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Introduccion

La transmisién de buena parte de los conocimientos cientificos del mun-
do helénico y, de manera especial, del pensamiento filoséfico griego al
mundo isldmico representa un momento clave en la historia del pensamiento
cientifico y filoséfico universal.'

Entre las obras transmitidas durante la dinastia ‘abbdasi (749-1258) se
encontraban de manera particular los textos que conforman el Corpus Aristotélicum,
es decir, la produccién propia de Aristételes: la 16gica, la poética, la retérica, la
fisica, la metafisica, la astronomifa, la ética, la psicologfa y la politica.’

La amplia difusién del pensamiento platénico y neoplaténico’ asi como de
la tradicién aristotélica en todos los territorios de la islamidad hizo posible
el surgimiento de una corriente de pensadores, conocidos como los “filésofos
helenizantes” (falasifa, sing. faylasiif), que habiendo asimilado la filosofia
crearon un pensamiento propio desarrollando una terminologia filoséfica, en
drabe y en persa, que expresaba un nuevo andamiaje conceptual.*

Entre esos pensadores destac6 especialmente al-Kindl que analizé y
comentd, entre otras, las obras de la tradicién aristotélica, dando surgimiento
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en el Islam a una corriente de pensamiento dedicada al desarrollo de la filosoffa
y de las disciplinas cientificas.

El pensamiento filoséfico y cientifico de al-Kindi no sélo fue difundido
en el mundo isldmico, sino que también llegd a ser conocido mds alld de sus
fronteras, al ser traducidas algunas de sus obras al latin y al hebreo’ durante
la Edad Media y el Renacimiento.

Nuestro objetivo principal es exponer algunos aspectos de los temas
relevantes del pensamiento del primer filésofo de los drabes, al-Kindi, entre
ellos: la relacién entre filosoffa (razén) y religion (fe); la clasificaciéon del
saber filoséfico; la teorfa del alma y del intelecto. El planteamiento que al-
Kindt hizo de estos temas representa un momento decisivo en el desarrollo
de la filosoffa en el Islam, pues marca la transicién entre la transmisién y
recepcion del pensamiento griego en el mundo isldmico y el surgimiento del
pensamiento filos6fico arabo-isldmico.

El movimiento de traductores en el Islam

Laampliay ricaactividad intelectual desarrollada en tierras del Oriente Medio
por grupos de cristianos heterodoxos (nestorianos y monofisitas) antes de la
aparicién del Islam fue determinante para el surgimiento del pensamiento
teoldgico-filoséfico en el mundo isldmico. Esos grupos heterodoxos
desempefiaron una labor sin precedentes para la difusién del legado cultural
griego e indopersa por medio de la traduccién de obras escritas en griego y
sanscrito al pehlevi (persa medio) y al siriaco (lengua semitica).®

Un segundo periodo definitivo se produjo durante la dinastia ‘abbasi (749-
1258),” cuyos califas promovieron el desarrollo de las letras, las artes y las
ciencias, mediante el establecimiento de centros de investigacién en los que
se realiz6 una amplia e importante labor de traduccién, del griego, del siriaco
y del pehlevi al drabe, llevada a cabo por bizantinos asi como por pueblos
de lengua aramea y sasdnidas.® De ahf surgié un gran circuito cultural: la
herencia griega e indopersa fue asimilada por la cultura isldmica, la cual a
partir del siglo x11 la transmiti6 a su vez a Europa, con el surgimiento de
escuelas de traductores como la de Toledo.

147



Arturo Ponce Guadian

En efecto, con el advenimiento de la dinastia ‘abbasi y la influencia decisiva
de las culturas helénica, persa e hindd se produjo el nacimiento de una nueva
civilizacién. Los primeros califas ‘abbdsies, en particular, Aba Ya‘far al-
Mansiir (754-775), fundador de Bagdad,” Muhammad al-Mahdi (775-785),
Hariin al-Rasid (786-809), quien estableci6 la biblioteca llamada Jazanat al-
Hikma (literalmente, Alacena de la Sabidurfa), y ‘Abd Allah al-Ma’min (813-
833), fundador de la célebre Bayt al-Hikma (Casa de la Sabiduria),'® fueron
protectores y difusores de las letras y de las ciencias."!

Desde finales del siglo viiI se conjugaron los elementos necesarios que
hicieron posible el surgimiento de una gran cultura en el mundo isldmico:
1) la existencia de ntcleos cientificos herederos de las culturas griega, persa,
siriaca e hindg; 2) la actividad creadora y renovadora de un grupo numeroso
de sabios persas, siriacos, judios, drabes y sabeos; 3) una libertad de discusién
y de opinién que permitié a los hombres manifestar abiertamente sus
ideas y desarrollar la investigacion cientifica; 4) la actitud positiva hacia el
conocimiento cientifico y racional que mantuvieron las diferentes cortes de
la dinastia ‘abbasi."?

En el campo de la filosoffa, se atribuye a ‘Abd Allah ibn al-Mugaffa’ (m.
c. 757), persa converso del zoroastrismo,'’ haber sido “la primera persona
dedicada en el mundo isldmico a la traduccién de libros de 16gica para Aba
Ya‘far al-Mansir”.'* Ibn Mugaffa‘, al parecer en colaboracién con su hijo
Muhammad, tradujo del pehlevi parte del Organon de Aristételes, es decir, las
Categorias, la Hermenéutica y los Analiticos, asi como la Isagoge de Porfirio."

Con el establecimiento de la Bayt al-hikma (Casa de la Sabiduria) en el
aflo 832, el movimiento de traductores alcanzé su maximo esplendor. La
Casa de la Sabidurfa no sélo se distinguié como escuela de traductores
sino también como un centro de investigaciones cientificas, pues ademds
de que estaba equipada con salas de lectura y una espléndida biblioteca,
tenfa también dos observatorios astronémicos y salas de investigacién. En
ella se hicieron importantes descubrimientos en astronomfa, geografia,
matemadticas, dlgebra, trigonometria, mecdnica, medicina y lo que hoy
llamarfamos quimica.'®

El califa al-Ma’min confié la direccién de esta importante institucién al
médico nestoriano de Yundi-Sapir, Abii Zakariyya’ Yahya ibn Masawayh (857),
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quien fue asistido por el persa Abu Sahl ibn Nawbajt y por el judio Ma $a” Allah
(M13a ibn Atra). A Ibn Masawayh se le atribuyen varios escritos médicos, entre
ellos un tratado drabe de oftalmologia y los Aforismos de medicina.

Ibn Masawayh fue sucedido en el cargo por su discipulo Hunayn ibn Ishaq
(809-873),"” también médico nestoriano, cuya labor como traductor y director
de la Casa de la Sabidurfa fue en verdad relevante. Ademds de escribir obras
originales acerca de medicina y filosoffa tradujo casi toda la obra de Galeno.
Entre las obras filos6ficas griegas traducidas por él se encuentran el Timeo y la
Repiiblica, de Platdn, asi como el Orgcmon, de Aristéeeles.

La contribucién principal de Hunayn a la literatura filoséfica drabe se funda
en sus numerosas traducciones directas del griego al drabe. Hunayn tuvo la
virtud de dominar el trasfondo cultural de su época mediante el conocimiento
de las lenguas griega, siriaca, persa y drabe. Bajo la direccién de ese eminente
cientifico trabaj6é un grupo de sabios y traductores, entre los que sobresalieron
su hijo Ishaq ibn Hunayn (m. 910) y su sobrino Hubays ibn al-Hasan.'®

Ishaq se ocupé en la traduccién de obras de Aristételes, Euclides,
Arquimedes, Menelao y Tolomeo. A Hubays se le debe, entre otras, la versién
de la importante obra de Galeno De anatomicis administrationibus (titulo latino
seglin la convencién), cuya influencia fue notable en los médicos y filésofos
musulmanes."’

