “umara” al-mu"minin, dijo: “es el primer califa que
habia sido vencido, controlado y cuyo destino habia estado en las manos de otros”. Era
esclavo de los placeres mundanos, y abandoné los asuntos del estado, hasta el punto de
que llegd a dividir los paises entre su hermano al-Muwaffaq y Dja far, el hijo del lider
de los turcos Musah b. Baga. Al-Mu'tad:id se encargd del califato después de al-
Mutamid, después vino su hijo al-Muktafi biAllah, y lo sucedié su hermano al-
Mugtadir. Pero después lo quitaron del poder y pusieron a al-Galib biAllah “abd Allah
b. al-Mu'taz, pero los seguidores de al-Mugtadir lo devolvieron al poder otra vez. Y su
época fue conocida por las polémicas, las revueltas y las intervenciones de las mujeres

en los asuntos del Estado; y la clave del poder de aquella época estaba en las manos de

% Los faragina: faragina es el nombre de una tribu iraqui de la época.
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su madre “al-sayyida” (la Sefiora) como la denominaron los historiadores, asi cuentan:
si ella llegaba a enfadarse con un ministro lo quitaba del poder de forma inmediata.
Frente a toda esta debilidad de los califas ante al poder de los turcos, era muy fécil para
los gobernadores de las regiones de dentro del Estado declarar la independencia interna.
Ademas, de entre ellos habia quien se nombré a si mismo califa, como “abd al-Rah:méan
I11 el Omeya, que se autoproclamo califa en al-Andalus (300-350 H.) y se quiso Ilamar
“El principe de los creyentes y vencedor en la religion de Dios”. También hubo califas
que aceptaron la situacion politica tal y como estaba y dejaron de pensar en el poder,
dejandolo asi para uno de sus ayudantes, y quedandose el califa satisfecho con tener
unicamente el titulo de califa, con que mencionaran su nombre en los sermones de los
viernes y marcaran su nombre en las monedas. El primer califa que era asi fue el califa
al-Rad:1. Entonces los musulmanes vivian bajo un tipo de califato al que denominaron
“la época del mandato de los principes”, esta situacién durd diez afios (324-334 H.),
hasta que llegd el califato Abasi a estar dirigido por el poder de los bayidas al bayh. Asi
transcurrio esta época de la historia de los arabes: califas débiles, intervenciones de los
turcos en el mando del califa alcanzando incluso los &mbitos mas personales e
intervenciones de mujeres en los asuntos del Estado; con la muerte de algunos califas
asesinados y otros muertos tras haber sufrido tortura.

Hemos querido hablar de esta época de la historia de los musulmanes en la que
vivio al-Farabf, aunque el filésofo no estaba vinculado con la politica; segun la version
de Ibn Jalkén, al-Farabi murié en el afio 339 H. con ochenta afios y nacido por tanto en
el aflo 259 H. Nuestro filosofo no tenia contacto con la politica de ningiin modo, sino
que vivia de forma aislada y humildemente, y prefirié vivir investigando en la filosofia
lejos de la politica y sus problemas, al contrario en este caso de su discipulo lbn Sina

(Avecina), quien tenia su efecto en el mundo de la politica. Aunque al-Far&bi no estaba
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vinculado a la politica tenia contacto con algunos gobernadores, contacto que era
exclusivo en el ambito de la ciencia, hablaba con ellos en el lenguaje que prefiriesen y
les hacia escuchar las melodias de su instrumento musical, unas veces les hacia reir y
otras veces llorar, después los hacia dormir y los abandonaba dormidos.

El gobernador que segun la historia tuvo contacto con al-Farabi y en cuyo entorno vivio

era Sayf al-dawla b. H:amadant, el rey de Alepo.

Contexto social:

En la época del califa al-Mu'tas:im se introdujo en la sociedad musulmana un
nuevo elemento, los turcos. Asi, la poblacion musulmana se formaba de &rabes, persas,
magrebies, y turcos. Y justo después de la entrada de estos, fueron tratados como un
apoyo para el ejército hasta que llegaron a ser una potencia importante y eficaz que
atemorizaba a los mismos califas, y a su vez se aliaron con los turcos para reforzar su
dominio. Asi los califas se vieron obligados a buscar otro apoyo en alguien que los
protegiera de la potencia de los turcos, pedian ayuda a mercenarios como los magrebies,
faragina, curdos y los dailam®. Un gran nimero de estos soldados intervino en los
asuntos relacionados con el poder, pero algunos hicieron mal uso del poder que
alcanzaron. Los grupos religiosos siguieron a los grupos politicos, de modo que habia
dos influencias opuestas. Los sunnies por ejemplo vivian con total libertad y seguridad
en la época en la que los turcos alcanzaron el éxito y en la época del mandato de los
principes; a diferencia de los chiies, que lograron la seguridad en la época del dominio

de al bayh. A consecuencia de esto tuvo lugar una competencia violenta y sangrienta en

% | os dailam son los miembros de una famosa tribu irani.
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el territorio del Islam. El conflicto lleg6 incluso a darse entre los mismos grupo sunnies
cuando los hanbalies, que siguen al sabio Ah:mad b. H:anbal, se negaron a enterrar el
cadaver del sabio Muh:ammad b. Djarir al-T:abary en el afio 310 H. por el hecho de que
no hubiese mencionado el nombre de Ah:mad b. H:anbal entre los nombres de los
maestros en el libro que escribid sobre el desacuerdo de los sabios “ijtilaf al-fugah&”.
También aparecio la clase de los esclavos, entre estos habia tanto negros como blancos
y mujeres, que en esta época jugaron un papel muy importante tanto en la politica como
en la guerra. Fueron importantes los turcos, los dailam y los curdos. Y a los esclavos no
se les despreciaba como puede pensarse, de hecho las madres de muchos califas fueron
esclavas. Habia otro grupo en la sociedad que eran los cristianos y los judios a los que
se les denomina “ahli al-dhimma (los subditos no musulmanes de un estado musulman).
Y vivian en paz y tolerancia con los musulmanes y en muchas ocasiones los califas
participaron con ellos en sus ceremonias Yy sus fiestas.

Con respecto al aspecto arquitectonico de esta época, decir que se habia
expandido por todas partes y aparecio la ingenieria oriental en los palacios de los califas
y de los lideres y dirigentes que tenian casas lujosas y grandes, con jardines incluidos en
los que solian cantar y celebrar reuniones. Asi como se imitaron los estilos de las casas
de Persia y de Roma en aquella época, construidas con ladrillo cocido y cubiertas de cal.
Estas casas se dividian en tres partes: un cuarto para el harén, otra para los huéspedes y
otra parte para los siervos. Las paredes estaban disefiadas con mosaicos dorados y con
pinturas de distintos colores; en los techos habia alcobas levantadas por columnas muy
finas que apenas se veian de lejos. Y los palacios de los califas tenian corredores donde
se reunian los siervos y el palacio se nombraba segin el nimero de estas columnas que

A A A A

tuviera, por ejemplo: al-"arba’int (el cuadragésimo) o al-sab™ini (septuagésimo) etc.
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Los abasies tomaron el modo de las reuniones de los persas con todos los detalles, como
el lujo y las apariencias de riqueza. Eran famosas las reuniones en las que se cantaba y
abundaba la alegria y que los califas celebraban con la presencia de los poetas,
cantantes, literatos, musicos y humoristas. Esto sefiala hasta qué punto estaban los
califas sometidos a los placeres sin preocuparse por los asuntos del Estado, asi como
nos indica como de lujosa era la vida que llevaba el pueblo; también cabe destacar el
florecimiento de la industria, el comercio y la agricultura. La industria manual estaba
muy avanzada y cada ciudad era famosa por un tipo de arte que los hijos aprendian de
los padres, y también se desarrollaron las artes cuyos articulos solicitaban los personajes
mas distinguidos de la sociedad para disefiar sus casas con las plumas mas caras. A
causa de eso florecid la industria de las alfombras, los tejidos, los instrumentos y los
metales. Y todo lo que necesitaba la gente para vivir. Y el comercio se extendio desde
oriente hasta occidente por medio de los camellos. El arte de la gastronomia tuvo gran
importancia para los califas, hasta el punto de que llegaron a premiar a los poetas que
mejor describian los distintos tipos de comida. El vestido persa era el vestido oficial de
la corte, de hecho los personajes oficiales llevaban vestidos bordados en oro, y existia la
costumbre de que el califa era el que tenia el honor de quitarse el vestido para
regalarselo a quien él quisiera. El vestido de la clase alta consistia en pantalones anchos
con camisa holgada con mangas, chaqueta y caftan con tunica masculina y bonete. La
ropa del resto del pueblo consistia en una camisa de lino, otra camisa holgada y
chaqueta larga con un cinturén. Los califas hacian cambios en sus ropas con respecto a
la forma, pero siempre distinguiéndolas de las de los demas dandoles prestigio y aires
de alteza, cambiaban por ejemplo en las fiestas y en las ceremonias, ocasiones en las
que habia que presentarse con trajes de gala, y al igual que en las ocasiones religiosas.

Hasta en sus cortejos no les faltaban las apariencias de riqueza. Y la mujer destaco, pues
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tenia un gran espacio de libertad en esta época, llegaron incluso, como hemos visto, a
intervenir en los asuntos del Estado. Y todo esto que venimos comentando causé la
debilidad del califato abasi, la seguridad no estaba tan presente porque habia una gran
cantidad de guerras entre los principes, numerosos ataques de los soldados, e incluso

golpes de Estado.

El contexto religioso:

Al-Farab1 vivié durante la segunda era abasi, habia distintos grupos religiosos
asi como distintos grupos politicos. Hubo revoluciones por medio de las cuales se
expandieron los principios de la rama chii, lo cual causé la perdida de muchas ciudades
del Estado abasi, hubo también movimientos politicos y religiosos que fueron
promovidos a manos de los jariyies (al-jawaridj) y los negros del Africa oriental, esto
dio apoyo al grupo mu'tazili a la vez que se expandia la ideologia sunni (la ortodoxa) a
mano del sabio Abl Mdsa al-"ash’ari y después de al-Gazali, pues también hubo
desarrollo para la ideologia de los sufies. Los lideres ismaelies empezaron con la
expansion de su ideologia en secreto lejos del centro del Estado abasi; tomaron la
ciudad de Salmiya, cerca de la de ciudad Hama, en Siria, como su centro. Sus
seguidores pasaron por Jarasan y al-Sind para atraer mas adeptos. A Maymin al-
Qadah:*’ fue conocido como el fundador de la ideologia ismaeli, él estaba haciendo
Ilamamiento a su creencia camuflandose como médico. Y asi consiguié preparar esta

mision para su hijo "abd Allah ibn Maymdn, el cual es considerado el verdadero

3 Maymin al-Qaddah: (190-270 H.) Maym(n b. Maym{n naci0 en la ciudad de Qawzah:, cerca de la
ciudad al-"ahawaz. Su padre perteneci6 al grupo ismaili conocido como al-mayminiyya, los seguidores de
Ab{ al-Jat:t:ah b. Zaynab. Ibn al-Nadim, al-Fihrist, d:abt wa sharh:: yQsuf "ali al-t:awil, Dar al-ma’arif,
Bayr(t, 2002, p. 323.
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fundador de la ideologia ismaeli, y quién tomd la ciudad Ahvaz como centro para su
[lamamiento. Pero el llamamiento no pudo continuar en secreto como querian los
maestros, porque llegé a oidos del dirigente lo que estaba ocurriendo por culpa de Ibn
Maym{n al-Qadah:. Preocupado por su vida, escap0 entonces a la ciudad Basora y
después hacia Damasco Yy al final se quedd en la ciudad de Salmiya y muri6 alli entre
los afios 270-274 H, tras haber logrado el éxito en muchas regiones musulmanas. Ibn
Maym{n habia enviado uno de sus hombres, uno que se llamaba al-H:usayn al-"ahwazi,
hacia la ciudad Cufa y alli se encontré con H:amdan b. al-"ash™ath, quien fue conocido
como Qurmut: y seria alguien de gran apoyo en su tarea. H:amdan Qurmut: tomo
Kawadha, una de las grandes areas de Bagdad, como centro de expansion de su
ideologia, y cuando consiguid seguidores suficientes les orden6 que compraran armas y
que se prepararan para la batalla, realmente el llamamiento ismaeli tuvo éxito entre los
arabes en aquella época. Después hubo una polémica entre los chiies en el momento de
decidir quién va a continuar dirigiendo el llamamiento. Es importante mencionar la
situacion en la que se encontraba el territorio musulmén, el modo en el que se
organizaban y rebelaban los grupos y como luchaban entre ellos; asi como en muchas de
las regiones musulmanas del noroeste de Irag, en Persia, los paises del Sham*
(Palestina, Siria, Libano y Jordania), Bahrain, Yemen, y los paises del Magreb se
expandio la ideologia de los chiies, unas veces en secreto y otras veces enterandose el
Estado de ello. Asi hasta que se consolidé el Califato Fatimi en el Magreb a mano de
“ubayd Allah al-Mahdi en el afio 296 H., asi los chiies lograron tener un Estado fuerte
como rival del califato abasi difundiendo su ideologia por todo el territorio musulman.
Las ensefianzas de los mu'tazilies se dieron en la primera etapa abasi, sobre todo en la
época de los califas al-Ma'min, al-Mu'tas:im y al-Wathiq, estas ensefianzas fueron

aceptadas por los califas y las defendieron. Llegaron incluso a creer que el Coran habia
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sido creado, que no eterno segun defiende el Islam ortodoxo. A consecuencia de esto, el
sabio Ah:mad b. Hanbal fue encarcelado, pues se nego a aceptar la creacion del Coran.
Y lleg6 incluso a mas, dado que el precio de la liberacién de los prisioneros
musulmanes en los paises Bizantinos consistia en decir que el Cordn habia sido creado,
y no conformarse con esta creencia era suficiente para considerarlo fuera de la fe
musulmana. En la segunda etapa abasi la filosofia griega fue conocida y tratada por
sabios del razonamiento, lo cual afectd en las ensefianzas de los mu tazilies. Estos
sabios intentaron encontrar un acercamiento entre la filosofia y la creencia musulmana,
y a causa de esto tuvo lugar una serie de discusiones en el campo cientifico y
especialmente en las escuelas de Basora y Bagdad; la disputa se dio entre los mu'tazilies
y los sunnies por un lado, y los filésofos por otro. Hubo mucha tension a causa de la
discusion sobre las raices de la creencia musulmana y las ramas que de ella fueron
surgiendo. A pesar del vigor que tuvieron las ensefianzas mutazilies, después de que se
vieran afectadas por la filosofia griega, a partir del inicio de la etapa abasi, dejaron de
ser la ideologia formal del Estado. El califa al-Mutawakkil (el primer califa de esta
etapa) logré acabar con la idea de que el Coran habia sido creado, los mu'tazilies
perdieron su dominio en el Estado, y mas aun después de la revolucion que Ab( H:asan
al-"ash™ar? emprendi6 contra ellos.

Con la aparicion de al-"ash™arf, la sunna lleg6 a alcanzar el dominio. No debe
olvidarse que al-"ash’ar? fue criado en la ideologia mu'tazili, pero después de haber
estudiado la logica y sus ciencias rechazd esta ideologia, una vez cumplidos los cuarenta
afios de edad, en el afio 300 de la H. La revolucién de al-"ash’ar? pudo acabar casi en su
totalidad con la ideologia de los mu'tazilies, asi como menciona Ibn Jalkén en su libro

Wafiyat al-"a’yan narrado por Ab0 Bakr al-S:ayrafi dice: “los mu'tazilies se
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mantuvieron a la cabeza hasta que Dios hizo aparecer a al-"ash’ari, y los puso en el
lugar que les correspondia, es decir, lejos del poder religioso™.

Aparecieron también en aquella época algunos sufies radicales, como al-H:usayn
b. Mans:0r al-H:alladj (m. en el afio 309 H.). Notaron su peligro al principio del siglo
cuarto de la hégira, durante el mandato de al-Mugtadir y H:amid b. al-"abbés. El
ministro de al-Mugqtadir, el cual odiaba al-H:alladj, hizo que su mujer lo vigilara, y en
un asiento donde se encontraban los jueces mas relevantes ella testificd en contra de su
esposo, comprobaron sus libros y vieron ciertas rareza que fueron suficiente para
asignarle el calificativo de infiel a la religion y por tanto condenarlo a muerte. De este
modo, el califa declaro la sentencia de pegarle mil latigazos, después quemar su cadaver

y tirarlo al rio Tigris.®

% Sa'iyd Zayd, al-Farabi, Dar al-ma arif, al-Qahira, 1962, p. 13.
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EL PENSAMIENTO LINGUISTICO DE AL-FARABI.
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3) El pensamiento linguistico de al-Farabi.

3.1- El personaje y los efectos culturales arabes.

Quizas investigando acerca del personaje de al-Farabi para analizar sus
componentes culturales y sus reflexiones ideoldgicas, encontremos ciertas cuestiones
que han suscitado mucha polémica entre los historiadores y los investigadores
interesados por su pensamiento en general, y por su persona en particular; esta polémica
consiste en la pregunta sobre si este ser humano o su pensamiento pudo llegar a
separarse de su historia y a despojarse a si mismo, es decir, de aquello que formé sus
raices y su identidad tanto personal como social, para empezar con otro idioma y otra
cultura absolutamente diferentes a la suya, y ademas tener la habilidad y la eficacia de
ser creativo y pionero ideologica y filos6ficamente hablando, y llegar incluso a
expresarse dentro de esta nueva cultura con su lengua concreta y en un tiempo récord.
Esto despues de haber alcanzado la edad de cuarenta o cincuenta afios, edad en la que el
ser humano logra asentar los conocimientos, la firmeza con respecto a los dones y dar
comienzo a una ideologia madura que exprese su voluntad conscientemente.*

La mayoria de los historiadores aseguran que es de origen turco, nacido en Farab en el
actual Uzbekistan de hoy en el afio 260 H. 870 d. C., y su padre era un oficial persa del
gjército turco, su madre era turca, y al-Farabi pas6 su juventud alli, “a la otra orilla del
rio”, lugar en el nacieron los sabio mas destacados en los estudios de lengua arabe;
como el autor del libro Diwéan al-"adab, denominado al-Farabi también, o al-Djawhary,
el autor del libro Kitab al-s:ih:&h:. Segun las fuentes no se ha mencionado si al-Farabi

tuvo contacto con los sabios de la lengua arabe o si conocio a los linguistas, pero si se

% A cerca de esto véase: Doctor Muhammad “ali al-Kurdi, Nadhariyyat al-maarifa wa al-sult:a “ind
Mishil FOkG. Dar al-ma’rifa al-djami‘iya. Al-"iskandariya. 1992. P. 6-7.
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ha asegurado que trabajé en un campo bastante alejado de las ciencias y de la cultura,
pues trabajo en su ciudad como guardia en unos jardines hasta los cuarenta afios.

Esto es lo Unico que se conoce acerca de esta etapa de su vida, sin ningln
acontecimiento propiamente relevante, que llegue a aportarnos algin dato sobre el
momento en el que este personaje llegd a ser la base y la fuente principal del
pensamiento filosoéfico del mundo musulman.

Segun algunas fuentes &rabes, cuando contaba con unos cuarenta afios dejo la ciudad de
Farab dirigiéndose a Bagdad, que entonces, en el afio 300 H., era la capital del califato
abasi. Segun una teoria fue asi, y segun otra en el afio 310 H., pero ambas aseguran que
fue a Bagdad en la época de la intervencion de los extranjeros en los asuntos del califato
Abasi durante la época del califa al-Mu'taz billah. Este periodo fue famoso por los
conflictos politicos y religiosos, asi como por los conflictos ideoldgicos, a pesar de que
ésta se consideraba una época de esplendor para el pensamiento y la florescencia de la
civilizacion. Con respecto a este esplendor de pensamiento, hemos de decir que Bagdad
era entonces el centro de la civilizacién arabe, esto fue asi gracias a las traducciones de
obras de las ciencias y artes y por lo que por medio de ellas fue transmitido a los sabios,
cientificos y literatos.*

En Bagdad tuvo la oportunidad de estudiar, de modo que realizé estudios de
medicina, musica y otras ciencias como la astronomia, las matematicas y por supuesto
la lengua arabe, profundizando en la gramética y en la retdrica gracias a las reuniones
que organizaba el sabio Ibn al-Sarradj, conocido por defender teorias que se
encontraban ideoldgicamente entre las dos escuelas de gramatica, la de Kufa y la de

Basora.* También se conoce que tuviera contacto con el literato y fil6sofo Abi

“% |bn Jalkan, Wafiyat al-"a*ayan, wa “anba” “abna’” al-zaman, tah:qiq: Muh:yf al-Din “abd al-H:amid.
Mat:ba"at al-sa*ada, sana 367 H, wa nushira fT sana 1949. P. 412, 463.

! |bn Abf “us:aybi‘a, *Uyun al-"anba” fi t:abagat al-"at:iba", tah:qiq: Nizar Rid:4, Bayrit, 1965. Djuz(i” 3.
P. 226. Ibn s:a’id al-"andalust , t:abagat al-"'umam, tah:qiq: Iwfs shijd al-yasd'T, Bayr(t, 1913. P. 54.
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H:ayyan al-Tawh:idi, encuentro que estuvo lugar gracias a la mediacion de Abl
Sulaymé&n Muhammad b. T:ahir b. Bahrdm, un légico de Sadjistan que murio en el afio
391 H. y que fue mencionado por al-Tawh:idi en su libro al-Mugabaséat (Los
Coloquios), en el que ademas decia que habia sido maestro de al-Farabi. Al-Farabi
aprendio6 de Yah:ya bin “adf; Yah:ya aprendié de al-Sadjistani*® y este a su vez aprendié
de al-Tawh:1di; se supone que al-Farabi estudio obras de al-Sadjistani y admiraba su
labor por la lengua arabe comparandola con las demés lenguas. Al-Tawh:1di en su libro
al-Bas:a”ir wa al-dhaja"ir (El discernimiento y las reservas) dice: “de entre todo lo que
nos ha llegado, no hemos encontrado una lengua como el arabe, por ser la mas amplia y
la que cuenta con las pronunciaciones mas elegantes y elevadas, letras perfectas, sus
nobles nombres. Sus significados son los méas profundos, sus conocimientos los méas
generales, y posee una gramatica que forma parte de la lengua como una parte de la
I6gica de la mente. Esta gramatica que conforma la lengua éarabe es a la lengua éarabe
como la légica a la mente humanal. Este nivel alcanzado por la lengua arabe ha sido el
nivel mas alto alcanzado por una lengua, idea que ha quedado fijada en nuestros
intelectos tras haber escuchado y tratado las lenguas de los diferentes pueblos.*®

Asi, al-Farab? estudi6 a mano del sabio lbn al-Sarradj y profundizé en sus obras
gramaticales, especialmente el libro al-"us:0l (Los origenes); tuvo contacto con los
literatos y linguistas de su época como al-Tawh:1di y al-Sadjistant, lo que le facilitd
alcanzar un alto nivel cultural, el cual queda reflejado en las obras que de €l nos

quedaron. En dichas obras hizo uso de la lengua arabe en diferentes ambitos del

2 Al-Sadjistant: se trata de un gentilicio que corresponde al sabio y l6gico Ab( Sulayman Muhammad b.
T:ahir b. Bahrdm, quien era de la ciudad denominada Sadjistan. No6tese que para formar el gentilicio en
arabe al-nisha se afiade el sufijo “ya™ (1) al nombre de la ciudad en cuestion; en este caso ademas la
palabra aparece articulada: (al). Solo existe en arabe articulo determinado al-, y éste sera invariable con
respecto al género y al nimero del nombre al que acompafie, e ird unido en forma de prefijo.

* \gase la introduccion de los siguientes libros: Abu h:ayyan al-Tawh:idi, al-bas:&"ir wa al-dhaja’ir,

tah:qiq: “ibrahim al-Kilani. Al-Tawh:idi, Kitéb al-mugébasat, Muhammad Tawfiq H:usayn, mat:ba"at al-
“irshad, Bagdad, 1970. Mah:m{d Zaydan, Falsafat al-luga. Dér al-nahd:a al-"arabiyya, 1985. P. 165.
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conocimiento, e incluso llegaron sus términos a adecuarse a los significados de cada
una de aquellas ciencias y aquellos conocimientos propios de su época. Debido a su alto
nivel cultural, a al-Farabi estas ciencias no les resultaron extrafias en absoluto, asi como
por la pasion que sentia por la cultura arabo-musulmana llegé a alcanzar todas sus
ciencias. También llamaron su atencion las ciencias filoséficas y ldgicas, e incremento
sus habilidades ideoldgicas aprendiendo de sus maestros de filosofia y I6gica de aquella
época, Yuh:anna b. Djilan y Ab( Bishir Matta b. Y0nus, quien tradujo la mayoria de los
libros del legado griego*. A consecuencia de esto la vida de al-Farabi se fue
desarrollando en la capital del califato (Bagdad) y llego a realizar una brillante actividad
de pensamiento escribiendo, explicando y traduciendo distintos géneros como son la
sabiduria, la l6gica, la politica y la moralidad. Sus obras filosoficas y ldgicas también
han dejado huella en la ciencia de la linglistica, como por ejemplo en los siguientes
libros: al-Alféz: al-musta’mala fi al-mant:iq (Los términos utilizados en la Idgica), al-
Tanbth "ala sabil al-sa’ada (EI camino de la felicidad), “isdglgi o al-Madjal (La
introduccidn), Kitab al-giyas al-s:agir (El libro de analogia menor) y Kitab al-h:ur(f
(El libro de las letras), considerado este ultimo una enciclopedia linglistica que explica
los temas en profundad.

Si bien esté esta teoria que defiende que la identidad arabe de al-Farabi aparecid
de forma tardia, existe otra opinién que dice que al-Farabi ya sabia el arabe desde su
infancia y estudi6 el Coran al igual que el resto de los nifios en el kuttab, la escuela
donde los nifios solian aprender el Corén. Aprendié la caligrafia, la escritura, y las
palabras que solian ensefiar los profesores extranjeros de memoria pero con acento

extranjero 0 con un acento inevitablemente intermedio entre el arabe y el extranjero;

* |bn S:a'id al-"andalusT , t:abagat al-"'umam, tah:qiq: Lwis Shijd al-Yas('7, Bayr(t, 1913. P. 53.
Al-Qaft:1, “ajbar al-'ulama” bi"ajbar al-h:ukama” tah:qiq Djamal al-Din “abu al-H:asan, Misr, 1904. P.
182. Ibn Jalkéan, wafiyat al-"a*ayan, wa “anba” “abna” al-zaman. tah:qiq: Muh:yt al-Din “abd al-H:amid.
Mat:ba"at al-sa*ada, sana 367 H, wa nushira fT sana 1949. P. 240.
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pues es que la lengua arabe fue la lengua de cultura y de la civilizacion y religion en los
paises musulmanes desde el momento de la expansion musulmana y de las personas no
arabes que entraron al Islam, personas que vivian en tribus que participaban en la
conquista de los paises del Juraséan, de la zona de detrés del rio, donde se quedaron hacia
el afio 30 H. El califa al-Ma"m0n orden6 a su oficial Ah:mad b. abi Jalid al-Ah:wal que
conquistara los paises turcos con un ejercito enorme, al-Baladhri narra que Qutayba
permitio a los arabes vivir en dicho region de la zona de detras del rio, en unos
territorios llamados Fargala y al-Shashi. Farab era una de las bases del territorio de
detrés del rio.*

Aquello que nos indica que Farab tuvo algunos aspectos arabes a pesar de que
esta ciudad no lo era es la palabra del juez Shawan b. Sa’id al-H:imyari que dijo: “de
entre todos los territorios extranjeros hay uno que se considera arabe”, refiriéndose a la
ciudad de Farab.”® Seguimos con el recorrido de la vida de al-Farabi: se dirigié hacia
Bagdad en busca de poder dominar la lengua &rabe y su gramaética y poder hablarla. Asi
que tratd de encontrar reuniones en las que se fomentara el aprendizaje de la lengua, y la
aprendio segun las ensefianzas de los maestros de la lengua y de la literatura como ya
hemos mencionado en parrafos anteriores; llegd incluso a ser capaz de expresar por
medio de ella sus opiniones y sus pensamientos, y a escribir libros en los que fue
combinando la prosa y la poesia. Estas obras lograron méas éxito que las de los sabios
arabes de su época y de época posteriores. De hecho es que el arabe llegé a ser incluso
su idioma y su herramienta primera de expresion, dijo: “gran parte de la lengua arabe no
tiene equivalente en nuestra lengua”. Si se observan sus ritmos empleados y su poesia

en general, puede notarse que son arabes y pareciendo que su autor fuese un auténtico

** Al-Baladhri, Futdh: al-buldan, tah:qig: “abd Allah Anfs al-T:abba™. Mu“assasat al-ma arif. Bayrt.
1987. P. 410, 473.

*® H:usayn “alft Mah:f(iz:, al-anasir al-"arabiya fi h:ayat al-farabi d:imn al-farabi wa al-h:ad:4ra al-
“inséniya. . Bagdad. 1975. P. 402, 408.
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arabe que domina las ciencias. EI mismo escribi6 en su libro 1h:s&” al-"1ga" “si te fijas
en todo lo que he escrito no podrds encontrar nada que esté fuera de aquello que
dejamos establecido como tipos de ritmo; y si te fijas en los sonidos y en la poesia
arabe, observaras que todos estos tipos de ritmo son empleados por los musicos arabes”.
En cuanto a sus escasos poemas, los cuales reflejan el lado emocional de su dura
personalidad, son nobles y alejados de la hipocresia; él no era un poeta arabe experto, y
no solia acudir a las cortes para elogiar a uno o a otro de los principes o para despreciar
a los celosos enemigos de los mismos. Al-Farabi era un personaje noble que no se
comportaba como aquellos que buscaban objetos materiales de la vida, uno de sus
poemas dice asi:
¢Acaso no somos mas que una linea que ha caido
de una vez, con un paso firme?
Se enfrenta uno por otro
a cambio de algo de menos valor que una breve palabra.

Por El que abarca los cielos debe ser nuestra competicion,
entonces para qué la lucha aqui en La Tierra.*’

Ademas podemos encontrar que al-Farabi recurre en su poesia a las peculiaridades de la
lengua arabe como por ejemplo la riqueza de las palabras, palabras sinénimas, cercanas,
0 equivalentes. Asi como encontramos su habilidad en la derivacion y la conexion
armonica que hay entre sus palabras, sabiendo mezclar la filosofia con la lengua de un
modo impresionante, y llegando incluso a introducir nuevos términos que no eran
conocidos por los arabes.

A pesar de que los historiadores no estuvieran seguros de si al-Farabi era turco,
persa, de Haran o &rabe, lo cierto es que fue una persona cuya lengua, mente,

pensamiento y cultura eran arabes, ya que la civilizacion arabe y la lengua del Coran

*" Doctor Muh:ammad Bagjir “ilwan, shi'ir al-Farabi. P.302.
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Ilegaron a superar fronteras y a ser una cultura universal que ocupé diversos pueblos, su
territorio llevaba desde las fronteras de China en oriente, hasta Bu gazi (en la actual
Turquia) , Gibraltar en el oeste y de norte a sur desde el Mar Negro y el Mar de los
arabes.

Las situaciones culturales e ideoldgicas hicieron que al-Farabi fuera el fildsofo
linguista, y el erudito de entre los pensadores y literatos anteriores a él que vivieron en
el siglo tres y cuatro de la Hégira. Hay que saber que el pensador es como el producto
natural del tiempo en el cual vivié y hasta qué punto las reflexiones, situaciones,
necesidades y conflictos del tiempo nos pueden llevar a entender la profundidad del
resultado del pensamiento de al-Farabi especialmente en el aspecto linglistico. La
busqueda de los origenes, caracteristicas y causas de este aspecto linguistico fue algo
nuevo para los filésofos, literatos y pensadores musulmanes. EI hecho de combinar dos
ciencias al-Farabl lo veia complementario y necesario para todas las ciencias del
conocimiento de su época, sin olvidar que en aquella época esto no era aceptado por la
sociedad musulmana, ya los seguidores del Islam no aprobaba que alguien equiparara la
I6gica a la lengua arabe. El intento de equiparar estas dos ciencias y expresar que una
depende de la otra tuvo lugar precisamente durante una época determinada en la que
aquel que tratara asuntos relacionados con la logica se consideraba hereje, hasta en una
discusién, y hacemos mencidn de esto en tanto que anécdota, se lleg6 a decir de la
I6gica que era un conjunto de leyendas, engafios y ambigiiedades, y quien quisiera tener
una mente potente con discernimiento, una buena vision de las cosas, una opinion
acertada y una mente brillante tendria que alejarse de todo eso. Existe también la
muestra de un discurso acerca de como veian la logica al-Sirafi, un gramatico, y Abd
Bishir Matta b. Ydnus, un légico, ambos ya nombrados en paginas anteriores. Dice al-

Sirafi: “;Acaso por medio de la logica habéis mediado entre dos personas que estaban
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teniendo una disputa, o habéis provocado un conflicto? ;Y acaso por medio de la l6gica
y sus engafios llegaste a creer que Dios es uno de entre los tres...?”"*

Si este intento de al-Féarabi no lo hubiese llevado a cabo un filésofo que dominara el
arabe y sus artes, que fuera experto en la logica, en la filosofia y en las leyes de la
misma, no habria logrado el respeto de las personas cultas y los pensadores, tanto
antiguos como modernos; como dice el Dr. Mahmad Zaydan: “con esto los arabes han
abierto la puerta de lo que ahora llamamos filosofia linguistica, Abl Nas:r al-Farabi es
el pionero en esta ciencia y los deméas lo han seguido en sus teorias, pues muchos
filésofos siguieron su misma linea”.*

Lo que asegura que la teoria de la vision metafisica fue creada por al-Farabiy no
se trataba de una continuacion ni un desarrollo de la vision de al-Kindi, es que es una
combinacion de las teologias herméticas, sobre las cuales realizd estudios en la ciudad
de Harén, y lo que es la ciudad Ideal Platénica, pero no como la disefio Platon, sino
como la interpretd AbQ Nasir al-Farabi segln el contexto de la sociedad musulmana de
su época. Segun la fuerza del cambio en esta sociedad, la ciudad ideal de al-Farabi hizo
reflejar las preocupaciones politicas de la sociedad &arabe islamica mas que cualquier
otra cosa.

Y al-Fardbi evitaba entrometerse en las cuestiones de los mutakallimin
(pensadores racionalistas musulmanes) y de los sabios de la ley musulmana, ni utilizar
los métodos de éstos para demostrar mediante aquello que esta presente lo que por el

contrario esta ausente, ya que esto causa equivocacion y desvio. Emple6 los principios

bésicos para llegar a la demostracion, y ademas €l se intereso por el aspecto linguistico

*8 Ab(i H:ayan al-Tawh:idi, Al-"imta" wa al-mu”anasa, tah:qiq: Ahmad Amin, mat:ba'at ladjnat al-ta’Iif
wa al-tardjama wa al-rasim, al-Qé&hira, 1953. P. 95.

* Mah:miid Zaydan, Falsafat al-lluga. Dar al-nahd:a al-"arabiyya, 1985. P. 182-183.
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alejandose de los desvios y engafios de los pensadores racionalistas musulmanes y los
sabios de la ley musulmana.®®

De modo que podemos decir que la primera creacion de al-Farabi tuvo lugar en
paises de lengua arabe, lo que le facilité el empleo de esta lengua y aprender, hablar,
estudiar, expresarse, pensar y escribir, ya que paso cerca de cuarenta 0 quizas cincuenta
afios en los paises arabes debido al interés que sentia por su cultura y fe musulmana.
Después se establecio en Bagdad, centro de la lengua arabe y lugar de interés para los
literatos, sabios, y poetas; méas tarde fue a Damasco y a Alepo, considerada esta ultima
una de las ciudades méas importante para el Islam, por los poetas, los sabios y las
reuniones de literatos, a establecerse, durante la época de Sayf al-Dawla al-H:amdant.
Posteriormente se dirigié a Egipto también para encontrarse con lingiistas, pensadores
y religiosos. Al-Farabi es el filésofo y el pensador de los arabes, y el fundador de la
filosoffa &rabe seglin aseguran los pensadores y los maestros de la filosofia moderna.>
Ademas ha dejado para las generaciones que lo siguieron la produccion y creatividad
mas noble que se puede dejar, a pesar de todas las polémicas, conflictos y revoluciones
que lo rodearon.
3.2- Vision histdrica del pensamiento lingtistico hasta la época de al-Farabi.
El estudio filologico atrajo la atencidn de los sabios occidentales, el interés por

este tipo de estudios se dio en un grupo de orientalistas que fueron a las universidades

egipcias al inicio de la Nahd:a, época del resurgimiento de la cultura arabe. Entre ellos

%0 Muh:ammad “abid al-Djabri, Bunyat al-"aql al-"arabf, markaz dirasat al-wih:da al-"arabiya, Bayrt.
1992. P. 429.

> Muh:ammad “at:if al-"iraqi, Thawrat al-"aqil fi al-falsafa al-"arabiyya, Dar al-ma’arif, al-Qéahira, 1978.
P. 40. Ibrahim Madkdr, al-Falsafa al-"islamiyya, Dar al-maarif bimas:r, al-Qahira, 1968. P. 87.
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hubo personas que fueron objetivas con su trabajo, lo realizaron con honestidad
cientifica y llegaron a elevar la lengua &rabe. Hablaron sobre su importante posicion con
respecto a la creacién de la cultura y la civilizacion arabe, y sobre como se refleja en las
culturas y civilizaciones de los pueblos que tuvieron relacién con la lengua y la cultura
del Islam. Asegura esto el Dr. ‘'uthman “amin cuando habla sobre las opiniones de
orientalistas franceses, como por ejemplo Louis Massignon, quien asegura en cuanto a
las lenguas indoeuropeas que se utilizan para expresar asuntos relacionados con el
mundo externo o exterior, y que encontramos que la lengua &rabe en cambio es la
lengua apta para los temas relacionados con el ambito interno de la persona, del
pensamiento y del alma; ademas el arabe es la Unica fuente para alcanzar la obra divina
gracias a su estructura interna, su capacidad de abstraccion y su propension a lo general.
Otros orientalistas aseguraron que la lengua arabe y la civilizacion arabo musulmana
conceden a quien las estudia una nueva forma de percibir el mundo.>

Algunos orientalistas que se interesaron en los estudios filol6gicos consideraron
que el estudio del arabe es el estudio de los fundamentos morfoldgicos, gramaticales y
critica de los textos y los fragmentos literarios. Otros encontraron después de haber
investigado que el estudio del &rabe no sélo consistia en los estudios linglisticos, sino
que también suponia investigar en la vida intelectual en todos sus aspectos; por esto se
clasifica junto a los estudios linguisticos la historia de las religiones, los libros sagrados
de religion y teologia, y la historia de la filosofia por los estudio de los libros de
sabiduria y dialéctica al-kalam. A partir de aqui se descubren los secretos de la lengua,
se pueden tratar las reglas que la conforman, conocer el secreto de su desarrollo, y
estudiar sus diferentes fendmenos. Todo esto llamo la atencion de muchos pensadores y

lingliistas musulmanes y el interés de los sabios de la lengua y la religion ya desde el

52 zaynab “afifi, Falsafat al-luga “inda al-Farabi, Dar qiba". Al-Qahira, 1997. P. 39.
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inicio del Islam, concretamente a finales del primer siglo de la Hégira, asi como el
interés de los filésofos y l6gicos del segundo siglo de la Hégira. Establecieron las
caracteristicas linglisticas estudiando los misterios de estas caracteristicas y buscando
para ellas explicaciones. Como al-Jalil b. Ah:mad al-Farahydi (m. 175 H.), que sabia
hasta qué punto existié cercania entre la lengua arabe y el cananeo. Al-"as:ma’ (m. 317
H.) not6 la semejanza existente entre el arabe y el arameo especialmente en algunas
letras; y Sibawih habla acerca de la parte declinable al-mu'rab de la lengua persa y
sobre los cambios fonéticos por la razén del cambio de la palabra desde la construccion
lingliistica persa a la construccion lingiiistica arabe.>® El tema de la declinacién se
consideraba uno de los mas llamativos para los gramaticos y pensadores como al-
S:ma’i, AbQ Bakr al-Saradj y otros.

A pesar de que los sabios Djabir b. H:ayyan, H:unayn b. “ish:aq, y Abi Ya qlb
Yasuf al-Kindi empezaron a interesarse por la tradicién griega y su pensamiento
linglistico, no lograron alcanzar la etapa de madurez y perfeccion asi como lo hizo al-
Farabi, acerca de esto habla el Dr. Mah:mtd Fihm1 H:idjazi: “el problema del inicio del
saber de los arabes en el legado griego, el cual siempre estuvo vinculado a la filosofia
de la lengua, es que tenia més relacion con la adivinacion que con el pensamiento
linguistico, como por ejemplo Djabir bin H:ayyan, que veia relacion entre las letras y
las impresiones, esta conexién podia, segun él, llevar a normas exactas; llamé a este
aspecto de su teoria: la balanza (el balance de las letras). El punto de partida de sus
ideas filosoficas es el concepto del balance de las cosas en la naturaleza. Con esto, el
balance de las letras actua de forma esencial, y asi como los objetos o los cuerpos se
forman de los cuatro elementos de la naturaleza, las palabras estan formadas por las

letras; y al igual que uno de los elementos de la naturaleza del cual se conforma una

53 Al-Jalil bin Ah:mad, Kitab al-"ayn, tah:qiqg: “abd Allah Darwish, Bagdad, 1967. P. 232.
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cosa no se toma como un elemento Unico y exclusivo para ella, una sola letra no se toma
como una realidad lingiiistica.**

Valoramos los estudios que realizaron H:unayn b. Ish:ag (m. en 260 H.) y su
escuela para traducir y repasar las lenguas desde el griego y el siriaco hasta la lengua
arabe. El sabio Ya'qlb Ibn “ish:&4q al-Kindi, en cambio, sélo trabajé sobre algunos
temas relacionados con cuestiones acerca de la filosofia de la lengua, y se interesé por
los limites, los términos y las definiciones de las cosas. Con al-Fardbi empezamos una
nueva etapa ya que cuenta con distintas obras que nos aportan sus opiniones y teorias en
la filosofia de la lengua. Otras tratan sobre la renovacion de los términos, su traduccién
y su morfologia, ademas determind los conceptos l6gicos y los conceptos gramaticales y
empled esto de forma general con los términos gramaticales y filoséficos.

Entre los pensadores arabes, al-Farabi es quien se dio cuenta de la importancia
de la lengua en el campo del pensamiento, la filosofia y la l6gica. Nos ha dejado algunas
obras que indican claramente el valor de la lengua y en las que la considera una de las
ramas de la filosofia, a pesar de que estudiar la filosofia de la lengua, demostrar su
importancia y su valor y considerarla una de las ramas de la filosofia se considera uno
de los objetivos de investigacion recientes que aparecié en nuestra época.>
Sin duda la definicion de al-Farabi de la lengua indica claramente la conexion entre
ambas, entre el pensamiento y la lengua, Esta conexidn expresa sobre este pensamiento
y su alcance. Dice al-Farabi: “la ciencia de la lengua es la ciencia de los términos
designativos segun cada comunidad sobre las reglas de estos términos, esto es lo que

facilita las reglas de la voz que se emite (es decir, el dicho o la expresion que se emite

> Zaynab “afifi, Falsafat al-luga “inda al-Farabi, Dar giba". Al-Qahira, 1997. P. 41.

> Al-Tawh:1d1, Kitab al-mugabasat, Muhammad Tawfiq H:usayn, mat:baat al-"irshad, Bagdad, 1970, p.
71, Al-Tawh:1di, al-"imtd” wa al-mu’anasa, tah:qiq: Ahmad Amin, mat:ba’at ladjnat al-ta’lif wa al-
tardjama wa al-rasim, al-Qéhira, 1953, p. 115.
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por medio de la voz, la cual es la que expresa por medio del érgano de la lengua lo que
hay en la mente).*®

Asegura también la diferencia especifica entre la expresion y la pronunciacion y
dice: “la pronunciacion es un compuesto de términos, el habla es la utilizacion de estos
términos y dichos y expresarla por medio de la lengua y la voz realizando con ellas la
indicacion sobre lo que hay en la mente”.”’

La mayoria de sus obras aseguran una profunda investigacion y los estudios de
la lengua y sus ciencias, prueba de ello es El libro de las letras, considerado una de las
obras méas importante para el pensamiento &rabe en general y para la filosofia
musulmana y el entendimiento de la lengua &rabe en particular, aunque puede asi mismo
considerase como una interpretacion del libro de Aristoteles La Metafisica, aunque
cierto es que existen grandes diferencias entre ambos libros, por ejemplo, que al-Farabi
pudo beneficiarse de las ciencias de la lengua arabe, y no se apoy6 solo en los términos
y los significados que utilizaba Aristételes en su libro La Metafisica, sino que también
se apoyo en las pruebas arabes e ignoro ciertas partes del libro de Aristoteles dejandolas
sin comentar. EI Dr. Muh:sin Mahdi dice en el prélogo del libro de al-Farabi que El
libro de las letras Kitab al-h:urdf es la guia de los légicos en una época en la que el
pensamiento &rabe logré su gran éxito llegando a entender los temas relacionados con la
ciencia, la lengua y la necesidad de la correcta expresion de aquello que ve el ser
humano y aquello que entiende; de modo que debe ser leido por aquel que esté
interesado en estudiar la historiografia de la filosofia y de la lengua, asi como también

tiene que ser estudiado en profundidad por quien quiera llegar a entender la conexién

% Abi Nas:r al-Farabi, “ih:s:&" al-"ulim, tah:qig: ‘uthméan “amin. Dar al-fikr al-"arabi, al-t:ab’a al-
thaniya, al-Qahira, 1949, p. 45, 62-63.

" Ab( Nas:r al-Farabi, “ih:s:a" al-"uliim, tah:qig: ‘uthméan “amin. Dar al-fikr al-"arabi, al-t:ab’a al-
thaniya, 1949. P. 45, 62-63.
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existente entre las ciencias y la lengua, la cual expresa sobre estas ciencias y sobre el
entorno en el que las mismas se desarrollan.®®

También cabe destacar el libro “ih:s:a” al-"'ulim (La compilacion de las ciencias),
traducido al latin varias veces desde el siglo XII d. C. ( VI de la H.), posteriormente fue
traducido al ingles, al aleman y al hebreo. Este importante libro es considerado
diccionario y enciclopedia cientifica y cuya finalidad fue la busqueda de términos
filosoficos y lingiisticos,”® y en el que antepuso en importancia la lingiistica a los
cuatro tipos de ciencia.®’

Se hizo evidente la influencia de su dominio y su gran pasion por la lengua arabe
gracias a sus obras de ldgica y filosofia como son: El libro de los términos utilizados en
la l6gica Kitab al-mustalah:at al-musta'mala fi al-mant:iq; El libro de analogia menor
Kitab al-qgiyas al-s:agir; El libro de la introduccion (o propedéutica) Kitab al-madjal; y
El libro del camino de la felicidad Kitab al-tanbih “ala sabil al-sa’ada. En la mayoria
de sus obras al-Farabi expuso ciencia para la busqueda l6gica y filosofica, pues la
ciencia linguistica influye en el arte del pensamiento y la filosofia.

Al-Farabi se intereso en estudiar la lengua ya que percibié la importancia de la
investigacion linglistica para la investigacion filosofica. Claramente se posiciond de
manera diferente a su maestro Abli Bishir Matta b. Yhnus: “la ciencia de la lengua se

99
1

considera como introduccion basica para la ciencia de la logica en si”. Y en su libro
Compilacion de las ciencias “ih:s:&" al-"ulim clasifica la ciencia de la lengua en el

primer lugar, denominandola “ciencia lingiiistica”; tras ella coloca la ciencia de la

58 Ab( Nas:r al-Farabi, Kitab al-h:ur(f, tah:qig, muh:sin mahdf, BairGt, 1970. la introduccién P. 27.

% Ab( Nas:r al-Farabi, “ih:s:a" al-"ultim, tah:gig: “uthman “amin. Dér al-fikr al-"arabf, al-t:ab’a al-
thaniya, 1949. P. 11.

80 Al-Farabi las estructura en su libro El catalogo de las ciencias en cinco grandes bloques, el primero de
los cuales es el de La lingiistica; el segundo, el de La ciencia de la légica y sus componentes; el tercer
blogue es el relativo a Las ciencias de las doctrinas; Las ciencias de la naturaleza se encuentra en cuarto
lugar, y en el Gltimo bloque La ciencia de la ciudadania, sus componentes, la jurisprudencia y la ciencia
del discurso. Sa’iyd Zayd, al-Farabi, Dar al-maarif, al-Qahira, 1962, p. 25-26.
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I6gica y después el resto de las distintas ciencias. Al-Farabi es considerado el primero
que vio que la ciencia de la lengua era necesaria para estudiar la l6gica y que establecid
esta ciencia segun sus diferentes ramas: gramatica, morfologia, escritura y recitacion;
llevé a cabo una investigacion sobre cada uno de los tipos de términos, y sobre la
gramética correspondiente a cada uno ellos.**

A pesar del interés de al-Farabi por la lengua, no se limit6 a investigar sobre sus
origenes, su gramética y sus textos, sino que la tomd desde el punto de vista de un
filésofo y con una vision general con la intencion de alcanzar el conocimiento de la
lengua en si, la lengua que aparece y da lugar a diferentes lenguas y dialectos y por
tanto a diferentes modos de pensamiento. Esta diferenciacion ocurre gracias a la
explicacién de los niveles que ha ido pasando la lengua arabe a lo largo de su desarrollo;
al-Farabi menciond dos niveles: el primero es popular, es decir, el nivel de la lengua
empleado por el comdn de los hablantes, el cual aparecié como lengua de las tribus y
sus dialectos; el segundo es el nivel particular, utilizado por los sabios, ya que se trataba
de la lengua que se empleaba en los debates entre alfaquies, graméticos y fil6sofos. ®
Aunque al-Farabi considera la lengua arabe diferente al griego o al persa, tienen
origenes y peculiaridades comunes que por un lado unen a estas lenguas, y por otro
unen los diferentes modos de habla que tiene el ser humano. Segdn él, la lengua es un
sistema social hablado por un cierto grupo de personas tras haber sido empleado dicho
sistema con ciertas funciones y formado paulatinamente de generacion en generacion,
pasando por un proceso de desarrollo de una generacion a otra. Entonces la lengua es

convencional y a su vez, asegura, el significado es natural, instintivo e innato para la

61 Ab( Nas:r al-Farabi, “ih:s:&" al-"ulim, tah:qiq: ‘uthman “amin. Dar al-fikr al-"arabf, al-t:ab’a al-
thaniya, 1949. P. 13. Introduccién.

52 Ab( Nas:r al-Farabi, Kitéb al-h:urdf, tah:gig, muh:sin mahdi, BairQt, 1970. P. 65.

94



mente. Dice al-Farabi: “la pronunciacion es la expresion que se emite por medio de la
voz y con ello tiene lugar la articulacion en la lengua de aquello que hay en la mente; asi
como es la expresion de todo lo racional al-ma’qulat que hay en la mente, lo cual se

.. . , . 63
indica mediante los términos”.

3.2.1- Las particulas y sus indicaciones entre los l6gicos y los linguistas:

Al-Farab? dio mucha importancia a los limites al-h:ud(d y los términos al-
“alfaz:, esto podemos observarlo en varias obras, y entre ellas se encuentra el libro que
nos ocupa y es objeto de nuestro trabajo, al-"alféz: al-musta'mala fi al-mant:iq Los
términos utilizados en la légica. Dedicd la parte mas extensa a explicar el significado de
al-kullt (el sentido general) y al modo en el que se clasifican los significados partiendo
de una clasificacion gradual de sentido general global a individuos, o parte mas
particular. Comienza su libro estableciendo una comparacion entre la clasificacion que
los graméticos arabes hacen de los términos: nombre, verbo y particula, y la
clasificacion que de lo mismo hacen los griegos: nombre, palabra y particula. Los
linguistas &rabes y griegos llegaron a un acuerdo para la clasificacion de los términos, la
clasificacion tripartita, pero los gramaticos &rabes no dieron importancia a la
clasificacion de las particulas segun sus significados y sus funciones en la oracion.
Al-Farabt aqui intenta investigar la funcion I6gica de las particulas dentro de la frase en
lugar de tratar s6lo su funcién gramatical.** En primer lugar describe las particulas

segun una definicidon lingiiistica, y después segin una definicion convencional: “las

63 Abi Nas:r al-Farabf, “ih:s:a" al-"ultim, tah:qig: “uthman “amin. Dar al-fikr al-"arabf, al-t:ab*a al-
thaniya, 1949. P. 53.
% Abi Nas:r al-Farabf, Kitab al-burhan, tah:qiq: Madjid Fajri, Dar al-mashrig, Bayrit, 1987. P. 45.
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letras son las letras del alfabeto y con este sentido son un sonido que tienen lugar
porque se produce algo en alguno de los puntos de la boca (...) y segin en qué punto de
la boca se produzca el sonido sera diferente una letra de otra, dependera de la parte de la
boca: oclusiva, velar. .. y si unimos unas letras a otras tendremos términos formados
por dos 0 mas letras. Asi que las letras y los términos son simbolos para los objetos
sensibles los cuales también pueden hacer referencia a lo inteligible maaqdlat que
pertenezca a cosas sensibles que se puedan sefialar. Los términos indicativos segun al-
Farébi son: nombre y kalam, que es lo que los lingiiistas arabes denominan “verbo”.
Entre estos términos indicativos encontramos también aquello que se compone de
nombres y verbos; de lo que los nombres son cada uno de los términos que indican
acerca de un significado pero no indican nada acerca del tiempo de su significado, y los
verbos los términos simples que indican tanto el significado como el tiempo del
significado, ya sea el tiempo pretérito o el tiempo presente. Cuando se componen los
términos nos encontramos con frases nominales o con frases verbales. De entre los
términos indicativos estan los términos que los gramaticos denominan “las particulas”
(al-h:urdf) cuya finalidad consiste en indicar o designar los significados. Fueron
denominadas por los gramaticos griegos “particulas” al-"adawat, y por los gramaticos
arabes en cambio “las letras de los significados”, es decir, las letras que se colocaron de
modo que indiquen los significados, y éstas son varias. No existe diferencia alguna a la
hora de atribuir un nombre a las particulas entre los I6gicos y los linglistas, vemos que
Sibawayh dice en el capitulo de la méas famosa de sus obras Ma al-kalim min al-
“arabiya (¢ Qué es la palabra en la lengua arabe?): “la palabra es nombre y verbo, y la

particula aparece con un significado que no es ni nombre ni verbo, como thumma

% Abii Nas:r al-Farabi, Kitab al-h:urdf, tah:qiq, muh:sin mahdi, Bairdt, 1970. P. 137.
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(luego, después), sawfa (va a), waw al-gasam ( la “w” del juramento), y 1am al-"id:afa
(la “1” de la anexion) etc.”®®

Al-Farabi crea una conexion entre la l6gica y la lengua en cuanto a los términos
estableciendo una serie de condiciones, las cuales tienen que darse necesariamente en
los términos, qué criterio debemos seguir para seleccionarlos y las reglas logicas que
hay que tener en cuenta a la hora de formar nuevas construcciones al conectar unos
términos con otros. El discernimiento en la lengua diferencia entre lo que es primario y
lo que es segundario, y una vez realizada dicha distincion, hay volver a la estructura
semantica de la lengua, y con esto se logra llegar a la derivacién y a la exactitud, y nos
alejamos de la ambigliedad y la contradiccion y dice que lo inteligible por el hecho de
estar indicado por términos, por ser sentido general kulli, por ser sujeto ldgico y
sostenido légico, ser identificacion uno con otro, ser el objetivo de la pregunta y ser la
respuesta a la misma, por todo esto se trata de légica. Se toma lo racional o inteligible
observando los tipos de estructura y se comparan unos con otros. Estas estructuras se
convierten en el criterio que conduce al intelecto hacia la eleccion correcta de lo
racional y al mismo tiempo hace que se aleje de lo incorrecto que pueda provocar
incorreccion en lo racional o inteligible en el caso de que las palabras estén formadas de
las mismas estructuras.®’

Al-Farabi ve que el error en el entendimiento se comete cuando hay desacuerdo
en la fijacién de un término, cuando es ambiguo, complejo y equivoco, y es posible que
surja una conexion sélida aunque errénea entre el término y el pensamiento; pues el
pensamiento valido y la conexion correcta surgen cuando el conocimiento de los
significados de los términos es cierto y estable. De aqui que al-Farabi asegure que la

I6gica trata temas inteligibles designados por términos, términos que en si indican algo

% Sibawih, al-Kitab, tah:qiq: “abd al-Salam Harin, al-Qahira, 1975. P. 2.
%7 Ab(i Nas:r al-Farabi, Kitab al-h:urdf, tah:qiq, muh:sin mahdi, Bair(it, 1970. P. 67.
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racional. Si realizamos un analisis de al-Burhan (La demostracion) o de al-Qiyyas (La
analogia) vemos que estan formados de un cierto ndmero de cuestiones, y las
cuestiones formadas por sujeto logico y sostenido l6gico (lo que equivale
gramaticalmente a principio mubtada” y predicado jabar®® o verbo fi'l y sujeto fa'il®®)
que son componentes simples que cuando se unen conforman la cuestién (que es la
oracion de predicado al-djumla al-jabariyya, sea nominal “ismiyya o verbal fa'iliyya).
Estos componentes en la Idgica equivalen a los conceptos o categorias maqdlat, y las
categorias son elementos sostenidos, es decir, categoria sobre un sujeto légico mawd:0;
y segun el uso linglistico de los l6gicos las categorias son un significado de sentido
general que puede actuar como sostenido l6gico mah:mdl en una cuestion. Entonces no
se trata de términos sino de conceptos que indican peculiaridades y definiciones reales
para las cosas.

Al-Farabl se interesd en algunas particulas indicando sus peculiaridades con
respecto a la forma, la conjugacion, forma simple o compuesta, y el nimero de tipos.
Hay particulas que se pueden derivar, otras que acompafian a los verbos, otras que no se
pueden derivar y que no tienen forma de verbo, también hay particulas que se derivan
de los términos que las denominan resultando nombres simples que seran el punto de
referencia y de partida para la formacién y derivacion de otros términos y otras que no

se derivan y se quedan con sus significados. También estan las particulas que aparecen

%8 Las oraciones que comienzan por este tipo de palabras son las denominadas oraciones nominales
djumla “ismiyya, caracterizadas por comenzar por un nombre y no necesitar verbo para completar su
sentido. Al-gahiratu madinatun kabiratun (El Cairo [es] una ciudad grande). El segundo término de la
oracién nominal, “una ciudad grande” en este ejemplo, se llama jabar predicado nominal. En espafiol
entendemos en principio por frase nominal aquella en cuya estructura no hay un verbo explicito y tiene un
contenido pleno, como el de una oracion. HERNANDEZ ALONSO, César, Gramatica Funcional del
Espafiol, Gredos, Tercera Edicion 1996. Véase p. 233.

% El otro tipo de oraciones es el de las oraciones verbales djumla fi'liyya, éstas, como puede deducirse de
su nombre comienzan por un verbo y es éste el ndcleo de la oracion. Se diferencian de las anteriores en
que ofrecen aspecto y temporalidad, las nominales no predican temporalmente. Si no hay verbo, no hay
oracion verbal. dhahaba al-waladu “ila al-madrasa (el nifio fue al colegio).

98



de forma aislada o unidas a algo. Estos tipos de términos son indicativos de aquello que
tenemos en la mente, es decir, de los significados que se pueden razonar o conocer, ya
que estos tipos son lo que més se asimila a lo racional propiamente dicho como pueden
ser “blancura” y “negrura”’’. Ademas al-Farabi defini6 los significados indicados por
las particulas segun la gente de la l6gica y estudié por ejemplo las particulas por medio
de las cuales se realiza una pregunta acerca de las categorias al-maqadlat y las cosas que
se preguntan de las categorias por medio de las particulas y aquello que debe
responderse; y dice al-Farabi: “entre los términos indicativos esta aquello que se
denomina segun los gramaticos “particulas”, que se colocan para indicar significados.
Estas particulas pueden ser de distintos tipos, pero los graméaticos arabes no otorgaron
un nombre especifico a cada particula”*. Por eso al-Farabi sefiala que va a encargarse
de clasificar los nombres de las particulas asi como las clasificaron los graméticos
griegos, pues ellos atribuyeron a cada tipo de particula un nombre especifico: a un tipo
de particula las llamaron al-jawalif (sustitutos), a otro tipo al-was:ilat (conectores), otro
al-wasit:a (enlace), también otro al-h:awashi (matiz del significado), y el ultimo lo
Ilamaron al-rawabit: (nexos).

Al-jawalif (los sustitutos), cada una de las particulas diacriticas’ o cada término

que actua en el lugar del nombre cuando éste no se menciona’®. Estas particulas, como

0 Ab(i Nas:r al-Farabi, Kitab al-h:urdf, tah:qig, muh:sin mahdi, Bairdt, 1970, p. 75- 82

™ Este parrafo forma parte de la traduccion del libro que nos ocupa. Para ver la versién original: Ab(i
Nas:r al-Farabi, Kitab al-must:alah:at al-mista’'mala fi al-mant:iq, t:ah:qiq: Muh:sin Mahdi, al-mat:ba’a
al-kathOlOkiya, Bayr(t, 1968.

"2 Particulas diacriticas: de h:ur0f mu'djama, lo cual significa letra o particula dotada de puntos
diacriticos que tiene como funcién afiadir un dato a la palabra a la cual se adjunta.

73 Estos términos, cuando no se mencionan es porque han sido sustituidos por algin pronombre, o bien se
trata de sujetos elipticos. En el primero de estos casos, puede tratarse de pronombres asilados o sufijos. El
primer grupo esta formado por pronombres personales aislados (“anad yo, “anta t0 masculino, “anti td
femenino, huwa él, hiya ella, nah:nu nosotros, “antum vosotros, “antunna vosotras, hum ellos, hunna
ellas; y para el dual “antumé vosotros/as dos y huma ellos/as dos) y por los pronombres personales sufijos
( -1/ -ni 1@ per. Sing; -ka 22 per. Sing. Masc; -ki 22 per. Sing. Fem; -hu 32 per. Sing. Masc; -h& 3?2 per. Sing.
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la particula ha” (h) en d:arabahu " (le peg6), son aquellas que sustituyen al nombre y
acttan en su lugar . O como decir “ana (yo) y “anta (tu)...

Al-h:awashi (los matices del significado), entre ellos estan las particulas que se
unen a algo y afirman la existencia de este algo, como al decir “inna, que va con
shadda”™ en la nun (n) (particula de afirmacion), es lo que se llama al-"inniya, que
significa la sustancia y la esencia. Otro tipo de particulas son aquellas que son para la
negacion como laysa (no es), y la (no), o para la afirmacién como na'am (si). También
hay particulas que expresan aquello que es dudoso: layta shi'ri (ojald supiera yo);
aquello que presuponemos: la’alla (quizd) y "asa (puede que); y las particulas que se
utilizan para saber la cantidad de algo, como kam (cuénto), su tiempo, mata (cuando), y
su lugar como “ayna (donde).

Al-was:ilat (los conectores) de las cuales hay varios tipos. Entre ellas esta la que
se utiliza para la definicion, como “alif Iam al-ta’rif (al de definicién)’®. Otras particulas
son aquellas que se unen al nombre e indican que la peculiaridad que pertenece al
nombrado también afecta a todas las partes del nombrado, asi como cuando decimos
kull (todo) y ba'd: (algun); y las particulas vocativos (h:ur(f al-nida”) como ya (joh!) y

ya “ayyuha (joh aquel ....!).

Fem; -na 1% per. Plural, -kum 2% per. Plural masc; -kunna 22 per. Plural fem; -hum 32 per. Plural masc; -
hunna 32 per. Plural fem; y para el dual —kuma 22 per. y ~huma 32 per.) Estos son sustitutos en sintagmas
y oraciones de otros nombres ya mencionados, 0 bien en el caso de los primeros, de sujeto.

™ Noétese que aunque la particula que se le ha afiadido a la palabra d:araba (peg6) es ha™ (h), aparece al
final de la palabra “hu” (que equivaldria a “le” en espafiol). Esto se debe a que en &rabe hay tres casos
que se obtienen cambiando la vocal de la consonante final de la palabra (excepto cuando ésta va en dual o
en plural masculino sano). HAYWOOD, Jonh A. — NAHMAD, H. M., Nueva Gramatica Arabe,
(Traduccion de Francisco Ruiz Gilera; titulo original: A New Arabic of the Writen Language), Editorial
Coloquio, Madrid, 1992. Véase pagina 39.

™ Shadda o tashdid, que tiene esta figura y se coloca sobre la consonante para indicar su
duplicacion. Ahmed Heikal, Curso de arabe, Editotial Hiperion, Madrid, 1999. Pagina 7.

"8 El articulo al -al-ta'rif: s6lo existe en &rabe articulo determinado al-, y éste sera invariable con respecto
al género y al nimero del nombre al que acompafie, e ird unido en forma de prefijo. En el caso de que se

quiera indeterminar un nombre, dejara de afiadirsele el articulo, y su vocal de caso de final de palabra ird
en forma de tanwin, es decir, con nunacidn, que se representa graficamente duplicando dicha vocal.
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Al-wasit:a (enlace). Es todo aquello que se une a un nombre e indica que el
nombrado se relaciona con otro y que se relaciona con €l otro elemento con particulas
como min (de), "an (de, acerca de), “ila (hacia), "ala (sobre) etc.

Al-rawabit: (los nexos). Una de éstas es la particula que se adjunta a varios
términos e indica los significados de estos términos, y a cada uno de los significados se

le atribuye una funcién, como la particula “imma’” (si, o...) con kasra en el “alif y

w

shadda () en la mim (m). Estan las particulas que se adjuntan a algo de lo cual no es

segura su existencia, lo que indica que es necesario afiadirle otro elemento para que sea
valida, como ’in kana... (si fuera), kullama kana.. (cada vez que), mata kana...(cuando
es), “idha kana...(en el caso de que) etc. Otra de estas particulas es la que se une a
términos y su funcién es la de alejar un término del otro, por ejemplo “imma... (sino). Y
estd entre éstas una particula que al unirse a algo se entiende que este algo no va a ser
regido por una proposicion anterior; puede que esto ocurra sin esta particula, pero al
adjuntarse hace notar el alejamiento entre la primera proposicién y la segunda, asi como
la particula lakin (pero, sin embargo) con la nun reduplicativa lakinna, lakin con la nun
ligera lakin, y “ila “an (sino que, pero). También entre estas particulas estan las que
cuando se adjuntan a algo indican que esto es la finalidad de lo anterior como cuando se
dice kay (por, para), y la 1am (I) que actda en su lugar’®. Otras particulas son las que
cuando se adjuntan a algo indican que esto es la causa de lo anterior a la expresion o de
lo que va después, por ejemplo: li"anna (porque), min adjil (a causa de), y min gibal (de

parte de). O las particulas que cuando se adjuntan a algo indican que aquello a lo que se

"7 Se trata de una conjuncion disyuntiva que en arabe indica muchos significados, como pueden ser: la
duda, la eleccion; y también indica sobre la exposicion detallada.

8 Un ejemplo de esta letra preformativa 1am de finalidad seria el siguiente: waqgaftu li’ukallimuka (he
parado para hablar contigo).
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unen pertenece a otro elemento del cual se asegura su existencia, como al decir fa"idhan
(pues entonces) y las particulas que son equivalentes. Precisamente el arte de la logica
consiste en aprehender este tipo de términos, contiene aquellos términos utilizados por
el comin de los hablantes con un sentido especifico, y por los sabios o la gente relativa
a las artes con otro sentido; es mas, puede haber un término empleado con sentido
distinto segun el arte al que pertenezca la persona que lo diga.

Al-Farébi asegura que los gramaticos clasifican los términos segun su indicacion
conocida por el comudn de los hablantes y no por la indicacion que les otorgan aquellos
que verdaderamente los establecieron y da ejemplos sobre esto: la particula “in es una de
las particulas de al-h:awashi (el matiz del significado) que significa la afirmacion, la
duracién, la perfeccion y de estar seguro de la existencia y conciencia de la cosa’®. Esto
es asi en la lengua &rabe, pero en persa y en griego tanto la particula “in como la
particula “an son tratadas de igual manera, ya vaya el “alif con kasra o con fath:a®
porque las dos llevan como informacion intrinseca la afirmacion, aunque ha de decirse
que la particula “an es més fuerte y mas afirmativa, que es la que reafirma lo que es mas
completo, méas firme y que dura mas, podemos observar con respecto a esto que en
persa para la palabra Dios emplean un vocablo que se pronunciaria aproximadamente
como aqui transcribimos: ““7in” con u larga, y cuando quieren utilizar la particula que
nos ocupa para referirse a algo que no sea Dios la dicen tal cual: “an, con una vocal

breve.

" “inna: Ciertamente, aunque algunas veces no se traduce. Esta particula introduce oracién nominal cuyo

sujeto debe seguir a la particula e ir en acusativo. Intensifica su sentido. HAYWOOD, Jonh A. —
NAHMAD, H. M., Nueva Gramética Arabe, (Traduccién de Francisco Ruiz Gilera; titulo original: A New
Arabic of the Writen Language), Editorial Coloquio, Madrid, 1992. P. 399.

