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Tratamos de poner de manifiesto cómo la Razón,en tanto que
disposiciónhumanaquehaceposibleun saberdistinto al saberreve-
lado, ha estadopresenteen el seno de unacivilización y de una cul-
tura cuya elementoaglutinantees una religión, y cómo ha sido uti-
lizada en las diversasformas de pensamientoque dieron expresión
a esa civilización, hasta desembocaren un sistema explicativo del
universo,la llamadaFalsafa —filosofía de raíz helénica—,dondeesa
Razón alcanzó su momento culminantey, por eso mismo, su des-
trucción, en el momentoen que Averroes realizó su lectura de Aris-
tóteles.Fue entoncescuandoel Islam, al menosen sus formas más
rigoristas, anquilosadasy reaccionarias,hubo de destruir la Razón,
que comenzabaa obtenersu plena autonomía.

DE I.A x?rmonuccxdNDE LA RAZÓN EN EL MUNDO £RABE

Desdeque los primeros filósofos de Grecia descubrieronel A&ro~,
éste ha estado siempre unido a las formas de pensamientoriego.
Por ello, se ha supuestoque la presenciade la Razónen el mundo
islámico estáligadaa la incorporacióndel pensamientogriego al ám-
bito de expresiónárabe,quetuvo lugar a partir de la segundamitad
del siglo viii. Pero esta incorporaciónno fue un hecho fortuito, sino
que venia precedidapor una actividad que los musulmanesrealiza-
ron desdela primera épocadel Islam: la elaboraciónde un pensa-
miento de raíz islámica.

Entonces,para comprenderpor qué la Razón griega pudo intro-
ducirseen eí mundoárabe,es precisobuscaren el Islam mismo unos

Analesdel Seminariode Hist. de la Filosofía, vol. III. Ed. Univ. compí. Madrid, 1982-83.
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principios que denexplicaciónde esehecho; principios que,además,
fueron los que indujeron a los musulmanesa salir del ámbito redu-
cido de la escasacultura árabepreislámicay crearotra que> andan-
do el tiempo, llegaríaa tener un alcanceuniversal.

Creemosque la noción clave para comprenderesos fenómenos
es la de «conocimiento».De aquí que parece conveniente realizar
un análisis de lo que estanoción significó en el Islam.

«Conocimiento» se dice en árabe <ilin, término ambiguo que
designa,igualmente,«ciencia»,expresandoasí la identidadde ambas
nocionespara la cultura árabe.En su sentidooriginario, tal como es
posibleencontrarlaen textos sud-arábigos,la raíz <-1-nt está asociada
al significado de «marca»,«señal»,«mojón», indicando> como expli-
ca F. Rosenthal’,el hito o poste que delimitaba el camino que el
beduino debíaseguir. Por tanto, era algo que teníaque ser «conoci-
do» parano perderseen la inmensidaddel desierto. Tomandouna
idea queel profesor JoséA. García-Juncedaha aplicado al término
latino cultura, se podría decir que ‘a/am era la señal que conducía
al beduinodel inhóspito desiertoal hospitalariooasis.Y> en estesen-
tido, la raíz <-/-m podría tener su equivalenciacon el co/ere latino 2•

Sin embargo,aunqueen virtud de esta analogíael término pudiera
estargrávido de una cierta forma de cultura, <ilm no tuvo ninguna
relevancia en el mundo preislámico.

Es en el Corán, quizápor influencia de la gnosis cristiana’, don-
de el término se va a cargarcon unaconnotaciónclaramentereligio-
sa: todo conocimientoes algo sagradoen tanto que se presentacomo
una manifestaciónde la Divinidad. En otras palabras,en el Islam
todo conocimientoha de reposarsobre la idea de la Unidad, que
es la basede la revelacióncoránica: Dios no es sólo Uno> sino tam-
bién Unico; y esta Unidad divina se manifiesta en la multiplicidad
de los seresde la naturaleza.De aquí que el conocimientosea la
«señal»que encaminaal hombre para que encuentrela Unidad en
las formas de la naturaleza.Por ello> la revelación,como expresión.
como palabra,divina de la Unidad, debeestarpresenteen todas las
actividadesde la vida humana.Estaes la razón por la que la única
ley existenteen el Islam, la sarVa. que es ley de origen divino, ha
de abarcarno sólo la vida religiosa> sino también la vida social, la
política y la cultural.

1 Knowledge tríumphant.The concept of knawledgein medievalIslam, Lei-
den, J. Brilí, 1970, p. 10.

2 La raíz árabeque correspondepropiamenteal colere latino es la de ‘-m-r,
pues tiene el mismo significado: «cultivar una tierra, hacerla próspera». El
término ‘un-iran tiene el sentido de «civilización», «cultura», ytue elevadoa
categoríahistórica por Ibn Jaldun.

3 F. ROSENTEAL: o. c., p. 26.
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De esta manera,el conocimiento,que es algo originalmentereli-
gioso,adquiereun sentidomásamplio, puestoqueha de incluir todas
las áreasde actividad humana,en tanto que en todas ellas tiende a
manifestarsela Unidad divina. Concebidoasí, el conocimientosirvió
de fundamentoa todo el sistemaeducativoislámico: artesy ciencias,
seanreligiosaso profanas,se proponenmostrarla interdependencia
de cuantoexiste, de maneratal queel hombresea conducido,a tra-
vés de la contemplacióndeluniverso,al reconocimientode la Unidad~.

Esta consideracióndel saber,del conocimiento,se aplicó, en los
primeros tiempos del Islam, a todo aquello que, de forma directa o
indirecta, hiciera referenciaa Dios y a su Palabra>para así obtener
una mejor comprensióndel Libro reveladoy de las enseñanzasdel
Profeta. Así, la primera actividad intelectual en el mundo islámico
se sustentóen el Corán> si exceptuamosla queversabasobrela poe-
sía, en virtud del caráctertan profundo que la poesíatenía para el
pueblo árabeanterior al Islam y que conservóposteriormente: la
poesía,que era una manerade percibir la realidad>servía a los ára-
bes de la Yahiliyya para ponerseen comunicacióncon el mundo de
lo invisible. Las formas de pensamientoque nacierony se desarro-
llaron al amparode esa tempranaactividad musulmana,fueron hite-
gradasen lo que luego sería llamado <U/um naq/iyya, «Ciencias tra-
dicionales»,esto es> recibidas por tradición y basadasen el Libro
sagradoy en la Tradición del Profetay de sus Compañeros,la pri-
mera generaciónde musulmanes>idealizadaen la posterior litera-
tura islámica hasta el punto de ser consideradacomo Modelo a
imitar.

Junto a estasciencias, y una vez que se hubo ampliado el hori-
zonte de los conocimientosque el hombrepuedeadquirir, debido a
la expansióndel Islam y a haberentradoen contactocon otras for-
mas de cultura, surgieron las llamadas <U/um <aqliyya, esto es> las
«Ciencias racionaleso intelectuales»,que recibieron tal denomina-
ción por procederde la facultadnaturalpropia del hombre>tal como
podemosleer en Ibn Jaldun: «Las cienciasracionales>siendonatura-
les al hombreen tanto que es un ser dotado de reflexión, no perte-
necen especialmentea una nación; al contrario, todos los pueblos
civilizados se han entregadoa su estudioy las han conocido»~.

Teniendoen cuentaestaclásicadivisión de las cienciasen el mun-
do árabe,podemospreguntarnosahora si la Razón queda fuera de
las primeras, es decir, de las Cienciastradicionales.

Sobre estos aspectos,cf. 5. H. NÁSR: Islamic Science,Westerham,World
of Islam Festival Publishing,1976, y Scienceset savoir en Islam, París, Ed. Siad-
bad, 1979.

Muqaddima, trad. ingí. F. ROSENTUAL, New York, PantheonBooks, 3 vols.,
1958, vol. III, p. 111.
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Si consideramosque la materiade estascienciases dada,o está
articulada, por una revelación,en lugar de serlo por la Razón, la
respuestahabría de ser, en efecto, afirmativa: la Razón para nada
tiene que ver con las ciencias tradicionales,quedandofuera de su
ámbito. Sin embargo>tal afirmación no respondea la realidad>por-
que debemosprecisarque, en algunamanera,la Razónestá presente
en esasciencias.Y lo estáporque las mismas fuentesdel Islam, y,
por tanto> las hontanasúltimas de dichas ciencias, brindan al cre-
yente una invitación al conocimiento.

¿Quéquiere decir esto?Si se invita al hombrea conoceres por-
queal creyenteno se le ha dadotodo el conocimiento.La revelación,
en efecto,es un conocimientodado, es la Palabrade Dios que se ha
entregadoal hombre. Precisamentepor serpalabra,ha de ser leída:
el Corán,que es un texto quehay querecitar,poseemúltiples signos,
los versículoso aleyas(de al-aya, «signo»). Pero hay otro texto que
también el hombre tiene que leer: es la Naturaleza,en la que se
encuentrannumerosossignos de Dios. Así lo mandael Corán: «El
es Quien extendió la Tierra y pusoen ella montañasy ríos. En todos
los frutos puso dos parejas.Hace que la noche cubra al día. Cierta-
mente,en eso hay signos para gentes que reflexionan»6, Indagando
en la naturaleza,el hombrepuedeencontraren ella la manifestación
de la Divinidad.

Ya Algazel había ponderadola necesidadde meditar sobre las
maravillascreadascomo medio para llegar a conocera Dios, según
esta invitación realizadapor el mismo Corán~. Fue, sin embargo,
Averroes quien señaló explícitamenteesta estimulación hacia el co-
nocimiento, existente en el Libro revelado: «La ley divina invita a
considerarlos seresexistentespor medio del intelectoy exigecono-
cerlos a través de él. Esto se ve claro en diversasaleyas del Libro
de Dios, como, por ejemplo, su expresión: «Extraedenseñanza,¡oh
vosotros, dotados de inteligencia!» (LIX, 2). Este es un texto que
obliga a hacer uso de la argumentaciónracional»~

6 Corán,XIII, 3. Se puedeseñalarotros muchospasajes:XIII, 4; XVI, 11-13;
XXX, 20-28; XLI, 37-39; etc.

7 Cf. el análisisdesu obra titulada K. al-hilcnza fi malluqal Allah, realizadopor
M. AsIN PALACIOS: La espiritualidad de Algazel y su sentido cristiano, Madrid-
Granada,4 vols., 19341941; vol. IV, p. 80. En otra obra suya inédita, de la que
sólo conocemos—y, además,en versióncastellana—el prólogo y dos capítulos,
graciasa D. CABANELAS: «Un opúsculoinédito de Algazel: El Libro de las intui-
ciones intelectuales»,en Al-Andalus,21 (1956), PP. 19-58, dondeedita y traduce
el capítulo sobreel lenguaje;y «Un capítulo inédito de Algazel sobrela razón»,
en Misceláneade EstudiosArabesy Hebraicos, 8 (1959), pp. 2946, dondetraduce
el prólogo y el capítulo ciue versa sobre la razón, podemos leer el siguiente
texto: «Resulta,pues,evidentecon lo que hemosdicho, que la noblezadel hom-
bre, al igual que su capacidad,procedende la razón, y a esto se refiere Allah
en los siguientespasajesdel Alcorán...», p. 43 del segundoartículo citado.

8 Fasí al-maqal,ed. y trad. L. GAUTHIER, Alger, Éditions Carbonel, 1948, p. 1.
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Hay, por consiguiente>una apelaciónal conocimientoy, máspre-
cisamente,al conocimientoracional> a la Razón. Es cierto que este
término (‘aqí) no apareceen el Corán; pero si se halla su raíz, <-q-/,
que, en su origen> tenía el significado de «asir»> <‘atar’» «trabar» al
camellocon el <iqal, unaespeciede cordón.Este significado se hizo
extensivoal pensamiento,que ase, que aprehendelo real. Hay, por

.9
tanto,unacierta presenciade la Razónen el mismo Coran -

Perohay másen los inicios del Islam. Estainvitación a un cono-
cimiento racional no sólo apareceen el Corán> que es la primera
de las fuentesde la religión, sino tambiénen la segundade ellas> la
Sunnao Tradición>dondeencontramosnumerososy suficientesejem-
plos: «Buscadla cienciadesdela cunahastala sepultura,por lejosque
esté,aunquesea en China>’, «La tinta de los sabiosvale muchomás
que la sangrede los mártires», «La búsquedade la ciencia es una
obligación para todo musulmán»>son hadices —relatos— que re-
montan a la tradición del Profeta~

Estoshadices>aplicadosa todo conocimientohumano,danprueba
del interés> la importanciay el respetoque el pensamientoislámico
tuvo, en lineas generales>hacia todo tipo de investigación,especial-
mentela racional.De estamanera>la Tradición misma recogió el sen-
tido de la Razóncomo constituyentede un sabersobre las cosas,un
saber que servía de complemento al conocimiento proporcionado
por la revelación.

Y tambiénla tercerade las fuentesde la Ley islámica, la llamada
Iyma’, el consensode la Comunidad,parecereconocerimplícitamen-
te el uso de la Razón,no tanto el de la razón teórica, pero sí el de
la razónpráctica,entendidacomo el buensentido,el sentidocomún>
mercedal cual se puedendictar reglas para legitimar ciertasactitu-
desy costumbresy prohibir otras. No hay queolvidar que al-Farabi,
cuandoclasifica los diversos sentidosdel término «intelecto» (‘aq/),
en su epístoladedicadaa estetema>señalaque: «El nombre ‘intelec-
to’ se dice de muchasmaneras: la primera es aquello por lo que el
vulgo dice de un hombrequees inteligente» “, indicandoclaramente
que es el buén sentido> la sensatez,cualidad que posee todo aquel
queobra con reflexión> empleadapara hacerel bien y evitar el mal.

Vemos>pues,queya en las mismasfuentesde la religión islámica

9 Cf. L’étrange et le merveilleux dans ¡‘Islam médiéval, Actes du colloque
tenu au Collége de France, 1974, París, Ed. JA., 1978, pp. 26-36, discusión man-
tenida por M. ARKOUN, C. BOYAHYA, L. GÁRDET y M. RODINSON.

lO Apud L. GÁxuwT-M. M. ANAWATI: Introduction & la théologie musulmane,
París,J. Vrin, 1948; 2. cd. 1970, p. 94.

1~ Risala fi ma’ani -l-’aql, cd. M. BouvoEs, Beirut, Imp. Cath., 1938, p. 3.
Cf. nuestratraducciónen Contribucióna la historia de la filosofía árabe: Alma
e Intelecto comoproblemas fundamentalesde la misma> Madrid, Universidad
Complutense,1981> p. 397.
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estápresente,en cierta manera, la Razón. De hecho, el Islam se ha
pretendidosiempre como algo racional: falta en él la región misté-
rica, que es la que,en otras religiones, da un caráctermásirracional.
Pero,además,es la misma Palabrade Dios la quemueveal hombre
a haceruso de su facultad de conocimiento,aunquesea para com-
prenderlo que Dios mismo ha dicho en árabe.