Otros traductores, cuya labor no fue menos importante, fueron: al-Hayyay
ibn Yasuf ibn Matar (c. 786-833), traductor de los Elementos, de Euclides, y de
una version del Almagesto, de Tolomeo; ‘Abd al-Masih ibn Na‘ima al-HimsT,
colaborador de al-Kindi y traductor de la Fisica y Soféstica (o Refutaciones
de los sofistas), de Aristételes, asi como de la llamada Teologiz del Pseudo
Aristételes, en realidad una versién de las Enédadas 1v, v y v1, de Plotino;
Qusta ibn Luga al-Ba‘labakki (820-912), médico y fildsofo cristiano melquita,
traductor de los comentarios de Alejandro de Afrodisia y de Juan Filopén a
la Fisica 'y al De generatione y corvuptione, de Aristételes, y del tratado De placitis
philosophorum del Pseudo Plutarco; Tabit ibn Qurra (827-901), miembro del
grupo neopitagérico y neoplaténico de los sabeos® de Harran (Mesopotamia
superior), traductor y autor de obras astronémicas y matemdticas.

Debido a la actividad emprendida por esos circulos de traductores, el
mundo musulmédn se apropié de los conocimientos cientificos griegos. De
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este modo fueron traducidas muchas de las obras matemdticas, astronémicas
y geogrificas de Autdlico de Pitana (c. 330 a. C), Euclides, Aristarco (c. 310-
230 a. C.), Arquimedes (287-212 a. C.), Apolonio de Perga (c. 190 a. C.),
Hypsicles (s. 1 a. C), Teodosio (s. 1I-I a. C), Menelao de Alejandria (s. 1),
Tolomeo y Diofanto de Alejandria (s. 111). As{ como los textos de medicina y
botdnica de Hip6crates, Dioscérides, Galeno y Oribasio de Pérgamo (c. 325-
400), entre otros.

El interés de algunos traductores se centrd, de manera particular, en el
pensamiento filoséfico griego. Algunos fragmentos de los presocriticos fueron
traducidos, como Demécrito y Empédocles, parte de la obra de Platén, casi
toda la de Aristételes y sus comentaristas Amonio, Temistio, Alejandro de
Afrodisia, Porfirio y Juan Filop6n, la de los neoplaténicos Proclo y Plotino,
asi como la de algunos estoicos, neopitagéricos y gnésticos.”!

Uno de los resultados de ese movimiento de traductores fue la asimilacién
al Islam de buena parte de los conocimientos cientificos del mundo helénicoy,
de manera especial, del pensamiento filoséfico griego. Esto dio surgimiento,
en el siglo 1, al andamiaje conceptual de la fa/safa (filosoffa) en lengua drabe®”
y al desarrollo de diversas disciplinas y teorfas filoséficas. Asimismo, a partir
de entonces, aparecieron en el mundo islamico diversas doctrinas teolégicas
que tenfan en comun la influencia helénica.

Surgimiento de la filosofia en el Islam

En los centros del saber creados por los ‘abbasies, como la Casa de la Sabidurfa,
se acufié gran parte de la terminologia técnica de la filosoffa y de la teologia
drabes. También se estableci6 la estructura y la delimitacién de las ciencias
racionales, cuyo esquema fue retomado por los falasifa. Las ciencias racionales
eran el conjunto de los conocimientos cientificos y filoséficos que el mundo
isldmico habfa asimilado.

El pensamiento arabo-isldmico temprano recibié con ese acervo cultural
la influencia determinante de dos corrientes contrapuestas ya en Grecia. Por
una parte, la ciencia jénica, esto es, un pensamiento empirico basado en
los sentidos que fue transmitido principalmente por los cultivadores de la
cosmologfa y los “fisicos”.
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Por otra parte, un pensamiento teoldégico impregnado de elementos
mitico-religiosos y matematicos, cuyos exponentes mds representativos fue-
ron pitagéricos y neoplaténicos. Fisicos y te6logos sostenian concepciones
diferentes acerca del mundo y del hombre. De igual manera partian de
supuestos cognoscitivos diferentes, unos apoyados en la investigacién fisica
y lo sensible, y otros en la matemdtica, la geometria y el mundo inteligible.

Una tercera via que tendria profundas repercusiones en la historia de la
filosoffa se esbozé en el método seguido por los médicos griegos, expuesto en los
tratados hipocraticos Acerca del arte (s. v a. C.)'y Los preceptos (s. 111 a. C.). Frente
a las posiciones opuestas de Parménides y de Gorgias, se presenté una vision
que ampliaba el criterio parmenideo en el sentido de fundamentar el criterio de
verdad no en la pura concepcion racional, sino en un conocimiento genérico que
inclufa la posibilidad de percepcién sensible junto con la comprensién racional.”

El tratado médico Los preceptos —cuya tradicién se remonta al siglo v (a. C.)—
expone de un modo preciso esta posicion decisiva:

En la prictica médica sobre todo no conviene fiarse de teorfas plausibles, sino tan
s6lo de la experiencia unida a la razén, ya que una teoria es un conjunto de co-
nocimientos adquiridos durante la percepcién. En efecto, la percepcion sensible,
que es el primer estadio de la experiencia y transmite al intelecto las cosas que se
le someten, se configura claramente, y el intelecto, recibiendo muchas veces estas
impresiones y teniendo en cuenta la ocasién, el momento y el modo, las acumula
dentro de si y las recuerda. Estoy de acuerdo con la teoria sélo en el caso de que esté
basada en los hechos y si sus conclusiones estdn de acuerdo con los fenémenos.**

En el dmbito filoséfico, el pensamiento aristotélico planteé esta tercera
opcién, formulando una nueva concepcién del hombre y del universo. El
principio de cualidad y de perfeccién no fue planteado por Aristételes
como distinto de las cosas y constituyendo un mundo aparte, sino como el
principio interior que las cosas encierran y que les da el movimiento de la
vida. En este sentido, resolvié el problema de la unién del alma y el cuerpo,
considerando el alma como la forma organizadora que modela la materia y
la constituye en cuerpo vivo.”

Por otra parte, Aristételes estableci6 la diferencia entre te6logos y filésofos,
sefialando que estos Gltimos procedian por medio de métodos rigurosos de
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demostracion, los te6logos, en cambio, propugnaban ciertas doctrinas en
forma mitica.?

La l6gica aristotélica ensefi6 esos métodos rigurosos, por lo que Aristoteles
fue reconocido por los pensadores isldimicos como el mds sobresaliente de los
fil6sofos griegos. Por esto se le llamé al-mu‘allim al-awwal (magister primus). E1
mundo musulmdn pronto descubrid en la 16gica aristotélica un instrumento de
incuestionable valor y utilidad. En efecto, la 16gica aristotélica fue clave para el
surgimiento y el desarrollo de la filosoffa y de la teologfa en el mundo isldmico.