8 Con las palabras kasra y fath:a estamos haciendo referencia a dos de los tres signos vocélicos presentes
en la lengua arabe. Una misma palabra en arabe puede tener significado distinto segin su vocalizacion,
como por ejemplo en espafiol “distinto” y “distante”, so6lo que en arabe no dejan de tener ciertas
connotaciones similares.
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De este andlisis linguistico se beneficiaron los filésofos y los l6gicos, y utilizaron la
palabra “an para indicar la existencia completa “inniyyat al-shay” (la certeza de la cosa),
es decir, esta palabra indicard al-mahiyya la sustancia de la cosa o la quiddidad de la
misma.*

La particula mata (cuando) seglin los graméticos es nombre adverbial para
preguntar por el lugar; los l6gicos desarrollaron la utilizacion de esta particula y dice al-
Farabi: “la particula mata se utiliza para preguntar acerca de un suceso que esta
vinculado al tiempo, tiempo que es concreto, conocido y se refiere al suceso. Mata nos
conduce hasta la finalizacion de este tiempo, al fin de su existencia, sea dicho suceso
corpdreo o no, sea movil o fijo, esté situado dentro de algo fijo, o algo movil”.®
Al-Farabi afiade en sus explicaciones que con la particula mata (cuando) se afirma que
el tiempo es el resultado de la accion, y es un instrumento con el que cuenta el cerebro
para poder valorar la existencia de lo que es movil o fijo, es decir, para poder crear una
conexidn entre el tiempo y la existencia de la accion por el hecho de que no se puede
Ilegar a comprender el uno sin el otro a pesar de que las cosas existenciales no necesitan
el tiempo para ser existenciales y, el tiempo a su vez, no es la razén de existir de los
existentes.®®

Trata las particulas de al-wasit:a (enlace), como la particula “an®* (de, acerca de,
por...) particula que toma de referencia y la utiliza en la lengua para dar ejemplos en los
que se observa que la particula indica sobre el sujeto, como al decir: “an shatim fulan li
fulan kénat al-jus:Gma (por la culpa del insulto de tal persona a tal otra ocurrid el

disgusto). Esta misma particula indica sobre el material: al-"ibrig "an al-nuh:as (la jarra

81 Ab(i Nas:r al-Farabi, Kitab al-h:ur(f, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bair(it, 1970. P.
®2 Abl Nas:r al-Farab, Kitab al-h:urdf, tah:gig, Muh:sin Mahdi, Bairdt, 1970. P. 62.
83 Th;:

Ibidem.
8 Notese la semejanza entre esta particula (‘an) y la particula “an; esta semejanza se debe Ginicamente al
sistema de transcripicién que hemos empleado, pues sendas primeras letras no existen en el alfabeto
espafiol, son diferentes en arabe tanto en significado, como pronunciacion y grafia.
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es de cobre) o al-sarir "an al-jashab (la cama es de madera); también puede significar
ba'd (después): “an qalil ta’allama dhalik (después de poco tiempo aprendié esto); o
como decir en filosofia kdna al-mawdjdd “an al-"adam (el existente existié después de
haber existido el no existente), o wudjida al-shay” "an d:id:ihi (el existente existe
después de su contrario).®

Al-Farabi habla sobre algunos de los al-h:awashi los matices del significado,
como al-ladhi min adjilihi (por el cual), y enumera los casos en los que los gramaticos
utilizan esta letra o particula. Si decimos al-"asas min adjil al-h:&’it: (el pilar es para
(por) la pared) y al-h:&"it: min adjil al-"asas (la pared es para (por) el pilar) significaria
desde el punto vista l6gico que “el todo es por el cual la parte es; y la parte es por el
todo”. Esta particula también se emplea para preguntar sobre la finalidad o el objetivo:
al-qalam min adjil al-kitba (el boligrafo es para la escritura) o al-shak(sh min adjil al-
nadjar (el martillo es para el carpintero)...etc. En tercer lugar, esperan del verbo que sea
el medio para preguntar sobre la finalidad, por ejemplo: la ensefianza y la ciencia, la
cual es el resultado de la primera. Al-"ilm huwa al-ladht li"adjlihi al-ta’lim (la ciencia
para la cual es la ensefianza). Para estos tres modos en los que se utiliza la particula al-
ladhi min “adjlihi al-FarabT establece una condicion: que aquello que sea la causa de la
cosa se encuentre atrasado en el tiempo con respecto a ella. Hay un cuarto tipo de estas
particulas que se utiliza para hacer referencia a aquello que se puede tener, poseer o
adquirir, veamos por ejemplo el caso de la salud con respecto al ser humano, fa"inna al-
“insan huwa al-ladhi min “adjlihi iltumisat al-s:ih:h:a (ciertamente el ser humano es por
el cual la salud es buscada)®, y al-mal li’adjl mugtant al-mal el dinero es para el que

posee la riqueza...etc. El quinto, que se emplea para hacer referencia a aquello que se

8 Abi Nas:r al-Farabi, Kitab al-h:urdf, tah:qig, Muh:sin Mahd, Bair(it, 1970. P. 130.

8 Nétese que la traduccion que hemos hecho en espafiol respeta la forma literal del arabe a pesar de que
resulta muy forzada, eso se debe a que es la Unica forma posible de hacer llegar al lector hispanohablante
gue no sepa arabe la estructura de las particulas de dicha lengua.
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utiliza, instrumento, y a aquel que lo emplea, como al-mubd:i” (bisturi) que es buscado
por el médico, o el taladro buscado por el carpintero. El sexto modo indica a quien se
somete a algo, siendo este algo una especie de guia. Por ejemplo: al-djihad min “adjil
Allah (EI esfuerzo se hace por Dios), donde Dios es por quien se hace el esfuerzo, ya
sea la oracion, las buenas obras.

Con estos tres ultimos modos al-Farabi establece la condicion de que las cosas
que son buscadas deben estar adelantadas en el tiempo.®” Al-Farabi explicé con detalle
algunas particulas por medio de las cuales se expresan los significados, y se denominan
asi como particulas en el &mbito de la légica. Distingue entre sus diferentes empleos: las
particulas de vocativo y las particulas interrogativas, por ejemplo: ma (qué), “ay (cudl),
hal (acaso), lam (no), kayf (como), kam (cuénto), “ayna (donde) etc. Es mas, al-Farabi
hace diferenciacion entre las particulas interrogativas linglisticas, particulas
interrogativas filosoficas y particulas interrogativas cientificas, y sobre esto dice: “estos
y el resto de los términos, los cuales han sido tratados ya desde sus comienzos, pueden
utilizarse como indicativos de sus significados, asi como también se utilizan con otros
significados mas amplios y como metéafora. Con respecto a su utilizacion en forma de
metafora, hay que tener en cuenta que este empleo se llevard a cabo a posteriori, es
decir, una vez que ya ha sido empleado el término con su significado original.”.®
En este fragmento al-Farabi diferencia entre la utilizacién que hace el linguista de las
particulas interrogativas y la del légico, sefialando que el linglista las emplea segun su
variedad semantica y metaforica, y el filésofo y el dialéctico, en cambio, las utiliza
unicamente segun sentido original. “La filosofia utiliza el término s6lo con su primer

significado, el que se otorga originariamente, y no segun su significado metaforico, o un

87 Ab(i Nas:r al-Farabi, Kitab al-h:urdf, tah:qiq, Muh:sin Mahdi, Bairt, 1970, p. 129-130.

% Thid, p. 164.
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significado que se expresa sobre ello en su lugar.”® Como por ejemplo la particula ma
(qué), que es interrogativa en todas las lenguas, indica la interrogacién sobre una cosa
singular, o sea, en cuanto a la cosa que sobre ella se pregunta mediante esta particula.
Hay que decir que se adjunta al término, el cual es singular y es la cosa que queremos
saber. Como: ma al-ma’'né “qué es el significado”. La particula m& se une a lo sensible
y puede percibirse las caracteristicas en la frase asi como se puede desconocer otra cosa,
como al decir: ma al-ladhi naréhu ¢qué es lo que estamos viendo?, o0 ma al-ladhi bayna
yadayik ¢qué es lo que hay entre tus manos? Esta particula también pude unirse a un
nombre con un significado conocido como decir al-"insan ma& huwa ¢El ser humano qué
es?, nosotros sabemos lo que es el ser humano, pero con esta pregunta solicitamos mas
informacion acerca de lo que se sabe®. Al-Farabi habla sobre las utilizaciones ldgicas
de la particula ma (qué), y lo hace cuando explica los significados de al-djins (clase), al-
naw" (tipo), al-jas:s:a (particularidad) y al-mahiya (la quiddidad o sustancia de algo) en
la l6gica. Y si nos preguntamos por ejemplo ;qué es esto que se ve?; ;qué es eso que
hay entre tus manos?; ¢qué es aquello negro lo que estamos viendo de a lo lejos?, o
bien de forma méas general: ;qué es esta realidad sensible?, podemos responder a esta
pregunta mediante algunos sentidos generales kulliyat. Se trata del adjetivo que describe
a aquella cosa sobre la cual se pregunta, y decimos: es una palmera, es un arbol, es una
planta y es un cuerpo, asi estos sentidos generales tendran preferencia para ejercer como
respuesta a la pregunta ¢qué es esto que se ve? Si tomamos dos sentidos generales de
los anteriores, cualesquiera que sea, entonces al mas especifico lo denominamos naw
(tipo) y al mas general djins (clase); y si los medimos en valor encontramos que uno de
ellos es mas especifico y el otro es mas general. Pero a su vez, encontramos una o varias

cosas intermedias, de las cuales unas seran mas especificas que otras y por tanto unas

8 Abii Nas:r al-Farabi, Kitab al-h:urdf, tah:qiq, Muh:sin Mahdi, Bair(t, 1970, p. 165.

% fhid, p. 166.
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mas generales que otras; al sentido general mas especifico de todos lo denominaron
naw" bil “it:laq (el tipo absoluto), naw™ “ajir (tipo Ultimo), o naw™ al-"anwa’ (el tipo de
los tipos), y aquel sobre el cual no hay ningln tipo mas general se llama: djins bil “it:1aq
(la clase absoluta), djins "ali (clase elevada) o djins al-"adjnas (la clase de las clases).
Podemos responder a esta pregunta con una expresion formada por una de las clases
djins de aquello sobre lo cual preguntamos y que aparece en forma de adjetivos o
sostenidos logicos de otra cosa, como decir: es un arbol que da datiles. Esta expresion
estd formada por el limite del tipo (el arbol) y por las cosas que contiene, y con ellas
existe este tipo y este tipo es una unidad de su sustancia. Y podemos responder a la
pregunta (cuando se une “ma” a un tipo de los tipos) por la clase de este tipo o su limite.
Si preguntamos, ¢el ser humano qué es? al-"insén ma huwa o ¢la palmera qué es? al-
najla ma hiya, respondemos: el ser humano es un ser vivo hablante; y: la palmera es un
arbol que lleva datiles.®* Y si la respuesta sobre el ser humano fuera: un ser vivo que no
se puede tratar como si fuera una mercancia, al que se comprar o se vender, estariamos
hablando de la definicién del ser humano y no de su limite, y a esta respuesta los
antiguos sabios la denominaron al-ta"rif bi al-rasm la definicién por concepto. Ademas
los sabios llaman a los adjetivos y los sostenidos l6gicos de la cosa en general: aquello
que no definen qué es pero que si definen sobre algun aspecto que sale de su sustancia y
que en si mismo dicho aspecto no puede ser la sustancia de la cosa. Esto se llama los
accidentes de esta cosa.*

Al-Farabi enumera los usos de la particula ma. De entre las particulas esta
aquella que se une a un término simple que indica a alguna cosa, aunque desconocemos

el tipo y la clase que indican sobre dicha cosa, con la particula mé& buscamos entender el

% Abi Nas:r al-Farabi, Kitab al-h:ur(f, tah:qiq, Muh:sin Mahdi, Bairt, 1970, p. 167-168.

% Thid, p. 168.
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significado del tipo que indica sobre la cosa, su término, imaginarlo y hacerlo presente
en la mente.

Se utiliza la particula m& ba'd (lo que hay después) cuando se une a la clase de
la cosa, esto ocurre cuando se conoce la cosa por su clase y no por el tipo con el que se
le relaciona, por ejemplo ma maluka ¢qué es tu riqueza? es decir: ¢cudl es el tipo de
riqueza que posees? O la pregunta: ma dhéalika al-nabét al-ladhi yak(n bil yaman ¢que
es aquella planta que estad en Yemen? es decir: ¢cudl es el tipo de plantas que esta en

Yemen concretamente y no otro tipo de plantas?*®

La particula “ay (cual):

En primer lugar al-Farabi especifica y aclara las peculiaridades lingisticas y
filosoficas de esta particula y dice: esta particula utiliza como pregunta algo por medio
de lo cual se solicita conocer aquello que distingue acerca de qué estamos preguntando,
y conocer también aquello que sea diferente de lo que participa con ello en su funcién
(como una cualidad). De modo que utilizamos esta particula para preguntar sobre algo
que previamente hemos imaginado, y esto que hemos imaginado nos indica su nombre y
su clase, y por esto precisamente podemos imaginarlo, conocerlo y entenderlo en
nuestras mentes y distinguirlo entre el resto de las cosas que participan con él en esta
clase. Si preguntamos por el ser humano “ay h:aywéan huwa (¢cual /que ser vivo es?) o
por la palmera ¢qué planta es?, la respuesta puede distinguir el tipo sobre el cual
preguntamos y hace esta distincion mediante algo que es una de las unidades de su

sustancia. La respuesta sobre el ser humano seria: es un ser vivo hablante; y la respuesta

% Abii Nas:r al-Farabi, Kitab al-h:urdf, tah:qiq, Muh:sin Mahdi, Bairt, 1970, p. 171-172.
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sobre la palmera: es un arbol que da datiles. Aquello con lo que se responde es su limite
h:add, lo que especifica es su clase djins y lo que le acomparia es su parte fas:I, la cual
distingue su tipo naw" entre el resto de los tipos. También puede darse el caso de que la
respuesta se dé por medio de algo que no es una unidad de su sustancia, y que sea en
cambio una cualidad del tipo sobre el cual estamos preguntando, como por ejemplo la
respuesta a qué es el ser humano seria: es un ser vivo que vende y compra, y la
respuesta a qué es la palmera: es un &rbol al que le brotan hojas de palma. Lo que
acompaiia a la clase es una peculiaridad de este tipo, y se denomina “concepto” rasm y
no limite. Podemos apreciar que la respuesta a la particula interrogativa “ay (cual) es
parecida a la respuesta a la particula interrogativa ma en la pregunta sobre el ser
humano “ay h:aywan huwa ¢qué/ cudl ser vivo es?, asi como también es parecida en la
respuesta a la pregunta sobre el ser humano cuando se dice ma huwa ¢qué es? Pero lo
que hay de diferencia entre ambos casos es que la pregunta con la particula ma pregunta
acerca del tipo sobre el cual estamos preguntando y no por la anexion a alguna otra
cosa, y la particula “ay se utiliza para distinguir entre otras cosas a aquello sobre lo cual
estamos preguntando, es decir, la pregunta con la particula “ay es una pregunta sobre la
sustancia de un tipo que tiene que diferenciarse entre otras cosas por su quiddidad, y la
pregunta con la particula m& busca informacion directamente de su quiddidad pero por
medio de otra cualidad. Asi, si el conocimiento se completa con el tipo, es porque la
clase acompafiada esta acompafiada por la parte. La particula ma es adecuada para
buscar la quiddidad por el hecho de que cuenta con las unidades de su quiddidad, con
elementos bésicos y con cualidades, y la particula "ay es adecuada para buscar la
quiddidad por el hecho de que expone esta cualidad o naturalidad en el caso de que se

existan elementos comunes o similares a ella.**

% Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:ur(f, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bair(it, 1970, p. 181.184.
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Al-Farabi enumera los casos en lo que se emplea la particula interrogativa “ay y da
varios ejemplos y posibles dudas que pueden surgir a la hora de determinar el tipo sobre

el cual preguntamos y le sigue.”

La particula kayfa (como):

Al-Farab1 analiza la particula interrogativa kayfa estableciendo los casos en los
que se emplea, qué es lo que se pregunta por medio de ella. La pregunta puede ir
acompariada por algo simple o por algo compuesto, y su estructura es muy concreta y
especifica como kayfa fulan fi djismihi ¢cémo es tal persona fisicamente?; kayfa fi
siratihi (;cémo es su biografia?); kayfa huwa fi julgihi ¢cémo es su moralidad?; kayfa
huwa fi s:in& atihi ¢como es él en su oficio?; kayfa huwa fima yu anih fi h:ayatihi
(,como es ¢l ante el sufrimiento de su vida?... etc. Lo que se pregunta con la particula
kayfa (como) en estos casos son elementos que surgen de la quididad de aquello sobre
lo que preguntamos con dicha particula.

La particula interrogativa kayfa aparece acompafiada de las unidades de aquello
sobre lo que estamos preguntando, como al decir: kayfa bana al-h:&"it: ;cémo
construyé la pared?; kayfa nasidj al-dibadj (,como es la tejedura del vestido?). Y la
respuesta a esta particula y a lo que a ella se asemeje dependera de la opinién general.
Se adjunta a la particula interrogativa el tipo sobre el cual estamos preguntando, como
en el caso del tipo de la tejedura del vestido o del tipo de la construccion de la pared,
por ejemplo: kayfa yansidj fulan al-dibadj ¢como teje tal persona el vestido?, y kayfa
yabni al-h:&"it: ;cémo construye la pared? La respuesta en el primer caso podria ser o

bien o mal, y en el segundo o rapido o lento.

%Abi Nas:r al-Farabi, Kitab al-h:ur(f, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bair(it, 1970, p. 188-194.

110



En resumen, al-Farabi aclara que esta particula se utiliza para preguntar sobre los
objetos industriales u objetos naturales y también para saber cada tipo, es decir, conocer
la quiddidad; en el caso de que haya necesidad de conocer los individuos del tipo de un
tipo, se emplearia la particula kayfa para tener conocimiento de las cosas que surgen de
su quiddidad. Al-Farabi toma como referencia los dichos que Aristdteles emplea en su
libro Al-maqaléat (El libro de categorias); y dice Aristoteles: “nombro por medio de al-
kayfiyya la cualitativa, la cual dice cobmo son los individuos”. Dice al-Farabi: “es decir,
no enumerar las cualitativas, las cuales son la quiddidad de los tipos™”.*® Asi, al-Farabt
utiliza la particula kayfa para determinar o especificar y conocer las cualitativas
sustanciales y las cualitativas no sustanciales. Y realiza una analogia entre las
utilizaciones de las particulas kayfa (como), ma (qué), “ay (cuél) y hal (acaso) aclarando
que estas particulas se utilizan para las cualitativas sustanciales y dice: “lo que se
pregunta con la particula kayfa es la sustancia, y lo que se pregunta con la particula ma
y la particula “ay es una cosa especifica y concreta. Y cuando decimos kayfa “inkiséaf al-
gamar ¢;como es el eclipse de luna?, ma huwa “inkisaf al-gamar ¢qué es el eclipse de
luna? y “ay shay” huwa “inkisaf al-qamar ;qué es/cosa es el eclipse de luna?, en todos
los casos preguntamos sobre una misma cosa.’” Si preguntamos sobre la cualitativa de
la existencia de este sostenido l6gico en el sujeto 1dgico, puede ser negativa o positiva, y

la particula que interviene en esta cuestion es hal y seran hal y la cualitativa una cosa.

La particula hal (acaso):

Al-Farabi define la particula hal como la particula interrogativa que se adjunta a

lo que es conocido y conformado por dos proposiciones equivalentes entre ellas, es

%Ab( Nas:r al-Farabi, Kitab al-h:ur(f, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bair(it, 1970, p. 194-197.

7 ibid. P. 198.
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decir, dos proposiciones coordinadas disyuntiva, entre las cuales se encuentra una de las
particulas de separacién que son “aw (0), “am (0), "ima (0, ya) o lo que actte como ellas.
Esta particula hal se adjunta a dos cosas equivalentes, una de las cuales no puede ocurrir
0 en el caso de que ocurra se conoce por la otra cosa segun quien responda, y se
pregunta por medio de esta particula para saber una de las dos cosas equivalentes. La
diferencia entre la particula hal (¢;acaso?) y particula “alaysa (;no es asi?) es que la
particula hal se utiliza para preguntar sobre algo a lo que no se sabe como se tiene que
responder, asi como también se utiliza para hacer referencia a aquello cuya forma de
responder no preocupa especialmente al que responde. También se utiliza en el caso que
de que el que formula la pregunta sepa con cudl de las dos opciones se tiene que
responder, pero busca por medio de esta particula que el que contesta se decante por él
mismo por una de las opciones o bien segun la opinidn del resto de los presentes. Por
tanto la particula “alaysa (¢no es asi?) se utiliza cuando la pregunta ofrece la posibilidad
de elegir una de dos opciones equivalentes, por ejemplo: “alaysa al-"insan h:aywan ¢no
es el ser humano un es ser vivo?, “alaysa al-"insan bit:&"ir (;no es el ser humano
volador? Y se utiliza la particula ("a) para la interrogacién y actta como la particula hal:
“azaid g&’im “am laysa biga’im (;acaso Zaid esta de pie o no esta de pie?*® Después al-
Farabi habla sobre los casos en los que aquel que realiza la pregunta debe emplear hal y
las utilizaciones de na’am (si), 1& (no) y bala (claro que si) para responder. Notamos
que al-Farabi profundiza en la explicacion de aquello que indican las particulas
interrogativas desde el punto de vista linglistico para poder demostrar la relacion entre
esta indicacion y la indicacion filoséfica, y el modo en el que se convierten las
preguntas en preguntas filosoficas, en cuanto a esto pasaremos a continuacion a verlo

con mas detalle.

%Ab( Nas:r al-Farabi, Kitab al-h:ur(f, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bair(it, 1970, p. 200-202.
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3.2.1.1 - Las particulas interrogativas filoséficas y sus utilizaciones.

Al-Farabi sefiala que las particulas interrogativas filosoficas en su mayoria son
particulas compuestas, como: la particula lima (por qué) mediante la cual se pregunta
por la causa de la existencia de la cosa o la causa de la existencia de la cosa siendo esta
para otra cosa; es una particula compuesta por las letras 1am (I) y mim (m) con fath:a, es
decir, vocalizada con a.

La particula lima (por qué) o limadha (por qué) se emplea para preguntar por
algo de lo cual ya conocemos su existencia y su validez, ya sea por si mismo o por
analogia, y en el caso de que sea por analogia, la causa de la existencia seria anterior y
nos habriamos asegurado por medio de la pregunta introducida con la particula hal
(acaso). Entonces, la pregunta de hal (acaso) se adelanta a la pregunta de lima (por qué),
y la demostracion que da certeza a la existencia de la cosa es conocida como burhan al-
wudjad la demostracion de la existencia; lo que da la razon o el motivo de su existencia
se llama burhan lima huwa al-shay” demostracién del porqué de la cosa; y lo que
asegura el conocimiento de la existencia y la causa de la existencia se llama burhan al-
wudjid wa lima al-wudjad la demostracién de la existencia y el porqué de la existencia,
lo que serfa la demostracién de forma absoluta.*

Las particulas interrogativas como limadha wudjadihi ¢por qué es su existencia?,
bimadha wudjadihi ¢por medio de qué es su existencia? y “an madha wudjadihi ¢de
qué es su existencia? son particulas por medio de las cuales se pregunta sobre las
razones de la existencia de la cosa y sus causas. En cambio la particula madha
wudjadihi ¢qué es su existencia? es una particula que indica el limite de la cosa y su

quiddidad, ambos son los aspectos mas especificos. La particula bimadha wudjadihi

%Abi Nas:r al-Farabi, Kitab al-h:ur(f, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bair(t, 1970, p. 204.
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¢por medio de qué es su existencia? Es la particula mediante la cual ocurre la existencia
de la cosa en si misma, o bien puede surgir de algo, por ejemplo: el sol es mediante lo
cual existe el dia, asi como el sol es la causa de su existencia. De modo que madha
wudjadihi ;qué es su existencia?, y bimadh& wudjadihi ¢por medio de qué es su
existencia?, ambas particulas indican un motivo; la condicion de la particula madha
¢qué es? es que la existencia de lo que preguntamos tiene que estar en la cosa, y en el
caso de bimadha ¢por medio de qué es? con su existencia se pregunta sobre el sujeto, el
medio y la quiddidad. Con la existencia de la particula madha se pregunta sobre el
sujeto y el material. Y por medio de la existencia de la particula limadh& ¢por qué? se
pregunta sobre la intencion y el objetivo por los cuales existe la cosa.’®

La particula hal (acaso) es una pregunta general que se utiliza en todas las artes
o ciencias del pensamiento aunque es diferente segin los casos y por sus términos
equivalentes a los cuales se adjunta la particula. Con respecto a la intencién del que
formula la pregunta, con las intenciones cientificas se adjuntan a la particula hal las
expresiones que son contrarias, con la dialéctica se adjunta la particula solo a dos cosas
que sean totalmente opuestas entre si, en la sofistica se adjunta a dos cosas que
aparentemente se contradicen la una a la otra y en la retérica, junto con la poética, se
adjuntan a todas aquellas cosas que son equivalentes o0 a lo que crean que es
equivalentes aunque en realidad no lo sean.

Hemos tomado varios ejemplos para las preguntas filoséficas segin lo que
menciond al-Farabi, e incluye lo siguiente: “estas son las particulas que introducen a las
preguntas filosoficas: hal huwa ¢acaso é1?, limadha huwa ¢por qué él?, madhéa huwa
¢que es él?, bimadha huwa ¢por medio de qué es él?, "an madha huwa ¢de qué es él?,

hal ¢cacaso?, limadhéa ¢por qué?, bimadha ¢por medio de qué? y "an madha ;de que?

1%9Ab{ Nas:r al-Farabi, Kitab al-h:urdf, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bair(t, 1970, p. 205-206.
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Todas estas particulas pueden adjuntarse a términos simples y términos compuestos,

pero en el caso de madha huwa ¢qué es éI? sélo se adjunta a los términos simples”.*™*

3.2.1.2 - Las particulas interrogativas en las ciencias.

Si preguntamos sobre algo en las ciencias por medio de la particula lima huwa
al-shay” ¢para qué es la cosa? habria que mencionar la razon; y la particula li"anna
(porque) indica y acomparia al motivo de la cosa sobre la cual preguntamos. Asi que la
respuesta a la particula lima ¢porqué? es la particula li"anna (porque), la cual va unida a
la respuesta, en el caso de que sea la causa de la demostracion, o bien se une a la
introduccion de la frase cuyo sostenido l6gico mah:mdl es el limite intermedio, el cual
es el mas utilizado, por ejemplo si preguntamos ¢lima naqdl “inna hadha al-"insan
huwa ba'd fi al-h:ayat? ;Por qué decimos ciertamente este humano sigue con vida?
Nuestra respuesta es li"anahu yatanafas Porque respira. Pues decir yatanafas “respira”
es la razon de lo que afirmamos y de que sepamos que él esté vivo; la razon por tanto no
es porque esté vivo, es porque esta respirando, y todo lo que respira esta vivo, hemos
por tanto dado respuesta con la demostracién.'®

La particula hal (acaso) en la ciencia se utiliza en varios casos, uno de ellos es

cuando aparece acompafado de un término simple y preguntando sobre la existencia del

101 Ab(i Nas:r al-Farabi, Kitab al-h:urdf, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bairdt, 1970, p. 212.

192 S0n muy numerosas las fuentes que encontramos en castellano sobre las cuestiones gramaticales; en
cuanto a las oraciones causales explicativas hemos considerado adecuada y concisa la explicacion
que ofrece la obra Manual Nueva gramatica de la lengua espafiola, editada en 2010. Las causales
explicativas constituyen recursos argumentativos en los que se omite un SUPUESTO IMPLICITO,
(...). Otras veces lo justificado es el uso de un término o de una denominacién. Las causales
explicativas se constituyen con las conjunciones o locuciones conjuntivas como, comoquiera que (no
se recomienda hoy la grafia como quiera que), dado (que), desde el momento en el que, en cuanto
que, en la medida en que, en tanto en cuanto, en vista de (que), habia cuenta de (que), pues, puesto
que, que, supuesto (que), toda vez (que), visto (que), ya que, etc. también la conjuncion porque puede
tener uso explicativo, (...), pues porque alterna con pues y con muchas de las locuciones citadas.
Pueden formar también causales explicativas las locuciones conjuntivas como que y cuanto mas que.
R. A. E., Nueva gramética de la lengua espafiola, Manual, Espasa, Madrid, 2010. P. 883.
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mismo, como por ejemplo: hal al-jalda” mawdjid ¢acaso el vacio existe?, hal al-t:abi"a
mawdjlda ¢acaso existe la naturaleza? Todos son términos compuestos y cuestiones,
entonces el existente es sostenido ldgico dentro del sujeto I6gico sobre cuya existencia
preguntamos; en este caso hacemos referencia a lo existente, que casa con lo que
imagina el intelecto, que es un término que surge de la mente. Pues la existencia de la
cosa, después de haber sabido que lo que de ella se razona en la mente es en si lo que
sale de la mente, significa que es la cosa que existe en la mente y est& en su interior. Si
la respuesta a una pregunta es na'am (si), nos preguntamos después ma wudjadihi ¢qué
es su existencia? y ma huwa ¢;qué es?, es decir, qué es con lo que ocurre aquella cosa, y
la respuesta seria aquello con lo que se indica su limite y después de este limite no
queda ningln otro elemento sobre el cual se pregunte. Hal al-shay” mawdjld ¢acaso la
cosa existe? significa: ¢acaso hay un motivo por el cual la cosa tiene existencia en si? y
si a esto se responde afirmativo, preguntamos méa dhalik al-sabab ¢cual es esta razén?

Al-Farab1 aclara aquello que requieren las particulas interrogativas segun el arte o la
ciencia. Por ejemplo, encontramos que el arte de la ensefianza se centra en todas las
cosas en: los motivos de la quiddidad, que es la cosa en realidad, y qué es la cosa, y
esto se solicita por medio de la particula kayfa (coémo) en el tipo del tipo. Pero en la
ciencia de la naturaleza y la ciencia social tratan el aspecto de la naturaleza y de las
cosas naturales, todo aquello que es elemento béasico para la cosa, entre lo que se
encuentra el sujeto, el objetivo y lo que hay en la cosa en si, la pregunta estaria
formulada con la particula hal huwa mawdjid ¢acaso él existe? o hal huwa mawdjid
kadhé ¢acaso él existe de tal forma? De modo que se piden todas las cosas por medio de

las cuales existe: sujeto, material, imagen y objetivo.*®

193 Thid, p. 216-217.

116



Al-Farabi también trata la pregunta con la particula hal en la teologia al-"ilm al-
“il&h1 y estudia y analiza en profundidad y con exactitud los aspectos de esta cuestion
metafisica, ya que dicha cuestion se considera dentro del campo de la metafisica y la
I6gica. Asi como el estudio de la particula interrogativa hal (acaso) en las demés artes
de la analogia, como el arte de la dialéctica, la sofistica, el arte de la retdrica y la poética
explica las utilizaciones de esta particula en cada arte y su indicacién linguistica y
I6gica segun la gente de cada arte; tratando también los distintos modos de emplear esta
particula, como en la metéfora, concretamente en el arte de la retdrica y de la poética.'®

Al-Farab1 ha explicado y tratado las particulas interrogativas en diferentes casos
como ya hemos explicado, y también habla sobre otro tipo de particulas discursivas,
aquellas que se emplean junto a otras particulas que no tienen nada que ver con las

particulas interrogativas, y que son las particulas de vocativo h:urdf al-nida”".

3.2.1.3 - Las particulas de vocativo: h:urdf al-nida”".

Al-Farabi considera que el vocativo al-nida” es uno de los tipos de particulas
discursivas, el cual se utiliza para una finalidad concreta, y dice sobre esto: “el vocativo
al-nid&” exige a quien fue llamado atender con su sentido del oido y su intelecto hacia
lo que le estaba llamando, a la espera del discurso que va a escuchar después del
momento del empleo del vocativo. La particula de vocativo siempre va acompafiada de
un termino simple. Y esta particula es una de las particulas sonoras con la que la voz
puede alargarse cuando sea necesario porque aquel que es llamado se encuentre alejado,

por la dificultad en su oido o porque esté ocupado en algo que haga que no preste

194 Thid, p. 218-226.
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atencion al que lo llama. La fuerza de esta particula varia segun la intensidad de la
expresion completa con la cual se le exige a quien es llamado prestar atencion con su
oido y su intelecto, después se dirigird hacia quien le estaba llamando. Que ocurra asi
significa que hay una atencién completa”.*®

Al-Farabi indica que la reaccién al vocativo puede ser de dos tipos, el primero de
los cuales es una respuesta, acudir, y el segundo tipo seria su contrario, ofrecer a aquel
que llama un rechazo. El vocacion se adelanta en el tiempo a todos los discursos, ya
sean una peticion t:alab, un ruego tad:arru’, una sorpresa ta adjub, un deseo tamann,
una exigencia al-h:ath, una cesacién al-kaf, orden al-"amr, prohibicién al-nahi.'%

Al-Farabt con su clasificacion de los términos y las particulas, clasificacion que
establecié segun lo que habia en la gramética griega, queria que se considerara como
introduccién para la I6gica a la sombra de la cultura cuya gente consideraba la lengua y
la gramatica su poder y primera referencia. Segun al-Farabi, su intencidn no era exponer
y clasificar los términos presentes en la lengua arabe de la misma forma en la que
estaban expuestos en las demas lenguas, sino abrir nuevas ventanas hacia otro mundo,
un mundo en el que el término se clasifica segln sus indicaciones Idgicas y no segln su
influencia gramatica (acusativo, genitivo y apocopado). La diferencia entre ambas es
clara, la clasificacion de los términos segun su indicacion logica hace que el término
pertenezca al significado, y la clasificacién segin su efecto gramatico hace que el
significado pertenezca al término. Al-Farabi trataba el significado del término segun la

lengua y después le daba un sentido l6gico y tangible o sentido racional nuevo, esto tras

haber despojado el término de su significado natural. No hay duda de que este analisis

15 Abii Nas:r al-Farabi, Kitab al-h:urdf, tah:qig, Muh:sin Mahd, Bair(t, 1970, p. 162-163.

196 Thid, p. 163.
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filosofico linguistico hizo que se produjera un acercamiento de los términos utilizados
segun los hablantes de la lengua éarabe a los significados de los términos griegos; y esto
explica la transmision de un término de su grado de concordancia con el existente
tangible que se encuentra fuera de la mente, a la adecuacién de lo racional, el cual si
estd en la mente, como decir: “abyad: (blanco) en el primer caso y bayad: (blancura) en
la segundo. Esta distincién de significados hizo a al-Farabi equivaler la expresion
linguistica que se utilizaba normalmente por el comun de los hablantes a la expresion
filosofica que se utilizaba por los sabios sin perder la relacion entre el origen general y
la rama particular. Ademés existe una conexion linglistica e ideoldgica y no una
disconformidad entre la l6gica y la gramatica, en este tema nos detendremos un poco
mas adelante, pues no siempre ni todos los sabios del momento defendieron esta idea
como Al-Farabi. y otros sabios no introdujeron innovaciones a la lengua, segun algunos
afirmaron, sino que la trataron de una nueva manera que consistia en tener nuevas
derivaciones en los significados, esto s6lo lo emplearon para las particulas y los

términos utilizados por los lingtistas.*’

3.2.2- Lalengua y su papel en la explicacion de las categorias y sus utilizaciones.

3.2.2.1 - Las categorias al-maqdlat: su definicién y analisis lingiistico y l6gico:

El andlisis l6gico que al-Farabi hizo de la lengua dirigié la atencion hacia la

relacion existente entre tres aspectos que son: el término, que es como un instrumento

teorico, el significado, que provoca este término en el intelecto, y el aspecto semantico

del término en el mundo exterior. Por eso el estudio linglistico se considera primera

197 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-alfaz: al-mista mala fi al-mant:iq, t:ah:qiq: Muh:sin Mahdi, al-mat:ba‘a
al-kathdllkiya, Bayr(t, 1968. P. 111.
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necesidad para la explicacion de las categorias y su analisis, y al-Farabi realizd la
investigacion para llevar a cabo lo que hizo Aristoteles, establecer las categorias
considerandolas criterios generales que pueden determinar la quiddidad de las cosas, las
acciones, las relaciones entre las cosas, las relaciones entre las acciones o la relacion
entre la cosa y la accién.

“Las categorias son construcciones formadas por conceptos entendidas por las

condiciones de la légica para expresar o exponer las peculiaridades y caracteristicas de
las cosas, acciones, o las relaciones, pues con esto las categorias son criterios tedricos
capaces de expresar, y llegan a provocar un significado en el intelecto, e indican los
criterios por medio de estas categorias una cosa, una accion o una relacion”.'%
Con la categoria se refiere al sentido méas general cuando el término es indicativo 0 no
es indicativo. Asi como también se refiere al sentido méas especifico como expresion, ya
sea nombre, verbo o particula; también puede hacerse referencia a la categoria por
medio de una expresion que indique sobre ella, que sea predicada por una cosa 0 que
sea algo racional y fijo en la mente o bien limitado, o dentro un concepto.®® Dice Al-
Farabi “cada significado racional sobre el cual indica un término, describe a su vez algo
de lo sefialado, y lo llamamos magla categoria”.**°

Aquello que los linglistas y al-Farabi sefialan es Gnicamente el existente, porque
el existente es un término comdn que se utiliza para todas las categorias, y se utiliza
para todo lo que esta sefialado y se encuentra en un sujeto l6gico. Es mas adecuado
decir que se trata del nombre de una de las clases elevadas, aunque este existente no

tiene nada que indique sobre si mismo, y el mismo nombre se utiliza sobre todos los

tipos, por ejemplo “ayn el sustantivo de “0jo”, es un nombre que se utiliza para distintos

108 7aynab “afifi, Falsafat al-luga “inda al-farabi, Dar qiba". Al-Qahira, 1997. P. 68.
199 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:urdf, tah:qiq, Muh:sin Mahdfi, Bair(t, 1970. P. 64.

19 Ab{ Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:urdf, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bair(it, 1970. P. 62.
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tipos de forma comdun; tras esto, a todo aquello que esta clasificado bajo el tipo, se le
denomina nombre primero para este tipo. Lo existente se utiliza para cualquier cuestion
entendible, y esto que se entiende es lo mismo que lo que surge de la mente como algo
que se ha entendido; y como resultado ocurre esto con todo aquello que se imagina y se
piensa en la mente. Y también se utiliza para cada racional que esté fuera de la mente y
que es lo mismo que aparece en la mente, este es el significado correcto. De modo que
lo correcto y lo existente son dos términos sinGnimos.

Se dice que lo existente se refiere a la quiddidad de lo que surge de la mente, ya sea
algo imaginado en la mente o no imaginado. Asi que lo que llamamos quiddidad “al-
mahiya” es cada cosa que sirve como respuesta a la pregunta ma huwa hadha al-shay”
¢qué es esta cosa? , a la que se responde con su clase, su parte, su material, su imagen o
su limite.*

Al-Farab1 explica la razén por la cual atribuye a las categorias al-maqllat este
nombre, y es que en cada una de estas categorias se encuentran ciertas caracteristicas,
como por ejemplo el hecho de que estén indicadas por un término, y también porque
predican sobre alguna cosa sensible que ha sido sefialada; porque las categorias son el
primer racional que tiene lugar como racional y sensible, y porque son simples, y ya
sabemos lo que es simple se adelanta a los compuestos.™? Sefiala al-Farabi que estos
racionales, los cuales se encuentran en la mente y proceden de las cosas sensibles,
tienen accesorios y se convierten en una clase, o en tipo, o0 pasan a predicar unas sobre
otras. Y son sentidos que pertenecen a lo racional segin lo que esta en la mente, y
también se les une cosas afiadidas. Y si bien los primeros racionales son ejemplos para
las cosas sensibles, los segundos racionales son a los que se les une cosas afiadidas y los

estados, pues la ciencia que acompafia a la cosa en el caso de que ocurriera en la mente,

11 Thid, p. 166.

12 Thid, p. 64.
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seria reconocida también. Aquello que es reconocido por la mente permanece tal cual, y
la clase pasa a tener otra clase, y asi de forma indefinida. Al-Fardbi toma como
referencia en sus andlisis de los racionales al-ma’qalat, las reglas de la gramatica de la
lengua y dice: “acompaia a los segundos racionales aquello que también acompafia a
los términos que estdn en estado de declinacién, y va en nominativo por el caso
nominativo, también va en acusativo por el caso acusativo y asi de forma indefinida.”**3
Asi cuando los racionales pasan a ser infinitos, todos son de un soélo tipo, es decir, la
condicion del uno de ellos seria igual que la condicion de todos, no habria diferencia
entre la condicion del primer racional y la condicion del segundo; de igual modo no hay
diferencia entre el nominativo, que es el caso de declinacién de Zaid junto a al-"insan
(el ser humano) que es un término en primera situacion, y el nominativo con el que se
declina el término de nominativo, el cual es un término en segunda situacion. Con esto
llegamos a conocer a partir de un término todos los términos, sea de forma absoluta o
no, y conocer el significado de “ser humano” y lo que lo une a su significado significa
conocer a todas las personas, y también todo lo que es humano, sea de forma absoluta o
no absoluta.***

Al-Farabi critica al filosofo griego Antistenes en la cuestion del limite del ser
humano y del limite del limite, que puede extenderse hasta llegar a lo infinito; porque
llegar a contar lo que es infinito es imposible, y porque el estado de uno de los
racionales es igual que el de todos, por tanto el tipo es uno.**

Sin duda, segun al-Farabi, el hecho de estudiar las categorias guarda gran relacion con

la lengua, y las categorias no son nada mas que cosas racionales simples o cosas

13 Thid, p. 65.
1 Thid, p. 65.

5 Thid, p. 66.
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racionales simples que estan indicadas por términos simples, o bien son clases de cosas
simples a las que se les hace referencia mediante el habla.™®

Y las categorias son el objetivo primero para todas las artes l6gicas y todas las
ciencias filosoficas, y solo podemos conocerlas y distinguirlas por medio de la
aclaracion de las diferencias existentes entre las indicaciones de los nombres simples
que indican a las clases de las cosas racionales, es decir, que explican la diferencia entre
los significados de los racionales en la lengua y sus significados en las ciencias y las
artes filosoficas, y cdmo se han creado los significados generales en la lengua y en la
filosoffa.**’

Las categorias l6gicas son parecidas a los nombres derivados por los gramaticos
arabes por ejemplo: al-djawhar (la esencia) en la l6gica equivale al verbo en la lengua
arabe, la expresion de al-kayf (el como) equivale a “ism al-hay’a (el nombre que tiene
forma de verbo), a al-s:ifa al-mushabbaha (el adjetivo que se parece al verbo), y a “af al

118 v en cuanto

al-tafd:7l (nombres derivados de la forma cuarta de los verbos en arabe)
a las demaés categorias légicas, a lo que en la Idgica es al-makén lugar equivale en
gramatica a “ism al-makan (el adverbio de lugar), al-zaman (el tiempo) equivale a “ism
al-zamén adverbio de tiempo, la fa'il accion equivale al “ism al-fa’il participio activo, y

al-"infi‘al (lo emocional) equivale a el “isim al-maf Gl nombre del objeto. Asi como

encontramos adjetivos que son parecidos entre ellos, hay otros que son diferentes, por

118 Ab(i Nas:r al-Farabi, Kitab al-alfaz: al-mista’mala fi al-mant:iq, t:ah:qig: Muh:sin Mahdi, al-mat:ba’a
al-kathOlOkiya, Bayr(t, 1968. P. 104.

17 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:urdf, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bair(t, 1970. P. 61.

18 Una peculiaridad del verbo en &rabe, es que por medio de sus formas derivadas puede llegar a
expresarse numerosos matices a partir de la forma primitiva o raiz a diferencia de las lenguas
indoeuropeas que necesitarian una perifrasis verbal o complemento del verbo para llegar a expresar de
una forma tan concreta. En espafiol no se dan las diversas formas derivadas que se dan en los verbos en
arabe; pero los verbos se dividen en diferentes clases segin diversas particularidades en su empleo
gramatical y segun ciertas particularidades en el modo del accidn: transitivos, intransitivos, reflexivos,
impesonales, incoativos, etc. ALARCOS LLORACH, Emilio., Estudios de Gramatica Funcional del
Espafiol, Gredos, Madrid, 1973; Véase p. 55.
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ejemplo: no hay en las categorias de los graméaticos o en los nombres derivados una
categoria maqgdlat que exprese al-mulkiyya propiedad, y sobre este asunto dice “abid al-
Djabiri que el dominio o la propiedad en el Islam vuelve a Dios, s6lo a él, y que el ser
humano no posee las cosas sino que las utiliza. Del mismo modo, “ism al-"alah, que es
un nombre derivado de verbo para indicar a un instrumento o complemento
circunstancial de instrumento, no lo encontramos en las categorias de Aristoteles aunque
existe segin los graméticos. La explicacion a esto es que el sistema de las categorias
tanto de Aristoteles como de al-Farébi consiste en la predicacion, es decir, las nueve
categorias predican sobre la primera categoria que es al-djawar la esencia, en cambio,
“ism al-alah en gramatica indica al instrumento del verbo, hay que tener en cuenta que
las derivaciones de los gramaticos no predican sobre el verbo, sino que indican a lo que
esta relacionado con el verbo, sea esta relacion completa o una relacién que ocurrié por
medio del verbo.**

También explica al-Farabi la diferencia entre la vision del linglista y el 16gico
con respecto a la categoria al-maq(la, por ejemplo: las categorias y aquello que indica
sobre ellas, como son las cosas racionales, ya sean primeras o segundas, son sujetos
l6gicos primeros para el arte de la ldgica, la ciencia natural, la sociologia y las ciencias
metafisicas, asi como también son objetos para el arte de la dialéctica, la retorica, la
poética y las demas artes. Pero los gramaticos las tratan y utilizan como nombres
indicados por términos, y los l6gicos en cambio como sentido general, sujeto 1gico,
sostenido ldgico, o bien que una defina a la otra, o algo por lo cual se pregunta.
También pueden considerarse respuestas a la hora de preguntar sobre la categoria al-

magq(la, y se fija en la construccion de la una con la otra y asi conduce el intelecto hacia

119 Muh:ammad “abid al-Djabri, Bunyat al-"aql al-"arabf, markaz dirasat al-wih:da al-"arabiyya, Bayrit.
1992. P.51.
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lo correcto y lo aleja de lo falso.*?® EI hombre de las ciencias se fija en la cantidad de la
categoria y también en la quiddidad de los tipos de la cantidad y esto ocurre una vez que
se han fijado las categorias en su intelecto, y las selecciona de entre el resto de las cosas
que acompafia y con las que puede cruzarse. Y veremos que el hombre de la ciencia
natural se fija en el resto de las categorias que hablan sobre la quiddidad de los tipos de
aquello sefialado, y da las cuestiones que hacen que se fije en ello utilizando las
particulas interrogativas madha huwa ¢qué es?, limadha huwa ¢por qué es? y bimadha
huwa ¢ por qué es?.

Encontramos también que la metafisica se fija en las cosas que surgen de las categorias
y sus razones y en qué consisten las otras ciencias como: la ciencia civil, la ciencia de
la naturaleza y en conocer sus causas 0 razones.

La retdrica trata y habla sobre lo sefialado de entre las cosas que se relacionan
por analogia a las categorias y se conoce como algo que se encuentra dentro de las
categorias; la retérica llega a convencer de que tiene algo de aquello que las categorias
tienen, y la poesia también, pero hay que diferenciar entre ambos casos: la retdrica
consiste en hacer imaginar que las categorias contienen algo. Tanto el poeta como el
retérico intentan poner en lo que se sefiala aquello que existe en cada tipo de los tipos de

los objetos ya sea por medio de la conviccién o la imaginacion.*?

120 Ab(i Nas:r al-Farabi, Kitab al-alfaz: al-mista’mala fi al-mant:ig, t:ah:qig: Muh:sin Mahdf, al-mat:ba’a
al-kathdlOkiya, Bayrdat, 1968. P. 43. Ab( Nas:r al-Farabi, Kitab al-h:ur0f, tah:qig, Muh:sin Mahd1, Bair{t,
1970. P. 66-67.

121 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:urdf, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bair(it, 1970. P. 69-70.
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3.2.2.2 - La lengua es una introduccion basica para conocer los nombres de las

categorias y sus derivaciones.

Al-Farabi indica en primer lugar los nombres de las categorias, después hace una
diferenciacion de estos nombres de entre los que son muttafiga (concordantes), los que
son mutawat:i‘a (participantes) y lo que hay entre ellos; ademas diferencia entre los
nombres al-mutabdyina (anténimos), al-mutaradifa (sinbnimos) y sus nombres
derivados. Y dice al-Farabi que la particula ma (qué) define lo sefialado o habla sobre la
quiddidad, que la particula al-kam (cuanto) se llama al-kamyya (cuantitativa), la
particula al-kayf (cémo) se llama al-kayfiya (la cualitativa), la particula interrogativa
“ayna (dénde) se denomina al-"ayn (el donde), asi como la particula interrogativa mata
(cuéndo) se llama maqulat al-mata (la categoria del cuando), maqulat kéna (era) o
maqulat yakdn (es). Y del mismo modo son el resto de la categorias, algunas se definen
como afiadido mud:af, otros como sujeto l6gico (mawd:0°), o como alguna posicion, u
otros que tienen algo que los hace ser ambiguos, otros son sujeto paciente de una
accion, y otros sujeto activo de una accién.'?? Entre los nombres de las categorias que
son concordantes al-muttafiga, participantes al-mutawat:i"a y lo que hay entre ellas, se
encuentra aquello que se denomina por un nombre al que se relaciona con diferentes
cosas sin llegarlas a nombrar de forma definitiva. También encontramos aquello que se
denomina por medio de un nombre que hace referencia a una sola cosa sin que sea este
nombre valido para nombrar alguna otra cosa. Y también las que se nombran por medio
de un nombre derivado del nombre de la cosa con la cual se relaciona como: al-t:ib min
al-t:ibb1 (la medicina viene de lo médico), y las que se denominan por un nombre que es

el mismo nombre de la cosa con la cual se relaciona.

122 Thid, p. 62-63.

126



Con respecto a los nombres de las categorias sindnimas al-mutaradifa,
linguisticamente hay que establecer un término para cada significado, pero debido a la
evolucion de la lengua llegamos a encontrar diferentes términos para un mismo
significado, o a tener diferentes significados para un Unico término. Las palabras que
indican un mismo significado, como: “asad (ledn), layth (ledn), gadanfar (ledn), o:
burro y asno, estuche, lapicero y plumier... se llaman mutaradifan sinénimos*®. Los
términos que indican diferentes significados, los homénimos, como: al-'umma, que
significa nacion, jefe de la nacién y cuerpo; otro ejemplo tomado del espafiol podria ser:
falange, como organizacion politica paramilitar, o cada una de las partes en las que se
divide el dedo. Esto se llama al-mushtarak al-lafz:i asociacion del término. Y los
términos cuyos sus significados son opuestos se Illaman mutad:ada o mutabayina
(anténimos), ya que una de las condiciones del anténimo, segdn dijo Ab( al-T:ayb el
linguistico, es que sea la misma palabra utilizada con dos significados opuestos y que la
misma palabra no tenga un cambio ni diferencia en su morfologia.’** Y lo que es
derivado se considera como algo que indica a un cierto significado que es diferente a lo
que indican las demas derivaciones, y al-Farabt amplia el estudio de la explicacion del
derivado, porque si la derivacion es la creacion de algunos términos que provienen de
otros, se vuelve con estos términos a un origen Unico, se determina su sustancia e

inspira con su significado comun y original, al igual que inspira con su nuevo y

122 En su Retérica Aristoteles hizo una interesante observacién sobre la diferencia entre sinonimia y
ambigiiedad. Los sindnimos segun €1, son “Otiles para el poeta”, mientras que “las palabras de significado
ambiguo son utiles sobre todo para permitir al sofista desorientar a sus oyentes”. La sinonimia es
realmente un recurso estilistico en inestimable no s6lo para el poeta, sino para cualquier escritor, y se
presta a una variedad de usos. Estos se incluyen en dos amplias categorias segin el que habla tenga que
elegir entre los sinbnimos o prefiera combinarlos con algun propdsito especifico. ULLMANN, Stephen,
Semantica, Introduccion a la ciencia del significado, Taurus humanidades, Madrid, 2000. P. 170.

124 El lector espafiol puede notar ambigiiedad en esta idea, pues en espafiol para que una palabra sea
anténima de otra tiene necesariamente que tener diferente morfologia, no se dan palabras que se escriban
exactamente igual y tengan significados opuestos; en arabe, aunque no es un fendmeno muy habitual,
puede darse, debido al sistema semitico de formacién de vocablos a partir de raices triliteros, que una raiz
exprese tanto su significado como el contrario.
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particular significado (después de la derivacion).'®

Al-Farabi nos advierte de algunas
equivocaciones que podrian cometerse a la hora de tomar el camino de la derivacion:
que el término tenga forma de un derivado pero su significado sea el significado de un
ejemplo o de un término no derivado, o bien que tenga forma de un ejemplo y su
significado sea de un derivado como decir: al-radjul karam el hombre es una
generosidad, es decir, que es generoso. De entre estos términos existen los que tienen
forma de verbo y de nombre de accidn, y tienen significado racional, como decir: jalq
Allah la creacion de Dios, aquello que fue creado por El. También aquello que tiene la
forma de lo que realiza una accion pero su significado es el de aquel que recibe la
accion. O también lo que tiene forma de complemento maf QI pero cuyo significado es
el de un sujeto fa'l como: Sami” (el que todo lo oye), “alim (el conocedor de todo), es
decir, empleando un término que equivaldria a un complemento, o atributo, realiza la
funcién de sujeto en este caso: el oyente al-sami* y el que sabe al-"alim ', y este
derivado puede ser un término que indica un significado; después se hace que este
término indique otro significado, de modo que su estructura seria la de un derivado, y
ésta indicaria aquello que indica los derivados. También se utiliza esta construccion
para indicar a otro significado Unico que no es indicado por el resto de las derivaciones.
Asi que en general, los nombres de las categorias son nombres derivados y son nombres
de diez clases elevadas, acerca de esto dice al-Farabi: “la clase mas elevada de los tipos
que hemos conocido por medio de lo sefialado por kam (cuanto) se llama al-kamiya (la
cantidad), la clase méas elevada que incluye todos los tipos que hemos conocido por
kayfa (como) se Ilama kayfiya (cualitativa), la clase mas elevada que incluye todos los

tipos que hemos conocido en lo sefialado por “ayna (donde) se llama al-"ayn (el donde),

125 S:ubh:7 S:alih:, Dirasat fi figh al-luga, Dar al-"ilm lilmalayin, Beyrut, 2004.

126 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:ur(f, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bair(t, 1970. P. 71.
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también se llama clase mas elevada la que incluye todos los tipos que hemos conocido
en lo sefialado por mata (cuando) y es con kéna (era) o con yakdn (es) cuando se llama
mata (cuando). La clase mas elevada que incluye todos los tipos que hemos llegado a
conocer y mediante la cual conocemos el afiadido mud:af, se llama al-"id:afa la
anexion. La clase més elevada que incluye todos los tipos que hemos conocido
enmarcado en una situacion se llama al-wad:i° (acufiacién de un término). Lo mas
elevado de lo que se conoce en lo sefialado que contiene algo que causa ambigledad se
Ilama “an yakdn lahu (en que tenga (€él)), y lo mas elevado que se conoce en “an yaf al
(que haga (él)) se llama “an yaf al, asi como también lo mas elevado que se conoce en
ello es yanfa'il (hacerse) y se llama “an yanfa'il (que se haga). Pero lo que se antepone
en la conciencia o en la imaginacién es el conocimiento de lo sefialado, y la
caracteristica de dicho conocimiento es hacerse consciente por medio de la sensacion.
Hay algo descrito por aquellas cosas que hemos mencionado y es al-djawhar (la
esencia), como por ejemplo: huwa hadha al-"insan (es éste el ser humano), huwa hadha
al-"byad: (es éste el blanco), huwa hadha al-t:awil (es éste el alto) *%’.

Cuando se trata de un descrito por el resto de las categorias, se trata de un término
indicado por un término derivado, y cuando se trata de cada uno de estos adjetivos sin
que utilicemos con ellos hadhéa (este) como hadhé al-"insan (este ser humano) o hadha
al-"abyad: (este blanco), estariamos dirigiendo el término hacia lo sefialado de forma
determinada, entonces lo sefialado seria la primera categoria y seria uno en cuanto a la
cantidad, y decimos: al-"insan (el ser humano), al-"abyad: (el blanco), y al-t:awil (el
alto). De esta forma las categorias se distinguen entre unas y otras.*?® Al-Farabf enfocé
sus trabajos en la lengua y en su riqueza utilizando la derivacion para aclarar las

diferencias entre las categorias y para distinguirlas unas de otras. No hemos de olvidar

27 Thid, p. 71-72.

128 Thid, p. 73.
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gue nuestro autor cuenta con un aspecto filosofico y l6gico ademas del linguistico, pues
fue un estudioso que confiaba en la légica y en sus reglas para dar mas aclaracion a
estas diferencias, y lo hace hablando sobre dos métodos:

El primero: consiste en apartar o extraer los significados y alejarlos de lo sefialado, seria
como poner a parte el significado de la blancura, el de la altura, el de la anchura, y el
resto de las categorias del tipo de levantarse y sentarse. Esta extraccion de significados
pertenece a las especialidades del intelecto y no a las especialidades de lo sensitivo.

El segundo: consiste en adelantar las categorias en el intelecto, asi como adelantar sus
términos antes de extraerlas, y sobre esto dice al-Farabi “el hecho de adelantar los
términos ocurre con anterioridad con respecto a extraerlos del conocimiento. Y cada
uno de estos término se adelanta sobre el otro de una forma distinta (...) Los términos
cuando son indicados por el hecho de ser racionales y por el hecho de encontrarse
antepuestos en el intelecto, y los términos que los indican, por estar apartados de lo que
indican, estan antes.”?°

De este modo los antiguos lingistas y l6gicos distinguieron entre lo que se derivada de
las categorias y lo que son primeros ejemplos; ellos se estaban preguntado como puede
el ser humano ser conciente de un significado, especialmente si su respuesta se compone
de dos cosas, salvo que él conozca cada uno de los compuestos por separado; después el
ser humano realiza la composicion y con esto se da nombre a la cosa que indica a un
compuesto. Esto ocurre por cambiar la forma, la cual esta atrasada y tomada de un
término conocido, simple, aislado y que no es compuesto, como mushtaqqa (derivada);
pero la categoria que no indica a un compuesto y su forma no cambia se llama mithal

“awal (primer ejemplo).

129 1hidem.
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Y al-Farabi explica esto en lo que los antiguos ven que los términos surgen
después de haber razonado las cosas, y que los términos indican primero a ciertos
elementos en el intelecto que son racionales o entendidos y que ocurre un proceso
particular en el intelecto. También estos términos, antes de que ocurriera en el intelecto
una accion particular que era algo mas cercana a lo sensible, el intelecto los indicaba por
medio de simbolos, particulas, voces, gritos o por términos, pero estas indicaciones no
son suficientemente claras en la indicacion, asi como no son perfectas.

Ya que aquello que es perfecto de entre los términos solo surge después de haber sido
razonado por una accion particular en el intelecto. Asi que lo que indica sobre los
términos cuando son simples o singulares tiene que ser primer ejemplo mithal “awal; en
cambio el resto es indicado por derivados, por ejemplo: al-d:arb (el hecho de pegar) es
el primer ejemplo de los términos siguietes al-d:arib (el que pega), yad:rib (él pega),
d:araba (peg0), sayd:rib (pegara) y mad:rib (aquel que recibe los golpes) y todo lo que
se asemeje a estos son derivados.**

Si las nueve categorias cada una de las cuales esta indicada por dos nombres que son
mushtaq (derivado) y mithal “awal (primer ejemplo) como: al-"ilm (la ciencia) siendo
primer ejemplo, y “alim (sabio), ma’lim (conocido), ya'lam (él sabe) y “alima (supo) y
las deméas conjugaciones, derivados mushtag, entonces la categoria de lo sefialado, al-
djawhar (la esencia), sus clases y sus tipos son nombres y mas ejemplos de primero que
no tienen conjugacion. Hasta el punto de que la forma de algunos de ellos como término
es derivada pero sin que tengan significado de derivado, como al-h:ay (el vivo, el que
vive, el viviente). En cuanto a las partes del término, las cuales se conocen por medio de
sus clases, todas estan indicas por nombres derivados, y el primer sefialado no puede

denominarse con un nombre derivado del nombre blancura al-bayéad:, esto se debe a que

30 Thid, p.73-74.
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no hay un nombre que se le atribuya, pero se indica diciendo que esta en un objeto y no

sobre un objeto.*

3.2.2.3 - Las formas de los términos de las categorias y sus conjugaciones segun los

linguistas y los l6gicos.

Si bien al-Farab1 logré por medio de la lengua determinar las categorias y llegar
alo que de ellas deriva y a lo que no deriva hasta que alcanzd las distintas utilizaciones
de estas categorias en todas las ciencias o artes, aqui intenta abarcar los términos
indicativos sobre estas categorias para conocer sus formas y sus conjugaciones y llegar
después a la creacion de estos términos, a su composicion, al trato de las cosas
racionales y también a la creacion de los géneros de las distintas categorias.

Primero empieza aclarando que:

1- Los términos que indican a lo sefialado, lo cual es el objetivo de lo esencial, son
términos que no se pueden conjugar, ni pueden llegar a ser verbos segln al-Farab,
aunque pueden ser verbos segun los graméticos arabes.

2- Los términos que indican a todas las categorias cuando lo sefialado se encuentra
dentro de las mismas, son lo esencial al-djawhar atribuido a las categorias y tienen
varias formas.

3- Los términos que indican a las categorias y que estan aislados en la mente de lo
sefialado, el cual estd en el objetivo, es decir, es lo esencial al-djawhar, tendran otras
formas muchas de las cuales tienen verbos y les ocurre las cuatro fases del saber que

son: en primer lugar, conocer lo sefialado; en segundo lugar, conocer “este ser humano’

o “este blanco”; en tercer lugar hay que conocer “el ser humano” o “el blanco”; y en

31 Thid, p. 75.
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cuarto lugar, tener conocimiento de “el ser humano” y “la blancura”. Entonces la mente
realiza su denominacién.'®

Cuando la naturaleza del dominio de la pronunciacion es extraer unos términos
de otros y componer unos con otros, surgen cuestiones de distintos tipos: positivas o
negativas, composicion limitada o con condiciones, composicion de imperativo, como
una orden y una prohibicidn, etc. Entonces con estos términos se tratan a las cosas
racionales y se indican con cada género de los términos a cada género de las cosas
racionales, de modo que los términos se convierten en algo que indican a lo que hay en
la mente; y lo que hay en la mente son ejemplos. Y también se trata lo que esta fuera de
la mente, los términos se parecen a las cosas racionales que estan en la mente mas que a

lo que hay fuera de la mente.

Al-Farab1 expuso aquello que decian los que no estaban de acuerdo con esta opinién y
la criticaban, ellos negaban la existencia de lo que esta indicado por los términos o que
fueran cosas validas, (como la blancura, la negrura y la altura), y consideraban que el

bR AN 1Y

existente es “el blanco”, “el negro” y “el alto”, e incluso algunos negaron la existencia
de “el blanco”, “el negro” y “el alto” declarando que el existente es “este ser humano” y
“este blanco” etc. Otros llegaron a exagerar negando la existencia de lo que es indicado
por lo sefialado, pues negaron la existencia de las cosas racionales. Estas opiniones,
segun al-Farabi, son algo que va en contra de lo sensible y en contra de nuestro
conocimiento bésico, lo considera algo no propio de lo humano ya que segin la

naturaleza del ser humano, le es propio prenunciar términos, conocer y que las cosas

tengan lugar en su intelecto de forma racional como hemos hablado antes.'*

132 Thid, p. 75-76.

133 Thid, p. 77.

133



Durante los estudios sobre un intento de mejora de los términos a lo largo de los
tiempos se fue desarrollando el arte de los términos, y al-Farabi sefiala que nosotros
podemos diferenciar con estos términos entre lo siguiente:

A- Los términos derivados y términos no derivados.

B- Términos que indican significados extraidos de lo sefialado, y términos que indican

los significados por el hecho de que lo sefialado esta descrito por ellos.

Si los significados extraidos estan atrasados en el tiempo con respecto a los términos
por el hecho de que lo sefialado esta descrito por ellos, asi como lo sefialado esta de
forma implicita en ellos, los términos que indican a los significados deben estar
formados con una estructura que indique a los significados, ya que son extraidos y
aislados de lo sefialado, o bien que los términos indicativos indiquen a los significados
porque lo sefialado esta implicito en ellos.

Pero entre los 1dgicos habia desacuerdo con respecto a este asunto: porque un grupo de
I6gicos decia que los términos que indican sobre los significados, por el hecho de que
dentro de ellos se encontrase lo sefialado vy, lo sefialado, que esta descrito por ellos, son
derivados de los términos indicativos sobre los significados y sus términos son los
primeros ejemplos.

Y otros ldgicos lo veian de forma contraria. Asi que cada grupo tenia su punto de vista 'y
sus pruebas a favor.

El grupo que consider6 que los términos son adjetivos para lo sefialado y que esta
descrito por ellos, los ha considerado como existentes fuera de la mente; se denomina
por los gramaticos arabes mas:dar (nombre de accion) y por los I6gicos se denomina
kalam (verbo). Estos términos se conjugan en los tres tiempos porque contienen de

forma implicita lo sefialado, el cual no viene en un objeto, y porque todos son
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derivados, excepto algunas categorias en las que esta implicito lo sefialado, el cual no
estd en un sujeto 16gico y no estd derivado de un ma:sdar (nombre de accion); y si
queremos buscarle al sefialado una forma que pueda actuar como si fuera un nombre de
accion, tendremos que sacar un término que tenga forma distinta al término que no esta
derivado del nombre de accion o mas:dar, como: al-"insdn el ser humano, pues
decimos: “innahu “insan z:ahir al-"insaniyya (ciertamente es un ser humano manifiesto
de la humanidad), radjul bayyin al-rudjula (un hombre en el que se ve clara la
hombria), y esto se parece a: huwa “abyad: bayyin al-bayad: (es un blanco en el que se
ve clara la blancura), y a: huwa "alim tdm al-"ilm (es un sabio cuya sabiduria es
perfecta), de modo que al-"insaniyya (la humanidad) y al-rudjdla (la hombria) son
nombre de accion o algo que actia como si fuera un mas:dar (nombre de accién).

Y el otro mas:dar (nombre de accién) de las categorias las indica como aisladas y
extraidas de sus sujetos logicos, por medio de los cuales se conoce lo que sale de su
sustancia, de este modo, los sujetos 16gicos se quedan existentes y racionales en el caso
de que extrajéramos de ellos el resto de las categorias, y los sujetos 16gicos que sean
simples seran racionales, Unicos por su naturaleza y apareceran solos, no acompafiados
por lo deméas.™**

Podemos apreciar en lo que hemos visto como la lengua éarabe es flexible y fue
aceptando el desarrollo, gracias a lo cual se adapté e incluy6 todo lo que le resultaba
nuevo, especialmente en esta época de la que estamos hablando y durante la cual se
llevaron a cabo las traducciones de la mayoria de la tradicion de las naciones que se
encontraban alrededor. Si la lengua arabe no hubiera sido una lengua amplia y flexible,
no habria ofrecido resultados a las necesidades de aquella época, sobre todo con

respecto a los neologismos dajil, términos que entraron a la lengua arabe por no tener

34 Thid, p. 78.

135



ésta palabras equivalentes. Asi llegé a la lengua arabe del griego y del persa palabras de
l6gica y filosofia que no habian existido antes del movimiento de la traduccion. Estas
palabras se quedaron segln eran las palabras de origen, pero con algin cambio teniendo
en cuenta el timbre del oido y la pronunciacion éarabe, es decir, se adaptaron
fonéticamente, por ejemplo: falsafa (filosofia), haydli (materia), “ast:aqs (elemento),
musiga (musica)... Ademas se utilizd6 mucho la derivacion como hemos mencionado,
por ejemplo: tafalsaf (filosofar), faylasdf (filésofo), mutafalsif (filosofando). Utilizaron
la y&" (la “y”) de la relacion nisba como: falsafi (filosofico), kulli (general), djuz’t
(parcial), etc. Emplearon también con este sentido de nisba la /a/ y la /n/ como es
empleada en la lengua siriaca, por ejemplo: rah:ant (espiritual) nafsant (psicol6gico), y
la particula 1& (no) de la negacién se uni6 a los términos después del articulo, como:
allamah:ddd (ilimitado), allanihd’1 (interminable), etc.
Por medio de la derivacidn aparecieron palabras con la habilidad de tener significados
tan variados como los términos y las expresiones.
Aparece el ingenio linglistico y ldgico de al-Farabi cuando investiga los estados de los
nombres de accion y formula preguntas filosoficas que descubren la naturaleza de los
nombres de accién y el papel del enriquecimiento de la lengua, asi como diferencia
también entre el nombre de accién y el sujeto I6gico para llegar a la esencia del objeto y
a su limite.

Dice al-Farabi: “observemos los términos como “la humanidad” al-"inséniyya,
“la hombria” al-rudjlla, “la construccion” al-bind"iyya y todo aquello que parece que
puede ser tratado como los nombres de accion mas:dar. ¢Acaso indican cosas aisladas
que fueron extraidas de sujetos logicos y fueron una vez extraidas, separadas? En el

caso de que la respuesta sea afirmativa, ;cual es el sujeto 16gico de “la humanidad” al-
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“ins@niyya? La respuesta en este caso seria “el ser humano” al-"insén, pues “el ser
humano” indica un significado que contiene de forma implicita un sujeto 16gico”.

Por esto “el ser humano” al-"insan estd formado de este sujeto l6gico, y de un
significado que no indica a su sustancia, Yy al unirlos se obtiene el conjunto del
significado de “ser humano” “insan.

Este es el estado de la esencia en todos sus casos, y cada uno de estos casos se construye
de dos cosas: una de ellas es como “la blancura” al-bayad: y la otra es como algo a lo
que le es posible tener “blancura” al-bayad:, pues la union de ambas cosas es “el
blanco” al-"abyad:. Dicho conjunto, “el blanco” al-"abyad: contiene de forma implicita

su sujeto 16gico.*®

Al-Farabi diferencia también entre lo que es sujeto logico y lo que éste sefiala, lo
sefialado, el cual se encuentra intrinseco en el ser humano. El término “el ser humano”
al-“insén es un término razonado por lo sefialado y se sabe qué es a través de lo
sefalado. Pero cuando “el ser humano™ se encuentra en el sujeto 16gico no responde a
la pregunta ma huwa ;qué es? porque en “el ser humano” se encuentra intrinseco este
sujeto 16gico. Asi que “el ser humano” esta formado por dos cosas mediante las cuales
existe, y éstas son su clase y su parte, o bien de otras dos cosas, una de las cuales seria
el material y la otra la forma. Por ejemplo “el blanco” cuyo nombre de accion es la
blancura, es como la forma, la parte y el sujeto 1dgico, el cual queda sefialado o bien se
quedan sefialados algunos de sus tipos o clases como pueden ser el material o la clase;
en cuanto a “el blanco”, éste indica a “el blanco” propiamente e indica al sujeto logico.

Y pregunta al-Farabi: “; Acaso “el ser humano” indica a aquello por lo cual es como la

135 7aynab “afifi, Falsafat al-luga “inda al-Farabi, Dar qiba". Al-Qahira, 1997. P. 83.
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forma o como la parte propiamente? ¢ Indica sobre lo que es como el material o como la
clase? ;O indica a ambas cosas propiamente?”*®

Aqui ve al-Farabi que lo que a “la humanidad” al-"ins&niyya es “el ser humano” al-
“ins@n, con respecto a “la blancura” al-bayad: seria “el blanco” al-"abyad:. Si “la
blancura” es como la forma o la parte, “la humanidad” es la quiddidad de “el humano”
la cual es la forma o la parte, asi como seria sin la materia o la clase, pues “la
humanidad” podria definirse como “el inico hablante”, o como “el que pronuncia”. Y si
“la humanidad” es la expresion aislada del hablante, y “el ser humano” es “el hablante”,
entonces “el hablante” lleva intrinseco al ser vivo al-h:aywan, asi que “el hablante” no
indica mas que el humano es un ser vivo.™’
Asi, las indicaciones de estos nombres de accion al-mas:dar se convierten en todo
aquello que los conformaban y era simple, como la forma o la parte, lo cual no es
indicado por un nombre derivado. Aquello que no esta dividido en partes, como forma
sin materia 0 una materia sin forma, no puede tener nombre de accion. Y en el caso de
que un término acepte un nombre de accion, todo lo que el nombre de accién indica
sobre él y lo que se deriva del nombre de accién tiene un mismo significado.
Al-Farabi trat6 las formas de los términos y su conjugacion, en especial los términos
indicativos que indican sobre las categorias, sus formas y sus conjugaciones. También
trabajé con la lengua arabe desde la perspectiva de la derivacion, la cual resultaba
desconocida para los propios sabios arabes. De hecho él fue el primero en utilizar al-
mas:dar al-s:ind'T el nombre de accién constructo, y dijo: al-"alamiyya (la
universalidad) viene de al-"ilm (la ciencia); y al-"insaniyya (la humanidad) viene de al-

“insan (el ser humano); y se extendio en esto hasta que llegd a ser uno de los

136 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:urdf, tah:qiq, Muh:sin Mahdi, Bair(it, 1970. P. 78-79.