Pesea ello> apenashallamosun uso de la razón como facultad
originante de conocimientoen los momentosiniciales del Islam. Se
ha dicho, posiblementecon razón,que las condicionespolíticas y so-
ciales del régimeñOmeyano permitierona los musulmanesocuparse
de otras cuestionesque las meramentereligiosas12, En un primer
momento>la única actividada lo que se entregaronlos musulmanes
fue el esclarecimientoliteral del texto coránico> dejandode lado su
contenidointelectual; esto tiene su baseen el sentido de la fe en el
Islam. La fe no es, paraun musulmán,la creenciaen unasideas>sino
que es un confiarse,un remitirse aalguien; creeres confiar en aquel
en quien se cree. De aquí que no sea una adhesióna unaverdad,
a unasideas>queno se ven> sino quees un asentimientoque se rinde
a un SupremoGarante‘~. El acto de fe máximo que un musulmán

14puede realizar es recitar la sahada: «No hay más dios que Dios»
Fue después,cuandolas primeras discusionespolíticas originaron

determinadascuestionesde orden teórico> cuandolos temasde estu-
dio se volvieron haciaéstas:el problemadel poder y de su legitimi-
dad, la aporía de la fe y de las obras,el asuntode la libertad y de la
predestinacióndel hombres> tres temas que estabaníntimamente li-
gadosentre sí ‘~

~ Cf. W. HARTNER: «Ouandet commes’est arrétél’essor de la culture scien-
tifique dansl>Islamb, en Classicismeet déclin cultural dansUhistoire de ¡‘Islam,
Actes du Symposium International tenu au Bourdeau,1956; Paris, G. 1’. Maison-
neuve et Larose, 1956; nouv. tirage, 1975, p. 322.

‘3 Cf. L. GARDEn Dieu et ¡a destindede ¡‘homme,París,J. Vrin, 1967, PP. 354-356.
‘4 Corán, II, 163.
~ La cuestión se habla planteadopoco despuésde la muerte de Mahoma,

cuandoMu’awiya, despuésde habersido asesinadoel cuarto califa> ‘Ah pariente
del Profeta, fue nombrado califa, dando inicio a la dinastía de los Omeyas.
Surgió, entonces,la siguienteproblemáticade orden teórico, expuestamuy bre-
vemente:¿Esel verdaderocalifa, o es un usurpador?¿Es legítimo su poder,
o no? La respuestaa estascuestionesdependeríade la concepciónen tomo a
la fe y a las obras: si para serbuen creyentesólo era menesterla fe, entonces
su poder era legitimo; si, por el contrario, se requerían también las obras,
entoncesno era legítimo. Mas, a su vez, esteproblemadependíade este otro:
si ha actuadocomo lo hizo, porque el hombreestápredestinado,entoncesno
fue responsablede sus actos>con lo cual, aunquesus obras seandetestables,es
buen musulmány su poder legítimo; en cambio, si el hombre es libre, fue
responsable,su creenciano es buenay, por tanto, su poder no es legítimo. Las
diversas respuestasque se dieron a estascuestionesseñalanel comienzo de
la división entre los musulmanes,especialmentela doble división que aún hoy
estápresenteen ellos: sunniesy si‘íes.

El problemade Mu’awiya todavíase discutíaduranteel siglo x, encontrándo-
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El uso pleno de la Razónen el mundo árabehay quebuscarloen
un hecho de gran trascendenciapara todo el pensamientoposterior,
y al cual ya hemosaludido al comienzo: la asimilación que se hizo
en el Islam de la filosofía griega, dondela Razón,éomo nuevo decir
sobrelas cosas>era el elementofundantede ella.

La tradición historiográficaseñalacomo punto de partida de esta
asimilación el inicio de las traducción de obras científicas y filosó-
ficas griegas al árabe,bien directamente,bien a través del siriaco.
Estatareahabíacomenzadoen la segundamitad del siglo viii y esta-
ba culminadaen el siglo x, cuandocasi todo el saber griego estaba
vertido al árabe.

Mas estehechono puedesercomprendidosi no se conocesu pre-
historia. ¿Por qué los árabesse interesaronde pronto por la traduc-
ción de obrasgriegas?¿Quéprovechopodíanextraerde ello? ¿Cómo
habíanllegado a tener conocimientode ellas para deseartrasladar-
las a su lengua?

Sabemosde la rápida expansiónterritorial de los árabes,quienes
en menos de un siglo habían alcanzadola península Ibérica y la
India. En su difusión, los árabesentraron en contacto con pueblos
que poseíanunacultura superiora la suya. Entre estos puebloscabe
señalara los quepertenecíanal círculo cultural helenísticodel Orien-
te Medio> el más próximo, además,al solar arábigo. Entonces>¿es
posible que desde que se inició este contactohasta el momento en
que comenzarona realizar las traducciones,siglo y medio después>
no mediara ningún tipo de comunicación intelectual entre unos y
otros?Aunque las noticias historiográficasno lo recogen,hemos de
creer que, efectivamente>esa comunicaciónla hubo, tratándosede
unaparticipaciónde ideasefectuadade modo oral, conocidabajo el
nombre de «vía difusa», frente a la «vía erudita», correspondiente
a la transmisióndel sabera través de las versionesde una lengua
a otra 16

La vía difusa, o modo personalde penetracióndel pensamiento
griego en el mundoárabe>es difícil de conocerpor las escasareferen-
cias que de ella se poseen.Pareceque está presentebajo la forma
de tradiciones populares,dichos, máximas y apotegmas,es decir>
todo aquello que encajadentro del géneroliterario llamado por los
árabesde los antal y de los hikam, proverbiosy sentencias,que son
reflejo de formas sapienciales.

se un eco de él en al-Farabi, o. c., pp. 4-7; trad. cit.. pp. 399405. Cf. Ch. PELLAT:
«Le culte de Mu’awiya au 11V siécle de l’hegire», en Studia Islamica, 6 (1956),
Pp. 55-66.

Cf. P. TnnLsr: .Sagessegrecque et philosophie musulinane», en Le mar•
dis de Dar el-Sa¡am,MCMLV, Paris,J. Vnn, 1958, p. 60.
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También el interés por la sabiduría griega debió surgir a partir
de las ciencias de tipo práctico, tales como la medicina y quizá la
alquimia. No estáde más recordaraquí la anécdota>probablemente
falsa, de la curación de la dispepsiasufrida por el califa al-Mansur,
que realizó el médico nestoriano,jefe del hospital de Yundisapur,
Yuryis b. Bajtisu, lo que movió al califa a interesarsepor sus cono-
cimientos, anécdotaque refleja la realidad: necesidadde estos sa-
beres”

Esta necesidadpudo dar origen a la realizaciónde alguna traduc-
ción aislada de obras de esta índole, como las que se atribuyen al
príncipe omeya Jalib b. Yazid, que murió a comienzosdel siglo vIII

18y de quien se dice quemandótraducir del copto obras alquímicas
Sin embargo,estastraducciones,si es queexistieron, no pasaríande
seranecdóticas,en tanto queningunanoticia tenemosde que ejercie-
ran influenciaposterior.

Otro campo dondeel pensamientogriego pudo transmitirse de
modo directo —y tal vez seaésteel másimportantey trascendente—
es el ámbito del pensamientoreligioso> tanto en lo que respectaa la
misma ley musulmanacomo en lo que se refiere a la denominada
«teología’>. Estamosaludiendoal primer contactoque los musulma-
nes mantuvieroncon una teología ya constituida,la cristiana.

Este hecho vino posibilitado por el establecimientode la capital
del califato omeyaen Damasco,ciudad dondeel cristianismoflorecía
pujante, según todos los testimonios>y donde hay que destacarla
presenciade San Juan Damasceno,entre otros nombres ilustres.
A través de sus polémicas con los musulmanes,el Damasceno
(m. c. 740) puedeserconsideradocomo el iniciador en la formación

19
filosófica de los teólogos musulmanes -

Junto a todo esto que acabamosde señalar no hay que olvidar
otro factor que preludióla realizaciónde las traduccionesde Bagdad.
Es el concernientea las versionesde algunasobrasfilosóficas grie-
gas acometidaspor los sirios, en especial determinadasobras de
Aristóteles>usadasen la teología cristiana> tales como los primeros
libros del Organon, que constituyenun auténticoCorpus aristoteli-
cum syriacum, cuya importanciaestáaún por determinar~>.

Todas estascircunstancias,sumariamenteexpuestas,permitieron
la auténticarecepcióndel legadogriego a través de traduccionesver-

17 Cf. M. CRuz HERNÉNDEZ: Historia del pensamientoen el mundo islámico,
Madrid, Alianza Ed., 2 vols., 1981, vol. 1, p. 46.

IB Cf. 3. VERNET: La cultura hispanoárabeen Oriente y Occidente,Barcelona>
Ariel, 1978, p. 81.

19 Cf. L. GÁRDET-M. M. ANAWATI: o. c., Pp. 200-207. U. J. SANAs: John of Da-
mascuson Islam, Leiden, J. Brilí, 1972.

‘~ Cf. 3. A. GARcIA-JUNcEDA: «Los Meteorologicade Aristótelesy el De mine-
ralibus de Avicena., en Milenario de Avicena,Madrid, IHAC, 1981, p. 37.
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daderamentecientíficas. No dudamos en emplear el término «cien-
tífico» por el carácterde tal que tienen estas versiones,ya que los
traductoresllegaron a establecerevidentestextos críticos> empleando
el cotejo de diversosmanuscritosy utilizando completasy complejas
técnicaspara traducir, tal como podemosleer en el fragmento auto-
biográfico quenos ha dejadouno de los más famosos traductoresde
Bagdad> Hunayn b. Ishaq, el Sohannitius de las versiones latinas
medievales: «El libro de Galeno Sobre las sectashabía sido traduci-
do al siriaco por un tal Ibn Sahda,que fue un traductor mediocre.
Cuandoyo era joven —contabaveinte años de edad—lo traduje para
un médico de Yundisapur, llamado Sirisu’ b. Qutrub, de un manus-
crito griego defectuoso.Más tarde,cuandoyo ya estabacerca de los
cuarentaaños,mi discipulo Hubays me pidió que corregiera aquella
traducción. Como entoncestenía en mi poder mayor número de ma-
nuscritos griegos, los cotejé y ofrecí un solo texto correcto; después
comparé el texto siriaco con él y lo corregí. Tengo por costumbre
haceresto con todo lo que traduzco»21,

Esta labor de traduccióncomenzóa realizarsepoco despuésde la
revolución ‘abbasi, régimen que, contrariamentea lo que habían
hecho los omeyas>aceptó y fomentó oficialmente esta tarea, proba-
blemente por ser ellos de origen no árabe y estar ligados al movi-
miento de la Su’ubiyya, revuelta de origen persa y de índole étnico-
social> que tuvo lugar en el mundo árabepor estasfechas~.

Las traduccionesse efectuaronen la ciudad de Bagdad, fundada
poco despuésdel advenimiento de los <abbasíespara estableceren
ella su capital, y en cuya perfectaubicación, como augurio de lo que
luego devendría> intervinieron diversos sabios. Bagdad se convirtió
en la herederade las escuelasfilosóficas de Atenas y Alejandría”

21 «Ueber die syrischenund arabischenGalen-Uebersetzungen»,cd. y trad.
G. BERCsnXssER,en AbhandlungenfUr d. Kunde d. Morgenlandes,25 (1925), II,
nY 3, Pp. 4-5. Hay traduccióncastellanadeestefragmentoen J.VERNET: o. c., p. 90.

22 Cf. H. A. R. GIBE: «The social significanceof the Shuubiya”, en .Studieson
11w civilisation of Islam, Londres,Routledgeand Kegan Paul, 1962, Pp. 62-73.

23 El episodio de cómo llegó el saber desdeAlejandría a Bagdad nos es
transmitido por el doxógrafo lEN Am UsAYBVA: ‘Uyun al-anba>, ed. A. Miller,
El Cairo, 2 vols., 1299/1882,vol. II, Pp. 134-135, en el siguiente texto que pone
en boca de al-Farabi: «Se trasladó, entonces>la enseñanzadesdeAlejandría
hastaAntioquía, en dondepermaneciólargo tiempo> hastaquehubo un maestro
con el que aprendierondos hombres,que tomaron los libros. Uno de ellos era
deMarw y el otro de Harran.Con el de Marw aprendierondoshombres,Ibrahim
al-Marwazi y Yuhannáb. Haylan. Con el que eranatural de Harranaprendieron
el obispo Isra’il y Ouwayri. Ellos marcharona Bagdad; Ibrahim se ocupó de
religión y Ouwayri se dedicó a la enseñanza.Yuhanná también se ocupó de
religión; al-Marwazi bajó a Bagdady se establecióen ella; de él aprendióMattá
b. Yunan. Abu Nasr al-Farabi dijo de sí mismo que habíaaprendidocon Yuhan-
ná b. Haylan hastael final del Libro de la demostración(Analiticos Posteriores>».

Sobre este tema cf. M. MEYERNOF: «Von Alexandrien nach Bagdad», en
Sitzungsberichteder Akademieder Wissenschaften, Berlin, 23 (1930), Pp. 389429.
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y en ella se dieron cita, igualmente>las cultura iraní e india, cuya
influenciaen el pensamientoárabese deja sentir en diversoscampos.
Y en estaciudad fue fundada la Rayt al-hikma, la Casade la sabidu-
ría, centro receptor y difusor de cultura> creación del califa al-
Ma’mun (m. 833), muy interesado en el saber griego por causa de
haber soñadocon Aristóteles>conel quemantuvounakafkianacon-

24
versacion

La cuestión de las traduccionesdel griego, o siriaco, al árabe
planteadiversosproblemasaunhoy día difíciles de resolver. Porque
no sólo se trata de saberqué y por qué se tradujo,sino tambiénlos
problemasmetodológicospara realizar la traducción>así como los
del lenguaje, tanto respectoal vocabulariocomo a la estructurade
la lengua.

Nos interesaahora señalarque una de las primerasobras que
severtieronal árabefue el Organon,al menosen susprimeros libros>
aquellosque corrían en manos de los siriacos.Su traductor fue el
renombradoIbn al-Muqaffa’> uno de los creadoresde la prosaárabe,
quevivió haciamediadosdel siglo vm y que pasapor ser el introduc-
tor de la lógica aristotélicaen el Islam~. Estehechofue de gran tras-
cendencia,porque fue la lógica griega, en particular la aristotélica>
la que, al introducir la Razón discursiva en el mundo árabe> hizo
comprender a los musulmanes la importancia de las sugerencias
dadaspor el Corán, estoes> queel conocimientoes algo quetambién
puede adquirirse,porque el hombre no debelimitarse a lo que se le
ha dado en la revelación. Por ello fue la lógica griega la que propor-
cionó a los árabesuna justificación del conocimientocientífico.

Los musulmanesentendieronque la lógica era el instrumento
(ala, 6py~vov) que provee de reglas y normas aplicablesa todo cono-
cimiento humano.Así nos la muestranlos siguientestextos>pertene-
cientesa diversospensadores:

«La lógica es un instrumento canónico(qanuniyya), cuya observan-
cia preservadel error a la menteal pensar. Es una ciencia práctica
instrumental,en tanto que la filosofía (hikma) es una ciencia teórica
no instrumental.“.

«Le preguntéqué es la lógica. Me respondióSiyistani: Es un instru-
mento con el que se puededistinguir entre lo correctoy lo erróneoen
materiade creencias,entre lo bueno y lo malo en materiade acción,
entre lo verdaderoy lo falso respectoa las realizacionesde la lengua,

24 Cf. el diálogo en J. VERNET: o. c., p. 88.
25 Recientementese han editado sus traduccionesde Categorías,De la inter-

pretación y Analíticos primeros, así como de la Isagoge de Porfirio, IBN AL-

MUOAFFA’: A¡-mantiq, ed. with notas ané introd. in Persian by M. T. DANIsHA-
PAZHUZ, Tebran, Imperial Iranian Accademyof Philosophy, 1978.

26 A. AL-YURYANI: Kitab al-ta’rifat, ed. G. FLUGEL, Lipsiae, Typis Guil. Vogelii
filii, 1845, p. 251.
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entre lo censurabley lo loable respectoa las realizacionesde la ac-
ción»~.