No obstante que el pensamiento aristotélico plante6 una tercera via, a
menudo predominé en Grecia y en el mundo isldmico la posicién dualista

de los tedlogos respecto a la concepcién del hombre:

Hay un alma humana diferente del cuerpo, contrapuesta al cuerpo, y que le
gobierna al igual que la divinidad hace con la naturaleza. El alma posee otra
dimensién diferente a la espacial, una forma de accién y de movimiento, el
pensamiento, que no es desplazamiento material. Emparentada con lo divi-
no, puede, en ciertas condiciones, conocerlo, ir a su encuentro, unirse a él, y
conquistar una existencia liberada del tiempo y del cambio. Detrds de la na-
turaleza, se reconstituye un trasfondo invisible, una realidad mds verdadera,
secreta y oculta, de la cual el alma del fil6sofo tiene la revelacién y que es lo
contrario de la physis.”’

Los pensadores y sabios musulmanes tuvieron acceso a todas estas
concepciones por medio del movimiento de traductores de Bagdad, que como
se ha esbozado recapitulé ademds toda una escuela nestoriana de pensamiento
médico-filos6fico en Oriente Medio. Por esto no es de extrafiar que en los
siglos 1X y X surgieran filésofos que eran también médicos, astrénomos y
matemadticos de primer orden.

Al-Kindi (c. 801- 873), el Filésofo de los Arabes
Abi Yusuf Ya‘qib bin Ishaq al-Kindi es considerado como el iniciador de la filosoffa

en el Islam, pues realizé el paso que permitié el transito de la traduccién de
textos cientificos y filoséficos griegos a la composicién de obras originales.
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Ibn al-Nadim describi6 a al-KindT como “el mds notable de su época (fadil
dahrih), Gnico en su tiempo (wahid ‘asrih) por el conocimiento de todas las
ciencias antiguas. El fue llamado el Filésofo de los Arabes (faylasif al-‘arab),
sus libros tratan de diferentes ciencias como légica (a/-mantiq), filosoffa (al-
falsafa), geometria (al-handasa), calculo (al-hisab), aritmética (al-aritmatiqr),
musica (al-musiga) y astronomia (al-nupam), entre otras... Lo hemos
considerado entre los filésofos naturales (al-falasifa al-tabi‘yyin) debido a su
preeminencia en la ciencia”.?®

Al-Kindi se encontré frente a dos formas de pensamiento distintas
entre s{ y tratd de unirlas, abriendo una nueva via para que la filosoffa se
desarrollara en el Islam. Asf, su principal logré es haber dado el paso decisivo
del pensamiento religioso al pensamiento filoséfico.

A partir de al-Kindi, el concepto de falsafa representa la continuacién de la
filosoffa griega en el mundo isldmico, es decir, la continuacién de la filosofia de
inspiracién griega en el mundo de lengua drabe. Al respecto, destaca lo expresado
por el insigne historiador Sa‘id al-Andalusi, al sefialar que al inicio de la época
isldimica “no hubo nadie que destacara tanto por sus buenas cualidades para
cultivar las ciencias filoséficas como para ser llamado fil6sofo, salvo este Ya‘qub
[al-Kindi], el cual compuso célebres obras —composiciones largas y epistolas
breves— sobre la mayoria de las ciencias...”.” Asimismo, el historiador Ibn al-
Qiftt especificé que al-Kindi era “famoso en el Islam por su profundidad en las
artes de la sabidurfa de los griegos, los persas y los hinddes” (al-mustahir fi I-milla
al-islamiyya bi-lI-tabahhur fi funiin al-hikma al-yunaniyya wa l-farisiyya wa l-hindiyya).*

Los planteamientos que al-KindT expres6 en torno a las relaciones entre
religién y filosoffa, su actitud respecto a la razén, considerdndola como la
facultad que hace posible un conocimiento propiamente humano,’" su teorfa del
alma y del intelecto, asf como su profundo interés en torno a la cuestién del Uno
y de la creacién lo colocan como el primer exponente de la filosoffa en el Islam.

Esbozo biografico y escritos de al-Kindi

La vida de al-KindT transcurri6 en la época de esplendor de la dinastia ‘abbasi
y durante el apogeo cultural de Bagdad, que se caracteriza por ser el periodo
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mds fructifero del movimiento de traducciones de textos filos6ficos griegos.
Participé precisamente en este movimiento, al ser invitado por el califa al-
Ma’min (813-833) a formar parte del grupo de sabios que se ocupaban en la
traduccién y correccién de obras cientificas y filos6ficas.

Se desconocen las fechas exactas de su vida,” sin embargo, los biggrafos
han destacado su genealogia, pues al-KindT descendia de diversos reyes de
la famosa tribu drabe al-Kinda, que en época preisldmica habfa intentado
unir a varias tribus drabes bajo su liderazgo. El abuelo de al-Kindi, al-AS‘at
ibn Qays, antes de adoptar el Islam, habfa sido rey de los Kinda.** Ya como
musulmdn fue considerado como uno de los compafieros de Mahoma vy,
con un grupo de pioneros musulmanes, se trasladé a Kufa, donde él y sus
descendientes vivieron.

Algunos bidgrafos informan que al-Kindi era de origen noble de Basra
(3arif al-asl basrT) y que su padre, Ishaq ibn al-Sabbah, fue gobernador de Kufa
durante los califatos de al-Mahdi y de Hariin al-Ra3id. Ya que es el dnico de
los falasifa (filésofos musulmanes) de origen drabe se le ha conocido como el
Filésofo de los Arabes.’

No se sabe exactamente donde naci6, generalmente se acepta que en Kufa o
Basra, en esta Gltima ciudad se desarrollaron los primeros afios de su formacién
escolar, donde existfa un amplio ambiente intelectual.

Después se trasladé a Bagdad, donde pudo completar su formacién y
entrar en contacto con la filosoffa griega, gozando del patronazgo de los califas
al-Ma’miin y su hermano al-Mu‘tasim (833-842), a quien dedic6 diversos
escritos y de cuyo hijo, el principe Ahmad, fue preceptor. En Bagdad, al-
Kindi se convirtié en un reconocido “sabio en medicina, filosoffa, cdlculo y
légica” (wa kana ‘liman bi-I-tibb wa l-falsafa wa ‘ilm al-hisab wa l-mantiq).*®

Durante el califato de al-Mutawakkil (847-861) cay6 en desgracia
en la corte por motivos politico-religiosos, pues este califa era contrario
al movimiento racionalista de los mu'tazilies, ademds de que la familia
Munay§im, reputados astrénomos y mecenas de la corte, le habfan retirado su
apoyo por celos profesionales.’’

Entre los escasos datos biogrificos de al-Kindi no hay referencias especificas
sobre sus maestros y su formacién. Sin duda, la formacién cientifica y filoséfica
que adquiri6 fue a través de las propias obras que eran traducidas al drabe.
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En este aspecto, destaca la referencia que aparece al inicio de la llamada
Teologia del Pseudo Aristételes:*® “Tratado primero del libro de Aristételes, el
Fil6sofo, llamado en griego Teologia, que es la doctrina de la divinidad, pard-
frasis (tafsir) de Porfirio de Tiro, que traslad6 al drabe ‘Abd al-Masth bin ‘Abd
Allah bin Na‘ima de Emesa y corrigi6 (aslahahu) Abu Yusuf Ya‘qab bin Ishaq
al-Kind1 para Ahmad bin al Mu‘tasim bi-Allah”.>

Con base en esta referencia, se sabe que al-KindT desempefié una labor
como corrector de los textos filoséficos traducidos al drabe, asi como expositor
y adaptador de esas obras. Lo cierto es que conocié los textos de Aristoteles,
las obras de Proclo y el neoplaténico cristiano Juan Filopén, ademds de otros
comentaristas de Aristételes.