37 Thid, p. 79.
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componentes de la lengua que ademas abrié el camino para la aparicién de las

expresiones en las nuevas ciencias.

3.2.2.4 - La relacion al-nisba y la anexion al-"id:afa en las categorias entre los

gramaticos y los l6gicos.

El concepto de relacion nisba y el de anexién “id:afa se diferencian entre la
gente de las distintas artes e incluso llega a ser diferente entre los gramaticos y los
l6gicos. Esto se debe a que cada término tiene dos sentidos o mas, uno de ellos es
linguistico y el otro es l6gico, a veces el sentido l6gico equivale al sentido linguistico o
le supera en el significado, pues por un lado estdn conectados y por otro guardan
relacion continua y muy pocos son los casos en los que aparecen separados.

Pues la gente de las ciencias como los ingenieros, y la gente de los niUmeros como los
matematicos, consideran que nisba la relacion es un tipo de “id:afa anexion, la cual
corresponde con alguna categoria. Los légicos en cambio consideran la relacion nisha
mas general que la anexion “id:&fa, la cual es de algin modo una relacion nisba. Y para
ellos significa: cada par de cosas que estan conectadas por una de las particulas de la
relacion que se coloca entre ambas, por ejemplo: min (de), “an (sobre, de), "ala (sobre,
por), fi (en), o las particulas de la conexién h:urdf al-was:l. Y la relacion incluye varias
categorias, entre ellas la categoria de la anexion maqdlat al-"id:afa, la categoria del
donde maqalat al-"ayn, la categoria del cuando maqalat al-mata, y la categoria de la
posesion maqalat “an yakdn lahu, asi que la relacion nisba se utiliza para todas estas
categorias 0 en algunos casos puede que para algunas, y dice al-Farabi: “si nos

preguntamos sobre el limite de la relacion nisba nos respondemos que es la anexion
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“id:&fa, después decimos “ayna (donde), después mata (cuando), después “an yakin
lahu (la posesion), y si preguntamos sobre un limite que incluye todas aquellas
categorias, respondemos que no hay limite que incluya las cuatro categorias a la vez”.*®
Y los graméticos utilizan la relacién nisba para indicar sobre lo que es mas especifico
que todas estas cosas, y ven quién esta vinculado a un pais o una clase o una tribu o un
clan; segun cada pueblo se indica sobre lo vinculado por unos términos, que varian
aungue son semejantes, que pueden llegar a ser una particula, como en el caso de la
lengua arabe o persa, o ciertas particulas como ocurre en la lengua griega. Para ellos
cada nombre que esta formado de este modo indica la relacion nisba y lo que le
acomparia se Ilama mansdb lo relacionado. Para cada grupo de hablantes hay formas de
términos o particulas que se afiaden a sus términos, asi que para ellos la anexién es
indicar los significados por medio de sus términos que tienen estas formas o estan
acompariadas por estas letras.

Asi que segun los gramaéticos significa el modo conocido para relacionar (al-
nasab), y el modo de anexion (al-"id:&afa), y segun los l6gicos la relacion nisba no se
asemeja a este sentido, es decir, segun ellos, cada par de cosas que estan conectadas por
medio de una de las particulas que se llaman h:urdf al-nisba (particulas de la relacion) o
h:urlf al-"id:afa (particulas de la anexion), por ejemplo: “an (sobre, de), min (de), "ala
(sobre, por), fi (en) y el resto de la particulas son parecidas.**

Quiza lo que ocurri6 en la famosa discusion entre al-Sirafi y Matta sobre la
relacion nisba y la anexion “id:&fa, hizo que al-Farabi tratase con mucha precaucion la
diferencia entre ambas y la aclaracion de sus tipos. Al-Sirafi intentd presionar a Matta b.
Ydnus preguntandole sobre los casos en los que se puede utilizar la forma del elativo

“af al al-tafd:1l y los que no. Cuando al-Sirafi pregunté a Matta sobre la diferencia entre

138 Thid, p. 84.

139 Thid, p. 83.
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decir zaid “afd:al al-"ijwa (Zaid es el mejor hermano) y zaid “afd:al “ijwatihi (Zaid es
el mejor de entre sus hermanos), la respuesta de Matta fue que ambas oraciones son
correctas y que no tienen diferencia desde el punto de vista l6gico. Esta opinidn exigié a
al-Sirafi establecer la diferencia entre estas oraciones para sefialar la ignorancia de
Matta en gramatica, pues el segundo dicho es incorrecto, zaid “afd:al “ijwatihi (Zaid es
el mejor de entre sus hermanos). Segun la visidn posterior de al-Farabi, cada uno de
ellos entendié la anexion de forma distinta. Que Matta la entendié por el sentido 16gico
segun el cual, el concepto de la hermandad representa una relacion, como la relacién de
paternidad o la relacion de dependencia, de complementariedad y de similitud; y en
cambio al-Sirafi la entendi6 segun el sentido de la relacion nisba, por eso relacion6 Zaid
a sus hermanos, lo consider6 uno de ellos y como si fuera una persona que pertenece a
ellos, entonces vio que es imposible que Zaid sea mejor que ellos porque él forma parte
de ese ellos, es decir, al-Sirafi se fija en la anexion desde la perspectiva de lo que es
valido y no desde la perspectiva de aquello que llega a entenderse, como hacen los
l6gicos.**® Al-Farabi se beneficio de este aspecto lingiiistico y gramatico, utilizando
algunos elementos para explicar con ellos la I6gica de Aristoteles, en especial el enlace
entre la relacion nisba y la anexion “id:afa con las categorias al-maqdlat. Y de esto dice
al-Farabi: “aquello que tiene como finalidad responder a “ayna al-shay” ¢ddénde esta la
cosa?, primero es el lugar (de la cosa) acompafiado por una de las particulas de la
relacion h:urdf al-nisba. En la mayoria de los casos se responde con la particula T (en)
como en la expresion “ayna zaid ¢donde estd Zaid? se responde fi al-bayt en la casa o fi

al-siq en el mercado”. ***

149 Abd Nas:ir al-Farabi, Kitab al-h:urdf, tah:qiq, Muh:sin Mahdi, Bair(t, 1970, p. 85. Muh:ammad “abid
al-Djabri, Bunyat al-"agl al-"arabi, markaz dirasat al-wih:da al-"arabiyya, BayrQt. 1992, p. 52-53.

41 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:ur(f, tah:qig, Muh:sin Mahdfi, Bair(t, 1970, p. 88.
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Asi que la relacion nisba segln todos opinan, sélo tiene sentido de anexion
“id:&fa, y cada una de las dos anexiones se relaciona con la otra y un solo sentido
participa con las dos, por ejemplo: el camino que esté entre la azotea y el suelo de la
casa, que si comenzamos el camino por la parte de la azotea y termina en el suelo, se
Ilama hubdt:an (descenso, bajada); y si se considera el inicio del camino el suelo y su
final la azotea, se llama s:u Gdan (ascenso, subida). Lo mismo ocurre en el caso de la
anexion, si las dos anexiones son dos puntos o margenes y supongamos que las dos
anexiones son A 'y B, tomamos una vez desde A hasta B y otra vez desde B hasta A.*?
Hay distintos tipos de anexidn, entre los cuales se encuentra aquello que no tiene
nombre, otro tipo es aquel que tiene lugar cuando se cogen dos anexiones y una de ellas
solo tiene nombre con una cierta anexion, otro tipo es aquel que tiene dos nombres y
cada uno indica sobre una de las dos anexiones, por ejemplo: al-"ab wa al-"ibin (el
padre y el hijo), en este caso los dos nombres estdn derivados de una cosa como al-
malik wa al-mamldk (el poseedor y el poseido); otro grupo, el que consiste en un
nombre que esta derivado del otro como: al-"ilim wa al-ma’lim (la sabiduria y lo
sabido); o la anexion en la que sus dos nombres son una misma cosa: al-s:adiq (el
amigo) y al-s:adig. Como dice al-Farabi, una de las condiciones de las dos anexiones
es que cada una de las dos anexiones sea indicada por un nombre por el hecho de que
tiene este tipo de anexion. Y acerca de esto dice Aristoteles que los dos términos
anexionados tienen existencia porque son anexionados segun uno de los tipos de la
anexion. Esto lo aclaré en su libro de Las categorias y dijo: “se dice que las cosas son
de la anexion cuando su quiddidad se alcanza por analogia a partir de otra cosa por

medio de uno de los tipos de la relacién nisba.”'** En cambio, el comin de los

142 Thid, p. 85.

143 Thid, p. 87.
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hablantes, los dialécticos y los poetas tomaron con cierta flexibilidad los términos.
Consideraron que de cada dos términos, uno es alcanzado por analogia con respecto al
otro, y a los dos los llamaron anexionados, ya sean existentes por los nombres que los
indican porque tienen este tipo de anexidn, 0 ya sean existentes porque sus nombres
indican a sus sustancias, es decir, que uno de ellos es tratado por el nombre que lo
indica y tiene la anexién, y el otro es tratado por el nombre que indica a su sustancia.***

Mientras tanto, encontramos que los gramaticos arabes utilizan la anexion en todos sus
modos, como ya mencionamos con el comin de los hablantes, con los dialécticos, los
poetas o con el primer concepto mediante el cual Aristoteles establecié la anexién en su
libro de Las Categorias.

Al-Farabi asegur6 al final de su estudio sobre la anexion que no se le debe

atribuir nombre a lo anexionado excepto en el caso de que la anexion del uno al otro
esté igualada.
La diferencia entre la relacion y la anexion radica en que la relacién es un nombre
participante y varia segun la diferencia de los géneros o las clases, a los cuales se refiere
la relacién. Y que incluye a las categorias como: al-"ayna (el donde), mata (cuando),
“an yakdn lahQ (la posesion), y en el caso de que cada una de las cosas que van con la
relacion pueda ser tratadas como anexionado y les sigua el caso de la anexion, la
anexion en general va a incluir a las demas categorias.

Hubo un desacuerdo entre los I6gicos en cuanto a la relacion y la anexién porque
algunos ignoraron su existencia, y otros dieron poco peso a la existencia de ambas, entre
estos ultimos se encontraba el propio Aristdteles, quien dijo en el inicio de su libro La

|145

ciencia civil™ que sobre la anexion se puede llegar a pensar que sélo es una explicacion

1% Thid, p. 87-88.

145 Se trata este libro de un resumen de su otro libro La Politica.
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y algo aclaratorio.”™*® Y Aristételes consideré que la mayoria de las relaciones se
encuentran bajo lo que es racional, y por esta razén las considerd de entre las categorias.
Otros en cambio, denominan a todos los tipos de la relacion, anexién, y las considerd
una clase que incluye las categorias de la relacion; a consecuencia de ello, las categorias
segun ellos son siete: lo sefialado que no estd ni bajo el sujeto légico por encima del
mismo (que es la esencia), el cuanto, el como, el que hace, el que hace hacer, la
acufiacion de un término y la anexion a alguna cosa, aunque algunos consideraron la
acufiacion de un término dentro de la anexién, de modo que las categorias se veian
reducidas a seis. Al-Fardbil se negd a considerar la acufiacion de un término algo
perteneciente a la anexion misma, porque la acufiacion de un término, aungue su
quiddidad no puede ser completa sin uno de los tipos de la anexion, es como por
ejemplo que algunas partes del cuerpo estén justo al lado de otras partes que estan
limitadas; donde la cercania seria una anexion, y la parte de la quiddidad de la
acufiaciéon de un término seria uno de los tipos de la anexién. Y como afirma al-Farab,
no debe clasificarse la acufiacion de un término bajo la categoria de la anexion, pues la
acufiacion del término no es una anexion a pesar de que acompafia a la anexion y de
que se afiade a una cosa. Ademas al-Farabi sefiala a algunos logicos que afiadieron la
categoria de “an yaf'al (que hace) a la categoria “an yanfa'il (que hace hacer), de este
modo las categorias segun ellos son cinco. Al-Farabi tampoco estuvo de acuerdo con
esto porque el significado de “an yaf al (que hace) es el cambio sobre el cuerpo, las
relaciones con las cuales se encuentran las partes de “an yanfa'il (que hace hacer) no
necesitan estar clasificadas bajo la anexion; ademas “an yanfa'il (que hace hacer) en
kayfa (como) no se clasifica bajo la categoria kayfa (como), y “an yanfa'il (que provoca)

en kam (cuanto) tampoco se clasifica bajo la categoria de kam (cuénto). Y el

146 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:ur(f, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bair(t, 1970, p. 91.
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reemplazamiento de la relacién sobre “an yaf al (que hace) es como el reemplazamiento
del kayfa (cémo) sobre “an yanfa'il (que provoca o hace hacer).
Hay otros que piensan que el significado de “an yaf'al (que hace) y “an yanfa'il (que
hace hacer) son el sujeto y el complemento en base a que el sujeto y el objeto son cosas
de la anexion, y a consecuencia de esto, las categorias serian entonces cuatro, lo cual
tampoco es correcto segun al-Farabi, por el hecho de que “an yaf'al (que hace) y “an
yanfa’il (que hace hacer) no son ni sujeto ni complemento, tienen forma de fi'l (hacer) y
forma de “infi*al (hacerse) como pensaron otros.**’

También algunos légicos defendieron que fueran sélo dos categorias: al-djawhar
(la esencia) y al-"ard: (el calificativo), con sentido de que la esencia es aquello que no
esta en un sujeto légico y el calificativo si esta en el sujeto 16gico. Al-Farabi opina que
esto significa que se ha mal entendido porque al-"ard: (el calificativo) no es una clase
que incluye las nueve categorias, sino que es una anexion para cada una de estas

categorias hacia lo sefialado.**®

3.3- El término filosdfico y su indicacion linguistica segun al-Farabi.

Al-Farabi ya desde comienzos del pensamiento islamico fue consciente de que
para que sea aceptable y entendido el estudio filosofico tiene que constar de términos
que sean, por un lado, comunes y empleados en el contexto cultural en el que se
desarrolla el estudio, y por otro lado, que sean términos que resulten familiares y
convenientes tanto para los hablantes como para las teorias de tradicion lingistica y

cultural. De hecho profundizé mucho en las explicaciones de los significados de los

7 Thid, p. 93.

148 Thid, p. 94.
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términos filosoficos al nivel de su utilizacidn linglistica. Explico los significados de
estos términos de forma filosofica, también aportd especificaciones logicas para las
particulas y conceptos gramaticales, incluyé los términos gramaticales y légicos, y
habl6 sobre la diferencia entre los términos gramaticales y los términos l6gicos.

Muchos investigadores y orientalistas hablaron sobre la aportacién pionera de al-Farabi
en este tipo de estudios, confirmando su metodologia y su gran esfuerzo por crear
expresiones filosoficas. Es evidente que las expresiones filosoficas pasaron por un
proceso de desarrollo desde el momento de apertura a culturas extranjeras, y que su
desarrollo pasé por diferentes etapas a mano de la escuela de H:unayn b. “ish:&q, Djabir
b. H:ayan y al-Kindi, antes de que fueran establecidas por al-Farabi. Pero en cuanto a
esto, podria afirmarse que fueron intentos simples que se realizaron para escribir
ensayos y epistolas acerca de los limites y de las expresiones para acercar a los
intelectos &rabes estas ideas, las cuales aun se encontraban en la fase inicial de creacion.
Y en cuanto a la fase de madurez filosofica de los términos y expresiones y la fijacion
de los mismos, dando importancia a la explicacion de los significados del término
cientifico y filosofico en la lengua arabe y en otras lenguas, también hay que hablar
sobre la labor que realizaron los interpretes a la hora de transmitir las expresiones de la
lengua griega y siriaca, ademas de la explicacion de los significados populares y su
relacion con los significados cientificos. No obstante, vamos a encontrar estos
significados de forma méas amplia y profunda gracias a nuestro filésofo Abl Nas:r al-
Farabf, quien tuvo un gran efecto sobre los filésofos y pensadores que vinieron después
de él. Estos escribieron libros y epistolas sobre los limites y las expresiones, como el
libro de al-Mugabaséat (Los Coloquios) de Abi H:ayan al-Tawh:idi, Mafatih: al-"ulim
(Llaves de la sabiduria) de al-Jawarizmti, y Risalat al-h:uddd (Tratado de los limites)

de “ibn Sina y de al-Gazali ... etc.
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3.3.1 - El desarrollo de la expresion filoséfica hasta al-Farabi:

Los traductores y los primeros intérpretes se enfrentaron con el problema del
término filosofico. En un principio los transmitian automéaticamente mediante la
transcripcion, ya que no tenian sindénimos que pudieran ser equivalentes a su
significado, y vemos que “ish:aq b. H:unayn, utiliza el término gat:igQria (categoria),
bari “arminyas (la expresion) y anallt:iga (la analogia). Y asi siguieron los pasos su
hijo H:unayn, y otros como Yih:ya b. ‘uday, y Ab( Bishir Matta b. Ydnus
especialmente con los nombres de las categorias, tipos de cuestiones, la analogia y las

demostraciones.

Y la cuestion del término filos6fico no preocupd a los sabios, pues estos llegaron a
tomar los términos transcritos de forma tradicional, de hecho llegaron a no distinguir
entre los significados de los términos por la polisemia, asi como tampoco diferenciaban
bien el desarrollo natural, légico, teoldgico y metafisico del término; por todo esto la
filosofia griega no llegd pura, tal y como es, a los arabes, sino que la mentalidad y la
razén de los intérpretes e intermediadores influenciaron en esta filosofia y dejaron
reflejados en los textos transmitidos ciertos aspectos de sus civilizaciones y religiones,
asi como aspectos propios de las lenguas arabe y siriaca. Los filésofos arabes se
enfrentaron a los textos filosoficos traducidos con la dificultad para entenderla y la
ambiguedad que ello conllevaba; estaban preocupados por el problema del término
filoséfico y la filosofia con su légica y su metafisica, y todo esto provocd que los
filésofos se dividiesen en grupos y trabajasen en direcciones diferentes. En la fase de la
creacion y formacion de los términos, en la cual destacaron nombres como Djabir b.

H:yan y al-Kindi, se enfrentaron al problema de las definiciones y las especificaciones
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linglisticas para distintos términos filoséficos especiales. En muchas ocasiones, el
término filosofico arabe tenia uno o més significados linguisticos particulares de la
lengua &rabe que en cambio la lengua griega no tenia, como por ejemplo conceptos
significativos, y esto condujo a que los términos tuvieran hasta tres dimensiones.’*® La
primera de estas dimensiones seria el significado del término en griego, la segunda el
significado arabe, y la tercera dimension seria la combinacién de ambos, una vez que el
término se domina en el ambito linglistico tras un largo proceso, se desarrolla. Este era
el contexto de los términos creados a partir de las traducciones y del inicio de la
integracion de la filosofia dentro de la estructura de la mentalidad arabe. Dicha
integracion podia desarrollarse de dos modos: uno era haciendo una combinacion entre
el sentido arabe y el sentido griego, y el otro, mediante una combinacion entre estos dos
sentidos y el sentido religioso musulman; a consecuencia de esto aparecio una serie de
nuevos términos filosoficos y el intento de los filosofos de establecer el término
filosofico arabe. Esta fase se conoce como la etapa de transicion de la lengua de su
cardcter popular a su caracter de pensamiento ordenado, y el resultado fue la
compenetracién de la logica y la filosofia con la gramética en el habla y en el
conocimiento profundo al-figh.

La siguiente fase fue la de la estabilizacién, la fijacion y madurez de los
términos, y queda representada por al-Farabi y por aquellos filésofos aparecieron
después como Avicenas (lbn Sind), al-Jawérizmi, Algazali (al-Gazali) etc. Y es
precisamente en esta fase en la que se produce la independencia de la filos6fica con
respecto a la lengua, asi como la cristalizacion de los términos y sus significados a
través de la composicion de las frases, sobre todo en la ciencia de la logica y la

metafisica. Las expresiones se clasificaron segun los componentes filosoficos, las

149 Djirar Djihami, al-"ishkaliya al-lugawiyya fi al-falsafa al- “arabiyya, Dar al-sharg, Bayrit, 1994, p.
35.
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especificaciones superaron en significacion a los conceptos, y los términos filoséficos
se compenetraron con los términos de otras ciencias, lo que ayudd la lengua filosofica a
que madurara en cuanto a contenidos, significados y sinénimos.* Si nos remontamos a
los primeros intentos de los pensadores arabes en este campo, encontramos que el mas
antiguo fue Djabir b. H:ayan (m. 815/200 H.) con su epistola al-H:uddd (Los limites),
posteriormente prologada por Paul Craws, cuyo contenido lo conforman cuatro temas:
1°: una introduccion para el limite al-h:add; 2°: la division de las ciencias; 3°: los
limites de las ciencias; y 4°: los limites de las cosas. En el prélogo de la obra se explica
que esta clasificacion comienza con la aclaracion del concepto del limite, la cual va ser
la introduccion a los distintos limites de las ciencias después de sus divisiones, y a partir
de esas divisiones se pudieron sacar los limites de las cosas. Esta epistola expone
exactamente lo que era la expresion filosofica en la época de Djabir, la cual constaba de
92 limites clasificados de la siguiente manera: afiadidos a un saber y serian 45 términos,
o0 solos, sin ir afiadidos a nada, y serian 46 términos precedidos por el término del

limite; pero el autor toma 43 parejas de términos que son los que estan claros:***

al-yublsa al-rut:uba al-mah:dad al-h:add
sequia humedad limitado limite
al-"ulim al- al-falsafa al-dunya al-din
“ilahiyya filosofia el mundo religién
ciencias teologicas
al-bit:in al-falsafa al-"aql al-shar’
lo oculto filosofia entendimiento ley religiosa
al-munfa’il al-fa’il al-ma’ani al-h:uraf
el que hace hacer hacedor significados particulas
al-mah:sds al-h:is al-rah: al-t:abi"a
lo sensible sensacion alma naturaleza
al-mutah:arrik al-h:araka al-z:ulma al-ndar
movil movimiento oscuridad luz
al-t:abi"a al-nafs al-buriida al-h:arara

%0 pjirar Djihami, al-"ishkaliya al-lugawiyya fi al-falsafa al- “arabiyya, Dar al-sharg, Bayr(it, 1994, p.

85-87.

51 Debido a que en 4rabe se lee de derecha a izquierda, esta tabla comienza por la columna de la derecha.

149




naturaleza mente frio calor

al-murakkab al-basit: al-djawhar al-h:adjar
compuesto simple esencia piedra

Djabir se dio cuenta al utilizar estos términos de la relacion de los términos con los
significados, por ejemplo, dice de la sabiduria de la mente que es el saber de aquello que
es ajeno a lo sensible, y esto es comprendido por una parte del entendimiento de los
niveles de la cuestion primera, a nivel del alma, a nivel de la razén en general, y de la
mente en general y parcial, con la cual se consigue la virtud del mundo del universo, y
por medio de la mente se llega al mundo de la existencia. La ciencia de la religion es un
conjunto de ideas comprendidas en la razon que se utilizan en beneficio para el
momento de después de la muerte, de modo que la cualidad de la sabiduria de la mente
es algo solicitado para beneficiarse después de la vida; Djabir b. H:ayan deja clara la
diferencia entre la sabiduria de la religion y la sabiduria de la vida mundana.*®* E
identifica la sabiduria de la filosofia diciendo que es la ciencia de las verdades de las
cosas existentes y explicadas; y en cambio la sabiduria teoldgica, es, segun él, el saber
de la causa primera y lo que de ella surge sin utilizar un solo conector o mediador.**®

Afirma el doctor "abd al-Karam al-"a’tham que Djabir b. H:ayan fue el primero en
utilizar la arabizacion literal de los términos a los que no pudo encontrar equivalente en

la lengua arabe, como en el caso de la expresion hiyuli (sustancia o materia primordial)

con el significado de material que segln Aristételes era Hylé, o también la expresion ma

152 ~abd al-"amir al-"a’sam, al-Mus:talah: al-falsafi “ind al-"arab, al-hay a al-mas:riya al-"amma lilkitab,

al-Qahira, 1989, p. 20. Djabir bin H:ayan, Silsilat “a’lam al-"arab, Dar al-fikir lilt:ibd"a, al-Qahira, 1961,
p. 92.

153 Djabir b. H:ayan, Risalat al-h:ud(d, tah:qiq: “abd al-"amir al-"a’sam fi kitabihi: al-mustalah: al-falsafi
“ind al-"arab, maktabat al-fikr al-"arabf, Bagdad, 1985.
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ward” al-t:abi’a (metafisica) que es una expresion del significado ta meta ta fusika y la
expresion aristotélica es metaphysica.™

Seguramente, cuando Djabir b. H:ayan tratd de transmitir el término filos6fico
desde la lengua griega, lo hizo de forma literal debido a la falta de sin6bnimos que habia
en aquella fase de la lengua; él no pudo distinguir entre los diferentes significados de un
mismo término y sus niveles naturales, 16gicos, teoldgicos, y metafisicos, como el caso
del término al-hiyali (Hylé), el cual tiene, segin Aristoteles, mas de un significado y en
aquel momento, la mente de Djabir b. H:ayan no conseguia llegar a entender estos
términos. Mas tarde, en la primera mitad del tercer siglo de la Hégira se llevé a cabo un
segundo intento, destacé Abi Ya'qlb Yasuf b. “ish:4q al-Kindi (m. en 872 / 252 H.),
quien nos dejo una epistola muy importante titulada Fi h:ud(d al-"ashya” wa rusimaha
(En los limites de las cosas y sus conceptos) y en la que incluye limites directos y no
directos para los distintos contenidos filoséficos y 16gicos en los campos de las cosas
naturales, ldgicas, teoldgicas, cosas en la mente, etc. Por ejemplo, se interesd en
determinar el significado de las cuatro preguntas del saber: hal ;acaso?, ma ¢;qué?, “ay
¢eual? y lima ¢por qué?; por la determinacién de los significados de los cinco sentido
generales al-kulliyat que se clasifican bajo la categoria de al-djawhar (la esencia), la
cual se opone a al-"ard: (la cualitativa); asi como también se encarg6 de determinar la
unidad igualandola a uno o varios términos que son equivalentes, o por medio de la
division o el analisis y la escritura.

A pesar de los esfuerzos de al-Kindi en este campo, se topé con la peculiaridad
del término filosofico en la lengua arabe, por el hecho de que los términos filoséficos en
esta lengua tienen uno o mas significados linglisticamente hablando, lo cual no ocurria

con los términos en griego. A consecuencia de esto, por cada término han surgido tres

154 abd al-"amir al-"a’sam, al-Mus:talah: al-falsafi “ind al-"arab, al-hay"a al-mas:riya al-‘amma lilkitab,

al-Qahira, 1989, p. 27.
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dimensiones: la primera consiste en el significado griego, la segunda, en el significado
érabe, y la tercera es una mezcla de ambos,™ como ya hemos mencionado antes. De
esta combinacién del griego y el &rabe, se afiadio el significado religioso musulmaén, y
surgio asi la creacion de un conjunto de nuevos términos filoséficos con sus propios
significados y sus aspectos. Los repetidos intentos de al-Kindi fueron para establecer
sobre todo el término filoséfico arabe, y no para continuar con el aumento de los
términos que aparecieron con las interpretaciones y su compenetracion con los
sinénimos linguisticos arabes. Al-KindT se vio obligado a seguir la metodologia de los
gramaticos a la hora de crear un nuevo término, y de transmitir la expresion cuando se
encuentra con dificultades para dar el significado filosofico, el cual no se encontraba
aun en la lengua. Y esta tradicion fue seguida por los intérpretes, que necesitaron
recurrir a los sinénimos y equivalentes de nombres derivados, contrastes, etc.’® El
método que utiliz6 al-Kindi para obtener términos y expresiones filosoficas consistia en
intentar crear o bien renovar términos. Esto Gltimo se hacia utilizando aquellos términos
que eran comunes y habituales en la lengua &arabe, aunque algunos de ellos fueron
siendo menos usados con el paso del tiempo llegando incluso a ser abandonados, para
transmitir sus contenidos linglisticos generales a una indicacién filoséfica concreta,
como en el caso de los términos: maqdla (categoria), s:(ra (imagen), ganya (posesion),
djawhar (esencia), "ard: (accidente), naw" (tipo), shajs: (individuo), “uns:ur (elemento).
Al-KindT también hizo referencia al método de la derivacion y de la creacion de

expresiones™’, ambos cumplen los métodos para el significado filoséfico anteriores.

1% Al-Kindi, Rasd’il al-kindiyya al-falsafiyya, tah:qiq: “abd al-Hadi “ab( Rida, al-Qahira, 1950, p. 50.
Djir&r Djihami, al-"ishkaliya al-lugawiyya fi al-falsafa al- “arabiyya, Dér al-sharq, Bayrdt, 1994, p. 36.

1% pjirar Djihami, al-"ishkaliya al-lugawiyya fi al-falsafa al- “arabiyya, Dar al-sharg, Bayr(t, 1994, p.
38-40.

57 Existe en la lengua arabe un recurso semantico que consiste en crear un término que haga referencia a

una frase hecha o expresion conocida; es una especie de acrénimo pero que toma varias letras e incluso
silabas de cada una de las palabras que conforman dicha frase o expresion, o bien las toma de las palabras
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Utiliza el término al-"ays (la existencia), que era un término casi abandonado en la
lengua éarabe, y este término requiere a algo o alguien que exista al-mawdjid, pues de
esto derivo al-mu”ayis (aquel que da la existencia, el que hace existir) cuyo verbo es al-
ta"yis (el hacer existir, dar existencia), asi tuvo lugar la expresion de al-Kindi sobre el
sujeto primero, que es Dios Allah: mu“ayis al-"ayséat "an laysa (aquel que dio existencia
al que existe de la nada). Y al-nah:t (la creacion de expresiones) lo utiliz6 para poder
distinguir entre las cuestiones filosoficas y el modo en el que habia que preguntar sobre
ellas segun Aristételes, como méa ¢qué?, la cual pregunta sobre el tipo y de la cual surge
el término al-méhiya (la quiddidad), la derivacion al-kayfiya (la cualidad) de al-kayf (el
cémo, el modo), o al-kamiya (el cuanto, la cantidad), de al-kam (cuanto).**®

En general, al-Kind? pudo determinar 109 expresiones filosoficas, de las cuales, 45 no
fueron conocidas anteriormente por Djabir b. H:ayan y por tanto, no estaban expuestas
en su epistola al-H:uddd (Los limites). Si bien la epistola de Djabir se considera el
inicio de la etapa de la creacién de la expresion y el inicio su empleo en la expresion
filosofica, la epistola de al-KindT aclara su habilidad de formar las expresiones, amplia
su utilizacion y aporta nuevos métodos para arabizar e interpretar las fuentes griegas.
Por ejemplo, vemos su exactitud a la hora de utilizar la derivacién de al-h:issi (lo que es
sensible), dando lugar a al-mah:sis (lo que se siente, lo sentido) y a al-h:assasa
(sensible) y al-h:ass (el que tiene capacidad de sentir). Y al igual con el limite de la
filosofia, Djabir nos dio el limite de la ciencia filosofica y el limite de filosofia en si, y

al-Kindi nos dio cinco limites para la filosofia. La arabizacion de los términos llavada a

cabo por Djabir era limitada, pero al-Kindi pudo extenderse y profundizar mas segun

mas famosas, es decir, no siguen una norma establecida para la composicion de este nuevo término, y a su
vez, hay que decir que este nuevo término no tiene un nuevo significado por si mismo, sino que lleva
inmediatamente a la frase completa. Un ejemplo muy sonado en arabe seria basmala. Decir la basmala
significa decir “bismi Allah al-Rah:man al-Rah:im” (en nombre de Dios, el Clemente, el Misericordioso).

158 pjirar Djihami, al-"ishkaliya al-lugawiyya fi al-falsafa al- “arabiyya, Dar al-sharg, Bayr(it, 1994, p.
44-46,
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vemos en sus epistolas, por ejemplo: al-fant:asya (fantasia), al-gat:igryas - katigoia
(categoria), y al-"ust:aqgs -stoicheion (elemento).

Notamos que la creacion de estas expresiones termina a finales del siglo 111 de la
Hégira, momento en el que se da un salto hacia una nueva etapa que consistiria en la
determinacion o especificacion de términos de forma exacta en la filosofia a manos de
Ab( Nas:r al-Farabi y los fil6sofos del siglo 1V de la Hégira, una vez que vieron la luz
los estudios generales de los terminos. Asi como el trabajo de al-KindT fue un referente
para el lenguaje filosofico antes de la era de la traduccion, el lenguaje de al-Farabi fue la
lengua de la filosofia en si.**

Al-KindT tuvo que tomar términos de otra lengua y buscar sinénimos para enfrentarse al
problema de creacion de un lenguaje filosofico dentro de la lengua arabe, la cual no
estaba aln preparada para aceptar el sentido filosofico en sus dos aspectos, el tedrico y
el practico; sobre esto nos dejé algunas epistolas en las que trataba la determinacién de
los sinénimos que pueden tener significados filoséficos. Y al-Farabi hablo por medio de
varias epistolas y libros en los que se centrd justo en este asunto, especialmente en dos
de sus libro: al-H:urlf (Las letras) y al-"alfadh al-musta’amla fi al-mant:iq (Los
términos utilizados en la logica). Asi pasaron los términos de la fase de la combinacion
entre los significados para obtener un sélo término, a una fase mas clara, la fijacion de
los términos; esta fijacion fue clasificada y ordenada segun los componentes filosoficos.
Es necesario remontarse al lenguaje filoséfico de la época anterior a al-Farabi debido a
que su lenguaje filoséfico toma expresiones del griego que después desarrolla a través

las traducciones, la arabizacion y la escritura, que son cuestiones de gran importancia.

159 ~abd al-"amir al-"a’sam, al-Mus:talah: al-falsafi ‘ind al-"arab, al-hay"a al-mas:riya al-"amma lilkitab,

al-Qahira, 1989, p. 40-41.
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La esencia de este lenguaje filosofico es la elaboracion del aspecto estructural de los
términos indicativos sobre un significado filoséfico, como viene aclarado en las obras
de Djéabir b. H:ayan, al-Kindi, y asi como también en las interpretaciones de la escuela
de H:unayn b. “ish:aq.

Después de todo esto, el lenguaje filosofico paséd a ser exacto en cuanto a sus
términos indicativos sobre ciertos significados, encontramos entonces el trabajo que

realizaron al-Farabi y pensadores posteriores como Abi H:yan al-Tawh:idi (m. 1010

1400 H.), quien nos dej6 decenas de definiciones filoséficas en su libro al-Mugabasat™®,

o la obra de al-Jawarizmi'®*

, quien aportd 108 términos en su libro Mafatih: al-"ulim
(Las llaves de las ciencias), que trataba de términos inventados y términos arabizados.
Puede apreciarse que el saber de al-Jawarizmi y su especificacion para la cualidad de la
aparicion de las expresiones no fueron tomados o influenciados por los libros de al-
Kindi, sino que puede apreciarse la influencia de la escuela de al-Farébi, y

especialmente de Yah:ya b. "ady, el mas destacado de la escuela filoséfica de Bagdad

del siglo 1V de la Hégira.

3.3.2 - El esfuerzo de al-Farabiy su papel en la formacion del término filoséfico.

¢Qué ha aportado al-Farabi en el campo del término filos6fico en cuanto a su

distribucion y publicacion? ¢Como desarrolld el término filoséfico? ¢Cuél fue la

metodologia utilizada por al-Farabi para formar términos que fueran adecuados para la

160 « s s s . , . A
abd al-"amir al-"a’sam, al-Mus:talah: al-falsafi “ind al-"arab, al-haya al-mas:riya al-"amma lilkitab,

al-Qahira, 1989, p. 120.

161 ~abd al-"amir al-"a’sam, al-Mus:talah: al-falsafi “ind al-'arab, al-hay“a al-mas:riya al-‘amma lilkitab,

al-Qahira, 1989, p. 37.
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naturaleza del pensamiento arabe? ;COmo se convirtieron estas expresiones en
conceptos comunes Y utilizados y en un lenguaje particular que se expandio y quedd
establecido, y que ademas tuvo un papel importante en el florecimiento de una
civilizacion con ciertas expectativas?

Al-Farabi se dio cuenta desde el inicio del pensamiento islamico de que el
estudio filoséfico no seria bien recibido, ni aceptado, ni entendido. Pensd entonces en
aportara este estudio una aclaracion linglistica, pues la dominacion de la lengua es
necesaria para el estudio filosofico. Al-Farabi profundiz6 en la explicacion de los
significados de los términos utilizados en la filosofia, distinguié entre los distintos
significados de un mismo término, y aclar6 su clasificacion natural, l6gica y
metafisica.’® El objetivo del estudio de al-Farabi no fue Gnicamente el término en si,
también trabajo sobre el significado exacto del limite, la imaginacion y la demostracion
filosofica; con esta perspectiva ocurre un cambio para los gramaticos en la relacion
entre el término y el significado, una inversion de valores, pues el significado empez6 a
considerarse lo mas importante, sin olvidar la importancia del origen del significado
natural y sensible.'®® El origen del significado natural y sensible refleja el origen de la
lengua y su entorno, pero los términos tienen doble sentido, y esto conduce al filésofo a
sacar el significado apropiado para sus ciencias y categorias. La esencia, la cualitativa,
el existente, y la cosa, son términos derivados de una realidad material y su dimension
filosofica puede llegar a encajar con los significados griegos, e incluso a encajar con
algunos sentidos islamicos, ya sea en el habla al-kalam, en el conocimiento profundo al-

figh, o el sufismo al-tas:awdf.

162 ~abd al-"amir al-"a’sam, al-Mus:talah: al-falsafi “ind al-"arab, al-hay a al-mas:riya al-"amma lilkitab,

al-Qéhira, 1989, p. 10-12.

163 Hay, por tanto, una relacién reciproca y reversible entre el nombre y el sentido: si uno oye la palabra
pensara en la cosa y si piensa en la cosa dira la palabra. Es esta relacion reciproca y reversible entre el
sonido y el sentido lo que yo propongo llamar el “significado” de la palabra. ULLMANN, Stephen,
Semantica, Introduccion a la ciencia del significado, Taurus humanidades, Madrid, 1991. P. 65-66.
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El significado que se encuentra en las partes del término o en una particula llevo
a al-Fardbi a realizar un anélisis del contenido del término segun sus aspectos
linguistico y del pensamiento, por ejemplo, como ya hemos visto cuando se presentaban
las particulas interrogativas, las cuales son de tipo retdrico o dialéctico, como: ma
¢qué?, “ay ¢cual?, kayfa ,como?, hal ¢acaso? Al-Farabi las ordend segun su indicacion
I6gica y filosdfica, lo cual resultaba ser una nueva perspectiva que se afiadia a los
significados normales de estas particulas, y llevé a una apertura del intelecto arabe hacia
nuevas construcciones y nexos. También llego al-Farabi a analizar la posicion o el valor
de estas particulas en los saberes del &mbito de las preguntas demostrativas, como son
las ciencias naturales, matematicas, las ciencias teologicas... con el objetivo de exponer
la totalidad de sus significados para més de una ciencia, arte general o analogia.*®*

Aparecieron nuevos saberes en la comunidad musulmana después de la
transmision de la filosofia y las ciencias como la ciencia del discurso y el sufismo, y
otras ciencias que ya existian se convirtieron en ciencias mas amplias y profundas,
como al-figh (el conocimiento, o jurisdiccion) y al-"us:0l (las raices de la religion),
estas eran ciencias que tenian muchas influencias en la lengua arabe y en los saberes de
la mente, y que fueron variando sus términos e introduciendo otros nuevos, por ejemplo:
al-kawn (el universo), al-gidam (la antigliedad), al-h:uddth (el suceso), al-h:araka (la
accion), al-sukdn (el silencio), al-wudjad (la existencia), al-'adam (el nada), al-t:affra
(la mutacion), al-"adjsam (los cuerpos, objetos), al-"a’rad: (la cualitativa), al-"ays (el
existente), al-lays (el no existente) ...etc.

Por eso al-Farabi se encargo de buscar la historia de los términos, sus inicios y

evolucion, porque queria explicar los significados del término filosofico en arabe y otras

lenguas. Asi como también queria saber como se llegd a transmitir el termino del griego

164 AbO Nas:r al-Farabi, Kitab al-h:ur(f, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bair(t, 1970, p. 204-213. Djirar
Djihami, al-"ishkaliya al-lugawiyya fi al-falsafa al- “arabiyya, Dar al-sharqg, Bayr(t, 1994, p. 101-102.
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y el siriaco al arabe, y el modo en el que la expresion paso de su origen, un significado
general, a ser el significado de una expresion en concreto.

Al-Farabi queria acercar las expresiones filosoficas griegas a la mentalidad
arabo-musulmana, y para ello traté de no alejarse de los significados propios de la
lengua arabe clasica, cosa que no podria haber logrado si no hubiese dominado casi a la
perfeccion dicha lengua aunque era algo novedoso para el contexto arabe realizar este
tipo de estudio.'®®
El hecho de observar la historia de la cultura de la nacion musulmana y el desarrollo de
su lengua, sobre todo en el campo filos6fico, nos da una imagen clara sobre los grandes
esfuerzos y sus aportaciones en este campo, acerca de esto dice Condillac: “la filosofia
nada mas que es una utilizacion de la lengua con la intencién de dominar perfectamente
los temas”.**®

Los arabes en la época pre-isldmica tenian contactos con las naciones vecinas,
como los persas, los abisinios, los romanos, siriacos, nabateos, y otros; y la lengua arabe
estuvo en contacto con las lenguas de estas naciones como es natural, pues una lengua
no puede mantenerse aislada de las lenguas de los demas pueblos, es mas, el desarrollo
continuo pero aislado de todas las posibles influencias exteriores seria algo ideal o casi
inalcanzable. El contacto entre lenguas es una necesidad histdrica, lo que llega a
provocar que se asemejen unas a otras, este contacto ocurria con bastante frecuencia
durante los periodos en los que habia una mentalidad abierta con respecto a la
civilizaciones y culturas diferentes, por ejemplo durante la época en la vivioé al-Farabf,
que estuvo consideraba como una revolucion cultural y una revolucion a nivel de

civilizacion en el contexto musulman. Se realizé un intercambio entre las lenguas y se

165 Mah:mid Zaydan, Falsafat al-lluga. Dar al-nahd:a al-"arabiyya, 1985, 182-183.

166 | uis Masinytn, (Louis Massignon) Muh:ad:arat fi tarij al-"is:t:ilah:at al-falsafiyya al-"arabia,
tah:qiq: Zainab al-Jad:arf, al-ma‘had al-"ilmi lil"athar al-shargiyya, al-Qahira, 1912-1913, p. 5.
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incrementd el hecho de que una lengua citara a las demas y viceversa, la lengua arabe
tomo palabras de otras lenguas al-kaliméat al-mu"arraba (las palabras arabizadas) y esto
se denomino al-ta rib (la arabizacion), es decir, que ciertas palabras citadas en la lengua
arabe sufrieron una ligera variacion a nivel fonético o estructural, y no pasaron al &rabe
directamente tal y como eran en su lengua original.*®’
Esto fue lo que ocurrié a nivel linglistico en general, pero podemos decir que del
mismo modo ocurrid con las demés ciencias y artes nuevos, los cuales aparecieron en el
contexto musulman, o sea, que se trataba de las cosas nuevas en la civilizacion
musulmana, por ejemplo el arte de la filosofia. Los filosofos musulmanes y sobre todo
al-Farabi, el mas destacado de los filésofos musulmanes que, como menciona “ibn
Jalakan'®, pudo dedicar gran parte de su esfuerzo y pensamiento a arabizar la légica y
explicarla, facilitarla y compenetrarla con la mentalidad arabe pero sin olvidar la
necesidad que surge de desarrollar la lengua y algunos de sus métodos. También
consiguid arabizar la mayoria de los términos griegos, tanto sus nombres como sus
significados, lo que ayudd a asimilar estos términos evitando la sensacion de a la hora
de emplearlo de estar manejando un término extrafio.

El arte de los términos consiste en estudiar el término, determinarlo y explicarlo,
para esto se requiere un lenguaje culto y profundo, un dominio absoluto del lenguaje y
una mente eficaz preparada para no tener ambigledades, confusiones o desacuerdo entre
los términos y el contexto historico de los mismos, pues de lo contrario se percibiria
cierta ignorancia de la tradicion por un lado, y por otro lado, provocaria la debilitacion

de su valor, pues algunos investigadores aportaron conceptos e indicaciones que no son

167al7 “abd al-Wah:id WAfi, “ilm al-luga, maktabat nahd:at Misr, al-Qahira, 1942, p. 229. Fandris Dj0zif,
al-Luga, ta’rif: Zain “abd al-H:amid al-Jawdjili, al-Qahira, 1950, p. 348.

168 |bn Jalkan, wafiyat al-"a’ayan, wa ‘anba” “abna” al-zaman. tah:qiq: muh:yi al-din “abd al-h:amid.

Mat:baat al-sa*ada, sana 367 H, wa nushira i sana 1949, Il, p. 100.
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referentes a nuestra tradicion linglistica y musulmana y que por tanto la dafia y nos
aleja de su contenido. Cierto es que gracias a al-Farabi, como hemos mencionado antes,
se arabizaron los términos filoséficos otorgadndoseles significados que concuerdan con
el contexto musulman; logré explicar aquello que resultaba ambiguo con un lenguaje
concreto que era apropiado para la lengua arabe, y fue capaz de transmitir las ideas y los
conceptos griegos a esta lengua. Establecio también reglas y bases que hay que tener en
cuenta a la hora de investigar en este campo, y podemos decir que estas reglas reflejan
una metodologia cientifica en cuanto al establecimiento de términos filosoficos, en lo
cual al-Farabi fue pionero, dice Louis Massignon que la determinacion de la lengua
arabe filosofica florecid solo en la época de al-Farabi. El realizé la fijacion del término
filosofico correctamente, y lo que lo precedié se habia tomado de las distintas vias

propias de los sabios del discurso y de al-Kindf.**

3.3.3 - La metodologia de al-Farabi para crear el término filosofico.

Como hemos mencionado anteriormente, al-Farabi estuvo interesado en la
formacion de la expresion filosofica, y se esforz6 por medio de su pensamiento y su
dominio linglistico por acercar las expresiones artisticas filosoficas a la mentalidad
arabe, la cual era practicamente ajena a este tipo de cuestiones, ideas y limites
filosoficos. Pronto al-Farabi fue consciente de que las expresiones que se empleaban en
cualquiera de las ciencias eran la llave para el conocimiento y dominio de esta ciencia;
estas expresiones eran como el instrumento basico para la metodologia cientifica y

determinaban las peculiaridades de cada tipo de ciencia. La fijacion de estas expresiones

%9 Lwis Masinytn, (Louis Massignon) Muh:ad:arat fi tarij al-is:t:ilah:at al-falsafiyya al-"arabia,
tah:qiq: Zainab al-Jad:arf, al-ma‘had al-"ilmi lil"athar al-shargiyya, al-Qahira, 1912-1913, p. 6.
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y palabras tomadas de alguna otra cultura, la determinacion de sus conceptos y la
aclaracion de sus indicaciones, todo esto se considera un marco metodoldgico que
indica la madurez de esta cultura y su profundidad. Ademas la historia de la expresion
misma se considera como un espejo en el que se reflejan todas las antiguas teorias que
fueron apareciendo en la sociedad, y que tuvieron el valor de enriquecer la vida cultural
de esta sociedad.*™

Al-Farabl primero empieza aclarando la difusion del término y dice: “las
personas llegan entre ellas a un acuerdo sobre determinados términos, cuyos
significados e indicaciones les son conocidos. Puede que una persona utilice, mientras
habla con otra persona, un sonido o un término para indicar sobre una cosa, el oyente lo
memoriza y a la hora de hablar con el primero que emple6 este término en cuestion, va a
utilizarlo, asi que el primer oyente o interlocutor va a continuar esto que se le queda
grabado. De modo que entre ambos [el primer interlocutor y el primer oyente] acuerdan
y establecen este término, y ya comienzan a emplearlo hablando con otras personas
hasta que consiguen difundirlo ante un grupo de personas. Asi es como surgen los
términos y los sonidos, uno tras otro, mediante el acuerdo de las personas. Pero esto
ocurre con aquellas personas que son responsables y a su vez necesitan sonidos y
términos para ciertos componentes que aun no han sido nombrados. Esta falta de
términos les va ocurriendo continuamente hasta que logran establecer términos para
todo aquello que necesiten para sus asuntos, pues comienzan siendo términos comunes
utilizados entre ellos”.'* Se da que aparezca un arte desconocido hasta el momento, y
por tanto las mentes carecen de términos que pertenezcan a este arte, al-Farabi

determina diferentes aspectos que pueden ayudar a entender este arte y dice: “esto

170 Al-amidf, al-Mubin fi ma anf al-faz: al-h:ukama" wa al-mutakalimin, H:asan al-Shafi'1, al-Qahira,
1083, p.7.

1 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:urf, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bair(it, 1970, p. 137-138.
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ocurrio, por ejemplo en el caso de la filosofia, pues sus estudiosos necesitaban
pronunciar sentidos que para ellos no eran conocidos, entonces, ¢qué es lo que deben
seguir?” En este caso al-Farabi tiene varias visiones:

(@) Quizés deban inventarse nombres que no son conocidos para la filosofia.

(b) O quizés deban introducirse en la filosofia nombres que sean lo més parecidos
posibles a los nombres que ya existen en la filosofia, y si todos o algunos de estos
nombres se tomaban de otra nacion, posiblemente esta otra nacion también empleara
estos nombre para la filosofia. Los términos se asimilaban tras una serie de
modificaciones, por ejemplo mediante una letra o particula propia de la lengua de esta
nacion, para facilitar el hecho de la pronunciacién.*”

Al-Farabi investigd en profundidad y con gran capacidad linguistica y filosofica
las diferentes formas que pueden facilitar la introduccién a una lengua de nuevos
nombres, términos y limites de los cuales antes no se era consciente, especialmente en el
campo de la filosofia, cuyos términos han sido transmitidos de otra nacion, aunque
salvaguardando las diferencias tanto linglisticas como culturales entre ambas naciones.

Entre estas formas encontramos:

I: Observar los términos de la lengua original que son utilizados para expresar
significados filosoficos, y conocer qué significado expresan de entre los significados
asociados en las dos lenguas, asi como hay que conocer si a su vez este término ha sido
transmitido y asimilado de otra lengua. Si se logra conocer esto, se podran tomar los
términos de la nacion, términos que seran utilizados para expresar significados

generales, y considerados nombres para aquellos significados filosoficos.

172 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:urf, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bair(it, 1970, p. 157.
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Il: Si se encuentran en estos términos nombres de significados populares que son
desconocidos para la nacion que recibe los términos porque no tienen nombres
equivalentes, pero si tienen otros significados populares parecidos a los de la primera
nacion y que son conocidos segun la nacion que recibe los términos, es mejor no tomar
los términos desconocidos, y si los més cercanos y parecidos a los significados
populares, y de este modo tomar sus términos y nombrar con ellos los significados

filosoficos.t™

I1l: Si se encuentran significados nombrados segln la primera nacién por nombres
cercanos a las cosas populares y a su vez son parecidos a los significados que ellos les
atribuyen a partir de las ideas que tienen de las cosas, y estos significados filosoficos
son mas parecidos a los significados que la otra nacién les atribuye a partir de las ideas
que tienen de los significados coloquiales y son distintos, en este caso, la nacion que
toma los términos no debe nombrar estos significados por los mismos nombres que

existen en la primera nacion, ni siquiera en el habla.

IV: Si hay en la primera nacion unos significados y no existen en la segunda nacion
significados que sean parecidos (esto ocurre muy poco), en este caso hay que inventar
términos con sus mismas letras, o buscar términos que se asocien a los significados en
la misma expresion, o expresar estos significados con los términos de la primera nacién,
esto Gltimo tras una serie de cambios que faciliten la pronunciacién a la segunda nacion,
aunque este significado va a resultar un tanto extrafio a esta segunda nacion.

V: Si se encuentra un significado filosofico que se parece a dos significados

coloquiales, y para cada uno de ellos hay un nombre en cada una de las dos naciones,

173 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:urdf, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bair(it, 1970, p. 158.
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siendo uno de ellos mas parecido que el otro al significado, habria que tomar para el

significado el nombre més parecido.'"™

Estos son los fundamentos y las reglas que puso al-Farabi para aclarar como surge el
término filosofico, e indican claramente el dominio linguistico arabe de al-Farabi y su
capacidad para dominar los limites y los nuevos términos. Intentd introducir los
términos dentro del contexto arabe exponiendo estos fundamentos de forma tedrica, y
poniéndolos en practica con la filosofia transmitida a los &rabes; también distinguio
entre las dos naciones: la primera nacion son los amos de la filosofia (los griegos), y la
segunda nacidn son los que recibieron la transmision de la filosofia por sus contenidos y
sus términos (es el contexto arabe). Y aclard los términos que habian traducido y
transmitido al é&rabe, los traductores que realizaron esta labor emplearon esta
metodologia para poder nombrar los significados que incluyeron aplicando las normas
mencionadas anteriormente. A pesar de que algunos intérpretes exageraron hablando
sobre la necesidad de expresar el término en arabe, y no arabizado, algunos otros
fundieron ambas lenguas, y trataron de poner un término arabe y otro arabizado. Por
ejemplo: al-"ust:ugs (elemento) o al-haydli (elemento) como término arabizado, lo
denominaron también con el término directamente en arabe “uns:ur (elemento), pero ha
de afadirse que en ocasiones al-"ust:ugs no se denomina al-madda (la materia) o al-
haydlIT, pero quizas en otras ocasiones se utiliza al-haydli o al-"uns:ur en lugar de al-
madda.

Asi que al-Farabi se decanto a la hora de elegir su objeto de estudio por las
expresiones filosoficas, con lo cual fue pionero en su época, y fijo en la lengua arabe

tras su investigacion las palabras que expresan de forma evidente la indicacion de las

174 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:urf, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bair(it, 1970, p. 158-159.
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palabras griegas, empleaba el concepto griego pero con un término equivalente en
arabe, por ejemplo: al-h:ikma (sabiduria), al-falsafa (la filosofia), al-'uns:ur (el
elemento), al-"ust:ugs (el significado y el origen), al-haydli (el ndcleo) y al-méadda (el
material); tratd de aportar la definicion lingiistica segin se habia establecido para
acercarse a los significados y para que fuesen asi mas entendibles.

Al-Faradbl y otros sabios, como intérpretes, también intentaron arabizar la
expresion y no traducirla, por eso dicen “anéllt:iga (andlisis), rit:Grica (retorica),
sOfist:igd  (sofistica), t:ubiga (topicos),  gramat:igd  (gramética) y “isagadji
(introduccion al arte de la logica), etc. Esto es una prueba que indica que los sabios
fueron més flexibles permitiendo una ampliacién de términos, no sélo aceptando nuevos
términos con peculiaridades propias del arabe, sino también aceptando que la lengua
puede renovarse y contar con nuevas reglas y desarrollo, llegaron a lo que se llama al-
mu arrab arabizar, aungque hay pocos casos, asi como fueron pocos los casos en los que
dejaron el nombre en griego. Al-Farabi determina su vision sobre estas expresiones: los
significados filoséficos deben ser tomados no segun lo que indica un término, sino
segun con lo que estos significados estan relacionados en las mentes; y en el caso de
tomarlos segun lo que indica un término, tiene que ser segun los términos que un grupo
de personas han acordado y tras esto, se dan a conocer por medio de los métodos de
ensefianza, ya que son semejantes a los significados populares, de los cuales si se
conocen los términos transmitidos.*"

Al mismo tiempo, al-Farabi afirma que es necesario tener en cuenta los nombres
equivalentes en cuanto al significado, asi como también los nombres que no son

equivalentes en cuanto al significado y los que son equivalentes entre ellos pero no

75 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:urdf, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bair(it, 1970, p. 159.
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equivalentes en cuanto al significado, pues con todas estas diferenciaciones, a la hora de
transmitir los significados a la lengua &rabe, existen ciertas dudas.’’
Asi, al-Farabi, por medio de sus habilidades linguisticas, pudo resumir los métodos
adecuados para transmitir los términos que son desconocidos para los &rabes y su vez
necesarios para la vida cotidiana e intelectual. Sus intentos se realizaron en un momento
en el que los intérpretes y aquellas personas aptas para arabizar los términos tenian
muchas dificultades con los significados y sus sindnimos tras la expansion de las nuevas
ciencias, y esto provocd equivocaciones en cuanto al sentido con respecto a los
conceptos y los significados de sus distintos términos; nuevas ciencias como las
humanidades, ciencias sociales, cientificas o naturales. A pesar de que los intérpretes
utilizaron varios métodos como son la metéfora, la transmisién, la derivacion, la
creacion de expresiones al-nah:at y la arabizacion, los esfuerzos de al-Farabi
consistieron en poner teoria a estos métodos y en aclarar posibles polémicas que surgen
a partir de esta teoria.

Al-Farabi sefiala dos maneras de transmitir los términos segun los arabes:
I: cuando los arabes conocen con anterioridad los términos, esto lleva a que haya
semejanza entre el término y lo que le es equivalente en arabe de entre los significados
populares.
Il: cuando los arabes no conocen los términos con anterioridad, y en este caso se
inventan nuevos términos, se hacen asociaciones entre los términos y los significados de
otros términos, 0 se toma un préstamo de términos extranjeros y nuevos para facilitar el

hecho de transmitirlos.*”’

176 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:urdf, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bair(it, 1970, p. 161.

Y7 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:urdf, tah:qiq, Muh:sin Mahdi, Bair(it, 1970, p. 158-159.
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3.3.4 - Ejemplos desarrollados de términos filosoficos. (Vision alfarabiana):

Al-Farabi investiga cosas sobre las cuales se formula una pregunta por medio de
las particulas, las cuales poseen nombres y al mismo tiempo no son consideradas
particulas por los graméticos asi como tampoco las consideran derivaciones de otras
particulas, como: al-"ard: (el calificativo), al-djawhar (esencia), al-dhat (la sustancia),
al-shay” (la cosa) y al-muh:akda (la simulacion), etc. Segun la terminologia de los
gramaticos se trata de nombres. También al-Farabi utiliza la particula yuwdjad (existe) y
la particula al-wudjdad (la existencia) y ve que son particulas mientras que segun los
gramaticos son nombres; acerca de esto dice: “mucho de lo que vamos a considerar de
entre las particulas, muchos graméticos lo consideran en lugar de entre las particulas, de
entre los nombres o de entre los verbos, asi que nosotros clasificamos estos elementos
segun lo que es util para el arte que estamos tratando (refiriéndose al arte de la légica y

la filosofia)”. *"®

Al-"ard: (el calificativo):

Aqui al-Farabi trata de analizar el concepto de al-"ard: (el calificativo, o
accidente) haciendo una diferenciacién entre el modo en el que lo utilizan los linglistas
arabes y el modo de los filésofos, y aclara su significado y sus partes.

Segun el comdn de los hablantes, entre los cuales se encuentran los sabios, al-"ard: (el
calificativo) se dice a todo aquello que es til y se encuentra en la vida mundana, ecepto

el dirham, el dinar y todo lo que tenga relacion con la moneda, ya sea de cobre o de

178 Ab(i Nas:r al-Farabi, Kitab al-alfaz: al-mista’mala fi al-mant:ig, t:ah:qig: Muh:sin Mahdy, al-mat:ba'a
al-kathdlOkiya, Bayr(t, 1968, p. 45-46.
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hierro; también utilizan este término los arabes para todo aquello cuyas causas de
existencia o destruccion estan a punto de ocurrir, y también se utiliza para cada suceso o
accion que ocurre rapidamente.’”® Pero segun la filosofia, es cada adjetivo con el cual ha
sido descrito algin elemento, el adjetivo no es un sostenido l6gico que puede predicar
sobre el sujeto légico, y el sostenido 16gico no forma parte de la quiddidad del sujeto
I6gico. Hay dos tipos: uno es “ard: dhati (calificativo sustancial) y otro es “ard: gayr
dhati (calificativo no sustancial).

El calificativo sustancial es aquel cuyo sujeto l6gico es su quiddidad o bien una
parte de su quiddidad, en cambio el calificativo no sustancial es aquel cuyo sujeto
I6gico no se considera en ningun caso algo que forme parte de su quiddidad, y a la
quiddidad de su sujeto l6gico no le es obligatorio tener un calificativo. Al-Farabi
diferencia desde un punto de vista filoséfico entre los estado del calificativo: “ism al-
“ard: el nombre del calificativo, ma bil'ard: aquello que va con el calificativo y al-
mawdj(d bil ard: aquello que existe (o que es) por medio del calificativo. EI nombre del
calificativo indica a los adjetivos y es equivalente al mismo calificativo que puede
existir en el elemento unas veces y otras veces no existir en el elemento. En la
quiddidad de aquello que va con el calificativo de algo, para algo, en algo, con algo, o
por medio de algo, y esta relacionado con €l de alguna forma, no existe una de estas
cosas mencionada que pueden tener esta relacién y que a su vez equivalen a lo que hay
en la sustancia, y el calificativo se dice sobre las cualidades existentes en la cosa
siempre y cuando estas cualidades sean temporales y desaparezcan rapidamente, como:
el enfado y los celos. Los fildsofos solo Ilaman calificativo al-"arid: a la expresion de

al-kayfa (el como, o el modo). Y aquello que pertenece a esta expresion, al-kayfa (el

79 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:ur(f, tah:qig, Muh:sin Mahdfi, Bair(t, 1970, p. 95.
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cémo), y es un calificativo relacionado a los objetos, se llama “calificativo relativo al
objeto”, y lo que se relaciona a la mente se denomina “calificativo relativo a la mente”.

Entonces el comun de los hablantes utiliza este nombre, (al-"arid:) el
calificativo. Se emplea para describir aquello cuya presencia es breve y desaparece
pronto, es considerado de las nueve categorias y a estos los calificativos se les denomina
también “infi*alat emociones.'®

Al-djawhar (la esencia):

El significado de al-djawhar (la esencia) segun el comun de los hablantes es
diferente al de los filsofos'®, pues para el comun de los hablantes se utiliza para las
cosas de metal y las piedras preciosas, estos llegan a presumir por el hecho de poseerlas
y les ponen altos precios a su valor, es el caso del rubi, las perlas y todo aquello que se
le parezca. También se dice sobre el oro, la plata, el hiero y el cobre. Asi, al-djawhar
(la esencia) aqui sefiala aspectos materiales y puede también sefialar aspectos
significativos morales como por ejemplo cuando decimos: zaid djayid al-djawhar (Zaid
es de buena esencia), es decir, de buen género, y es de buenos padres; aqui la esencia
(al-djawhar) significa la nacion, el pueblo y la tribu de la cual provienen antepasados.*®

Puede significar también que es de buena esencia, que es bueno por instinto,
instinto con el que el ser humano hace los actos con voluntad, pues el instinto y su
relacion con el ser humano es como la relacion del limite de la espada con la espada

misma, y se llama al-s:0ra la imagen. El suceso de todas las cosas surge de la imagen

180 Ab(i Nas:r al-Farabi, Kitab al-h:urdf, tah:gig, Muh:sin Mahdi, Bair(t, 1970, p. 96-97.

181 | a especializacion del significado en un grupo social restringido es un proceso extremadamente
comun; es (...) una de las fuentes principales de la polisemia. En algunos casos, el sentido especializado
ha anulado por completo al mas general, y el alcance de la palabra se ha estrechado considerablemente.
ULLMANN, Stephen, Semantica, Introduccion a la ciencia del significado, Taurus humanidades,
Madrid, 1991.P. 225.

182 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:urdf, tah:qiq, Muh:sin Mahdfi, Bair(it, 1970, p. 98.
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de la cosa, es decir de su esencia, pues la quiddidad o esencia de la cosa consiste en la
imagen de la cosa en cuanto que la quiddidad est4 formada por sus rasgos en relacion
con el hecho que la hace existir (es decir la imagen); la quiddidad de la cosa se
determina por su imagen y su materia, asi que al-djawhar (la esencia) significa la
quiddidad del ser humano, o lo que conlleva su quiddidad, ya sea esto por sus
ascendientes o sus padres, es decir, la materia a partir de la cual existe. Con esto, de al-
djawhar (la esencia) segun el comun de los hablantes se entienden dos cosas:
La primera: las piedras preciosas. La segunda: la quiddidad de la cosa o aquello a partir
de lo cual existe su quiddidad y es el elemento basico de su sustancia, sea su materia, su
imagen o ambos; y al-djawhar segun ellos puede ser la esencia de forma general o la
esencia de algo en concreto.'*®

La metodologia de al-Farabi se evidencia en el desarrollo de los términos, y
teniendo en cuenta la gradualidad existente desde el sentido sensible hasta el sentido
racional para cada término, esta gradualidad ocurre porque la terminologia filoséfica
forma una secuencia para los significados de los términos lingiisticos &rabes
determinados en la metafisica liberandola de sus consecuencias cualitativas y
cuantitativas. Hemos notado esto en el modo en el que trata el término al-djawhar (la
esencia), porque hizo que el significado filoséfico incluyera a los individuos simples,
las partes, y los racionales de los sentidos generales, por lo que hace que el término
filosofico lleve a imaginar la realidad y la transmita dividida para cada ser vivo
atribuyéndole a cada uno su peculiaridad, aunque existe la posibilidad de que todos los
seres vivos puedan asociarse a la unidad del término por la denominacion, o bien por el
contraste, por ejemplo el caso de al-djawhar (la esencia), existe lo que es al-djahwar al-

“am (la esencia general), al-djawahir al-"0la (las esencias primeras), y al-djawahir al-

183 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:urf, tah:qiq, Muh:sin Mahdfi, Bair(it, 1970, p. 100.
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thawani (las esencias segundarias); del mismo modo, al-madda (el material), de lo que
existe al-madda al-"0Ola (el primer material) al-mawad al-thawani (los materiales
segundarios) y sus componentes y elementos. En todos los existentes hay esencias y
materiales a nivel de: fuerza-accién, identidad-quiddidad o esencia-accidente, y al-
Fardbl pudo clasificarlos estableciendo una comparacién entre cada término y su
significado, haciendo un acercamiento entre lo que es semejante y lo que es diferente.'®
Encontramos por ejemplo, que los significados del término de al-djawhar (la esencia),
segun el comdn de los hablantes, se reflejan en el significado que los fildsofos tienen de
al-djwhar. Esto se debe a que el término de al-djawhar tiene tres significados segun los
filésofos, el primero de ellos indica a aquello que no tiene sujeto légico, el segundo es
el que indica a cada sostenido l6gico que se conoce y que puede ser sefialado como tipo,
clase, parte, o quiddidad de un tipo de los tipos que puede ser sefialado, y el tercero es
aquello que se sabe sobre la quiddidad de cualquiera de las cosas que se encuentran
entre los tipos de todos los racionales, y sobre aquello que es el elemento béasico de si
mismo (en este caso, al-djawhar significa las cosas que al unirse unas con otras dan
lugar a la sustancia de la cosa). Pues este ultimo significado considera al-djawhar la
esencia una esencia afiadida que depende de algo, pero que no es esencia de forma
absoluta.

En cambio, los dos primeros significados se denominan djawhar (esencia) de
forma absoluta por el hecho de que sus quiddidades y sus elementos béasicos no
dependen del resto de las categorias, se ven claros por estar la esencia al-djawhar
ausente en todas las categorias, y por esto parece que son mas perfectos, mas firmes,

elevados, y de mas calidad a la hora de afiadirlos a las categorias, y este término se ha

184 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:urdf, tah:qiq, Muh:sin Mahdi, Bair(t, 1970, p. 139.
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tomado de la piedra preciosa, pues con este sentido lo emplea el comun de los
hablantes.

Y el tercer significado, como hemos mencionado, es una esencia djawhar afiadida y han
tomado también este nombre de los significados que utiliza el comin de los hablantes,
para ellos al-djawhar (la esencia), es como la esencia del oro o la esencia de Zaid, etc.

Y sefiala al-Farabi que lo que se dice sobre djawhar (esencia) en filosofia puede verse
de dos maneras:

La primera es que la esencia es el ultimo sujeto l6gico, el cual en ningln caso tiene
sujeto logico. La segunda es que la esencia es la quiddidad de la cosa (cualquier cosa
que segun se acuerda tiene quiddidad).

Y quizés haya una interpretacion sobre el tercer significado, que la esencia se dice sobre
un sujeto ldgico, sobre el cual ésta no viene sefialada, ni es encuentra dentro de las cosas
de la categoria, pero al-Farabi pone una condicidn para que esto se de: en este caso, hay

que demostrar su existencia.'®

Al-mafhdm al-kull (el concepto del todo):

Dice al-Farabi: “Los significados que se entienden de los nombres pueden
predicar sobre mas de un sujeto légico (mawd:(), como por ejemplo aquello que se
entiende de la palabra humano (‘insan), esta palabra puede predicar sobre Zayd , “amr,
etc. Asi Zayd es un ser humano, “amr es un ser humano y Sécrates es un ser humano.
Igual que con el blanco (al-"abyad:), que puede predicar sobre méas de un individuo:
sobre el animal, la pared, la palmera, el caballo, el perro, el burro, etc. Asi pues, aquello

que se entiende de todos estos significados puede predicar sobre mas de un individuo,

185 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:urf, tah:qiq, Muh:sin Mahdi, Bair(it, 1970, p. 104-105.
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puede que no predique sobre ninguno, o bien predique sobre un sélo individuo, como
los significados entendidos de Zayd, “amr, este caballo, esta pared, o todo lo que vaya
s6lo con un demostrativo, como esta blancura (hadha al-bayad:), esta negrura (hadha
al-sawad), aquel que viene (hadha al-mugbil), este que entra (hadha al-dajil). Estos
Unicamente pueden predicar sobre una cosa. En cambio, los significados que no
predican sobre nada, ni predican sobre una cosa ni predican sobre méas de una cosa. Los
significados que predican sobre sélo un sujeto 16gico (mawd:0°) son como: dhéka al-
dajil huwa Zayd (aquel que esta entrando es Zayd); hadh& al-adhi yamshi huwa “amr
(este que esta andando es “amr); al-adhi bandhu fulan huwa hadha al-h:&"it: (aquello
que construyé fulano es esta pared), al-adhi sabaga huwa hadha al-faras (el que gané
es este caballo); los sostenidos légicos en todos estos ejemplos predican sobre aquel
objeto que se encuentra en la expresion misma y no predican sobre otro objeto. Aquello
que se entiende de “el ser humano” (al-"insan) cuando predica sobre un objeto puede
considerarse un sostenido ldgico para otro sujeto 16gico. Los significados que predican
sobre més de un objeto se llaman al-ma’ant al-kulliyya (sentidos generales), al-ma’ant
al-"‘ama (los sentidos globales) y al-"amiyya (generalizados) y también son
denominados significados que predican sobre varios objetos. Aquello que no predica
sobre mas que una cosa, que puede ser que no predique sobre nada o que predique sélo
sobre una cosa, se denomina los individuos al-"ashjas:.”

Podemos apreciar que al-Farabi se extendié en explicar y dar ejemplos para el
significado de al-kulli (el sentido general), y al-djuz’1 (parcial), pues segin él no se
trataba de explicar un concepto o0 una expresion de entre las expresiones filosoficas
griegas, sino se trataba de transmitir un nuevo concepto hacia una estructura de
pensamiento que no lo conocia y no lo habia tratado. Su objetivo principal era realizar

un acercamiento para estas expresiones de forma sencilla y variable, para que fuese
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aceptada dentro de la cultura tradicional, para la cual él deseaba el desarrollo y que
alcanzara y lograra el avance.