En efecto> la lógica es la que proporcionalos cánones>las reglas,
porqueestábasadaen la Razón,porquees el desplieguede la Razón.
Lógica se dice en árabemantiq, que no quiere decir otra cosa que
«el lugar donde está el Logos> la Razón», porque la estructura gra-
matical de este término correspondea la de los nombres de lugar.
Pertenecea la raíz n-t-q, cuyo nombre de acción,nutq, significabaori-
ginariamente «palabra articulada,proferida, pronunciada».Y puesto
que la palabra articuladasólo la puedeproferir el hombre> en tanto
que está dotado de razón> de ahí que pasó a tener el sentido de
«Razón».Dos textos de al-Farabinos dan razón de esto:

«En árabe, el término nutq indica el intelecto2» mismo, pues es
la facultad por la que el hombre intelige. Indica la acción de esta
facultad y también la pronunciaciónen el lenguaje»29

«El término mantiq deriva de la palabra nutq, que, según los an-
tiguos, significa tres cosas.Primero, la facultad con la que el hombre
concibe los objetos de razón y con la que distingue entre los actos
loables y vituperables. Segundo,los pensamientosque surgen en el
alma en el momento de comprender,a la que llaman nutq interno.
Tercero, la expresióntomada por la lengua a los pensamientosdel
intelecto, que llaman nutq externo»~«.

En consecuencia>es la Razón> tal como se presentaen la silogís-
tica aristotélica, la que hizo viable para los árabesun conocimiento

27 AL-TAWHIDI: Muqabasat, cd. H. AL-SANDUEI, El Cairo, 1929, p. 171. Este
Abu Sulayman al-Siyistani, apodado al-Mantiqi, «el lógico», fue un conocido
discípulo de al-Farabi.

2» E. ZIMMERMANN, en su versión inglesa de la obra de al-Farabi a la que
perteneceeste fragmento, AL-Farabis Commentaryand short Treatise on Aris-
toties De Interpretatione,Oxford, Univ. Press,1981, traduce«diflerentia» (fasí)
en lugar de “intelecto» (‘a qí). El término, ciertamente>debe estar oscuro o
faltar en el manuscrito, pues los editoresdel texto árabe colocanuna interro-
gación tras él. Sin embargo,el segundotexto que citamos parece confirmar
la lectura de los editores,en lugar de la del traductor inglés.

29 Commentaryon Aristotle’s De Interpretatione (Sarh li-kitab fi -l-’ibara),
cd. by W. KuTscn and 5. MARROW, Beirut, Dar el Machreq,1960; 2.’ cd. 1971, p. 34.

30 «AI-Farabi’s IntroductoryRisala on Logic», cd. by D. M. DUNLOP, en Is¡amic
Quarterly, 3 (1956/57), Pp. 227-228. Algazel, que fue el que contribuyó a la des-
truccióndel uso autónomode la razónen el Islam, comomás adelanteveremos,
consideró, sin embargo,que la razón es la facultad más excelentedel hombre,
aquellaque es causade su «humanidad».Este sentido de la razónque estamos
considerandoaquí también fue visto por el mismo Algazel, quien, en su obra
citada en la nota 7, señalaque «la gran mayoría de las gentessufre una mar-
cadadesorientaciónrespectoa la naturalezade dicha facultad y a su especial
manerade comportarse,hastael punto de que no distinguen entre la razón, el
verbum menfis,o palabrainterior, y el lenguaje... Deseamos,por tanto, exponer
el verdaderocontenidode estos nombresy diferenciarsus verdaderassignifica-
ciones»,p. 33 del segundoartículo citado. Como vemos,estánen perfectacon-
cordanciacon las palabrasde al-Farabi.
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propiamentehumano, el conocimientoracional. Y la posibilidad de
esteconocimientofue lo quepuso a los musulmanesen contactocon
el voC~, con la facultadcon la queel hombrepuedeobtenerlo.

Los árabesse plantearonel problemadel intelectoen dos momen-
tos. Primeramente>cuando se intentó establecerel método cientí-
fico, que debíaestar fundadoen la lógica, método que ha de seguir
todo conocimientohumano: el sabio tiene quebuscarlos presupues-
tos del conocimientoy avanzarapoyándoseen ellos> de maneratal
que se eleve,mediantela demostración,desdeesospresupuestos—los
primeros principios— hasta las conclusiones>y desde un conoci-
miento a otro.

Esto implica reconocerla existenciade dos tipos de conocimiento,
queya habíansido señaladospor Platón: v¿-r~otv ~i&vkrf. -rq &vdn~t6t
&&voinv St tirt -rtji. Sarrtpq ‘~. Pero fue Aristótelesquien los planteó de
manera definitiva y de quien los árabes lo tomarían. En primer
lugar, aquelconocimientoen que se apoya la demostración,a saber,
el de los principios universalesevidentespor sí misni’os y el de la
esenciadel objeto, que viene expresadapor su definición; es el pen-
sar intuitivo, al que se llega por la inducción, la &itaywyfj. ye que
requiereuna facultad capazde aprehenderel conceptouniversal: el
v6~g entendido como facultad intuitiva. En segundolugar> la demos-
tración, conseguida a través del silogismo; es el pensar discursivo,
dianoético: Xt7~ St vo~v rL Stavosi’ra¡. xat o)~aj4RávEL 4~ 4mxi¡ ~; es un
pensarque precisa de unamediatizaciónparaobtenerla inmediatez
de la esencia.

Al primero de estos dos intelectos,al voOs con el que el hombre
adquierelos primerosprincipios> es al quese refiere al-Farabien los
siguientespasajes:

« rAristóteles] designacon él la facultad del alma por la que llega
al hombre la certezaen las premisasuniversales,verdaderasy nece-
sarias,sin razonamientoalguno y sin reflexión, sino por la disposición
natural y por la naturaleza»”.

«El intelecto especulativoes una facultad por la que nos llega, de
modo natural, sin investigacióny sin silogismo, el conocimientocierto
de las premisasuniversales y necesarias,que son los principios de
las ciencias»

34

El segundomomentoen el queel mundoárabese enfrentacon el
tema de la Razónfue a propósitode la inmortalidad del alma. Con’

3’ «La intuición intelectual para el más elevado,el pensamientodiscursivo
para el segundo»,Reptiblica, 5 1 d-e.

32 «Quierodecir el intelecto con el que el alma piensay concibe»,De anima,
III, 4, 429 a 23.

33 Fi ma’ant, p. 8. Trad. cit., p. 407.
~ Fusul muntaza’a,cd. E NADAR, Beirut, Dar el-Machreq,1971, p. 50.
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cebidaésta como substanciaseparadaque tiende a incorporarseal
mundo superiordel que procede,despuésde la muerte>ha menester
de un elementoquehagafactible eseretomo.Y tal elementoes pre-
cisamente el intelecto. Este raliza su operacióncuando se une con
el IntelectoAgente,entidadseparaday subsistentequesirve de enla-
ce entre el mundosensibley el inteligible.

Doble tradición griega es la que confluye, de consiguiente,en el
mundo musulmán en torno a la problemáticade la Razón. Por una
parte> la tradición aristotélica,centradaalrededordel Organon y del
De Anima. Por otra, la corriente neoplatónica>con su exigenciade
una realidad superior que dé razón del mundo sensible, siendo el
hombre la realidad intermediaentre ambosmundos a través de su
alma, cuya potencia superior> el intelecto> exige un NoC~ universal
como fundamento;y con su necesidadde un movimiento de retorno
del alma humanahaciael Uno.

Así pues> la Razón griega> como ltyo4 y como vc~> obligó al
pensamiento árabe a experimentar una transformación, a sufrir una
nueva orientación. Las tradicionalesCiencias religiosas,que habían
surgido como explicitación literal del texto revelado> hubieron de
contar> a partir de entonces>con este elementoque inicialmente no
fue tenido en cuenta, aunque estuviera contenido virtualmente en
las fuentesreligiosas.Nuevascienciasy nuevosconocimientostoma-
ron cuerno y madurarondesde¿1.

II. DE LOS ÁMBITOS APLICATIVOS DE LA RAZóN EN EL ISLÁM

Ha quedadoasentadoya que la Razón no tenía por qué ser
rechazadadentro de la religión islámica: era reconociday aceptada
por las fuentesde ésta.Y, merceda esaconformidad,la Razóngriega
pudo introducirse en la civilización árabe,aflorando en la multipli-
cidad de formas que dieron expresióna esacivilización.

El Libro revelado a los árabesno contieneun conjunto de doctri-
nas sistematizadas.Hay en él algunosprincipios, ciertas disposicio-
nes de tipo jurídico, unospocosdetallesde rito y de culto> pero nada
más. Esto lo ha expresadocerteramente1. Goldziher cuandoafirma:
«No comprendemosal Islam sin Corán,pero el Coránsolo no basta
para entender plenamenteal Islam en su marcha histórica»~. Fue
menesterque los musulmaneshicieran un desarrollo de esoselemen-
tos. El Coránintroducía,de estamanera,una situaciónhermenéutica
en la vida de los creyentes. El Libro debía ser interpretadopara ex-
traer de él cuantofuera posibleparala edificaciónde la religión y de

~5 Le dognie et la lol de l’Islam, París, Alcan, 1920; nouv. tirage, P. Geuthner,
1973, p. 26.
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la comunidad~. Esta situaciónhermenéuticaimplicó un ejercicio de
la inteligibilidad, que habría de aplicarse a los diversosniveles de
significación contenidos en el Libro: el ético-jurídico,el histórico, el
gramatical-literario y el metafísico-científico.A estos diversosplanos,
señaladospor M. Arkoun »~, habríaqueañadir el tal vez más impor-
tante de todos, aquel que se refiere al dogmaesencialdel Islam: la
afirmación de la unidady unicidadde Dios> quedio origen a la cien-
cia del Tawhid, de la cual surgiría posteriormente,en tanto que
desarrollode esedogmay en tanto queapologíadefensiva,la llamada
<Ifni al-Kalam o teología musulmana.

Los tres primeros niveles,más éste que denominaríamos«teoló-
gico», engendraríanlas Ciencias tradicionales, también designadas
«islámicas»,que se dividirían en dos grupos: las propiamentereligio-
sas,aquellascuya finalidad primordial era la exégesisde los enun-
ciados coránicos,y que podríamosreducir a la <hm ai-Fiqh y a la
<Pm al-Kaiam, Derechoy Teología>respectivamente.Y las auxiliares,
que, teniendo como fundamentoel mismo Libro, servían de ayuda
para esa exégesis>siendo principalmente dos: la <Hm af-Nahw y la
<Ifni at-Ta>rij, Gramáticae Historia. El cuarto nivel daría lugar a las
Cienciasracionales>en las quetendríancabidala Filosofía y las res-
tantescienciasde origen no árabe.

Las Ciencias tradicionales>como ya hemos señalado>estánbasa-
das en un texto sagradoque> precisamentepor serlo> no necesitade
ninguna justificación. El dato reveladoes algo que está exento de
las exigencias de la racionalidad.Pesea ello hay una cierta demanda
de racionalidaden la misma revelación>segúnhemoshecho notar ya.

La primera ciencia en la cual encontramosuna respuestao esta
exigenciaes la ciencia del Derecho, la ciencia de la ley musulmana,
en dondeno sólo es posibleencontrarun elevadogrado de coheren-
cia y perfecciónen el sistemajurídico, lo quenos lleva a afirmar sus
méritos desdeel punto de vista racional2», sino también un gran uso
de la razónen la misma metodologíade esa ciencia.Pero, además,el
mismo nombre de la ciencia, Fiqh, es un término que procedede la
raíz ¡-q-h> cuyo sentido originario es el de «comprender»,«éntender»;
jiqh seríaentoncesla aplicación intelectual> la acción de comprender
racionalmente.

3~ No hay que olvidar que en el Islam religión y política son algo insepara-
ble, lo cual puede explicar acontecimientosactuales del mundo árabe, mal
analizadosen los medios de comunicaciónprecisamentepor creer que, como
en el cristianismo, son instanciasindependientes.

37 Essais sur la pensteislamique, Paris, Maisonneuveet Larose, 1973, p. 17.
2» Cf. R. BauNscHvuI:«Logic andlaw in classicalIslam»,en Logic in classical

Islamic culture, ed. by G. E. von GRUNEBAUM> WiesbadenOtto Harrassowitz,
1970, pp. 12-14.
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En el Islam no se estableceningunadistinción entrereligión y ley:
la sari<a es la única ley, religiosay civil> que rige todo el acontecer
musulmán. De aquí que sean sinónimos,como podemos leer> por
citar un ejemplo de ello> en un texto de al-Farabi: «Milla (religión

39
instituida)> sari<a (ley) y din (religión) son nombres sinónimos» -
Y la ley estabacontenida,de forma rudimentaria,vacilante e incier-
ta, en el Libro revelado.Era preciso,en consecuencia,constituir un
sistemade normasy reglasreferentea las obligacionesdel creyente;
en otras palabras,habíaque dar forma al conjunto de prescripciones
jurídico-religiosasy éticas por las cualesse rigiera la comunidad.

Inicialmente tales reglas surgieron de las decisionesparticulares
de los primeros responsablesdel nuevo Estado,basadasen el ante-
rior derechoconsuetudinarioy en las enseñanzasde Mahoma,recogi-
dasen el texto y en los badices,palabrasatribuidasal Profetao accio-
nes realizadaspor él, referidos por una serie ininterrumpida de
testigosauténticos,que constituyenla Sunnao Tradición.

El procedimientoquese utilizó paratomar esasdecisionesy con-
formar un primer sistema de reglas era un método en el que ya se
adivina la razón: el iytihad o elaboraciónpersonal,resultadode una
reflexión fructuosasobreel texto y sobrelos hadices,cuya finalidad
era la de emitir un juicio u opinión personal(ra>y). Se solucionaban
así los problemasplanteadospor las cambiantescondicionessociales
en las que el Islam primitivo se desenvolvía.La mutabilidad que
caracterizaa este primitivo derechomusulmánhizo posible el per-
fecto acuerdoentreley y realidad social> hecho infrecuenteen cual-
quier sistemajurídico establecido~.

Los primerosespecialistasen cuestionesde jurisprudenciase fue-
ron agrupandoen lo que se ha llamado«antiguasescuelasjurídicas»,
que, sin implicar organización,unidadde doctrina o enseñanzaregu-
lar, tienencomo rasgoen común el ser los primeros que integraron
la tradición viva en sus soluciones.

Del desenvolvimientode estos primeros grupos nacieron las au-
ténticas escuelasde derecho,cuya característicafue el constituirse
en torno aun maestro.De ellas surgió la auténtica<1/ni at-Fiqh, sien-
do el sistematizadorde esta ciencia al-Safi<i (m. 820). Lo que verda-
deramenteimpulsó el nacimiento de esta ciencia fue el cambio de
régimenpolítico, la suplantaciónde los Omeyaspor los <Abbasies.La
preocupaciónislamizadora, pero no arabizante,del nuevo sistema
político inició la transformaciónteocráticadel Islam; los <abbasies,

39 Kitab al-miEla, ed. M. MAnrn, Beirut, Dar el Machreq, 1968, p. 46.
~ Cf. J. ScHAcHT: «Classicisme,traditionalisme et ankylose dansla loi reIl-

gicuse de l’Islam>’, en Classicisme,Pp. 141-143.
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como ha señalado1. Goldziher4’, no sólo realizaron unarevolución
política> sino también religiosa.

Con excepción de las dos escuelasliteralistas, la hanbali y la
zahirí, que defendíanuna lectura literal del texto y que rechazaban
todo juicio emitido por la razón, las restantesfueron las queestabi-
lizaron la metodologíaracional en el Fiqh, aceptandoinclusoprinci-
pios provenientesde la filosofía griega.