La obra escrita de al-KindT fue muy amplia, abarcando temas muy variados
en filosoffa, metafisica, matemdticas, geometria, astronomia, meteorologia y
medicina, entre otras ciencias.*

Gran parte de las obras se han perdido y algunas fueron traducidas al
latin durante el siglo x11 por Gerardo de Cremona en Toledo.”! Entre sus
principales obras filoséficas importa destacar las siguientes:

Libro sobre la filosofia primera (Kitab fi I-falsafa al-ula),” en la que intenta
fundamentar filoséficamente la existencia del Uno verdadero y la contingencia
del universo. Obra fundamental para el surgimiento del pensamiento
filos6fico en el mundo isldmico, pues trata ademds aspectos ontolégicos y
epistemoldgicos que filésofos y te6logos en el Islam consideraron ampliamente.

Epistola sobre las definiciones y descripciones de las cosas (Risala fi hudid al-asya’
wa rusimiha),”® una especie de glosario de términos filoséficos en el que se
reflejan influencias aristotélicas, platénicas y neoplaténicas. Esta epistola
representa el primer intento por exponer y definir los conceptos propios del
saber filos6fico en lengua drabe, asi lo expresé Abu Rida: “Esta epistola, a
pesar de su brevedad, de su poco contenido y de todas las omisiones que
el culto lector contempordneo pueda encontrar en ella, es el primer libro
—hasta donde yo creo— de definiciones filos6ficas entre los drabes y el primer
diccionario de esos términos que ha llegado hasta nosotros”.™ Algunos
estudiosos han expuesto dudas sobre la autorfa de este texto, por ejemplo,
que no sea mencionado por Ibn al-Nadim en la lista de las obras de al-Kindi
y que s6lo aparece en Ibn Abi Usaybi‘a la referencia general siguiente: “varias
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cuestiones sobre l6gica y otros temas, asi como las definiciones de la filosofia
(hudid al-falsafa)” .

Epistola sobre los libros de Aristdteles (Risala fi kammiyya kutub Aristit),"® donde
se expone el propésito de los tratados aristotélicos que cita y se resalta la
importancia de su estudio en el orden sefialado para quien aspira a conocer
la filosoffa. Al-KindT traté el tema de la clasificacién de la ciencia como un
elemento clave para exponer el método y la manera como se estructura el
conocimiento filoséfico.

Epistola sobre la esencia del sueito y de la vision (Risala fi mahiyya al-nawm
wa l-rii’‘aya),” estudio psicolégico en el que concede especial atencién a la
imaginacién como fuente de los suefios y de las visiones. La influencia de este
texto fue notable entre filésofos, tedlogos y misticos musulmanes.

Epistola sobre el alma (Risala fi l-nafs),"® un andlisis del alma y sus facultades
desde el punto de vista platénico y aristotélico. El estudio del alma se
convirtié en un tema recurrente y decisivo para entender, por ejemplo, la
relacion entre epistemologia y ontologfa.

Por altimo, la obra que mayor influencia ejercié en el mundo latino,
Epistola sobre el intelecto (Risala fi I- ‘aql),” donde estudia las diversas funciones
del intelecto de acuerdo con una cuddruple clasificacién de éste.

El camino de la filosofia y la via de la religion

En el Libro sobre la filosofia primera, al-Kindi considerd que “el arte humano
mds excelso en grado y el mds noble en rango es el arte de la filosoffa” (Inna
a‘la al-sana ‘a al-insaniyya manzila wa asrafuha martaba sana ‘a al-falsafa). Definid
a la filosofia como “el conocimiento de las cosas en su realidad [verdadera
naturaleza}, en la medida de las posibilidades del hombre” (‘ilm al-asya’ bi-
haqa’igiha bi-qadr taqa al-insan).”®

En esta notable referencia, al-Kindi destac6, en primer lugar, la
preeminencia del saber filoséfico frente a otro tipo de conocimiento humano.
En segundo término, definié6 a la filosoffa como el conocimiento de la
verdadera naturaleza de las cosas. Por dltimo, enmarcé este conocimiento
dentro de los limites o posibilidades del hombre.
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En la definicién de la filosoffa se puede ver la influencia aristotélica, pues
en la Metafisica se destaca que la filosoffa o sabidurfa es la mds noble de
las ciencias, ya que “estudia los primeros principios y las causas”. Por otra
parte, se declara que “es acertado llamar a la filosoffa la ciencia de la verdad”.
Asimismo, Aristételes especifica que “el sabio conoce todas las cosas en la
medida de lo posible”.”!

En seguida, al-KindT especificé la finalidad del filésofo: “El objetivo del
filésofo, en su conocimiento, es alcanzar la verdad y, en su accién, obrar
de acuerdo con la verdad” (li-anna garad al-faylasif fi ‘ilmihi isaba al-haqq,
wa fi ‘amalihi al-‘amal bi-I-haqq).”® El objetivo del filésofo no es sélo tebrico
sino préctico, estableciendo la relacién estrecha entre teorfa y praxis (saber
y actuar).

El camino que se propuso seguir al-Kind1 fue el de la basqueda de la
verdad, siguiendo las huellas dejadas por Aristételes en la Mezafisica® respecto
al conocimiento verdadero, aclarando que:

“No encontraremos la verdad que buscamos sin [conocer} la causa, pues la
causa de la existencia de cada cosa y de su permanencia es la verdad, porque
todo lo que tiene ser tiene verdad. Puesto que la verdad existe necesariamente,

por tanto los seres existen” (wa lasna nayid matlibatund min al-haqq min gayr
‘illa, wa ‘illa wuyid kullu Say’wa tabatih al-haqq: li-anna kullu ma lahu aniyya lahu

haqiqa, fa l-haqq idtiraran mawyid idan al-anivyat mawyida).”* Importa destacar
en esta cita la relacién que al-Kindi establece entre ser y verdad que Aristételes
plante6 asi: “Por lo tanto toda cosa tiene ser en la misma medida en la que
tiene verdad”.”

En este sentido, parafraseando la Metafisica de Aristételes,’ al-Kindi
destacé que:

La parte mds noble y el rango mds excelso de la filosofia es la Filosoffa Primera, es
decir, el conocimiento de la verdad primera, que es la causa de toda verdad. Por-
que el conocimiento de la causa es mds noble que el conocimiento de lo causado,
porque tenemos un conocimiento completo de cada una de las cosas s6lo cuando
llegamos al conocimiento de su causa (wa asraf al-falsafa wa a‘laha martaba
al-falsafa al-ula: a‘ni ‘ilm al-haqq al-ula aladr huwa ‘illa kullu haqq... Li-anna
‘ilm al-"illa asraf min ‘ilm al-ma ‘lal, li-ana innamda na ‘lam kullu wahid min al-
ma ‘lamat ‘ilman taman ida ahtana bi- ‘ilm ‘illatih).”’
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De esta manera, al-KindT entiende el dltimo grado de la filosoffa, la filosoffa
primera, como “teologia”, es decir, como una de las partes del conocimiento
tedrico que Aristételes mencioné en su Metafisica: “Por lo tanto, ha de haber
tres filosoffas tedricas: las matemdticas, la fisica y la teologifa”.”® Asf, el objeto
del mds elevado grado de la filosoffa es la ciencia de la divinidad.