Ademas quiso delimitar las condiciones para poder profundizar y generalizar a
la hora de hablar sobre al-kull (el todo) y la expresién wala “ala wah:id (no incluye
ninguno), por eso vemos que en el libro al-"alfadh al-musta'mala fi al-mant:iq Los
términos utilizados en la logica, el término kull (todo) indica que lo que se dice del
nombrado afecta a todas sus partes, esto es el significado de la cantidad, y si al-kull (el
todo) incluye a todos los individuos y lo parcial, la parte con respecto al todo estd
tratada y se clasifica bajo este kull, y al-kulli (el sentido general) predica sobre méas de
una parte, y lo parcial no forma parte de ello porque lo parcial se llama entonces al-
shajs:1 (individual). Y el término al-ba’d: (algin) estd considerado entre al-kull (el
todo) y al-djuzu” (la parte), porque al-ba’d: incluye algunas de las partes del todo, y esta
particula es tratada como al-kull (el todo). Y en este punto surge una pregunta: ¢acaso el
término de al-"insan (el ser humano) indica sobre el significado absoluto sin asociar con
él el concepto de al-kull (el todo)? ¢Acaso el articulo determinado, "alif (a) y 1am (I) (es
decir, al-) cuenta con determinar la cantidad sin la necesidad de afadirle al-kull?
Notamos que al-Farabi considerd que al- (el articulo determinado) hace existir al
significado general que incluye el término, y que al- indica a la naturaleza del término y
en este caso se incluyen los dos sentidos, tanto el 16gico como el lingiistico, y dice al-
Farabi: “el "alif 1am de la definicién (el articulo definido) y lo que actla en su lugar en
la lengua, se utiliza en cuatro ocasiones: la primera es cuando se emplea para indicar el
significado general, el cual se utiliza de forma independiente; la segunda, cuando toma
el sentido del término kull (todo); y la tercera, cuando hace alusion a un electo ya
mencionado y por tanto conocido para el oyente. Por eso los gramaticos arabes lo

Ilamaron el “alif 1am de la identificacion, ademas, al adjuntar al- al sostenido l6gico
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indica que el sostenido l6gico se atribuye al sujeto légico y a su vez el sujeto l6gico es
solo y exclusivamente para este sostenido 16gico”.*®®

Con esto, al-Farabi hizo un acercamiento entre las distintas formas que son
indicativas y demostrativas de forma absoluta al igual que aparecia en la légica de
Aristdteles, y esta temporalidad y condicion real las determina la lengua. Y facilitd la
transmision de la I6gica de Aristételes de los &mbitos hipotéticos a la practica, de los
sentidos generales absolutos a lo parcial relativo, y de las clases (al-"adjnés) y tipos (al-
“anwa’ ) a las partes (al-fusdl) e individuos (al-"ashjas:), asi al-Farabi y otros fildsofos
como Avicena o Averroes, consiguieron que los existentes formaran parte de su entorno

o de su mundo original por medio de la légica lingiiistica y del entendimiento (figh).*®’

al-Dhat (la sustancia):

Al-Farabi observa que este término y aquellos términos que se forman a partir de
él, como ma bidhatihi (lo que esta en su sustancia) o dhat al-shay” (la sustancia de la
cosa), no son habituales segun el comdn de los hablantes, sino que son términos tratados
por los filésofos y los sabios de las ciencias tedricas. Cuando los filésofos utilizan el
término al-dhéat (la sustancia) hacen referencia a varios significados: al-dhat se dice
sobre todo aquello sefialado que no se encuentra dentro de una sujeto légico, sobre todo
lo sefialado que se encuentra en un sujeto l6gico, sobre lo que no tiene sujeto 16gico y

sobre lo que no es un sujeto l6gico originariamente. Al decir dhat al-shay” (la sustancia

18 Ab( Nas:r al-Farabf, Kitab fi al-mant:ig. al-'ibara, tah:qiq: Muh:ammad Salim Salim, al-hay a al-
mas:riya al-"ama lilkitdb, al-Qahira, 1976, p. 69, 88. Djurdj Mitri “abd al-Masih:, Al-jalil, Mu'djam
mus:talah:at al-nah:w al-"arabi, maktabat lubnan, Bayrdt, 1990, p. 101.

87 Djabir bin H:ayan, Silsilat “a’lam al-"arab, Dar al-fikir lilt:iba'a, al-Qahira, 1961, p. 150-153.
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de la cosa) se refieren a que esta afiadida y se refiere a la quiddidad de la cosa y a las
unidades de su quiddidad, las cuales son més especificas que aquello que esta indicado
por la cosa, como al decir dhat Zayd (la sustancia de Zaid), con esta sustancia
obtenemos su quiddidad, la cual es méas general que lo que esté indicado por Zaid; por
su sustancia, entendemos en primer lugar su quiddidad sin que necesitemos para
entenderla el resto de las categorias, en segundo lugar, se habla de lo que es la esencia
de forma absoluta djawhar, y en tercer lugar, se esta diciendo que el sostenido légico
predica sobre el mismo sujeto l6gico cuando la quiddidad del sujeto l6gico o la parte de
la quiddidad estd descrita por este sostenido légico, por ejemplo: al-h:aywan (el ser
vivo) predica sobre al-"insan (el ser humano) en su sustancia cuando su quiddidad o una
parte de su quiddidad es un ser vivo o se estd describiendo que es un ser vivo.

De modo que el comun de los hablantes utiliza en lugar de estos tres términos y sus
definiciones un término: binafsihi (para/por si mismo), y dicen por ejemplo: Zayd
binafsihi gdma bilh:arb (Zaid hizo la guerra por si mismo), es decir, sin ayudante; y
dicen Zayd huwa binafsihi (Zaid él por si mismo) significa por su propia sustancia y no
por alguien mas, también significa que Zaid no necesita a nadie para llevar a cabo la

actividad que desempefie.'®®

El existente (al-mawdjad) y su indicacion linglistica y filosofica.

Al-Farabl quiso hacer una combinacion entre los sentidos de la lengua y los
sentidos de la filosofia, es decir, entre los conceptos de la razon arabe y la razén griega,
especialmente al tratarse del significado del término al-mawdjid (el existente) al cual le

dio una nueva definicion por la naturalidad del contenido linguistico original. Si el

188 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:urf, tah:qiq, Muh:sin Mahdi, Bair(it, 1970, p. 106-110.
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significado griego es (Eivai), y es el origen del resto de las derivaciones, serd como
ejemplo primero. Sus hablantes lo han utilizado para indicar sobre todas las cosas y para
indicar el enlace que une al predicado con aquello de lo que se predica sin mencionar el
tiempo, en el caso de que lo conecten con el tiempo, ya sea pasado o futuro, le afiadiran
el verbo de la existencia: k&na (era), yakdn (es), sayakdn (serd) o al-"an (ahora), que en
la lengua éarabe es un nombre derivado del término al-wudjdd (la existencia) y de al-
wadjdan (afecto); estos términos os utilizan de forma muy concreta. Y al-mawdjad (el
existente) hace referencia a que algo ocurre, que se conoce el lugar en el que ocurre, y
que este algo alcanza la finalidad que se le pide; en cambio, el concepto al-mugayyad
(lo relativo) ofrece un sentido concreto, como: wadjadtu Zaydan kariman (encontré a
Zaid generoso) o la"iman (despiadado), es decir, cuando conoci a Zaid lo encontré de
una manera u otra.

Aqui al-Farabt llega a un significado filoséfico empezando desde el aspecto
linguistico, con el cual se deriva para obtener el existente (al-mawudjld); asi, entiende
que la existencia es como el calificativo que se encuentra en un sujeto l6gico, y ve que
la existencia es algo que surge del ser humano, como wadjadtu al-d:alla (encontré lo
que estaba buscando), wadjadtu Zaydan kariman (encontré a Zaid generoso) o la"iman
(despiadado), todos estos indican significados que surgen o existen en un ser humano,
por eso el existente al-mawdjld actia como el calificativo al-"ard:, y el verbo de al-
wudjdd la existencia act(ia como la anexién al-"id:&fa.*®®

Al-Farabi explica esto afirmando que el existente, segun el diccionario de Lisan
al-"arab, es un nombre derivado de al-wudjid (la existencia) y al-wudjdan (afecto) que

se utiliza de forma absoluta, como: wadjadtu al-d:alla, es decir, encontré aquello que

189 pjirar Djihami, al-"ishkaliya al-lugawiyya fi al-falsafa al- “arabiyya, Dar al-sharq, Bayr(t, 1994, p. 36.
Ab( Nas:r al-Farabi, Kitéb al-h:ur(f, tah:qig, Muh:sin Mahdfi, Bair(t, 1970, p. 110-111.
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estaba buscando, “logré saber donde esta”, al emplear este término estamos diciendo
que se trata de algo que ya conocemos. Esto en cuanto a significado absoluto, y en
cuanto a significado concreto tenemos por ejemplo: wadjadtu Zaydan kariman
(encontré a Zaid generoso) o la“iman (despiadado), esto significa que conoci a Zaid y
me resulté generoso, o en el otro caso, la"iman despiadado, sin més. Los arabes utilizan
la palabra s:adaftu (casualmente me encontré) y lagaytu (me encontré) en el lugar del
término wadjadtu (encontré) para que indicar su mismo significado, y la palabra al-
mus:adif (el encuentro casual) y al-malga (lugar del encuentro) en el lugar de al-wudjad
(la existencia).
Esto que venimos explicando es, como hemos dicho, a nivel linguistico, y a nivel
filosofico, al-Farabi determina tres sentidos del término al-mawdjad (el existente).
El primero: el término mawdj(d se utiliza sobre todas las categorias, sobre lo sefialado,
esté 0 no esté en un sujeto légico; es nombre para una de las clases elevadas que no
indica su sustancia; y ademas se dice sobre todos los tipos de las clases polisémicas,
como el nombre de al-"ayn (fuente, 0jo) que es un nombre para varios tipos, pues se
trata de una palabra polisémicas. El segundo: el término se utiliza para lo que esta
presente y es valido en una cuestion. Cada cuestion se entiende por el razonamiento de
lo que surge en la mente, es decir, todos los racionales que salen de la mente significan
lo mismo que cuando estaban dentro de la mente, de modo que lo que es valido al-
s:adiq y existente al-mawdjdd es sindnimo o equivalente. El tercero: este término se
dice a aquello que se atribuye a una quiddidad que esta fuera de la mente, sin que tenga
importancia el que esté imaginada en la mente o no.*®

En las demas lenguas de las naciones del aquel entonces, se utilizaban y seguian

aproximadamente las indicaciones de estos significados. La existencia (al-wudjid) en

199 Ab{i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:urf, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bair(it, 1970, p. 115-116.
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persa es yafit, y el existente (al-mawdjdd) es yafita, y en la lengua sagdi*®*, la existencia
es firu y el existente es fyrdu.

Al-Farabi establecid la diferencia entre el término al-wdjad (la existencia) y al-
shay” (la cosa), porque algunos habian utilizado ambos términos con el mismo
significado. El término al-shay” (la cosa) significa algo que tiene quiddidad fuera de la
mente y que se puede imaginar sea por partes o al completo, y si decimos hadha al-
shay” (esta cosa) significa algo que tiene quiddidad; el término al-mawdjad (el
existente) se dice sobre lo que tiene quiddidad fuera de la mente y no sobre lo que tiene
quiddidad pero sélo en la mente de forma imaginada, con lo cual el término al-shay” (la
cosa) serd mas general que el término al-mawdjad (el existente).

Al-Farabi sefala otra diferencia entre ambos términos, que al-madjid (el existente) se
dice sobre una cuestion veridica, y al-shay” (la cosa) en cambio no necesariamente,
decimos: “este algo en cuestion es una cosa”, significa que este algo en cuestion es
veridico. Y decimos: zayd mawdjdd “&dilan (Zaid (que existe) es justo), pero no

decimos: zayd shay” “adilan (Zaid es algo (una cosa) justo).'*?

Vemos en este ejemplo
que al-shay” como término es mas general que al-mawdjdd, pero en cambio al-mawdjid

es mas veridico que al-shay’.

Lafz: al-muh:akaa (el término de la simulacion):

Este término aparecié en el libro de Aristoteles El arte de la poética, el

significado de este término en griego era “desafio total”, y la lengua arabe tomd este

término por medio de la asimilacion. Al-Farabi entendia este término como

191 Es uno de los dialectos persas que ha surgido tras la evolucién de la antigua lengua persa.

192 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:urdf, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bairt, 1970, p. 128.
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“asimilacién”, como por ejemplo la conexion entre la cosa y su reflejo en el espejo.'** Y
dice al-Farabi: “El sofista (al-muglit:) y el simulador (al-muh:&ki) no son un mismo
término, pues se diferencian en varios aspectos: uno de ellos es que la intencion del
sofista es diferente a la intencion del simulador. El sofista es aquel que lleva al oyente a
la equivocacion, haciéndole creer que aquello que cree como cierto sin que lo sea
realmente lo es; le provoca una ilusion, le hace pensar que algo existe sin que exista. El
simulador en cambio no provoca en el oyente una ilusion, sino que le hace creer en algo
semejante a lo que realmente existe, al igual que le ocurre a aquel que se mira ante un
espejo, éste se observa a si mismo o a los objetos y cuerpos que surgen, pero siempre ve
algo que se asemeja a la realidad.'** Y sin duda al-Farabf estuvo influenciado por su
cultura &rabo-islamica a la hora de determinar este término, pues dicha cultura llegé a
rechazar en cierto modo a los poetas, como aparece en el Noble Coran:

“En cuanto a los poetas, les siguen los descarriados. ¢ No has visto que van errando por
todos los valles y que dicen lo que no hacen? No son asi los que creen y obran bien.”
(Azora de Los poetas: 224-227).

Demostro que la poesia es falsa, y dice: “los términos pueden ser indicativos, 0 no
indicativos, y de entre lo que es indicativo se encuentra lo simple y lo compuesto. Entre
lo compuesto se encuentran los dichos o lo que no son dichos, y a su vez entre los
dichos tenemos dichos tajantes y dichos no tajantes; y los tajantes pueden ser correctos
o0 incorrectos. Aquellos dichos tajantes pero incorrectos pueden llegar a dejar algo en el
oyente, y esto que les deja puede ser una simulacion de la informacion. Estos son los
dicho poéticos”.*® Gracias a al-Farabi se nos presenta de forma clara el lenguaje

filoséfico exacto con sus expresiones filoséficas con sentido sensible y con sentido

193 Aristoteles, Fan al-shi“ir, tah:qiq: “abd al-Rah:man Badawi, Dar al-thagéfa, Bayriit, 1973, p. 149-150.
194 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:urdf, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bairt, 1970, p. 128.

195 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:urdf, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bairt, 1970, p. 151.
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racional; se desarrolld hasta conformarse como lenguaje terminolégico propiamente
dicho. Al-Farabi influencié en la vida intelectual y en el pensamiento dentro del
contexto del mundo musulméan por un lado, y en los fildsofos y pensadores posteriores
por otro lado, encontramos por ejemplo a Abd H:ayan al-Tawh:1di (m. 400 H.), quién
aportd decenas de definiciones filosoficas, o al-Jawéarizmi, quien también fue
influenciado por al-Farabi como ya sabemos. Tampoco podemos olvidar su influencia
sobre el sabio Avicena. El se sirvio de la ciencia de al-Farabi para llevar a cabo su
epistola al-h:uddd (Los limites), especialmente a la hora de tratar el verdadero limite,
pues éste tiene lugar a partir de la definicion de quiddidad (al-mahiyya), ya que por
medio de al-lawéazim (el término que se requiere en una frase), y al-lawah:iq (lo que
acompafia a un término en la frase) no podemos llegar a entender un verdadero limite,
asi como se tampoco alcanza la quiddidad de la cosa. Vemos como Avicena aprovecho
el entendimiento de al-Farabi para la l6gica de Aristdteles en general en su famoso libro
La curacion, esta forma de trabajar con el entendimiento aportado por al-Farébi no
vuelve a darse hasta la llegada de al-Gazali, en su libro al-H:ud(d (Los limites).
Al-Gazali no lleg6 a entender el libro de La Metafisica de Aristoteles, explicado por
Avicena, lo leyd hasta cuarenta veces sin lograr entender la realidad de sus objetivos;
s6lo gracias a la lectura de las explicaciones de al-Farabf arreglé este asunto.*®
Avicena encontrd y aprehendid gracias a los esfuerzos de al-Farabi en este campo de un
lenguaje filoséfico profundo, éste quedd explicado en su libro al-"isharat wa al-
tanbih:at (Los simbolos y las precauciones),

Las especificaciones terminologicas de estos conceptos empezaron a expandirse
y se atribuyeron distintos significados a un mismo término, y por esto se vieron

obligados a inventar otros términos nuevos para aclarar y analizar los significados, con

19 |hn Sina, al-"isharat wa al-tanbihat, I, Dar al-ma’arif, al-Qahira, 1983, p. 129.
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respecto a esto Avicena dice: “si se llega al acuerdo de que no hay para un significado
un término adecuado y regular, hay que inventar para él el término més apropiado y que

s6lo indique un sentido determinado, después se utilizara para este sentido.”**’

3.4 - Entre la logica y la lengua, la probleméatica historica y la vision alfarabiana.

Cuando hablamos sobre el ser humano decimos que es logico gracias a su
pensamiento, pues utiliza la lengua de forma consciente; la lengua funciona a partir de
procesos cerebrales. El ser humano posee la facultad de discernir entre lo que es valido
y lo que no lo es, de juzgar si las cosas son correctas o incorrectas, sacar conclusiones y
argumentar las causas, no podemos sentir la existencia de ninguna de estas operaciones
cerebrales, ni tampoco el resultado de sus efectos sin la lengua. Cuando utilizamos unos
términos concretos en una causa 0 cuestion y queremos a través de estos saber las
razones y las indicaciones, y también cuando creamos introducciones de las cuales
surgen resultados, la lengua légica, a la cual se ha llegado por un acuerdo, es la que nos
ayuda a utilizar estos limites o términos a los que se llega por medio de la analogia. La
l6gica ocupd todo el pensamiento de al-Farabi, y la emple6 en sus discusiones
dialécticas para exponer y argumentar sus ideas, y dice al-Farabi: “El arte de la logica
nos ayuda a tener criterio para discernir si lo que somete a nuestro intelecto es valido o
no es valido. La logica, al ser la base de la discusion politica, de la discusion del
entendimiento juridico (figh) y de la discusion ideoldgica, se considera la base de las
ciencias de la lengua, porque el dominio de la elocuencia y los métodos dialécticos son

necesarios para aquel que quiere convencer a la gente. Los procesos ideoldgicos se

97 |bn Sina, al-"isharat wa al-tanbihat, I, Dar al-ma arif, al-Qahira, 1983, p. 295.
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ordenan a través del intelecto por medio de métodos expresivos e interviene la lengua
como un medio necesario para realizar el contacto entre las ideas y los seres humanos;
por tanto la logica es necesaria para quien necesita el conocimiento profundo de la
religion y realizar un debate politico, oral o gramatical. Este arte puede considerarse una
ciencia debido a su nivel y al papel que ejerce.’® A al-Farabt le preocuparon otros
temas bastante detallados en relacion con la gramatica y la lengua, por ejemplo la
relacion de la lengua y la gramética con la légica vy la filosofia, esta relacién es como la
relacion existente entre la lengua y el pensamiento; o el problema del significado y su
indicacion linguistica y logica. Al-Farabi intentd hacer una concordancia entre su
indicacion linglistica, su indicacién mental y su indicacion logica.

Se cristaliza la problematica del término y del significado, ya sea en la lengua, en la
gramatica, en el conocimiento juridico, o en el habla, fijando el término y el significado
como si se tratara de dos cosas separadas, de modo que cada una de ellas es
independiente de la otra; todo esto ha sido aclarado en la manera que han seguido los
linguistas para conformar la lengua y hacerle diccionarios, confinando los términos que
conforman la lengua y delimitandolos. Para ello se buscan los términos que tienen
ciertos significados, y que son comunes y utilizados entre la gente, asi como también se
buscan aquellos términos que ya no tienen significado, que han caido en desuso. Este
método consiste en escuchar, o en otras palabras, en realizar un estudio profundo del
habla de los &rabes con respecto a los términos, por este motivo no se llegé a un acuerdo
general con los significados, ya que eran muy numerosas las tribus arabes, ademas cada
una de ellas hablaba un dialecto diferente a las demas y vivian en lugares muy lejanos
entre ellos. Pero el problema no radicaba directamente en lo que se utilizaba en el habla,

sino en aquello que se consideraba 0 no en desuso de entre todos los términos, pues es

198 Ab(i Nas:r al-Farabi, Kitab al-alfaz: al-mista’mala fi al-mant:ig, t:ah:qig: Muh:sin Mahdy, al-mat:ba’a
al-kathdllkiya, Bayr(t, 1968, p. 20-21, 96, 104.
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que los arabes no dejaban de usar un término de forma definitiva, sino que aunque una
tribu en concreto no lo empleara, consideraba que formaba parte del habla de otra de las
tribus, y por eso el término &rabe llego a tener desde el principio una peculiaridad
especifica e independiente del significado; la finalidad del término y del significado
eran diferentes.'*°

La realidad es que la relacion entre el término y su significado reflejaba una
ambiguedad complicada en la época de al-Farabi, debido a la influencia que ejercian
entre si las distintas ciencias y que a su vez eran independientes a la hora de especificar
los términos. La incorporacion de los sabios de la ley o alfaquies a las polémicas de los
mutakallimin (pensadores racionalistas) y la incorporacion de los gramaticos a las
mismas polémicas y ademas a las de los sabios de la elocuencia, provocé desacuerdos a
la hora de tratar la cuestion del término y su significado a pesar de que el problema era
el mismo para todos ellos. Tenian este problema porque todas las ciencias que hemos
nombrado estaban basadas en los textos y en todo lo relacionado con los textos.

Esta cuestion llevé a numerosos problemas: los gramaticos tuvieron que
enfrentarse a la declinacién y vocalizacion®®, es decir, establecer unos signos que
determinasen el significado de un término; los alfaquies, a tener que indicar ciertos
aspectos de un término a la hora de emplearlo por la relacion que tiene con el fendmeno
de la extension del &rabe, también provoco el problema de tener que distinguir la
verdadera intencién del término (muh:kam), pues algunos términos eran muy parecidos
pero tenian significados diferentes, terminos parénimos (al-mutashabih); otros dilemas

fueron los limites de la interpretacion de los textos religiosos, la cuestion de los

199 Muh:ammad “abid al-Djabri, Takwin al-"aqgl al-"arabf, markaz dirasat al-wih:da al-"arabiyya, Bayrdt,
1988, I, p. 49.

20 | a declinacion al-"i'rab: cuenta la declinacién arabe con tres casos, los cuales son nominativo raf’,
acusativo nas:b y genitivo djarr, y se llevan a cabo cambiando la vocal de la consonante final de cada
palabra, teniendo como excepcion las palabras que vayan en dual o en plural masculino sano; sus vocales
de caso son d:amma, fath:a y kasra respectivamente.
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milagros del Coran y lo que con esto se relaciona, como por ejemplo la teoria de la
lengua, que habla sobre el origen de las lenguas dentro de las ciencias del lenguaje y
habla. Y por ultimo, se tuvieron que enfrentar al problema de la elocuencia, pues no
sabian si el secreto de la elocuencia estaba en el término, en su significado o en la
ordenacidn de la lengua, y a la relacion entre la ordenacion del discurso y la razon en el
arte de la elocuencia.

Todos los sabios colaboraron con este problema, cada uno de ellos tenia su
perspectiva, y el resultado de este tipo de polémicas desde el punto de vista de la ldgica
es la separacion entre la lengua y el pensamiento. Ninguna de las tendencias de
pensamiento otorgd la importancia suficiente a la relacion existente entre la lengua vy el
pensamiento, ni ninguna de ellas se interesd por el papel de la lengua a la hora de
pensar; los sabios no pensaron en la pregunta “;como pensamos?”’ porque esta pregunta
era ¢como explicar el discurso elocuente? Y aquello que realmente interesaba a los
sabios eran las condiciones para la creacion del discurso. Por eso al-Farabf, quien vivio
en una época de enfrentamiento entre los gramaticos y los légicos, se interesd por
reflejar el vinculo entre el pensamiento y la lengua, y aseguro6 que la lengua es el espejo
del pensamiento. Esta es una de las cuestiones mas importantes, que al-Farabi
antepusiera el pensamiento a la lengua, y la quiddidad la antepuso a la existencia. A
pesar de la conexidn basica que existe entre ellos, que el pensamiento se anteponga a la
lengua es una prueba de la renovacion de las lenguas a causa de la renovacion del
pensamiento, y a causa de la aparicion de nuevas palabras que el hombre deriva o
inventa a partir de palabras antiguas para expresar nuevos conceptos que van
apareciendo a consecuencia de la puesta en practica del pensamiento, van surgiendo
nuevas expresiones. Asi al-Farabi antepone el pensamiento a la expresion para asegurar

la anteposicion del significado al término, refiriendose con esto al modo en el que
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ocurren los términos y el habla en las naciones, ya sean simples o compuestos. Los
linglistas se oponen a esto, y dicen que el término, o bien debe anteponerse al
significado, o los dos tienen lugar a la vez, uno detrés de otro; segun al-Farabi hay que
considerar la realidad y no los textos a la hora de decidir qué se antepone a qué en
cuento el tiempo. Lo sefialado precede a aquello que lo sefiala, el dato sensible precede
a aquello a partir de lo cual imaginamos, y aquello que imaginamos precede al término,
ya sea éste simple o compuesto; pero al-Farabi afirma que el sistema de los términos o
el sistema de la lengua en general, tiene un paralelismo con el sistema de los
significados en el intelecto, y que el sistema de los significados no es nada mas que una
simulacion del orden de las cosas en la naturaleza.

Distinguio entre los significados que el comun de los hablantes da a los términos y los
significados que los sabios dan a estos mismos términos, empleandolos con cuidado con
especificaciones y conceptos particulares. Asi que los términos en cuanto que sonidos
son diferentes de una nacién a otra, pero los significados y las categorias son los
mismos para todas las naciones por el hecho de que su origen no se encuentra en los
términos sino en las cosas sensibles, las acciones y las reacciones que surgen del

conjunto de las personas.

3.4.1 - La especificacion de los términos es una introduccion basica para entender

la relacion entre la ldgica y la lengua.

Antes de tratar la relacion que existe entre la lengua y la logica segun al-Farabiy
la influencia de la logica y la filosofia sobre las ciencias de la lengua, vemos que es
necesario determinar e identificar estas expresiones por los sabios de la lengua, por al-

Farabi y otros fildsofos, ya que la identificacion va a dar un enfoque al concepto de cada
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limite de los términos, y gracias a esto resultara mas facil entender lo que hay entre los
términos, como por ejemplo conexion, relacion, y cual era la vision de los linguistas y
filosofos acerca de esta relacion.

La palabra luga (lengua) se considera uno de los nombres defectivo y su origen
es lugwa con d:amma® sobre la letra 1am /I/ y el signo de vocalizacién sukin () sobre
la letra gayn /g/; viene de laga (hablé (él))- yalga (habla (él))- lagwan (hablando), y dijo
Ibn Djinni sobre la lengua: “su definicion y su conocimiento vienen de lagawtu (hableé),
es decir, takallamtu (hablé) y su raiz es lugwa”.?** Los significados de al-lag(i (el
habla), al-nut:q (la pronunciacion), al-laga (el hecho de hablar) se refieren al sonido,
por ejemplo: lagwa al-t:ayr (el sonido de las aves). Al-Farabi define: “la lengua es la
ciencia de los términos indicativos segin cada nacion y las reglas para dichos

y . 2
términos”?%

y aflade Ibn Jaldin en cuanto a definiciones de la lengua que es la
aclaracion de los sujetos logicos linguisticos. Estas definiciones linglisticas y
convencionales sefialan que es la ciencia que trata las palabras de la lengua, sus
estructuras, y sus peculiaridades, como por ejemplo el enlace que une el término con su
significado, ademas esta ciencia determina y distingue sus propias palabras de aquello
que se le atribuye pero que es extraiio para ella, es decir, los extranjerismos, especifica
lo que indica a las particulas, y aclara lo que indica a las clases de las cosas, sus tipos,
sus géneros, que a su vez indican a los individuos, asi como aclara los términos

semejantes, sindnimos, comunes y parecidos. La lengua es el resultado de la

acumulacion de las ideas que ordenan el mundo de modo que se adecue a las categorias

1 b:amma: uno de los tres signos vocélicos presentes en la lengua arabe. Estos signos vocélicos también
se emplean para indicar la declinacién de las palabras.

292 1hn Djinni, al-Jas:&’is:, tah:qiq: Muh:ammad “ali al-Nadjar, al-Qahira, dar al-kutub al-mas:riyya,
1965, I, p. 33. Ibn Manz:{r, Lisan al-"arab, Bayrdt, (bidGn tarij), p. 116-117.

203 Ab(i Nas:r al-Farabf, “ih:s:a" al-"ulom, tah:qiq: “uthman “amin. Dar al-fikr al-"arabi, al-t:ab’a al-
thaniya, 1949, p. 45, 62-63.
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del intelecto y al afecto que en ella se refleja. Cada investigacion ideoldgico-linglistica
no se realiza como una copia directa de una realidad concreta, sino que se realiza la
cristalizacion de una vision especifica para esta realidad que surge de un desarrollo
concreto; en este sistema los nombres y los términos juegan su papel a la hora de
clasificar las cosas y el orden de las creaciones, pues los nombres y los adjetivos
reflejan las caracteristicas y peculiaridades, los verbos indican sobre los desarrollos y
los cambios, las particulas conectoras y las distributivas explican las relaciones, como el
complemento regido al-"isnad y lo referente al tiempo y al lugar, o los nexos y la
relacién entre los existentes.”®* Entonces la lengua es un principio fundamental que
aporta al pensamiento unas distinciones y valores sustanciales, y esto es lo que distingue
a una lengua de otra, porque la lengua llega a ser un almacén para distintas experiencias
que pasa de generacion en generacion de forma consecutiva. Y la palabra al-"arabiyya
(&rabe) es un adjetivo con el cual se describe la lengua para distinguirla del resto de las
lenguas. Como nombre se deriva de al-"i'réb (la declinacion) que significa aclaracion y
se dice: “a’raba al-radjul “an d:amirihi “el hombre aclar6 su conciencia”, es decir, que
expres6 con claridad lo que habia en su conciencia.?® La palabra al-"arabiyya (arabe)
es un término de origen semitico pero no de origen hebreo y en el diccionario
enciclopédico Lisan al-"arab?*® hubo desacuerdo entre los distintos autores con respecto
a los arabes porque fueron nombrados “arab (arabes): algunos dicen que el primero que
habld la lengua que Dios rebeld a los arabes fue Ya'rub b. Qah:t:an, el padre de todos

los yemenies, ellos son al-"arab al-"ariba los arabes puros. Ismael, el hijo del profeta

204 Djirar Djihami, al-"ishkaliya al-lugawiyya fi al-falsafa al- “arabiyya, Dar al-sharg, Bayr{t, 1994, p.
13-14.

2% Djurdji Zaydan, Falsafat al-luga al-"arabiyya, Bayrit, 1889, p. 38-40.

206 «|_jsan al-"arab”, se considera uno de los libros mas importantes del gran sabio Ibn Manz:tir (1232-
1311 d.C). Se trata de un diccionario enciclopédico de la lengua arabe. Es el punto de referencia para todo
tipo de investigadores del término arabe; es una gran herramienta para el linguista, el literato, el experto,
en cuestiones religiosas, juristas... En €l encotramos un analisis y una explicacion de cada término. Ibn
Manz:{r, Lisan al-"arab, tah:Iil: H:ikmat Kashli Fawaz, Dar al-kutub al-"alamiyya, Bayr(t, 1996, p. 15.
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Abraham crecié con ellos y habl6 su lengua, por tanto Ismael y sus hijo son los al-"arab
al-musta’riba &rabes arabizados; y se dice que los hijos de Ismael crecieron en "araba,
que es una ciudad de Tuh&ma, una region situada entre el actual Yemen y Arabia Saudi,
por eso se relacionan con ella, se dice: “cada persona que reside en los paises arabes y
su peninsula, o habla la lengua de su gente se considera arabe, y por el hecho de que el
adjetivo incluye lo que es descrito, vemos que actua en el lugar del descrito a la hora de
hablar y dicen “habla el arabe” con la intencién de decir que habla la lengua arabe”. 2%’

Y el término al-mant:iq (el habla, la 16gica) hace referencia a todo aquello que se utiliza
como sonido, articulado y no limitado ni por nimero ni por formas, segun dice S:ah:ib
al-Kashaf, y dicen los arabes: nat:agat al-h:amama la paloma hablé (es decir, reprodujo
unos sonidos), y dicen esto porque el profeta Salomén recibi6 el don de hablar con las
aves, él podia entender lo que las aves se decian entre ellas, qué intencion tenian, qué
querian y cuales eran sus objetivos.”® También al-Farabi aporta una definicion, y dice:
“esta ciencia nos sirve para establecer las reglas de la pronunciacion que se emite, las
reglas en la pronunciacién que oimos y nos llega, las reglas de los dos aspectos de la
pronunciacion se establecen gracias a un tercer aspecto, y este tercer aspecto es el tercer
tipo de pronunciacion y se encuentra por naturaleza en el ser humano, la articulacion.
Esta capacidad para la articulacion la establece el ser humano por medio de un concepto
del modo més adecuado, y este concepto es un nombre derivado de al-nut:q (la
pronunciacion); al-nut:q (la pronunciacion) se utiliza en sus tres aspectos, ademas
muchos de los libros que ponen reglas a la pronunciacién que se emite o a los sonidos

que se emiten, pertenecen a la gente de la ciencia de la gramética y los denominan libros

27 Ahmad Rid:4, Mawlid al-luga, Dar al-ra’id al-"arabf, Lubnan, 1983, p. 9, 15.

208 Al-Razf Fajr al-Din, al-Tafsir al-kabir. (biddin tarfj), T. 24, p. 186.
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de al-mant:iq (la pronunciacion), pero esta claro que el término que mejor englobaba
todos los aspectos de la pronunciacion era el término al-nut:q.”?*

Al-Farabi sefiala a traves de esta definicion la prioridad de que la I6gica derive
su término de al-nut:q (la pronunciacion), antes que de otros saberes; y sefiala también
que es mejor emplear el término al-mant:iq para un saber més general que la gramatica,
y que ocupe todos aspectos de la lengua, ya que este saber de la gramética tiene un
campo de investigacion muy restringido.

Al-Djardjant dice que la palabra al-mant:iq (I6gica) indica tanto al término como al
significado, y se opone con esto a los que defienden que dicha palabra so6lo indica al
término y no al significado. Dice al-Djardjani: “al-mant:iq indica de forma explicita el
habla, y de forma implicita el entendimiento de los racionales, y esto es una ciencia, es
decir, la logica por un lado fortalece el habla y por otro lado ayuda a establecer en el
entendimiento el criterio. Asi, con este arte de la Idgica, se refuerzan y aparecen todos
los significados de la pronunciacion para la mente humana, la cual también se denomina
al-nat:iga (la hablante), nombre derivado de al-mant:iq (el habla, la pronunciacién)”.?*
Aquello que nos confirma que la palabra mant:iq (I6gica) indica tanto al término como
al significado a la vez, es que la expresion aparece en el Noble Coran en varias
ocasiones para realizar una conexion entre la indicacion de la palabra al término y al
significado:

“Wa mad yant:iqu "an al-hawd in huwa wah:yun Yuh:a”
“No habla por propio impulso.
No es sino una revelacion que se ha hecho.”

(Laestrella, 3,4.)

29 Ab(i Nas:r al-Farabi, “ih:s:a" al-"ulom, tah:qiq: “uthman “amin. Dar al-fikr al-"arabi, al-t:ab"a al-
thaniya, 1949, p. 78-79.

219 Al-Djirdjant, H:ashiyya “ala sharh: al-shamsiyya, (bid(in tarij), T. 27, p. 128.
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“Fawarabbi al-samawati wa al-"ard:
‘innahu lah:aqqun mithla ma "annakum tant:igin.”
“iPor el Sefior del cielo y de la tierra, que es tanta verdad como que hablais!”

(Los que aventan, 23.)%**

Los traductores del segundo siglo de la Hégira interpretaron el sentido de la palabra
mant:iq (pronunciacion) sin tener dudas, y no se ha dicho nada acerca de que los sabios
no estuvieran de acuerdo o que dudaran, como ocurridé con algunas otras expresiones
para las cuales no encontraron equivalente en arabe.”? En cambio, al-Sirafi en su
famoso debate con AbT Bishir b. Matta, niega que la palabra mant:iq indique a la razén
porque no aparece nada que niegue la indicacién de esta palabra sobre el significado,
sino que solo indica sobre el significado; al-nut:q (la pronunciacion) rechaza el sentido
de “razon”, y dice: “ya que al-nut:q tiene ciertos significados que vosotros como
filosofos ignorais».*® Debido al estudio profundo de las indicaciones de los términos
anteriores entendemos que existe una estrecha relacion entre la lengua y la l6gica, tanto
en la indicacion linglistica como en la indicacion convencional, y que los légicos y
sabios arabes se dieron cuenta de la importancia de esta relacién, como al-Tahanwi, que
resume la opinidn de los légicos en cuanto a la justificacion de utilizar el término al-
mant:iq (la l6gica o pronunciacion) y dice: “se llama al-mant:iq porque al-nut:uqg (la

pronunciacion) se utiliza para la pronunciacién, para el entendimiento de las palabras y

2L CORTES Julio, El Coran, Herder, Barcelona, 1999.

212 *abd al-Rah:man Badawi, al-Mant:iq al-s:uwari wa al-riyad:7, maktabah al-nahd:a al-mas:riyya, al-

Qahira, 1997, p. 3. “abd al-Fattah: al-Fawf, al-Mant:iq “ard: wa naqd, I, 1991, p. 16-17.

23 Ab(i H:ayan al-Tawh:idi, al-"imta” wa al-mu’anasa, tah:qiq: Ahmad Amin, mat:ba at ladjnat al-ta’Iif
wa al-tardjama wa al-rasim, al-Qa&hira, 1953, I, p. 124.
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para la mente hablante o que pronuncia; cuando en este arte de la pronunciacion se dan
el primer caso y el segundo caso (la pronunciacién y el entendimiento) automéaticamente
tiene lugar el tercero, es decir, la mente hablante o que pronuncia, y de esto se deriva un
nombre que es al-mant:iq (la l6gica).”*

En cuanto a al-Farabi, sefiala que la investigacion de la I6gica se dirige hacia el
fendmeno linguistico, lo que llevé a que la lengua ocupase una perspectiva bésica en los
estudios l6gicos, y a su vez provocé cambios en las tendencias de los sabios que
vinieron tras él, estudios de los cuales estaban dirigidos hacia la lengua y sus
estructuras, la estudiaron, analizaron sus formas, e hicieron una reconstruccion de sus
formas desde un nuevo angulo.

Al-Farabi considera la l16gica un medio que ayuda al hombre a emplear la lengua
de una forma ideal. Esto puede apreciarse en la forma de las reglas que dirigen la mente
y conducen al hombre hacia lo correcto. El linguista lIbn Djinni, contemporaneo a al-
Farabi, fue influido por sus ideas, lo cual fue mostrado en su libro al-Jas:a’is: Las
peculiaridades, un método que es semejante al método I6gico del al-Farabi. Ademas de
las cuestiones lingisticas, pudo manejar aspectos filoséficos que incluian la explicacion
de los fendmenos linguisticos y los diferentes campos de los estudios linguisticos como
son el fonético, morfoldgico, gramatico y semantico, e incluso trato las reglas generales
que ordenan la lengua pero sin realizar un estudio detallado de todas las partes que la
conforman, y a esto lo llamaron “filosofia de la lengua”, y dice Ibn Djinni: “Nosotros no
hemos visto que ninguno de los sabios de Cufa o de Basora tratara de realizar un estudio
para conocer el origen de la gramatica asi como lo hicieron para conocer los origenes

del habla y del conocimiento normativo del Islam (al-figh)”.?*® EI pensador Ab( H:ayéan

24 Al-Tahawni, Kashaf “is:t:ilah:at al-funin, maktabah lubnan, Bayrdt, 1996, p. 33.

215 |bn Djinni, al-Jas:as:, tah:qiq: Muh:ammad “alf al-Nadjar, al-Qahira, dar al-kutub al-mas:riyya, 1965,

p. 2-3.
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al-Tawh:idT también fue un estudioso que pudo ampliar los limites de la logica, y él
mismo incluyo la lengua en la l6gica, cuando dijo lo siguiente en su libro al-Mugébasat:
(Los coloquios) “Entre las funciones de la logica se encuentra el tener que distinguir
entre lo que es correcto y lo que es falso de aquello que dice la lengua, también el tener
que distinguir entre lo que se cree valido e invalido, asi como entre lo que esta bien y lo
que esta mal”. 2

La ldgica, segun la define al-Tawh:idi, consiste en considerar los significados del habla
en su equilibrio, desvio, diferencia, unidn, ilusion, aclaracion, ambigledad, declaracion,
distincién, confusion, reflexion, ampliacion, continuidad, y su fijacion, y con todos
estos aspectos del habla se hace una diferenciacion entre aquello de lo que tenemos
prueba y aquello que nos resulta dudoso, eliminando lo dudoso de aquello de lo que
tenemos prueba; y también mediante la I6gica llegamos a discernir entre aquello que es
una falacia de lo que viene de un investigador que si acierta con sus ideas. Todo esto es
un medio para que los l6gicos puedan comprobar aquello que los pone en desacuerdo, o
bien para comprobar aquello en lo que si estan de acuerdo siempre y cuando no sea algo
que vaya en contra de la fe, la religion, las escuelas juridicas, o en contra de los dogmas,
0 en general, que esté relacionado con la ignorancia, tiene que tratarse de una
matizacion de los significados y aclaraciéon de los términos. Si a alguien le surge una
duda con respecto a una expresion (I6gica), debe fijarse bien y al final encontrara el
sentido de esta expresion, pues se trata de algo evidente, pero habra personas que lo
nieguen y le encuentren un defecto, y estas personas no son otras que el comun de los
hablantes; en cambio los demas sabios y los especialistas no encontraran defecto alguno
y no negaran el sentido de la expresion. Las imagenes que se ven, las situaciones que

ocurren en el mundo, los significados que surgen a través de la razén y los elementos

216 Al-Tawh:idi, Kitab al-mugabasat, Muhammad Tawfiq H:usayn, mat:ba at al-"irshad, Bagdad, 1970, p.
171.
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gue estan fijos en la mente, todos estos elementos no son mas que anexiones,
especificaciones y generalizaciones, pues, todos estan conectados por analogia o de

alguna otra forma y dependen unos de otros.*’

Vemos que las expresiones que utiliza
al-Tawh:1di en esta definicion, por ejemplo: ma'ana al-kalam (los significados del
habla), al-"i"tidal (el punto medio), “inh:iraf (la desviacion), al-mizén (la evaluacion),
magqis ba'd:uhu “ila ba'd: (que se aluden ¢l uno al otro)... son expresiones que se
compenetran de algin modo con las expresiones de los gramaticos. En sus expresiones
se puede apreciar que defiende la logica, que estuvo enfrentado a aquellos de su época
que se oponian a integrar el saber, que no estuvo de acuerdo con la idea de tener que
alejar la légica del ambito de la cultura arabe isldmica y que se opuso a considerar la
I6gica como algo contrario a la fe. Porque la lengua es el medio simbdlico mediante el
cual expresamos nuestras ideas y sentimientos, lo que nos facilita el trato con los demas
y el contacto con ellos, y porque el pensamiento no puede ser expresado con exactitud y
claridad, ya sea en la realidad sensible, racional o significativa, sin el empleo de los
términos y estructuras linglisticas fijadas, podemos decir que la ldgica se ha creado
dentro del &mbito de la lengua y que la lengua es el instrumento del pensamiento;
ademas el pensamiento es el contenido de la lengua, y por tanto el pensamiento sin una
lengua que lo exprese es un alma sin cuerpo, y la lengua sin pensamiento que la emplee
es cuerpo sin alma. Y sefiala Max Miller sobre la importante relacion entre el
pensamiento y la lengua cuando dice: “la lengua y el pensamiento son como dos caras
de una misma moneda, y si nos fijamos en la denominacion de la légica encontramos

que guarda una fuerte relacion con el alma que habla, y que la logica es la facultad del

27 Abu H:ayyan al-Tawh:idi, Risalat al-"ultim, mat:ba"at al-shidag, “ist:anbdl, 1884, p. 204.
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pensamiento en el ser humano y esta enlazada con la lengua, que es el instrumento de la
pronunciacion y la forma de surgir del lenguaje”.?*®

Al-Farabi sefiala también que al-mant:iq (la logica) es lo primero que fue
utilizado de forma artificial, e indico la necesidad de comenzar a tomar los tipos de
términos indicativos que indican a los tipos de significados racionales. Sefialé que la
I6gica depende de la ciencia de la lengua arabe, y aquello que puede sernos beneficioso
de la lengua: “cuando el arte de la gramatica incluia cierto tipos de términos, debia
dominar el enfoque y la advertencia que se encontraban en los primeros libros de los
sabios, ya que era una costumbre de la gente de la lengua recurrir a estos libros para
buscar aquello que de este mismo arte en ellos se encontrara; esto ocurria en el caso de
que los hablantes de esta lengua no contaran con un arte que contuviese ciertos tipos de
términos y por tanto que los pudieran encontrar en su lengua (...). Asi puede observarse
que aquel que realiz6 la introduccidn a la I6gica habia tomado bastantes elementos de la
gramatica. Quien en cambio toma otra via pierde el orden propio de este arte y lo
desconoce, pero si nuestra intencion es mantener el orden propio de este arte, tenemos
que recurrir, como hemos dicho, a uno de los libros de los primeros sabios, lo que nos
facilitaria comenzar con este arte y enumerar los géneros de los términos
indicativos”.?*®

Aqui al-Farabi cuando habla sobre la relacion existente entre las cosas racionales
y los términos, vemos que sefiala que los términos indican a las cosas racionales, asi

como también las cosas racionales indican a los términos. Esto significa que hay una

relacion importante entre el término y su contenido racional, es decir, entre el

218 Mah:ammad al-Mis:bah:i, Dalalat wa “ishkalat: dirasat fi al-falsafa al-"arabiyya al-"islamiyya, Dar
al-hadt lilt:iba’a, Bayr(t, 2005, p. 30-35.

219 Ab(i Nas:r al-Farabi, Kitab al-tanbih “ala sabil al-sa'ada, t:ah:qiq: Sah:ban Julifat, manshirat al-
djami’a al-"urduniyya, “aman, 1987, p. 21-26.
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pensamiento y la lengua. Cuando no resultaba posible determinar un racional o un
pensamiento por medio de ciertas reglas establecidas dentro de criterios, es decir,
términos que no tienen reglas ni formato que los determine, surgia la conexion entre
I6gica y lengua en general, y entre l6gica y gramética en particular, pues la gramatica no
es nada méas que una ciencia para controlar la lengua, y ésta a su vez modela al

pensamiento.??°

Al-Farabi dice también que el arte de la I6gica es apropiado para el arte de la gramatica,
por el hecho de que la relacion del arte de la 16gica con la razén y las cosas racionales es
como la relacion del arte de la gramética con la lengua y los términos, todo lo que nos
proporciona la ciencia de la gramatica en cuanto a reglas para los términos, nos lo
proporciona la ciencia de la I6gica en cuanto a reglas para las cosas racionales. Con
esto, al-Farabi esta confirmando la importancia del paralelismo existente entre de las
reglas para el control de la lengua y los términos, y las reglas para el control del
pensamiento, este paralelismo forma el contenido de los términos. Si el término no
indica a un significado determinado no se considera un término cientifico o 1dgico, sino
que se trataria de un término no racional. Tras esto, los sonidos pasan a indicar
significados, esta indicacion se fija y es el vinculo entre el pensamiento y la lengua, y
dice: “las particulas y los primeros términos pueden ser simbolos, algunos de los cuales
son para cosas sensibles que pueden ser indicadas (...); y van surgiendo sonidos
distintos y diferentes, algunos son simbolos que son apodos para cosas sensibles, y otros

indican a cosas racionales generales que tienen individuos sensibles”.?

220 Ab(i Nas:r al-Farabf, “ih:s:a" al-"ulom, tah:qiq: “uthman “amin. Dar al-fikr al-"arabi, al-t:ab"a al-
théaniya, al-Qahira, 1949, p. 59.

221 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:urdf, tah:qiq, Muh:sin Mahdi, Bair(it, 1970, p. 137.
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Segun al-Farabi, aunque existen algunas diferencias entre ambas ciencias,

coinciden en que cada una de ellas establece reglas para los terminos que utilizan y dice:
“la logica, en cierto modo, se asemeja a la gramatica en que establece reglas para los
términos, y se distingue de ella en que la ciencia de la gramética establece reglas pero lo
hace para los términos de una nacion [es decir, reglas para una lengua determinada]; y la
ciencia de la légica establece reglas para términos que pueden ser asociados con todas
las naciones, especialmente los términos simples y compuestos, los simple son: nombre,
verbo y particula o bien bajo cierto ritmo, sin ritmo o semejantes.”???
Podemos decir que de la aparicion de la diferencia entre la l6gica y la lengua en la
época del movimiento de las interpretaciones y el desarrollo de la problematica entre los
gramaticos y los fil6sofos, se llevo a cabo la reforma de la lengua arabe en su estructura
y en la derivacion de sus términos, hasta el punto de que llegd a parecer una lengua
ajena a la lengua de la declinacién [la lengua érabe], y ajena a la lengua del Islam.
Ademas no podemos decir que nos encontremos frente a una lengua particular para la
gente de la filosofia y que es equivalente a la lengua de la gente de la gramatica, sino
que a través del analisis profundo que al-Farabi hizo de la légica y la lengua, decimos
que es una lengua que evoluciond una vez que se introdujeron datos del pensamiento
griego y de otras culturas; y lo hizo hasta que llegé a ser Unica en cuanto a las reglas de
derivacion, nuevas estructuras y otras construcciones l6gico- demostrativas. Esta lengua
renovada, a pesar de que era para abarcar la dimensién filoséfica, sensible y mental,
mantuvo sus origenes tanto literarios, significativos, como analiticos, firmes.

No hubo separacion entre la lengua y la l6gica, sino una abertura y desarrollo de
la lengua. Para probar dijo al-Farabi que la lengua ha pasado por etapas de crecimiento,

pasando de pertenecer a artes generales a artes silogisticas; esto ha permitido que haya

222 Ab(i Nas:r al-Farabf, “ih:s:a" al-"ulom, tah:qiq: “uthman “amin. Dar al-fikr al-"arabi, al-t:ab’a al-
thaniya, al-Qahira, 1949, p. 60-61.
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nuevas reglas y explicaciones logicas gracias a la relacion existente entre el término y el
significado por un lado, y la gramética y la logica por otro. Ya esto se dio con
anterioridad cuando hablaron sobre la relacién entre el sostenido gramatical al-musnad
y el sujeto gramatical al-musnad “ilayhi, y la relacion entre el sostenido logico al-
mah:mal y el sujeto logico al-mawd:0°. La aparicion de las frases con dos o tres
posibles pronunciaciones segun las funciones (nominal, verbal, predicativa o
condicional), hizo que la lengua éarabe se convirtiera en una lengua gramatical y
elocuente, una lengua para el pensamiento y la logica pero sin que estos cambios
causaran una diglosia. Mas bien este cambio llevé al descubrimiento de sus nuevas y
renovadas dimensiones, y a introducir el pensamiento en nuevos campos y ambitos
explicativos, originales, discursivos, demostrativos, dialécticos, y del conocimiento de
lo que se encuentra en torno a la lengua. Todo esto provocd que la lengua se
desarrollara hasta lograr ser capaz de expresar la gradualidad del conocimiento de forma
técnica y vertical, pero siempre protegiendo los fundamentos de la lengua arabe.??®

De modo que la relacion entre la lengua y la légica es clara y firme como sefialan al-
Farab? y algunos otros fildsofos de la lengua; pero entonces ¢por qué el desacuerdo
entre gramaticos y l6gicos lleg6 a ser tan grande que en el siglo cuarto de la Hégira uno
de los grupos intent6 anular completamente al otro? ¢Acaso es posible que la gramatica
pueda independizarse con sus reglas y estructuras de la légica?

Se sabe segun la historia que la gramatica y las razones de su existencia se
completaron y que la gramética llegd a ser un saber propiamente dicho, y esto ocurrié
de forma simultanea a la traduccion de los libros de logica y filosofia a la lengua arabe,
casi a mitad del siglo tres de la Hégira. Aseguran De Boer y Shawqi D:if que la

gramatica arabe se ha visto influenciada por la gramatica, la logica y la filosofia griegas,

22 Muh:ammad “abid al-Djabri, Bunyat al-"aql al-"arabi, markaz dirasat al-wih:da al-"arabiyya, Bayrit.
1992, p. 46.
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a través de Ibn al-Mugaffa’ (m. en 143 H)., quien tradujo la légica de Aristoteles, asi
como a través de Ish:dq b. H:unayn, su hijo Ish:&q y sus discipulos, cuyas
interpretaciones abarcaron todas las ciencias de la época. EI D. Ah:mad Amin también
asegura que H:unayn [légico] aprendié el griego en primer lugar y después fue discipulo
de a al-Jalil b. Ah:mad al-FarahidT [linglista] para poder dominar la lengua arabe; el D.
“ibrahim Madhkdr apoya esta idea y dice que H:unayn intercambié algunas reglas
gramaticales con al-Jalil, y el D. Mus:t:afa Nadhif también es de los que opinan que
H:unayn aprendié el 4rabe a mano de al-Jalfl.?**

Al-Qift:T afirma esto diciendo: “la gramatica se uni6 a la logica y a la filosofia en
el siglo tres de la Hégira, y la prueba de esto se ve en el libro de al-"us:0l Los origenes,
de Ibn al-Sarradj el gramatico, especialmente en las divisiones de este libro, y al-
Marzéani menciond que habia escrito un libro de gramatica con el titulo de al-"us:0l Los
origenes, cuya idea la tomo del libro al-Kitab de Sibawayh; en él establece los tipos de
divisiones utilizando la terminologia de los 16gicos”.

Sabemos con certeza que el problema de la relacion entre la ldgica y la
gramatica aparecio en el siglo tres de la Hégira, y que se convirtié en un conflicto hacia
el siglo cuatro de la Hégira, una vez que las ciencias filoséficas se introdujeron en las
mentes de las personas. La filosofia tuvo tanta importancia que llegé a afectar al poder
de los alfaquies y los linglistas del ambiente islamico; surgieron debates, discusiones, y
varios intentos de hacer que la gramética llevara la razén, y que venciera y acabara con
la l6gica y la filosofia. Algunos llegaron incluso a creer que el estudio de la l6gica y la

filosofia debilitaba y desviaba al sabio de la lengua, por ejemplo vemos que Ibn al-

224 D7 Bar (T. J. De Boer) Tarij al-falsafa fi al-"islam, tah:qiq watardjama: Muh:ammad “abd al-Hadf,
maktabat al-nahd:a al-mas:riyya, al-Qahira. (Bid(in tarij), p. 25-30. Ahmad Amin, D:uh:a al-"islam,
maktabat al-nahd:a al-mas:riyya, al-Qahira, 1935, I, p. 298.
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Nadim transmite de Ibn Distlriya que en una de las reuniones del sabio Ibn al-Zadjad]
(es “ibréhim b. al-Sirf, m. en 311 H. y lider de los graméticos de la ciudad de Basora)
algunos de los presentes pregunt6 sobre una cuestion gramatical. En esta reunion estaba
Ab( Bakr Ibn al-Sarrédj, y al-Zadjadj le pididé que respondiera la cuestion. Al-Sarradj
entonces respondio, pero dio la respuesta equivocada, fue entonces cuando al-Zadjadj le
[lamo6 la atencion y le dijo que su error se debia a que se habia alejado de las
explicaciones que da Sibawayh en su libro, las cuales s6lo hacen referencia a la
gramatica, y se habia ocupado en cambio de temas relacionados con la musica y la
l6gica.??

La historia ha conservado textos relativos a aquel famoso debate que ocurri6 en
la corte de al-Fad:il b. Dja’far b. al-Furat, visir del califa al-Mugtadir en el afio 320 H.
El debate fue entre al-Sirafi, el gramético, alfaqui y pensador racionalista, y el filosofo y
I6gico AbQ Bishir b. Matta b. Y{nus, en Bagdad. Estaban presentes un gran nimero de
sabios y especialistas, entre ellos “ali b. “Tsa al-Rumani, quien escribid el debate, y lo
narr6. Y al-Tawh:1di es quien comenté el debate dejando sus comentarios en dos libros:
al-"imta” wa al-mu”anasa (El goce y la afabilidad) y al-Mugabaséat (Los coloquios). Los
l6gicos dieron importancia y prestigio a la l6gica, afirmando que la l6gica no necesita a
la gramatica, mientras que el gramatico si que necesita a la 1dgica; es mas, Abl Bishir b.
Matta atacO a los linglistas y los provocOd diciendo que la gramaética investiga
Unicamente el término, y la légica en cambio el significado, siendo para ellos el
significado méas noble tema de estudio que el término. Ademas, decian, s6lo por medio
de la l6gica podemos llegar a distinguir lo que es valido de lo que no lo es, lo falso de lo
verdadero, lo bueno de lo malo, lo cierto de lo sospechoso, y lo dudoso de lo

indudable”. Y los gramaticos atacaron a los logicos, pues estaban molestos por la forma

22 |bn al-Nadim, al-Fihrist, Dar al-ma arif, Bayr(t, (biddn tarij), p. 262.
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en la que se habian dirigido a ellos. Uno de los representantes de este bando fue Abd
Sa'id al-Sirafi, el que més destacaba en la lengua y la l6gica, dominaba el discurso y la
dialéctica como para lograr la victoria de los gramaticos, vencio en su enfrentamiento
con AbQ Bishir Matta b. Ydnus, y pudo rebatirle sus argumentos hasta llegar a hacerlo
parecer un ignorante de la lengua y la gramatica. Segun al-Siréfi, no seria posible que
un légico lograra tener habilidad en el arte de la gramética sin que dominase las
cuestiones de la lengua y gramética, y sabemos que una gran parte del arte de la logica
se basa en términos y elementos tomados de la terminologia lingiiistica.??°

Como ya hemos dicho, este conflicto aumentd en el siglo cuatro de la Hégira.
No podemos separar este debate del contexto religioso que vivia la nacién musulmana,
pues la mayoria de los sabios de la lengua eran los alfaquies, y también los hombres de
religion aportaron sus ideas en cuanto a la filosofia y a la l6gica. Ademas, los estudios
linguisticos consistian fundamentalmente en el estudio de las ciencias de la religion.
Otro de los motivos que llevo al conflicto, aunque algunos analistas lo consideraron el
factor fundamental, fue el ambiente de fanatismo propio de la época, por ejemplo, Ab{
Bishir b. Matta era cristiano, y a los arabes musulmanes les molestaba que un cristiano
atacase su lengua desprestigiandola y restandole importancia.?” Y la prueba esta en lo
que dijo al-Sirafi: “vuestra intencion es entretener al ignorante y despreciar al noble,
ademas vuestro objetivo es dar demasiada importancia a la clase, el tipo, lo particular, la
parte, el accidente, el individuo, la quiddidad, la modo, sustancia, la esencia, lo

material, la imagen de la cosa, la nada... todas son falsedades y una mezcla de cosas

228 |brahim al-Samira’7, al-Farabi wa “ilm al-nah:w: d:imn kitab al-farabi wa al-h:ad:ara al-"insaniyya,

p. 330-331.

227 Mah:m{id Zaydan, Fi falsafat al-luga, D4r al-nahd:a al-"arabiyya, al-Qahira, 1985, p. 167.
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ambiguas, de modo que sé6lo quien tiene la mente firme puede distinguir de entre las

: L9228
cosas y no necesita la logica”.

3.4.2 - Relacién entre la l6gica y la lengua segun al-Farabi.

Este debate del que venimos tiempo hablando influyé a al-Farabi, de hecho
escribio sus opiniones en El libro de las letras Kitab al-h:urdf. Estas opiniones se
consideran ciertamente una honesta reflexion de todo lo que ocurrié en aquella reunion,
y ademas incluye en el libro una serie de respuestas a las preguntas que no fueron
respondidas por Ab( Bishir b. Matta. Es algo sorprendente que al-Féardbl no se
presentara al debate, aunque fue de su época y tenia su puesto en la corte de los reyes y
los principes como ide6logo y fildsofo. Sin duda alguna su presencia podria haber
cambiado los resultados que se supone que surgieron de aquellas disputas, ya que al-
Fardb? dominaba la lengua y sus reglas, y sabia bastante sobre las particulas, sus
significados y los casos en los que se utiliza; estos conocimientos no los poseia en
cambio AbQ Bishir b. Matta, sobre el cual al-Sirafi dijo que desconocia la lengua arabe
y su gramatica, y que fue incapaz de convencer a sus oyentes sobre la relacion que
existe entre la logica y la gramética, pues, segun su enemigo, Ab( Bishir habla sobre la
relacion entre dos cosas sobre las cuales no conoce nada.”

El D. Muh:sin Mahdi habla sobre esto en la introduccion de El libro de las letras
Kitab al-h:urdf y dice: “parece que al-Farabi quiso responder a estas preguntas; en unas
lecciones en las que explicaba los significados de las particulas, tambien aclaro el

contenido del libro de La Metafisica de Aristoteles. Hablo con detalle sobre el origen de

228 Ab(i H:ayan al-Tawh:idi, al-"imta” wa al-mu’anasa, tah:qiq: Ahmad Amin, mat:ba at ladjnat al-ta’Iif
wa al-tardjama wa al-rasim, al-Qé&hira, 1953, p.113.

229 Ab( H:ayan al-Tawh:idi, al-"imta" wa al-mu”anasa, tah:qiq: Ahmad Amin, mat:ba'at ladjnat al-ta’Iif
wa al-tardjama wa al-rasim, al-Qé&hira, 1953, p. 107-128.
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la lengua, la gramatica, su creacion y sobre su relacién con la filosofia y la nacion. El
libro de las letras es el fruto de todo lo que dict6 y explicé en estas lecciones, junto a lo
que respondid a las preguntas que formuld al-Siréfi. En este libro habla sobre la
naturaleza de las lenguas, los diferentes acuerdos en cuanto a la determinacion de los
términos, la indicacion de los términos sobre los significados filosoficos, y la
transmision de los significados de una lengua a otra. También desmintid lo que dijo al-
Sirafi de que los légicos no dan importancia a la lengua con la cual dialogan y aprenden
las lenguas segun la emplean sus hablantes [y no segun ciertas reglas y gramaticas].?

Pero al-Farabi no trata estas cuestiones que hemos mencionados en El libro de
las letras exclusivamente, sino que podemos encontrar detalles sobre estas cuestiones
en sus dos libros “ih:sd” al-'ulim (La enumeracion de las ciencias), al-"alfadh al-
musta mala fi al-mant:iq (Los términos utilizados en la I6gica)”.

Vemos también que opina que los dos artes, la gramatica y la 1dgica, agrupan las
formas de los términos con sus significados, que ambos se complementan para reflejar
por medio de la expresion de la lengua lo que hay en la mente a diferentes niveles de
entendimiento, tanto sensible como racional, y que la relacion entre la gramética y la
I6gica es como la relacion de un término con su significado, debido a que la relacion de
la 16gica con la mente y las cosas racionales, es como la relacion del arte de la gramética
con la lengua y los términos; entonces lo equivalente a lo que la ciencia de la gramaética
aporta de reglas para los términos, lo aporta la ciencia de la I6gica de reglas para las

cosas racionales.?!

20 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-h:urdf, tah:qig, Muh:sin Mahdi, Bair(it, 1970, p. 47, 49.

21 Ab( Nas:r al-Farabi, “ih:s:a" al-"ulom, tah:qiq: “uthman “amin. Dar al-fikr al-"arabi, al-t:ab’a al-
thaniya, al-Qahira, 1949, p. 13.
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Si los términos sélo se clasificaran en la lengua, su orden segun los significados
racionales requeririan la implicacién del intelecto para descubrir los nexos y los
conectores entre los limites del habla, distinguiendo entre el orden linguistico y el orden
del intelecto, dice sobre esto al-Farabi: “es evidente que el intelecto se encarga de
ordenar las cosas en su interior, y en cambio los términos se clasifican en la lengua”.?*?
A partir de esto los términos se diferenciaron de un arte a otro debido a que sus
indicaciones son diferentes; los gramaticos toman los término que utilizan de los
términos corrientes para el comun de los hablantes, y en cambio los l6gicos utilizan
ciertos términos particularmente para ellos y surgen de la razon intelectual; por esto
existen diferencias entre las reglas de la gramaética y las reglas de la I6gica. Al-Farabi
refuerza esta teoria diciendo: “la ciencia de la gramatica da reglas atribuibles a términos
de una cierta nacion, y la ciencia de la légica da reglas atribuibles a los términos de
todas las naciones, como por ejemplo los términos simples y los términos
compuestos”.233

VVemos que al-Farabi se extiende en el anélisis de los conceptos de los términos
una vez que se han determinado sus significados, y esto lo hace para que queden bien
fijados en el intelecto y poder asi desarrollarlos. Encontrd que para pasar del ambito de
la elocuencia (bayan) al ambito de la demostracion (burhan), se requerian nuevos
criterios con términos y métodos l6gicos propios. A través de estas reglas vio lo que
transmite el intelecto de la primera fase abstracta, en la que se establecen los términos

para la comunicacion y la expresion, a la segunda fase abstracta, en la que se descubren

las relaciones logicas entre los términos y los dichos; estas relaciones logicas llegan a

232 Abi Nas:r al-Farabf, Kitab al-"Alfaz: al-mista’mala fi al-mant:iq, t:ah:qig: Muh:sin Mahdi, al-mat:ba'a
al-kathdllkiya, Bayrdt, 1968, p. 100.

23 Ab( Nas:r al-Farabi, “ih:s:a" al-"ulom, tah:qiq: “uthman “amin. Dar al-fikr al-"arabi, al-t:ab’a al-
thaniya, al-Qahira, 1949, p. 17.
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ser mas importantes que la peculiaridad de la lengua y su sustancia, y abarcan todo el
pensamiento y sus necesidades. Vemos que el libro Los términos utilizados en la Idgica
es s6lo una introduccion a través de la cual al-Farabi ofrece al comun de los hablantes
una vision general de los diferentes tipos de términos que hasta el momento no habian
sido corrientes para ellos, aclarando la diferencia existente entre los términos que
manejan estos hablantes y los que manejan los gramaticos. Y forma los términos
utilizando un arte particular y no segin la indicacién de los graméticos.?®** Estos
términos fueron divididos por tipos: términos simples, como las particulas y los
nombres; términos compuestos y expresiones, como por ejemplo las ideas y cuestiones
diferentes; tipos de significados generales simples, es decir, los cinco sentidos generales
simples; y los tipos de significados generales compuestos, como el limite y el concepto,
que incluyen los sentidos generales o al menos algunos de ellos.

Al-Farabi se interesé por aclarar la relacion habida entre la gramética y la légica,
un asunto en el que ningln pensador musulman, ni anterior ni posterior a él, estudio con
tanto detalle y profundidad. ElI D. Mah:m{d Zaydén asegura todo lo anterior, y observa
que al-Farabi fue el primero en entender la relacion que habia entre estas dos ciencias en
el pensamiento arabe antiguo, aunque ya al-Sirafi y al-Tawh:1df, que son linglistas, y
al-Sadjistani, un légico, trataron este tema aunque no con tanta profundidad como al-
Farabl; y afirma que el entendimiento de esta relacion es uno de los temas mas
delicados de la filosofia de la lengua, y la cuestion mas complicada de tratar incluso
para los fil6sofos modernos y contemporaneos como Kant, Russell y Wittgenstein. >
Los filosofos arabes y los linguistas veridicos confirmaron la importante relacion que

hay entre las dos ciencias, que ambas ciencias se ocupan a la vez de los términos y de

24 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-"Alfaz: al-mista’mala fi al-mant:iq, t:ah:qig: Muh:sin Mahdi, al-mat:ba'a
al-kathdlOkiya, Bayr(t, 1968, p. 44.

2% Mah:m{id Zaydan, Fi falsafat al-luga. Dar al-nahd:a al-arabiyya, 1985, p. 172.
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los significados, y que el papel de la gramética en ordenar las expresiones de la lengua
es, en gran medida, semejante al papel de los logicos en ordenar las imagenes
ideoldgicas. La realidad es que estas dos ciencias se complementan, una no puede
prescindir de la otra, de modo que el gramatico necesita la l6gica para ordenar sus reglas
y clasificar sus temas, y el l6gico necesita la gramética para formular sus ideas y realizar
sus resultados. Si bien la logica es general y la gramética, particular, la l6gica es una
lengua universal, y la gramatica seria la légica de un pueblo. Sobre esto dice al-
Sadjistani: “el saber de la gramatica es una logica linguistica, y la l6gica es un saber
linglistico, y en base a esto decimos que aquello que las diferencia es el grado de
profundizacién en uno de los dos aspectos, el gramatico se centra en los términos
mientras que el l6gico se centra en los significados.”

Segun al-Sadjistant, se llega a lo que las diferencia una vez que se entiende la
naturaleza de cada una de ellas, y dice a través de la narracion de al-Tawh:idi: “la
prueba en la l6gica se toma del intelecto, y la prueba en la gramética se toma de la
costumbre. La demostracion de la gramatica es por inclinacion natural, y la
demostracion de la I6gica es por la razén; la gramatica es concreta, la légica es general;
la gramética depende de la inclinacion natural de los &rabes, y por tanto cabe la
posibilidad de que haya desacuerdo, y la légica depende de lo que mueve el instinto de
las mentes y siempre existe un acuerdo”.®® Es cierto que al-Farabi, que es logico y
linglista, profundizé las aclaraciones de las semejanzas entre las dos ciencias porque
consideraba que el dominio de una lengua y su gramatica es fundamental para el estudio
de la logica. La gramatica investiga el término y su significado, y en cambio la l6gica
ofrece las reglas necesarias para cada pensamiento correcto y para los significados

primeros establecidos siempre con su pronunciacion. Sobre esto dice al-Farabi: “los

236 Al-Tawh:idi, Kitab al-mugabasat, Muhammad Tawfiq H:usayn, mat:ba at al-"irshad, Bagdad, 1970, p.
124-125.
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temas de la l6gica dan ciertas reglas, y estas reglas son las cosas racionales por el hecho
de que indican sobre los términos y los términos en si indican sobre las cosas racionales.
De este modo tiene lugar el proceso de la correccién de una opinidén en nosotros:
pensamos, después meditamos, y valoramos en nuestras mentes los elementos y las
cosas racionales, cuyo fin u objetivo es la correccion de esta opinion.”*’

Entonces hay semejaza y cierta coherencia entre las reglas de la gramatica y las reglas
de la l6gica, podemos encontrar algunas reglas iguales, y otras que son parecidas y estan
conectadas; dice al-Farabi: “el arte de la logica es apropiado para el arte de la
gramatica”.?*® El lingiista no puede prescindir de la Iégica en ningin caso, y los
gramaticos no pueden ignorar los significados (los significados de los términos y sus
indicaciones), pues no podrian diferenciar entre el sujeto y el complemento, porque cada
operacion gramatical y cada forma gramatical rige nominativo, acusativo o genitivo, no
de forma arbitraria, sino que se declinan por procesos intelectuales. En primer lugar se
expone el significado, después se responde a la accion que ocurre con el significado y
surgen asi las formas gramaticales respondiendo a este proceso mental. Este proceso
intelectual, segun dice el doctor Ab( Rayan, consiste en comprobar los significados y
las acciones, y a partir de esto realizar una conexion intelectual. Y llegar a entender las
relaciones de estas conexiones es una operacion Idgica, pues los gramaticos cuando van
a establecer sus reglas y fundamentos y a ponerlos en practica en la lengua, realizan al
mismo tiempo operaciones légicas implicitas.”*® Prueba de esto es que después del siglo

cuatro de la Hégira, la gramética se mezcld con la légica, y la l6gica con la retorica, e

27 Ab( Nas:r al-Farabi, “ih:s:a" al-"uldm, tah:qiq: “uthman “amin. Dar al-fikr al-"arabi, al-t:ab’a al-
thaniya, al-Qéhira, 1949, p. 59.