El qiyas, consideradopor muchosautorescomo cuartafuente de
la ley, no pasa de ser un procedimientometodológico.Las connota-
ciones racionalesde esta técnica nos las proporcionael mismo tér-
mino: qiyas designa,en filosofía, el silogismo aristotélico. Estepri-
mer métododel derechoconsistíaenextraerde unareglapreexistente
una nueva norma aplicable a un caso nuevo, análogoo similar al
anterior; ello requeríael uso de cualquiermodo particular de razo-
namiento lógico, fuera el razonamientopor analogía, fueran los
razonamientos«a potiori», «a maiore ad minus» o «a minore ad
maius»42 Se trataba> en definitiva, de un razonamientode dos tér-
nos, que se apoyabaen un tercero oculto que constituíala <illa, la
causao ratio legis. Este método surgió como reacción contra las
solucionesexcesivamentepersonalesde los muytahidun,de aquellos
quepracticabanel iytihad ya descrito;es decir, fue concebidocomo
limitación de la excesivacasuísticaformada en tomo a la opinión
personal.

Una segundafórmula empleada,también con fundamentoracio-
nal, fue el istihsan> el encontrar algo bueno y hermoso, esto es>
determinar lo mejor haciendo prevaleceruna regla válida para la
comunidad,estableciéndolaa través de un razonamientobasadoen
consideracionessociales y prácticas. Método usado especialmente
por la escuelade Abu Hanifa (m. 767), servía parajustificar la adop-
ción de reglas y criterios ya existentesy para admitir normas con-
trarias a las precedentes.

Finalmente,el istislah, encontraralgo apropiado,era unatécnica
muy semejantea la anterior>distinguiéndosede ella en leves matices.
Se cifraba en reconocercomo útiles y apropiadasaquellasreglasque
tendíana conservary favorecerlos elementosde interésgeneralpara
la comunidad.Fue empleadoen la escuelamali/U, de gran implanta-
ción en al-Andalus,que> siendounaescueladefensorade la tradición>
sin embargoadmitía la interpretaciónpersonalen tanto que podía
favoreceral bien público.

Hay, pues> en la Ciencia del Derecho islámica una presenciade
la Razón,oculta ya en la misma etimologíadel término que la nom-

4’ 0. c., p. 40.
42 Cf. 5. ScHÁcHT: The origins of Muhammadanjurisprudence,Oxford, Claren-

don Press,1950, p. 124.
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bra> pero presenteen la metodologíaempleada,en especial en el
primero de los tresprocedimientoscitados.Hay, además,incluso una
presenciade la lógica aristotélica en esametodología,sobretodo en
las escuelasjurídicas del <Iraq4’.

El origen de la ciencia de la Gramáticaen el Islam es más contro-
vertido queel de la constituciónde las demásciencias.Hay quien la
ve como dependienteen gran manerade la lógica griega; hay quien
sugiereque su origen radica en los primeros problemasjurídicos
planteadosen el Islam; hay> en fin, ~uien~oPtapor decir que se trata
de una derivación de la gramáticagriega

No obstante,hemos de partir de un hecho claro y evidente: la
revelación había sido dada en una lengua determinada,la árabe:
«Esto es una lenguaárabeclara»;«Librocuyas aleyas se han explici-
tado como Corán árabepara genteque sabe»~ Otros pasajescorá-
nicos insisten en este hecho. Entonces>con el fin de fijar la lengua
habladapor Mahomay el texto comunicadoen ella, se procedió,poco
despuésde la muertedel Profeta>a la constituciónde un texto único,
la llamadaVulgata de Utman, lo que implicó la elección de unas
determinadaspautasgramaticalesen detrimentode otras. Ello supo-
nía la existenciade unas ciertas preocupacionesgramaticales,que
fraguaronen la configuración de una cierta «escuelagramatical»de
Medina, centradaen la elaboraciónde esetexto único> cuya actividad
versaríasobrelos primeros problemasque dicho trabajo plantearía>
tales como la adopciónde los puntosdiacríticosy el sistemade voca-
lización~.

El origen de la gramáticaárabeentonceshay que buscarloen los
mismosárabes,sin necesidadde recurrira influenciasajenas,como ya
reconocieraG. Weil ~ y como recientementeha explicitado H. Fleisch.
Pero tambiénhay que reconocerloen la necesidaden que se vieron
los pueblosárabes,aunquemusulmanes>para accedera la lenguaen
la queDios se hablaexpresado.

43 Cf. 1. MADROna: L>Organon d’Aristote dans le mondearabe, Paris,1. Vm,
1934; 2: cd., 1969, Pp. 256-265.

4’ Sustentanla primera opinión: A. Mrax: Historia artis grammaticaeapud
syros,Lipsiae, 1889; reimp. Nendeln>1966. 1. MADKOUR: o. c., Pp. 16-19. H. FLEIscH:
Traité de philologie arabe, Beirut, Dar el-Machreq,vol. 1,1961, p. 23. La segunda
opinión es mantenidapor M. C. CAaTs~: «Les originesde la grammairearabe»,
en Revuedes Études Islamiques, 40 <1972), pp. 69-97. La terceraes la emitida
por C. H. M. VERsTEEGH: Greek elementsin Arabic linguistic thinking, Leiden>
1. Brilí, 1977, p. ¡5.

45 Corán,XVI, 103; XLI, 3, respectivamente.
46 Cf. AL-FARRA’, gramático de Kufa, m. en 822, quien en su Ma’ani al-Qur’an,

El Cairo, 1955> vol. II, p. 81, hacealusión a los «gramáticosde Medina», intere-
sadosen conservarla integridadde la lenguacoránicay en profundizar,a través
de laspalabras,en el conocimientodel texto.

~ Die grammatischenStreitfragender Basrer und Kufer, Leiden, J. Brilí,
1913, p. 12.
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Los primeros intentos, conocidos a través de una tradición si< si,
para crear una gramática remontana un tal Abu-l-Aswad al-Du’ali,
por consejo del último de los califas rasidun (los bien guiados), <Ah.
Los discípulos de al-Du’ali se ocuparon> al parecer> en descubrir
e identificar los hechosgramaticalesen el texto revelado> comparán-
dolo con otras obras; procedíana clasificarlos y reunirlos con el fin
de extraeralgunas leyes que permitieran interpretar las estructuras
gramaticales.

La consolidaciónde la Gramáticacomo ciencia tuvo lugar una vez
más, bajo el califato <abbasí,a través de los trabajos realizadosen
las escuelasde Hasray Kufa> surgidasen la segundamitad delsiglo vIII>
en cuyas concepcioneslingilisticas se puedenencontrardos tipos de
filosofía que reflejan percepcionesdistintas del universo y donde
iiodemos encontrar una aplicación de la Razóna esta ciencia> pues
ya se encuentraen ella una profunda influencia de la lógica aris-
totélica.

La escuelade Basra,en la quehay que destacarla presenciadel
persa Sibuyen, o Sibawayh, según la arabización de su nombre
(m. 793), cuyo Kitab marca el comienzo de la ciencia gramatical en
tanto que ciencia> se caracterizópor una coordinaciónracional de la
lengua> para lo cual era precisodeterminarunos criterios generales
que excluyerantoda excepción.El lenguajees como un espejoen el
que se reflejanfinalmente los fenómenos>los objetosy los conceptos;
por ello debe seguir las mismas leyes queel pensamientoy la natu-
raleza> en las cuales no se puede encontrar excepción alguna. Los
gramáticos de esta escuelase entregarona la tarea de mostrar la
recíproca relación entre lenguaje e intelecto: era necesario que el
lenguajese incluyeraen las categoríasracionalesy lógicas paramos-
trar la validezuniversal de sus normas; éstaseran reglasque debían
aplicarse necesariamente.La escuelabasri era, por tanto, estricta-
mentenormativa.

Como rival político de la escuelade Basra aparecióla de Kufa,
que>unida a tendenciassi<íes,era mucho más libre en admitir reglas,
puestoqueéstaspodíansertanto generalescomo particulares>siendo
válidas para cada caso individual. De esta manera, la noción de
excepciónperdíasu sentido.Era, en consecuencia>un métodoanoma-
lístico, como lo ha denominadoG. Weil ~ los kufies estabandispues-
tos a incorporar todo caso anómalo a su sistemade reglas. Esto no
quiere decir otra cosa más que la fuente primera y principal de la
gramática debía ser la tradición; su sistema consistíaen una suma

48 ~ c., vol. II, 1979, p. 507, donderetorna la tesis de su primer volumen y
de su «Esquisse«un historique de la grammairearabe»,en Arabica, 4 <1957),
Pp. 1-22.

4~ O. c., Pp. 29-37.
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de decisionesparticulares,pronunciadasante cada caso individual.
Así, los esquemasparadigmáticosse multiplicaban infinitamente.

Una terceraescuela,la de Bagdad,pareceque trató de conciliar
las dos posicionesanteriores>aunqueen opinión de H. Fleisch~ fue
la misma escuelade Basra la que se prolongó en Bagdad>siendolos
bagdadíeslos creadoresdel fantasmade la escuelade Kufa. Lo cierto
es que a finales del siglo ix y en la primera mitad del siguiente,
Bagdadaparecepobladade gramáticos>en los quese puedeapreciar
una nueva mentalidad.Si se comparanlos tratadosanteriorescon
los de esta épocase observannuevoselementosno presentesen los
precedentes,elementos que pertenecen tanto a la gramática como
a la lógica griegas:uso frecuentede términoslógicos y métodosdia-
lécticos en los debatesgramaticalesy presenciade aspectoscompar-
tidos por las dos gramáticas>tales como definiciones de nombres
y verbos; argumentossobre la prioridad de los nombres; la distin-
ción estoicaentredos niveles de lenguaje>transformadaen la diferen-
ciación entrepalabrassimplesy compuestas;etc.~‘.

La importancia de esta escuela•de Bagdad en el ámbito de la
racionalidaddentro del pensamientoárabeestápuestade manifiesto
por el interés que despertóentre los filósofos. De la íntima relación
existenteentre lógica y lenguajenos da constanciauno de los pocos
hechosbiográficos que se nos han conservadode al-Farabi: mientras
estudiabagramática árabe en Bagdad con el célebre gramático al-
Sarray,éste aprendíalógica de él 52 Y también nos da testimonio de
ella la renombradadiscusiónhabidaen Bagdaden el año 932 en pre-
senciadel visir del califa al-Muqtadir, sobre los respectivosméritos
del lenguajey de la lógica, celebradaentreel famosotraductor y lógi-
go Abu Bisr Mata b. Yunus y el joven jurista, teólogo y gramático
Abu Said al-Sirafi ~.

Es así como la Razón se nos muestra presente también en la
ciencia de la Gramática. Partiendo del modelo perfecto, que es el
Corán, esta ciencia pudo ofrecer al pensamientomusulmánun con-
junto de categoríasy un vocabulario con el cual expresarse.La
importancia de las consideracionesgramaticalesen el Islam no sólo
afecta al punto de vista de la lengua, sino igualmente al pensa-
miento mismo.

50 Traité, vol. 1, p. 15.
51 Cf. VER5TEEGH: o. c., Pp. 115-116.
~ IBN ABS UsÁYní’Á: o. c., vol. II, p. 134. El mismo al-Farabiha dedicadovarias

páginasa estetemaen diversasobras,en especial,1/isa’ al-’ulum, Kitab al-buruf
y su ya citado Sarh li-k. al-ibara.

53 El texto de este debatese nos ha conservadoen AL-TÁwHIDL: al-1,nta’
wa-l-mu’anasa, El Cairo, 3 vols, 1939-1944, vol. 1, Pp. 108-128. Cf. M. MANDI:
«LanguageandLogic in classicalIslam», en Logic iii. - -, PP. 51-83.
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Un nuevo ámbito del pensamiento islámico donde la Razón pudo
asentarse fue la ciencia de la Historia. Esta, en tanto que ciencia, se
fundamentó en la concepción que el Islam se había hecho de la
historia, concepción que ofrece muchos paralelismos con las que se
encuentran en el judaísmo y en el cristianismo.

El Corán presenta la historia como el tiempo que transcurre entre
la creación del hombre y el día del Juicio Final. Durante ese trans-
curso tienen lugar las vidas de los hombres y de los pueblos, en una
serie de actos que se repiten continuamente; por esto todas las
acciones humanas toman una apariencia de permanencia que sirve
de estímulo para recordarlas. De modo que, como tiempo que ha de
ser vivido, el hombre tiene la necesidad de conocer la historia para
extraer de ella todas las enseñanzas que le sean útiles para su salva-
ción. Hay que estudiar las acciones del pasado para apreciar el valor
de las acciones presente~, cuyo fin es el futuro, determinado éste por
el fin del mundo. Pasado, presente y futuro se funden así en estre-
cha unidad.

Los árabes preislámicos no tenían conciencia de su situación histó-
rica. Quizá por ello su único quehacer histórico se limitara a la narra-
ción de los días de batalla y a la enumeración de las genealogías de
clanes y tribus, lo que implica un concepto biológico de patria en
lugar del territorial hoy imperante 54. Fue el Islam lo que hizo que los
árabes tornaran conciencia de ella y fue entonces cuando pudo surgir
la ciencia.

El inicio de la Historia tuvo su base en los distintos datos histó-
ricos presentes en el Libro revelado. Sin embargo, el estímulo más
grande radicó en la vida de Mahoma, quien, en virtud de aquella
concepción, era el máximo ejemplo que había de ser imitado ss. Es la
razón por la que la Historia debía comenzar por la vida del Profeta,
por las circunstancias que atravesó hasta completar su misión, las
actividades de los Compañeros y el período privilegiado de los oríge-
nes del Islam. Conocer todo esto ayudaría a comprender el sentido
de la revelación. Se trataba, por tanto, de buscar unos fines edifican-
tes, pero que, a la vez, eran partidistas, puesto que a través de ellos
se intentaba justificar unas determinadas opciones políticas con el
consiguiente menoscabo de otras. De esto surgieron los dos grandes
objetivos que presidieron la ciencia histórica en el Islam: legitimar
el poder del sucesor de Mahoma y señalar el carácter de lección que
tienen los acontecimientos pasados, en los que el hombre aprende
las acciones imitables y las evitables.

54 Sobre esto último, cf. J. VERNET: o. c., p. 55, n. 130.
55 Cf. Corán, XXXIII, 21.
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Ambos fines, siempre presentesde un modo u otro, marcan las
dos etapas,claramentediferenciadas,que existieron en la ciencia de
la Historia, caracterizadacadauna de ellas por el predominio de un
objetivo sobreel otro. Entre las dos cabe señalarun período inter-
medio> que indica el tránsito de una a la otra.

Las obras que pertenecena la primera etapa>que comprendelos
dos primeros siglos del Islam, exhiben manifiestamenteel primer
objetivo. Ya hemosaludido antesal problemade la legitimación del
poder constituido,Estacuestión estáexpresadaen las primerasobras
historiográficas, donde se trata de juzgar y guiar la acción política
del presenteponiéndolaen relación con la experienciaespiritual y
temporal del Profeta.Hay un rasgocomún a todas las obrasde este
momento: la idealización de la «Edad fundadora»~<, momento histó-
rico que representael prototipode la conductareligiosa> de la acción
humanay de la organizaciónpolítico-social.Es una historiografía de
claro corte religioso> cuyo problema era definir el estatuto del cre-
yente parajustificar así la legalidad del poder.