En este aspecto, al-Kindi plate6 la convergencia entre la filosoffa primera
y la teologfa, esto es, que la filosoffa y la religién coinciden en cuanto a su
objeto, en cuanto a su fin. Lo cual fue planteado por él en los siguientes
términos:

Porque en el conocimiento de las cosas en su realidad (verdadera naturaleza) estd
[incluido} el conocimiento de la divinidad, el conocimiento de la unicidad de
Dios, el conocimiento de la virtud y, en general, un conocimiento completo de
todo lo que es 1til y el camino para llegar a ello, asi como alejarse de todo lo que
es perjudicial y cuidarse de ello. La posesién de todo esto es lo mismo que nos
han traido de Dios los verdaderos enviados.’

En este texto, al-KindT afirma de manera explicita que lo conocido por el
filésofo es lo mismo que lo dado a conocer por los profetas. Lo cual reafirma
en otro pasaje, al indicar que “carece de religiéon quien se opone a adquirir el
conocimiento de las cosas en su realidad (verdadera naturaleza), llamando a
esto incredulidad”.®

Si esto es asfi, si la religién y la filosoffa coinciden en su objeto, entonces
cudl es la diferencia entre un conocimiento y otro, es decir, cudl es el valor
epistemoldgico de cada una de ellas. La respuesta de al-KindT a esta cuestion
la fundamenta en una diferencia metodolégica entre las ciencias humanas y la
ciencia divina, como las llamd al-Kindi en su Epstola sobre los libros de Avistiteles.

En efecto, las ciencias humanas (al- ‘uliim al-insaniyya), como la filosoffa,
requieren un gran esfuerzo, un gran estudio e investigacién asi como de
un razonamiento discursivo légico y matemadtico, que se desarrollan con
el tiempo. Por lo contrario, la religion, la ciencia divina (al- ilm al-ilahi), se
adquiere en un instante, como revelacién, sin necesidad de las exigencias antes
referidas, esto es, sélo por el concurso de la Voluntad de Dios que proporciona
a los profetas la inspiracién del conocimiento de la verdad.
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Al-Kind1 plante6 en los siguientes términos su respuesta:

El conocimiento de los enviados, el cual es una particularidad otorgada por
Dios... es obtenido sin estudio, sin esfuerzo, sin investigacién, sin recurrir a las
matemdticas, ni requiere de tiempo. Al contrario, es obtenido por Voluntad de
Dios y por la purificacién e iluminacién de sus almas hacia la verdad, mediante
la ayuda, el apoyo, la inspiracién y los mensajes de Dios. Este conocimiento es
propio de los mensajeros, no de los hombres comunes. Es uno de sus maravi-
llosos privilegios, es decir, uno de los prodigios que los distinguen de los otros
hombres. Los que no son mensajeros no pueden alcanzar esta excelsa ciencia, es
decir, el conocimiento de las substancias segundas ocultas, ni el de las substan-
cias primeras sensibles, ni el de las manifestaciones que tienen, sin estudiar, sin
recurrir a la 16gica y a las matemdticas y sin tiempo.°!

El texto de al-Kindi establece asf la distincién metodoldgica entre filosofia
y religion; mientras que la primera depende totalmente de las capacidades
humanas, la segunda procede de la Voluntad de Dios, su origen por tanto estd
fuera del dominio humano.

La respuesta de al-Kindi, que trata de establecer la legitimidad de la
investigacion filoséfica en relacién con la religién —es decir la relacién entre
razén y fe— pone de manifiesto que el hombre puede seguir un camino, que
es el propiamente humano, para obtener el conocimiento de la verdadera
realidad de las cosas.

En este sentido, el planteamiento de al-Kindl podria sugerir que si
religién y filosoffa llevan a una misma verdad, ésta puede mostrarse por
medio de dos vias discursivas: una de ellas bajo la forma de simbolos,
imédgenes y alegorfas revelados al profeta, que son accesibles a todos los
hombres, y el otro como un discurso de la razén, que los filésofos pueden
adquirir y transmitir.

La respuesta de al-KindT abrié un amplio camino por el cual habrian de
transitar los filésofos musulmanes: la bisqueda de la investigacién racional.
Asimismo, inicié un espinoso debate en torno a un tema crucial: la relacién
entre la razén y la fe o la relacién entre filosoffa y religién. En este sentido,
al-Kindi preludia la posicién de Alfarabi y Averroes en el mundo isldmico y
sus repercusiones en el mundo latino de la Edad Media y el Renacimiento,
asi como la respuesta decisiva de Baruch Spinoza en la Europa del siglo xviI.
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Clasificacién de las ciencias

Al-Kindi fue el primero entre los filésofos isldmicos que a partir de la
tradicién platénica y aristotélica establecié una clasificacién de las
ciencias, que luego otros falasifa, como Alfarabi y Avicena, desarrollaron.
Asimismo, al-Kind1 reconocié la existencia de grados en el desarrollo
y adquisicién del conocimiento filoséfico (cientifico), a diferencia del
conocimiento revelado.

El Fil6sofo de los Arabes escribié especificamente dos tratados en torno
al tema de la clasificacién de la ciencia, que Ibn Nadim registra, pero no se
conocen actualmente, se trata del Kitab ma’ivya al- ‘ilm wa agsamihi (Libro de
la esencia y partes de la ciencia) y el Kitab agsam al-‘ilm al-insani (Libro de las
partes de la ciencia humana).®

A pesar de no contar con estas dos importantes obras, en la Epitola
sobre los libros de Aristiteles® al-Kindi presenté una divisién que muestra el
orden en que deben ser estudiadas las ciencias: matemdcticas, 1dgica, fisica,
psicologfa y metafisica. Como complemento de estas ciencias tedricas estin
las relacionadas con la actividad prictica del fil6sofo: ética y politica.

El primer objetivo del método filosé6fico es fijar los términos del discurso
para que los conceptos adquieran una significacién concreta. Se requiere, por
tanto, precisar el sentido de los términos que la Epistola de las definiciones
expone de manera concisa y en el que se encuentran un centenar de términos
con su significacion filoséfica.

El segundo objetivo del método filoséfico es descubrir el objeto propio
de cada ciencia para poder utilizar el método adecuado. La ignorancia de
la relacién entre objeto y método es causa de confusién y obstdculos para
alcanzar el conocimiento de la realidad de las cosas.*!

Por ejemplo, al-KindT distinguié a las ciencias que estdn mds alld de la
naturaleza, es decir, que su objeto “no tiene materia ni estd acompafiado
de materia”. El objeto de esta ciencia —aclaré al-Kindi— no tiene una
representacién sensible en el alma y, por tanto, el objeto de una ciencia de ese
tipo debe buscarse por medio de un “estudio intelectual”.®’

De igual modo, los que estudian las cosas naturales podrian enfrentar
algunas dificultades si quisieran emplear en la consideracién de tales cosas
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“el examen matemadtico” (al-fahs al-riyadi), pues “todo lo material estd dotado
de materia y, por tanto, no es posible emplear el examen matemdtico en el
estudio de las cosas materiales, porque ese examen es peculiar a lo que es
inmaterial. Por lo tanto, quien aplique el examen matemadtico al estudio de
las cosas materiales estard confuso y carecerd de la verdad”.%

As{ como Aristételes advirtié en la Metafisica: “La exacticud matemdtica
no ha de ser exigida en todos los casos, sino en aquellos que no traten de
lo material. Por eso este método no puede aplicarse a la fisica, puesto que,
verosimilmente, la naturaleza entera contiene materia”.?’