2% Ab( Nas:r al-Farabi, “ih:s:a" al-"ulom, tah:qiq: “uthman “amin. Dar al-fikr al-"arabi, al-t:ab"a al-
thaniya, al-Qahira, 1949, p. 54.

%9 Ab(i Rayyan Muh:ammad “alf, Dirasa tah:liliyya mugarana bayna al-nah:w wa al-mant:iq d:imn kitab
al-Farabi wa al-h:ad:ara al-"insaniyya, Bagdad, 1975, p. 193-194.
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incluso encontramos “una gramatica filosoéfica” que fue creada por Ibn Ya'ish (533-
643) entre los siglos seis y siete de la hégira.*® Pero ademas, esta cuestién tomé el
camino de la discusion y la dialéctica por Abl Zakariya Yah:ya b. ‘uday (m. 363. H,
984 d. C), quien escribi6 sobre este tema un articulo en el que habla sobre la
diferenciacion de los dos artes: la logica filosofica y la gramética &rabe. Buscando un
punto intermedio, aclaré las peculiaridades de cada una de las dos ciencias y las definio
adecuadamente. La preocupacién por esta cuestion se mantuvo durante los siglos cuatro
y cinco de la Hégira, siglo este ultimo en el que Abl H:ayan al-Tawh:1di discutio esta
cuestion en su libro de al-Mugabasat; también Los hermanos de la pureza “ijwan al-
s:afé atribuyeron su epistola numero diecisiete a las ciencias naturales de la filosofia de
la lengua, intentaron explicar los fendmenos linglisticos fisicamente, y también
distinguieron entre la logica oral, que es un elemento corporal sensible, y la I6gica del
pensamiento, que es un elemento espiritual racional. O por ejemplo también Ibn al-
Nadim (377 H.) habl6 de esto en un articulo completo en su libro al-Fihrist; al-
Jawarizmi en el libro Mafatih: al-"ulim (Las llaves de las ciencias) aclar6 los modos de
la declinacién segun la escuela de los fil6sofos griegos; otro intento fue el de Ab( “abd
Allah al-"as:fahani (280 — 360 H.) en sus dos libros al-Jas:&”is: (Las peculiaridades), y
al-Muwazana bayna al-"arabiya wa al-farisiya (Estudio comparativo entre el arabe y el
persa), en ellos advierte para evitar la tergiversacion de los términos que pueden variar
de la forma arabe y de la evidencia de lo que es comln y de lo que es diferente entre
estas dos lenguas. Asi que durante los siglos tres y cuatro de la Hégira surgieron
distintos modos de pensamiento lingiistico que intentaban aclarar la relacion existente

entre la logica y la lengua. El intento de al-Farébi se considera un ejemplo crucial para

0 pijirar Djihami, al-"ishkaliya al-lugawiyya fi al-falsafa al- “arabiyya, Dar al-sharg, Bayr(t, 1994, p.
118-120.
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el encuentro de las culturas, pues vemos en sus ideas un vinculo entre la cultura arabe y
la cultura griega, y a su vez, alusiones a las culturas de otros pueblos.®*

El tema de la I6gica y el tema de la gramética conforman la lengua, ya que los
términos que trata la gramética son los mismos términos que trata la ldgica, y las
cuestiones de la I6gica no son mas que frases con sentido completo para los lingistas,
al-Farabi asegura esto diciendo: “la gramatica ofrece reglas que se aplican a los
términos de una cierta nacion y después, de estas reglas se toman las que son aplicables
a esta nacion y a otras naciones, pero no por el hecho de que los términos empleados
sean comunes a las distintas naciones, sino porque existen en la lengua a partir de la
cual se ha producido esta gramatica”.®** También dice: “la logica de las reglas de los
términos es igual en todas las naciones; la légica toma los términos que son comunes, y
no los que conciernen a una nacion en concreto, a no ser que lo indiquen los sabios de
esta lengua en cuestion».*®

Con esto, al-Farabi no declara que se incline por la logica por encima de la
lengua, sino que queria aclarar el valor de cada una de estas dos ciencias para poder
alcanzar la sabiduria correcta por medio de reglas linglisticas légicas correctas o
validas. Con estos textos, se afirma que a pesar de que la gramatica da reglas que se
aplican a los términos de una nacion en concreto, da otras reglas que se pueden asociar a

los mismos términos pero de otras naciones, entonces todas las gramaticas de las

lenguas tiene el mismo valor y cada nacion tiene una importancia particular. Vemos que

1 Mah:m0d Fihmi H:idjazi, al-Fikr al-lugawi fi “it:ar ligd” al-thagafat ‘ind al-tawh:idi, madjala fus:l
mudjalad 15 “adad rabi”, al-Qéhira, 1996, p. 190-191.

22 Ab( Nas:r al-Farabi, “ih:s:a" al-"uldm, tah:qiq: “uthman “amin. Dar al-fikr al-"arabi, al-t:ab’a al-
thaniya, al-Qahira, 1949, p. 92.

23 Ab( Nas:r al-Farabf, “ih:s:a" al-"ulom, tah:qiq: “uthman “amin. Dar al-fikr al-"arabi, al-t:ab"a al-
thaniya, al-Qahira, 1949, p. 62.
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al-Farabi afirma que las gramaticas de todas las lenguas tienen el mismo valor, y esto
tiene su origen en la ldgica, la cual da las reglas de los términos comunes. Esto se
demuestra con la traduccién de una lengua a otra, porque no se especifican los términos
solos, sino también las indicaciones de los términos y sus significados, pues si la
traduccion llegara a ocuparse sélo del término, y no del significado, la traduccién
careceria de contenido y de valor.*

El 16gico, segun opina al-Farabi, no se interesa por los términos de las ciencias o
por los términos que indican a las cosas, porque de esto se encargan los diccionarios
linguisticos; el ldgico se interesa por los términos que utiliza el intelecto en sus
operaciones mentales, las cuales estan asociadas a todas las personas. No es posible que
una nacion sea diferente a otra a la hora de sefialar el nombre, la particula o el verbo, y
aungue se encuentra diferencia, esta va a ser meramente superficial y de caracter
explicito. Este tipo de términos, en general, se clasifica en la légica segin divisiones
como: al-djawhar (la esencia), al-kalima (palabra, verbo), al-mah:mdl (sostenido
I6gico) y al-mawd:0" (sujeto 16gico); se observa en esta clasificacion que tanto la légica
como la gramatica cuentan con semejantes divisiones de los términos a pesar de que se
diferencian por las denominaciones.?”® Dice al-Farabi: “entre los términos indicativos
(al-"alfaz: al-dalla) estan el nombre, (ism) el verbo (kalim), la palabra kalim es con la
que los linglistas arabes denominan a los verbos y también estd aquello que esta
compuesto por verbos y nombres, por ejemplo los nombres Zayd (Zayd), "Amr (CAmr).

Cada término simple en la frase indica el sentido sin indicar por si mismo el tiempo del

244 Al-Tawnh:idi, Kitab al-mugabasat, Muhammad Tawfiq H:usayn, mat:ba at al-"irshad, Bagdad, 1970, p.
114. En cuanto a esta tergiversacion de los términos a la hora de traducir dice al-Tawh:idi que en ciertas
traducciones que se hicieron del griego al hebreo, después del hebreo al siriaco, y por ultimo del siriaco al
arabe, se tergiversaron las peculiaridades de los significados y esto afectd al contenido de las realidades
gue se exponian en los textos que estaban siendo traducidos.

245 Ab(i Rayyan Muh:ammad “alf, Dirasa tah:liliyya mugarana bayna al-nah:w wa al-mant:iq d:imn kitab
al-Farabi wa al-h:ad:ara al-"insaniyya, Bagdad, 1975, p. 197-198.
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significado. Al-kalim son los verbos, como masha (camind), el verbo en la frase es un
término simple que indica tanto el significado como el tiempo.?*®

Aquello que al-Farabi queria aclarar es la definicion de las indicaciones de los términos,
ya que el l6gico, en general, se interesa por estas indicaciones. Esto significa que no se
interesa por el aspecto material de los términos, pero si del aspecto formal y de las
reglas de la conexion formal entre unos significados y otros significados con los cuales
los términos forman sus formas de pronunciacion. Y dice al-Farabf:

“Cuando se definen los significados de los términos, es con la intencién de definir los
significados que sean indicados por estos términos sélo segun los sabios del arte de la
I6gica, porque lo que nos importa de estos términos es Unicamente aquello que es
utilizado por los sabios de este arte de la l6gica.”*’

Entonces, al 16gico no le importa que el término indique a “el ser humano”, a “la
piedra” o a alguna otra cosa, lo que le importa es saber a qué clase pertenece este
término y en qué grupo se clasifica este término, en la légica o en la lengua, pues el
aspecto que importa en la investigacion es el aspecto formal del pensamiento y el
aspecto formal de la lengua, aspectos en los que se reflejan las reglas de la gramatica y
de la declinacion. Con esto la l6gica concuerda con la filosofia de la lengua y la
filosofia de la gramatica.

Al-Farabi, en su intenso estudio de la filosofia de la lengua &rabe, aclard y
explicd, como ya hemos mencionado, la relacién de proximidad que hay entre el
nombre en la lengua y la esencia (al-djawhar) en el sentido légico, y que ambos, el

nombre y la esencia, son descritos y no pueden ser adjetivos de otro elemento; entre el

246 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-"Alfaz: al-mista’mala fi al-mant:iq, t:ah:qiq: Muh:sin Mahdi, al-mat:ba'a
al-kathdllkiya, Bayr(t, 1968, p. 41-42.

247 Ab(i Nas:r al-Farabf, Kitab al-"Alfaz: al-mista’mala fi al-mant:iq, t:ah:qig: Muh:sin Mahdi, al-mat:ba'a
al-kathdlOkiya, Bayr(t, 1968, p. 43.
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predicado (al-"isnad) en la lengua y la predicacion (h:imil) en la l6gica; entre la forma
de la frase nominal y la imagen de la premisa, que predica; entre la sinonimia y la
identidad; entre la negacién y la contradiccién; entre la condicién en la lengua y la
expresion implicita de una idea en la logica, lo cual consiste en que lo que sigue a una
premisa condicional se considera introduccién de la misma.?*®

Ademas, si llegamos a profundizar mas en estas dos ciencias, encontraremos que
las clasificaciones de los graméticos son semejantes a las clasificaciones de los l6gicos,
porque las investigaciones de los l6gicos se dividen en tres fases. I: la investigacion de
las imaginaciones o suposiciones, IlI: la investigacion de las confirmaciones, IlI: la
investigacion de las deducciones. Y si tomamos las clasificaciones de los gramaticos
encontramos que se cumplen con las dos primeras fases de la investigacion Idgica. La
investigacion de las imaginaciones es s6lo una investigacion de los términos, cada
término tiene su equivalente en una imaginacion del intelecto. Ademas hay otras
divisiones légicas para los términos que los linglistas emplearon, como por ejemplo la
division del nombre en sustancia, nombre de significado y sentido general parcial; o la
diferencia entre el nombre general (del sentido general) y el nombre plural colectivo, o
lo que se afirma y lo que se anula, lo que equivale a las cuestiones que influyeron a los
gramaticos en la negacion. Y lo que es absoluto y relativo, desde el punto de vista
linglistico, esta considerado dentro de la investigacion del segundo término, o bien se
considera regido del estado constructo.

Si nos fijamos en las investigaciones de los graméaticos vemos que la mayoria de
ellas provienen de las investigaciones logicas, pero las investigaciones gramaticales no
pueden sobrepasar los limites imaginarios, se centran en su mayoria en el aspecto

material y en el aspecto del contenido linglistico (que consiste en las palabras de la

248 Mah:m{d Zaydan, Fi falsafat al-luga. Dar al-nahd:a al-"arabiyya, 1985, p. 174.
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frase, su orden y la funcion que toma cada término dentro de la frase) y se aleja de lo
imaginario, como por ejemplo el caso de las investigaciones del masculino, femenino,
especificacion, o complemento circunstancial.?*

En cuanto a la division del término compuesto en la l6gica, hay dos tipos: al-tam
(el completo) y al-naqis: (el defectivo). Dentro del tipo “completo” encontramos lo que
se llama “predicativo” como: al-h:adid ma'dan (el hierro es un mineral), y lo que es
“enunciativo” como m& “adjmal al-h:adiga (qué jardin tal bonito); y del tipo
“defectivo”, tenemos lo que es “restrictivo”, que significa que la segunda parte de una
frase o premisa es dependiente de la primera parte, como nahr al-Nil (el rio Nilo),
vemos que esto se asemeja en la lengua al estado constructo, el regente y el regido, o al
adjetivo que describe y al descrito por este adjetivo. Y lo que “no restrictivo” como: fi
al-bayt (en la casa); en este ejemplo de “no restrictivo” aparece una particula con un
nombre que bien podria ser un verbo, es lo que se llama shibh al-djumla (semejante a la
frase). En realidad hay una absoluta correspondencia entre los gramaticos y los légicos
en cuanto a esto, ya que el enunciado completo segtn los l6gicos tiene un significado
evidente el cual no es necesario aclarar, pues es suficiente un ejemplo para entenderlo, y
este mismo enunciado, segun los linglistas también tiene un significado, pues, al ser
segun la ldégica un enunciado completo, es para la gramatica una frase con sentido
completo. Los logicos pusieron una serie de condiciones para que el sostenido 16gico

predicara sobre el sujeto légico en la premisa:

1- que la premisa tenga significado existente.
2- que el significado tenga validez en ambas proposiciones.

3- que haya un enlace entre las dos proposiciones.

%9 Ab(i Rayyan Muh:ammad “alf, Dirasa tah:liliyya mugarana bayna al-nah:w wa al-mant:iq d:imn kitab
al-Farabi wa al-h:ad:ara al-"insaniyya, Bagdad, 1975, p. 206.
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Asi que el andlisis de la frase con significado completo, segin los graméticos y
lingiistas, tiene que hacerse segun las reglas de la ldgica y sus condiciones.®® Todas
las lenguas cuentan con dos partes: La primera parte: es el analisis de las reglas
generativas de la lengua (hay ciertas diferencias a la hora de generar la frase segin la
lengua en la que se haga).La segunda parte: es la investigacion de las reglas
transformacionales para esta lengua y consiste en investigar el modo en el que ocurre la
transformacion de ciertas premisas a otras premisas, 0 como podemos sacar de las frases
que se consideran primeras proposiciones para otras frases o proposiciones que guardan
relacion con ellas, como si decimos que A es B, y cada B es C, asi deducimos de estas
dos proposiciones que cada A es C. Entonces hemos concluido una premisa de otras
premisas, 0 una premisa se convierte en otras premisas. Es obvio que la primera parte, el
andlisis de las reglas generativas, se acerca a la gramatica, y que la segunda, la
investigacion de las reglas transformacionales, en cambio, corresponde a la 6gica, y en
concreto a la logica deductiva analdgica. En cuanto a la teoria, la gramatica y la logica
se diferencian la una de la otra en que la gramatica se aplica en la expresion lingiistica,
y la l6gica se aplica en los sentidos de las ideas y las expresiones.”" Y en base a esto, la
gramatica y la ldgica, segun lo ve al-Faradbi, no sdélo son dos ciencias, sino dos
disciplinas que se atribuyen al lenguaje por sus dos aspectos: el lingtistico y el psiquico
o mental. Nos podemos beneficiar de estas dos ciencias dirigiéndonos hacia las cosas
existentes por medio de su conocimiento indicativo, es decir, la gramética, y por medio

del conocimiento mental, es decir, la l6gica. Ademas, estas dos disciplinas, cuando se

0 Mah:maid Zaydan, Fi falsafat al-luga. Dar al-nahd:a al-"arabiyya, 1985, p. 188.

#1 Mah:m(d Fihmi H:idjazi, al-Fikr al-lugawi fi “it:ar ligd” al-thagafat “ind al-tawh:idi, madjala fus:l
mudjalad 15 “adad rabi”, al-Qéahira, 1996, p. 199-200.
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unen, facilitan que el pensamiento alcance sus maximos limites cuando se disponga a
descubrir las naturalezas de los primeros existentes en el mundo de la metafisica.?

El caso es que el desarrollo moderno de la logica, en especial con los positivistas
I6gicos, entre los que encontramos a Rudolf Carnap, dejo de interesarse por las
diferencias existentes entre la l6gica y la gramética, o entre las reglas
transformacionales y las reglas generativas. Ademas, la transformacion y la deduccion
Unicamente dependen de la particularidad imaginaria de la frase, es decir, de la
particularidad de la declinacién, por eso los 16gicos no utilizan el término “declinacién”
al-"i"rab para indicar sobre las reglas generativas, como si que ocurre en la lengua. Los
I6gicos con esta particularidad imaginaria indican al sistema que retne a todas las reglas
generativas y transformacionales a la vez; y si tenemos en cuenta que los l6gicos
modernos utilizaron para expresar sus cuestiones y argumentaciones un método
imaginario o simbdlico, entenderemos hasta qué punto estos légicos estaban lejos de
sefialar el significado, porque segun ellos, las ideas, las operaciones mentales y hasta su
contenido real no tienen importancia, Unicamente son una cadena de simbolos escritos y

prenunciados.?*®

3.4.3 - El problema del significado y la indicacion.

Cada palabra en la lengua tiene un significado, o al menos asi deberia ser. En el
momento de la creacion de una lengua, el hombre realiza la conexién entre el término y
su significado, pero por el hecho de que la lengua no es estable, sino cambiante como ya

sabemos, el significado no es definitivo para un término o tiene sélo una utilizacion,

2 pijirar Djihami, al-"ishkaliya al-lugawiyya fi al-falsafa al- “arabiyya, Dar al-sharg, Bayr(t, 1994, p.
130.

%3 Mah:mid Zaydan, Fi falsafat al-luga. D4r al-nahd:a al-"arabiyya, 1985, p. 189-190.
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sino que los términos van cambiando y por siguiente van cambiando los significados.
Algunos términos llegaron a tener numerosos significados y utilizaciones porque la
lengua es flexible y amplia, e incluso muestra algunas ambigtiedades; como dijo Gottlob
Frege: “no preguntes sobre el significado de la palabra “significado” y no te plantees
poder establecer un criterio exacto y firme mediante el cual puedas determinar los
significados de las palabras o las frases, y ciertamente parece que nosotros confirmamos
los fundamentos bésicos de la idea del significado Unicamente entendiéndolos pero sin
necesidad de investigarlos. Asi como confirmamos que cada persona utiliza la lengua y
se acostumbra a utilizarla de modo racional con la capacidad de transmitir el significado
de lo que decimos a los demas, de entender lo que se nos dice y lo que se transmite”.
Estas son las bases de lo que lograron los fildsofos de la lengua gracias a su vision firme
y sin un gran esfuerzo, tras el fracaso de muchos filésofos y 16gicos contemporaneos
como George Edward Moore, Willard Van Orman Quine y otros en sus intentos de
alcanzar un criterio exacto que determinase las condiciones de aquello que tiene
significado y de aquello que no lo tiene.?**

Resulta evidente que el hecho de investigar la problematica del significado no
tuvo mayor importancia para los fildsofos y los linguistas musulmanes, como si que la
tuvo para los l6gicos de la edad moderna. Este es el motivo por el cual los objetivos y
las formas de estudio de los filésofos musulmanes han sido diferentes a los objetivos y
las formas de estudio de los contemporaneos, pues para estos Ultimos se trataba esta
problematica del significado de Idgica y linglistica, e intentaron a través de estas dos
disciplinas llegar a un criterio exacto que determinara las condiciones de lo que tiene
significado y de lo que no lo tiene de entre todas las palabras, intento en el cual se

toparon con la dificultad de lograr este criterio y con la gran variedad de teorias

%4 Mah:m0d Zaydan, Fi falsafat al-luga. Dar al-nahd:a al-"arabiyya, 1985, p. 136. Djirar Djiham, al-
“ishkaliya al-lugawiyya fi al-falsafa al- “arabiyya, Dar al-sharq, Bayrdt, 1994, p. 166.
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existentes hasta el momento; algunos de ellos incluso declararon que habian fracasado
en la bisqueda de dicho criterio.?*®

En cuanto a los filosofos arabes, especialmente al-Farabi, fueron los primeros de
entre los filésofos y linglistas que se interesaron en investigar este tema, en confirmar
la importante relacion que hay entre la gramatica y la lengua, y los primeros en afirmar
que dominar la lengua y su gramatica es una condicion bésica para estudiar la l6gica.
Ademaés, la gramatica investiga el término y su significado, asi como la l6gica establece
las reglas necesarias para cada ideologia vélida y para los significados primeros, los
cuales estan fijados y establecidos siempre segin un aspecto o criterio oral. Al-Farabi
queria demostrar que la gramatica y la logica investigan sobre el término y sobre el
significado a la vez, y que aquel que quiera hacer distincién en cuanto a esto entre la
gramatica y la logica estd equivocado; y dice: “el tema de la gramatica es el término y el
tema de la ldgica es el significado. Ab( Bishir Matta, quien fue considerado como el
lider de la I6gica en su época, cometid un error al decir lo siguiente en el debate contra
el gramatico al-Sirafi: “Yo no me he fijado en la gramatica porque la logica no la
necesita, y para el gramatico es muy necesaria la légica por el hecho de que la légica
indaga sobre el significado. La gramatica en cambio indaga sobre el término, pues que
el logico se detenga en el término es algo casi accidental, y que el gramético se
encuentre y detenga con el significado es también algo casi accidental, y el significado
es mas estimado que el término, y por tanto el término es menos apreciado que el
significado.?® Y al-Sirafi, que dominaba no sélo el rabe y su gramética sino también la
logica y la filosofia, vencid en el debate aportando una prueba béasica con la que

demostro distintos aspectos:

5 Mah:mad Zaydan, Fi falsafat al-luga. Dar al-nahd:a al-"arabiyya, 1985, p. 95, 135. Djurdji Zaydan,
Falsafat al-luga al-"arabiyya, Bayr(t, 1889, p. 236.

26 Al-Tawh:idi, al-'imta" wa al-mu’anasa, tah:qig: Ahmad Amin, mat:ba'at ladjnat al-ta’Iif wa al-
tardjama wa al-rasm, al-Qéhira, 1953, p. 113.
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Es imposible pronunciar los términos sin que estos indiquen a significados, asi como es
imposible que haya significados que no estén relacionados con el sistema vocal, y
ademas es imposible pronunciar cualquier frase en arabe sin que antes se haya llegado a
comprender su significado”.®®’ Después aparecié al-Farabi para corregir las
incorrecciones que habia cometido el lider de los Idgicos, asegurando la relacion entre
las dos ciencias, y dice: “los temas de la 16gica, con los cuales se establecen las reglas,
son las cosas racionales de los significado, ya que los términos indican sobre los
significados, y en si indican sobre las cosas racionales. Esto ocurre cuando realizamos
una correccion de nuestra opinion en las mentes, pensando bien y meditando, y después
valoramos en nuestras mentes los elementos y las cosas racionales cuya misién es
corregir esta opinion”.”*® Ademas dice en el contexto de la aclaracion de los significados
de la articulacion: “la articulacion es la expresion que se hace externa por medio del
sonido y el sonido es con lo que se forma la expresion de la lengua que refleja lo que
hay en la conciencia; también es la expresion establecida en la mente, es decir, los
términos que expresan a las cosas racionales”.

Después de al-Fardbi apareci6 Ibn Djinni, que fue influenciado por las
cuestiones que salieron en aquel debate y mas particularmente por al-Farabi. A raiz de
estas influencias escribi6 en su libro al-Jas:&"is: (Las peculiaridades) un capitulo con el
siguiente titulo: Apartado para responder a aquellos que dicen que los arabes s6lo se

preocuparon por los términos ignorando los significados, y dice en el libro:

27 Al-Tawh:idi, al-'imtd” wa al-mu’&nasa, tah:qig: Ahmad Amin, mat:ba'at ladjnat al-ta’Iif wa al-
tardjama wa al-rasm, al-Qa&hira, 1953, p. 119. Mah:m(d Zaydéan, Fi falsafat al-luga. Dar al-nahd:a al-
“arabiyya, 1985, p. 169.

28 Ab( Nas:r al-Farabi, “ih:s:a" al-"ulom, tah:qiq: “uthman “amin. Dar al-fikr al-"arabi, al-t:ab’a al-
thaniya, al-Qahira, 1949, p. 59.
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“Los éarabes, al igual que se preocupan por sus términos y los corrigen, hacen revision
de ellos, los observan detalladamente, y todo esto puede notarse en la poesia, en los
discursos o la composicion de la prosa rimada. Esta preocupacion por los términos sigue
estando muy presente en la lengua arabe, pues para ellos los significados son muy
importantes y valorados en sus mentes. Ademas, lo primero que hicieron fue interesarse
por sus términos, porque los términos eran la referencia a los significados y el camino
para expresar objetos e intenciones; asi realizaron el arreglo y la ordenacion de la
lengua, llegaron incluso a exagerar aislandola [de las demé&s lenguas, o posibles
incorrecciones] y mejorandola para que ejerciera un gran efecto en el oyente y fuera
mas eficaz en el campo de la seméntica. Y toda esta atencion en realidad no se presta a
los términos, sino que se presta a los significados, a los cuales aluden los términos
elevando el nivel de la lengua misma; de modo que los términos sirven a los
significados, y quien es servido sin duda es més noble que el siervo”.?*

Al-Farébi se anticip6 a Ibn Djinni cuando afirm6 que el significado era
interesante, porque no es facil para él como fildsofo afirmar que entre la lengua y la
l6gica existe una importante vinculacion sin decantarse por los significados de los
términos y sus indicaciones y también por las condiciones que tienen que darse para que
las palabras y las frases tengan significado. Consideraron que los intentos de al-Farabi
iban contra corriente, pues quiso asegurar que no era imposible la adaptacién de la
I6gica de la Grecia clasica a la gramatica arabe en un momento histérico en el que todo
el mundo creia que quien tratara la logica estaba cometiendo herejia, y también quiso
demostrar que la filosofia era una habilidad linguistica y una certeza ldgica, y sobre esto
dice: “Cuando se definen los significados de los terminos, es con la intencion de definir

los significados que sean indicados por estos términos solo segun los sabios del arte de

%9 |bn Djinni, al-Jas:&’is:, tah:qiq: Muh:ammad “ali al-Nadjar, al-Qahira, dar al-kutub al-mas:riyya,
1965, p. 215-220.
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la l6gica, porque lo que nos importa de estos términos es Unicamente aquello que es
utilizado por los sabios de este arte de la l6gica.”* Es decir, las indicaciones y los
significados de los términos segun la gente de la Idgica, porque son exactos, claros y
correctos, y no les dan importancia al significado en si, sino que la dan segun su sentido
figurado o significado simbolico existente entre este significado y otros significados
representados cuyas formas son los términos articulados. A al-Farébi no le importaba
tanto que el término indicara a “el ser humano”, a “la piedra” o a “el libro” como que le
hiciera saber la clase de este término, es decir, a qué grupo de las partes pertenece este
término, a la l6gica o a la lengua. La I6gica nos aleja de la contradiccion y del error, por
la razén de que aclara el significado segln sus reglas prescindiendo de los distintos
sentidos que puede llegar a tomar el término a partir de los sindbnimos, derivados y la
composicion de nuevos términos, si lo tratamos en el &mbito de la lengua. Al-Farabi
trata la cuestion del significado linguistico y los significados de los términos utilizando
su metodologia filosofica y sus reglas logicas, asegurando que siempre que la nacién
tenga una naturaleza o instinto inteligente podra realizar la adaptacion entre el término y
su significado. Y la realidad que expresa el término tendra un orden determinado que
dependeré del orden de los significados y de lo que se asemeja a los significados, de
este modo no habré lugar para términos que conduzcan al error y que carezcan de
significados. Y dice acerca de esto: “si una nacion es inteligente y tiene ciencia, de
forma natural llega a los términos que indican a los significados y se adecuan a ellos, y

los hace ser semejantes a las cosas existentes que surgen en la mente. La mente va a

20 Abi Nas:r al-Farabf, Kitab al-"Alfaz: al-mista’mala fi al-mant:iq, t:ah:qiq: Muh:sin Mahdi, al-mat:ba'a
al-kathdlOkiya, Bayr(t, 1968, p. 43.
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examinar estos términos para que sean ordenados de la forma mas conveniente segun el
orden los significados”.?**

Sefala al-Farabi que si hay términos algunos de los cuales indican clases, tipos y
sentidos generales (kulliyat), y otros indican personas e individuos, los significados
tendrén un cierto orden segun una escala de valores, de méas general o mas especifico o
particular. Asi, para estos significados que quedan ordenados segun una escala de
valores, van a serles atribuidos términos ordenados de igual modo de més generales a
mas especificos. A un cierto significado se le pueden a tribuir dos términos que sean
sindnimos. Entonces, como afirma al-Farabf, hay una concordancia entre el término y su
significado. Se asemejan los significados con los términos en que, en ocasiones algunos
significados se modifican dando lugar a otros términos, pero tanto la variaciéon del
significado como la variacion del término que le corresponde cambia exclusivamente en
cuanto a sus caracteristicas o accidentes permaneciendo el mismo término y significado
original; en los términos hay algunas letras o particulas que son fijas y que cambian a
otras letras o particulas como si fueran accidentes que cambian. Hay que investigar bien

a la hora de ordenar los términos para expresar los significados con los términos mas

parecidos a aquello que queremos expresar.

281 Abl Nas:r al-Farabi, Kitéb al-h:urdf, tah:qiq, Muh:sin Mahdi, Bair(t, 1970, p. 139. DjurdjT Zaydan,
Falsafat al-luga al-"arabiyya, Bayr(t, 1889, p. 237- 240.
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EL PENSAMIENTO FILOSOFICO DE AL-FARABI.
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4) El pensamiento filoséfico de al-Farabi.

Hace cuarenta afios se dio un intento por parte de los investigadores de sacar a la
luz parte de las obras de Abl Nas:r Muhammad Ibn al-Faraj al-Farabi para que se
pudiera descubrir la gran importancia de la escuela filoséfica musulmana®®?. Se ve que
en cierto momento a al-Farabi no le dedicaron la atencion en cuanto que a pensador que
hubiera merecido, de hecho sus contemporaneos no apreciaron la importancia de su
gran trabajo filosofico; y después fue olvidado durante varios siglos hasta la época
moderna, tanto €l como sus manuscritos, los cuales, como ya sabemos, han quedado
repartidos por distintos rincones del mundo. Esta situacion de abandono del legado
farabiano duré hasta la mitad del siglo X1X, momento en el que algunos investigadores,
como el historiador Friedrich Dieterici, tras un largo recorrido, consiguio sacar a la luz
algunas de las obras de al-Farabi, y a principio del segundo cuarto del siglo XX, en la
compilacion de la Enciclopedia Otomana en Hayderabad descubrieron distintas
epistolas.?®® Pero parece que estos textos fueron publicados a prisa, y les faltd una
metodologia de investigacion cientifica mas exacta. Cierto es que los grandes fil6sofos
Avecina y Averroes llegaron a ser mas famosos que él, ambos compartieron todo el
éxito en el campo de la filosofia musulmana, siendo uno de ellos el maximo
representante del mundo oriental y otro, del mundo occidental. Pues a partir del siglo XI
Avecina fue considerado el padre de la investigacion filosofica en el mundo islamico, y

una gran referencia para todo aquel que estudiara este tipo de ciencia. Con el tiempo

%62 MADKOUR lbrahim, La place d"al-Farabi dans |"école philosophique musulmane, Paris, 1934.

AN A

263 Al-Q4’ima al-djadida li al-mat:b( at al-"arabiyya bi da’irat al-ma arif al-'uthmaniyya, H:aydar abad,
1973, p. 9-10.
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Ilegd a ser el gran maestro cuyos libros fueron considerados fuentes de ensefianza. Sus
discipulos y seguidores explicaron sus obras, y llegd a un punto en el que sus ideas
acabaron siendo tratadas como doctrinas. Habia creado su propia escuela, y fueron
muchas las generaciones que de él aprendieron. Posteriormente, Ilegando a la Edad
Media, cuando la investigacion filoséfica se prohibié por razones religiosas, Avecina
cambid las directrices de sus estudios y ensefianzas dirigiéndose hacia los estudios
teoldgicos y sufies. Aln hoy en dia puede apreciarse la influencia de Avicena en la
lengua arabe.?**

Y por el otro lado tenemos, como hemos dicho, a Averroes, cuyas obras fueron
traducidas al latin cuando adn no habian pasado cuarenta afios de su muerte. El
intercambio cultural entre las lenguas y los pueblos ya es conocido desde la antigliedad,
y gracias a ello se conserva la tradicion humana. Con esto, tanto los libros de Averroes
como sus explicaciones de los libros de Aristdteles siguen estando guardados en su
version latina, sin que se haya nunca prestado gran atencion a las versiones originales en
arabe. Podria asegurarse que el filosofo andalusi fue méas reconocido en latin que en
arabe, y que ejercié por tanto una gran influencia sobre el pensamiento cristiano durante
la Edad Media y casi hasta la Edad Moderna. Hubo grandes polémicas entre los
filésofos que defendieron esta teoria, como por ejemplo es el caso del filésofo Ernest
Renan, quien expuso la posibilidad de existencia de dicha influencia,?® y otros que en
cambio no estuvieron de acuerdo. Hubo una competencia entre las dos autoridades de la
Iglesia, la autoridad temporal y la espiritual en continuar con esta actividad, pues estas
no dudaron en controlar la rebeldia de algunos activistas seguidores de Averroes que

publicaron las doctrinas de su maestro. Estos seguidores continuaron con su tarea hasta

24 |brahim Madhkar, Ab(i Nas:r al-Farabi fi al-dhikra al-alfiyya liwafatihi 950, al-Qahira, 1983, p. 6.

25 RENAN, E. Averroes et |"aueverroisme, Paris, 1925.
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la llegada del Renacimiento, lo que después facilitd el proceso para el desarrollo de la
Edad Moderna?®®. Aunque en un momento dado, Averroes fue tratado por los maestros
cristianos de forma injusta, pues lo consideraron padre y maestreo de los ateos, también
llegaron a afirmar que era un excelente explicador del pensamiento aristotélico y que
sabia expresar correctamente el punto de vista de Aristoteles. Por el contrario, al-Farabi
a penas fue conocido ni en arabe ni en latin, lo que hizo que en las décadas posteriores
fuera Avicena y no €l quien alcanzara mayor fama, aunque sabemos que siempre
reconocid que al-Farabi habia sido uno de los grandes maestros y declar6 abiertamente
que le fue una gran fuente de inspiracién para sus ciencias.

Vemos en al-Gazali (m. en 1111), quien se decanté mas que por la filosofia, por
la teologia, y a pesar del ataque que hizo contra los fildsofos, que fue también un
filésofo exacto y claro que se vio de alguna manera influenciado por al-Farabi.
Avempace (m. en 1138) e Ibn Tufayl (m. en 1185) fueron los filésofos que llevaron a
los pensadores andalusies el valor del avance de los estudios de al-Farabi, ambos
reconocieron, al igual que Avicena, que habian tomado su ciencia y sus teorias, asi
como se habian beneficiado de su filosofia. También fue inevitable para Averroes verse
influenciado por al-Farabi, y ha de decirse que en ocasiones se ha llegado a criticar que
tanto Averroes como al-Farabi se alejaron en demasia la linea de las teorias de el propio
Aristételes con respecto a algunas ideas y puntos de vista, pero claro, esto siempre
desde los puntos de vista de los estudios que los trataron como comentaristas y no como
filésofos con doctrinas propias. Ernest Renan menciona que la escuela o doctrina de
Averroes, que fue conocida en la Edad Media y en el Renacimiento, consiste
unicamente en un conjunto de teorias comunes entre los pensadores arabes. Tampoco

hay que olvidar a los filosofos sufies como al-Sahrddi (m. 1191) e Ibn “arabi (m.1240),

266 |prahim Madhkar, al-Falsafa al-"islamiyya wa al-nahd:a al-"Grubbiyya, al-Qahira, 1970.
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pues todo aquel que ha leido sus obras ha podido apreciar las connotaciones de la
ideologfa alfarabiana.?®” Asi como también encontramos al filésofo Ibn Sab'in (m.
1250) quien fue considerado uno de aquellos que valoraron a al-Farabi y uno de los que
seflald la influencia que éste habia ejercido sobre Avecina®®®, sin todas estas
aportaciones sobre la importancia y ensefianzas de al-Fardbi no habriamos tenido la
oportunidad de obtener informacion desde el siglo XIV al siglo XX. Con el latin
ocurrié lo mismo que con el arabe, tampoco en esta lengua fue estudiado a fondo. Y
aunque se realizaron algunas traducciones de sus obras al latin, estas no fueron muchas;
encontramos por ejemplo: la traduccion al latin de “ih:s:&" al'uldm (EI catdlogo de las
ciencias), o Risala fi al-"aqil (Epistola sobre la razon). El libro de “ih:s:&" al’'ulim (EI
catdlogo de las ciencias) fue fundamental para los sabios latinos que trataron de
catalogar las diferentes ciencias. El segundo libro, Epistola sobre la razén, habla sobre
la teoria del conocimiento, considerada como uno de los grandes problemas filoséficos
para los latinos, y para comprender dicha teoria tuvieron que consultar las opiniones e
ideas tanto de al-Farabi como de Avicena. Resulta llamativo que los estudios latinos no
se dirigieron seriamente hacia la légica de al-Farabi, sino Unicamente en ocasiones
contadas y de forma superficial, a pesar de que era considerado el segundo maestro
(después de Aristételes) y el primer l6gico de entre los &rabes. Parece que consideraron
suficiente la Idgica aristotélica una vez que ésta fue traducida al latin. Podemos afirmar
que algunos grandes pensadores cristianos del siglo XIII conocieron a al-Farabi y sus
ciencias, y se ve claramente las referencias que tanto Alberto Magno (m. 1240) como
Roger Bacon (m. en 1294) hacen a al-Farabi. La llegada de las escuelas de los filosofos

arabes al pensamiento occidental durante la edad media se considera como un acto

27 |prahim Madhkar, FT al-falsafa al-"islamiyya, Dar al-maarif al-mas:riyya, al-Qahira, 1968, p. 53-57.

%68 |prahim Madhkar, Ab(i Nas:r al-Farabi fi al-dhikra al-alfiyya liwafatihi 950, al-Qahira, 1983. p. 8.
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brillante registrado en la historia de la expansién del legado arabe fuera de sus fronteras.
Ademaés esto se ve como una prueba importante de la unién de la razén humana y de
que los pueblos podrian entenderse entre ellos. Estos dos fildsofos cristianos notaron la
concordancia que hubo entre las opiniones de al-Farabi y las de su discipulo Avicena.
En realidad, para los cristianos de la Edad Media los filosofos musulmanes fueron
Avecina y Averroes. Ibrahim Madkdr sélo es uno de los pensadores contemporaneos
que quedan sorprendidos tras las investigaciones de que un gran filésofo como lo fue al-
Farabi se quedara en la sombra durante tanto tiempo. Estamos con todo esto mostrando
la necesidad de dar a al-Farabi la importancia que merece, y de redescubrir sus obras. A
principios del s. X1X comenzaron las investigaciones de las obras de al-Farabi y fueron
finalmente, tras varios siglos, valoradas. EI D. ‘uthmén “amin, publicé la obra de
“ih:s:&" al-"uldm (EI catalogo de las ciencias) en el afio 1949, en cuyo prélogo ofrecio
un estilo cientifico y exacto; con esta publicacion pudo corregir las equivocaciones
cometidas por aquellos que la habian publicado anteriormente. De hecho, para no ir mas
lejos, corrigid el prologo que él mismo habia redactado, quizas porque lo hubiera hecho
demasiado a prisa, en el afio 1931. Durante seis afios consecutivos, entre 1955 y 1961,
Dunlop extrajo distintas epistolas de al-Farabf, todas ellas clasificadas bajo las obras
l6gicas.?®® En esta misma época la profesora turca Mubahat Turkir publicé en la
universidad de Ankara las epistolas que extrajo Dunlop pero que no habia publicado, y
les afiadio las traducciones correspondientes en version francesas junto a otra epistola
que se publicaba por vez primera.?’® La principal fuente de investigacion para la
publicacion de estas obras fueron las bibliotecas de Estambul, las cuales recogen un
gran namero de ejemplares de manuscritos arabes. También hizo un gran esfuerzo el D.

Muh:sin Mahdi, que extrajo entre 1961 y 1970 cuatro libros junto a breves epistolas y

29 |prahim Madhkar, Ab(i Nas:r al-Farabi fi al-dhikra al-alfiyya liwafatihi 950, al-Qahira, 1983, p. 9.

270 Kijtab al-qiyyas al-s:gir, (El libro de la analogia menor). Ankara, 1958.
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comentarios relacionados con las epistolas, entre las mas importantes encontramos:
Kitab al-h:urdf (El libro de las letras) el mas extenso de los libros de al-Farabi que se
han conservado; y Kitab al-"alfaz: al-musta 'mala fi al-mant:igq (Los términos utilizados
en la logica). También ha de mencionarse Kitab al-musiga al-kabir (Gran libro de la
Musica), prologado por Gat:t:4s “abd al-Malik Jashaba, e investigado y elaborado por
Mah:mad Ah:mad al-H:afni, uno de los grandes historiadores de la musica arabe
contemporanea. Pero de la influencia que pudo ejercer al-Farébi, asi como del
pensamiento de otros personajes también de gran calibre, nos encargaremos con mas
detenimiento un poco mas adelante. De momento nos centramos en nuestro segundo
gran maestro, quien, ademas de desarrollar toda una serie de teorias linguisticas
relacionadas con la filosofia del lenguaje, establecio sus teorias filoséficas. Ahora
retrocedemos en el tiempo: Al-Farabi aprendid la filosofia de Antioquia y Bagdad,
filosofia que provenia de la época helenistica romana y que se traslad6 desde Alejandria
siete siglos después de Cristo. En los tres primeros siglos de la era cristiana ocurrid la
expansion de la Escuela Neoplatonica, cuya tarea consistié en seleccionar y tomar
material de estudio de las anteriores escuelas filosoficas, y posteriormente pasar a
mezclar lo que habia tomado realizando al respecto comentarios y explicaciones,
especialmente con los libros de los antiguos sabios Platon y Aristoteles. A esta fusion de
teorias y materiales de estudios filosoficos les sumaron el intento de armonizacion entre
la filosofia y la religion cristiana, y a consecuencia de esto quedd el cristianismo
dividido en tres ramas: jacobitas, nestorianos y melquitas. Tras esto, en los siguientes
cuatro siglos, encontramos la fundacion de la escuela de Alejandria, posterior, por tanto,
a la escuela neoplatonica. La escuela de Alejandria reivindico una perspectiva distinta a
la de la escuela neoplatonica, ya que esta Ultima se concentro en el lado metafisico de la

filosofia, lo cual se contradecia con las doctrinas del cristianismo. En cambio el interés
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filoséfico de la escuela de Alejandria estuvo dirigido hacia la investigacion cientifica,
como las matematicas y las ciencias de la naturaleza, ignorando la parte metafisica de la
filosofia. Por esta razon estuvo en todo momento vinculadas la perspectiva filoséfica y
la perspectiva del cristianismo. Esto también se debio al acercamiento que hubo entre
los filésofos y los hombres de religion, lo que condujo a una situacion en la que la
investigacion paso del mero aspecto teoldgico al interés por las ciencias naturales.

La escuela neoplatonica, que se antepuso a la escuela de Alejandria en esta
misma ciudad que le da nombre a la segunda de las escuelas, se interes6 por encontrar
una union entre los elementos de la filosofia griega y la religion oriental. Plotino, quien
se gano el respeto del pueblo y fue considerado uno de los grandes racionalistas de la
época, fue el fundador de esta escuela. Esta perspectiva sin duda va a causar una
contradiccion entre la idolatria que se mezclo con la filosofia griega y el cristianismo.
Aunque, después de haber trasladado la filosofia desde Atenas hasta Roma, y de ahi
hasta Alejandria, la investigacion filosofica hacia el s. VII d. C. se encontrd en armonia,
conviviendo unas tendencias con otras, y se llegd incluso a considerarlo todo dentro de
una misma unidad para que concordasen las creencias populares con la creencia
cristiana.

En el momento en el que se traslad6 el centro filoséfico de Alejandria a
Antioquia y, después, a Bagdad, la filosofia transmitida consistia en una mezcla de:
primero, distintas escuelas griegas sobre todo las de Platon y Aristételes; segundo, de
una creencia oriental o religion cristiana. Nos atrevemos a decir que el aspecto que toméd
la filosofia transmitida fue una mezcla entre el platonismo, el aristotelismo, el
estoicismo y el sufismo oriental, cosa que, en realidad, representaba a todas estas
escuelas y todas las perspectivas culturales: perspectiva humana, religiosa, de la

idolatria. ..
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Cuando la filosofia llegé a través de las escuelas cristianas de oriente a los
musulmanes acumulaba todos aquellos elementos, pero llegaba con otro aspecto
teniendo un matiz de sufismo oriental en la idea de la Unidad como fuerza suprema, por
esta razon, en un principio los pensadores musulmanes se interesaron por la filosofia y
valoraron la facultad de la sabiduria y no tenian la idea de que los sabios griegos
tuvieron la intencion de contradecir al Islam a la hora de tratar el tema de la Unidad en
general, o la Causa Primera; coincidian incluso en que la vida de entrega al-zuhd es el
camino hacia la felicidad del ser humano aunque a veces las expresiones de los fildsofos
pudieran dar la sensacion de que si que habia contradiccion con respecto al Islam.
Ademas los musulmanes intentaron que hubiese concordancia entre la filosofia de los
griegos y el Islam. Una cuestion que los pensadores musulmanes se planteaban era si la
filosofia griega en general era contradictoria a su pensamiento y credos, 0 si
simplemente lo era la filosofia griega que hasta ellos habia llegado. Los musulmanes no
sabian al principio que el Uno, o la Unidad Suprema en esta filosofia se consideraba el
origen de la existencia, un ser Uno estatico e inmovil.

Y volvemos al siglo de al-Farabi, siglo en el que, y recordamos, la situacion
politica y cultural de la civilizacion arabo-isldmica se encontraba sumergida en una
tremenda crisis. Al menos con el califa al-Ma'm(n habia quedado establecida una
importante escuela de traducciones denominada Bayt al-H:ikma o Casa de la
Sabiduria®™*, lo que llevé al movimiento e interés por parte de algunos por los textos
clasicos tanto en griego como en siriaco, y que si bien en la época de al-Farabi no se

encontraba en uno de sus momentos de mas auge, gracias a esta escuela los filésofos

2! |_a Casa de la Sabiduria: Institucién fundada en Bagdad por el califa al-Ma"amiin (813-833), cuyo
cometido fundamental consistia en la traduccidn al arabe de las obras de los antiguos. Al reunir a
traductores de muy diversos origenes y tendencias intelectuales se convirtié en un auténtico centro de
sabiduria, receptor y difusor de cultura. ABED YABRI, Mohamed, El legado filoséfico &rabe, Trotta,
Madrid, 2001, p. 81.
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tenian acceso a ciertos textos. Pues bien, como muchos otros pensadores, no siendo
original en este aspecto, y Ilamado por el gran interés y admiracion hacia esta rica y
novedosa cultura, al-Farabi estudié la filosofia de los grandes pensadores griegos. Y
teniendo como objetivo primero la unificacion de la filosofia con la religion, organizé
un sistema de pensamiento en el que se iban entrelazando diferentes aspectos de la
cultura griega y de la cultura &rabe, abarcando temas tan diversos como son metafisica,
religion, politica y sociedad. Este intento de unién de filosofia y religion parte de que él
consideraba que la religion, al igual que la filosofia constaba de una parte tedrica y otra
practica. Llevé a cabo una interpretacion ideoldgica de Aristoteles a través del
pensamiento ya interpretado de Platon, y aunque, como sabemos, estas dos grandes
figuras griegas no coincidian en sus teorias, al-Farabi cred una tercera via construida a
partir de la filtracion de las diferencias y la compilacion de posibles coincidencias. Esto
fue asi porque no resultaba sencillo adapta el pensamiento griego basado en la razén, y
recientemente alejado del mito, a un nuevo sistema de pensamiento, que aunque no
contrario ni incompatible a la razon, si muy paralizado, incluso anquilosado a la idea de
que no hacia falta sobrepasar las lineas del libro revelado, el Coran. Este es el motivo
por el cual lo primero que el filésofo de Farab quiso resolver fueron las controversias
que surgian con los filésofos en general, quienes resultaban constantemente acusados de
herejes y maniqueistas. Segun las palabras de Abed Yabri, “El momento alfarabiano es
a la civilizacion arabe oriental lo que el aristotélico a la cultura griega”.272

Todo su pensamiento gira en torno al conocimiento de Dios y como obra suya, al
conocimiento del hombre. Esto le lleva a realizar estudios y formular teorias en torno al
modo mediante el cual el hombre podria alcanzar la Verdad, intentando dar respuesta al

problema de la naturaleza y esencia del alma, por ejemplo escribié una obra titulada

2”2 ABED YABRI, Mohamed, El legado filoséfico arabe, Trotta, Madrid, 2001, p. 89.
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Epistola sobre la esencia del alma, habiendo previamente estudiado e interpretado la
obra aristotélica De anima. Podriamos denominar la filosofia de al-Far&bi como teoria
del intelecto, pues seria la base de todos los temas que tratd a lo largo de su recorrido
filosofico, los cuales fueron los siguientes: el problema de la existencia, la demostracion
de la existencia de Dios, Dios como creador del mundo, la importancia del ser humano
en la vida, la explicacion de la profecia, la inspiracion divina, el destino y el fatalismo, y
especialmente sobresalié (ademas de en la filosofia de la lengua) en la filosofia politica,
y esto podemos observarlo en su obra La ciudad ideal.

En cuanto a los primeros temas de los que hemos enumerado, los lleva a cabo a
partir del estudio de la Metafisica de Aristdteles. No trabajé en un comentario en arabe
de la obra, sino de un “ensayo” o adaptacion de sus teorias al pensamiento arabe.
Aclard el objetivo de la demostracion de la existencia de Dios, de la demostracion de la
Fuerza Suprema que Aristdteles habria denominado Ser Supremo o Motor Inmovil, y
por tanto resulté un poco ambiguo para los arabes que en aquel momento la leyeron;
tanto es asi que el propio Avicena menciona en una de sus obras que gracias a la
interpretacion que al-Farébi elabor6 para poder entender el libro la Metafisica de
Aristoteles, él, Avicena, logro entender la obra griega que tantas veces habia leido sin
éxito: “cuando empecé estudiar la ciencia de la teologia, lei, como es natural, el libro de
Metafisica de Aristdteles, pero sin lograr entender lo que habia en este libro escrito.
Teniendo la sensacion de que soy incapaz de lograr comprender o interpretar la
intencion y el objetivo de Aristoteles porque ya lo habia leido el libro cuarenta veces.
Hasta que un dia, que me encontraba dentro del mercado situado en la esquina de los
vendedores de libros y panfletos, uno de ellos me ofrecié un libro y, debido a su
pobreza, me insistié para que lo comprara. Yo, ciertamente no estaba muy seguro de

que se tratara de una buena fuente para mis estudios, pero el vendedor insistio rebajando
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su precio hasta que yo cedi, pues llegé un momento en el que s6lo me pedia tres dirham.
Resulto este libro ser uno de los libros de Ab( Nas:r al-Farabi, titulado: Los objetivos
del libro de la Metafisica. Volvi a mi casa y lo lei, y una vez que lo habia leido entendi
cudles habian sido los objetivos de este libro. Esto que me sucedié me dio tanta alegria
que al dia siguiente doné mucho dinero a los pobres como agradecido a Dios”.?"* Segtn
al-Farabi esta obra no debia entenderse como obra teoldgica sino como estudio de lo
que va mas alla de lo material. Otro de los puntos de esta obra es la nueva perspectiva
desde la cual Aristdteles estudia al ser humano, cosa que también aprehende al-Farabi, y
lo vemos en libros como La filosofia de Aristoteles, EL libro de las letras, o Catalogo
de las ciencias. En estas obras clasifica las diferentes partes que conforman la obra de
Metafisica de Aristoteles, por lo cual ya esta fundando las bases de lo que el mundo
arabo-islamico conoceria como disciplina de la metafisica a partir de esta obra, y realiza
un extenso estudio del Ser a nivel linguistico, pues defiende la idea de que la filosofia
comienza en el contenido de los términos y por tanto para hablar de metafisica
necesitamos la gramatica. Las categorias fundamentales de la metafisica alfarabiana son
las siguientes: “Los seres son de dos clases. Con una de ellas se significan los seres cuya
esencia no conlleva necesariamente la existencia; son los que se llaman seres posibles.
Con la otra clase se significan los seres cuya esencia implica siempre la existencia; se
llaman seres necesarios.”*"*

En cuanto a la duracion o transitoriedad de la sustancia, al-Farabi alude a una
aleya coranica que versa sobre las creaciones, es decir, los existentes de este mundo, y

dice asi: “Todo perece excepto Dios” (CORAN, 28: 88).

213 ~abd al-rah:man Badawi, al-Falsafa wa al-falasifa fi al-h:ad:ara al-"arabiyya, Dar al-maarif li al-

t:ibda wa al-nashir, Susa, 1993. P. 17.

2" RAMON GUERRERO, Rafael, Filosofias &rabe y judia, Sintesis, Madrid, 2001. P. 122.
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Al-Farabi habla de la duracion y posibilidad de existencia de la sustancia. Todo
es finito y nada existe por si mismo salvo Dios, el unico existente en si y para si. Esta
teoria es una suma de la opinidn de Aristoteles sobre la posibilidad de la existencia por
un lado, y la afirmacion de Dios el Creador y de lo creado por él por oro lado. Vemos
que la basqueda del vinculo existente entre Dios y sus creaciones se da tanto en la
filosofia como en la religion.

Con respecto a la demostracion de la existencia de Dios toma del neoplatonismo
la dialéctica ascendente y la dialéctica descendente: “Les mostraremos Nuestros signos
fuera y dentro de si mismos hasta que vean claramente que es la Verdad.” (CORAN,
41:53).

Ademas de la influencia neoplatonica, pues el filésofo arabe presenta a Dios
como elemento que lleva a la existencia de otro, tiene influencias aristotélicas a la hora
de tratar la existencia de la sustancia en si misma, Dios, y la posibilidad de existencia,
aquello que por él ha sido creado. Y esta misma aleya seria un ejemplo de la concepcion
que nuestro filésofo tiene de Dios como creador del mundo. Establece al-Farabi una
clasificacion de los mundos que nos lleva directamente a pensar en el platonismo: el
mundo divino, el mundo de las formas, en el cual nos encontramos nosotros, y el
entorno en el que se halla el trono de Dios. Al igual que Platon explicd que todas las
formas que aqui encontramos en el mundo sensible se encuentran de forma perfecta y
eterna en el mundo de las ideas, al-Farabft, basdndose en su fe musulmana defiende que
existe una tabla guardada que contiene todo el Coran eternamente y el destino de todo lo
existente, y que Dios guarda en el cielo.

“Si, es un Coran glorioso en una Tabla guardada” (CORAN, 85: 21-22).
“!No sabes que Dios sabe lo que esta en el cielo y en la tierra? Eso estd en una

Escritura (matriz). Es cosa facil para Dios”. (CORAN, 22: 70).
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“No ocurre ninguna desgracia, en la tierra ni a vosotros mismos, que no esté en

una Escritura (matriz) antes de que lo ocasionemos”. (CORAN, 57: 22).

La funcidon del ser humano en la vida no es otra que la constante basqueda de la
Verdad y asi poder lograr la felicidad. Para ello es necesario que se libre del velo que lo
cubre y lo separa de ella. Este velo es el cuerpo y sus instintos, pues ambas cosas
entretienen al alma del ser humano y lo aleja de la Verdad. Una vez que el hombre se
deshace de esto es capaz de seguir el camino que debe seguir. En ocasiones, esta
desvinculacion con el velo que nos cubre, aquello que no nos deja ver a realidad, resulta
dolorosa, pero una vez que se consigue la recompensa es enorme. Volvemos al
platonismo y recordamos el momento en el que en su famoso Mito de la Caverna uno de
los prisioneros consigue girarse y ver que lo que han estado viendo todos ellos durante
todas sus vidas ha sido Unicamente las sombras de los objetos reales provocadas por una
luz. Cuando este prisionero mira hacia la luz sufre dolor en sus 0jos, pero, no obstante,
continta buscando la verdad. Segun al-Farabi, cuando el ser humano consigue quitarse
este velo por completo llega incluso a sentir que su alma esta fuera de él; y vas a ver lo
que los ojos no ven, oir lo que los oidos no oyen, e imaginar lo inimaginable. Vemos
ciertos matices del sufismo en esta definicién, pues se trata de un aspecto esotérico.

Otra de las cuestiones que enumerabamos al principio es la explicacion de la
profecia. La mente humana es la conexion entre dos mundos, el mundo de divino y el de
las creaciones. El ser humano pertenece por medio de la mente al mundo inteligible, y
por medio del cuerpo al mundo sensible; el hombre, vemos, esta formado por dos
sustancias: el cuerpo es la forma que presenta su imagen, y la mente, la cual no participa
de su existencia corporea, es su ilusion y su pensamiento. Ambas sustancias pertenecen

a Dios. La mente del profeta posee una peculiaridad, y esta es que es capaz de
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comunicarse con los angeles durante la vigilia, mientras que el resto de personas
unicamente en suefios. El profeta es la persona que puede influir en el mundo sensible,
el mundo del ser humano, cuando la mente del resto de seres humanos solo tiene poder
sobre el cuerpo de esta mente, y es que por medio de los &ngeles del mundo inteligible
el profeta recibe informacion que debe transmitir al resto de la humanidad en el mundo
sensible y es capaz de ver lo que hay escrito en la tabla guardada.

Los &ngeles son imagenes cuyas esencias son creativas (inventivas) y capaces
de ver lo que hay en el mundo divino; esto que ven en el mundo divino se queda
gravado en sus identidades. Asi como la funcion de estos angeles son dos: alabar a Dios,
y transmitir la inspiracion a los profetas. Esta transmision o inspiracion ocurre en un
proceso de cuatro fases. La primera de estas fases consiste en que Dios transmite a los
angeles la informacion de la inspiracion propiamente dicha desde la tabla guardada o
Escritura matriz; tras esto, los angeles transmiten esa misma informacién al profeta. La
tercera fase es aquella en la que el profeta, ya conocedor de lo que hay escrito en la
tabla que Dios guarda, predica y profesa esta informacién al resto de la gente, cuyas
almas no poseen la capacidad de entrar en contacto con el mundo inteligible. La cuarta
fase es el momento en el que los seres humanos reconocen el mensaje del profeta como
palabra de Dios, y aceptan que no todos los seres humanos podemos encontrarnos con
los angeles.

El destino, dice al-Farabi, es la sucesion progresiva y continuada de hechos
escritos en la Tabla guardada y que tienen lugar en la existencia. Y también define el
concepto de fatalismo como imperativo divino. Esta explicacion de al-Farabi no ayuda a
entender la religion, pues la religion es algo al alcance de todo el mundo, él aclara que

estos conceptos solo podran ser alcanzados por algunos.
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Vemos que al-Farabi traté de mediar entre los elementos del neoplatonismo por
un lado, y los del Islam afiadiendo a sus teorias textos coranicos, por otro. Su objetivo
fue exponer la idea de la filosofia griega, compatibilizarla con la fe musulmana y, mas
en particular, explicar los principios que afirman la unidad y la trascendencia de Dios.?”

Por Gltimo, nos queda mencionar su faceta de filésofo politico, como hemos
dicho una de las més relevantes de este pensador. Podemos observar dicha facetas en
algunas de sus obras como son: La Ciudad ideal o Libro de la Politica. El estudio de la
existencia de Dios, de la relacién de Dios con sus creaciones, del alma como vinculo
entre Dios y los hombres, y la basqueda de la Verdad como objetivo en la vida del ser
humano, le llevo a realizar estudios sobre la felicidad; y la felicidad, segun al-Farabi,
tiene que ser observada no desde el individuo como ser independiente, sino desde el
individuo en cuanto que miembro de una comunidad, dando, al igual que Platén ya lo
hiciere, gran importancia al dirigente de esta comunidad, quien no puede ser otro que un
filésofo.

En primer lugar exponemos las caracteristicas, tanto corporales como
intelectuales y morales, que al-Farabi considerd que tiene que poseer necesariamente el
gobernante de la ciudad ideal. Estas son doce: el guia de una comunidad o nacién debe
contar con todos los miembros de su cuerpo, los cuales le ayudaran a cumplir con todas
sus tareas sin dependencia alguna; debe tener buen entendimiento e imaginacion para
llegar a asimilar y entender todo lo que le dicen. Asi como es necesario que tenga muy
buena memoria y pueda recordar todo lo que ve, escucha y entiende. Sin muchas
pruebas o demostraciones tiene que llegar a entender las cosas que pasan, tiene que ser
inteligente y atento. Es muy importante para un gobernador que sea elocuente, bien

hablado y agil en el discurso, pues es el inico modo de transmitir a los demas sus ideas;

275 Muh:ammad al-Baht, al-Farabi al-muwafiq wa al-sharih:, Maktaba wahba, al-Qéhira, 1981. P. 21-25.
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debe sentir inclinacion por las ciencias y buena disposicion ante la ensefianza, y por
tanto promoverlas. No bebe ser una persona que tenga ansiedad por la comida, o que se
permita excesos con la bebida o las relaciones sexuales. El guia ideal de la comunidad
siente anexién con los hombres honestos y odia a los mentirosos; tiene una gran
personalidad, es noble y defiende su dignidad. No debe ser un hombre apegado al
dinero y a las cosas materiales, a todo esto lo considera de poca importancia. Ama la
justicia y a sus gentes, mientras que odia y persigue a los injustos. Y por Gltimo, debe
tener buena voluntad y fuerza para ejercer su poder y cumplir con todos sus deberes.?’®

Asi como enlaza filosofia y religion, considera la filosofia y la politica dos
saberes totalmente complementarios. El sistema que presentd al-Farabi de la sociedad es
piramidal, de modo que se asemeje a la disposicidn del Universo cuyo punto culmen es
Dios; al igual que en el cuerpo humano se da esta pirdmide encabezada, en este caso,
por el alma. Para establecer estas ideas y las caracteristicas del gobernante ideal se
inspird en la Republica de Platon y en el periodo de formacion del Estado Islamico, es
decir, en la época del Profeta y de los cuatro califas ortodoxos.?”’

Las novedades que al-Farabi introduce en cuanto al gobierno isldmico son las
siguientes: hacer de la filosofia un elemento presente en los asuntos del gobierno como
herramienta esencial para el entendimiento y como complemento a las ciencias
politicas; y la necesidad de llegar a un acuerdo ente los gobernantes segundos y el
gobernante primero, de modo que, segin propone al-Farabl, no recaen todas las
decisiones sobre una Unica persona.

Afirma que el hombre es un ser social por naturaleza, que las aldeas o barrio

solo son asociaciones menores no completas que dependen de una ciudad. Y que por

276 Mah:mad Kamil, Tarij al-falsafa al-"arabiyya, Dar al-fikr al-libnanf, Bair(t, 1991, p. 101.
2T Mohamed Abed Yabri, Nahnu wa-turaz. El legado filoséfico &rabe: Alfarabi, Avicena, Avempace,

Averroes, Abenjaldun: lecturas contemporaneas; traduccion del arabe, notas e indice de Manuel C. Feria
Garcia, Trotta, Madrid, 2001. P. 96.
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tanto, el hombre sélo puede llegar a alcanzar su felicidad en un entorno social completo,
independiente y perfecto. Los habitantes de la ciudad ideal tienen en comun su interés
por las ciencias y los actos virtuosos. Y sus conocimientos son entre otros: conocen la
Causa Primera y sus caracteristicas, conocen las diferentes sustancias; conocen los
objetos naturales, el modo en el que se forman o se destruyen y son conscientes de que
todos estos objetos naturales obedecen a un sistema perfectamente estructurado. Estos
habitantes saben qué y cdmo es el ser humano, cuéles son sus facultades espirituales y
el modo en el que una mente Ilcida puede beneficiar tanto a aquel que la posee como a
toda su comunidad. Un buen habitante conoce a su gobernador primero, conoce sus
modos de gobierno y su forma de inspiracién, y a quienes va a ser sus sucesores. Por
ultimo, debe conocer a la perfeccién la ciudad ideal y la felicidad que sus miembros
necesitan.

En contraposicién, al-Farabi expone una serie de ciudades que se oponen a la
Ciudad ideal, todas ellas ignoran el sentido de felicidad completa, y a esto les ha llevado
la busqueda de intereses particulares y el olvido de los intereses de la comunidad como
conjunto que camina unido. Algunas de estas ciudades son: la ciudad ignorante, la
ciudad de los falsos, la ciudad invertida, la ciudad de los extraviados y las ciudades de la
periferia, estas Ultimas presentes en todos los tipos de ciudades anteriores, incluido en la
Ciudad ideal; segun al-Farabi se trataria de una zona marginada en cuanto que sus
habitantes no forman parte de un todo que es la comunidad y su interaccion.

La ciudad ignorante, por ejemplo, es aquella cuyos miembros ignoran el
verdadero sentido de la felicidad, y por tanto, no le dan la suficiente importancia al
hecho de alcanzarla. Si alguien ajeno a ellos llegara a comentarles algo relacionado con
lo que ellos opinan de significado de felicidad, o del modo mediante el cual un hombre

puede alcanzarla, ni siquiera se interesaria por ver de qué esta hablando, a pesar de que

239



es un tema que no domina. Estos habitantes han elegido como forma de vida las
verdades falseadas, cosas realmente falsas; y buscan, asi, el culto al cuerpo, las riquezas
y el disfrute de los placeres mundanos, las apariencias y la gloria personal. Al perder
alguna de estas cosas se sienten, inevitablemente, miserables y mezquinos. Se
caracterizan por los siguientes aspectos: cubren sus necesidades en cuanto a
alimentacion, vivienda y vestido, olvidando por completo la necesidad espiritual.
Anhelan la fortuna como objetivo fundamental y cuasi Gnico en la vida. Unicamente
son capaces de disfrutar con entretenimientos como la comida, la bebida o las relaciones
sexuales, aunque bien es cierto que en ocasiones se inclinan por algunas otras
actividades de no especial interés. Buscan la grandeza y lograr la fama, por ejemplo
consiguiendo titulos o sobrenombres para sobresalir entre la gente. Fomentan el
individualismo e incluso no sancionan el libertinaje, permitiéndolo por tanto. Y unos se
dedican a enfadar a los otros alegrandose cada uno por el hecho de saber que el otro esta
molesto®”.

Para concluir, diremos que al-Farabi cumplié practicamente con la totalidad de
las artes que conformaban la filosofia de su tiempo, dando paso a un gran impulso para
los que serian sus continuadores en este campo del saber. Consigue enlazar, al menos
de forma tedrica, lo divino con lo humano, desde el punto de vista social, ontoldgico,
personal y religioso, dando una importancia vital a la basqueda de la verdad como base

para la felicidad del hombre.

278 Mah:mad Kamil, Tarij al-falsafa al-"arabiyya, Dar al-fikr al-libnanf, Bair(t, 1991, p. 103.
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GRANDES FILOSOFOS INFLUENCIADOS POR AL-
FARABI.
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5) Grandes filosofos influenciados por al-Farabi.

La lengua arabe ya contaba con un sistema terminoldgico filosofico bien
definido, y al-Farabi, como hemos visto, dejo fijadas sus teorias tanto filoséficas como
I6gicas. A partir de entonces fueron muy numerosos los sabios y pensadores que
ampliaron aquello que el gran maestro arabe habia emprendido. Y ademas el periodo
que siguid a al-Farabi se caracterizo entre otras cosas por el florecimiento cultural. En
todo el territorio bajo dominio musulméan fueron estudiadas las doctrinas alfarabianas,
dando lugar a pensadores influenciados por las mismas desde el oriente hasta el
occidente; llegando estos fildsofos a ser incluso més conocidos que el propio maestro.
Avicena, sobre el cual ya hemos mencionado alguna que otra cosa, fue uno de los
filésofos mas destacados de oriente. Pero también en occidente fueron muy
sobresalientes; tanto musulmanes como judios se sirvieron de las aportaciones del
filésofo de Fardb. Los grandes estudioso de al-Andalus viajaban hacia el oriente en
busca de ciencias y nuevos saberes, en otras ocasiones movidos por la peregrinacion a
La Meca, obligatoria al menos una vez en la vida para todo musulman que goce de
salud y medios econémicos. Este constante vaivén fue la causa de la influencia de los
filosofos de una zona sobre los de otra. En al-Andalus destacamos fil6sofos como Ibn
Masarra, Ibn H:azm, Ibn al-Sid de Badajoz, Ibn T:ufayl de Guadix, Avempace y
Averroes; y otros que profesaron la fe judia como lbn Gabirol 0 Maimoénides. Veamos
el modo en el que, en un campo u otro, algunos de estos fildsofos mencionados fueron
influidos por el sabio musulman que nos ocupa, aunque, eso si, sin centrarnos tanto en
el conjunto de sus pensamientos, como en los puntos concretos en los que podemos

apreciar la presencia alfarabiana.
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Avicena (Ibn Sind), con las bases ya fijadas por los filésofos que lo precedieron,
estableci6 las doctrinas de su pensamiento. El apodo de Avicena fue “el Principe de los
médicos”, pues no unicamente se dedico a la filosofia sino también a los saberes
cientificos y a la medicina. Naci6 en el afio 370 H. (980 d. C.) en Bujara. Desde su
infancia fue una persona inteligente y se le notd su genio para los estudios y el
aprendizaje de las ciencias. Su padre, de ideologia ismaili, también se preocupé mucho
por que su hijo tuviera estudios, pues él se movia en un circulo de personajes bastante
cultos, muchos de los cuales frecuentaban su casa para celebrar coloquios y reuniones.
Avicena a los diez afios ya habia conseguido memorizar el Coran y aprender la ciencia
de la gramaética arabe, lo que maés tarde le facilitaria el entendimiento y la creatividad en
todas las ciencias. Después empezd a estudiar l6gica y matematicas a mano del sabio
Ab( “abd Allah al-Natali y, tras completar estos estudios se dedicé al estudio de la
metafisica y de la medicina con el maestro Abl Sah:l al-Masih:i. A los 16 afios habia
logrado estudiar y dominar todas las ciencias de su época excepto la Metafisica de
Aristételes, aunque, como sabemos, tratd de comprenderla en muchas ocasiones sin que
Ilegara a conseguirlo hasta que se top6 con la explicacion que al-Farabi habia escrito de
esta obra. De modo que a los 18 afios, finalmente, domind todas las ciencias y empez0 a
escribir epistolas, libros y a especializarse en las ciencias como légica, lengua,
medicina, filosofia y teologia.””® Tras esto, Avicena reconocié definitivamente el gran
valor que tiene la obra de al-Farabi titulada Sharh: kitdb ma war&” al-t:abi’a li"arist:u
(La explicacion del libro de la Metafisica de Aristételes) esto no sélo hizo que Avicena
comprendiera esta obra, sino que emprendiera un estudio mas profundo de las obras de

al-Farabi.