Durante el período de transición el carácterreligioso desaparece
para convertirseen una historia utilitaria. Las obras ahora entran
a formar parte del géneroadab, esto es> de todos aquellos conoci-
mientosconsideradosnecesariospara todo hombre culto (adib). Son
escritosdominadospor una idea general: el deseode conocimiento.
Los historiadoresya han entrado en contacto con el pensamiento
griego. Unos lo aceptan,otros lo rechazan.Entre estos últimos hay
que destacara Tabari (m. 923), formado en el ambientede contro-
versia entretradicionalistasy helenizantes;para él, la historia no es
una disciplina racional> pues la razónno puedetener ningún signifi-
cado dentro de ella: «Los historiadoresno han de usar deducciones
racionales ni explicacionesintelectuales»,nos dice al comienzo de
su Ta>rij ~. Al contrario de él, Mas<udi (m. 956) ve la historia como
un ámbito referido a ideas filosóficas y científicas, por lo cual hay
que tratar en ella problemasy cuestionesnuevas,tales como la rela-
ción del entornonaturala la historia humanay la analogíaqueexiste
entre los ciclos de las plantas y los animales,por una parte, y las
instituciones humanas,por otra ~ Ambos fueron los más grandes
historiadoresde esta época.

Es este ideal de conocimientoel queda paso a unanuevaconcep-
ción de la historiografía,en la que el segundoobjetivo señaladose
hace máspatentey adquieresu primacía.En las obrasde estaépoca

36 Cf. M. ARKOUN: La penséearabe, París,PUF, 1975, p. 21.
~ Ed. M. J. de GOEJEet al., Lugduni Batavorum, 15 vols., 1897-1901; vol. 1, p. 6.
~ Cf. Muruy al-dahab (Les prairies d>or), ed. BARBíER DE MEYNÁRD et P. de

COURTELLE, París,9 vol&, 1861-1917;vol. IV, pp. 101-104 y 179-286.Al-Tanbih wa-
l-israf, cd. A. 1. u-SAwI, El Cairo, 1357/1938,pp. 2-8.
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la perspectivase hacemás universal y gira en torno al hombre.La
obrasde Mas<udi ya lo preludia.Ahora interesanmenoslos proble-
mas religiosos; tampocose tiende a un conocimientocomo un fin
en sí mismo. Es porque la Razón ha entradode lleno en el campo
de la historiografía: la historia tiene que referirse,a partir de este
momento,a la incardinacióndel hombreen unasociedad;por eso su
punto de referenciatiene queserunafilosofía éticay política.

Con la aceptacióndel pensamientogriego, la sabiduría que éste
representa,queda ligada a la historia: la sabiduría señalabala
conductaideal a seguir,quecoincidíacon la manifestadapor la reve-
lación; la historia, al examinar las conductasde los pueblos,propor-
cionaría los medios para alcanzarla. Fue así como las acciones
humanasse consideraronbajo una perspectivaética que había de
influir en la conductapolítica. La historia se convertíaen «lección»
que habíade ser aprendida.

Aunque ya en la obra de Sa<id al-Andalusi (m. 1070), Tabaqat al-
Umam‘~, donde el autor nos ofrece la historia, el carácter,la vida
social y la cultura de las diversas naciones,encontramosla concep-
ción de las ciencias,cultivadas en cada una de esasnaciones>como
expresiónde la razón humana,representandocadauno de esos pue-
bios un momentodecisivo en la historia de la humanidad,sin embar-
go> las dos obras más representativasde este período pertenecenal
persa Miskawayh (m. 1030) y al tunecino Ibn Jaldun (1406).

La historia no es más queunacontinuarepeticiónde hechos,nos
dice Miskawayh en sus Tayarib al-Umam60, por lo cual el hombre
puede extraerenseñanzasútiles. De aquí que la historia apunte al
comportamientomoral y sea misión del historiadorenseñaral hom-
bre el camino que ha de seguir para alcanzarla felicidad. Pero el
hombresólo puede aprenderla lección positiva si apela a la razón,
únicaque le ha de permitir escaparde las dificultades que le impiden
su marchahacia la perfección. Por tanto, es misión de la historia
enriquecerla experienciade los hombres,perpetuarlas leccionesdel
pasado y, sobre todo, hacer posible un adecuadoejercicio de la
razón~‘. Se aprecia en esta obra un propósito didáctico filosófico-
político.

Por su parte, Ibn Jaldun, autor del Kitab al-’ ibar (Libro de las
lecciones),cuyo prefacio—la Muqadáima—le ha valido fama univer-
sal, considerala historia desdeun punto de vista más sociológicoque
ético: la historia debeserun estudio científico de todos los pueblos>

~ Ed. L. CHEIKHO, Beirut, 1912. Trad. franc. Les catégoriesdes natioris, par
R. BLAcHÉRE, París, Larose, 1935.

60 Prefacio editado por M. ARKOUN, en Essais, p. 81.
61 Cf. M. ARKOUN: Contribution & Vétudede l>hunzanismearabe au IV/X si&-

cíe; Miskawayhphulosopheet historien, Paris, J. Vrin, 1970, Pp. 329-354.
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en el que se lleve a caboun análisis critico de las causasexplicativas
de la civilización (<umran) ¿2 humana.Y debeserun estudiocientífico
porquela historia,en su aspectointerno,ha de seruna investigación
racional y teórica «de las causasy orígenesde las cosasexistentes»>
ha de proporcionar «un profundo conocimiento del cómo y del por-
qué de los sucesos;por estarazón>Ja historia está firmemente enrai-
zada en la filosofía»6t La indiscutible finalidad de la historia es,
entonces,darnos a conocerel verdaderoestadonatural del hombre:
quees una realidadsocial y quevive, en consecuencia,en una civili-
zación; como complementode ello, la historia ha de exponertodos
los acontecimientosque tenganque ver con ese estado del hombre.

La Teología musulmana,el Ka/am, surgió con posterioridad a
estasotrasciencias que hemosconsideradohastaaquí,puesfue uno
de los frutos que produjo la nuevaorientación que supuso la recep-
ción del pensamientogriego en el Islam, aunquesus orígenesy prece-
dentespuedanrastrearseanteriormente.

El Ka/am, término que no empezóa utilizarse con regularidad
hastacomienzosdel siglo ix, encuentrasus primerosfundamentosen
las elaboracionesque los primitivos grupos religioso-políticoshabían
hecho respecto a la doctrina musulmana>a raíz de las actitudes
adoptadasante el problema de la sucesión al califato, de lo que ya
hemos dado noticia. El conjunto doctrinal de esta elaboraciónfue
ambiguo y variable, mas,unido al desarrollonatural del pensamiento
religioso habido en Medina en el periodo llamado de «preforma-
ción» ~, suscítóproblemastales como el de la creacióndel Corán,el
pecadoy la libertad del hombre.

La auténticaconstitución del Ka/am como ciencia tuvo lugar más
tarde, despuésque el incipiente pensamientomusulmánhubo entra-
do en contacto con una teología ya elaborada, la cristiana de los
Padresde la Iglesia. La polémicasuscitadaentrecristianos>entre los

62 Véasenota 2.
63 Muqaddima, trad. cit., vol. 1, p. 4. Existe traducción castellanade esta

obra, realizadapor Juan PEREs, con estudio preliminar, revisión y apéndices
de Elías TRABULSE, México, ECE, 1977. Aunque se presentacomo «vertida del
árabe al español»,p. 8, sin embargo,segúnla comparaciónde diversospasajes
que hemosrealizado,nos pareceque es unare-traducciónde la versión francesa
de M. de SLANE, París, Imp. Imperiale,3 vols., 1863-1868, reimp. P. Geuthner,1938,
con alguna modificación introducida, posiblemente,de la otra versión francesa
existente,a la que se cita, la de y. MONTEIL, Beirut, 1967. Las mismas notas
corresponden>en su mayor parte, textualmentea las de SLANE. Incluso en las
páginas 942-946 se introduce un apartadotitulado Observacionesdel traductor
francés (~), al final del cual se advierte que estas observacionespertenecen
a M. de Síane.Tambiénla transliteración de los nombresárabeses la existente
en la versión francesa, sistema de transliteración desusadoya en todos los
ámbitos internacionales.¿Hastacuándolas editoriales—máxime si son de pres-
tigio, como es el caso de ECE.— nos van a seguir dando gato por liebre?

64 Cf. L. GARDET - M. M. ANÁWÁTI: o. c., pp. 26-31.
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1
quedestacóel Damasceno,y religión islámica>a la que hemosaludi-
do antes,tuvo como resultado la defensaque los musulmanestuvie-
ron que hacer de su fe. Por ello, como certeramenteafirman L. Gar-
det y M, NI. Anawati~, el Ka/am fue en sus orígenesuna «apología
defensiva».

La consecuenciade esto fue que los musulmanes hubieron de
acudir a los mismos métodosque la teología cristianaempleabapara
combatirla: el uso de la razón, tal como venía dadopor la filosofía
griega. ParaJuan de Damascola filosofía teníacomo objeto aportar
los elémentosnecesariospara la exposición teológica. Hay en él una
utilización de la filosofía como instrumentode la teología,instrumen-
to que servía para la definición de términos y para delimitar los
problemas; pero en ningún momento se apropia la teología de la
filosofía. La misma fórmula encontramosen el Ka/am, si bien, al
contrario que en el Damasceno,los mutakallimíes sí adaptanuna
filosofía a la teología: hay en ellos una gnoseología que intenta
autentificar el conocimientoy el razonamiento;una cosmologíaque>
en forma de atomismo,expresael dogma coránico de la trascenden-
cia divina; y hay una elaboraciónde la lógica, de la filosofía de la
naturalezay de la metafísica.Pero es una filosofía quetiendea legi-
timar el esfuerzodialécticodel Ka/am: se trata de defenderla fe por
la razón~. Ello implicaba considerar los principios de la religión
a la luz de la razón,como afirmó el ,nu’tazi/í Abu Hayyan al-Tawhidi
tm. 1Ol9~7.

De esta manera,el Ka/am no sólo fue concebidocomo apología
defensiva, sino también como comprensiónracional de la fe. De
hecho, el término se ha aplicado a todos los intentos realizadosen
el Islam para elucidar racionalmenteel dato revelado, motivo por
el que esta ciencia corresponde,en cierta manera>a la Teologíacns-
tiana; pero sólo «encierta manera»,porqueno respondeexactamente
al mismo conceptode teología, ya queésta fue entendidaen el cris-
tianismo como una ciencia cuyo fin era sacarsus propias conclusio-
nes a partir del dato revelado> mientras que en el Islam hay que
entenderlacomo el intento de explicitar y precisar,a través de la
razón, el sentidode la revelación.El Ka/am se caracterizóentonces
como una dialéctica racional que operabasobre conceptosteológicos,

~ Ibídem, p. 312. Esta opinión es rechazadapor A. HÁDAwI: Histoire de la
philosophieen Islam, París, J. Vrin, 2, volt, 1972, vol. 1, Pp. 9-11. Sin embargo,
la confirma J. VAN Ess: «The logical estructureof Islamie theology», en Logio
in. - -, p. 24, al expresarque el Kalam tuvo que pensaren categoríasde defensa
y ataquedesdesus comienzos.

~ Cf. L. GÁRBEr - M. M. ANÁWÁn: o. e., Pp. 200-204. L. GARBar: «Philosophie
et religion en Islam avant lan 330 de IHegire», en L’élaboration de 1islam,
colloque de Strasbourg,1959, ParIs, PUF, 1961, Pp. 46-47.

67 Tamarat al-’ulum, El Cairo, 1923 h., PP. 192-193. Sobre el racionalismo de
esteautor, cf. M. ARKOUN: Essais,pp. 95-100.
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siendo los mutakallimíesunos apologistasdedicadosa sostenerlos
artículos de su creenciarecurriendoa la dialéctica, Por ello> Van
Ess afirma que el término «kalam» deriva del griego &bxgt~ ~. Es
una dialéctica que arguye con los argumentosdel contrario> una
dialéctica quetiendeaconvencery a triunfar sobrecualquierasunto.
La crítica que les dirigió al-Farabia los mutakaflimíesestaba,pues,
justificada‘~.

Los primeros teólogos fueron los que recibieron el nombre de
Mu’ tazila, que pasan por ser los teólogos racionalistasdel Islam.
Sin llegar a constituir un grupo homogéneo>pues hay entre ellos
notablesdivergencias,estuvieronanimadospor un mismo espíritu:
el de ampliar las fuentes del conocimientoreligioso. Y elevaronal
rango de criterio en los asuntosde fe a la razónhumana.De la im-
portanciaqueésta adquirió nos da razón un fragmentode Bisr b. al-
Mu’ tamir, en el que expresa la magnificencia de la razón como
exploradoray compañeraen el bien y en el mal 70,

Muchos de ellos consideraronque la razón es la facultad capaz
de alcanzarla ciencia teóricay de dirigir las actividadesdel hombre>
siendo su gula interior y aquella que le impulsa a decidir sobre el
bien y sobreel mal. Sin embargo>la ciencia que el hombreadquiere
por mediaciónde ella tan sólo le permiteasimilar el dato revelado.
La Mu’ tazila fue así la primera que hizo valer los derechosde la
razón en la teología islámica, pese a lo cual no fueron capacesde
hacerque la razón alcanzarasus últimas consecuencias.Fue su acti-
tud racionalista,en cambio, la que preparóy abonóel terrenopara
la aparición de la filosofía en el Islam. Logrando evadirse de los
presupuestosdogmáticosdel Ka/am, al-Kindi pudo comenzara des-
arrollar un pensamientofilosófica: pan él la razón no sedaya sola-
mente una facultad que sirve para proporcionar los métodos de
interpretaciónde la revelación,sino que estápor si misma capacitada
para obtenerla verdad.A pesarde que los mu’ tazifles fueron consi-
deradoscomo forma heterodoxadel Islam, la razónqueellos hablan
aportadoa la teologíafue institucionalizadaen la llamadaortodoxia,
a través de otra escuelade teólogos.

Con el fin de refutar las novedadesintroducidaspor la Mu’ tazita
y como reaccióncontrasu racionalismo>aparecióunatendenciahacia
la tradición como fuente de conocimientoen la ortodoxia sunní- El
artífice de ella fue Abu -1-Hasanal-As’arí (m. c. 960), quien pretendió

68 0. c., p. 24. Cf. también U. CORBIN: Histoire de la philosophieislamique,
París, Gallimard, 1964, PP. 152-153.

~ En diversoslugares, al-Farabi dirige una viva crítica contra los mutakalfi-
mun y sus métodos,én especial en las siguientes obras: R. fi ma’ani -¡-‘a qE,
Ya/uit al-sa’ada,Comentarioa los Yopica, ctG. VAInA: .Autour de la théorie de
la connaissancechezSaadia.,en Revuedes ÉtudesJuives,126 (1967), pp. 376-397.

10 Cf. 1. CoWzIHBR: o. c., pp. 81-82.
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volver a un pensamientoreligioso másconforme con el espíritu pro-
fundo del Islam y más cercano al texto revelado. Su movimiento,
como ya lo viera W. Spitta~‘, fue un intento de regenerarla religión,
excesivamentepenetradade elementosextraños.

No obstante, al-As’ari no desdeñóel valor de la demostración
racional, aunquemantuvo la tesis de que la razón no era criterio
absolutoante la fe. Hay> por consiguiente,en él un intento de combi-
nar razón y tradición

Sureacciónteológicadio lugaraun cambioprofundo en el Ka/am,
tanto teórica como metodológicamente.Por lo que se refiere a este
último aspecto,se aprovechódel conocimientode las obras lógicas
de Aristóteles, mientras que en el aspectodoctrinal se situó en un
término medio entre los tradicionalistasmás radicalesy el raciona-
lismo teológico, siendo recibido favorablementepor muchosmusul-
maneshastael punto de que sus opiniones se constituyeron en los
fundamentosde la teología ortodoxa, despuésde haber sido elabo-
radoslos principios que formuló por sus discípulos,quienesadopta-
ron el atomismo griego para explicitar algunas doctrinas religiosas.
Con ello, el legado griego se introducía definitivamenteen la forma
más ortodoxa —y por ello más contraria a ese legado— del pensa-
miento islámico.

