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L. El sentido de un problema histérico. Las tres figuras prinéipales de la
falsafa andalusi, Tbn Bagya, Tbn Tufay! e Ibn Ruid, como los demss pensadores de
al-Andalus, son posteriores a los tres grandes faldsifa orientales: al-Kindf, al-Farabi
¢ Ibn Sin&; podia parecer natural que el pensamiento de aquellos fuese continuacién
del de éstos, y en gran parte asi fue, Los investigadores del siglo XIX y principios
de XX no plantearon ningiin problema critico respecto a dicho punto; pero a partir
de (914, con la publicacién por M. Asin Palacios del valioso trabajo, Ibn Masarra
¥ su escuela. Origenes de la filosofia hispano musulmana', a situacién cambié, Tbn
Masarra (883-931) es posterior a al-Kindt: pero el hecho de desconocer a dicho
pensador no tiene especial significado en cuanto Ibn Masarra tenia unos intereses
"ideoldgicos” muy alejados de la Jalsafa y sus fuentes procedian de la Mu ‘tazila y
del rasawwif. Por el contrario, Ibn Bagya (¢1070?-1138) e Ibn Tufayl (;11107-1185)
que demuestran un buen conocimiento de al-Farabi e Ibn Sina respectivamente, son
muy posteriores cronolgicamente a dichos faldsifa orientales. Interesaba conocer,
por tanto, si los tres grandes faldsifa orientales habian sido conocidos en al-Andalus
en €poca anterior a los iltimos afios del siglo XI.

Fue también Asin Palacios el que proporciond las primeras pistas, tanto por
utilizar a $a‘id de Toledo, como por sus trabajos sobre Ibn Hazm de Cérdoba
(994/1063) e Ibn al-Sid de Badajoz (1052/1127): Ibn Hazm conoce a al-Kindi, al
menos parcialmente, e Ibn al-STd maneja cuando menos la logica de al-Farabi. Como
Sa‘id (1029-1069) da un resumen de la vida, obra ¥ pensamiento de Aristételes y lo
elogia, y era posible que algunas obras del Estagirita hubiesen llegado a al-Andalus,
se dié por cierto y probado que el Aristoteles arabus habia sido recibido, sin
distinguir cudles fueran los escritos llegados acd. Asf surgié la idea de una
continuidad de la falsafa drabe oriental (Aristételes drabe, al-Kindi, al-Farabi e Ibn
Sind) en la occidental (Avempace, Tbn Gabirol, Ibn Tufayl y Averroes).

! Real Academia de la Historia, Madrid, 1914,
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En los afios 1951 a 1955, durante la preparacién de mi Filosofia Hispano-
Musulmana’, hube de plantearme ¢l problema. Mis lecturas, en razon de edad, eran
reducidas y estaban centradas en los pensadores que debia exponer; pese a ello, tanto
en dicha obra como en la Filosofia drabe’, mantuve las reservas sobre los
conocimientos que Ibn Bagya pudiera tener tanto sobre todo el Aristiteles drabe
como de Ibn Sina. En los afios sesenta llegué al convencimiento pleno de que Ibn
Baj{a entendia por Aristételes cuanto se expresaba en las parifrasis de al-Farabi.
"Sospeché entonces, aungue no me atrevi a expresarlo hasta 1974, que tampoco habia
manejado de primera mano la Fisica y la Metafisica de Aristteles. Los numerosos
textos de ambas obras que cita [no textualmente] el pensador zaragozano estin
también citados por al-Farabi [...]. Pudiera afirmarse que esta utilizacion de al-Farabi
es cierta, pero que ello no implica que hubiera podido tener el texto aristotélico
delante. Dificilmente, podriamos saber esto con facilidad. Pero si un autor tiene un
texto ante sus 0jos y sin embargo, el comentario de otro autor, al que €l sigue,
predomina en su interpretacion, no hay duda de que &l no lo recibié. La posesidn de
un libro y su lectura, sin mds, no justifica la asimilacién. No obstante, ésto
significaria, que la perspicacia de dicho autor no cra demasiado grande; y asi, habria
que concluir, o que bien Ibn Bayya no era perspicaz, a lo que me resisto bastante,
o que identificaba como [real y textwal] texto aristotélico uno que era [del
comentario] de al-Farabi™.