29 Sayid H:asan Nas:r, Thalathat h:ukama” muslimin, Dar al-nahar lilnashr, Bayrdt, 1986, p. 35-36.
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Fue muy famoso gracias a sus saberes en Medicina, tanto entre la gente del
pueblo como entre los emires y dirigentes, incluso en nuestros dias sus obras sobre
medicinas son objeto de estudios sobre historia médica, la gran prueba que de ello
tenemos es su libro titulado al-Shifa” (La curacion). Tuvo una vida llena de sucesos y
en constante contacto con los emires y politicos de su época, y en el afio 428 H. (1038 d.
C.) murié en al ciudad de Hamadan.

Avicena tratdé muy diversos temas durante su vida cientifica, entre ellos la
I6gica, por ejemplo en su libro de al-Shifd” (La curacion), en al-"isharat wa al-tanbihét
(Las sefales y las advertencias), Mant:ig al-shargiyyin (La légica de los orientales) y
en algunos otros libros. Si profundizamos en la lectura de sus obras, especialmente sus
obras sobre légica, veremos que Avicena ha seguido el camino de los anteriores, desde
Aristételes hasta al-Farabf, pasando por supuesto por todos los comentaristas arabes de
la l6gica de Aristoteles como fueron Abd Bishir b. Matta, al-Kindi, etc. El propio
Avicena menciond que estaba siguiendo los pasos de Aristételes en cuanto a sus teorias
I6gicas, de hecho unas veces vemos que hace citaciones literales de fragmentos, y otras
veces mezcla estas ideas dentro de sus teorias o su discurso. La explicacion de los textos
aristotélicos que estudia es la méas valoradas entre los l6gicos arabes, las explicaciones
de Abl Nas:r al-Farabf; pero también en muchas ocasiones expone las cuestiones que
aparecen directamente en los libros de la l6gica de Arist6teles aunque no limita a estos
libros su tematica, y lo que saca de estos libros lo aplica y lo compara con la ciencia de
la Medicina®®.

Alcanz6 un gran dominio de este arte, y al igual que hizo con los textos de
Aristoteles, realizé comentarios y anotaciones de las obras de los pensadores orientales,

pero nunca renovando las teorias, especialmente las del respetado al-Farabi, considerado

280 *abd al-Rah:man Badawi, al-Falsafa wa al-falasifa fi al-h:ad:ara al-"arabiyya, Dar al-maarif li al-

t:ibd’a wa al-nashir, Susa, 1993, p. 23-24.
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el gran comentador y explicador de la I6gica de Aristoteles, y creador de la explicacion
que llego a facilitarle la comprension de la logica.

Otro de los puntos de la influencia alfarabiana sobre Avicena lo encontramos en
la teologia y los términos que en esta disciplina emplea. Existe una concordancia
terminoldgica, lo cual nos dice que la influencia esté presente aunque los comentarios y
las ideas que defiende son diferentes; asi, ponemos como ejemplo los términos
coincidentes en ambos autores: al-mumkin (lo posible) o al-wadjib (lo necesario).?*! Los
términos que emplea en la logica son tomados directamente de al-Farabi, quien ya los
dejo fijados, y por esto sirven de instrumento para comentar y tratar la logica en arabe.
En este fragmento cuyo titulo es [La légica y la filosofia] vemos lo anteriormente
explicado: “Las quiddidades de las cosas existen en las cosas reales individuales o en la
concepcion mental. Tiene asi tres aspectos distintos: la consideracion de la quiddidad en
tanto que es quiddidad, sin relacion a uno de esos dos [modos] de existencia, y lo que le
es inherente en tanto que es de esa manera; la consideracion de ella en tanto que esta en
las cosas reales individuales, y entonces tiene como inherente los accidentes que son
propios de esta existencia suya; y, en fin, la consideracion de ella en tanto que esta en la
concepcion mental, y entonces tiene como inherentes los accidentes que son propios de
esta existencia suya, como sujeto, predicacién, universal y particular en la predicacion,
esencial y accidental en la predicacion y otros semejantes (...). En los seres existentes
reales no hay esencial ni accidental en cuanto a la predicacion, ni hay ser de la cosa
como sujeto si ser suyo como predicado, ni hay premisa ni silogismo, ni otras cosas
semejantes... esta investigacion tedrica (la l6gica) no es una investigacion tedrica sobre
las cosas en tanto que existentes segin una de las dos maneras de existir mencionadas,

sino en tanto que sirve para percibir las disposiciones de estas dos maneras de existir. Si

%81 *abd al-Rah:man Badawi, al-Falsafa wa al-falasifa fi al-h:ad:ara al-"arabiyya, Dar al-maarif i al-

t:ibd’a wa al-nashir, Susa, 1993, p. 32.
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la filosofia se ocupa de la investigacién de las cosas en tanto que existentes y segun la
division en los dos [modos de] existencia que hemos establecido, entonces esta ciencia
no es mas que una parte de la filosofia; pero en tanto que es Util para ello, sera tenida
por instrumento en la filosofia. Y si la filosofia se ocupa de toda investigacion teorica y
desde cualquier aspecto, esta ciencia sera parte de la filosofia e instrumento para las
otras partes de la filosofia”.?%?

Avicena también plantea teorias para encontrar la realizacion del hombre junto y
entre sus semejantes, pues este es, segun este filosofo, un ser social que necesita a sus
semejantes y asociarse con ellos. Avicena considera la ética y la politica un todo; y que
esta asociacion de seres humanos o “ciudad” debe ser regida por leyes divinas y
legisladas por el profeta, pues es el Unico hombre al que Dios le revela un mensaje.
Vemos una gran semejanza en cuanto a la ciudad ideal alfarabiana cuando dice que el
profeta es un legislador-filésofo que tiene que imitar el orden propio del Universo. Y la
gran diferencia con respecto a al-Fardbi es que mientras que al-Farabi pretendio
establecer las caracteristicas con las que debia contar la Ciudad ideal, Avicena sélo
quiso describir la sociedad en la que €l creia. Avicena dice asi: “Se sabe que el hombre
se distingue de los otros animales en que no puede vivir bien si vive en soledad,
realizando un solo individuo por si mismo todas sus ocupaciones sin compafiero que lo
ayude en sus necesidades. Es preciso, pues, que el hombre encuentre su suficiencia en
otro de su especie, quien a su vez hallara en aquel y en otro semejante su suficiencia.
Por ejemplo, uno proporciona las hortalizas a otro y este cocera el pan para aquel; uno
cosera para el otro y este le proporcionara la aguja, de manera que, cuando se unen, se
bastan mutuamente. Por esta razon se han visto obligados a fundar ciudades y

asociaciones y quien entre ellos no se ha preocupado de fundar su ciudad segun las

%82 RAMON GUERRERO, Rafael, Avicena, Ediciones del Orto, Madrid, 1994, p. 62-63.
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condiciones [exigidas] para la ciudad, sino que con sus comparfieros se ha limitado sélo
a asociarse, se vera obligado a un género [de vida] alejado del semejante a los hombres
y carente de las perfecciones de los hombres. A pesar de eso, es necesario para los que
son como él asociarse y asemejarse a los ciudadanos. Si esto es evidente, entonces es
necesario para la existencia y conservacion del hombre que se asocie con otros. No se
consuma la asociacién sino por relaciones reciprocas, asi como también son necesarios
para ellos otros vinculos que ellos mantienen para las relaciones reciprocas son
necesarias la ley y la justicia. Ley y justicia exigen un legislador y administrador de
justicia. Es necesario que este sea tal que queda dirigir la palabra a los hombres e
imponerles la ley. Es necesario también que sea un hombre. No puede dejar [actuar
libremente] a los hombres segln sus opiniones sobre la ley, pues ellos entonces estarian
en desacuerdo, pues cada uno de ellos creeria que es justo lo que es suyo y que es
injusto lo que no es suyo. La necesidad de tal hombre para la pervivencia de la especie
humana y conservar su existencia es mas grande que la necesidad de crecer los pelos
sobre los parpados y sobre las cejas, de la concavidad de la planta de los pies, y de
muchas otras cosas Utiles que no se necesitan para la pervivencia, sino que, como
mucho s6lo son Utiles para ella.

La existencia del hombre integro para legislar y administrar justicia es posible,
como hemos dicho antes. No es posible, por tanto, que la providencia primera muestre
la necesidad de aquellas utilidades y no muestre la necesidad de estas otras, que son su
fundamento; ni es posible que el Principio Primero y los Angeles detréas de El conozcan
aquellas y no conozcan estas; tampoco es posible que lo que EI conoce en el orden del
bien, como de existencia posible, pero de realizacion necesaria para facilitar el orden del
bien, no exista. Antes bien, ;como es posible que no exista, siendo asi que lo que

depende de su existencia y esta basado en ella existe? Es preciso, entonces, que exista
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un profeta; es preciso que sea un hombre; y es preciso también que posea propiedades
que no tenga el resto de los hombre, de manera que los hombres adviertan en €l algo que
no tienen ellos y que le distingue de ellos”. %

Y trasladdndonos al occidente musulman, y siguiendo la misma linea de trabajo,
hemos elegido a Avempace por ser el primero de los tres grandes filésofos en al-
Andalus, aunque ha de decirse que ninguna de sus obras fue traducida al latin.?®*

El nombre completo de Avempace era Abl Bakr Muh:ammad b. Yah:ya b.
S:aig, también conocido como Ibn Badja. Nacié en Zaragoza, capital de la marca
superior de al-Andalus, a finales del s. V de la Hégira. Y vivio alli entre los afios 478 y
503 H. (1085-1109 d. C). Crecid en el seno de una familia cuyo oficio fue la artesania
de joyas, y este oficio le dio el apodo, pues la palabra Badja significa “plata” segin el
arabe andalusi de aquella época. Fue reconocido en varias ciencias y artes como la
linguistica, la poesia, la musica y la filosofia. Durante la posesion de Zaragoza por parte
de los almoravides tuvo un buen cargo y fue considerado uno de los hombres de
confianzas del emir de Zaragoza, e incluso llego a ser visir de Ibn Tifilwit. En el afio
509 H. (1116 d. C.), es decir, antes de la conquista de Alfonso, Avempace se traslado al
sur de la peninsula y residio en Almeria, Jaén, Granada, y Sevilla, donde se quedo
finalmente trabajando como profesor. También en esta ciudad escribié libros vy,
finalmente se trasladd a Fez, y ya alli ocuparia el cargo de visir bajo el mandato de
YaOsuf b. Tashafin. Murié envenenado en el afio 533 H. (1138) a mano de su famoso

rival el médico Abl “ala” b. Zahr.?®®

8 RAMON GUERRERO, Rafael, Avicena, Ediciones del Orto, Madrid, 1994, p. 86-88.
84 RAMON GUERRERO, Rafael, Filosoffas arabe y judia, Sintesis, Madrid, 2001, p. 196.

28 “abd al-Rah:man Badawi, al-Falsafa wa al-falasifa fi al-h:ad:ara al-"arabiyya, Dar al-maarif li al-

t:ibd’a wa al-nashir, Susa, 1993, p. 83-84.
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Avempace durante su juventud se interesé por algunos tratados originales que
versaban sobre temas diversos, pero entre otros se encontraba el silogismo y aquello que
se conoce como la demostracion; vemos que desde joven siguid los pasos tanto de
Aristételes de Grecia como de al-Fardbi de oriente. Estos mismos tratados, que ya
habian dejado huella en los textos filoséficos, dejaran también un reflejo notable en las
obras de Avempace. Cabe mencionar que Avempace menciona al sabio de oriente en
varias ocasiones a lo largo de sus obras, y dice de él que le fue una gran referencia en
temas como por ejemplo la teoria para el gobierno de una ciudad ideal, aunque sin
olvidar que, por si mismo, Avempace dejé su propia huella tanto en la filosofia
musulmana en general como en la de al-Andalus, pues demuestra su absoluto dominio
en estos temas.

Aquello en lo que al-Féarabi mas influencié a Avempace fue la explicacion del
libro de la Etica a Nicomaco, al cual ambos denominaron Nicomajya®®®. Y de hecho
vemos que el argumento de muchos de sus textos gira en torno a la ética y los tipos de
hombre. En el siguiente texto titulado [Los hombre que viven solamente de las formas
corporales] vemos ciertos matices que nos llevan a pensar en “los habitantes de la
ciudad ignorante” segun al-Farabi: “Los actos humano, se llevan a cabo, a veces, para
que exista solamente la forma corporal. Por ejemplo, el comer, el beber, el vestirse, el
habitar una casa. Lo que, de todos estos actos, es indispensable [para vivir] resulta ser
comun [a todas las especies animales]. Pero lo que es mas de lo necesario, como lo que
sobrepasa las distintas clases de manjares, de perfumes y, en general, cuanto es buscado
solamente por el placer, esto [digo] es puramente material. Dentro de esta especie entran
la embriaguez, el juego del ajedrez y la caza hecha por placer. El que hace de todas

estas cosas su meta es [un hombre] puramente corpoOreo, aunque son pocos los que

286 Madijid Fajri, Ta aliq Ibn Badja “ala mant:iq al-Farabi, Dar al-mashriq, Bayriit, 1994, p. 7.
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pertenecen a esta clase de hombres. Para estos tales las formas espirituales no tienen
ningln valor ni las sienten lo cual se debe al exceso [que tienen] de corporeidad. (...)
En tales individuos se viene a bajo la estabilidad de la dignidad humana”.?’

También supo sacar provecho a las explicaciones y aclaraciones que al-Farabi
habia dejado en relacion al término l6gico y todo lo relacionado con esta ciencia. Se
observa en su obra que cita ciertas expresiones e ideas propias de al-Farabi, pero
siempre afiadiendo alguna que otra modificacion personal. Por ejemplo hizo uso de
aquellas expresiones alfarabianas empleadas en el Libro de Isaggogi y elogia el gran
valor de este libro, pues los tratados que incluyen esta obra alfarabiana y la explicacion
de los nombres que aparecen en ella le fueron de gran utilidad para entender los dichos
y expresiones de Aristoteles.?®® Realmente dio mucha importancia al esfuerzo realizado
por al-Farabi a la hora de fijar y establecer cuéles eran los términos propios de cada una
de las ciencias y las artes, y en especial los que conciernen al arte de la l6gica. Un
ejemplo de ellos seria por ejemplo cuando habla sobre la importancia de discernir entre
los términos y sus significados y distinguir entre lo que es considerado y aceptado por el
comun de los hablantes y lo que es considerado por los sabios. Precisamente esta
cuestion la veremos explicadas en la obra traducida de Abl Nas: al-Fardbl que nos
ocupa Los términos utilizados en la l6gica. Y dice Avempace en su obra titulada El
Régimen lo siguiente: “[En cuanto a la nocion de “espiritu” y “alma”]: En la lengua de
los arabes, espiritu se llama a lo mismo que se dice alma y los fil6sofos lo emplean en
sentido homoénimo. A veces se quiere significar con [este término] al calor natural que
es el primer organo animico. Por eso encontramos que los médicos dicen que los
espiritus son tres: el espiritu natural, el espiritu sensible y el espiritu motor. Por natural

significan lo nutritivo, pues entienden por natural, dentro de su arte [médica], a lo

%87 L OMBA, Joaquin, Avempace, Ediciones del Orto, Madrid, 1995. P. 66-67.

288 Madijid Fajri, Ta aliq Ibn Badja “ala mant:iq al-Farabfi, Dar al-mashriq, Bayr(it, 1994, p. 10.
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nutritivo. Y se utiliza [el nombre de espiritu] para el alma, no en cuanto que es alma,
sino en cuanto que es alma motriz. Asi pues, el alma y el espiritu son dos cosas
[distintas] en cuanto a la elocucion, pero una sola en cuanto al sujeto”.”®® También alude
Avempace a que el libro de al-Farabi al-Maqalat (Las Categorias), nos dio los
principios del pensamiento y nos ayudo a conocer la situacion y las condiciones que
presentaba entonces la filosofia y como debia ser tratada. En cuanto a la analogia,
Avempace defiende a Aristételes y su teorfa y, en cambio, discrepa con Galeno,”® al
igual que lo hizo al-Farébi. Asi que podemos notar una cierta concordancia entre las
opiniones de Avempace y de al-Farabi en muchos campos filoséficos, lo cual no sélo
puede apreciarse a través de sendos escritos, sino que el propio Avempace lo dijo por
escrito en algunas de sus obras, reconociendo la gran influencia que ejerci6 sobre €l el
filésofo AbQO Nas:r al-Farabi, sin que esto, como ya hemos mencionado, supusiese que
Avempace no aportara sus propias teorias al mundo de la filosofia musulmana. La
importancia de Avempace radicd en que fue el puente entre la filosofia griega y el
mundo occidental en cuanto a trasmision de obras aristotélicas, si bien a él
personalmente llegaron gracias al esfuerzo de los filésofos anteriores, y en que fue el
antecesor de Averroes.

Con Averroes, la filosofia musulmana alcanza un nivel muy alto, podriamos
decir que es la culminacidn dialéctica del pensamiento musulman. Quizéas por ello sufrio
grandes represalias por parte de los alfaquies y ulemas mas “conservadores” de su
época. El vio en la filosofia de Aristoteles la mejor forma de estructurar la razon

humana como capacidad. Su nombre completo era Abl al-Walid Muh:ammad b.

289 | OMBA, Joaquin, Avempace, Ediciones del Orto, Madrid, 1995. P. 61.

2% Madjid Fajri, Ta aliq Ibn Badja “ala mant:iq al-Farabf, Dar al-mashrig, Bayr(t, 1994, p. 13-18.
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Ahmad b. Muh:ammad b. Rushd, nacié en Cérdoba en el afio 520 H. (1126 d. C)**
dentro de una familia de juristas que fueron heredando el puesto de juez de generacion
en generacion. Averroes logré aprender todas las ciencias de su época. Las fuentes
cuentas que Ibn T:ufayl se lo presenté al emir Ab( Ya'aqdb Ydsuf en el afio 548 H.
(1153 d. C.) aunque, segun las fuentes, no llegaron a conocerse bien durante esta
presentacion. Méas adelante llegaron a tener confianza entre ellos, la suficiente para que
comenzaran a comentar los temas filos6ficos como son los relativos a los antiguos
pensadores Platon o Aristételes y los fildsofos musulmanes de la época. Después de que
el emir notara la perspicacia de Averroes le encargd explicar las doctrinas de
Aristételes. Averroes llevé a cabo la tarea que se le habia encomendado de una forma
muy original y particular, lo que permitio a la humanidad gozar de la ciencia aristotélica
perfecta y sin equivocaciones. Averroes, ademés de jurista y médico, tuvo el cargo de
juez en Sevilla y poco después en Cordoba. Y cuando Ya'aqdb se convirtio en califa lo
consideré como su médico personar en el afio 578 H. (1182 d. C.). Mas tarde volvié a su
lugar de origen para ejercer el cargo que habian estado ocupando su padre y su abuelo;
hasta que la situacion politica empez6 a empeorar, especialmente contra los fil6sofos, y
empeor0 hasta tal punto que llegaron a quemar los libros de filosofia y a desterrar al
propio Averroes a Lucena teniendo que abandonar su Coérdoba natal. Murid en

Marrakech en el afio 595 H. (1198 d. C.).?*

%1 Cuando nacié Averroes en Cérdoba el 1126, el imperio almorévide se enfrentaba a la revuelta almohade que
inicié 1bn TOmar en 1121. Los cordobeses aprovecharon la debilidad almoravide para independizarse en 1145,
fecha en la que los almohades se hicieron con ella. En estos afios, Averroes recibié su educacion, empezando con
el aprendizaje del Coran y de los poetas, como al-Mutanabbi y Ab(0 Tammam, para seguir con el estudio de las
ciencias coranicas y el derecho. También se interes6 por la medicina y sabemos que dos de sus maestros en la
disciplina fueron Abld Marwan Ibn Juryll y AbQ Ja'afar al-Turjalf; este Ultimo se interesaba por las obras de
Aristoteles y los sabios de la antigliedad. PUIG MONTADA, Josep, Averroes, Ediciones del Orto, Madrid, 1997,

p. 12.

22 D7 Bar (T. J. De Boer) Tarij al-falsafa fi al-"islam, tah:qiq watardjama: Muh:ammad “abd al-Hadf,
maktabat al-nahd:a al-mas:riyya, al-Qahira. (Bid(n tarij).
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Averroes menciona notablemente en sus obras a Avempace, vemos por lo cual
una influencia alfarabiana tanto directa a traves de las obras del propio al-Farabi, como
indirecta a traves del filésofo zaragozano.

Los temas que unen el pensamiento de Averroes con el de al-Farébi son
fundamentalmente tres; teosofia, demostracién de la existencia de Dios y armonia entre
religion y filosofia por medio del silogismo; el hombre y la sociedad, y los comentarios
de obras aristotélicas®®® como el Organon o Etica a Nicomaco. En cuanto al primero de
estos temas dice Averroes asi: “[Pruebas de las creencias religiosas]: Decimos que el

método que el Libro Sagrado®®*

indica y llama a seguir contiene lo siguiente: Si se lee a
fondo el Libro Sagrado, se vera que se divide en dos géneros. EI primero consiste en el
método de examinar la providencia para con el hombre, pues Dios cre6 todos los seres
en funcion de esta providencia. Llamémoslo prueba de la providencia. El segundo
método consiste en examinar lo que se manifiesta de originar las sustancias de las cosas
existentes, por ejemplo, originar la vida en los cuerpos, o las percepciones sensibles o el
entendimiento. Llamémoslo prueba de la originacién”. 2%

Y para demostrar que el pensamiento promovido por los filésofos antiguos no
contradice a las creencias musulmanas dedicd algunos fragmentos en sus obras, entre
otros, seleccionamos el siguiente: [Las doctrinas de tedlogos y filésofos acerca de la
eternidad del mundo]: “En la cuestion de la eternidad a parte ante del mundo o, por el
contrario, de su produccion temporal, las diferencias entre los te6logos ash aries y los

filosofos de la antigliedad, en mi opinidn, se reducen a diferencias en los nombres,

especialmente en el caso de algunos filosofos. Unos y otros estan de acuerdo en que hay

23 *abd al-Rah:man al-Talinf, Ibn Rushd, alfilusif al-"alam, al-munaz:z:ama al-"arabiyya al-tarbiyya wa

al-thagafa wa al-"ulim, Tdnis, 1998. P. 26

2% E| Coran.

% puiG MONTADA, Josep, Averroes, Ediciones del Orto, Madrid, 1997. P. 56-57.
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tres clases de seres: dos extremas y una intermedia, también estan de acuerdo en la
denominacion de las clases extremas y solamente discrepan en la clase intermedia. Una
clase extrema es la de un ser que existe a partir de otra cosa y por accién de otra, es
decir, a partir de la materia y por obra del agente, y el tiempo le precede, es decir, es
anterior a su existencia. Tal es la condicion de los cuerpos, cuya generacion perciben los
sentidos, por ejemplo, la generacion del agua, del aire, de la tierra, de los animales, de
las plantas, etc. Tanto los filésofos antiguos como los ash'aries estan de acuerdo en
denominar esta clase de seres “producida temporalmente”. La clase opuesta, en el otro
extremo, es la del Ser que no se ha engendrado a partir de otra cosa ni por obra de otra,
y no le precede [ningun] tiempo. También los miembros de ambas escuelas coinciden en
denominarlo Eterno, y este Ser que se aprehende mediante la demostracion apodictica
es Dios (Bendito y ensalzado sea), quien es el Agente del universo, quien le ha dado
existencia y lo mantiene [en la existencia] (glorioso y ensalzado sea su poder). En
cuanto a la clase se ser que esta entre ambos extremos, es un ser que no se ha generado a
partir de otra cosa y al que no precede [ningun] tiempo, sin embargo, existe por obra de
otra cosa, es decir, de un agente: esto es el mundo en su conjunto. Todos los pensadores
estan de acuerdo en que en el mundo existen estas tres caracteristicas. Los te6logos no
admiten que el tiempo precede al mundo, o ésta es la consecuencia a la que se ven
abocados, puesto que para ellos el tiempo es algo que estd unido a los movimientos y a
los cuerpos. También coinciden con los filésofos de la antigiiedad en que el tiempo
futuro es infinito, e igualmente lo es la existencia futura y solamente discrepan en
cuanto al tiempo pasado y a la existencia pasada. Los tedlogos piensan que es finito,
esta es la opinion de Platon y de su escuela; Aristoteles y su escuela piensan que es

infinito, tal como lo es el futuro.
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Es evidente que esta Ultima existencia guarda cierta similitud tanto con la
existencia generada realmente como con la existencia eterna. Aquel que se deje dominar
por la idea de la similitud con lo eterno, la denominara “eterna”, y aquel que se deje
dominar por la idea de lo producido temporalmente, la denominard “producida
temporalmente”. En realidad, no es ni producido temporalmente ni es eterno, pues lo
que es realmente producido temporalmente es corruptible a la fuerza y lo que es
realmente eterno no tiene causa. Hay quienes como Platén y su escuela lo llaman
“producido temporalmente y eterno (a parte post)”, porque, para ellos, el tiempo es
finito en el pasado. Por tanto, las doctrinas acerca del mundo no estan tan distantes las
unas de las otras hasta el punto de que unas sean tachadas de infidelidad y otras, no. Las
opiniones, para poder ser tachadas asi, tienen que ser diametralmente opuestas, es decir,
oponerse como piensan los tedlogos al respecto, o sea, que el término “eternidad a parte
ante” y el término “produccion temporal”, aplicados al mundo en su conjunto, son
contradictorios, pero de lo que hemos dicho se demuestra que no es asi. A todo esto hay
que afadir que estas opiniones [de los te6logos] no pertenecen a lo que es el sentido
literal de la ley revelada, pues se busca este sentido literal, las aleyas coranicas que
hablan de cémo el mundo vino a la existencia revelan que la forma del mundo es
producida temporalmente, pero que la existencia misma asi como el tiempo se extienden
por ambos extremos, es decir, sin solucién de continuidad. Asi las palabras del
ensalzado “El es quien ha creado los cielos y la tierra en seis dias, teniendo su trono
sobre el agua”, (Coran, 11:7). Tomadas en su sentido literal hace necesaria una
existencia-la del trono y la del agua- antes que esta existencia [de los cielos y la tierra] y
un tiempo antes de este tiempo, es decir, el que esta unido a la forma de esta existencia

y el cual es numeracién del movimiento de la esfera celeste.”**°

2% pyUIG MONTADA, Josep, Averroes, Ediciones del Orto, Madrid, 1997. P. 54-56.
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Averroes, como lo hiciera al-Farabi, emple6 y asimild los términos aristotélicos
a los términos de la gramética &rabe; y tratd el tema de la existencia y la esencia del
alma. También se preocupd, ademaés de por la teologia y la metafisica, por los asuntos
que conciernen al hombre en su vida terrenal. Para él, el hombre era por naturaleza
politico: “para adquirir su perfeccion, un individuo concreto necesita de la ayuda de
otras gentes. Por esto el hombre es por naturaleza politico. A veces, no solo es necesario
para la perfeccion humana, sino también para aspectos imprescindibles de la vida,
condicién que el hombre comparte con los animales”.”®’ Basandose en las
caracteristicas de la Ciudad ideal platdnica, establece que estas son: sabiduria, fortaleza,
templanza y justicia, la finalidad del hombre no es otra sino alcanzar la felicidad, y todo
esto, bajo el gobierno de un filésofo, pues sélo el fildsofo conoce el camino que tiene
que seguir el hombre para ser plenamente feliz. Vemos mucha similitud con las teorias
de al-Féarabi, la diferencia consiste en que mientras al-Farabi alude a ellos como una
utopia que sélo se consiguid en los tiempos del origen del Islam, mientras vivia el

Profeta Muhammad, Averroes lo ve totalmente factible siempre y cuando se den las

condiciones, aunque también para €l fue ideal la umma (comunidad) del Profeta.

Como vemos, fueron muchos los filésofos musulmanes que se interesaron por la
teoria de la felicidad. Este interés posteriormente, a partir del siglo XIII, paso a filésofos
judios, como Maimonides, (del que nos ocuparemos a continuacién), a escuelas
cristianas y hasta a la edad moderna. Los judios transmitieron a su lengua, el hebreo, las

ideas filosoficas musulmanas, las que los musulmanes habian tomado y arabizado de la

27 AVERROES, Exposicion de la “Republica” de Platon, estudio preliminar, traduccién y notas de
Miguel Cruz Hernandez, Tecnos, Madrid, 2001. P. LIII.
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antigua Grecia, y las estudiaron. Ademas fueron discipulos buenos y honestos para los
filésofos musulmanes.”®®

Un gran ejemplo de esta influencia de la filosofia musulmana sobre el
pensamiento judio, y ha de decirse que gracias al contacto directo que existio en al-
Andalus entre ambas comunidades, es el caso del filésofo Maimoénides, quien indico
que la mayoria de sus teorias se inspiraban en teorias como puede ser la de la felicidad
del ser humano durante su vida terrenal. En esta teoria encontrd el espacio ideal para
desarrollar sus ideas sobre el vinculo existente entre filosofia y religion.

Su nombre completo era Abl “imran Mdsa b. Maymdan el cordobés. Era un sabio
judio, como sabemos, especialista en las doctrinas de su religion y considerado uno de
los rabinos de élite. Naci6 en el afio 1136 aproximadamente, pues las fechas varian de
unas fuentes a otras. Perteneci6 a una familia de juristas muy famosa entre la
comunidad judia del momento, y muy respetada, aunque esto no evit6 que bajo el poder
de los almohades se viera obligado a emigrar a Fez, en Marruecos. Su vida se
caracterizé por los numerosos exilios de un pais a otro, debido a la turbulenta situacion
social y politica que existia tanto en al-Andalus como en el norte de Africa. Tras su
estancia en Marruecos se trasladd a Acre, en Palestina, donde permanecié no mas de
cinco meses. Después se iria a Fustat, ciudad que estaba situada a las afueras de El
Cairo. Durante su estancia en Egipto fue el guia de la comunidad judia alli existente; asi
como fue uno de los médicos méas destacados de su época. Domind distintas ciencias y
disciplinas, y mas especialmente la filosofia. Segun las fuentes, se sabe que mantuvo
buena relacion con el sultan Saladino, fue, de hecho, uno de los médicos personales de

dicho sultdn y de su hijo "Ali. Murio hacia el afio 1204 en tierras egipcias. Maimonides

2% |prahim Madhkar, FT al-falsafa al-"islamiyya, Dar al-maarif al-mas:riyya, al-Qahira, 1968. P. 68.
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escribié numerosas obras, destacamos por ejemplo su obra titulada Guia de perplejos.
299

Maimonides cree que las ciencias y la cultura son el camino hacia la perfeccién
humana y que por medio de estas el siervo de Dios estd cumpliendo la verdadera
adoracion con la que se acerca a Dios y a las verdades ocultas. Es decir, el ser humano,
cuanto mas estudia y profundiza, méas se acerca a Dios. Maimonides expone su teoria
por medio de una metéfora en la que asemeja la figura del Creador con respecto a sus
creaciones en todas sus formas, con un gran rey que vive en un magnifico palacio dentro
de una ciudad enorme y habitada. Sus ciudadanos estan divididos entre aquellos que
admiran al palacio, y lo observan, y aquellos que se apartan de él porque rechazan su
belleza y su gran esplendor. Los que admiran al palacio se sienten atraidos por sus
murallas, sus columnas, ventanales, etc. y quizas asi algun dia llegue a entrar en sus
jardines o alrededores repletos de flores y frondosas plantas; pero puede que algunos de
estos admiradores no se conformen Unicamente con mirar sus formas, que sean mas
nobles, y su admiracion vaya mas allg, y les haga sentir un gran interés por el rey que
alli se encuentra. Estos buscaran lograr el honor de encontrarse con el rey del palacio y
escucharlo. El gran palacio que simboliza Maimonides no es nada méas que el mundo
espiritual que el ser humano necesita y al cual intenta siempre conectarse. Aquellos que
se encontraron ante el rey son los que alcanzan la felicidad espiritual. Maiménides se
sirvio de los comentarios y explicaciones sobre las teorias de Aristoteles que al-Farabi
realiz6, y también leyo a otros sabios como Isaac Israel o Yasuf al-S:adiq el andalusi,
aungue de todos ellos al-Farabi puede considerarse su verdadero maestro. Maimonides,
cuando hace referencia a al-Farabi, lo hace de la mejor de las formas, y aconseja la

lectura de sus obras a aquellos que estén interesados en los comentarios sobre el arte de

29 |bn Abt “us:aybi‘a, "Uyun al-"anba” f t:abagat al-"at:iba", tah:qiqg: Nizar Rid:a, Bayrit, 1965. P. 531-

532.
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la l6gica, porque las obras de al-Farabi son puras y de confianza, haciendo especial
mencién al libro de Mabéadi~ al-mawdjldat (Los principios de los existentes). Quizas
debido a esto, a su gusto por las obras de al-Farébi, y a que fue su maestro, la
concepcion que Maimonides tiene de la logica es practicamente igual a la del sabio
oriental. Ademas coincide semanticamente en muchos otros textos sin que todos ellos
versen necesariamente sobre las mismas cuestiones; tanto que en ocasiones daba la
impresion de que el autor de aquello que se estaba leyendo era musulman y no judio.
Quizas sea la politica y el término légico aquello en lo que méas huella dejé Abl
Nas:r al-Farabfl, asi como el intento de compatibilizar la religion musulmana con el
pensamiento Yy la filosofia griegos, tarea que plante6 por vez primera al-Kindi. Y ya al-
Farab1 establecié los cimientos de la corriente filoséfica que en los siglos siguientes
muchos otros filosofos arabes, persas, musulmanes, cristianos o judios siguieron y

desarrollaron tanto en oriente como en occidente.
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LA OBRA DE ABU NAS:R AL-FARABIT: LOS TERMINOS

UTILIZADOS EN LA LOGICA.
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6) Texto basico de al-Farabi: Los términos utilizados en la légica.

Primer capitulo: los tipos de términos designativos.

(1) Entre los términos indicativos*® (al-"alfaz: al-dalla) estan el nombre, (ism)
el verbo (kalim), la palabra kalim es con la que los linguistas arabes denominan a los
verbos y también estd aquello que estd compuesto por verbos y nombres. Asi, los
nombres Zayd (Zayd), "Amr (CAmr), “insan (humano), h:aywan (ser vivo), bayad:
(blancura), sawad (negrura), "adéla (justicia), kitdba (escritura), "adl (justo), katib
(escritor), g&"im (levantado), g&'id (sentado), “abyad: (blanco) y aswéad (negro). Cada

término simple®”*

en la frase indica el sentido sin indicar por si mismo el tiempo del
significado.

Al-kalim son los verbos, como masha (caming), yamshi (camina), y sayamshi
(caminard), d:araba (peg0), yad:ribu (pega), y sayad:ribu (pegara) etc. El verbo en la
frase es un término simple que indica tanto el significado como el tiempo. Algunos
verbos indican el tiempo pasado como kataba (escribi6) y d:araba (pegd), otros indican
futuro como sayad:rib (pegard), y otros indican presente como yad:rib al-"an ( €l pega
ahora).

Entre lo compuesto por nombres y verbos, se encuentra lo compuesto por dos
nombres, como al decir Zayd g&’im (Zayd esta levantado), o "Amr “inséan (CAmr es un
ser humano), al-faras h:aywan (el caballo es un animal), y también lo compuesto por un

nombre y un verbo, como al decir Zayd yamshi (Zayd camina), "Amr kataba (‘amr

escribid), o Jalid sayadhhab (Jalid ird), por ejemplo.

300 | os términos designativos son aquellos términos que indican, y de ahi su nombre, conceptos
concretos. Estan divididos en simples y compuestos.

%01 E| término indicativo simple es aquel que se conforma de un solo término, a diferencia del término
indicativo compuesto. Y este puede constar de un nombre, un verbo o una particula.
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(2)  Hay términos indicativos a los que los graméaticos llaman particulas®® (al-
h:urdf) que se utilizan para indicar los significados. Y estas particulas son también de
varias clases, pero no es habitual segin los graméticos &rabes, atribuir a cada tipo de
particula un nombre especifico. Asi que hay que utilizar los nombres empleados por los
lingtiistas griegos®®® para enumerar sus tipos, porque ellos han especificado un nombre

determinado para cada particula. Dichas particulas se clasificaron del siguiente modo:

304 305 306
, al-

al-jawalif (sustitutos)™", al-was:ilat (conectores)™, al-was:it:at (enlaces)

%07 'y al-rawabit: (nexos)®®. De estas particulas

h:awashi (los matices del significado)
unas se adjuntan a los nombres, otras a los verbos, y otras se adjuntan a lo que esta
compuesto por los dos elementos. Y cada una de estas particulas se adjunta a un término

para indicar que lo que se entiende de este término esta en una situacion concreta.

%02 | as denominadas particulas, en arabe, corresponden a los adverbios, preposiciones y conjunciones de
la gramatica espafiola. Sin embargo, su estudio, en la gramatica arabe, entrafia algunas dificultades. La
primera de ellas es que estas particulas &rabes no tienen, en general, una significacion precisa fuera de su
uso en el contexto de la proposicion gramatical, es decir en el campo de la sintaxis. La segunda dificultad
radica en su clasificacién pues, a diferencia de la que poseen en las lenguas indo-europeas, en arabe, su
clasificacion depende del variado uso sintactico que se les otorgue. De forma general, podemos decir que
hay una primera categoria de particulas que comprende: nombres en caso directo, indeterminados en su
mayor parte y que cumplen la funcién de términos circunstanciales, es decir, los adverbios. Vienen
después algunos nombres en caso directo que hacen la funcién de preposiciones y, por Gltimo, algunos
términos que son las proposiciones. En otro grupo estan las particulas que sirven para precisar las
modalidades de las oraciones verbales y nominales. Ademas, existen otras particulas que dependen menos
estrechamente de los términos de la oracion y que expresan coordinacion, afirmacion, negacion,
interrogacion y exclamacién.

%03 |_a division de las particulas seguin su tipo se toma de los lingiistas griegos como se ha dicho, pero ha
de aclararse que los nombres empleados para ellos son &rabes; dichos nombres vienen especificados a
continuacion.

304 al-jawalif (sustitutos): son las particulas que toman del lugar de otra cosa (nombre / pronombre).

305 al-was:ilat (conectores): son las particulas que establecen una unién entre términos. Ibid. 68.

306 al-was:it:at (enlaces): son particulas que estan situadas delante de una preposicién haciendo de

mediador entre lo que esta antes y lo que esta después de dicha preposicion. Ibid. 69.

307 al-h:awashi (los matices del significado): son las particulas que modifican los detalles del significado,
y dentro de este grupo se incluye varios tipos.

%08 al-rawabit: (nexos): son las particulas que cuando se colocan entre dos expresiones hacen que se

completen el significado.
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(3) Hemos de tener en cuenta cuéles son los tipos de términos que estan incluidos en
el arte de la gramética®®.

Entre estos términos se encuentran aquellos que son utilizados por el comdn de
los hablantes con un significado, y que son los mismos que utilizan los sabios con otro

significado®'?

. Quizés algunos términos utilizados por ciertos sabios de una ciencia con
un significado concreto son los mismos que utilizan sabios de otras ciencias pero con
otro significado. El arte de la gramatica trata los distintos tipos de términos seguin sus
indicaciones conocidas por el comun de los hablantes y no segun la indicacion conocida
por los sabios. Por eso los gramaticos definen los significados de los términos segin lo
que es conocido por el comun de los hablantes y no por los sabios en sus artes.

También puede que haya términos que, en muchas ocasiones, coincidan sus
significados utilizados tanto por el comun de los hablantes como por los sabios. Cuando
se definen los significados de los términos, es con la intencion de definir los
significados que sean indicados por estos términos sélo segun los sabios del arte de la

l6gica, porque lo que nos importa de estos términos es Unicamente aquello que es

utilizado por los sabios de este arte de la légica®’. Pero cuando se trata de los

%9 Dentro del arte de la gramatica arabe (s:ind’a al-nah:w) cobran especial importancia tres elementos
concretos, el verbo, el nombre y la particula; esto se debe a que las oraciones en la lengua arabe, en
general, ya sean oraciones verbales (aquellas que comienzan con un verbo), u oraciones nominales (las
que lo hacen con un nombre), cuenta con estos tres elementos.

310 Al-Farabf establece en su obra Kitab al-h:ur(if (uno de los libros méas importantes para la gramatica
arabe, que sirvio de inspiracion a numerosos gramaticos y filosofos posteriores) la jerarquia social del
saber, la cual posee desde su punto de vista indudablemente la significacion social, e incluso politica.
Deriva, a ciencia cierta, de aquello que el filosofo musulman leyé en la obra de Aristoteles. Pero lo que
importa es que hace suyos los juicios de valor predispuestos por el pensador griego y que los aplica a las
realidades de su propio tiempo. Tiene, en efecto, el coraje de afirmar sin rodeos que la “élite,
absolutamente parlante” estd constituida por los fildsofos. Asi establece una jerarquia descendente de
filésofos, dialécticos, sofistas, legisladores y después vulgares (o el comin de los hablantes). Este tltimo
estamento lo forma la gran mayoria de la comunidad. EI comin de los hablantes 0 masa, incapaz de
dominar las altas verdades especulativas, se instruye por aquello que esté a su alcance, procesos inferiores
de comunicacioén intelectual.

311 | égica: - logfa. Sufijo derivado del griego logos y que designa ordinariamente la ciencia, es decir, un

sistema de conocimientos racional, explicativo. Logico: adjetivo Gr. Ldgikos relativo al logos, es decir, a
la palabra, la razén o el razonamiento. (...) La ideacion o formacion del concepto es en este sentido una
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significados conocidos por el comun de los hablantes, utilizamos los términos segun las
indicaciones consideradas por el comdn de los hablantes y no por las indicaciones
consideradas por los sabios. Esto ocurre al igual que en el caso de los que poseen un
oficio de entre la gente en general, como es el caso del carpintero, que habla utilizando
los términos conocidos en el oficio de los carpinteros, al igual que en la agricultura, la
medicina, y el resto de los oficios.

También en el contexto de este arte que estamos tratando, hay que mencionar las
indicaciones de los tipos de los términos segun sus indicaciones consideradas por el arte
de la logica. Por eso no debe extrafiar que se utilicen muchos de los términos conocidos
por el comun de los hablantes indicando significados distintos a los que indican estos
términos segun los graméticos y los sabios de la lengua, es decir, que sean utilizados por
el comun de los hablantes cuando nuestra utilizacion es distinta a lo indicado segun
ellos. A no ser, en casos excepcionales, en los que coincida la indicacion de los

términos de este arte de la I6gica con la indicacién segun el comun de los hablantes.

Segundo capitulo: los tipos de particulas.

(4) Con el nombre de al-jawalif (sustitutos), nos referimos a cada una de las particulas

2

diacriticas®*? o cada término que actta en el lugar del nombre cuando éste no se

314

menciona®®. Estas particulas, como la particula ha” (h) en d:arabahu *'* (le pegé); la

actividad légica. FOULQUIE, P., Diccionario del lenguaje filoséfico, Diccionarios Labor, Barcelona,
1966. Véase p. 605.

%12 particulas diacriticas: de h:urf mu'djama, lo cual significa letra o particula dotada de puntos
diacriticos que tiene como funcidn afiadir un dato a la palabra a la cual se adjunta.

313 Estos términos, cuando no se mencionan es porque han sido sustituidos por algin pronombre, o bien se
trata de sujetos elipticos. En el primero de estos casos, puede tratarse de pronombres asilados o sufijos. El
primer grupo esta formado por pronombres personales aislados (“anad yo, “anta t0 masculino, “anti td
femenino, huwa él, hiya ella, nah:nu nosotros, “antum vosotros, “antunna vosotras, hum ellos, hunna
ellas; y para el dual “antumé vosotros/as dos y huma ellos/as dos) y por los pronombres personales sufijos
( -1/ -ni 1@ per. Sing; -ka 22 per. Sing. Masc; -ki 22 per. Sing. Fem; -hu 32 per. Sing. Masc; -h& 3?2 per. Sing.
Fem; -n& 12 per. Plural, -kum 22 per. Plural masc; -kunna 22 per. Plural fem; -hum 32 per. Plural masc; -
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ya” (y) como en thawbi (mi vestido); la t&” (t) como en d:arabtu (yo pegué)*™®, d:arabta
(t0 pegaste) y otras semejantes, son aquellas que sustituyen al nombre y acttan en su
lugar, como cuando decimos “ana (yo), “anta (tu), hadha (este), dhalika (aquel) etc.

Todas estas se llaman al-jawalif (sustitutos).

(5) Al-was:ilat (los conectores) de las cuales hay varios tipos. Entre ellas esta la que se

316 como en al-lladht

utiliza para la definicién, como “alif 1am al-ta’rif (al de definicién)
y otros casos semejantes. Y también entre ellas estan las particulas que cuando se
adjuntan a un nombre indican que el nombrado ha sido llamado por su nombre, como ya
(joh!) y ya “ayyuha (joh aquel....!)*'". Otras particulas son aquellas que se unen al
nombre e indicaran que la peculiaridad que pertenece al nombrado también afecta a
todas las partes del nombrado, asi como cuando decimos kull (todo). También, las

particulas que indican una de las partes de lo nombrado y no todas, como ba'd: (alguin)

y lo que se parece a ba'd: actuando en su lugar.

hunna 32 per. Plural fem; y para el dual —kuma 22 per. y —huma 32 per.) Estos son sustitutos en sintagmas
y oraciones de otros nombres ya mencionados, o bien en el caso de los primeros, de sujeto.

314 Nétese que aunque la particula que se le ha afiadido a la palabra d:araba (pegd) es ha” (h), aparece al
final de la palabra “hu” (que equivaldria a “le” en espafiol). Esto se debe a que en arabe hay tres casos
que se obtienen cambiando la vocal de la consonante final de la palabra (excepto cuando ésta va en dual o
en plural masculino sano). HAYWOOD, Jonh A. — NAHMAD, H. M., Nueva Gramatica Arabe,
(Traduccion de Francisco Ruiz Gilera; titulo original: A New Arabic of the Writen Language), Editorial
Coloquio, Madrid, 1992. Véase pagina 39.

315 En este ejemplo, al-jawalif es una ta” (t), particula que se adhiere a la raiz verbal y, aunque también
indica el tiempo y modo en el que se esta realizando la accién, ha de destacarse que hace referencia al
pronombre personal sujeto y lo hace intrinseco; en este caso concreto tu indica que el sujeto de la accién
es “yo”. Pero es importante saber que dado que como ya se ha dicho, esta t&” ademas de hacer referencia
al sujeto indica otras cosas (modo, tiempo, numero...) resulta imprescindible.

%1% | articulo al -al-ta’rif: s6lo existe en arabe articulo determinado al-, y éste serd invariable con
respecto al género y al nimero del nombre al que acompafie, e ira unido en forma de prefijo. En el caso
de que se quiera indeterminar un nombre, dejara de afiadirsele el articulo, y su vocal de caso de final de
palabra ird en forma de tanwin, es decir, con nunacion, que se representa graficamente duplicando dicha
vocal.

317 Estas son las particulas del vocativo, o particulas de apelacion, las cuales nos sirven tnicamente para
invocar, nombrar o llamar.
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(6)

Al-was:it:a (enlace). Es todo aquello que se une a un nombre e indica que el nombrado
se relaciona con otro y que se relaciona con él otro elemento con particulas como min
(de), "an (de, acerca de), “ila (hacia), "ala (sobre) etc.

(7)

Al-h:awashi (los matices del significado), que pueden ser de diversos tipos. Entre ellos
estan las particulas que se unen a algo y afirman la existencia de este algo, como al decir

“inna, que va con shadda®'®

en la nun (n) (particula de afirmacion). Asi, por ejemplo,
“inna “alldh wah:id (afirmo que Dios es Unico), o “inna al-"alam mutanahi (afirmo que
el mundo es finito).

Por eso llamaron a la existencia de la cosa wudjdd al-shay’, su certeza
“inniyatahu, y llamaron a la esencia®™® de la cosa dhat al-shay’, su certeza “inniyatahu
también. Asi como la sustancia®® de la cosa djawhar al-shay” se llama inniyatahu,
porque en muchas ocasiones utilizamos la expresion: la certeza de la cosa “iniyya al-
shay’, en vez de decir: la sustancia de la cosa djawhar al-shay”. Por ejemplo, no hay
diferencia entre decir la esencia de este vestido y decir su certeza “iniyatahu. Esta
utilizacién no es tan conocida por el comdn de los hablantes, pero los sabios la utilizan
de forma habitual.

Entre estas particulas mencionadas en este apartado, estan las que al adjuntarlas

a un elemento, indican una negacion, como laysa (no es) y la (no). Y también las que se

318 Shadda o tashdid, que tiene esta figura y se coloca sobre la consonante para indicar su

duplicacion. Ahmed Heikal, Curso de arabe, Editotial Hiperion, Madrid, 1999. Pé4gina 7.

319 Resulta que lo que llamamos esencia de las cosas es lo que responde primaria y precisamente a la idea
que de ellas tenemos. FOULQUIE, P., Diccionario del lenguaje filosofico, Diccionarios Labor,
Barcelona, 1966. véase p. 940. (BOSSUET, Logique, I, 49.) La esencia es el conjunto de cualidades
inmateriales que conforma a la cosa.

320 |_a sustancia de la cosa es aquello que constituye el soporte de cualidades cambiantes, lo cual existe en
si mismo.
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adjuntan a algo e indican su afirmacion, como na am (si). Hemos de darnos cuenta de

que laysa esta clasificada por los graméaticos bajo la categoria de verbo®*

, 'y no de
particula. Se dan mas casos que se consideran particulas, pero los sabios en cambio los
consideran nombre o verbo. En este caso los consideraremos segun aquello que acuerde
con este arte que estamos tratando.

Existe un tipo de estas particulas que, cuando se adjuntan a algo, indican el
sentido de algo que ofrece duda, como: layta shi'ri (ojala supiera yo). Otras particulas
cuando se adjuntan a algo indican una suposicion, como decir ka'anna (parece), la
particula yushbih “an yakln (parece ser que), la'alla (quizd) y "asa (puede que).
También hay particulas que cuando se unen a algo indican que lo que se debe saber es la
cantidad de este algo, como kam (cuénto). Asi, cuando decimos kam hadh& al-shay”
(cuénto es esto), con esta particula indicamos que el objetivo es saber la cantidad de este
algo.

También estan las particulas que, cuando se adjuntan a algo, indican que se
quiere saber el tiempo de la existencia de algo, como mata (cuando). O las que cuando
se adjuntan a algo indican que se quiere saber el lugar de este algo como “ayna (donde).
(7.1)

El objetivo de lo que se necesita saber es, precisamente, la intencion de la
pregunta. Por ejemplo, cuando el fin de la pregunta es saber la cantidad de algo,
entonces el objetivo de la pregunta es llegar a su cantidad, al igual que para saber el
tiempo, el objetivo de la pregunta es conocer el tiempo, o para saber el lugar, pues el

objetivo es llegar a saber el lugar de la cosa. Y asi, todas las preguntas se hacen para que

%21 Existe cierto desacuerdo entre los gramaticos a la hora de clasificar laysa; algunos consideran esta
palabra un verbo, otros en cambio una particula. Esta ambigiiedad se debe a que se trata de un verbo
auxiliar que da a la oracién sentido de negacion, y que se conjuga como un verbo pero con la diferencia
de que el perfectivo es el Unico tiempo que acepta y esta conjugacion tendra valor de imperfectivo. ("ana
lastu t:aliba. Yo no soy estudiante (Fem.) (hadha al-radjul laysa “isbani. Este hombre no es espafiol)
Aquellos que la tratan de particula de negacion hacen hincapié en sus caracteristicas de verbo con
significado negativo intrinseco.
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algo sea sabido por el hombre, pues el preguntado debe responder a lo que queria saber
el preguntador segun la intencion de la pregunta.

Cuando la cuestion es saber la cantidad de algo, el preguntado debe responder
acerca de la cantidad que se pedia saber, asi como cuando la cuestion es saber el lugar,
la respuesta del preguntado tiene que responder acerca de su lugar. Al igual que cuando
la cuestion es saber el tiempo.

(7.2)

El elemento que utiliza el que contesta para responder al preguntador, se cita
por particulas que son utilizadas en la pregunta, formando un nombre derivado de los
nombres de las particulas empleadas por el preguntador. De este modo, el elemento que
utiliza el que contesta para responder acerca de la cantidad de la cosa se llama kamiyya
(cantidad), que deriva de la particula que ha sido utilizada por el preguntador sobre la
cantidad de algo®?. Lo que utiliza el que contesta para responder acerca del tiempo de la
cosa se llama maté (cuéndo) y este nombre no esta derivado de la particula utilizada en
la pregunta, sino que es la particula misma y fue nombrada asi. El elemento que utiliza
el que contesta para responder sobre el lugar de algo se llama “ayna (dénde) y le da el
nombre la particula de la pregunta, sin que sea derivada, al igual que la particula mata.
(7.3)

Hay también unas particulas que cuando se adjuntan a algo indican propiamente
lo que es ese algo, es decir, el conocimiento de la existencia de algo y no el
conocimiento de su cantidad, ni de su tiempo, ni su lugar. Asi, decimos hal (acaso), por
ejemplo hal al-shay” (¢acaso es algo?), es solo para saber la existencia de algo, y esta
particula se adjunta normalmente a un término compuesto, como al decir: hal Zayd

munt:aliq (¢acaso Zayd va?); hal “amr rah:il (¢acaso ‘amr va a emigrar?); o bien: hal

%22 | a particula que ha sido utilizada por el preguntador en este caso es kam, que significa cuanto,
cuantos.
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Sugrét: fi al-dar (cacaso Socrates esta en casa?). Y esto Unicamente se adjunta al
nombre, pero no puede ser ni una palabra simple ni incluir otro elemento que indique
solo al nombre, porque cuando decimos hal Zayd (¢acaso Zayd?) Unicamente, sin
afadirle algo existente, como puede ser fi al-dar (en casa), munt:alig (se va) o algo
parecido, entonces la frase no seria valida. Es decir, ésta solo se adjunta a un nombre
compuesto cuyas partes aparezcan en la frase, y no de manera eliptica; o bien se adjunta
a un nombre compuesto de cuyas partes sélo alguna sea eliptica, esta particula siempre
va con un nombre compuesto.

(7.4)

También, entre estas particulas, estan las que cuando se adjuntan a un elemento
indican aquello que se precisa saber de la cosa. Aqui se trata de imaginar la sustancia de
la cosa, y no su existencia, ni nada aparte de su sustancia, como méa (qué), ma huwa
(qué es), o cuando decimos ma al-shay” (qué es algo) o ma huwa al-shay” (qué es este
algo). Asi que se emplea esta particula para dar por supuesta nada mas que la sustancia
de la cosa. Y la prueba de que esta particula no indica algo de lo que se necesita saber su
existencia, es que si se adjunta la palabra mawdjdd (existe) a la pregunta ma al-shay”
(qué es algo), no se entenderia la frase, como en este ejemplo: ma huwa al-shay’
mawdjld (qué es este algo “existe”), o sea, esta expresion no es valida si empleamos ma
huwa (qué es) como particula interrogativa de algo. En el caso de que utilicemos la
particula ma huwa con sentido de laysa (no es) en este caso emplear la expresion seria
valido y quedaria: ma al-shay” mawdjad (algo no existe) teniendo asi sentido. Es decir,
que en el caso de que se utilice esta particula ma huwa como interrogativa, no seria
valida, y no se estaria empleando la particula con sentido de laysa (no es), sino como
particula interrogativa, y ejemplificamos esta particula interrogativa diciendo ma huwa

al-shay” mawdjid (qué es este algo existe), este dicho no seria entonces valido. Y para
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la pregunta méa huwa al-shay” (qué es este algo), si la intencién es saber la sustancia de
la cosa, tiene que formularse una vez que ya se sabe que existe. La prueba es preguntar,
si es sobre lo que no se ve y lo que no se sabe si existe, ¢qué es aquello? y ;qué es este
algo?, asi seria una expresion sin sentido, aunque si tendria sentido esta expresion para
Ilegar al nombre de este algo. Podriamos hacer esta pregunta antes de saber si existe la
cosa, asi como para saber la cantidad de algo, su tiempo, y su lugar, debe ser después de
saber la existencia de la cosa. Por ejemplo si preguntamos dénde esta fulano y nosotros
no sabemos si existe en el mundo o no, pues la pregunta careceria de sentido; al igual
que si preguntamos cuando vino fulano, y nosotros no sabemos si realmente vino o no,
la cuestién tampoco tiene sentido.

La particula ma se adjunta a algo para poder saber su sustancia, y esto se puede
preguntar después de saber que la cosa existe y esta particula se adjunta siempre a un
nombre singular, como al preguntar ma al-"insén (qué es el humano), o ma hiya al-
shams (qué es el sol), m& huwa al-qamar (qué es la luna), ma al-h:araka (qué es la
accion), ma al-sukdn (qué es el silencio), ma kusdf al-qamar (qué es el eclipse lunar).
En este caso, este compuesto se entiende como una cosa simple que es el eclipse lunar,
y si se hubiese adjuntado a un compuesto que no se pudiera considerar como simple, no
se habria entendido la pregunta, como al decir: ma al-"insén h:aywan (qué es el ser
humano animal); mé al-gamar yankasif (qué es la luna hace eclipse), etc. A esta forma
de expresarse, en arabe, le falta sentido.

Y en todas las preguntas, como hemos dicho, el preguntado tiene que responder
a lo que se necesita saber en la pregunta, y el elemento que utiliza para responder a ma
huwa al-shay” (qué es este algo) es uno de estos dos: puede ser un elemento indicado
por un término simple, o un elemento indicado por un término compuesto. Por ejemplo

como la pregunta: ma hadha al-shay” (qué es esta cosa) e imaginemos que preguntamos
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sobre una palmera, y cuando el preguntado responde que esa cosa es una palmera con
un solo elemento, ha utilizado un término simple para indicar la palmera; y si hubiese
dicho eso es un arbol que da datiles, habria empleado en la respuesta un término
compuesto que indica a la palmera. Mediante cualquiera de estas dos respuestas se
puede responder a lo que el preguntador quiere saber, s6lo que uno de los dos elementos
indica la palmera con un término simple y el otro con un término compuesto. Y el
elemento que se debe utilizar en la respuesta a ma huwa al-shay” (qué es este algo), esta
indicado por un término compuesto que se llama mahiyyat al-shay’ (quiddidad)®®
también denominado como la expresion que indica aquello que la cosa es, la esencia de
la cosa, la certeza de la cosa o la naturaleza de la misma, y también como djawhar al-

shay” (la esencia de la cosa)®**.

(7.5)

Existen también, entre las particulas al-h:awashi (matiz del significado), la que
cuando se junta a algun elemento, indica que lo que se necesita saber es su forma
s:igatuhu y su aspecto hay atuhu, es decir, que su forma es la que afirma la sustancia de
la cosa en si, como la forma del juff (zapato) afirma la caracteristica del zapato para ser
tal y como es. Cuando no se da esta caracteristica, la existencia del zapato no tiene

lugar, y cuando ésta existe, la caracteristica el zapato si se da. De igual modo son

$23Quiddidad : Lat. escolést. quidditas, der. De quid, lo que: el quid de una cosa, su “aquello que”, es

decir, aquello que es. Lo que una cosa es, lo que responde a la cuestion “;qué es?”, su esencia expresada
en la definicién. P. FOULQUIE, Diccionario del lenguaje filosofico, Diccionarios Labor, Editorial Labor,
Barcelona, 1967. p.p. 851-852.

324 . Lo . .

Resulta que lo que llamamos esencia de las cosas es lo que responde primaria y precisamente a la idea
que de ellas tenemos; lo que conviene de tal modo a la cosa que no podemos nunca concebirla sin
concebirla como tal. FOULQUIE, P., Diccionario del lenguaje filoséfico, Diccionarios Labor, Barcelona,
1966. P. 940.
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tratadas el resto de las cosas pues la forma de la sustancia de la cosa es lo que afirma la
sustancia de esa cosa.

Puede que en la forma de la cosa haya varios estados de la misma y que a su vez
existan después de la existencia de su sustancia, como al-thawb (el vestido), es que
tanto su urdimbre como su trama son las formas mediante las cuales existe su sustancia
(dhét), pero una vez que ya existe el vestido, o se hace mas corto, se le pone un color, se
le hace un disefio o se le afiade brillo, pues estas cosas son otras formas para el vestido
pero no afirman la sustancia del vestido, solo son estados que existen para el vestido
después de la existencia de su sustancia, pudiendo tener asi formas y aspectos.

Cuando nos fijamos en cada una de las apariencias, se aprecia que hay dos tipos
de elementos, que son la forma y el aspecto. El primero, que se llama forma de la
sustancia de la cosa (dhat al-shay’), es el que afirma la sustancia de la cosa y el
segundo, es el que no afirma la sustancia de la cosa, y se llama forma que surge de la
sustancia de la cosa (dhat al-shay”).

La particula que se adjunta a una cosa para indicar lo que es necesario saber
acerca de la forma, tanto de la forma sustancial, como de las formas que surgen de la
sustancia, es la particula kayfa (como). Al decir kayfa al-shay” (como es la cosa)
preguntamos para saber la forma de la cosa. Puede que sea de la forma de su sustancia,
0 de lo que surge de ella, como cuando decimos kayfa Zayd (como es Zayd) y se
responde que es bueno, o malo, o sano, o enfermo, asi respondemos sobre las formas
que surgen de la sustancia de Zayd. Y parece que las formas con las cuales se afirma la
cosa, no estan presentes segun el comun de los hablantes, por eso no se encuentran
ciertos términos utilizados por el comun de los hablantes. Cuando se pregunta diciendo:
kayfa "amal hadha al-shay” (como funciona esta cosa) aqui se pregunta sobre la forma

del funcionamiento. La forma que surge de la sustancia es la forma utilizada por el
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comun de los hablantes habitualmente. En este caso, se utiliza la particula kayfa (como)
para preguntar sobre la forma, y los elementos que se utilizan para responder sobre las
formas y para responder sobre la pregunta kayfa al-shay” (como es la cosa) se llaman al-
kayfiyat (las cualitativas). La palabra al-kayfiyat es derivada de la particula kayfa
(cémo) utilizada en la pregunta, y estas cualidades que responden sobre la forma
sustancial de la cosa se llaman cualitativas sustanciales; puede que algunos las llamen
cualitativas esenciales. Entre ellas se encuentra lo que responde sobre las formas que
surgen y recibe el nombre de cualitativas accidentales y cualitativas no sustanciales.
(7.6)

También entre estas particulas mencionadas, estan las que, cuando se adjuntan a
algo, indican que aquello que se precisa es diferenciar este algo de otra cosa o atribuirle
algo para que sea distinto, como decir “ay shay” huwa (cual cosa es) o “ayuma huwa
(cudl de ellos es). Esta forma de preguntar se utiliza cuando existe la posibilidad de que
se cometa una equivocacion entre una cosa y otra, y se utiliza en el caso de que haya
otra cosa. Pero cuando decimos: ¢cudl de ellos es Zayd? y ;cuél es Zayd? y no hay
nadie mas que Zayd, en este caso nuestra pregunta no tendria sentido. En cambio si
decimos ma al-"insan (qué es el ser humano), en este caso tendria sentido y podemos
formular asi la pregunta aunque no hubiese méas que este humano. Pero decimos kayfa
Zayd (cémo es Zayd) aunque no conozcamos a ningun otro Zayd, o tampoco haya otro
Zayd en el mundo ademas de él; y si dijéramos ¢cual de ellos es Zayd? y no hubiese en
el mundo ninguno mas que él, la pregunta no tendria sentido. Todo lo que sea respuesta
para la pregunta acerca de algo kayfa huwa (cémo es), sirve como respuesta a la
pregunta “ay shay” huwa (cuél cosa es), pero muchas de las respuestas a ¢cual cosa es?
no sirve para la respuesta a la pregunta de kayfa (como). Unas, cualitativas, son

respuestas sobre las formas que surgen de la sustancia de la cosa y otras, son para saber
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la forma de la sustancia de la cosa. Estas cualitativas son las formas de las cosas en
cuanto que son respuestas a la pregunta “ay shay” huwa (cuél cosa es), y es lo que
distingue una cosa de otra. Las cualitativas que son para las formas que surgen de la
sustancia de la cosa, son para la respuesta de “ay shay” huwa (cual cosa es), y se
consideran cualitativas porque distinguen la cosa por sus estados de otras cosas, Yy
distinguen la cosa en su sustancia de otras cosas, como la distincion de la najla
(palmera) de lo que es zudjadj (cristal), la distincion de al-sayf (espada) de lo que es al-
s:0f (lana); distinguir entre una cosa y otra en sus estados como distinguir entre Zayd y
“amr, que uno es bueno y otro es malo, asi sabemos en qué se distinguen Zayd y “amr,

que no es lo mismo que en lo que se distinguen Zayd Yy la lana.

(7.7)

También estan las particulas al-h:awéashi (matiz del significado). En este caso,
cuando se adjuntan a un elemento, indicaran que el objetivo es saber su motivo, como al
decir lima (por qué), ma bal (cudl es la razon), y ma sh”an (cual es el motivo) etc. Estas
particulas funcionan bajo la condicién de que deben adjuntarse al elemento cuando se
conoce la existencia de la cosa, porque si decimos que porqué fulano hace esto y lo otro,
pero no sabemos si lo hace de verdad, lo que decimos no seria valido. Estas particulas
se adjuntan también a lo que indica el término compuesto, como lima yaf al Zayd kadha
(porqué Zayd hace tal cosa) etc. Y a veces se adjuntan a un término simple en el caso de
que exista algo implicito, como por ejemplo limadha jaradja (porqué sali¢), aqui se
entiende que se refiere a Zayd, el cual esta implicito, pero si no se entendiera que hace
referencia a Zayd de forma implicita, la expresion no seria valida. En aquello que se
adjunta a la particula lima (por qué) tienen que darse dos cosas: la primera es saber su

existencia y la segunda es que el término tiene que ser compuesto. Y también para la
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particula ma huwa al adjuntarla a algo debe darse dos condiciones: la primera es que
hay que conocer su existencia y la otra es que el término en este caso tiene que ser
simple, es decir la cosa tiene que ser indicada por un término simple o algo que tenga el
sentido de algo simple. Estas dos particulas: m& huwa (qué es) y lima huwa (porqué es)
se parecen en que la existencia de aquello que se les adjunta debe conocerse; y se
diferencian en que aquella cosa que se adjunta a ma huwa debe ser simple mientras que

lo que se adjunta a la particula lima debe ser compuesto.

(8)
Al-rawabit: (los nexos). (I) Una de éstas es la particula que se adjunta a varios términos
e indica los significados de estos términos, y a cada uno de los significados se le

atribuye una funcién, como la particula “imma®® (si, o...) con kasra en el “alif y

w

shadda () en la mim (m). (11) Estén las particulas que se adjuntan a algo de lo cual no es

segura su existencia, lo que indica que es necesario afiadirle otro elemento para que sea
valida, como ’in kana... (si fuera), kullamé kana.. (cada vez que), mata kana...(cuando
es), “idhé kana...(en el caso de que) etc. Y estos nexos incluyen el segundo término en
el primero cuando el primero existe, y se llaman al-ribat: al-mud:ammin (el nexo
implicito), pues siempre que el primero sea firme debe ir acompafiado del segundo,
como cuando se dice: “in dajala Zayd jaradja “amr (si entra Zayd sale "amr), 0 como “in
kanat al-shams t:ali'a fal-nahar mawdjdd (si saliera el Sol, seria de dia) asi que la
salida del sol incluye algo sucesivo pues es lo que hace al dia existir aunque todavia no

sea segura la salida del sol, por este motivo estas particulas se llaman mud:amminat

325 Se trata de una conjuncién disyuntiva que en &rabe indica muchos significados, como pueden ser: la
duda, la eleccion; y también indica sobre la exposicion detallada.
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bisharit:a (implicitas de una condicion), y puede que la llamen shard’it: (condicional).
(1) Otras particulas, las que son implicitas cuando se adjuntan a algo de lo cual es
segura su existencia y que es correcto, indican que algo posterior es necesario, cComo
lamma& (cuando) wa’idh& (en el caso de que) como cuando se dice: lamma t:ali at al-
shams kana al-nahar (cuando sali6 el Sol se hizo de dia); lamma dja’a al-s:ayf
“ishtadda al-h:arr (cuando lleg6 el verano el calor se hizo mas intenso); lamma kéanat
al-shams mugat:ira lil-qamar “inkasafa al-gamar (cuando el Sol se antepuso a la luna,
causo el eclipse lunar); asi que esta particula indica que el primer término incluye el
suceso del segundo una vez que se ha asegurado la existencia del primero, por eso esta
particula se llama la particula implicita (al-mud:ammin).

(IV) Otra de estas particulas es la que se une a términos y su funcién es la de alejar un
término del otro, por ejemplo “amma (sino), esta particula indica un alejamiento entre lo
que estd unido a ella, causan el alejamiento de algiin modo. De ahi que se denomine al-
ribat: al-dal “ala al-"infis:al (la conexién que implica separacion o que separa), porque
indica que el primer término implica la separacion de lo que va después.

(V) Y esté entre éstas una particula que al unirse a algo se entiende que este algo no va a
ser regido por una proposicion anterior puede que esto ocurra sin esta particula, pero al
adjuntarse hace notar el alejamiento entre la primera proposicién y la segunda, asi como
la particula lakin (pero, sin embargo) con la nun reduplicativa lakinna, lakin con la nun
ligera lakin, y “ila “an (sino que, pero). Estas particulas se utilizan siempre para indicar
que lo que se les adjunta surge de una proposicion anterior, de un elemento que se
adelanto en la frase. Como decir: “in kanat al-shams t:ali"a falnahar mawdjud lakin al-
shams t:ali'a (en el caso de que salga el Sol el dia va a existir, sin embargo el Sol esta
fuera), o bien “illa "anna al-shams t:ali’a (pero el Sol esta fuera). Decir “in kanat al-

shams t:ali"a (en el caso de que el Sol esté fuera) indica que todavia no estamos seguros
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de que el Sol ya esté fuera; y al decir lakin (pero), esto se considera que esta fuera de la
proposicion anterior y se puede pensar que esta proposicion se queda igual en cualquier
posicion de la frase. Cuando se une a la misma frase lakin o “ill& “anna esto indica que
la proposicion anterior no se considera siempre igual, pero cuando se repite, sélo por el
hecho de repetirse ya se considera que existe. Estas particulas se Ilaman particulas de
excepcion (h:ur(f al-istithna")*%.