Paracomprenderla situación científica y filosófica en el Islam
hay querecurrir a la confluenciade los aspectosqueya hemosanali-
zado, la invitación de las fuentes religiosasa usar de la razón y la
recepcióny asimilación del pensamientode la antiguedad.La nueva
actitud frente al mundoy frente al hombre, que muchosmusulma-
nes adoptaroncomo resultado de esa confluencia, reposabaen la
idea de quetodo puedeser conocido. La unidad del universo, que se
ha de reflejar en la unidad del saber,es la que da explicación del
interés que despertóen los sabiosla ciencia de otras nacionesy de
otros pueblos: hay una correspondenciauniversal entre todos los
seres. Esta correspondenciapodría ensontrarseno sólo a través de
las ciencias naturales y de la filosofía> sino tambiénpor medio de la
astrología, la alquimia y demásciencias ocultas.

Ese empeño por conocer las ciencias de la antiguedadse diver-
sificó en los árabesen dos tendencias.Una fue la hermético-pitagó-
rica, que suponía que las ciencias de la naturaleza reposan en la
interpretación simbólica de los fenómenosfísicos y de las matemáti-
cas. Consideradacomo continuación de la sabiduríade los antiguos
profetas, estaba fundada más en una supuestainspiración diviná
queen el conocimientohumano.Fue una corriente queestuvounida

7’ Zur geschichteAbu -1-Rasanal-As’ari>s, Leipzig, 1876, pp. 8-9.
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a los círculos sVíes,paraquienes,como señalaH. Corbin, gran cono-
cedor de este grupo islámico~, el Imam es el depositariodel saber
oculto, recibido por inspiración de Dios. Esta tendenciadio origen
a una gnoseologíade tipo profético en la que actúan como facultades
de conocimiento no sólo la sensacióny la razón, sino especialmente
la imaginación> que adquiereen ellos una extraordinaria valoración
en tanto que imaginación creadora~, susceptible de aprehenderel
mundo imaginal, el mundo simbólico, que le es propio,

La otra tendenciaes la neoplatónico-aristotélica>más filosófica
que la anterior en su formulación, seguidoradel racionalismosilo-
gístico. Parasus partidarios,el fin de las cienciasconsistía en encon-
trar el lugar de las cosasen un sistema racional, presenteen todo
el universo> y para alcanzarlo es menester realizar un gran esfuerzo

humano; esfuerzo que está limitado por la propia naturaleza de la
razón~. Fue estacorriente la que hizo un amplio uso de la razónen
el Islam y la que llevó a su másalto grado la tensiónentrela razón
y la tradición; tensiónque recibiría su formulación más rica y suge-
renteen las obrasde Algazel y de Averroes.

Comúna ambastendenciasfue el deseode estableceruna clasifi-
cación sistemáticade las ciencias. Al estar fundamentadasen la
unidad de lo existente, las ciencias que el hombre puede alcanzar
sin mediar una revelación sepresentancomo un camino que hay que
seguir y recorrer de un modo ordenado,segúnuna jerarquización
que ha de desembocarante la Unidad Suprema.Se tendíaa mostrar
con ello la conexión lógica habida entre cadauna de las disciplinas
particulares para exteriorizar así su posición en la estructura del
universo.Nació de estamanerala necesidadde inventariar las cien-
cias, idea quefue tomadade Aristóteles>cuya clasificación seguirán
los árabesen líneas generales.

El primero que nos ha transmitidouna clasificaciónde las cien-
cias en el mundo islámico fue al-Kindi, quien dedicó dos obras, a
juzgar por sus títulos, a este asunto~, aunqueno se nos ha conser-
vado ningunade ellas. Si disponemos,en cambio> de la clasificación
que estableceen su Risa/a ji kamiyya kutub Aristu ~ donde, valién-
dose de los libros de Aristóteles, inserta una distribución de las
cienciassegúnel orden en que éstasdebenser conocidaspor todo

72 o~ c., pp. 41-52.
73 Cf. E. CoarnN: L’imagination créatrice dans le soufismed’Ibn Arabi, París,

Flammarion,1958.
74 Cf. S. H. NAsa: Sciences,p. 26.
73 Cf. InN AL-NADJM: Fihrist, El Cairo, 1348/1929,p. 358. TEN AL-QIFrí: Ta’rij

al-hukama’, cd. 3% LTPPERT, Leipzig, 1903, p. 369.
76 Ed. por M. Mu RIDA: Rasa’il al-Kindi -l-falsafiyya, El Cairo, 1950, vol. 1,

pp. 363.384.
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aquel quedeseellegar a serun verdaderofilósofo: Matemáticas;Ló-
gica, Física> Psicología,Metafísicay Etica. ¡

Otras muchasclasificacioneses posibleencontraren diversospen-
sadoresmusulmanes,especialmenteen al-Farabi, cuya obra 1/isa>
al-’ ulum ~ fue conocida en la Edad Media latina por la traducción
realizadaen Toledo por Gerardode Cremonay por Juan de Sevilla,
y sistematizadaen el De scientiis de Domingo Gundisalvo~

Pareceque estas clasificaciones sólo tuvieron un valor propedéu-
tico, esto es, como resumeny programa de la tareaa realizar.Fueron
los científicoslos quedesarrollaronestequehacer:trataron de paten-
tizar la estructura profundamenteracional de la realidad, incluso
a través de aquellasciencias,como la astrologíay la alquimia,parecen
escapara los postuladosde la razón.

Ciencia y filosofía permanecieronestrechamenteligadas en el
Islam. Todos los filósofos son conocidostambién por haber destaca-
do en alguna actividad científica. Pero en ellos el problema de la
racionalidad está más unido a su filosofía que a esa actividad cien-
tífica. Precisamentepodemoshablar de filosofía en el Islam porque
la razónse introdujo en sucultura de basey dio lugaraesaespecialy
peculiarforma de pensamientoque los griegosdenominaronrpLXoao9Ca
y que los árabestransliteraronen Falsaja.

Este pensamientofilosófico en el Islam ha sido presentadopor
los heresiógrafoscomo una heterodoxia>esto es, como un conjunto
de doctrinasque intentaroninterpretarla revelacióny los signos de
la naturaleza desde el exterior del propio pensamientoislámico>
basándoseen elementosajenos al mismo. Ahora bien> el problema
que esta conceptualizaciónplanteaestriba en la definición del esta-
tuto de la ortodoxia.

Segúnel esquemaconceptualde esosheresiógrafos,pertenecien-
tes a un ambiente tradicionalista,el Islam estaríadividido en dos
grandesgrupos: el verdaderoseríael ortodoxo, aquelque representa
la única vía evocadorade un sistemade principios concernientesal
pensamientoy a la conducta,practicable para todos, en todo tiempo
y en todo lugar, y cuya violación significaría desviarsedel camino
verdadero. El otro grupo, que se saldría de estos esquemas>esta-
ría constituido por todas aquellas formas consideradascomo hete-
rodoxas.

77 Ed. trad. cast. y trads. latinas por A. GONZÁLEZ PALENCIA, Madrid-Granada,
PublicacionesEscuelasde Estudios Arabes, 1. cd.> 1932; 2? ed., 1953.

78 Sobre las diversas clasificaciones,cf. L. GARDET - M. M. ANÁWÁn: o. c.,
PP. 101-124. R. ARNÁLDEz - L. MÁssIGNoN: «La ciencia árabe»,en R. TATON: His-
toria generalde Zas ciencias.1. La cienciaantiguoy medieval,Barcelona,Ecl. Des-
tino, 1971, Pp. 474564. F. RO5ENTHAL: me clasgical lieritage in Islam, Londres>
Routledgeand Kegan Paul, 1975, Pp. 52-73.
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Pero,¿quién fija los límites divisorios entre ambosgrupos?En el
Islam este problemase ve agravado(o tal vez solucionado)por la
inexistencia de una autoridad eclesiásticasusceptiblede establecer-
los. La respuesta,en tal caso, competea cada uno, una vez que se
hayarealizadoun estudiocritico de la historia en el queseprescinda
de interpretacionesy prejuicios partidistasy en el que se tenganen
cuenta las obrasde quieneshan sido rechazadosy olvidadospor su
supuestaheterodoxia.Es decir> sólo podrá contestarsecerteramente
cuandose considerequeesapresuntavía única puedesignificar tam-
bién un único camino para cada individuo, una verdadválida para
cualquierpersonaque la admita. De esta manera,ortodoxia y hete-
rodoxia, en lugar de oponerse,resultan términos complementarios:
siendo una sola la verdad, hay diversos caminos de acceso a ella.
Comoestarelación de complementariedadno sueleaparecerde modo
claro, entoncesla fijación de esos limites ha quedado como una
competenciapropia de quien en cadamomentodetentael poder polí-
tico; y ello porque, al menosen el Islam, toda opción política está
fusionadacon unaopinión religiosa~.

De cuanto decimosse deduceque sería falsear la realidad histó-
rica de la Fa/safa si se ve en ésta una forma de heterodoxia.Es la
razón por la que convieneafirmar —independientementede que se
la considereortodoxa o heterodoxa>y ello dependeráde la posición
ideológicade quien se entreguea su estudio—que la única clasifica-
ción en la quepodríaser incluido estemovimiento helenistaseríael
situarlo entre aquellosque concedierona la Razónun alto grado de
valor como fuente de conocimientode la verdad, sin menoscabodel
valor concedidopor cadauno de ellos ala revelacióny a la tradición.
Pero es que> además>los jatasifa, nombreque englobaa los integran-
tes de este movimiento> fueron los que, dentro de esa tendencia
racionalista,elevaron a la Razón a su grado más elevado,hasta el
punto de que los seguidoresde la tradición les reprocharanhaberse
separadodel camino de la verdad. Sin embargo,esta recriminación
sólo convienepropiamentea un grupo de pensadores,desconocidos
casi en su totalidad justamentepor esta reprobación,basadaen su
racionalismoradical y en su negaciónde la religión.

A comienzosde la segundamitad del sigloviii, junto con el nuevo
régimenpolítico del Islam, hacesu apariciónen el mundomusulmán
un movimiento de origeniranio> conocidoen los libros de los heresió-
grafos bajo el nombre de Zanclaqa, que dirige una crítica enérgica
y mordaz a la raízmisma del Islam, a sus estructuras,al carácterde
la revelaciónprofética y a la representacióncoránica de la divini-

~ Cf. C. CAHEN: «La changeanteportée de quelquesdoctrines religieuses,
en L>élaboration, PP. 5-6.
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dad«~. Además del traductor ya citado Ibn al-Muqaffa<, otros dos
personajes parecen haber pertenecido a este movimiento> siendo
exponentesde un racionalismo absoluto, hecho que les atrajo las
críticasde todoel mundoislámicoy queexplica su prácticades’apari-
ción en el pensamiento árabe. Se trata de Ibn al-Rawandi (m. 910)
y al-Razi (m. 925), el Rhazeslatino, sólo conocido por su obra médi-
ca, traducida al latín en la Edad Media.

Partiendo de la filosofía aristotélica, Ibn al-Rawandi atacó encar-
nizadamentea la -Mu’tazila. Apenas conocemos su doctrina, por la
desaparición de todas sus obras, de las que sólo se han conservado
aquellos fragmentos que citan los autores que lo refutaron. Parece
que en su Kitab al-zumurrud manteníaposiciones extremas: superio-
ridad total de la razón, falsedad e inutilidad de las enseñanzasde
Mahoma y de los conocimientos revelados~.

Algo más conocemosde Abu Bakr Muhammad b. Zakariyya> al-
Razi, por habersedescubierto algunas obras suyas durante estesiglo.
Para ¿1, filosofía y religión son términos encontrados; de su enfren-
tamiento se deduce que la única que puede obtener la verdad es la
filosofía, a través de la razón, facultad que el hombre debeponer en
práctica continuamente> pesea que ello requiere un gran esfuerzo.
El valor absoluto de la razón estáexpresadoclaramente en el siguien-

te texto suyo:

«El Creador, cuyo nombre sea loado, nos ha concedidola razón;
nos la ha otorgadopara obtenery alcanzarlas cosasútiles, presentes
y futuras, que nos seaposible lograr. Es el don más grande de Dios
para nosotrosy lo más beneficiosoy provechosoque tenemos.Por la
razón somos superioresa los animalesirracionales, hasta el punto
de que podemosposeerlos,dominarlos,gobernarlosy disponerde ellos
con fines de utilidad, encontrandoprovecho para nosotros en ellos.
Por la razón comprendemostodo lo que nos honra y nos es conve-
niente; por ella nos es grata nuestravida y alcanzamosnuestrosde-
seosy anhelos.Por la razón logramos el arte de navegar - -, la medici-
na - - y las otras artesque nos son útiles: por ella percibimos las cosas
oscurasy alejadasde nosotros,que nos estánocultas; por ella cono-
cemos la figura de la tierra y de las esferas,el tamaño del sol> de
la luna y demás astros, sus distanciasy sus movimientos; por ella
llegamos a conocer al Creador, que es lo más excelso que podemos
aprehendery lo más beneficioso que podemoslograr, En resumen,es
aquello por lo cual nuestroestadono es el mismo que el de las bes-
tias, los niños y los locos.- - Si tal es su capacidad,su lugar, su impor-
tancia y su grandeza,entonces,en verdad, no debemosrebajaría ni

80 Sobre este movimiento, cf. G. VÁJDÁ.- «Les zindiqs en pays d’Islam au
début de la periode abbasside»,en Rivista degh Studi Orientali, 17 (1938>,
PP. 173-229. F. GABRIELI «La Zandaqa au 1’> siécleAbbasside’>,en L>élaboration,
PP. 23-38.

“ Cf- AL-KHAYYÁT: /<. al-intisar <Le livre tUi triomphe et de ¡a refutation
d’Ibn er-Rawendil’hérétique), ed. avecintrod. par H. 5. NYBERG, El Cairo, 1925.
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hacerladescenderde su rango y de su grado; no debemosdemandarla
en juicio, puesella es la juzgadora; ni cercaría,por ser la que toma
las riendas; ni subordinaría,por ser ella la que subordina;antes al
contrario, debemosvolvernos en todo hacia ella, ponderar todo por
medio de ella y confiar en ella para todo»82

Su radical racionalismo le lleva a una feroz crítica contra el
Islam> contra la profecíay contra toda concepciónreligiosa revelada.
Según él, todo hombreha nacido con la misma disposición para el
conocimiento por medio de la razón; pero unos se distinguen de
otros por el grado de actividad de esa facultad: mientrasque unbs
la cultivan, otros la olvidan o la orientan hacia distintos caminos.
Los filósofos son aquelloscuya disposición para el conocimientoes
mayor, y su misión consisteen liberar al alma de sus sueñosy en
dar a conocerel mundo. No hay lugar entoncesparael profetismo,
que es el sustentode toda concepciónrevelada,ni para la intuición
mística, fruto de la irracionalidad. La falsedad de los profetas se
pone de manifiesto por las contradiccionesexistentesentre ellos y
porquecadauno se consideracomo el único depositariode la verdad.
De ahí que la única fe quepuedetenerel hombrees creeren si mismo
y en las fuerzas de la razón> que es la que nos puedeproporcionar
la ciencia, a través de la cual el hombrepuedemejorar verdadera-
mentey sólo a través de ella.