Esta busqueda filoséfica debe empezar por plantear las cuatro cuestiones
epistemoldgicas expuestas por Aristételes en los Analiticos Segundos 'y reto-
madas por al-KindT1 en su Lzbro sobre la filosofia primera, a saber: si una cosa es,
qué es, cudl es y porqué es. Una vez que estas cuestiones son determinadas, las
cuales llevan al conocimiento de las distintas causas, se llega a comprender,

con fundamento firme, la verdadera realidad de las cosas.®®

Definiciones de filosofia

En el Tratado sobre las definiciones y las descripciones de las cosas,*” al-Kind1 expone
seis definiciones de la filosoffa, a saber: 1) etimolégica, 2) por su influencia
imitadora, 3) por su finalidad, 4) por su “causa” o preeminencia, 5) por su
dimensién humana y 6) por su esencia especifica.””

1) Definicién etimolégica

La filosofia (a/-falsafa) “es el amor a la sabiduria (hubb al-hikma,), porque
“filésofo” (faylasif) es un compuesto de filos, que es amante (muhibb), y de
soffa, que es sabiduria (a/-hikma)”.”" El célebre gedgrafo y matemdtico al-
Juwarizmi presenté una explicacién muy precisa del significado etimoldgico
de “filosoffa”: “Filosoffa (falsafaz) deriva de la palabra griega filasifiya y su
significado es amor a la sabiduria (mahabba al-hikma)”.”

2) Definicién por su influencia imitadora

“La filosofia es la imitacién de los actos de Dios, en la medida de las
posibilidades del hombre, pues los fildsofos deseaban que el hombre tuviera

una virtud perfecta”.”
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Esta definicién se remonta al Teereto de Platén, en donde se declara que:
“Debemos tratar de escapar de este mundo y dirigirnos al otro tan pronto
como podamos. Escapar significas volvernos semejantes a Dios, en la medida
de lo posible, que es volvernos justos con la ayuda de la sabidurfa”.”

3) Definici6én con respecto a su fin

La filosoffa es la “preparacion para la muerte, para los filésofos la muerte
es de dos tipos: la natural, que es cuando el alma deja de emplear el cuerpo; la
segunda es la mortificacién de las pasiones (imata al-sahwat). Esta es la muerte
a la que se referfan los fil6sofos, porque la mortificacién de las pasiones es el
camino a la virtud (al-fadila)”.”

El antecedente de esta definicién se encuentra en el pasaje siguiente del
Fedin de Platén “...los verdaderos filésofos no trabajan durante su vida sino
para prepararse a la muerte”.”®

4) Definicién en su aspecto causal (preeminente)

Los fil6sofos afirmaron que la filosofia “es el arte de las artes, la sabiduria
de las sabidurias (al-sand‘ al-sand ‘at wa al-hikma al-hikam)”.”” Esta definicién
estd relacionada con lo expuesto por al-Kindi en su Tratado sobre la filosofia
primera, que consideré que “el arte humano mds excelso en grado y el mds
noble en rango es la filosoffa”.”

Esta definicién también es considerada de origen platénico, pues en el
Fedin se declara que “la filosoffa es la primera de las artes”, literalmente, “es
el tipo de musica mds grande”.”’

5) Definicién por su dimensién humana

“La filosoffa es el conocimiento del hombre mismo (ma ‘rifa al-insan
nafsih)”.* Esta definicién tiene su origen en la famosa frase inscrita en
el templo de Delfos: “Condcete a ti mismo”, la cual fue interpretada por
Sécrates en el sentido de que para conocerse a si mismo el hombre debe
considerar a su alma en tanto que inteligencia, y reconocer que por ésta se
acerca a lo divino.*'

6) Por su esencia especifica

La dltima definicién estd relacionada con lo que al-Kindt llamé la esencia
de la filosoffa, puesto que la “filosofia es el conocimiento de los principios
universales de las cosas, de su esencia, de su permanencia y de sus causas, en

» 82

la medida de las posibilidades del hombre”.
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En el Tratado sobre la filosofia primera, al-Kindi definié en términos
similares la filosoffa, esto es, como “el conocimiento de las cosas en su realidad
(verdadera naturaleza), en la medida de las posibilidades del hombre”. Esta
definicién tiene su origen en la Metafisica de Aristételes: “la ciencia que
llamamos filosoffa, o sabidurfa, trata de las primeras causas y de los primeros

principios de las cosas”.®

Teoria del alma y del intelecto

La concepcion del alma y del intelecto le permiti6 a al-Kindi resolver dos
problemas fundamentales: uno de cardcter teolégico y cosmoldgico y otro de
tipo filoséfico. Primero, la inmortalidad del alma, que alcanza la inmortalidad
al separarse del cuerpo y al unirse con el intelecto primero, aunque no
haya plena identificacién entre los dos. Segundo, la fundamentacién del
conocimiento cientifico, necesario para alcanzar, por via distinta a la de la
revelacién, la verdad a la que el hombre aspira por naturaleza.®!

El alma

El estudio del alma se convirtié en al-KindT en el tema central respecto a
la razén considerada como fuente de conocimiento de la realidad, centrado
en el estudio de la facultad que hace posible un conocimiento racional y en
el 6rgano en que radica este conocimiento: el alma y el intelecto. Con esto,
al-KindT delimité un nuevo dmbito de investigacién para la filosoffa en el
mundo isldmico: la ciencia del alma.

Al-Kindi considerd que el estudio del alma se ubicaba entre la Fica y la
Metafisica. En la clasificacion de las ciencias que establecié en el tratado Sobre
los libros de Avistireles, indicé el orden en que éstos debfan ser considerados,
después de las matemdticas: “Primero, los libros légicos. Segundo, los
fisicos. Tercero, los que tratan sobre aquello que no tiene necesidad de
lo fisico, subsistiendo por si mismo sin necesitar los cuerpos, aunque se
encuentra unido a los cuerpos por una especie de unién. Cuarto, los que
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consideran aquello que no necesita de los cuerpos ni estd unido a ellos en
modo alguno”.®

En ese mismo texto, al-KindI enumeré los libros referentes a la tercera
categoria: “lo que dijo sobre las cosas que no tienen necesidad de los cuerpos
para subsistir y permanecer, pero que existen con los cuerpos, se encuentra en
cuatro libros. El primero es el llamado Sobre ¢/ alma; el segundo, De la sensaciin
y de lo sensible; el tercero, Del sueito y de la vigilia; el cuarto, De la longitud y
brevedad de la vida” %

Al parecer, la posicién intermedia que al-KindT le otorgé a la ciencia del
alma tendrfa como base su idea de que el principio de la vida, constituido
por el alma, y las manifestaciones vitales, que se muestran a través de las
facultades del alma, son intermediarias entre el mundo fisico, material
y corporeo, y el mundo espiritual, separado e inmaterial, esto es, entre el
mundo sensible y el mundo inteligible.