(V1) También entre estas particulas estan las que cuando se adjuntan a algo indican que
esto es la finalidad de lo anterior como cuando se dice kay (por, para), y la 1am (I) que
act(ia en su lugar®”’.

(V1) Otras particulas son las que cuando se adjuntan a algo indican que esto es la causa
de lo anterior a la expresion o de lo que va después, por ejemplo: li"anna (porque), min
adjil (a causa de), y min gibal (de parte de).

(V1) O las particulas que cuando se adjuntan a algo indican que aquello a lo que se
unen pertenece a otro elemento del cual se asegura su existencia, como al decir fa“idhan
(pues entonces) y las particulas que son equivalentes. Asi que todos estos son los

términos simples, se ha hablado de cada uno de los tipos y de sus clases, esto responde a

la ciencia que estamos tratando.

Tercer capitulo: los términos compuestos y los tipos de significados.
(9)
Los términos compuestos estan formados por aquellos que son nombres, verbos y

particulas. Todos los términos que estan formados por estos se Ilaman expresiones al-

%26 al-istithna”: la forma més frecuente de expresar la excepcion es por medio de la particula “illa
(excepto, salvo, menos...) ('in, 1a: sino). Haywood, Jonh A. — Nahmad, H. M., Nueva Gramatica Arabe,
(Traduccion: RUIZ GILERA, Francisco; titulo original: A New Arabic of the Writen Language), Editorial
Coloquio, Madrid, 1992. P. 416.

327 Un ejemplo de esta letra preformativa Iam de finalidad seria el siguiente: wagaftu li'ukallimuka (he
parado para hablar contigo).
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“agawil, y al nombre, al verbo y a la particula se les llama partes de las expresiones
adjza” al-"agawil.

Los términos simples pueden agruparse dando lugar a distintos géneros o tipos de
compuestos, que son varios. No es necesario mencionar todos los tipos de compuestos,
pero si de uno de los tipos de compuestos. Dos nombres pueden unirse de forma que
uno de ellos sea el adjetivo y el otro sea descrito (nombre seguido de adjetivo). Como al
decir Zayd dhéhib (Zayd se va), y “amr munt:aliq ("famr se marcha), asi que estos dos
compuestos estdn formados de manera que uno es el adjetivo y el otro es el descrito,
donde Zayd es el descrito y dhahib (se va) es el adjetivo. Y el compuesto que tiene esta
forma rige la particula “inna de afirmacion, asi la expresion serd& mas completa y
comprensible, decimos “inna Zaydan dhahib (ciertamente Zayd se va), “inna al-"insan
h:aywan (ciertamente el hombre es un ser vivo), “inna h:aywanan ma faras (ciertamente
uno de los seres vivos es el caballo). Y el adjetivo en estos ejemplos es lo que se puede
unir a huwa (él), como Zayd huwa dhahib (él, Zayd, se va), y de este modo todo lo que
pueda ir detrds de la particula huwa y huwa (él) lo pueda anteceder, sera un adjetivo,
como por ejemplo al-faras huwa h:aywan (el caballo es un animal); 0 Zayd huwa “insan
(Zayd es un ser humano). Algunos llaman al descrito maws:{f, sujeto musnad “ilayhi, y
al adjetivo sifa, atributo musnad, otros Ilaman al adjetivo predicado y al descrito
objetivo del predicado. Entonces Zayd es tanto un descrito, como un sujeto y un
objetivo del predicado; y dhahib (se va) es un adjetivo predicado con él que se predica y
un atributo. Puede ser que el compuesto esté formado por nombre y verbo como por
ejemplo Zayd yamshi (Zayd anda), y cada una de estas expresiones estd compuesta por

dos términos uno es el adjetivo y otro es el descrito.

279



(10)

Al igual que estos términos se agrupan segun el lenguaje, se agrupan también en el
entendimiento, y la agrupacion de sus sentidos en el entendimiento es similar a la
agrupacion de los mismos linglisticamente. Y como la expresion esta formada por dos
partes, también aquello que se agrupa en el entendimiento esta formado por dos
significados; el primer significado es el que queda indicado por el descrito, y el segundo
significado es el que queda indicado en la parte de la expresion, la cual es la del
adjetivo. Por ejemplo al-shams t:ali"a (el Sol sale), aqui lo que se entiende de la palabra
“sale” se agrupa en el entendimiento con lo que se entiende de la palabra “sol”, de este
modo ocurre la unién de los dos significados y a su vez conforman las partes de la
expresion. Uno de ellos es el significado de la parte del adjetivo, y el otro, es el
significado de la otra parte, que es el descrito. El significado entendido de aquello que
es descrito se llama significado descrito, y lo que se entiende del adjetivo se llama
significado del adjetivo. Por ejemplo al-"insan huwa h:aywéan (el ser humano es un ser
vivo), lo que se entiende de “el humano” se denomina sentido discreto y lo que se
entiende de “ser vivo” se denomina significado del adjetivo, predicado y atributo. En el
arte de la légica el significado descrito, el sujeto y aquello sobre lo cual se predica es el
mawd:(" (sujeto l6gico). Se llama al significado del atributo, al significado del adjetivo
y predicado mah:mdl (sostenido 16gico). Como el sentido de la expresion Zayd huwa
“insan (Zayd es un humano), en la que se entiende de Zayd que es un sujeto légico
(mawd:0"), y del humano que es predicado I6gico (mah:mal). Igual en las expresiones
siguientes: al-faras h:aywan (el caballo es un animal); suqrat: "adil (Socrates es justo);
“amr “abyad: (‘amr es blanco) y al-gurab “aswad (el cuervo es negro), entonces estas
expresiones estan formadas por dos conceptos, el primero es sujeto l6gico (mawd:0°) y

el segundo es sostenido I6gico (mah:mal).
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(11)

Los significados que se entienden de los nombres pueden predicar sobre més de un
sujeto logico (mawd:0°), como por ejemplo aquello que se entiende de la palabra
humano (‘insén), esta palabra puede predicar sobre Zayd , “amr, etc. Asi Zayd es un ser
humano, “amr es un ser humano y Socrates es un ser humano. Igual que con el blanco
(al-"abyad:) que puede predicar sobre méas de un individuo; o sobre el animal, la pared,
la palmera, el caballo, el perro, el burro, etc. Asi pues, aquello que se entiende de todos
estos significados puede predicar sobre mas de un individuo, puede que no predique
sobre ninguno, o bien predique sobre un so6lo individuo, como los significados
entendidos de Zayd, “amr, este caballo, esta pared, o todo lo que vaya s6lo con un
demostrativo, como esta blancura (hadha al-bayad:), esta negrura (hadha al-sawad),
aquel que viene (hadha al-mugbil), este que entra (hadha al-d4jil), es posible que estos
significados no prediquen sobre ninguna cosa, o lo hagan sobre una sola cosa. Estos
Unicamente pueden predicar sobre una cosa. En cambio, los significados que no
predican sobre nada, ni predican sobre una cosa, ni predican sobre mas de una cosa. Los
significados que predican sobre sélo un sujeto 16gico (mawd:0°) son como: dhéka al-
dajil huwa Zayd (aquel que esta entrando es Zayd); hadha al-adhi yamshi huwa “amr
(este que esta andando es “amr); al-adhi bandhu fulan huwa hadhéa al-h:&"it: aquello
que construyo fulano es esta pared, al-adhi sabaga huwa hadha al-faras (el que gano es
este caballo); pues los sostenidos légicos mah:mulat en todos estos ejemplos predican
sobre aquel objeto que se encuentra en la expresidn misma y no predican sobre otro
objeto. Aquello que se entiende del ser humano (al-"insan) cuando predica sobre un
objeto, puede considerarse un sostenido légico mah:mal para otro sujeto ldgico
mawd:(°. Los significados que predican sobre mas que un objeto se llaman al-ma’ani

al-kulliyya (sentidos generales), al-ma’ani al-'amma (los sentidos globales) y al-
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“ammiyya (generalizados) y también son denominados significados que predican sobre
varios objetos. Aquello que no predica sobre mas que una cosa, que puede ser que no
predique sobre nada o que predique sélo sobre una cosa, se denomina los individuos al-

“ashjas:.

Cuarto capitulo: tipos de significados de los sentidos generales.

(12)

Entre al-kulliyyat (los sentidos generales), existen algunos que predican sobre un grupo
de individuos en particular y predican sélo sobre estos individuos, cada uno de estos
sentidos generales predica sobre individuos distintos; y algunos de estos sentidos
generales participan en predicar sobre varios individuos como pueden ser el humano y
el caballo. Ejemplo del primer tipo es el ser humano, que es un kulli (sentido general)
que predica sobre Zayd y "amr; el caballo y el burro son kulli (sentidos generales) y
predican sobre al-h:ar(n (ser repropio), sobre este caballo y sobre este burro, de esta
forma se predica sobre individuos que no son individuos humanos. Asi el caballo no
predica sobre Zayd y el humano no predica sobre el burro, al igual que sobre el toro, el
burro, el perro, el cuervo etc. Y un ejemplo del segundo tipo es el ser vivo, un ser
humano, sensible y blanco, estos sentidos generales participan en predicar sobre Zayd y
“amr, porque Zayd es un ser humano, es un ser vivo, es sensible y es blanco.

(13)

Entre los sentidos generales que participan en predicar sobre individuos en particular,
esta el que participa en predicar sobre un sentido, predica s6lo sobre ciertos individuos y
no predica sobre otros, en este caso es preferible que el sentido general participe con el
otro sentido general a la hora de predicar para asi predicar sobre estos individuos y

ademas sobre otros. Como el ser vivo y el ser humano, los dos sentidos predican sobre
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Zayd y sobre “amr; humano se atribuye a Zayd y a “amr, y el sentido de ser vivo predica
sobre Zayd, sobre “amr, sobre el caballo repropio al-h:arlin y sobre “este burro”, asi ¢l
ser vivo se antepone en preferencia al ser humano a la hora de predicar, pues predica
sobre varias cosas sobre las cuales el ser humano no predica.

Del mismo modo, el sentido general blanco participa con ser humano en predicar sobre
Zayd y “amr, aunque predica también sobre otras cosas sobre las cuales no predica
humano, ademéas se antepone en preferencia a ser humano al predicar. Entre estos
sentidos generales hay uno que participa en el hecho de predicar y si algin sentido
general predica sobre ciertos individuos, predica y participa con estos individuos en
particular y no sobre otros. Como “ser humano” y “que rie” ambos sentidos participan
en predicar sobre ciertos individuos y no hay uno que se anteponga al otro, pero cada
sentido general se atribuye a ciertos individuos. Cuando uno de los dos sentidos
generales predica sobre algo, el otro es el predicado de este algo y no predica sobre
ningun otro individuo. Como por ejemplo ser vivo y sensible, los dos sentidos generales
participan tanto en predicar como en los individuos sobre los cuales predica ser vivo, y
el sentido general sensible predica sobre estos individuos Unicamente. De entre lo que
contribuye a la hora de predicar, existe un término que incluye al otro; el de mayor
importancia se llama al-"a’amm (el global) y el que es incluido por este se denomina al-
“ajas: (el especifico) o al-djuz’T (parcial). Los sentidos generales que son equivalentes
en el momento de predicar se llaman al-mutasawiya fi al-h:imil equivalentes al predicar.
Ser vivo es mas global que humano, humano es mas especifico. Pero animal y sensible
son equivalentes a la hora de predicar.

(14)

De los sentidos generales que aportan informacion uno es mas amplio que el otro, que

es el que incluye al otro por norma, y el incluido es mas especifico que el que lo
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incluye, o incluyente; como ser vivo y ser humano participan al predicar sobre Zayd, asi
el ser vivo incluye al ser humano de forma absoluta, y el ser humano esté incluido en el
ser vivo a la hora de predicar. Entre estos sentidos generales estan los que permiten que
cuando el primero incluya al segundo, sea posible que el segundo esté incluido en el
primero, el cual es el incluyente hasta llegar a un punto en el que cada uno se incluye en
el otro de forma distinta; como ser humano y blanco, pues ser humano predica sobre
Zayd y también blanco predica sobre Zayd. Ser humano es mas global que blanco en el
caso de que ser humano predique sobre negro, y blanco no predique sobre negro;
también blanco predica sobre hielo pero ser humano no predica sobre hielo.

(15)

También estan los sentidos generales que no participan en predicar sobre ciertos
individuos, de modo que el uno no predica sobre el otro. Como ser humano, caballo,
toro, burro y perro, que son sentidos generales que no contribuyen el uno con el otro al
predicar sobre individuos en particular, y ninguno de estos sentidos predica sobre el
otro, porque el ser humano no es un caballo ni el caballo es un ser humano, asi ocurre
con el resto. Y los sentidos generales que participan en la predicacién sobre individuos
en particular son sentidos generales uno de los cuales predica sobre el otro.

(16)

Al-kulli el sentido general si predica sobre otro sentido general, tendra dos formas de
predicacion: predicacion absoluta, y predicacion relativa. La predicacion absoluta tiene
lugar cuando se adjunta a su objeto la particula kull (cada, todo), y la predicacion es
valida, como kull “insan h:aywan (cada ser humano es un ser vivo). Y la prediccién
relativa se da cuando se adjunta a su objeto la misma particula, kull (cada, todo), pero la
predicacion no es valida como kull h:aywan “insan (cada ser vivo es un ser humano);

pero si se une al objeto la particula ma (algun) pues seria valido, h:aywan ma (algun ser
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vivo) por ejemplo h:aywan ma “insan (algin ser vivo es ser humano) asi si es valido. Y
los sentidos generales contribuyen al predicar sobre individuos en particular cuando uno
de ellos es més general y el otro es mas especifico, y el general incluye al especifico por
norma. Pues el global predica sobre el especifico de forma absoluta, y el especifico
predica sobre el global de forma relativa. Como ser humano, ser vivo, sensible, el que se
alimenta al-mugtadhi y cuerpo, estos sentidos generales participan en predicar sobre
Zayd o “amr.

Donde ser vivo h:aywan es mas general que ser humano ‘insan, también sensible
h:assas es méas general que ser vivo, y como ser vivo es mas general que ser humano,
también que el se alimenta al-mugtadhi es mas general que el ser vivo, asi que el ser
vivo predica sobre ser humano de forma absoluta, y si decimos kull “inséan h:aywan
(cada ser humano es un ser vivo), la expresion es vélida, o al decir kull h:aywan
mugtadhi (cada ser vivo es uno que se alimenta). Y ser humano predica sobre ser vivo
de forma relativa, también el ser vivo sobre el que se alimenta, y si decimos kull
mugtadhi h:aywan (todo aquel que se alimenta es un animal®**®) la expresion no es
valida porque la planta se alimenta y no es un animal, y si decimos kull h:aywan “insan
(cada animal es un ser humano) la expresion no es valida, pues el caballo es un animal y
no es un ser humano, pero en cambio la expresién si seria valida al decir mugtadhi ma
h:aywan (algunos de los que se alimentan son animales), y h:aywan ma “insan (algunos
de los seres vivos son seres humanos). Algunos de los sentidos generales que participan
son mas generales que otros, pero sin que el que es mas general lo sea absolutamente; y
el especifico también es el mas especifico relativamente, asi que algunos predican sobre
otros de forma relativa. Como ser humano y blanco, que ambos participan en predicar

sobre individuos en particular, y cada uno de ellos es a su vez més general que el otro en

328 Notese que en esta ocasion se ha traducido la palabra h:aywan como “animal” y no como “ser vivo”
como hemos hecho hasta ahora. Esta palabra hace referencia a todo ser vivo incluyendo al animal y al
hombre, pero excluyendo al reino vegetal.
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un aspecto, y en otro aspecto es mas especifico que el otro; ser humano no predica sobre
blanco de forma absoluta ni blanco sobre ser humano, porque si decimos kull “insan
“abyad: (cada ser humano es blanco) y kull “abyad: “insén (cada blanco es ser humano),
de este modo no es valido, pero si lo es decir “ins&n méa “abyad: (algin ser humano es
blanco) o “abyad: ma “insan (blancos son algunos seres humanos). Cada uno de los
sentidos generales equivalentes en la predicacién predica sobre el otro de forma
absoluta. Como ser humano y reidor, ambos sentidos generales son equivalentes en la
predicacion, si decimos kull “insan d:ah:ak (cada ser humano es reidor), y kull d:ah:ak
“insan (cada reidor es ser humano) asi es valida la expresion.

(17)

Al-kullyat los sentidos generales participan en predicar sobre individuos en concreto,
porque el sentido global de estos participa en predicar sobre otros individuos. Como ser
humano y ser vivo, son dos sentidos generales que participan en predicar sobre Zayd y
“amr, ser vivo es méas general que ser humano, pues ser vivo incluye al caballo, el cual
es otro sentido general que predica sobre individuos como burro, caballo, este burro y
caballo repropio. También ser vivo participa con perro, que es otro sentido general que
predica sobre d:muran, y washiqg®®. Puede apreciarse que el sentido general global
predica de forma absoluta sobre otros sentidos generales diferentes, participa con ellos
en predicar sobre sus individuos, y cuando el sentido general global participa con
diferentes sentidos generales, predican sobre distintos individuos. Este sentido general
global es un sentido que predica sobre diferentes sentidos generales, de méas de un
individuo. Por ejemplo este ser vivo es un sentido general global y participa con ser
humano en predicar sobre Zayd y “amr, y participa con caballo en predicar sobre este

burro y caballo repropio, y con perro en predicar sobre d:amran y washiq. Asi que ser

323d:amran y washiq Estas dos palabras no han sido traducidas debido a que son nombres propios y/o
razas de perros.
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vivo predica sobre ser humano, caballo y perro. Luego el sentido general global y el
mas global de los sentidos generales, predican sobre diferentes sentidos generales los
cuales son mas numerosos que los predicados por el sentido general més especifico.
Como ser humano, ser vivo, el que se alimenta y cuerpo. Ser vivo es méas general que
ser humano y él predica sobre ser humano asi como sobre caballo; el que se alimenta es
mas general que ser vivo y este predica sobre ser humano, sobre caballo y sobre palmera
(najla); y cuerpo es el més global de todos ellos y €l predica sobre ser humano, sobre
caballo, palmera, y sobre piedra de forma absoluta. Y no sélo sobre los individuos
participan en predicar varios sentidos generales, sino que también se puede encontrar
sobre un sentido general que varios sentidos generales participan en predicar sobre él.
Asi como ser humano es un sentido general sobre el cual predica ser vivo (h:aywan) , el

que se alimenta (al-mugtadht) y cuerpo (djism).

Quinto capitulo: tipos de significados de los sentidos generales simples.

(18)

La cuestion méa huwa ¢qué es? puede formularse sobre un individuo o varios individuos,
0 bien puede también sobre un sentido general. Pues decimos ¢qué es esto que esta ante
nosotros? ma hadha al-shay” al-ladhi bayna “aydina y es una persona; y del ser humano
decimos ma huwa y el ser humano es un sentido general. Y como hemos mencionado
anteriormente, cuando se cuestiona acerca de la cosa ma huwa, obliga al preguntado a
responder con un elemento que responda precisamente a qué es la cosa que es objetivo
de la pregunta. El elemento que es apropiado utilizar para responder a ma huwa puede
ser un nombre para esta cosa, unos pueden ser algunas partes de la cosa, y otros pueden
ser algunos sentidos generales que participan en predicar sobre la cosa en si. Nuestra

intencion es hablar sobre lo que es adecuado responder a la cuestién utilizando algunos
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sentidos generales de la cosa; y si nuestra pregunta es sobre un individuo, lo que es
adecuado utilizar en la respuesta son algunos sentidos generales que participen en
predicar sobre esta persona. También si lo que estamos preguntando es sobre un
elemento de un sentido general, lo adecuado en la respuesta a ma huwa seria utilizar
algunos sentidos generales que participan en predicar sobre este sentido general.

Si preguntamos sobre un individuo o un sentido general kayfa huwa como es y “ay shay’
huwa cudl es, lo adecuado para responder serian algunos sentidos generales que
participaran en predicar sobre este individuo o este sentido general. Los sentidos
generales que participan en predicar sobre un individuo, son adecuados para responder
a ma huwa, para responder a kayfa huwa, y a “ay shay” huwa. También los sentidos
generales participan en predicar sobre un sentido general (kulli), hay algunos sentidos
generales que se utilizan en la respuesta a la cuestion del sentido general con ma huwa,
y otros sentidos generales que son adecuados para la respuesta a la pregunta “ay shay’
huwa. Es adecuado utilizar en la respuesta a ma huwa al-shay” (qué es este algo)
algunas respuestas indicadas por un término simple, y otras indicadas por un término
compuesto.

(19)

Si hay ciertos individuos y participan varios sentidos generales en predicar sobre estos
individuos indicados por términos simples, y estos términos se utilizan como respuesta a
la pregunta ma hiya (qué es (con respecto algo femenino)), el sentido general més
especifico entre estos sentidos se llama al-naw™ (el tipo), y el resto de los sentidos
generales se llama al-djins (la clase). Por ejemplo Zayd, "amr, Jalid, los sentidos
generales que contribuyen en predicar sobre ellos son: ser humano, ser vivo, el que se
alimenta, cuerpo. Cada uno de estos sentidos generales indica un término simple, y

todos ellos pueden considerarse respuesta a ma huwa (qué es (con respecto a algo
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masculino)) en el caso de que la pregunta sea sobre cada individuo acerca de estos
sentidos generales, o sea, que cuando se pregunta sobre Zayd ma huwa (qué es Zayd), y
sobre "amr m& huwa (qué es “amr), el sentido general méas especifico entre estos
sentidos es humano, y el resto es mas general, asi que ser humano se llama naw" (tipo)
para estos individuos, y el resto, como ser vivo, el que se alimenta y cuerpo, se llama
al-"adjnas las clases.

(20)

Las clases al-"adjnas estan entre estos sentidos generales, cada uno de estos sentidos
generales es méas global que el tipo (al-naw’). Cabe decir que algunas de ellas, de las
clases, son mas generales que otras, es decir, que animal, el que se alimenta y cuerpo
son mas generales que ser humano, luego el que se alimenta es mas general que animal,
y el cuerpo es méas general que el que se alimenta. Tal y como en este ejemplo se
encuentran las clases al-"adjnas que participan con el tipo al-naw” en predicar sobre un
individuo o varios individuos, asi que algunas de estas clases son mas generales que
otras, unas mas especifica y otras mas generales. Cuando el mas general predica sobre el
mas especifico de forma absoluta, el mas especifico predica sobre el mas general de
forma relativa, el tipo al-naw” es mas especifico que las clases al-"adjnas, y las clases
son mas generales, las clases predican sobre el tipo de forma absoluta, y el tipo predica
sobre las clases de forma relativa. Por al-"adjnas las clases pues el mas general después
el mas general se predica sobre el mas especifico después el mas especifico en forma
absoluta. Asi el tipo al-naw” predica sobre el individuo, y es adecuado responder con él
a la pregunta ma huwa (que es); y no se predica sobre un sentido general en la respuesta
de ma huwa de forma absoluta, predica en este caso sélo sobre los individuos. Pero las

clases al-"adjnas entonces predican sobre los individuos sobre los cuales predica el tipo
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al-naw’, y lo hace de forma absoluta, y sirve como respuesta a la cuestion sobre el tipo
ma huwa (qué es).

(21)

Las clases al-"adjnés incluyen al tipo al-naw’, estan las que son especificas hasta el
punto de que no hay nada mas especifico que pueda incluir al tipo al-naw’; y las que
son generales hasta el punto de que no hay una clase mas general que incluya a este
tipo. Entre estas clases hay una que es méas general que la clase mas especifica que
puede hallarse, y otra méas especifica que la clase mas general que podemos encontrar.
La clase més especifica se llama al-djins al-garib min al-naw” la clase cercana al tipo, y
la clase mas general que hallamos se llama al-djins al-ba’1d la clase lejana o al-djins al-
“all la clase elevada. Aquello que es méas general que la clase cercana y al mismo tiempo
es mas especifica que la clase elevada se llama al-djins al-mutawssit: la clase
intermedia, pues esta se encuentra entre la clase mas especifica y la clase mas general.
La clase intermedia no siempre es una clase uUnicamente, puede haber entre la clase
cercana y la clase elevada mas de una clase intermedia al-mutawssit:at. De estas clases
intermedias algunas son mas generales y otras mas especificas, y cuanto mas especifica
sea, mas cerca se encontrara de la clase cercana al-djins al-garib min al-naw’, y cuanto
mas general, maés cerca de la clase elevada al-djins al-"ali. Si tratamos las clases
intermedias con algo que es mas general, podemos encontrar algo ain mas general que
este. Y cuando tratamos las clases intermedias con algo mas especifico, podemos
encontrar algo ain mas especifico que él. Con respecto a la clase elevada al-djins al-"alt
no hay ninguna clase mas general que la incluya. Cuando la clase mas general incluye a
todas las clases méas especificas que ella de forma absoluta, la clase elevada incluye
todas las clases que participan en predicar sobre el tipo, y estas clases son mas

especificas que la clase elevada al-djins al-"ali.
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(22)

La clase mas especifica puede actuar como objeto en la predicacion de una clase méas
general que ella, y a esto nos referimos diciendo que esta clasificada bajo aquello que es
mas general. En general, todo lo que es objeto para una cosa mas general predica sobre
ella a través de méa huwa (qué es), y se dice que esta clasificado bajo esta cosa. Entonces
las clases intermedias al-"adjnas al-mutawssit:at estan clasificadas bajo la clase elevada
al-djins al-"al1, dentro de las clases intermedias unas estan por debajo de otras, la clase
cercana al-djins al-garib esta clasificada bajo algunas clases intermedias, el tipo al-naw’
esta clasificado bajo su clase cercana al-djins al-garib, y el individuo esta clasificado
bajo el tipo al-naw".

(23)

El sentido general méas global sélo participa con un sentido general que sea mas
especifico que él al predicar sobre un individuo, y la clase es més general que el tipo,
entonces la clase al-djins no participa con un sélo tipo al-naw” para predicar sobre un
individuo sino que participa con varios tipos. Cuando el sentido general mas global que
participa predica sobre el mas especifico de forma absoluta, la clase al-djins predica
sobre todos los tipos al-naw™ que participan con ella de forma absoluta. Como ser vivo,
que es una clase al-djins, y es mas general que ser humano, el cual participa con él en
predicar sobre Zayd o “amr. Ser vivo también participa en caballo, entonces ser vivo
predica sobre ser humano, caballo y sobre cada tipo al-naw™ que participa con él de
forma absoluta en un individuo. Cada clase general participa con otra clase mas
especifica para predicar sobre los tipos de otra, también participa con otra clase méas
especifica para predicar sobre los tipos de otra clase, asi que la clase mas general
predica sobre las dos clases especificas y sobre los tipos de las mismas y sobre los

individuos que se clasifican bajo estos tipos. Por ejemplo, el que se alimenta es una
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clase mas general que ser vivo; también es méas general que planta, y predica sobre ser
vivo, planta, sobre ser humano y caballo, que estan clasificados bajo ser vivo, también
predica sobre palmera y olivo, que estn bajo planta. Esta regla est4 presente en cada
clase intermedia que es mas general que otra clase intermedia. Al igual que con la clase
elevada. Y con la clase elevada no se sabe si es s6lo una clase 0 més de una, pues si
fueran méas de una clase sin saber la cantidad exacta de clases, cada clase elevada
deberia predicar sobre clases intermedias, sobre tipos que estan bajo clases intermedias,
y también sobre los individuos que estan bajo estos tipos.

(24)

Si dos individuos estan bajo dos clases elevadas, no hay ningun sentido general que
predique sobre los dos individuos a la vez a través de ma huwa (qué es), sino que todos
los sentidos generales predican sobre uno de los individuos a través de ma huwa, no
actian como los sentidos generales que predican sobre el otro individuo a través de ma
huwa. Ante dos individuos de los cuales sobre uno de ellos predican los sentidos
generales, cabe la posibilidad de que los mismos sentidos generales prediquen sobre el
otro. En primer lugar, puede que algunos de los sentidos generales que predican a través
de mé& huwa sean los mismos que predican a través de ma huwa pero del otro individuo.
Y en segundo lugar, es posible que todos los sentidos generales que predican sobre uno
de los individuos a través de ma huwa, sean los mismos sentidos generales que predican
sobre el otro individuo a través de ma huwa. Entonces en el primer caso, participa en
algunos de los sentidos generales y se diferencia en otros; en el segundo, no se
diferencia en ningan sentido general que predica sobre el individuo a través de ma
huwa. Ejemplo del primero seria: Zayd y caballo repropio al-h:arrin. Los sentidos
generales que se predican sobre Zayd a través de ma huwa, son humano, ser vivo y el

que se alimenta, y los sentidos que se predican sobre caballo repropio al-h:arrdn son

292



caballo, ser vivo y que se alimenta asi participan con algunos sentidos generales y se
diferencian en otros. Y un ejemplo del segundo caso Zayd y "amr. Estos dos no se
diferencian en ningun sentido general que se predica sobre ellos a través de ma huwa.
Con respecto a aquello que se diferencia en algunos sentidos generales y a lo que
participa en otros, ha de decirse que lo diferente es menos numeroso y lo que participa
lo es méas; también puede ocurrir al contrario, que sea lo que participa mas numeroso y
menos lo que se diferencia. Entre ellos estan los individuos que son distintos en todos
los sentidos generales que predican sobre estos a través de ma huwa y se llaman al-
mujtalifa bi al-"adjnés al-"aliya (los diferentes por las clases elevadas); los individuos
que son distintos en algunos de los sentidos generales y participan en otros,
denominados al-mujtalifa bi al-naw™ (los diferentes por el tipo); y los que no se
diferencian en ningun sentido general que predica sobre estos individuos a través de ma
huwa se llama al-mujtalifa bi al-"adad (los diferentes por el nimero). Asi que si el tipo
es el sentido general méas especifico que predica sobre el individuo a través de ma huwa,
y la clase es mas general que el tipo, el tipo debe ser el sentido general que predica
sobre varios a través de ma huwa, y la clase el sentido general que predica sobre varios
que son diferentes por el tipo a través de ma huwa. Esto ocurre tanto en la clase cercana
como en la clase intermedia o en la clase elevada.

(25)

La clase elevada en ningin caso se clasifica bajo una clase, sino que las clases se
clasifican por debajo de ella. Las clases intermedias, y cada una de estas clases estan
clasificadas bajo una clase, de modo que se clasifica bajo la clase cercana un tipo, el
cual se clasifica debajo de otra clase que esta por encima de él y cada clase que se
clasifica por debajo de otra clase también se clasifica bajo otra cosa que se llama naw",

y por el hecho de estar clasificado bajo otra cosa recibe el nombre de djins, como por
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ejemplo: ser vivo, es un tipo de “el que se alimenta” y a su vez es una clase para “ser
humano”, asi, “el que se alimenta” es una clase para “ser vivo” y un tipo para “cuerpo”.
La razén por la cual Ilamamos tipos a estos sentidos generales no es porque predican
sobre varias cosas de distinta cantidad, sino porque se encuentran clasificados bajo un
mismo sentido general que los incluye y predica sobre ellos a través de ma huwa; y este
sentido general primero indica unas veces sobre este sentido, y otras veces indica al que
predica sobre varias cosas de distinta cantidad a través de ma& huwa. La clase elevada al-
djins al-"ali no se clasifica bajo ningun un sentido general a través de ma huwa, por lo
tanto, a la clase elevada no se le puede Ilamar tipo al-naw”. Y los sentidos generales
intermedios se denominan tipos cuando estan clasificados bajo un sentido general que
predica sobre estos sentidos a traves de ma huwa.

Y los sentidos generales de cantidad distinta estan predicados a través de ma huwa, y se
denominan tipos por dos razones: la primera porque esta clasificado bajo un sentido
general que predica sobre él a través de ma huwa, y la segunda porque predica sobre
varios sentidos generales de distinta cantidad a través de ma huwa. Por eso se Ilama tipo
al-naw” sin excepcion alguna. Y las que son intermedias y elevadas se llaman clases por
dos razones: la primera es porque estas clases predican sobre varios sentidos generales
de diferente cantidad por medio del tipo al-naw” a través de ma huwa, y la segunda por
ser un sentido general clasificado bajo las clase. Entonces las intermedias reciben el no
nombre de clases y tipos. La clase elevada s6lo se Ilama clase al-djins y no se llama tipo
al-naw’. Lo que predica sobre varios sentidos generales de diferente cantidad se llama
tipo al-naw” y no se llama clase al-djins, también puede Ilamarse el ultimo tipo al-naw”
al-"ajir, o el tipo de los tipos naw” al-"anwa’, es decir, el tipo que esta clasificado bajo

todos los tipos. Ademas se llama tipo a aquel debajo del cual no se clasifica ningan otro
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tipo. La clase elevada también se llama la clase de las clases, es decir, la clase debajo de
la cual se clasifican las clases.

(26)

Los sentidos generales predican sobre un individuo a través de ma huwa, otros sentidos
generales cuando participan con ellos en predicar sobre individuos, y cuando cada uno
de estos individuos es adecuado como respuesta a la pregunta sobre cada uno de los
sentidos generales del individuo kayfa huwa fi dhatihi ;como es su sustancia? De este
modo estos sentidos generales predican sobre el individuo de forma absoluta, y se
Ilaman partes sustanciales fus:0l dhatiyya de este individuo. Cuando el sentido general
que predica sobre el individuo es el tipo al-naw, participa con el sentido general otro
sentido general en predicar sobre el individuo, y cuenta con las peculiaridades que
hemos mencionado, este sentido general es la parte sustancial del tipo naw". También
cuando el sentido general que predica sobre el individuo es una clase djins y participa
con él otro sentido general con esta peculiaridad, este sentido general es la parte
sustancial de esta clase djins. Asi es la regla en cada clase intermedia djins mutawassit:
hasta llegar a la clase elevada djins "ali.

(27)

Cada uno de estos sentidos generales predica a través de la pregunta kayfa huwa (cémo
es) sobre un sentido general de forma absoluta, pues este primer sentido general predica
sobre la clase djins de este sentido general de forma relativa. Cuando este sentido
general predica de esta forma sobre el tipo, este mismo sentido general predica sobre la
clase de este tipo de forma relativa. Y cuando esta predicacion ocurre de esta forma
sobre alguna clase, esta misma predica sobre la subclase de esta clase de forma relativa.
Asi que so6lo hay una cosa que predica sobre un tipo de forma absoluta, y esta misma

cosa predica sobre la clase de este tipo de forma relativa. Ademas so6lo puede haber una
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cosa en si que predique sobre una clase de forma absoluta, y que la misma cosa
predique sobre la subclase de la clase de forma relativa. Entonces hay cosas exclusivas
que predican sobre dos sentidos generales, uno clasificado bajo el otro, estas cosas
predican sobre lo que esta por debajo de ellas de forma absoluta, y sobre lo que esta por
encima de ellas de forma relativa. Estas cosas son las partes sustanciales fusil dhatiyya
de todos los sentidos generales, y estas partes sustanciales son para lo que ellas predican
de forma absoluta partes sustanciales que son elementos bésicos fusdl dhétiyya
mugawwima, y para lo que ellas predican de forma relativa, partes sustanciales que
dividen fusQl dhéatiyya gasima. Asi, la parte sustancial que es un elemento basico de un
tipo al-naw” es la misma parte sustancial que divide la clase de este tipo; y el mismo
que es el elemento basico de una clase, es el que divide la subclase de esta clase.

(28)

En cuanto a los tipos diferentes que se clasifican bajo una clase, la parte sustancial que
es el elemento basico de cada tipo, predican sobre la clase de estos tipos de forma
relativa. Y las diferentes partes que predican sobre una clase de forma relativa pueden
ser de dos indoles: una de ellas consiste en que unas partes pueden predicar sobre otras
partes, y la otra consiste en que ninguna de las partes pueden predicar sobre otras, ni de
forma absoluta ni de forma relativa. La primera indole, la que consiste en que unas
partes no predican sobre otras se llama partes equivalentes fus:(l mutagabila, y la
segunda, en la que unas partes predican sobre otras, se llama partes no equivalentes
fus: 0l gayr mutagabila. Las partes equivalentes son indicadas por términos distintos, de
hecho, el término que indica a una de las parte equivalentes no es el mismo que indica
sobre la otra. Entre ellas estan las que indican a uno de los equivalentes mediante un
término e indican al otro equivalente mediante el mismo término acompaiiado de la

particula 1a (no), de ahi que el minimo de las partes equivalentes sea de dos partes.

296



(29)

Las partes que son elementos bésicos para un tipo mugawwima li al-naw™ predican
sobre los individuos de este tipo, al igual que lo que es elemento bésico para una clase
predica sobre los tipos de esta clase de forma absoluta. Y cada dos clases de las cuales
una se encuentra por debajo de la otra, la parte que es elemento basico de esta clase que
estd por encima predica sobre la clase que est4 por debajo de forma absoluta. Todo
aquello que sea respuesta para la pregunta kayfa al-shay” (¢,como es la cosa?) se puede
utilizar como respuesta a la pregunta “ay shay” huwa (¢cual cosa es?), y la parte que
predica a través de kayfa huwa (¢,coOmo es?); asi deben ser las partes sustanciales del tipo
utilizadas como respuesta a la pregunta sobre este tipo de “ay shay” huwa (¢cual cosa
es?). También las partes que son elementos basicos de una clase, utilizan estas partes
que son elementos béasicos en la respuesta a la pregunta sobre esta clase “ay shay” huwa
(¢cudl cosa es?). Cada parte que es elemento basico se utiliza para diferenciar entre lo
que es elemento bésico y otra parte que participa con la clase que se encuentra por
encima de ella. Por eso se dice que la parte predica sobre un sentido general a través de
“ay shay” huwa (;cuél cosa es?), y que es lo que distingue entre lo que hay bajo una
clase; y también se dice que es el punto de diferencia entre las cosas que son de la
misma clase. Y las cosas que son respuesta de la pregunta “ay shay” huwa (;cudl cosa
es?), algunas de ellas se utilizan para saber lo que distingue la sustancia de una cosa de
otra, y otras partes son para saber lo que distingue las caracteristicas de una cosa de las
de otra cosa. Entonces las partes sustanciales son para distinguir una cosa de otra por su
sustancia y no por sus caracteristicas. Por eso cuando se dice de la parte sustancial que
es lo que predica sobre un sentido general a través de “ay shay” huwa (¢;cual cosa es?),
se debe completar y decir “ay shay” huwa fi dhatihi 1a fi “ah:walihi (;cual cosa es por

su sustancia y no por sus caracteristicas?). Las partes que son elementos basicos de un
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tipo o una clase predican sobre este tipo o0 esta clase de forma absoluta. Y puede haber
en las partes que son elementos basicos algo que sea equivalente en la predicacion al
sentido general que es elemento bésico, y también puede que haya en las partes algo que
sea méas general que el sentido general el cual es elemento basico. Cuando la parte que
es elemento basico de un tipo predica sobre la clase de este tipo de forma relativa, las
partes que son elementos basicos de un tipo deben ser méas especificas que la clase de
este tipo, y equivalentes 0 mas generales con respecto a este tipo. Y cuando las
predicaciones que son equivalentes a un tipo no predican sobre mas de lo que se predica
de este tipo, y el tipo predica sobre dos que son distintos en la cantidad y no por el tipo,
la parte debe ser igual que el tipo que predica sobre dos que son distintos en cantidad y
no por el tipo. La parte que es mas general que el tipo predica sobre los individuos de
este tipo y sobre los individuos de otro tipo. Asi que la parte mas general no sélo
predica sobre lo que es distinto con respecto a la cantidad sino también sobre lo que es
distinto por el tipo. Entonces no todas las partes predican sobre varios que son distintos
en el tipo. El concepto de parte, que es lo que predica sobre varios que son distintos por
el tipo a través de “ay shay” huwa (;,cuél cosa es?), no se atribuye a todas las partes, sino
que se atribuye a las partes que son mas generales que el primer tipo.

(30)

Al-kulliyat (los sentidos generales) que predican sobre algunos individuos a través de
ma huwa, participan en predicar con estos sentidos generales otros sentidos generales
sobre los mismo individuos; estos sentidos se consideran respuesta a la pregunta sobre
los sentidos generales de kayfa hiya fi “ah:waliha (¢,como es ella con respecto a sus
caracteristicas?), estos sentidos generales se igualan a los sentidos generales por la
predicacion, y aquello que indica acerca de los sentidos generales es un término simple,

y se llama jawas: al-kulliyat (las peculiaridades de los sentidos generales). El tipo
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cuando participa en los individuos sobre los cuales predica el tipo, con algunos sentidos
generales con estas caracteristicas, se denomina jawas: dhéalika al-naw™ (las
peculiaridades de este tipo). Como por ejemplo al-d:ah:ak (reidor), este participa con
humano en predicar sobre Zayd , ‘amr y se considera en la respuesta a la cuestion sobre
humano cémo es su estado; este término iguala a humano en la predicacion, y se indica
por un término simple, por tanto el reidor es una peculiaridad del humano. También
cuando participa con la clase un sentido general con esta caracteristica es una
peculiaridad para la clase. El tipo y su peculiaridad son iguales al predicar sobre lo que
predican; también la clase y su peculiaridad son iguales al predicar, y el uno se predica
sobre el otro de forma absoluta. Como reidor y ser humano, pues cada ser humano es
reidor y cada reidor es ser humano, asi cada uno de estos pude actuar en el lugar del otro
y también se predican el uno sobre el otro. Y lo que es asi se llama al-mun”akisa fi al-
h:imil (el reflejo en la predicacion), el tipo y su peculiaridad se reflejan el uno en el otro
en la predicacion, al igual que la clase y su peculiaridad. Todo lo que predica sobre el
tipo de forma relativa, no se predica sobre otro tipo al mismo tiempo, eso se llama la
peculiaridad de este tipo. Por ejemplo médico, ingeniero, pues aqui predican sobre ser
humano de forma relativa, y no se predica sobre otro tipo. Este género es de los
peculiares, sobre el cual predica el tipo al- naw™ de forma absoluta, entonces cada
ingeniero es ser humano, y cada médico es ser humano. El primer género de las
peculiaridades se llama jas:s:a bi al-tah:qiq (peculiaridad con toda seguridad) y el
segundo se llama jas:s:a 1a bi al-tah:qiq (peculiaridad no con toda seguridad). Y si
fuera todo lo que se utiliza como respuesta a kayfa huwa (como es) adecuado utilizarlo
como respuesta a la pregunta “ay shay” huwa (cuél cosa es), todas las peculiaridades se

utilizarian en la respuesta a “ay shay” huwa (cual cosa es); es para distinguir una cosa de
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otra solo por sus caracteristicas y no por su esencia. Aquello que se distingue es la parte
sustancial al-fas:| al-dhati.

(31)

Cuando el tipo y la clase participan con otro sentido general méas general que este tipo o
esta clase, y es adecuado utilizarlo en la respuesta a “ay shay” huwa (cuél cosa es), por
su estado y no por su sustancia, este sentido general se llama “arad: accidente de este
tipo o esta clase. Y pueden ser de dos géneros; uno de ellos predica sobre el tipo o sobre
la clase de forma absoluta, por este motivo se llama el accidente invariable o
imprescindible “arad: al-lazim, y el otro predica sobre el tipo o la clase de forma
relativa, por eso se llama accidente variable “arad: al-muférig. Ejemplo sobre el
invariable seria decir negro si se predica sobre el betin garr, entonces todo el betln es
negro. Y ejemplo sobre lo variable seria blanco y negro si predican sobre ser humano,
igual levantar, sentarse y andar etc., pues todos estos términos predican sobre ser
humano de forma relativa. Y todos los accidentes que son variables o invariables, se
utilizan para distinguir una cosa de otra por sus estados, y también como respuesta a la
cuestion sobre el elemento, “ay shay” huwa fi h:alihi (¢cuéal cosa es en su estado?) asi
también seria adecuado utilizarla para responder a ;,como es?, por ejemplo decir s:alih:
bueno o t:alih: malo; pero también hay respuestas que no son adecuadas para responder
a kayfa huwa (¢,como es?), por ejemplo si se responde con al-ladhi yatakallam el que
habla, al-gaim el que esta levantado, o al-q&"id el que esta sentado.

Entre los accidentes variables estan los que predican siempre sobre un individuo, como
al-fut:0sa (chato) y al-zurga (color azul, zarco); y también los que predican sobre el
individuo por un instante, por un periodo mas largo, como levantarse y sentarse etc.
Pues el primero se Ilama accidente imprescindible de un individuo “ard: al-lazim li

shajs: ma, y el segundo se llama accidente variable de un individuo "ard: al-mufariq li
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shajs: ma. Con este segundo es con el que se diferencian los estados del individuo
constantemente y cambian sin limitacion; ambas se utilizan para distinguir un individuo
de otro. Por eso se llaman partes, no porque ellas atribuyan toda la seguridad a la cosa,
sino porque se consideran semejantes a las partes sustanciales. La funcion es ser
imprescindible a un individuo en concreto de forma permanente, pues la distincion esta
mas presente; quizas por esta razon algunos las denominan partes peculiares. Y estan
entre los accidentes variables los que no tienen como funcion ser imprescindible para el
individuo de forma permanente, lo que lo diferencia del primero, el cual es para la
distincion; a este lo llaman al-fus:0l al-"amma partes generales, con ello los estados de
las personas cambian de forma constante. El accidente que recae en el concepto se
considera una diferenciacién de entre todas las predicaciones sobre el tipo pero no sobre
el accidente; decimos que el accidente tiene una peculiaridad méas general que la del
tipo, y cuando decimos “ay shay” huwa fi h:alihi (;cuél cosa es en su estado?) la

respuesta es una peculiaridad de las clases y de las partes.

Sexto capitulo: tipos de significados de los sentidos generales compuestos.

(32)

Cuando un sentido general participa con el tipo en predicar sobre los individuos, y este
sentido general esta indicado por un término compuesto que seria adecuado como
repuesta a la pregunta sobre el tipo y el individuo ma huwa (qué es), indicando algunas
de sus unidades “adjza"hu sobre la clase de este tipo y otras sobre al-fas:il la parte, y el
sentido general queda igualado al tipo en la predicacién, pues entonces es cuando este
sentido general recibe el nombre de h:add dhélika al-naw™ el limite de este tipo, y en
esta situacion no solo habla sobre este tipo sino también habla sobre los tipos

intermedios. Por ejemplo decir h:aywan mashsha” dhl ridilayn un ser vivo caminante
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que tiene dos piernas, o h:aywan nat:iq ma’it un ser vivo hablante mortal, asi, esto es un
sentido general y predica sobre més de uno, participa con humano en predicar sobre
Zayd y "amr, y lo hace mediante un término compuesto, es adecuado para responder a la
pregunta sobre Zayd y sobre el humano mé& huwa (qué es); sus unidades son al-h:aywan
el ser vivo, al-mashsha” el caminante donde al-h:aywan ser vivo indica sobre la clase de
humano, y al-mashd” caminante indica sobre su parte fas:il y también de dos piernas
indica sobre su parte. Este sentido general en su conjunto y lo que le acompafa se iguala
a humano en la predicacion, este y sus semejantes son h:add al-"insan el limite del
humano. Cuando este sentido general se encuentra de este modo en el que no es
equivalente al tipo en la prediccidn, sino que es mas general que el tipo que participa
con él, se llama h:add nagis: li dhalika al-naw" limite incompleto para este tipo, y este
mismo limite es completo para algunas clases que estan por encima de este tipo. Por
ejemplo como h:aywéan mashsha” ser vivo caminante es el limite de al-"insén humano,
aungue queda incompleto. Entre las clases que estan por encima de este tipo y que no
tienen nombre puede estar el limite, asi utilizan la palabra de su limite en el lugar de su
nombre. Por ejemplo h:yw&n mashsh&” ser vivo que camina, intermedia entre ser vivo y
humano, no se le ha atribuido un nombre, se utiliza el término de su limite en vez de su
nombre, y se dice animal caminante. Se utilizard este término en vez del nombre del
tipo, es el término de su limite completo y al mismo tiempo es un limite incompleto
para lo que esté por debajo de él. Por eso cuando se trata de un limite para una clase
intermedia tenga nombre o no tenga nombre, se considera limite para un tipo que esta
por debajo de la clase; este limite serd incompleto para el tipo que esta por debajo,
siendo asi mas general que el tipo. Cuando el limite completo es para una cosa en si sera
posible responder con él mismo en la respuesta a “ay shay” huwa ¢cuél cosa es? y se

utiliza para indicar como distinguir la cosa de entre otras. Por medio del limite pueden
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conocerse dos elementos de la cosa: uno es identificar la sustancia de la cosa y su
esencia, y el otro es identificar aquello que distingue la cosa de las deméas cosas. Por eso
se le atribuy6 este nombre, es decir, el nombre de al-h:add el limite; puede asemejarse a
los limites de las aldeas y los edificios, pues el limite de la casa forma parte de la misma
y por eso se distingue del resto de las casas, 0 bien esta alejada del resto de las casas.
(33)

Cuando el tipo y la clase participan con un sentido general con forma de término
compuesto, este sentido general se iguala al tipo y a la clase en la predicacion, y no es
adecuado utilizarlo como respuesta a ma huwa (qué es), sus unidades son un término
que indican sobre los accidentes de este tipo y esta clase, 0 puede que algunas de sus
unidades indiquen sobre su clase y otras sobre sus accidentes o sus peculiaridades, y
esto se llama rasim concepto de este tipo o esta clase, quiza Arist6teles®* lo llamara
peculiaridad. Por ejemplo al decir al-mutah:arrik al-gabil li al-"ilim el movil (aquel que
se mueve) es educable, asi participa con ser humano en predicar sobre Zayd , ‘amr, y es
igual en la predicacion, e indica también los accidentes de ser humano, pues esto y lo

que se le parece es lo que recibe el nombre de al-rasim el concepto. También al decir al-

330 ARISTOTELES. En la historia de la filosofia, Aristételes es una de las figuras de primera magnitud.
Junto a él ha figurado en todo tiempo el nombre de su gran maestro Platon. (...) Nacid en el 384 a. C. en
Estagira de la Tracia, colonia jonica al nordeste de la peninsula calcidica. (...). Aristoteles quedo
huérfano de muy nifo, (...) fue enviado por su tutor Proxeno a Atenas para continuar los estudios
comenzados en su ciudad natal y recibir alli la mejor educacién que entonces podia obtenerse.
Precisamente entonces marchaba Platon a Sicilia, donde estuvo tres afios. EI amor a la filosofia atrajo a
Aristoteles, que se asocio (...) a la Academia. Permanecié en la Academia durante veinte afios. (...) Al
morir Platén (348-47), Aristételes, que contaba treinta y siete afios, se consideraba todavia como miembro
de la escuela, aunque él mismo tenia ya ayudantes y discipulos, a pesar de que, ya en los Gltimos tiempos,
cuando en la Academia las especulaciones matematicas habian prevalecido sobre las metafisicas, se
hubiera ido acentuando la discrepancia doctrinal. (...) En el 335, casi a los cincuenta afios de edad, fundo
su escuela en la periferia de la ciudad, en un lugar y edificios consagrados en un tiempo a Apolo Licio, de
donde le vino el nombre de Liceo a su escuela. (...) Abandon6 Atenas hacia el 323 y marché a Calcis,
ciudad natal de su madre, donde le sobrevino la muerte al afio siguiente. CENTRO DE ESTUDIOS
FILOSOFICOS DE GALLARATE, Diccionario de fildsofos, Ediciones Rioduero, Madrid, 1986. Véase
ARISTOTELES, péagina 65.

Aristoteles es el genio que adapto la filosofia platonica de la razén a las exigencias de la investigacion

positiva. FARRINGTON Benjamin, Ciencia y filosofia en la Antigiiedad, Editorial Ariel, Barcelona,
1984. Pagina 116.
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mutah:arik al-d:ah:&k el movil reidor; h:aywan d:ah:ak ser vivo reidor; o h:aywéan
gabil li al-'ilm ser vivo educable. Y en cuanto a este sentido general con esta
caracteristica, si no se iguala al tipo o a la clase se denomina concepto incompleto;
aquello que no se iguala puede que sea méas general o mas especifico.

Porque los limites al-h:uddd son de clases y de partes sustanciales, aquello que no tiene
clase no tiene limite, y aquello que no tiene partes sustanciales no debe tener limite
tampoco. Y cuando las clases elevadas no tienen clases que estén por encima de ellas,
deberian no tener limites. Que las cosas que no tengan clases al-djins ni partes
sustanciales fus:0l dhéatiyya no les impide tener accidentes “a‘rad:, y pueden tener
conceptos. Entonces esto no impide que las clases elevadas tengan conceptos al igual las
clases intermedias.

(34)

El tipo cuando tiene un limite que lo iguala en la predicacion, y se afiade a las unidades
del limite un predicado mas general que el tipo, se queda la igualacion en la predicacion
tal y como es. Por ejemplo h:aywan mashsha” dhd ridjlayn mutah:arrik ser vivo
caminante de dos piernas y mavil; y también cuando se le afiade un sentido general que
se iguala al tipo en la predicacion como en h:aywan mashsha” dhi ridjlayn d:ah:ak ser
vivo caminante de dos piernas y reidor. Cuando se afiade a las unidades del limite un
sentido general mas especifico que el tipo, desaparece la igualacién entre el limite y el
tipo, por ejemplo h:aywén mashsh@” dhd ridjlayn t:abib ser vivo caminante de dos
piernas y médico. Pues esto predica en menor medida que lo que predica humano. El
limite completo puede constar de dos unidades, que una de ellas es clase djins y otra
parte fas:il; o bien puede darse el caso de que conste de mas de dos unidades, tres o
incluso mas. Cuando es de dos unidades una de las cuales esta ausente, la otra no se

considera limite porque la que queda esta indica un término simple, y el limite tiene que
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ser indicado por un término compuesto. Lo que encabeza al limite en su clasificacion es
la clase al-djins. Cuando es de tres unidades o mas, y se reduce su primera unidad
Unicamente si esta es clase, el resto serd igualado también al tipo en la predicacion;
como por ejemplo del limite del humano, ser vivo caminante de dos piernas h:aywan
mashsh&” dh ridjlayn , y cuando quitamos la palabra ser vivo h:aywan, y se queda la
expresion caminante de dos piernas mashsha” dhd ridjlayn, se igualarian a humano en la
predicacion. Cuando la que esta ausente es la Ultima de las unidades del limite, el resto
de las unidades dejan de estar igualadas en la predicacion al tipo el cual se consideraba
el limite para el tipo. Cuando falta lo que va en medio entre sus unidades y la dltima de
sus unidades se iguala al tipo en la predicacion, el resto de las unidades se quedan
igualadas. Y cuando no esta la unidad intermedia y la Gltima es mas general, el resto de
las unidades dejan de estar igualadas.

(35)

Un elemento puede tener varios nombres, y la validez de estos diferentes nombres
utilizados es de dos modos; el primero es que estos varios nombres utilizados para el
elemento indique sobre un solo significado, y el segundo modo es que indiquen sobre
varios significados. Si estos diferentes nombres utilizados indican varios significados, y
cada uno de estos significados indica al nombre por un limite, cada unidad de sus
limites indica aquello que indica cada uno de sus nombres. Cuando tratamos uno de sus
limites que indica un significado y lo comparamos con el nombre que indica sobre este
significado, este limite es el limite de la cosa la cual por medio de su nombre indica
sobre aquel significado.

Cuando se compara con el nombre de la cosa que indica sobre otro significado, este
limite es el limite de esta cosa no por medio de este nombre sino por medio de otro. Con

esto podemos considerar que el limite de la cosa es limite por medio de cualquiera de
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sus nombres que sea adecuado para nombrar a la cosa. Asi que nos quedamos con que el
limite de esta forma sera alguno de los nombres de esta cosa. En general, decimos sobre
el limite que segun el nombre hay que entender dos significados: el uno es que el limite
tiene que ser valido para todo aquello para lo que se utiliza el nombre y sélo para el
nombre; el otro es que el limite tiene que indicar sobre el significado sobre el cual
indica el nombre y con el cual ha sido comparado. Y los limites de los tipos en muchas
ocasiones se utilizan en el lugar de los nombres de los tipos, por ejemplo: al-djawhar
al-mugtadhi al-h:assés (la esencia del que se alimenta y es sensible); esto es el limite de
ser vivo, que acttan en el lugar de ser vivo, considerando que no hay diferencia entre
indicar ser vivo por medio de un nombre compuesto e indicarlo por medio de un
nombre simple. También el limite de la cosa se utiliza en lugar de la cosa y se considera
que no existe diferencia entre la cosa y su limite. Asi las unidades de las cuales se
forman los limites son las mismas por las que existen los limites. Y cuando los limites
de los tipos estan formados de clases y partes, se dice que las partes que se tratan como
la unidad del limite del tipo son partes que son elementos béasicos para el tipo y las

partes sustanciales que predican sobre el tipo de forma absoluta.

Séptimo capitulo: la divisién y la composicion.

(36)
Si cogemos un sentido general y le adjuntamos otros elementos equivalentes
(mutagabila) que prediquen sobre este sentido general de forma relativa, y ponemos en

medio de cada par la particula “imma (0%*

) como decir al-h:aywan “imma mashsh&@”
wa’imma la mashsha” (el ser vivo o es caminante o no es caminante), esta accion recibe

el nombre de gisma (division), donde al-magsim (el dividido) es el sentido general

31 Las palabras “O....0....” son el nexo en la oracion compuesta subordinada disyuntiva, la cual denota
exclusion, alternancia o contraposicion entre dos 0 mas personas, cosas o ideas.
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tratado en primer lugar, y los predicados equivalentes (mutagabila) adjuntados al
sentido general se llaman al-"umér al-gasima (los elementos que dividen). Y una vez
que esto ocurre, al quitar la particula “imma y adjuntar el sentido general a cada uno de
estos equivalentes por separado, que se llaman al-h:aditha “an al-gisma (el resultado de
la division), queda dividido el sentido general, como al-h:aywan ser vivo que es un
sentido general, y cuando se le adjunta mashshd” caminante y l& mashsha” no
caminante, que son equivalentes, se les adjuntar la particula “immé& (o) y decimos al-
h:aywan “imméa mashsha” wa’'imma Ia mashsh&” (el ser vivo o0 es caminante 0 no es
caminante). Después quitamos la particula “immé& y ponemos ser vivo adjuntado a
caminante a parte, quedando ser vivo caminante, también adjuntamos ser vivo a no
caminante y los ponemos a parte, asi quedara ser vivo no caminante, por tanto ser vivo
es un sentido general, y caminante mashsh&” y no caminante Ia mashsha” son elementos
que dividen ("'umdr gasima). Llevar a cabo esta accién con ser vivo al-h:aywan se llama
la division de ser vivo gismat al-h:aywan; ser vivo caminante al-h:aywan al-mashsha’,
y ser vivo no caminante al-h:aywan 1a al-mashsh&” son los elementos que resultan de la
division de ser vivo al-h:aywan, mediante la cual se divide ser vivo en caminante y no
caminante, también denominados elementos participantes ("umdr gasima), pues ser vivo
caminante es participante con ser vivo no caminante. En el lugar de “imma, puede
utilizarse la particula minhu (de él) como dhélika al-h:aywan minhu mashsha” waminhu
gayr mashshd” (esto es el ser vivo, lo hoy caminante y no caminante). Cuando
utilizamos en la divisién la particula minhu (de €l) la division se le atribuye al nombre a
la particion, por ejemplo min al-h:aywan ma huwa mashsh&” wa minhu ma laysa huwa
mashsha” de los animales hay lo que es caminante y de él lo que no es caminante®*.

(37)

%32 En este ejemplo la division es atribuida a la particién una vez que se le ha afiadido la particula minhu;
donde la division queda establecida entre “caminante” y “no caminante”, y la particion entre “ser vivo” y
su subdivision en caminantes y no caminantes.
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El dividido al-magsim puede ser una clase, un tipo, o bien otro sentido general, sea
peculiar o de otro tipo. Puede ser un elemento que divide todo aquello que puede
predicar sobre el sentido general dividido de forma relativa. Cuando el dividido al-
maqgsdm es una clase, se divide por medio de las partes sustanciales que son elemento
bésico para cada uno de los tipos de esta clase, por ejemplo: ser vivo al-h:aywan, pues
es la clase de humano al-"insén y de caballo al-faras, las partes que dividen al-fus:Ql al-
gasima son los elementos bésicos para estos tipos, los cuales son el hablante al-nat:iq y
el que relincha al-s:ahhal, asi ser vivo esta dividido por medio de ellos y se dice al-
h:aywan “imma nat:iq wa'imma s:ahhal el ser vivo o es hablante o relincha, o decir
minhu nét:iq dentro de este el hablante, y minhu s:ahhal dentro de este el que relincha .
Cuando cogemos la clase y le adjuntamos las partes que la dividid, quitamos la particula
de division, y ponemos aquello que se adjunta a la clase y a las partes cada uno por
separado, el resultado de la division de la clase por las partes sustanciales son los tipos.
Por ejemplo al-h:aywan al-nat:iq ser vivo hablante; al-al-h:aywéan al-s:ahhal ser vivo
que relincha; asi se vivo hablante es un tipo, y ser vivo que relincha es otro tipo. Como
hemos dicho, algunos tipos no tienen nombre simple, asi se suma su clase con su parte y
acttan en el lugar del nombre simple, y las partes que son el elemento bésico para sus
tipos son las mismas que dividen su clase en tipos. Y las partes que dividen una clase en
varios tipos son el elemento basico para los tipos que dividen la clase. Los tipos que son
el resultado de la division de la clase por medio de las partes equivalentes, que son
factores de las mismas partes equivalentes que dividen la clase, se llaman los tipos que
estan divididos al-"anwé" al-gasima. Cuando dividimos una clase en varios tipos y por
debajo de cada uno de estos tipos hay otros tipos, podemos dividir cada uno de estos
tipos en otros tipos, y con la division de cada uno de estos surgen otros tipos. Y de esta

forma dividimos hasta llegar a los Gltimos tipos. Con este ejemplo si cogemos el primer
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sentido general el cual es la clase elevada, y realizamos esta division van a surgir tipos
proximos a ella, también dividimos cada uno de estos tipos a otros tipos, cada uno de
los ltimos tipos los dividimos en lo que estd por debajo de ellos, y seguimos asi hasta
llegar a los altimos tipos, entonces cuando descendamos en la division, la cantidad de
tipos serd mayor que los que estén siendo divididos.

(38)

Cuando tratamos tipos ultimos que su elemento bésico sea de las partes equivalentes,
después ponemos el conjunto de sus clases y sus partes en el lugar de sus nombres,
quitamos sus partes y cogemos sus clases, este hecho se llama al-tarkib composicion.
De los tipos que son tratados en primer lugar surge la composicién, y por medio de la
composicion surge la clase, la cual es tratada como una forma simple. Por ejemplo ser
humano y caballo son dos tipos ultimos, y si ponemos ser vivo hablante en el lugar de
ser humano y ser vivo que relincha en el lugar de caballo, después retiramos las dos
expresiones: que relincha y hablante, y cogemos soélo ser vivo. Este hecho es
precisamente la composicion, ser humano y caballo de los que surge la composicion, y
el resultado de su composicién es ser vivo. También podemos tomar el ser vivo con su
parte dividida formando una composicién, y de ellos surge la clase que esta por encima.
Por ejemplo cogemos en lugar de animal que se alimenta al-h:aywan al-mugtadht,
sensible al-h:asséas, y en lugar de planta que se alimenta al-nabat al-mugtadhi, que es
no sensible alla h:assas, y quitamos los equivalentes, queda como resultado el que se
alimenta al-mughtadht que es la clase del animal, de la planta. Del mismo modo que en
este ejemplo podemos llegar con la composicion hasta la clase elevada al-djins al-"ali.
(39)

Se observa que mediante la division vamos descendiendo con respecto a la clase

elevada llegando hasta los ultimos tipos, y mediante la composicion ascendemos desde
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los tipos ultimos hasta la clase elevada al-djins al-"ali. También la division nos lleva a
un nimero de cosas mas alto que el de los divididos, y la composicion a un nimero de
cosas menor. Las cosas que se dividen al-magsima pueden ser un tipo ultimo, ecepto
aquello que divide el dltimo tipo que son todos accidentes. Por ejemplo el humano o es
escritor o no es escritor al-insan “imma katib wa’'imma la kétib. La clase también se
divide por medio de los accidentes. Por ejemplo el ser vivo o es blanco o no es blanco.
Ademaés se puede dividir la clase por medio de las peculiaridades que se atribuyen para
sus tipos. Como el animal o es reidor o es no reidor al-h:aywan “imma d:ah:ak
wa’imma la d:ah:ak. También las peculiaridades y los accidentes pueden ser divididos
por todo aquello que predica sobre ellos de algun modo de forma relativa. Como el
reidor o es ingeniero o0 no es ingeniero al-d:ah:ak “imm& muhandis wa'imma gayr
muhandis, al igual ocurre con el accidente, por ejemplo el blanco o es escritor 0 no es
escritor al-"abyad: “imma katib wa"imma 14 katib. También el accidente puede dividirse
por medio de las clases de los tipos, las cuales constan de accidentes en el caso de que
sean mas generales que estos tipos y mas generales que las clases de estos tipos. Como
el blanco o es ser vivo o es no ser vivo al-"abyad: “imma h:aywan wa’imma & h:aywan;
y el blanco o es ser humano o no es ser humano al-"abyad: “immé “insan wa'imma 1a
“insan. Cuando la clase es dividida por los accidentes de sus tipos, esta division se
llevaria a cabo por medio de las partes no sustanciales, y en este caso los accidentes
también son denominados partes. Por eso se dice que es la division de la clase por
medio de las partes accidentales gismat al-djins bifus:0l “arad:lyya. De esta division no

surgen tipos para esta clase dividida.
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Octavo capitulo: los modos de ensefianza.

(40)

La ensefianza puede darse por medio de la audicion sama o por la imitacion de un
ejemplo “ih:tidha". Lo que es por medio de la audicion es lo que utiliza el profesor con
la expresion, esto lo que le llama Aristoteles la ensefianza acroamatica®*® al-ta’lim al-
masma{. Imitar un ejemplo consiste en que el alumno vea al maestro en una situacion o
realizando una accién, y posteriormente lleve a cabo una accion semejante a esta 0
idéntica; de este modo el discipulo adquiere la habilidad para realizar esta cosa o esta
accion. Entre los asuntos que se ensefian por medio del discurso, estan los que precisan
imitar un ejemplo, y también estan los que precisan la expresion, sin mas. Todas las
cosas se pueden aprender por medio de la expresion, con esto el discipulo debe contar
con tres situaciones: la primera es imaginar la cosa que el maestro quiere ensefiar y
entender el significado que ha escuchado del maestro, que es el significado seguin la
intencion del maestro, por medio de expresion. La segunda es aceptar la existencia de lo
que se imaginaba o entendia segun la palabra del maestro. La tercera es memorizar
aquello que se ha imaginado seguido de su aceptacién. Estas tres situaciones son un
camino inevitable para lo que se aprende por medio de un discurso. Asi el maestro debe
considerar estas tres situaciones en la ensefianza por las cuales ésta sea lo mas facil
posible para el alumno, y que el resultado sea alcanzar el mayor grado. Y los modos de
ensefianza utilizados para alcanzar estas tres situaciones se llaman “anh:a” al-ta’'lim

(métodos de ensefianza). Los métodos de ensefianza se diferencian segun la distincion

333 Acroamatica: Vocablo de origen griego, en cuya lengua significaba “escuchar”. Es el nombre que se
daba a las doctrinas y enseflanzas transmitidas no en forma escrita sino oralmente. Se aplicd
especialmente a la docencia verbal que Aristételes impartia en el Liceo a sus discipulos escogidos, o sea
la ensefianza esotérica, que vino a ser sinénimo de acromatica. Parece que su obra La Politica es un
ejemplo de este tipo de ensefianza, ya que su redaccion no fue hecha originariamente por aquel filésofo,
sino retocada sobre la version escrita registrada por sus discipulos.
http://tododeiure.atspace.com/diccionarios/filosofico/filosofico.a.htm. Miércoles 17 de febrero de 2010; a
las 20 horas.
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de los elementos empleados en la ensefianza, también segun la distincion de los modos
de utilizacion de muchos elementos a la hora de ensefiar.

(41)

Los elementos que se escogen son tratados segun estas tres situaciones, las cuales tienen
lugar en el discipulo en el momento en el que aprende una cosa. Y estos elementos son
muchos, entre ellos est4 la utilizacion de los términos indicativos sobre la cosa, sobre el
limite de la cosa h:add al-shay’, las unidades del limite y sus unidades “adjz&" h:addihi
wadjuz”iyyaihit, sus sentidos generales kulliyyatihi, los conceptos de la cosa rusim al-
shay’, sus peculiaridades jawas:s:ihi, sus accidentes “a’rad:ihi, el semejante de la cosa
shabih al-shay” y su equivalente mugabiluhu, la division al-gisma, el ejemplo al-mithal,
la investigacion al-"istiqra’, la analogia al-giyas, y la observacion wad:™ al-shay” bi
h:idh&” al-"ayn. Todo lo nombrado ecepto la analogia al-giyas nos facilita el
entendimiento y la imaginacion. Pero la analogia al-giyas solo sirve para confirmar la
cosa. Al decir confirmacion tas:diq nos referimos en primer lugar a imaginar la cosa y
después confirmarla, y por eso en el caso de tener confirmada la cosa en si no se
necesita la analogia al-giyas;*** y en el caso de que no, se utilizara la analogia para
demostrar que sea valida. Todo esto nos es util para facilitar la memorizacion de una
cosa. La investigacion al-"istiqra” y el ejemplo al-mithal, entre todo esto son los dos
que sirven para las tres situaciones, pues entender algo serd mas féacil con estas dos
cosas, la confirmacion también se da con ellas (al-"istiqrd” y al-mithal) y ambas sirven

para facilitar el hecho de la memorizacién. Y el resto de elementos, exceptuando la

34 Aristoteles fue el primero que hablo de la analogia. El concepto “semejante”, (...) como miembro
intermedio para acabar con el problema de los conceptos “idéntico” y “diverso”. (...) Tenemos aqui ante
nosotros el método analdgico. (...) En lugar de igualdad existencial aparece en Aristoteles proporcion
l6gica o relacion l6gica. DURING, Ingemar, Aristoteles: exposicion e interpretacion de su pensamiento,
traduccion y edicion: Bernabé Navarro, Universidad nacional auténoma de México, México, 2005.
Pagina 137.
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utilizacion de ejemplo mithal y analogia “istiqrd”, no sirven para la confirmacion, sino
que Unicamente sirven para facilitar el entendimiento y facilitar la memorizacion.

(42)

El término de una cosa con su limite y las unidades de su limite, su concepto, su
peculiaridad, su accidente, su semejante, sus unidades, sus sentidos generales, pues todo
eso sirve para el buen entendimiento y la memorizacion de la cosa, y se emplean de tres
formas.

La primera forma es coger las caracteristicas "alamat de una cosa y que sean
imaginables, asi cuando estas caracteristicas estdn presentes en nuestra mente, van
acompafadas de la cosa porque son sus caracteristicas. Por eso son para recordar la cosa
y despierta la mente hacia ella. Esto ayuda a imaginar la cosa y memorizarla, y el
elemento de su semejante también es claro, porque cuando se imagina al semejante de la
cosa, es facil imaginar la cosa en si, porque para el alma al-nafs, imaginar la cosa es
como imaginar a su semejante. Y ambas cosas son semejantes por el hecho de participar
en un mismo elemento tratado por las dos a la vez, y porque tienen las dos cosas una
manera semejante de relacionarse; por ejemplo la relacién del capitan hacia el barco es
como la relacion del teniente del ejército hacia el ejército, también como la relacion del
lider de la ciudad hacia la ciudad. De modo que el teniente del ejército, el lider de la
cuidad y el capitan son semejantes por la semejanza de sus relaciones.