Nadie más, que sepamos,mantuvo en el Islam actitud tan extre-
mista. La razón de ello puede suponersefácilmente. Quizá cons-
cientesde esta consecuencia>los filósofos clásicosdel mundo árabe
mantuvieronuna postura más conciliadora, en tanto que vieron la
religión como algo necesario.Ello no quiere decir que no concedie-
ran a la razón toda su importancia: sus sistemasde explicación
del universolo prueba.Pero intentaronmantenersesiempre dentro
de los caucesdel Islam. ¿Fuemera actitud exterior o hubo en ello
una convicción profunda?

Esta actitud conciliadoraapareceen el primero de los filósofos
árabes> al-Kindi, para quien filosofía y religión tienen un mismo
objeto y fin, aunquesigan distintoscaminospara alcanzarlo.La reli-
gión, la revelación,es algo que procededirectamentede la Voluntad
divina, que la comunicaen un instantea los profetas;la filosofía, en
cambio>ha de procedermetódicamenteen los conocimientos;de ahí
la necesidadde establecerla ordenación de las ciencias> como ya
hemos expresadoantes. En razón de su método, la filosofía parece
inferior a la religión, puestoque ésta nos da a conocer,a través de
los profetas,rápidamentey sin recursoa ninguna instanciahumana,

82 Kitab al-tibE, al-ruhani, ed. A. BADAWI: Rasa’il falsafiyya li-l-Razi, Beirut,
1977, pp. 17-18. El descubrimientoy primera edición de las obras de esteautor
se debe a P. KRAus: Razis Opera Philosophica, El Cairo, 1939.
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lo mismo que el filósofo obtiene trasun largo tiempo y despuésde
un gran trabajo y aplicación:

«Al conocimiento[que tienen] los profetas, Dios Altísimo ha dado
como propiedadel ser obtenido sin estudio, sin esfuerzo,sin investi-
gación, sin necesidadde recurrir a las matemáticasy a la lógica, y
ni siquiera precisade tiempo; al contrario, esalcanzadopor Voluntad
de Dios y por la purificación e iluminación de sus almas hacia la
verdad, mediantela ayuda, el apoyo, la inspiración y los mensajes
de Dios. Este conocimientoes propio de los profetas,pero no [lo es]
del resto de los hombres;es uno de los maravillosos prodigios [que
poseen],es decir, uno de los privilegios quelos distinguen de los otros
hombres.Aquellos que no son profetas no pueden acceder a esta
excelsaciencia, a saber,al conocimientode las substanciasprimeras
sensiblesy de los accidentesque tienen, a no ser que estudien, que
haganuso de la lógica y de las matemáticas,que hemos mencionado,
y despuésde un largo tiempo»~.

Sin embargo,al-Kindi no planteaen toda su profundidadel pro-
blema de las relacionesrazón-revelación.Da la impresiónde someter
la razóna los dictadosde la revelación;maspareceunafalsa impre-
sión> pues toda su obra es una constantepreocupaciónpor exponer
la verdadde modo racional y en forma apodíctica.Su actitud, com-
pletamentenuevarespectoa las otras formasdel pensamientomusul-
mán, está caracterizadapor su intento de dar unaexplicación filosó-
fica de la realidad. Esto nos lleva a preguntarnossi es que al-Kindi
no está afirmando implícitamente la superioridadde la razón. En
otraspalabras,si la revelacióndaa conocertodo aquelloqueel hom-
bre debesaber,¿quénecesidadtiene éstede esforzarseen adquirir lo
que ya se le ha dado?¿No será que> Ilevándonosreligión y filosofía
a una misma verdad,ésta se nos muestracon un doble revestimien-
to? En tal casohabríaun doble discursosobrela realidad: el religio-
so y el filosófico, en lo cual habríaquever entoncesel origen de la
teoría de la doble verdad>que los latinos atribuyeronaAverroes.Esto
seria cierto siempreque se entiendaqueno se trata de dos verdades
distintas, sino de unaúnica y mismaverdadbajo dos formas diferen-
tes de expresión.

Esto es algo que está presenteen todos los filósofos en el Islam.
De aquí la importanciade al-Kindi por serel primero que abrió el

~3 Risala fi kaoniyya,cd. cit., vol. 1, Pp. 373-373.La ciencia de las substancias
segundases el conocimientode los inteligibles y universalesque percibe el in-
telecto, caracterizadapor ser una substanciaestabley no sujeta al cambio,
pueses separablede la materia; la ciencia de la substanciaprimera sensiblees
el conocimientode las cosasconcretasy particulares,aprehensiblespor los sen-
tidos a través de los accidentesque inhierenen ellas, y tiene comopeculiaridad
el ser una substanciasujetaal cambio, a la pluralidad y a la limitación. Este
texto pruebala identidadde fines, aunqueno de métodos,de la filosofía y de
la religión.
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camino que la filosofía tenía que seguir en el mundo árabe> fran-
queandolas puertasplenamentea los postuladosde la Razón. Los
posterioresdesenvolvimientosnos expondrán,en efecto,cómo la reli-
gión es un lenguaje quetraduceen símbolos, imágenesy alegorías,
accesiblesa todoslos hombres,aquello mismo queel discursode la
Razón da a conocera los filósofos. Empleandola terminologíahege-
liana> diríamos que la religión es la forma de la representación,en
tanto que la filosofía es el pensamiento,el concepto> expresando
ambas un mismo contenido común84 En consecuencia,podríamos
afirmar> sin temor a equivocamos,que al-Kindi es el primero en el
mundo árabedonde la Razón se manifiesta plenamente>aunqueél
mismo no lo hayaexpresadode modo patentey aunqueparezcaque
la investigaciónfilosófica debadejarseguiar por la revelación,según
lo que L. Gardetdenomina«confortaciónde la razónpor el dogma»~.

La supremacíade la filosofía sobrela religión, por tanto de la
razón sobre la revelación> está claramenteexpresadapor al-Farabi,
para quien la religión es fruto de la imaginación,facultadpor la que
el profetapuedetraducir la verdadque le ha sidareveladaen símbo-
los capacesde ser entendidospor todos los hombres.Esta revela-
ción le ha llegado a través de una iluminación efectuadapor el Inte-
lecto Agente, que actualiza la potencialidadde la imaginación. Las
religiones, por tanto, constituidaspor los profetas-legisladoresy defi-
nidas por ideas> creenciasy actoscultuales~, no son mas que trans-
cripciones de las verdadesinteligibles en un lenguajeapto para ser
comprendidopor el pueblo, según los esquemashabitualesde pen-
samientode éste.

De esto se infiere que la filosofía es la que puede reinar en el
dominio del pensamiento>puestoque la verdadfilosófica es univer-
sal, mientrasque los símbolosqueexpresanla verdadreligiosavarían
de nacióna nación y de puebloa pueblo,lo queexplica la diversidad
de religiones.

Pero también difieren en cuanto a su método, pues la religión
utiliza procedimientosinferiores a los de la filosofía. La técnicaem-
pleadapor la religión para comunicar los símboloses la persuasión,
mientrasque la usadapor la filosofía es la demostración>quese en-

84 Cf. Leccionessobrela Historia de la Filosofía, trad.W. RocEs,México, FCE,
1955, vol. 1, Pp. 62-79.

85 «Le problémede la philosophiemusulmaneÉ,en Mélanges offerts a E. Gil-
son,París-Toronto,J. Vrin, 1959. Reimp.en Étudesde philosophieet de mystique
compar¿es,París,3. Vrin, 1972, p. 120.

86 En el 1<. al-millo define la religión, en tanto que institución (millo), de
la siguientemanera: «La religión consisteen ideas y acciones,decretadasy
fijadas por las condicionesque instituye para el grupo el Jefe Primero (= el
profeta-legislador»>cd. cit., p. 43.
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cuentraen la cima de las formas de argumentación.Así, la superio-
ridad de la filosofía es expresadapor al-Farabi en el siguiente texto:

«Puestoque lo propio de las demostracioneses ser percibidasdes-
pués de las argumentacionesdialécticas y sofísticas, se sigue nece-
sariamenteque las facultadesdialécticay sofística,en tanto que son
filosofía basadaen la opinión probableo en el discurso mendaz,han
de precederen el tiempo a la filosofía basadaen la certeza,esto es,
la demostrativa.Y puesto que la religión es consideradacomo algo
humano,es posterior en el tiempo a la filosofía en general, ya que
por medio de ella sólo se pretendeenseñaral vulgo las cosas teó-
ricas y prácticas que se han deducido en la filosofía, a través de
medios que permiten al vulgo comprendereso> a través de persua-
sión o representación,o a travésde ambascosasa la vez»

Se reconoceen estetexto no sólo la identidadde objeto en filoso-
fía y en religión, sino también la subordinacióntemporal y metodo-
lógica de la religión a la filosofía> lo que comprobamosen otro pasaje
correspondientea otra obra:

«Las dos partes de que consta la religión están bajo la filosofía;
porque de algo se dice que es parte de una ciencia, o que está bajo
una ciencia, por uno de estos dos modos: o bien porque las demos-
traciones de lo que es aceptadoen ella sin demostrar, están en esa
misma ciencia; o bien porqué la ciencia que contiene las cosas gene-
rales es la que proporciona las basesde las cosas particulares que
estánbajo ella» 88

Numerosostextos más podríamoscitar para ilustrar esta actitud
de al-Farabi. La revelaciónes algo necesariopara dar a conocera las
gentes la verdad; sin embargo> por encima de ella, sirviéndole de
apoyo y fundamento,está la filosofía> la razón,única que puedepro-
porcionarnos una demostración apodíctica de la verdad. La razón,
pues, se impone a la revelación.

Esto también es válido para Avicena. En él, como en al-Farabi,
hay una especiede concienciadel peligro que implicaba dar excesiva
publicidad a nocioneslibres> como ha señaladoA. J. Arberry ~. Ello
le pudo llevar a aceptar también la conveniencia de afirmar una
verdad para las masas y otra para los filósofos. Sin embargo,hay
dos aspectosque merecenser destacadosen Avicena. Uno es su con-
cepción del profeta>que, a diferenciade al-Farabi,debe su revelación
no a la imaginación> sino a la unión de su intelecto con el mundo

~‘ Kitab al-huruf, cd. M. MÁHrn, Beirut, Dar el-Machreq, 1968, p. 131.
88 K. al-miEla, p. 47.
89 Revelationand reason iii Islam, London, Allen and Unwin, 1957, p. 56.
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superior, siendo el grado más elevado de la humanidad~. ¿Quiere
decir estoque la revelaciónes unaforma superiora la razón?Podría
ser. Sin embargo,disponemosde un pasajeen el quepareceafirmar
lo que decíamosantes,a saber>las dos formas o revestimientosque
puedeadquirir la verdad:

«Es así como tal ser (= el profeta) es el vicario de Dios sobre la
tierra. Su existenciaes compatiblecon la razón»9’~

El otro aspectoque indicábamoses su supuestavitola de místico>
lo que hace más difícil precisar su posición respecto a la razón.
A travésde algunasde sus obras,en las quepareceexponerunacon-
cepciónmística, Avicena podría incardinarseen la otra corriente a la
que aludíamosantes, la de la tradición gnóstica, que desarrolló en
el Islam una filosofía iluminativa> cuya carácter,esencialmenteanti-
rracionalista, le asegurósu pervivenciaen el mundomusulmánprác-
ticamente hasta nuestros días. Mas la pregunta que surge es si
realmentefue Avicena un místico de este tipo. Las obrasde U. Cor-
bin asíparecenmostrarlo~‘. En cambio, A. M. Goichonse inclina por
la índole racionalistade Avicena”. Seade ello lo que fuere> y el pro-
blema parecedifícil de resolver por ahora> debiéndonoslimitar a
expresar,con M. Cruz Hernández,que «no hay más filosofía de Ibn
Sina que la que tenemos»~, lo quesí nosconstaes queel filósofo fue
atacadopor Algazel en virtud de su carácter resueltamenteracio-
nalista.Tal es,al menos>lo queevidenciasu gran obra enciclopédica
al-Sija’, cuyas partesmás importantesejercieronuna gran influencia
en la configuración del pensamientolatino medieval a partir del
siglo xii, unavez quehabíansido traducidas.

El peligro que suponíapara la religión admitir esa trascendencia
de la razón,con las consecuenciasqueparala fe podíatraer, fue visto
prontamentepor Algazel (m. 1111). Le correspondióa él dar el golpe
fatal a la filosofía en el Islam oriental~. Despuésde habersededicado

~ Cf. Al-Si/a’, AI-Ilahiyyat, cd. G. ANÁwArI, S. ZAYID, Y. MuSA, S. DUNYA, El
Cairo, 1960, 2 vols., vol. II, pp. 441-455. AvIcENNÁ LÁTINUs: Liber de philosophia
prima sive ScientiaDivina, Livres V-X, cd. critique de la trad. latine médiévale
par 5. VAN RIET, Louvain-Leiden,E. Peeters-J.Brilí, 1980, pp. 531-553.

~I Le livre de science.II. Physique, Mathématiques,trad. par M. AcHENÁ et
H. MÁssÉ, París,Les Belles Lettres, 1958, p. 90. Es una versión de su obra, es-
crita en persa,Danis -nameh,exposiciónsumaria de las materias tratadas en
al-Si/a’.

92 Cf. especialmenteAvicenneet le récit visionnaire, Tehran-Paris,A. Maison-
neuve, 1954.

~ Cf. en particular su Le récit de Hayy b. Yaqzan,commentépar des tatas
d’Avicenne, París, Descíde de Brouwer, 1959. La misma opinión de Avicena ra-
cionalistasustentaE. BLocn: Avicennaund día aristotetischeLinke, Berlín, 1952,
trad. cast.: Avicenay la izquierda aristotélica, Madrid, Ed. Ciencia Nueva, 1966.

~4 O. c., vol. 1, p. 213.
95 Cf. A. 5. ARBERRY: O. c.> p. 61.
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al estudio de la filosofía, segúnnos cuentaél mismo en su autobio-
grafía espiritual~, en su búsquedadel sabercierto> llegó a la conclu-
sión de que esto sólo puedeserobtenido por el estudio y la compren-
sión de la Verdad revelada>no a través de la razón> que es incapaz
de ello:

«Cuandohube terminadode examinary estudiar la filosofía, obser-
vando las falsificacionesy erroresque hay en ella, conocíque es insu-
ficiente, pues la razón no es independiente para conocer todos los
problemasni puededescubrir la envoltura de todaslas dificultades»~.

De aquí que se propusierallevar a cabo la «vivificación del Is-
1am»98 a través de la experienciareligiosa> para lo cual era preciso
destruir los sistemasque confiaban en la razón. Y puestoque los
máximos exponentesde estoeran los filósofos, en especialal-Farabi
y Avicena, necesarioeracombatirlos.Concibe> pues>Algazel unagran
obra compuestade dos partes. En la primera> Maqasid ai-jalasija”,
exponelas cuatro ramasde que constala filosofía: matemática,lógi-
ca, física y metafísica.De estascuatro secciones>la matemáticanada
tiene que ver con la revelación, pues sus verdadesson necesarias
y evidentes;la lógica tiene como fin dirigir a la razónen la investi-
gación de la verdad,siendo preámbulode todas las cienciasy nece-
sanaparalos defensoresdel Islam; las otras dos ramas,en cambio,
debenser rechazadaspor los peligros que entrañanpara la religión.
A su crítica dedica la segundaparte de la obra, el Tahajut al-jata-
sila ‘~, dondeseñalaque la decadenciade la fe islámica nace de la
fascinaciónque los filósofos griegos ejercieronsobrelos árabes.Por
esta razónse proponedemostrar,a lo largo de veinte cuestiones>que
lo queestosfilósofos creyerony sostuvieroncareceabsolutamentede
fundamento al entrar en contradicción con las doctrinas religiosas.