Esta concepcién de al-KindT estd mds préxima a la teoria aristotélica
del alma que a la teorfa platénica, que concibe al alma como la forma
substancial del cuerpo. Sin embargo, también aparecen elementos
platénicos en su Discurso sobre el alma, en donde destaca, por ejemplo,
que el alma es “una substancia simple, noble y perfecta, cuya substancia
procede de la misma del Creador (inna al-nafs basitatun dat Saraf wa kamal...
Yawharuha min Yawhar al-bari’).%’

No obstante, al-Kindi considerd esta alma divina en términos comparables
al alma intelectiva mencionada por Aristételes en su tratado De/ alma. Al-
KindT escribié: “La substancia del alma procede de la substancia del creador,
del modo como la luz del sol procede del sol (ka-giyas diva’ al- Sams min al-
Sams). Aristoteles explicé que esta alma estd desligada y separada de este
cuerpo y que su substancia es una sustancia divina y espiritual (Jawhar ilaht
rithani), como se ve por la nobleza de su naturaleza y por su oposicién a las
pasiones y a la ira que provienen del cuerpo”.®®

De manera mds especifica, en la Epistola sobre las definiciones se presenta
una definicién del alma en sentido estrictamente aristotélico, es decir, en
los términos exactos en que aparece en el De anima: “el alma es la perfeccién
primera de un cuerpo natural que posee la vida en potencia (al-nafs hiya

istikmal awwal li- pism tabi‘i di haya bi-I-quwwa)”.%
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Asimismo, en el breve tratado Sobre las substancias incorpireas, al-Kindi
mostré la influencia aristotélica al sefialar que “el alma es la forma intelectual
del ser vivo” (fa-l-nafs hiya... sira al-hayy al-‘aqliyya)”, lo cual concuerda con
lo expresado en el De anima: “el alma es una sustancia en el sentido de ser la
forma de un cuerpo natural que posee en potencia la vida”.”” De esta manera,
al-Kindi explic6 que “el alma no es cuerpo, sino una sustancia (al-nafs la yism,
wa hiya yawhar)”.”!

En resumen, al presentar el alma como una sustancia simple, separada,
incorpérea e inmortal, al-KindT retomé una concepcién del alma que lo
acerca a la posicién platénica, pero también acept6 la concepcidn aris-
totélica del alma como una substancia y como forma intelectiva del ser
viviente. Por otra parte, al-KindT combiné también la concepcién tripartita
del alma de Platén y Aristételes con sus diferentes matices: alma racional,
alma concupiscible y alma irascible; facultad nutritiva, facultad sensible,
facultad racional.”?

En tanto que el alma, por su propia naturaleza, es una substancia separada,
su unién con el cuerpo debe ser accidental, pues no puede ser substancial al
pertenecer el alma al mundo inteligible y el cuerpo al mundo sensible. Por
lo que la manera como el alma se vincula con el cuerpo es a través de sus
actos: “al-KindT dijo que Aristételes refirié que el alma es una substancia
simple, cuyas acciones se manifiestan a través del cuerpo. Plat6n dijo que el
alma estd unida a un cuerpo y, asi, al unirse con el cuerpo, une los cuerpos y
actda sobre ellos”.”

Cuando el alma se separa definitivamente del cuerpo, después de la
muerte, regresa al mundo del intelecto (‘@lam al-‘agql), donde le es revelado
todo, llegando a “conocer todo lo que hay en el mundo sin que se le pueda
ocultar nada. Pues si el alma, aun cuando estd unida al cuerpo en el mundo
de la sombra (al- ‘@lam al-muzlim), puede ver por la luz del sol sin permanecer en
la oscuridad, ;c6mo serd cuando el alma se haya desprendido y separado del
cuerpo, habiendo llegado al mundo de la verdad ( ‘alam al-haqq), en el que se
encuentra la luz del Creador?”.”

En efecto, cuando el alma se separa definitivamente del cuerpo, “asciende
al mundo del intelecto, encima del mundo sublunar, llegando a la luz del

Creador, viéndolo y adaptdndose a su luz, exaltando su dominio. Entonces,
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se le descubre al alma el conocimiento de toda cosa, de manera que todas las
cosas se le manifiestan del mismo modo como se manifiestan al Creador”.”

En este punto, destaca el tema plotiniano del ascenso del alma, que es
un tema central del Discurso sobre el alma, pues el destino del alma no es otro
que el retorno al mundo del intelecto, de donde procede, en el que llegard a
hacerse semejante a su Creador. Al-KindT1 planted asi ese retorno: “Cuando
el alma se haya desligado y separado de este cuerpo y haya llegado al mundo
del intelecto por encima de las esferas... entonces se le manifestard el
conocimiento de toda cosa”.”

La idea de la semejanza a Dios se remonta a la primera Enédzda de Plotino,
quien a su vez la retomé del Teetero de Platén, de éste procede también la idea

del retorno o conversion (metastrophé) del alma que aparece en la Repriblica.”’

El proceso del conocimiento y el intelecto humano

El contenido del Discurso sobre el alma tiene como marco de referencia la visién
platénica del universo, la cual supone la existencia de dos mundos: por una
parte, el inteligible, el mundo de la verdad y de la auténtica realidad; por otro
lado, el mundo sensible, el mundo de abajo, de la sombra y de las simples
apariencias, que s6lo es transito para el alma.

De manera particular, al-Kindi mantuvo una posicién mds cercana a
Aristételes en relacién con el tema epistemoldgico, al considerar las facultades
propias del alma, lo que muestra un conocimiento del tratado De Anima de
Aristételes. Con esto, al-KindT representé en el mundo drabe al primero de los
falasifa en reflexionar en torno a algunos temas expuestos en esa obra aristotélica.

En este sentido, en el tratado Sobre la esencia del sueito y la vision, al-Kind1
explic6 que el alma tiene varias facultades: la sensible; las intermedias (entre
ellas la pasion, la irascibilidad, la nutricién, el desarrollo, la memoria y la
imaginacién); y la intelectual, la mds importante de todas ellas y con la que
el alma humana se identifica plenamente.”

En ese tratado, al-Kindi no considera al alma como una substancia
independiente y separada del cuerpo sino como una forma ligada al cuerpo
e inicia analizando las facultades por las que ella se manifiesta. Con ello
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sigui6 el mismo procedimiento de Aristételes al estudiar la naturaleza del
alma, indicando que “las facultades intermedias entre lo sensible (al-hiss) y el
intelecto (#/-‘aql) existen todas en el hombre, que es un cuerpo vivo que crece
(al-pirm al-hayy al-nami)”.”°

Esto debe interpretarse en sentido aristotélico: si la naturaleza del alma
s6lo puede ser conocida por sus manifestaciones, por sus facultades existentes
en el hombre, considerdndolo como un cuerpo que vive y se desarrolla, es
porque el alma es entendida como principio de vida, como la causa primera
de todas las manifestaciones de la vida.

Del mismo modo, cuando al-KindT afirma que “si entra la corrupcién al
cerebro, se corrompe la percepcién de las facultades animicas que emplean para

190 e] filésofo drabe reconoce la interdependencia

esto el 6rgano del cerebro
entre el alma y el cuerpo. De manera que si el alma es una forma unida a un
cuerpo orgdnico, sus manifestaciones tienen lugar bajo un vinculo de naturaleza
fisiol6gica con el cuerpo. Las facultades del alma estdn relacionadas con los
diversos 6rganos que componen el cuerpo del ser vivo, de manera que si uno se
lesiona, la facultad que se sirve de él se resiente y su operacién queda debilitada.

As{, al-Kindi retoma también de Aristételes la divisién de las facultades
del alma, analizando primero el funcionamiento de las facultades sensible e
imaginativa. Por otra parte, el estudio de la facultad intelectiva lo desarrolla
en su tratado Sobre el intelecto.

Para al-Kindi, la sensacién es la facultad con la que el hombre percibe
las imdgenes de los objetos sensibles en su aspecto material, por medio de
los 6rganos sensibles, los sentidos. Se trata de una facultad que sélo permite
aprehender los objetos particulares, puesto que ella no puede formar
conceptos, operacién que es propia de la facultad intelectiva, ni tampoco
puede componer imdgenes, que le corresponde a la facultad imaginativa o
formativa.