(43)

La segunda forma es sustituir una de las cosas por otra. Es decir, cuando la cosa tiene
dos nombres, uno de ellos es mas conocido que el otro para el discipulo, y no entiende
la cosa por el menos conocido de sus nombres, entonces se sustituye el nombre menos
conocido por el mas conocido. Del mismo modo cuando nos referimos a la cosa por un

término simple o bien por un término compuesto, y no es facil entenderla por el término
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simple, puede sustituirse por el término compuesto; y también puede ser sustituido el
término compuesto por el simple, pues pueden sustituir uno al otro cuando sea
necesario. Esta forma se llama “ibdal al-"a"raf (sustituir por el mas conocido) y “iqtd:ab
al-"a’raf (extraer el mas conocido). Ademas se sustituye el término simple por el
término compuesto, por una expresion que lo explique, y esto se llama sharh: al-"ism
(la explicaciéon del nombre) y tah:lil al-"isim (el analisis del nombre). Reemplazar el
lugar del nombre de la cosa por el limite se llama analizar el nombre tah:Iil al-"isim por
un limite. Asi, mediante este procedimiento se puede reemplazar el limite de la cosa por
los limites de las unidades del limite de la cosa, esto se llama analizar las unidades del
limite. Esto se asemeja al hecho de tomar los elementos que conforman la cosa en el
lugar del nombre de la cosa para definirla. Por ejemplo en el lugar de pared cogemos
arcilla y adobe que de estas cosas estd formada la pared, la pared es el conjunto de las
cosas sin que esté presente en la mente aquello en lo que consiste esta union de las
unidades. Coger las unidades en lugar de la cosa, es coger el conjunto detallado de sus
unidades, y sustituir por lo que forma a la cosa se Ilama analisis de la cosa hacia lo que
la forma. Esto se parece a la sustitucion del nombre por el término compuesto, y a la
sustitucion del nombre de la cosa por su limite. Algunos Ilaman a estas tres:
sustituciones semejantes por la division, y otros: anélisis al-tah:lil.

(44)

La tercera forma es sustituir por estas cosas a la cosa en si; quizas sea dificil imaginar la
cosa, entonces se debe tomar su término en lugar de imaginar esta cosa. También puede
que imaginar el limite de la cosa o las unidades del limite de la misma sea mas facil para
el discipulo que imaginar la cosa en si. O bien su concepto, su peculiaridad y su
accidente. Cuando es dificil imaginar una cosa y esta cosa es un sentido general, se coge

una unidad de esta cosa en su lugar, es suficiente imaginar su unidad en vez de tener que
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imaginar el sentido general. Otro caso seria que fuera dificil imaginar un elemento y
facil imaginar la clase de este elemento o su tipo, pues se cogeria la clase del elemento o
el tipo en vez del elemento mismo, y seria suficiente, pues actda en su lugar y refuerza
el entendimiento del discipulo para imaginar la cosa en si. Y también se puede tomar el
semejante de la cosa en vez de la cosa, de modo que es suficiente imaginar su semejante
Y No necesariamente imaginar la cosa misma.

(45)

Y esta tercera forma puede incluir sustituciones en el sentido, considerando que es
dificil imaginar un elemento y se coge por tanto el sentido general de esta cosa en vez
de la cosa misma, asi sustituimos su nombre por el del sentido general, es decir, el
nombre del sentido general actta en el lugar del sentido general mismo. Hemos puesto
el sentido general en el lugar del elemento, de modo que el nombre del sentido general
del elemento se considera en el lugar del elemento propiamente dicho. Esta forma en
particular fue utilizada por Aristoteles en muchas ocasiones. También el hecho de
sustituir el nombre de la cosa por el nombre particular de la cosa fue utilizado en varias
ocasiones. Pero en cambio Aristoteles en la filosofia se alejé de la sustitucion de la cosa
por su accidente como modo de ensefiaza de forma definitiva. Al igual que se alejo de la
sustitucion de la cosa por su semejante, método que sélo lleg6é a emplear en contadas
ocasiones. Estas sustituciones pueden dar lugar a varios tipos de composicion, como
ocurre al sustituir la cosa por su accidente y después sustituir este accidente por su
semejante, esto se considera la peor forma de ensefianza.

(46)

Todo esto empeorara cuanto mayor sea el grado de composicion (pues para el alumno
va a ser mas dificil entenderlo por medio del aprendizaje y el saber). Ejemplo de esto es

sustituir una cosa por el sentido general de esta cosa, sustituir el sentido general por su
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peculiaridad, sustituir una peculiaridad por su accidente, y después coger el semejante
de este accidente en el lugar del accidente, asi el nombre del semejante actua en el lugar
del semejante, entonces oyente y el discipulo se alejan de la cosa. Pues este modo de
sustitucion fue utilizado por varios filésofos como Pitdgoras®*® y anteriores a Platon, y
por la gente de las ciencias de la naturaleza®*®, como Empédocles®’. Esto recuerda a lo
que fue mencionado en el libro de Platén conocido como Timeo®*®, segin el cual Dios
cogio una linea recta, después la dividid, la dobl6 transformandola de recta en circulo, y
la dividio por su longitud en dos circulos; después subdividio a cada uno de ellos en

siete circulos, por eso el cielo se mueve en forma de circunferencia. Este seria el peor de

335Pitégoras (probablemente y aproximadamente 570-496) era, al parecer, de Samos, isla proxima a la
costa jonica de Asia Menor, pero su actividad mas relevante se desarroll6 en el sur de Italia. La tradicion
dice que no fijé por escrito ninguna de sus ensefianzas. (...) En lo que tradicionalmente se considera
como doctrina pitagérica consideraremos dos elementos: la doctrina del alma y la doctrina del nimero.
De lo primero, si bien es arriesgado atribuir a Pitdgoras este o aquel punto concreto, podemos decir que,
debidamente interpretado, seria pitagorico y de la época de Pitagoras. De lo segundo no podemos decir
tal cosa, aunque si que aparece como tradicién pitagérica ya en las noticias del siglo V. La doctrina del
alma consiste en la afirmacion de que el alma es del linaje de los dioses, es decir: “inmortal”. (...) Lo que
llamamos “doctrina pitagoérica del nimero” consiste en que la presencia de todo lo presente sea designada
como “nimero”; todo lo cognoscible (lo presente) es tal en cuanto que tiene ntimero.

MARTINEZ MARAZOA, Felipe, Historia de la filosofia griega I, Editorial Istmo, Madrid, 1994. Paginas
62-65.

% |a cuna de la filosofia griega se meci6 en Jonia, en la costa del Asia Menor. Mileto, Efeso,
Clazomene, Colofon, Samos, son los puntos geograficos donde encontramos a la mayor parte de los
filésofos presocraticos, lo que ha motivado que se denomine también a la filosofia presocratica filosofia
jonica. De modo especial se ha designado a esta filosofia jénica como filosofia de la naturaleza. En
efecto, la observacion de la naturaleza ocupa en ella el primer plano. Seria, sin embargo, mas exacto
hablar de metafisica y no de pura filosofia de la naturaleza; pues el tema de los primeros principios o
elementos roza los fundamentos del ser en general; se trata de aclarar la esencia del ser como tal, y no de
una simple comprobacién de los Ultimos constituidos materiales de los cuerpos. HIRSCHBERGER, J.,
Historia de la filosofia, Editorial Herder, Barcelona, 1968. Pagina 45.

33" EMPEDOCLES. Filésofo griego presocratico, hijo de Meton y descendiente de familia ilustre, n. en
Agrigento hacia el 492 a. C. Los datos sobre su formacidn espiritual y sobre su actividad politica son muy
imprecisos y, con frecuencia, fruto de recopilaciones de anécdotas, de alusiones autobiogréaficas
contenidas en los escritos de E., en relacién incluso con la fama legendaria que rodeaba su obra como
cientifico y médico-taumatirgico. Esta fama y su posicion social le habrian servido para obtener
importantes cargos en la vida publica de Agrigento, y su accion se inspir0 en las ideas democraticas que
prevalecian en aquellos afios. CENTRO DE ESTUDIOS FILOSOFICOS DE GALLARATE,
Diccionario de fil6sofos, Ediciones Rioduero, Madrid, 1986. Véase EMPEDOCLES, pagina 380.

338 , . . Lo

Con el cual Platéon no ha abandonado las cuestiones humanas por la cosmologia y la ciencia natural.
Su propésito es situar al hombre en su marco en el mundo y extraer las implicaciones para la vida humana
y sus objetivos. W. K. C. GUTHRIE, HISTORIA DE LA FILOSOFIA GRIEGA Volumen V, PLATON,
Segunda época y la academia, Titulo original: THE LATER PLATO AND THE ACADEMY, Version
Espafiola de Alberto MEDINA GONZALEZ, 1992. Pagina 261.
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los modos de ensefiaza. Aristoteles declaré que despreciaba este modo de ensefianza, y
dijo: Y estos (los sabios) tenian como objetivo tinicamente que fueran ellos mismos los
que entendieran, y no tenian la intencion de hacernos entender, sino que evitaron eso. Es
sabido que han dicho estas cosas que eran comprensibles Unicamente para ellos, que no
tenian pensado explicarnoslo y que han dicho precisamente estas cosas sabiendo que
aquello que ponian de esta manera era algo que nuestras mentes no son capaces de
entender. Ademéas no debemos comprobar los dichos, filosofia de los cuales roza lo
grotesco, de modo que a estos dichos podemos llegar a llamarlos simbolos o enigmas.”
Puede que esta forma se rechace s6lo dentro de los modos de la ensefianza filoséfica y
no en el caso de los discursos y las expresiones empleados en las cuestiones politicas.
(47)

La utilizacidn del equivalente de la cosa es algo Util para la compresion por el hecho de
que si clasificamos la cosa con su equivalente se entiende répidamente y mejor.
También se puede recordar la cosa a través de su equivalente. Por estos motivos el
equivalente del elemento se considera el simbolo para el mismo elemento, y sera algo
que ayude a comprender la cosa y memorizarla.

(48)

El modo que consiste en la divisién se emplea cuando es dificil imaginar la cosa a causa
de tener algo que incluya a la cosa junto a otras cosas, asi lo primero que ocurre en el
intelecto es llegar a entender lo general para la cosa y para otras cosas, se cree acerca de
esta cosa que la intencion participa con ella en el elemento general. En este caso se
utiliza el modo de la division, se divide este elemento general dando lugar a ciertas
cosas, cada una de las cuales se atribuye a las partes que participan en lo general, esto
lleva al oyente a comprender la cosa que tenia como objetivo. Con el modo de la

division los significados pasan a ser varios a los cuales los indica un so6lo nombre; asi
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cuando varios significados participan en un nombre y la intencién es imaginar uno de
estos significados, en este caso el oyente puede escoger otro en lugar del término ya
comprendido que puede entenderse del nombre. Por eso cuando nos encontramos con
algo dificil de entender, por la misma razén hay que enumerar todos los significados
que participan con este nombre para que el oyente los distinga en su intelecto y pueda
elegir el significado intencionado. Con respecto a la division, puede ser util para
facilitar el hecho de memorizar. Porque la divisién coloca a la cosa bajo el concepto de
enumeracion, se modo que sea facil memorizar las cosas que estan enumeradas.
También la division coloca a los equivalentes cada uno en su nivel con respecto al otro,
siendo més facil entender cada uno de estos equivalentes y memorizarlo.

(49)

Cuando se trata una regla sobre un tema y no sabemos si esta regla es valida o no,
aquello que nos hace darle validez es ver las unidades de este tema, ya sean todas las
unidades o la mayoria, asi, si encontramos que la regla convalida a las unidades del
tema le damos la validez a la regla que acta sobre el tema. Entonces ver las unidades
de un tema para averiguar la validez de una regla que actta sobre este tema se llama
investigacion “istigra”. Cuando cogemos una de las unidades del tema o la menor
unidad, a esto lo llamamos tomar un ejemplo “ajdh al-mithal y no investigacion al-
“istiqra”. De forma que es apto utilizar tanto el ejemplo como la investigacién con el
objetivo de confirmar la cosa; ademas son Utiles para hacer entender qué es la cosa
(tafhim). Y puede que sea dificil imaginar el sentido general tal y como es, en este caso
se toma este sentido general por medio de algunas de sus unidades con las que se
alcanza la imaginacion y por tanto facilita la imaginacion. Cuantas méas unidades del
sentido general puedan ser imaginadas, méas poderosa sera la imaginacion del discipulo.

Son utiles para facilitar el hecho de memorizar. Las unidades de la cosa y sus individuos
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sensibles para el humano son algo que se puede memorizar en el intelecto. Esto le
facilita al intelecto recordar el elemento intencionado, y seria mas facil memorizar la
cosa, y cuando las unidades son diversas es mayor la ayuda a la hora de memorizar la
cosa y recordarla.

(50)

Se utiliza en la ensefianza poner ante los 0jos nas:b al-"ayn, que consiste en dejar la
cosa ante la mirada. Este método es uno de los métodos utilizados por los maestros, y
consiste en dejar delante de los ojos aquello de la cosa que sea sensible a la vision o lo
que sea sensible del semejante de la cosa. EI método en el que se utilizan las letras es
una parte del nas:b al-"ayn poner ante los o0jos; y la imaginacion, emplear formas y
poner en orden las cosas que se alcanza por medio de la visién son unidades del nas:b
al-"ayn poner ante los ojos. El resto de sus unidades no son utilizadas en la filosofia y
estdn mencionadas en la parte de la aceptacion. En esta ocasion, esta cantidad de

términos sobre los métodos de ensefianza seran suficientes.

Noveno capitulo: los elementos que el discipulo debe saber para el arte de la l6gica.

(51)

Tras esto hay que enumerar los elementos que cada discipulo debe saber en la
introduccién de cada libro. Y no es complicado conocer estos elementos gracias a la
enumeracion de los tradicionistas. Estos son: el objetivo del libro, su utilidad, su
division, pertenencia, su nivel, su titulo, el nombre de su autor, y el método de
ensefianza que en él se emplea. El objetivo se refiere a los elementos que se quieren
definir en el libro. Su utilidad es emplear lo que se sabe del libro en una cosa ajena a
este libro. Con su division se refiere al namero de las unidades del libro, ya sean

articulos, partes u otra cosa que sea adecuada utilizar como subtitulo para las unidades

319



del libro, o bien categoria, capitulo o algo parecido y definir lo que hay en cada una de
las unidades. La pertenencia del libro se refiere a la atribucion del libro a una de las
artes. Con el nivel nos referimos al nivel del libro segin los niveles del arte al que
pertenece, si este libro es de la primera unidad de este arte, intermedia, o Ultima, o est4
en otro nivel. El titulo del libro es el significado del nombre del libro. EI nombre del
autor del libro no necesita que se aclare su significado. Y el método de ensefianza ya ha
sido aclarado anteriormente. Definir cada uno de estos elementos es suficiente para
ensefar lo que contiene el libro. Cuando vemos estos libros puede apreciarse y saberse
de la riqueza en las interpretaciones de los tradicionistas, porque muchos de ellos dieron
mucha importancia a estos elementos. Nosotros hemos dejado estos elementos para
ellos. Aristoteles y los antiguos de entre sus adeptos utilizaron sélo lo necesario de estos
elementos en la introduccion de cada libro, o quizés no utilizaran ninguno de ellos. En
la mayoria de los libros de Aristoteles se encuentran dos de estos elementos que son el
objetivo y la utilidad. También en muchas ocasiones menciona la pertenencia y el nivel,
y algunas veces menciona junto a estos el método de ensefianza que ha empleado en el
libro.

(52)

Se dijo en el libro anterior a este®*®

qué fuerza ofrece el arte de la légica, y qué
perfeccion puede alcanzar el ser humano con ella. Esta potencia y perfeccion ocurren si
el ser humano alcanza todos los métodos y elementos mediante los cuales tiene lugar la

sumision del intelecto a que si la cosa es asi 0 no es asi, o constatar cuantos son los tipos

%9 Con esto al-Farabi se refiere al libro que se ofreci6 antes que este, en el cual al-Farabf aclaré el

beneficié del arte de la I6gica, qué fuerza puede llegar a darle al ser humano, y qué tipo de perfeccién se
puede obtener, aunque este tipo de perfeccién ain no la podemos ratificar a ciencia cierta, y que al-Farabi
no lo menciona. Los investigadores modernos dudaron a la hora de determinarlo. Pero encontramos
gracias al autor del prologo del libro Los término utilizados en la I6gica, el doctor Muh:sin Mahdt al
principio de este libro una breve investigacion en la que afirma que se referia al libro anterior al que nos
ocupa, Yya que se trata de una epistola del segundo maestro, es decir, al-FarabT; y con el siguiente titulo:
El camino de la felicidad. Esta epistola no fue publicada en su época, pero fue prologada y publicada en
el afio 1403 de la Hégira que corresponde al afio 1983 d.C. a mano de doctor Dja far Al Yasin y publicada
por Dar al-Andalus en Beirut; se le modifico el titulo pasando a ser El logro de la felicidad.
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de las sumisiones del intelecto, y cuantos modos hay, asi como también constatar los
tipos de modos y los tipos de elementos que son la causa de uno de los tipos de la
sumision del intelecto. Los tipos de la sumisiéon del intelecto son muchos. 1) La
sumision del intelecto a través de lo que se somete a cosas poéticas. 1l) La sumision a
una cosa del mismo modo que se somete a los dichos consultivos y los dichos que son
utilizados para la alabanza de una persona o difamacion, también lo que se somete a los
dichos de la disputa, el reproche, la queja, la justificacion y todo lo que se asemeje a
esto, este tipo es la sumisién retorica. 111) La sumision del intelecto a las falacias que
aparecen. 1V) La sumision a la cosa a traves de la discusion. V) La sumision a lo que es
verdad absoluta.

(53)

Cada uno de estos tipos de sumisiones tiene elementos especiales que conducen el
intelecto hacia €él. Y los elementos que conducen el intelecto hacia la cosa a través de la
sumision poética son diferentes a los que conducen el intelecto hacia la cosa a través de
la retérica, asi como los elementos que lo conducen hasta llegar a someterse a la cosa
por medio de la sofistica son diferentes a los elementos que lo conducen hasta llegar a
someterse a través de la dialéctica; y los elementos que conducen al intelecto hasta
Ilegar a someterse a aquello que es verdad absoluta son diferentes a los que lo conducen
hasta llegar a someterse a la cosa por medio de las demas formas. Y mas adelante
aclararemos que el intelecto sélo se somete a estos cinco tipos de sumisiones del
intelecto. Entonces los tipos de elementos que conducen a estos cinco tipos de
sumisiones deben ser cinco. Todos estos tipos tienen en comdn que son sumision del
intelecto. La sumision del intelecto es un elemento que incluye estos cinco tipos de
sumisiones como en el caso de la clase al-djins que incluye los tipos al-"anwa’ ; al igual

que la cosa absoluta incluye aquello que es condicional; y como lo que es general
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incluye las cosas detalladas. Asi que la sumision del intelecto de forma absoluta es
como una clase con respecto a los tipos de sumisiones, como el animal es una clase para
los distintos animales. O como la sumision del intelecto de forma general es algo
absoluto y sus géneros estan limitados por medio de las condiciones, de modo que uno
de estos géneros es la sumision poética, el otro es la sumision retdrica y asi, cada uno de
los que quedan estd limitado por una situacion, por ejemplo que el animal es algo
absoluto y sus géneros son animal segin unas condiciones, ya que entre ellos esta el
animal hablante, el animal que relincha, y asi con el resto de sus géneros. O que la
sumision del intelecto de forma general es una sumision absoluta y sus géneros son
sumisiones detalladas, como que el animal es una totalidad y sus géneros son los
animales detallados como puede ser el ser humano, el caballo, el toro y el cuervo.

(54)

Cuando la sumision del intelecto es lo general y lo detallado, y lo general engloba a lo
detallado, los elementos que conducen el intelecto a someterse deben ser elementos
generales que conducen a la sumision absoluta, y los elementos detallados conducir a
sumisiones detalladas. Como las sumisiones detalladas van por debajo de las sumisiones
absolutas, los elementos detallados que conducen hacia las sumisiones detalladas
también van por debajo de los elementos generales que conducen hacia la sumision
absoluta. Y entre los elementos se encuentran lo que es absoluto y lo que es detallado;
con respecto a la importancia anteponemos el hecho de saber cudl es el absoluto de
entre estos elementos y el conjunto general, y tras esto, saber cuales son los elementos
que se atribuyen a cada uno de los elementos detallados. Por ejemplo, nuestro
conocimiento acerca de si la pared es de adobe o de ladrillos tiene lugar antes de saber
que tal pared es de tal tipo de ladrillo o de tal tipo de adobe. Al igual ocurre con el arte

de la escritura, pues sabemos de forma absoluta que la escritura en general es “alif (a),
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ba’(b), ta"(t)... antes de saber si la escritura es al-muh:aqgig®®, en la que “alif (a) es de
una formay b&" (b) de tal forma, o si la escritura es al-riyasi segun la cual “alif (a) es de
tal forma y su b&" (b) de otra. También el hecho de que sepamos acerca de los
elementos generales que conducen el intelecto hacia una sumision absoluta, se adelanta
con respecto a saber que un género de la sumision conduce a este género un género de
los elementos.

(55)

Los elementos generales absolutos que conducen el intelecto hacia la sumision absoluta
se llaman al-magayis y al-giyasat (razonamiento por analogia). Y los géneros de estos
elementos generales que cada uno de ellos conduce a cada género de las sumisiones del
intelecto se llaman géneros del razonamiento por analogia as:naf al-magayis, y tipos de
razonamiento por analogia anwa™ al-magayis. Entre estos géneros, aquel que conduce el
intelecto hacia la sumision poética es el razonamiento por analogia poética magayis
shi'riyya; a estos géneros se le afiaden los elementos con los cuales se completan y tiene
lugar el razonamiento por analogia al-magayis. Entre estos elementos esta también el
que conduce el intelecto hacia la sumisién retérica, razonamiento por analogia retorica
al-maqayis al-jat:biyya, y a ella se le afaden los elementos con los cuales se
complementa y entonces ocurren estos razonamientos. Los que conducen el intelecto
hacia las sumisiones del engafio son los razonamientos por analogia de los engafios al-
magayis al-mugalat:iyya, y se le afiaden los elementos con los cuales queda completo
teniendo asi lugar los razonamientos como al-"ih:tiyalat los fraudes, que afectan al que
contesta sintiéndose confuso con aquello que contiene algo engafioso, y este que
contesta debe utilizar de lo que recibe aquello que es un engafio y conseguir creer con

respecto a esto que hay que dudar si es invalido y si se dejo engafar. Lo que conduce el

340 al-muh:agqiq y al-riyast son dos de los distintos tipos de caligrafia arabe, pues la lengua arabe

desarrolld su escritura como un arte propiamente dicho.
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intelecto hacia la sumision de la discusion son los racionamientos por analogia de la
dialéctica magayis djadaliyya, y les afiadimos los elementos con los que se completan y
tienen lugar estos razonamientos maqgayis, son los fraudes con los cuales ocurre el
fraude sobre el que contesta para confundirlo con lo que dentro del objetivo vaya en
contra de su creencia y no tome las precauciones y los medios que puede utilizar frente
a lo que reciba del preguntador, de modo que la precaucion que empleara no dejaria al
que pregunta obtener su razonamiento por analogia magayis. Y los razonamientos por
analogia magayis que conducen el intelecto hacia la sumision a aquello que es una
verdad absoluta se llaman pruebas (o demostraciones) barahin o los razonamientos por
analogia de la certeza maqayis yaqiniyya; y se les afiaden los elementos con los que las
pruebas se completan y aquellos elementos que facilitan al intelecto el camino para
llegar a las pruebas con las que el humano alcanza la verdad. La gran intencion que
tiene el arte de la l6gica es tratar con las pruebas. EI humano, cuando conoce el resto de
géneros de razonamientos por analogia maqgayis y los distingue de las pruebas, trata a
los géneros de razonamiento por analogia que debe utilizar si su intencion es alcanzar el
pensamiento correcto, y a lo que debe rechazar, como resultado se aclara que la potencia
del intelecto la cual concretamos en el libro anterior a este, ocurre al tratar con estos
géneros que hemos numerado aqui.

(56)

Los razonamientos por analogia en la frase son cosas que se clasifican en el intelecto
segun el orden en el que ocurren; con este orden el intelecto controla sin duda otra cosa
que no conocia anteriormente pero ahora si es consciente de ella, en este momento
sucede en el intelecto una sumision de aquello que controla, es como la reconoce.
Aclarado queda que las cosas se clasifican y el intelecto se encarga de controlar algo

que no conocia en un primer momento y después lo conoce, y estas cosas no son
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términos que puedan clasificarse, en el caso de que el intelecto controle por medio de
este modo de clasificacion, sera entonces una clasificacion de cosas en el intelecto, y los
términos se clasificardn sélo segun el lenguaje. Si fuera posible que los términos
estuvieran clasificados en la mente de esta forma (segln el orden del intelecto), esto
seria el resultado de lo que alcanza el intelecto y lo reconoceria como un término y no
como un significado. Lo que alcanza el intelecto con esta clasificacion esta relacionado
con las cosas clasificadas, y no es valido que se clasifiquen términos solos sin
significado creyendo que van a relacionarse inmediata y necesariamente con un
significado razonable (dentro del intelecto). Si lo que alcanza el intelecto viene de las
cosas que estan clasificadas son significados razonables, y estas cosas no se pueden
alcanzar por medio de términos anteriores a su clasificacion (de estas cosas), asi que es
necesario que las cosas clasificadas no sean términos. Ademas, cuando el intelecto
maneja las cosas que no conoce previamente, lo hace por medio de cosas que si se
conocen con anterioridad, y las cosas que se conocen con anterioridad son las
imaginaciones, que tienen lugar antes en la mente y se piensa que son una verdad. Lo
primero que tiene lugar en la mente con las imaginaciones es lo racional al-ma’qaléat de
los términos y no los términos en si, se clasifican y el intelecto los controla, asi
apreciamos que las cosas que se clasifican en el intelecto no son términos sino
significados racionales. También las cosas que se conocen son las mismas para todos, y
los términos indicativos en cambio, no. Quedd claro que el objetivo del saber acerca de
las cosas no son los términos que indican sobre ellas; y lo que alcanza el intelecto no
son los términos que han sido clasificados, sino los que son sabidos con anterioridad. Y
las cosas que se clasifican de esta forma segun son las cosas que se alcanzan en el
intelecto por necesidad y naturaleza, los términos indicativos lo son por el empleo de la

terminologia. Entonces nada de lo que se clasifica asi es el término que indica sobre la
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cosa. Las cosas que se clasifican en el intelecto de esta forma son analogias, son
significados a los que se adjuntan sus términos indicativos (de las cosas) seria lo mismo
que decir que son significados unidos a las sefiales que indican sobre ellas. En este caso
podrian utilizarse las sefiales, los aplausos y cosas parecidas indicando sobre los
significados racionales, asi no existe diferencia entre decir que lo que se clasifica son
significados unidos a los términos que indican sobre los significados, y decir que son
significados racionales unidos por las lineas que indican sobre ellos o por las sefiales
que indican sobre ellos. Los términos indicativos son razonamientos por analogia
cuando estan clasificados como los razonamientos por analogia, al igual que las sefiales
también deben ser razonamientos por analogia por la misma razon, o bien las lineas.
Todo esto es una ironia, esto podemos observarlo también en otras cosas correctas y
reales, pero la ocasion no lo permite por el hecho de que muchas de estas cosas son
ambiguas para los oyentes que en este caso estan en este nivel del arte de la logica. Y
después de todo esto, no tiene importancia hablar mas de eso, el mismo Aristételes dice
en su libro La demostracién al-burhan®* este dicho: “las demostraciones no forman
parte de las palabras pronunciadas, sino de las expresiones que nos llegan a la mente, y
lo mismo ocurre con el razonamiento por analogia”. Cuando Aristoteles en muchas
ocasiones definia este arte utilizaba el modo de ensefianza que se llama
reemplazamiento de término “ibdal al-lafz:, algunos intérpretes de sus libros se
equivocaron pensando que los razonamientos por analogia y sus unidades son los
términos con los cuales Aristdteles llevé a cabo el reemplazamiento en la ensefianza en

lugar de con lo racional; porque no todos los alumnos fueron capaces de imaginar lo

41 «lo que se conoce mediante la ciencia apodictica, entendiendo por “apodictica” el conocimiento que
poseemos por tener demostracion (apddeixis) del mismo”, “aprendemos por induccién o por
demostracion”. W. K. C. GUTHRIE, HISTORIA DE LA FILOSOFIA GRIEGA, Volumen VI,
Introduccién a Aristoteles, Titulo original: ARISTOTLE. AN ENCOUNTER, Version Espafiola de Alberto
MEDINA GONZALEZ, 1993.
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racional ni como se clasifica en el intelecto, asi, tomo los términos que indican sobre lo
racional y los reemplaz6 hasta que consiguié potenciar el intelecto del alumno y tras
esto, pasO de estos a los racionales. Se entiende de lo que se ha dicho que los
razonamientos por analogia son racionales y se clasifican en la mente; cuando ocurre
esta clasificacion, el intelecto controla por medio de ellos a otra cosa que antes no sabia
y ahora ya la conoce.

(57)

El razonamiento por analogia entonces es un elemento compuesto por sus unidades. Las
unidades de los compuestos tienen a su vez unidades propias. Los razonamientos por
analogia tienen esta estructura, es decir, que tienen unidades y estas a su vez también.
Asi, las unidades de sus unidades se llaman al-"adjz&" al-s:(gra las unidades menores, y
las unidades propiamente dichas se llaman al-djz&" al-"uz:ma las unidades mayores. El
modo seria como el modo de la casa, ya que es compuesto, tiene unidades como son las
paredes y los techos; para la pared hay unidades que son adobe y arcilla, para los techos
hay unidades que son madera y cafia, la arcilla es unidad de la unidad de casa, la pared
es una unidad de casa. Entonces las unidades mayores de los razonamientos por
analogia se llaman al-mugaddimat precedentes. Y las unidades de las precedentes, que
son unidades de las unidades del razonamiento por analogia, y las unidades menores de
los razonamientos por analogia, son al-ma’ qalat al-mufrada los racionales simples, que
son los significados sobre los cuales indican los términos indicativos como humano,
caballo, toro, burro, blancura, negrura, y lo que se les asemeje. Entonces los
significados sobre los cuales indican estos términos y lo que se parece a ellos también se
Ilaman racionales simples. Cuando se unen los racionales simples surgen los
compuestos, y tienen lugar los precedentes, que son racionales compuestos de dos

unidades simples. Estos racionales compuestos son los precedentes que estan indicados
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por los términos compuestos, una de las unidades de estos compuestos es al-musnad
(sostenido) y la otra es al-musnad “ilayhi (sujeto). Los precedentes cuando se unen uno
con el otro y se clasifican en un orden, surge el razonamiento por analogia. Cuando los
elementos generales que conducen el intelecto hacia la sumision absoluta el hecho de
tener conocimiento de ellos se antepone al hecho de saber los géneros de estos
elementos, en este caso, los razonamientos por analogia de forma absoluta se tienen que
adelantar a saber los tipos de los razonamientos por analogia y los géneros de los
elementos que se afiaden a los tipos de los razonamientos por analogia. A la hora de
conocer las cosas compuestas es necesario conocer previamente las cosas de las que
estan compuestas. Los razonamientos por analogia estdn compuestos por los
precedentes, pues entonces es necesario en el caso de que nuestra intencion sea saber los
elementos de los razonamientos por analogia, saber antes los elementos de los
precedentes. También los precedentes cuando estdn compuestos por los racionales
simples, debe conocerse antes el elemento de los racionales simples. Una vez que ya no
se pueden dividir en racionales méas simples, no es posible encontrar en este arte algo
que anteponga a los racionales simples. Con todo esto emergen las unidades y los
niveles de este arte. Pudiendo asi ordenar cada una de estas unidades en el lugar mas

adecuado para este arte.

Décimo capitulo: la apertura de la vision en el arte de la l6gica.

(58)
Nuestra intencion es comenzar ahora con el arte de la l6gica. Vamos a fijar aquello que
normalmente se encuentra en la introduccion de todos los libros. El objetivo en este arte

es definir todos los modos y los elementos que conducen el intelecto hasta llevarlo a una
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conclusion acerca de si una cosa es de un modo u otro, y cual fue esta conclusion la cual

conlleva los modos y los elementos.

(59)

La utilidad de este arte es que es el Unico que nos conduce a tener la capacidad de
distinguir de entre lo que se somete a nuestro intelecto, qué es verdadero o falso, en
suma, ademas, nos hace ganar potencia y perfeccion lo cual ya hemos mencionado en el
libro anterior a este. Esto ocurre cuando sabemos los géneros de las sumisiones del
intelecto y los elementos que conducen cada uno de ellos hacia cada una de las
sumisiones del intelecto, pues hace que en cada conclusion que se somete a nuestros
intelectos o a los intelectos de otros, se sepa qué sumisién es y cuél de estos elementos
conduce el intelecto hacia dicha sumision. También se conoce la naturaleza de los
elementos que conducen al intelecto hacia una sumision que es verdadera o falsa, y en
qué grado de sumision se conducen estos elementos, acaso es una sumision que es
cierta, una sumision casi cierta, 0 algo menos cierta que esto.

(60)

El nimero de unidades de la I6gica es del mismo ndmero que los géneros de sumision
del intelecto y que el nimero de cosas que preceden a estos elementos. Los géneros de
estos elementos son cinco y las cosas que los preceden son tres, esto lo sabemos porque
se dijo que el namero de los componentes del arte de la l6gica es de ocho. El primero es
el que consiste en lo racional simple al-ma’qQlat al-mufrada, el libro que cuenta con
este componente se llama El libro de los dichos kitab al-maqalat. EI segundo de los
componente es aquello que consiste en los precedentes al-mugadimat, y el libro que

cuenta con este componente se llama El libro de “barminias”, kitdb bary minyas, su
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significado es al-"ibara (la expresion)®*. El tercer componente consiste en aclarar o
explicar el elemento de la analogia absoluta al-giyas al-mut:laq, el libro que contiene
este componente se llama El libro de la primera analitica kitab “analdt:iga al-"(14, su
significado es el libro de los analisis al contrario al-tah:lilat bi al-"aks. El cuarto
componente consiste en aclarar los elementos de las pruebas, también en lo que las
pruebas conllevan, y en lo que se les aflade a las pruebas, el libro que tiene este
componente se llama El libro de la segunda y la ultima analiticas “analdt:iga al-thania
wa al-"ajira. El quinto componente consiste en las cosas dialécticas, el libro que tiene
este componente se llama t:(biga, su significado es al-mawad:i~ (Topicos) es decir, las
posiciones por medio de las cuales tratamos cada cuestion para llegar a extraer los
argumentos para aceptarla o anularla. ElI sexto componente consiste en los elementos
polémicos (sofisticos) y las cosas afiadidas a ellos, el libro el que contiene este
componente se llama sdfst:iqa su significado es la sofistica y la intencién de quien la
utiliza es hacer pensar en que esta es una ciencia o filosofia mientras que no lo son.
Porque s(fist:is sofistico significa sabiduria falsificada y ciencia falsificada, o que se
hace pensar de ella que es sabiduria cuando no lo es. Todo aquel que tenga la capacidad
de utilizar aquello sobre lo que piensa, aquel con sabiduria y con ciencia sin que sea
verdadera, este se denomina al-sawfustdi el sofista. Muchos de los que no saben el
sentido de este nombre piensan que sofista es el apodo de un hombre que cred una
ideologia y se relaciona con quien lo siguid, y otros pensaron que esta relacionado con
quien anula la posibilidad del conocimiento. Y ninguna de estas dos ideas son ciertas,

pues el significado de sofista es lo que ya se ha mencionado, la razén por la cual se

342 El libro de “barminias”, kitdb bary minyas: es uno de los libros de Aristdteles traducido al arabe a
mano H:unayn bin Ish:aq después de que hubiese sido traducido al siriaco del griego. Posteriormente al-
Farabi lo comentd y lo puso bajo el titulo de al-"ibara (la expresion), consistia en un comentario de cada
parrafo de la traduccidon de Ish:ag. Ab( Nas:r al-Farabi, Kitab fi al-mant:ig. al-"ibara, tah:qiq:
Muh:ammad Salim Salim, al-hay”a al-mas:riya al-"ama lilkitab, al-Qahira, 1976. Introduccion.
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equivocaron es la ignorancia con respecto a lo que indica este término en griego. Esto
sirvio a muchos que tuvieron el poder de anular el conocimiento, pero este nombre no
se les atribuyo por el hecho de renegar el conocimiento, sino por el potencial que
tuvieron. Este potencial ocurre cuando el ser humano es capaz de falsificar a traves de lo
que dice y hacer creer falacias al oyente por medio de los elementos que le hacen creer
que lo que oye es verdad sin que pueda negarse a creerlo. Las falacias y los elementos
que conllevan las falacias son una peculiaridad de quien tiene este potencial, y este da
nombre al libro que tiene este componente porque lleva el nombre de quien tiene este
potencial, y se dice El libro de sofistica kitab safistiga.

El seéptimo componente consiste en lo que conllevan las cosas que conducen el
intelecto hacia las confirmaciones retéricas al-tas:digat al-jat:abiyya, y el libro que
cuenta con este componente se llama El libro de retdrica kitab rit:0riga, y significa
retdricas y elocuencias. El octavo componente consiste en las cosas con las cuales la
sumision del intelecto lleva hacia la poética, el libro que tiene este componente se Ilama
“abdit:iga significa Poéticas. Y Aristoteles a menudo considera El libro de analogia
kitdb al-giyas y el de la demostracion cientifica al-burhén juntos un sélo libro. Y a los
dos juntos los llama el tercer libro. Por eso en muchas ocasiones llaman a El libro de
sofistica “el quinto libro”, y a El libro de tdpicos “el cuarto libro”, y todo esto por el
hecho de que El libro de la analogia [EI libro del silogismo] y El libro de demostracion
cientifica se asocian bajo un mismo nombre. Entonces cuando tratamos los
componentes de la l6gica segun los titulos, los cuales contienen sus unidades, los
componentes de la Idgica seran siete; y si los tratamos segun los temas que tratan estos
libros, sin duda los componentes de la logica serdn ocho. La razén por la cual

Aristoteles denomina a los dos libros con un sélo nombre la aclaramos mas adelante.
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Pues asi son los componentes del arte de la ldgica y los componentes del libro que los
contiene.

(61)

Hablando de su pertenencia (del arte de la l6gica), puede llegar a pensarse que €s un
componente del arte de la filosofia, por el hecho de que todo lo que contiene este arte es
también una de las cosas existentes. Aunque estas cosas estan entre las cosas existentes,
este arte no lo tratamos como algo visible ni como algo que ti conoces al ser una de las
cosas existentes, sino como un método con el cual el ser humano es capaz de conocer lo
existente. El arte de la gramatica se conforma de términos, siendo los términos una de
las cosas existentes que se pueden razonar, pero el arte de la gramatica no los trata como
una de las cosas racionales, porque si el arte de la gramatica fuera asi, el arte de la
lengua consistiria en los significados racionales, y esto no es asi. Los términos
indicativos, aunque son una de las cosas existentes que se pueden razonar, el arte de la
gramatica no los identifica como significados racionales, sino como indicativos de los
significados racionales y los considera como el resultado de lo racional, y no asi como
racionales. De igual modo, el arte de la I6gica aunque consiste en algo existente, no lo
vemos como algo existente, sino que es un método con el cual se llega a conocer lo
existente, asi, se considera como algo que surge de lo existente y que es un método para
conocer aquello que existe. Por eso no debe pensarse de este arte que forma parte del
arte de la filosofia, sino que es un arte por si mismo y no es un componente de otro arte,
ni es método y componente a la vez.

(62)

En cuanto al nivel de este arte con respecto al del resto de las artes es que este arte se
adelanta a todas las artes sobre las cuales domina el arte de la filosofia, y en general el

resto de las artes que se ensefian de palabra (qawl). El nivel del arte se mide por medio
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de una comparacién entre él y otras artes, o se mide con respecto a los alumnos. Este
arte con respecto a las demas artes, es el que se adelanta al resto de artes en las que se
emplea el pensamiento. En cambio con respecto a los alumnos, en este aspecto, los
niveles de estas artes son ilimitados porque cuando comparamos un arte con otro arte
esto no impide que el arte adelante a este otro; y si se comparan todas estas artes segun
el alumno, lo que se encuentra en un nivel mas bajo es més facil de aprender que lo que
se encuentra en un nivel mas elevado. Por eso cuando algunos quisieron conocer el
nivel del arte de la Idgica y alcanzar los niveles de los componentes de la filosofia, se
encontraron en este punto ante varias dudas; lo vieron en si mismo (al arte), y no con
respecto a otro, y también lo vieron con respecto a los alumnos. Pues algunos
consideraron que por encima del nivel de este arte estan muchos de los que componen la
filosofia, como por ejemplo esta por encima el arte de la ingenieria.

(63)

El fundador de este arte y quien lo establecio en un libro considerandolo como ciencia
que se puede aprender y volvié a este arte como una base de la ciencia, por medio de la
palabra es Aristoteles. Hay quien piensa de este arte que pertenece a alguien anterior a
él, segun lo que se deduce de algunas partes de este arte, de entre ellas Las categorias
al-maqadlat, y que los primeros fundadores fueron los pitagdricos. Y uno de los que

confirmé esto fue el llamado Arquitas®®®

arjltis, y creen que él era de la época anterior a
Aristételes y a Platon. También piensan que lo relacionado con la dialéctica, la sofistica,

la retérica y la poseia se fundé antes de él. Yo digo en cambio, que el libro pertenece a

%3 ARQUITAS de Tarento (siglo IV a. C.), uno de los primeros pitagoricos, fue, (...) el que por vez

primera aplicé las matematicas a las cosas mecanicas, y el primero que empled el cubo en geometria (...).
Se ocup0 sobre todo de cuestiones acusticas y musicales en el espiritu del pitagorismo, es decir,
subrayado dondequiera la reduccion de las realidades a nimeros y las combinaciones de éstos a leyes
armonicas. NUmero y magnitud son, segin Arquitas, los principios de la realidad. FERRATER MORA,
J., Diccionario de filosofia, Editorial Ariel, Barcelona, 1994. Tomo | (A - D).

333



Arquitas. Dijo Temistio®*

acerca de esto que puede apreciarse en el libro que fue
escrito después de la época de Aristdteles, porque habia dos hombres de los de
Pitagoras, llamados arjltes, siendo uno anterior a Aristoteles y el otro posterior. Ambos
eran de la escuela pitagorica, pero el que fundo6 Las categorias al-maqdlat es el que fue
posterior a la época de Aristoteles. También digo que es obvio que fue de arjltes el
anterior a Aristoteles, pues este dijo sobre Las categorias que es algo que se encuentra
dentro del arte de la logica. Pues bien, Aristoteles cuando numerd en su séptimo
capitulo del libro Metafisica ma b ad: al-t:abi’a los géneros de los limites y alcanzé los
géneros completos, dijo lo siguiente: “los ejemplos de estos limites fueron considerados
por Arquitas”. También otros que estaban tratando Las categorias aclararon cosas que
pertenecen a este arte, como la division y los limites, como fue aclarado por

Jendcrates®®

y més aun por Platon. Esto no es tratado como el arte de la l6gica, sino
como una de las unidades del arte que nos es objeto de estudio. Grosso modo, aquello
que queda afirmado con respecto a las cosas que forman parte del arte de la l6gica
anterior a Aristoteles puede ser uno de estos dos elementos: (1) puede que las acciones
sean el resultado de este arte y no este arte propiamente dicho, debido a la préactica y el

esfuerzo que surgen al tratar las acciones del arte. Y es que los fildsofos establecieron

estas acciones sin tener las reglas propias para tratarlas. Como la fuerza de Protagoras*®

%4 TEMISTIO. Exegeta Aristteles y orador politico, n. en Paflagonia hacia el 317 d. C.; m. hacia el

388. Pertenecen a una época anterior al 355 sus parafrasis a algunas obras aristotélicas: Analytica
posteriora, Physica y De anima. Sus parafrasis al De caelo y a Metaphysica X1l so6lo se conservan en una
traduccion hebrea. CENTRO DE ESTUDIOS FILOSOFICOS DE GALLARATE, Diccionario de
filosofos, Ediciones Rioduero, Madrid, 1986. Véase TEMISTIO, pagina 1291. Otros de sus comentarios
se han perdido.

3% Jendcrates (396- 314), que en una ocasion viajé con Platén a Sicilia, sucedié a Espeusipo y dirigi6
la Academia hasta su muerte. Aunque fue un autor prolifico, los escritos de Jendcrates no han Ilegado
hasta nosotros y nos es sélo conocido a través de la obra de otros autores. (...) Desarrollé teorias que
tuvieron gran influencia en el platonismo medio, asi como en el estoicismo. ROBERT AUDI (ed.)
DICCIONARIO AKAL DE FILOSOFIA, traduccion de Huberto Marraud y Enrique Alonso, Editorial
Akal, Madrid, 2004. VVéase Academia, pagina 33.

346 PROTAGORAS de Abdera. Filésofo griego. Vivio en la segunda mitad del siglo V a. C. Fue el mayor
representante de la primera sofistica. Son escasas o inciertas las noticias sobre su vida que nos han
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sobre la sofistica, Trasimaco’ sobre el discurso, y Homero sobre la poesia; y como los
discursos y las poesias fueron comprobados por si mismos y no segun unas reglas que el
hombre utilizaria, puede crear discursos y poesias parecidas. (2) Puede que algunas
acciones fueran confirmadas en algun libro de una de las unidades del arte, como lo que
se escribid sobre los poetas y sobre los géneros de la métrica de sus palabras, y de los
discursos, cosas mencionadas y también de la dialéctica.

Pero ha de decirse que este arte y estas cosas pertenecen al mismo sistema al que deben
pertenecer el resto de las artes, y al que no pertenecian anteriormente, sélo a partir de

Aristoteles.

(64)

Hablando sobre los modos de ensefianza, hay que decir que todos son empleados en
este arte, a acepcion de aquellos que Aristdteles rechazo o evito en general.

(65)

Esto que se ha dicho se suma a los dichos con los cuales sera mas facil comenzar con el
arte de la I6gica. Ahora le damos comienzo al libro que contiene el primer componente

de este arte y es el libro de Las categorias al-maqQlat.

llegado. Hijo de Artemén o de Meandro, naci6 hacia el afio 486 a.C. (...) “Fue el primero que se hizo
llamar sofista”, indicando con ello ser “maestro de educacion y de virtud”. CENTRO DE ESTUDIOS
FILOSOFICOS DE GALLARATE, Diccionario de filosofos, Ediciones Rioduero, Madrid, 1986. Véase
PROTAGORAS, péagina 1090.

%7 TRASIMACO. Retérico y sofista. N. en Calcedonia de Bitinia. Desarroll6 su actividad en Atenas
durante la segunda mitad del siglo V a. C. Es uno de los personajes que dialogan en la Republica de
Platon. CENTRO DE ESTUDIOS FILOSOFICOS DE GALLARATE, Diccionario de filésofos,
Ediciones Rioduero, Madrid, 1986. Véase TRASIMACO, pagina 1330.
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CONCLUSIONES.
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7) Conclusiones.

Con este trabajo de investigacion abrimos una ventana al pensamiento del
polifacético Abd Nas:r Muh:ammad al-Farabi, quien llegd a fundir filosofia y religion
en una sola doctrina existencial. Llegd esta fusion hasta tal punto que supo ir mas alla
de la gramética y ver en el término no sélo una palabra o un concepto sino todo un
proceso mental en el que interactian elementos como cultura, religion, politica, historia,
nivel linglistico, sentimientos, e incluso otros intelectos. Al-Fardbi forja toda una
perspectiva linguistica del mundo tras recoger, estudiar y comentar las obras de los méas
grandes fil6sofos griegos, Platon y su discipulo Aristdteles. En esta obra, Los términos
utilizados en el arte de la ldgica, al-Farabi fija una serie de términos que seran
utilizados dentro del arte de la I6gica hasta nuestros dias. Como sabemos, a partir de las
traducciones al arabe del griego y el siriaco en la época de al-Fardbi se fueron
introduciendo, ademas de los textos, las ideas que estos textos contenian; esto dio lugar
al estudio y el desarrollo de estas ideas en las lenguas de los propios pensadores. En el
momento en el que los pensadores arabes se enfrentaron a esto se dieron cuenta de que
la lengua arabe, a pesar de su grandeza, carecia de los conceptos que concernian al tema
de la l6gica. Tras el intento de otros sabios, fue Ab( Nas:r al-Farabi quien logré dejarlos
completamente establecidos. Esta es precisamente la parte no sélo interesante sino
caracteristica del filésofo; no se trata de una teoria mas o de un pensador importante
mas, se trata de la persona que marca un antes y un después en la historia del
pensamiento de un pueblo tan importante como lo fue el musulman. Con este trabajo de
investigacion que hemos llevado a cabo nos hemos adentrado en la parte linguistica del
pensamiento de este filosofo. El, por su parte, trat6 siempre a la lengua como una

herramienta para los estudios filosoficos y logicos, asi como la filosofia y la logica lo
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son para el lenguaje. Muchos fueron los linglistas que se opusieron a esta idea, pues,
debido al contexto religioso del momento, todo aquello que pudiera llegar a cuestionar
la validez de las doctrinas religiosas y de la lengua &rabe se consideraba una falacia o
una herejia. Los gramaticos arabes, musulmanes en su mayoria, tuvieron cierto recelo
con respecto al clan de los filésofos porque muchos de ellos eran cristianos, y por lo
tanto, en ciertas cuestiones metafisicas no se preocupaban por conciliar filosofia y
religion. Al-Farabi con su planteamiento filoséfico logra respetar los preceptos de su
credo, hace totalmente compatible y coherente el concepto de religion y el de filosofia;
son muchas las ideas presentes tanto en la filosofia griega como en la cultura
musulmana, cuya fuente es el Islam, o en las otras dos grandes religiones monoteistas,
el cristianismo o el judaismo; por ejemplo la organizacién social, o incluso la ética,
presente en la teoria platonica. Y logra, también, compatibilizar la gramética con la
I6gica. Aclaramos el gran vinculo existente entre el credo y la gramatica arabe, ya que
todos los fundamentos de su fe quedan recogidos en El Libro, es decir, el Coran, libro
revelado por Dios cuya lengua y por tanto gramaética son perfectas, inigualables e
inimitables. Pues en base a todo esto, los graméticos contemporaneos a al-Farabi
tardaron en aceptar que la légica y la gramatica fueran complementarias. Inmerso en
esta disputa en la que los logicos defendian la supremacia de la légica sobre la
gramatica y los gramaticos desprestigiaban la I6gica otorgando todos los méritos a la
gramatica, al-Farabf redacta la obra que nos ocupa en la presente tesis.

En esta obra necesita ser contextualizada para que su contenido sea fructifero.
Una vez que leemos a Aristoteles podemos apreciar que sigue su misma linea en cuanto
a la explicacion de los nuevos conceptos, pues la cultura griega aunque algunos siglos
antes, tambien se enfrento a la creacion de conceptos. Para hacernos una idea de hasta

qué punto al-Farabt se apoya en el Organon aristotélico diremos que explica sus teorias,
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al igual que el primer sabio reforzandolas con ejemplos, y que estos ejemplos, en su
mayoria, son exactamente iguales que los empleados por Aristételes, la Unica diferencia
la vemos cuando al-Farabi cambia los nombres griegos que pone Aristdteles por
nombres arabes. Esto podemos verlo cuando dice por ejemplo: h:aywan mashsha” dha
ridilayn “un ser vivo caminante que tiene dos piernas”, en la traduccion que Miguel
Candel Sanmartin hace del Organon aristotélico al espafiol vemos que emplea el
término “bipedo”. No obstante, esto es en cuanto al proceso de asimilacion de términos
que provienen de la logica aristotélica. Una vez descubiertos dichos términos y
aprehendidos, comienza la labor de hacerlos compatibles con la morfologia y la fonética
arabes pues no pretendia al-Fardbi que la lengua &rabe quedara repleta de
extranjerismos, sino que entraran los conceptos y se lograra llegar a un consenso para
establecerles a estos conceptos recién llegados sus términos correspondientes que los
expresaran en lengua arabe y que recogieran todos los matices y semas propios del
concepto que se queria expresar. Estos términos fueron establecidos con éxito, y el
propio al-Farabi los comenzo6 a emplear en las obras que fue escribiendo a continuacion,
en las cuales mantiene esta misma terminologia. A partir de €l fueron muchos los
filésofos y logicos que de igual modo lo hicieron, y estos fueron los encargados de
difundir y desarrollar todo lo que al-Farabi establece en esta obra. En este trabajo,
aunque en el ambito del pensamiento en general hemos hecho alusion a algunos sabios
arabes, musulmanes y judios de oriente y de al-Andalus que continuaron con la labor de
al-Farabi, también cabe mencionar que esta terminologia se continu6é desarrollando
hasta nuestros dias y en la actualidad los logicos y filosofos arabes emplean el lenguaje
alfarabiano para escribir y expresar conceptos filosoficos. Reconocemos, asi, que al-
Farabi fue al mundo arabe lo mismo que Aristételes al mundo griego, pues incluso

nosotros, y entiéndase nosotros como hispanohablantes, también debemos nuestro
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legado filoséfico y l6gico a la filosofia griega; de hecho, es conocido que Aristoteles es
denominado “el primer maestro” y al-Farabi “el segundo maestro” en filosofia.

Es por tanto, segun apreciamos en el pensamiento de al-Farabi, la filosofia la
base de todas las ciencias independientemente del nivel o la categoria a la que
pertenezcan. Asi como el lenguaje lo es para la filosofia. Un filésofo, o un ldgico,
necesitaran alcanzar un alto nivel en su discurso para lograr sus cometidos; es la lengua
la herramienta del pensamiento, herramienta de la cual solo dispone el hombre, y es esta
disposicion lo que lo hace racional. Y a colacion de esto hablamos de otros puntos
importantes en la obra que nos ocupa. Estos son los métodos de ensefianza y las
destrezas que debe dominar un fildsofo. En cuanto a las destrezas, estas son entre otras,
como hemos visto, la poética, la retérica, la dialéctica, la elocuencia y la demostracion
discursiva, y como todas tienen relacion con el lenguaje, pues hablamos de oratoria, se
centra en los métodos de ensefianza basados en la audicion, la oralidad, la imaginacion y
la imitacion del maestro. Para al-Farabi es basico que el discipulo ponga en practica
todo lo que aprende del maestro, por tanto el maestro estd en la obligacion de dar
ejemplo. La obra la finaliza estableciendo los apartados que deben preceder a un libro
en cuestion. En estos apartados que establece al-Farabi nos hemos inspirado para
estructurar la introduccion al texto; asi, no sélo hemos introducido al lector en el texto
que procedia, sino que le hemos aportado datos fundamentales para su comprension y
contextualizacion con respecto al pensamiento del autor. Estos puntos quedan
desarrollados en el apartado nimero uno de la presente tesis, los cuales, ademas de
servirnos de prefacio, demuestran que aquello que nos explica al-Farabi en esta obra es
aplicable a todas las ciencias, en todas las lengua y en cualquier momento.

Mencionamos dichos apartados: objetivos, utilidad, division del texto, pertenencia en
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cuanto a la obra completa de al-Farabf, listado de obras de al-Farabf, nivel y traduccion,
y el método empleado por al-Farabi.

Los método empleados por él han de ser realmente buenos, pues €l mismo fue un
aprendiz de todas las ciencias y tenemos el gran ejemplo de su vida, que sin haber
nacido &rabe llegd a dominar la lengua, la gramética e incluso, como estamos
estudiando lleg6 a ampliarla, pues ya se habia convertido en su primera lengua. Gracias
a su ingenio y perspicacia, desde que partiera de Farab, su tierra natal, en todos y cada
uno de los lugares por los que pasé adquiri6 parte de su ciencia y desarrollé su
pensamiento, fue ampliando sus saberes y aportando otros nuevos conforme viajaba.
Ciertamente fue todo un reto aquello a lo que se enfrentaba en un momento historico en
el que las escuelas filosoficas y teoldgicas se enfrentaban y discrepaban entre ellas; la
clave estuvo en mantener los limites existentes entre la religion monoteista y los
fundamentos helenisticos. Por todo esto, para una correcta traduccion se requeria volver,
de forma al menos general, al pensamiento griego, pasando por las distintas escuelas
como la estoica, la pitagorica, sofistica... hasta la Academia de Platon, y posteriormente
el neoplatonismo. Una vez esto, para llevar a cabo la tarea de la traduccion ha sido
necesario leer y comprender el texto realizando durante su lectura una traduccion
ficticia de la lengua &rabe propia de un fil6sofo del siglo X d. C a la lengua &rabe actual,
once siglos nos separan por tanto, y aunque la lengua arabe gracias a su condicion de
lengua sagrada ha permanecido inalterable, en cuento a la seméntica y al estilo,
obviamente como lengua viva ha sufrido ciertos cambios. Tras esto, ha tenido lugar la
traduccion al castellano. En esta fase de la traduccion nos han sido de gran utilidad las
demas obras de al-Farabi, posteriores a esta, que, como dijimos anteriormente,
contienen los términos que en esta deja fijados; este ha sido un modo de ver el término

no como termino expuesto sino como termino empleado en un contexto y dentro de una
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idea determinada, lo cual nos ha facilitado el entendimiento y la traduccion; del mismo
modo nos han sido de gran ayuda otras obras alfarabianas o fragmentos de estas
traducidas al espafiol por autores como José Antonio Paredes Gandia, Rafael Ramén
Guerrero u otros, dentro de cuyas traducciones o comentarios vemos de forma clara y
evidente la terminologia. Esta terminologia también esta presente en obras traducidas al
espafnol de importantes personajes que han sido influenciados por al-Farébi como
Avicena, Avempace, Averroes 0 Maimonides; por ello hemos considerado conveniente
incluir una parte de sus respectivos pensamientos en nuestro trabajo. La influencia en
estos fildsofos puede percibirse en la lectura de sus textos, pero ademas todos ellos en
alguna ocasién lo nombro atribuyéndole los méritos justos a su trabajo y aportacion,
pues declaran que se apoyaron en las teorias alfarabianas, para ver esto podemos volver
a la confesion que el propio Avicena hace diciendo que de no haber sido por el
comentario que al-Farébi habia realizado de una de las obras aristotélicas, la de la
Metafisica, no habria llegado a comprenderla a la perfeccion a pesar de que la habia
leido numerosas veces. Ademéas de todo el pensamiento alfarabiano que puede
apreciarse en sus teorias es por medio de ellos que al-Farabi nos transmite a occidente
su pensamiento dejando su filosofia presente en la ideologia de muchos filésofos tanto
musulmanes como judios o cristianos.

En cuanto a la lengua éarabe, concluimos que pese a la idea generalizada de que
se trata de una lengua anquilosada y propia del siglo VI d. C., vemos que es y era una
lengua capaz de adaptarse a los nuevos conceptos y capaz de ampliar su marco cultural;
se trata de una lengua que evoluciona y se adapta a los nuevos tiempos pero con la
peculiaridad de que mantendré las bases gramaticales.

Al-Farabi logro aportar a la lengua arabe los términos que expresaran los nuevos

conceptos sin alterar la armonia de la lengua, pero aporto, ademas, el método mediante
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el cual se afladen nuevos términos a una lengua, sea esta el arabe o no, pues es el
lenguaje una capacidad universal, y los métodos expuestos por al-Farabi para la
creacion del término gracias a los recursos gramaticales y a los procesos I6gicos como

puede ser la analogia, el silogismo o la equivalencia, también son universales.
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GLOSARIO ESPANOL-ARABE DE LOS TERMINOS

EMPLEADOS.
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8) Glosario espafiol-arabe de los términos empleados.

A, hacia “ila
A causa de min “adjil
Acaso hal
¢Acaso el existente de tal forma? hal huwa mawdjad kadhéa
Accidente (El) al-"ard:

Accidente imprescindible de un individuo

al-"ard: al-lazim li shajs: ma

Accidente invariable o imprescindible

al-"ard: al-lazim

Accidente variable

al-"ard: al-mufariq

Accidente variable de un individuo

“ard: al-mufariq li shajs: ma

Accion (La) al-h:araka
Adjetivo (EI) al-s:ifa
Algo, cosa (El, 1a) al-shay”
Algun, alguno ba'd:
Analisis al contrario tah:lilat bi al-"aks
Anadlisis del nombre tah:[il al-"ism

Analogia absoluta

giyas mut:laq

Analogia de la certeza

magayis yaginiyya

Analogia de la dialéctica

magayis djadaliyya

Analogia poética

maqgayis shi riyya

Analogia poética

maqgayis shi riyya

Analogia retorica

magayis jat:biyya

Anexion “id:afa
Antdnimos mutabayina
Anadido mud:af
Aquel dhalika
Aquello que (pronombre relativo) al-ladhi

Aquello que existe por medio del

al-mawdjdd bil “ard:

calificativo
Aquello que va con el calificativo ma bil “ard:
Arabe (lengua) al-"arabiyya
Arabes puros al-"arab al-"ariba
Arabizaciéon (La) al-ta’rib

Articulo determinado

al-lif 1am al-ta’rif

Asociacion del término

al-mushtarak al-lafz:1

Aspecto hay’a
Atributo (EI) al-musnad
Audicion sama’
Blanco “abyad:
Blancura bayad:
Cada, todo kull
Cada vez que kullama kana
Calificativo sustancial “ard: dhati
Calificativo no sustancial “ard: gayr dhati
Caracteristicas “alamat

Categoria de la anexion

maqulat al-"id:afa

Categoria de la posicién

maqUlat “an yakdn lahu
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Categoria del cuando

maqulat al-mata

Categoria del donde

maqUlat al-"ayn

Categorias al-magalat
Certeza de la cosa “inniyyat al-shay”
Cesacion (La) al-kaf
Ciencia (La) al-"ilm
Clase (La) al-djins
Clase elevada (La) al-djins al-"ali

Clase intermedia (La)

al-djins al-mutawasit:

Clase maés especifica (clase cercana al

al-djins al-garib min al-naw"

tipo) (La)
Clase mas general (clase lejana al tipo) al-djins al-ba’1d
(La)
Clases (Las) al-"adjnas
Como kayfa
Como es kayfa huwa
Complemento regido (EI) al-"isnad
Completo (EIl) al-tam
Composicion (La) al-tarkib
Concepto rasm
Concordantes muttafiqa
Conectores (Lo0s) al-was:ilat

Conexion que implica separacion o que se
para

al-ribat: al-dal “ala al-"infis:al

Confirmacion tas:did
Conocimiento profundo (EI) al-figh
Cosa, algo (La, el) al-shay”
Cual “ayy
Cuél es “ay huwa
Cuél de los que “ayyuma
Cualitativa, modo al-kayfiyya
Cuando lamma
Cuéndo mata
Cuando es mata kana
Cuanto kam
Cuerpos, objetos al-"adjsam
De min
De parte de min gibal
Defectivo (EIl) al-nagqis:
Definicion por concepto (La) al-ta rif bi al-rasm
Demostracion, prueba burhan

Demostracion de la existencia

burhan al-wudjd

Demostracién de la existencia y el porqué
de la existencia

burhan al-wudjdd wa lima al-wudjad

Demostracion del porqué de la cosa

burhan lima huwa al-shay”

Descrito maws: (f
Deseo tamanni
Despues, luego thumma
Desviacion “inh:iraf
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Dicho, expresion

gawl

Diferentes por el numero (Los)

al-mujtalifa bi al-"'adad

Diferentes por el tipo (Los)

al-mujtalifa bi al-naw’

Diferentes por las clases elevadas (Los)

al-mujtalifa bi al-"adjnas al-"aliya

Dividido (El)

al-magsim

Divisién

gisma

Division de la clase por medio de las
partes occidentales

gismat al-djins bi fus:al “arad:iyya

Donde “ayna
Ejemplo (El) al-mithal
Elativo “af al al-tafd:1l
Elemento “amr, “uns:ur

Elementos basicos

fus: 0l dhatiyya mugawwima

Elementos basicos para un tipo

mugawwima li al-naw’

Elementos generales (Los)

al-"umdr al-"amm

Elementos que dividen (Los)

al-'umdr al-gasima

Emociones “infi"alat
En cuanto a “amma
En el caso de que “idhéa kana
Enlace (El) al-wasit:a
Ensefianza acroamatica (La) al-ta’lim al-masm{’
Entonces fa'idhan
Escritor katib
Escritura kitaba
Esencia general (La) al-djawhar al-"am
Esencia de la cosa dhat al-shay”

Esencias primeras (Las)

al-djawahir al-"0la

Esencias secundarias (Las)

al-djwahir al-thanawi

Este hadha
Exigencia (La) al-h:ath
Existencia (La) al-"ays

Existencia de la cosa wudjid al-shay”
Existente mawdjad
Explicacién del nombre sharh: al-"ism
Expresion, dicho gawl
Expresiones (Las) al-"ibarat
Forma s:iga
Generalizados (Los) al-"ammiyyat
Global al-"a’amm
Habla al-kalam
Hacia, a “ila
Imagen s:dra
Imitacion de un ejemplo “ih:tidhd”
Implicita de una condicion mud:amminat bisharit:a
Individual shajs:1
Individuos al-"ashjas:
Investigacion al-"istiqrd”
Justicia "adala
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Justo “adl
“1” de la anexion (La) Iam al-"id:&fa
Levantado ga’im
Limite (EI) al-h:add

Limite de este tipo

h:add dhalika al-naw’

Limite del ser humano

h:add al-"insan

Limite incompleto para este tipo

h:add néqis: li dhélika al-naw’

Limites (Los) al-h:udad
Ldgica (La) al-mant:iq
Lo que esta en su sustancia ma bidhatihi
Lo relacionado mansib
Luego, después thumma
Materia primordial o sustancia hiyuli
Material (La) al-madda
Materiales segundarios (Los) al-mawad al-thawani
Matiz del significado (EIl) al-h:awashi

Metafisica ma ward al-t:abi"a, ma ba'd al-t:abi a
Modo, cualitativa al-kayfiyya
Nada (La) al-"adam
Negrura sawad
Neologismo dajil
Nexos (Los) al-rawabit:
Nexo implicito (El) Nexo implicito (El) al-ribat: al-
mud:amin
No la
No es laysa
No existente al-lays
No sensible alla h:assas
Nombre “ism
Nombre de accion mas:dar

Nombre de accion constructo (EI)

al-mas:dar al-s:ind’1

Observacion

wad:" al-shay” bi h:adh&” al-"ayn

iOh! (vocativo) ya
iOh aquel! (vocativo) ya ayyuha
Ojala yo supiera layta shi'rl
Orden (EI) al-"“amr
Palabras arabizadas (Las) al-kalimét al-mu"arraba
Para kay
Para / por si mismo binafnihi
Para qué es la cosa lima huwa al-shay’
Parece ka"anna
Parece que "asa
Parece ser yushbih “an yak(n

Parte sustancial (La)

al-fas:l al-dhati

Partes de la expresion

(fus:0l) adjza™ al-gqawl

Partes equivalentes

fus: 0l mutagabila

Partes generales (Las)

al-fus:0l al-"-amma

Partes no equivalentes

fus:0l gayr mutagabila




Partes sustanciales

fus:Ql dhétiyya

Partes sustanciales que dividen

fus:0l dhatiyya gasima

Participantes mutawat:i’a
Particula, letra h:arf
Particula de afirmacién “inna

Particula diacritica

h:arf mu djam

Particulas de excepcion

h:urdf al-"istithnd”

Particulas de la anexion

h:ur(f al-"id:afa

Particulas de la conexion

h:urdf al-was:|

Particulas de la relacién

h:ur(f al-nisba

Peculiaridad con toda seguridad

jas:s:a bi al-tah:qiq

Peculiaridad no con toda seguridad

jas:s:a la bi al-tah:qiq

Peculiaridades de este tipo

jawas: dhélika al-naw

Peculiaridades de los sentidos generales

jawas: al-kulliyyat

Pero lakin
Peticion t:alab
Poner ante los 0jos nas:b al-"ayn
Por medio de qué es su existencia bimadha wudjadihi
Por que lima, limadha
Por qué es su existencia limadha wudjadiht
Por qué motivo ma sha’'n
Por qué razon ma bal
Porque li"anna
Precedentes al-mugaddimat
Primer material (materia primera) al-madda al-"0la
Prohibicion al-nahi
Pronunciacién al-nut:q
Proporcionalidad, punto medio al-"i'tidal
Prueba, demostracion burhan
Pruebas, demostraciones barahin
Punto medio, proporcionalidad al-"i"tidal
Qué ma
Qué es ma huwa
Quiddidad al-mahiyya
Quiddidad de la cosa mahiyyat al-shay”
Quiza la’alla
Racionales simples (Los) al-ma’qalat al-mufrada
Raices de la religion (Las) al-"us:al

Razonamiento por analogia (EI)

(El) al-maqgayis

Reflejo en la predicacion (El)

al-mu”akisa fi al-h:imil

Relacion nisha
Relativo (EI) al-muqayyad
Resultado de la division (EI) al-h:aditha "an al-gisma
Ruego tad:arru’
Sensible h:assas
Sentido de los sentidos generales (El) al-ma“ant al-kulliyya

Sentido general al-kull?

Sentidos generales al-kulliyyat
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Sentidos globales

al-ma’ani al--amma

Ser humano “insan
Ser vivo h:aywan
Si (condicional) “idha
Si na am
Si fuera “in kdna
Significados del habla ma ani al-kalam
Simulador (EI) al-muh:aki
Sino que wa “illa “anna
Sinbnimos mutaradifa
Sobre ‘an, "ala
Sofista sawfusta’l, mugalit:
Sofistica safist:a"iyya
Sorpresa ta adjub
Sostenido l6gico mah:mal
Suceso (El) al-h:udath
Sufismo (El) al-tas:awuf
Sujeto musnad “ilayhi
Sujeto ldgico mawd: ("
Sustancia de la cosa djawhar al-shay”
Sustancia o materia primordial hiyuli
Sustituir por el méas conocido “ibdal al-"a’raf
Sustitutos (Los) al-jawalif
Término lafz:
Término de la simulacion lafz: al-muh:akaa
Términos (los) al-alfaz:
Términos indicativos (Los) al-"alfaz: al-dalla
Tipo (El) al-naw’

Tipo de los tipos (El)

naw" al-"anwa’

Tipos de razonamiento por analogia

anwa" al-magayis

Tipos que estan divididos (Los)

(Los) al-"anwa” al-gasima

Todo (El) al-kull
Todo, cada kull
Tomar un ejemplo “ajdh al-mithal
Topico mawd:i’
Tépicos (Los) al-mawad:i’
TU “anta

Ultimo tipo (EI)

al-naw’ al-"ajir

Ultimo tipo (EI)

al-naw" al-"ajir

Unidades mayores (Las)

al-"adjza” al-'uz:ma

Unidades menores (Las)

al-"adjza” al-s:ugra

Universalidad (La) al-"alamiyya
Universo (EI) al-kawn
Vaa sawfa
Valido (El) al-s:adiq
Verbo kalim
Vocativo h:urdf al-nidd”

“w” del juramento

waw al-gasam
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Y pero

walakin

Yo

“ana
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