El resultadode la crítica de Algazel fue la desapariciónde la filo-
sofía racionalen el Oriente musulmán.Solamentelos seguidoresde
la línea iluminativa, en la que se conservaronelementosneoplatóni-
cos,pudieron permanecery desarrollarselibremente.La Razón,como
instancia superior a la revelación, había quedado destruida en el
Islam oriental, auque continuaraexistiendo limitada al ámbito de
la lógica, en tanto que apoyo y ayuda para la explicitación de los
datos coránicos. Incluso el mismo Algazel le dio esteValor lQ1•

~ Al-munqid ,nin al-dalai, ed. F. JABRE, Beirut, 2! cd., 1969.
~7 Ibídem, p. 28 del texto árabe.
98 Es el título de una de sus obras más importantes: Ihya’ ‘ulum al-din (Vi-

vificación de las ciencias religiosas), cd. HALAn, El Cairo, 4 vols., 1352/1933.
99 Trad. M. ALONSO, Barcelona,Juan Flors, 1963.
890 Cf. análisis y extractos en M. ASÍN PALAcIOs: La espiritualidad, vol. IV,

PP. 303-372.
IGL Cf. El justo medio en la creencia,trad. por M. ASÍN PALAcIos, Madrid, Ins-

tituto Valencia de don Juan, 1929, pp. 46-56 y 316-347. Cf. también las pági.
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Mas la crítica destructiva de Algazel no alcanzó a al-Andalus,
dondela filosofía habíaido penetrandopaulatinamentepor conducto
de diversasdoctrinasy sectas‘~. Lasprimerasnoticias que nos trans-
miten los biógrafosárabesse refierentan sólo a la lógica, destacando
la figura del cordobésIbn Hazm por su intento de adoptary aplicar
la lógica griega.Pero hay que esperara finales del siglo xi y comien-
zos del siguientepara encontrara un auténtico jalasija, continuador
de la tradición iniciada por al-Kindi. Se trata del zaragozanoAvem-
pace (m. 1138), quien nos ofreceuna psicologíay unaética de claro
corte aristotélico: por el puro pensar,por la razón, alcanzasu fin
último y su felicidad. El hombrequevive bajoel régimende la razón>
quees movido a obrarpor la recta razón,es un serque poseedones
naturales y espiritualesextraordinarios>siendo perfectamenteautó-
nomo y solitario en medio de una sociedadcorrompida‘~.

La razón que Avempace introduce en la filosofía de al-Andalus,
es heredadapor el accitanoIbn Tufayl (m. 1185), autor de unasola
obra llegadahastanosotros,la Risala Hayy b. Yaqzan,editaday tra-
ducidaal latín en 1671 por E. Pocockebajo el titulo de Philosophus
autodidactus,que es el más usado hoy para referirse a ella 104, La
obra es una magnífica exaltación de la Razón: Hayy, que desde
pequeñovive en una isla solitaria, es capaz> a través de la razón y
de la experiencia,y siguiendométodos deductivose inductivos> de
elevarsea la cima de la ciencia,de construir una filosofía que le per-
mite obtenerunavida ética superiory una visión intuitiva y mística
de Dios. Cuandoel hombrede religión> Asal, llega a la isla> se sor-
prendey maravilla al ver cómo, por la razón natural> ha alcanzado
las mismasverdadesque él habíaaprendidopor la religión.

nas 419-423 dondeM. ASÍN analiza el Mihakk y el Mi’yar. Y véasetambién el
análisis y los extractosdel Qistas, en La espiritualidad,vol. IV, pp. 273-297. Cf.
R. BauNscnvbo:«Los teólogos-juristasdel Islam en pro o en contra de la lógica
griega: Pm Hazm, al-Gazali, Ibn Tayiniyya»,en AI-Andalus, 35 (1970), Pp. 143-117,
especialmente,pp. 158-169. En la obra de Algazel que citamosen nota 7, encon-
tramos la siguiente definición de razón: <Resulta> por ende, que la razón no
es la forma de expresarse.ni el signo mismo, ni la figura de las letras, ni la
silabización de los sonidos, sino que es la capacidaddel alma humana para
expresarsemedianteformasabstractasfijadas en su conocimiento,aisladasen
su entendimiento,exentas de imágenesy despojadasde cuerpos y figuras»,
D. CAnANELAS: «Un capitulo inédito...», p. 37. Que Algazel no creyó que esta
<capacidad»pudieradesarrollarsede maneralibre y espontánea>lo pruebatanto
su autobiografía,comoel hechode que considerequela razónes «el lugartenien-
te de Dios en la tierra del cuerpo», ibídem, p. 41.

102 Cf. M. CRUZ HERNÁNDEZ: o. c., vol. II, PP. 17-20.
‘~3 Cf. El régimendel solitario, cd. y trad. por M. ASÍN PALAcIoS, Madrid-Gra-

nada,Escuelasde Estudios Arabes,1946. M. ASÍN: «La Carta del Adiós de Avem-
pace»,en Al-Andalus,8 (1943), Pp. 1-87.

104 Existen dos traduccionescastellanas:El filósofo autodidactode Abento-
fail, por D. P. PONS Boxours,con prólogo de M. Menéndezy Pelayo, Zaragoza,
Comas, 1900. Ibn Tufayl: El filósofo autodidacto, nueva trad. españolapor
A. GONZÁLEZ PamicrA, Madrid-Granada,1934; 2! cd., 1948.
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Esta expresión sublime de la Razón será recogidapor Averroes
(m. 1198>) cuyo único maestro en filosofía fue, precisamente,Ibn
Tufayl. Averroes> impávido ante los ataquesdemoledoreslanzados
por Algazel contra los campeonesde la razón pura> alzó de nuevo el
estandarte llevado por al-Farabi y por Avicena y lo elevó a cotas
jamás superadasposteriormenteen el Islam.

Mucho se ha habladodel racionalismoo del fideísmo averrois-
ta ‘«t En verdad,Averroes es el único filósofo en el Islam que escribe
obras dedicadasexplícitamentea mostrar la concordanciaentre reli-
gión y filosofía: el Fasí al-maqal, el Kasj <an manahiyy el Damima‘~,

a más de los substanciosospárrafos que podemos encontrar en su
Tahajut al-Tahafut ‘~. No queremosterciar en la polémica sobre las
obras «teológicas» de Averroes; hay textos que favorecenuna u otra
posición ‘~. Sí vamosa esbozar,en cambio,un nuevo punto de vista
para abordar el tema de la Razón en Averroes~~:el de comprender
el sentido de la lecturaaverroistade Aristóteles.

Diversos pasajes de la obra de Averroes nos dan prueba de la
admiración casi supersticiosaque sintió por Aristóteles, según ya
señalaraE. Renan~ Resultadode ella fue el extraordinarioesfuerzo
que hizo por comprendera Aristóteles, esfuerzo que se plasmó en
los tres tipos de lecturaso comentarios.¿Cuálfue la auténticainten-
ción que le movió a escribirlos?

Si tenía tal fe> casi absolutay exclusiva,en Aristóteles>no parece
que pretendiera ofrecer un sistema nuevo o modificarlo profunda-
mente. Lo cual no quiere decir> por otra parte> que no haya doctri-
nas que lleven su sello particular y su visión personal.Pero lo que
él ha hecho, ha sido intentar dar una fiel interpretaciónde Aristó-
teles, como leemos en su Taijis, o comentario medio, a la Física:

«Lo que hemos escrito sobre estos temasno lo hemos hecho más
que para dar la interpretaciónde ello en el sentido de los peripatéti-

I~ Cf. estadode la cuestiónen M. CRUZ HERNÁNDEZ: Historia de la filoso>’ fa
española. Filosofía hispano-musulmana,Madrid, Asociación Españolapara el
Progresode las Ciencias, 1957, vol. II, PP. 81-103. A- BADÁwI: Histoire, vol. U,
pp. 766-789.

106 Lastres obrashansido traducidaspor M. ALONSO: La teologíade Averroes
(Estudios y documentos),Madrid-Granada,1947, Pp. 149-364.

007 Ed. M. Bouyces,Beirut, Imp. Cath.. 1930. Ed. de la traducción latina de
Calo Calonimos por B. H. ZEDLER, Milwaukee, The Marquette¡miv. Press,1961.

‘»~ Cf. el recienteartículo de E. TORNERO: «Religión y filosofía en al-Kindi,
Averroesy Kant”, en AI-Qantara, 2 (1981), Pp. 89-128.

109 Nos ha sido sugeridopor la lectura de M. CRUZ HERNÁNDEZ: Historia del
pensamiento,vol. II, pp. 139-146 y 163-164, y su «Los límites del aristotelismode
Ibn Rusd», en Alultiple Averroés, Actes Colloque International, París> septem-
bre 1976; ed. préparéepar 3. JOLIvET, París>Les Belles Lettres, 1978, Pp. 129-153.

010 Averroés et l’averro~sme, París, 2? ed., 1861, p. 54: «Ladmiration supers-
titieuse d’Averroés pour Aristote a ¿té souvent remarquée.Petrarques’en est
égayé; Gassendila rapprochéedu culte de Lucrécepour Epicure; Malebranche
sen est fait une arme danssa lutte contre l>aristotelisme».
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cos, a fin de facilitar su comprensióna aquellos que deseanconocer
estascosas, siendo nuestro fin el mismo que el de Abu Hamid (Al-
gazel) en sus Maqasid; porque,si no se profundizan las opinionesde
los hombresen su origen, no se pueden reconocer los errores que
se les atribuyen, ni distinguirlos de lo que es verdadero»I1I

¿Por qué esa «interpretaciónen el sentido de los peripatéticos»?
Los filósofos orientalesdel Islam, en su deseode conciliar las creen-
cias religiosascon la filosofía griega> habían recurrido al neoplato-
nismo, a cuya luz entendierona Aristóteles. Pero,al hacerlo así, se
encontrarono en oposicióna algunastesisaristotélicas>o en contra-
dicción con doctrinasreligiosas

Para refutar las contradiccionesde los jalasIfa, escribió Algazel
su Tahajut, como ya hemosdicho. Y> a su vez, para defenderla filo-
sofía de los ataquesde Algazel, Averroes escribe su Tahajut al-Ta-
hajut, dondehace uso de las doctrinas que ha encontradoen sus
lecturas de Aristóteles y que ha desarrollado en sus comentarios.
Pero, su fin es también restaurar el significado auténtico y puro
del aristotelismo> librándolo de las injerenciasneoplatónicasde los
jalasija orientales.

Algazel utilizaba el lenguaje de al-Farabi y de Avicena, esencial-
mente neoplatónico>para refutarlos.Y Averroes rechazael carácter
filosófico de este lenguaje, al que tacha de vulgar> mal definido y
falto de contenido, porque él sólo lee el lenguaje aristotélico. Por
esto,las discusionesqueempleaAlgazel no son, en su opinión, razo-
namientos filosóficos, sino discursosdialécticos:

<Este argumentoestáen el más alto grado dialéctico, pero no al-
canza el grado de prueba demostrativa, pues sus premisas son no-
cionescomunes;las nocionescomunesse aproximanal equívoco,mien-
tras que las premisas demostrativasse refieren a cosasdel mismo
género»112

Estos reprochesaparecende continuo por toda la obra. Pero, lo
más importante es que los haceextensivosa los neoplatónicosmu-
sulmanes:

«Quien trata de probar la existenciade un agentepor este medio,
sólo da argumentospersuasivosy dialécticos>pero no pruebasdemos-
trativas. AI-Farabi e Ibn Sina han seguidoesta línea para establecer
que cada acto debe tener un agente,pero ello no es prueba de los
antiguos filósofos» 113

1~I Apud 5. MuNK: Mélanges de pbilosophiejuive er arabe, París,A. Franck,
1859; nouv. éd., J. Vrin, 1955, p. 442, texto traducido de la versión hebrea.

112 Tahafut, cd. árabe, p. 5; trad. lat., p. 70. Estaspalabrasson expresadas
por Averroes despuésde haberexpuestoel primer argumento de Algazel, con-
cernientea la eternidaddel mundo.

II) Ibídem, PP. 54 árabe,97-98 latín.
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Para destruir el ataque de Algazel contra la filosofía, Averroes
no utiliza lo que parecíamáslógico, a saber,la obra de los propios
filósofos atacados,sino la filosofía de Aristóteles:

«Las demostracionesestán en las obras de los antiguos que han
escrito sobre estasciencias, especialmenteen las de Aristóteles, no
en lo que han dicho Ibn Sina y otros filósofos del Islam sobreeste
problema, si es que se encuentraalgo en ellos sobre esto. Pues sus
teoríasmetafísicasson puras presunciones,porqueprocedende nocio-
nes comunes,no particulares, esto es, nociones que son ajenas a la
naturalezade la investigación»¡14,

Así, pues,lo queAverroesestáhaciendono es defendera los filó-
sofos musulmanes>sino la verdadera filosofía, la de Aristóteles>
salvaguardándolade la mala interpretaciónque aquélloshabían he-
cho de ella. Su tarea consistió,por tanto, en introducir dentro del
Islam el verdaderopensamientofilosófico quehabla sido considera-
do, en gran medida, como contrario a las verdadesestablecidaspor
la religión. Tareatanto másdifícil, cuantoque la comunidada la que
se dirigía habíaaceptado,hastacierto punto, sus ideasmodificadas
por otra tradición filosófica. Por ello> si Averroes quería introducir
al genuino Aristóteles, debía mostrar antes,para evitar suspicacias,
quenadanuevo hayen él o, al menos>quenadahay en el Estagirita
queamenacelas creenciasreligiosas,porquela filosofía, el auténtico
producto de la razón pura> está completamentede acuerdocon la
religión; porque la filosofía da a conocerla misma verdad,aunque
por distinto camino, que la religión. Es aquí> justamente,donde co-
bran sentidosus obrasteológicas.

La filosofía, para Averroes> es la vía exclusivamentehumanaque
nos da a conocerlo mismo que la religión, que es vía divina. Inten-
tar leer a Aristóteles sin ninguna limitación significa, entonces>la
aperturade una estricta filosofía como sabiduríahumana,su posi-
bilidad. En otras palabras>su proyecto de restaurarel verdadero
aristotelismoentrañabauna consagracióny dedicacióna la filosofía
sin ningún prejuicio, sin ningún otro magisterio que el de la sola
razón. Representaba>en suma, el triunfo total de la Razón. Pero
esto era algo que el Islam, al menosuna parte del Islam —la no
andalusí“t..~, no podía tolerar: de ahí que su lectura aristotélica
significase la clausuradel pensamientofilosófico en el Islam.

La defenestraciónde todo atisbo de razón—despuésde Averroes,
éstaquedóconfinadaal campo de la lógica entrelos teólogos—>tuvo
lugar con el tradicionalista Ibn Taymiyya (m. 1327), en su obra de
título bien significativo: Al-radd <alá -l-mantiqiyyun, «La refutación

¡14 Ibídem, PP. 325 árabe, 269-270 latín.
“5 Cf. M. CRUZ HERNÁNDEZ: Historia del pensamiento,vol. II, pp. 125-127.
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de los lógicos»~6, dondeexpone su rechazototal y completo de la
lógica griega> denunciandosus insuficienciasy peligros> siendo el
único y exclusivocriterio de verdadel de la tradición.

La única facultadhumanaque quedaría>dentro del mundoislámi-
co, con cierto valor en cuanto fuente de conocimiento> sería la ima-
ginación; reconocidapor muchosmusulmanescomo la facultadsupe-
flor, daría origen a esa corriente de pensamiento>llamada «filosofía
iluminativa», que ya hemos mencionado>y a diversasactitudesante
el Libro revelado.

116 Ed. por A. SHARAFUDDIN, Bombay> 1369/1948.
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