La mds importante de las facultades intermedias es la que al-Kindi
denomina facultad formativa (al-quwwa al-musawwara) o imaginacién, “que
los sabios griegos llamaron fantasia (al-fantasia)”. La operacién propia de esta
facultad es la percepcién de las formas sensibles individuales, pero separadas
de la materia, esto es, cuando el objeto que habfa movido a la sensacién ha
desaparecido.’! Esta es una facultad que representa un paso mds avanzado en
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el proceso de aprehensién de las formas por el alma, es decir, en el proceso del
conocimiento.

Mientras que en la sensacién la percepcién de los objetos sensibles tiene
lugar en su materia misma, en la imaginacién s6lo sucede cuando esa materia
ha desaparecido, cuando las formas sensibles estdn separadas de su sustrato
material, lo cual implica, por tanto, un cierto grado de inmaterialidad en el
proceso del conocimiento humano.

Existe otra diferencia entre las dos facultades. La sensacién requiere
la existencia de 6rganos secundarios para poder ejercerse, mientras que la
imaginacién prescinde de ellos.

Al-Kind1 lo plante6 asi:

La facultad sensitiva obtiene sus objetos sensibles por mediacién de un instru-
mento segundo y por ello le sobreviene la potencia y la debilidad tanto de fuera
como de dentro, mientras que la facultad formativa obtiene su objeto sin instru-
mento segundo, por lo que no le sobreviene potencia o debilidad, sino que sélo lo
obtiene por el alma separada, y por ello no le afectan ni la impureza ni la corrup-
cién, aunque sea recibido en el viviente por el instrumento primero, el sentido
comuin vy el intelecto. Esta facultad formativa y otras son facultades del alma, es
decir, estdn en el cerebro, pues este 6rgano es el asiento de todas estas facultades
del alma (fa-inna hada al- ‘udii mawdii * li-pami* hadihi quwwa al-nafs). En cambio, el
sentido tiene instrumentos segundos, como el ojo, el conducto auditivo y la oreja,
los cartilagos nasales y la nariz, la lengua con el paladar y casi todos los nervios.'*

Esta importante cita hace explicita la relacion entre el cuerpo y el alma, de
origen galénico, de que las facultades del alma estdn localizadas en el cerebro,
ademds en ella se afirma que la imagen proporcionada por la imaginacién es
mds pura y limpia que la forma sensible que ofrece el sentido, en virtud de
que no emplea 6rganos corpéreos.

Luego de estudiar las facultades sensibles e intermedias, al-Kindi indica la
existencia de la facultad intelectiva, a cuyo estudio, como ya se ha mencionado,
dedic6 un breve optsculo Sobre ¢l intelecto, el cual fue traducido dos veces
al latin en el siglo x11. En ese texto se combinan la nocién aristotélica del
intelecto (nous) con concepciones neoplaténicas.

El tratado Sobre el intelecto’” es un intento de esclarecer los diversos sentidos
de ese término, comienza con una enumeracién, que atribuye a Aristéeeles,
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de los diversos intelectos, después distingue las distintas clases de formas,
enseguida se refiere a la sensacién para establecer el simil aristotélico entre
sensacion e inteleccién, finaliza con una recapitulacién en torno a los cuatro
tipos del intelecto.

La primera exposicién sobre los diferentes intelectos es la siguiente: “La
opini6én de Aristételes acerca del intelecto es que éste es de cuatro clases. La pri-
mera de ellas es el intelecto que estd en acto siempre. La segunda es el intelecto
que estd en potencia y pertenece al alma. La tercera es el intelecto que ha pasado en
el alma de la potencia al acto. La cuarta es el intelecto que llamamos segundo”.!*

La explicacién al final del tratado es la siguiente:

Por tanto, el intelecto o es causa y principio de todos los inteligibles y de los
intelectos segundos, o es segundo, perteneciendo al alma en potencia, en tanto que
el alma no es inteligible en acto. El tercero es el que pertenece al alma en acto,
que lo ha adquirido y se ha convertido en existente para ella, utilizindolo cuando
desea y lo hace aparecer para la percepcién de algo distinto desde ella; es como la
escritura en el escribiente, que la tiene dispuesta y disponible, pues la adquirié
y permanece en su alma, haciéndola salir y usindola cuando quiere. El cuarto es
el intelecto que se manifiesta desde el alma, cuando lo hace salir, y existe en acto
desde ella para algo distinto.'”

El primer intelecto es el que estd siempre en acto y de acuerdo con la teorfa
de la potencia y del acto, este intelecto es necesario para que lo que estd en
potencia pueda pasar al acto. Este intelecto corresponda al intelecto activo de
Aristételes. El segundo intelecto es el que estd en potencia en el alma, es decir,
es la pura potencialidad del alma para poder recibir las formas inteligibles.
Este es el intelecto pasivo de Aristételes. El tercer intelecto, el que ha pasado
de la potencia al acto, es el intelecto en hdbito de los comentadores; es el
intelecto que posee el alma en acto, una vez que ya ha adquirido las formas
inteligibles. Al-Kind1 agreg6 la existencia de un cuarto intelecto, al que
califica de “segundo” y que no es sino la manifestacién dindmica, plenamente
actualizada, del tercer intelecto.

Como en la teoria del alma, la concepcién del intelecto en al-Kindi
combina la tradicién neoplaténica y la aristotélica. Por una parte, el intelecto
es el mediador entre el mundo sensible y el inteligible, por otra, es la facultad

suprema que fundamenta el conocimiento cientifico.'%
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No obstante que al-Kindi parece no haber planteado en toda su pro-
fundidad el problema noético, ciertamente estableci6 el modelo que luego
desarrollarian los filésofos en el mundo isldimico. En este aspecto, introdujo
en torno al problema del 7oxs una divisién cuddruple del intelecto, cuyas
fuentes o antecedentes no son conocidas del todo en la actualidad. Sin
embargo, se considera que la divisién en cuatro aspectos del intelecto pudo
haberla tomado al-Kindi del comentador alejandrino Juan Filopén.'”’

Conclusiones

En la actualidad, la importancia de al-KindT no ha dejado de ser reevaluada a
la luz de la publicacién de sus obras no sélo de cardcter filoséfico sino también
cientifico. El Fil6sofo de los Arabes ocupa un lugar de primer orden en la
historia de la filosoffa en el mundo arabo-isldmico. De la misma manera,
la influencia de su pensamiento filoséfico y cientifico en la Edad Media y el
Renacimiento en Europa es cada vez mds reconocido y estudiado.

Importa destacar algunos de los aspectos por los cuales al-KindT es tenido
como una figura de gran relevancia en el desarrollo de la fa/safa y del pensamiento
cientifico en la islamidad.

En primer lugar, al-Kindi es el fildsofo que marca la transicién entre el pe-
riodo de las traducciones y la elaboracién de un pensamiento propio en el
mundo arabo-isldmico, pues a través de su obra se abre una amplia gama de
temas que €l introduce por primera vez.

En este sentido, adquiere especial relevancia su papel central en la
elaboracién del andamiaje conceptual filoséfico en drabe que expone las
definiciones necesarias para articular el discurso filoséfico y cientifico.

Esta labor le permitié a al-Kind1 plantear la necesidad de elaborar un
ordenamiento y clasificacién de las ciencias, teniendo como base la paideia
griega, sobre todo, la tradicién platénica, neoplaténica y aristotélica.

Entre los temas clave que planted por primera vez en el dmbito filoséfico
estd, por una parte, el proyecto de establecer la conciliacién entre las doctrinas
y perspectivas diferentes de Plat6n y Aristételes. Por otro lado, la necesidad de
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plantear la legitimidad de la investigacion filos6fica y cientifica, planteando
la relacién entre filosofia y religion, es decir, entre razén vy fe.
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