Por otra parte, no sorprende menos que Ibn Tufayl acepte con verdad de fe
filosofica la afirmacién de Tbn Sind de que el Sifa’ no difiere en nada del
pensamiento de Aristoteles. Asi, pues, también habria que admitir que Tbn Tufayl
tampoco habria sabido entender a Aristételes, lo que resultaria contradictorio con la
agudeza mental del autor del Hayy b. Yagzan; o, por el contrario, no era necesario
reconocer que no habia tenido ante si los textos completos de la Fisica, Metafisica
y De anima de Aristételes. No muchos afios después Averroes acusard con toda
razén a Tbn Sina de mezclar en sus obras, y concretamente en el Sifa’, 1a filosofia
de Aristételes con doctrinas de otras procedencias, y ello por necesidades teologicas
derivadas del pensamiento del Kaldm.

A estos datos doctrinales se une un hecho histérico-cultural extraordinario,
pero sorprendente: la traduccidn del drabe por Tbn Dawid del De anima de Ibn Sina
que fue "latinizada” por Domingo Gundisalvo; dicha traduccién influiria
posteriormente en la orientacion de todo el pensamiento latino medieval entre 1180
y 1250. Dicho pensamiento era lo que buscaba y necesitaba era Aristteles: lo que
se le da es la parte sexta de la Fisica del Sifa’ y con exacta traduccion de referido

? Asociacién Espafiola para el Progreso de las Ciencias, 2 vols., Madrid 1957.
¥ BEd. Revista de Occidente, Madrid 1963.

4 vy o5 limites del aristotelismo de Tba Ru3d". Pub. en Multiple Averroés, Les Belles Leutres, Paris
1978, pp. 148-149.
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titulo, Liber sextus De naturalibus. ;Por qué se proporciona a los escoldsticos latinos
la obra de un supuesto comentador de Aristételes y no la del maestro?: 4Ppor qué no
interesa, por ignorancia o porque no la posefan?. Lo primero es falso a nativitate en
cuanto se va a utilizar a un supuesto comentarista en principio menos fiable que
Aristételes, ya que se trataba de un musulmdn. Lo segundo es desmentido por el
mismo texto traducido, pues en él se cita la obra de Aristételes. Sélo queda la tercera
explicacion: no se poseia el texto aristotélico. Las primeras citas que demuestran un
conocimiento completo y real de los textos del De anima del Aristételes drabe son
las de Tbn Ru3d escritas a partir del 554/1159. La traduccién del De anima
aviceniano por Ibn Dawid debe datarse antes de 1150, cuando Gundisalvo ain no
dominaba el drabe; retrasar dicha traduccién a los afios 1150-1 152, los dos iltimos
de la vida del arzobispo Don Raimundo, carece de sentido. A mi entender dicha
traduccion debe fecharse en torno a 1140. Aunque este terreno no fuese el de mis
ocupaciones principales, entre 1973 y 1974 me tomé la pequefia molestia de
comparar los estilos de traduccién de Ibn Dawid y de Gundisalvo. El resultado lo
anticipé en 1974°. La responsabilidad de la traduccién del Liber sextus De
naturalibus corresponde plenamente al Ibn Dawiid maduro; Gundisalvo se limité a
latinizar texto romance, como se dice en el prologo de referida traduccién. Por tanto,
hacia 1140 Ibn Dawiid no contaba con el De anima aristotélico; en 1156, Ibn Rusd
lo poseia al redactar su Yawami* al-falsafa. Nada de ello es extrafio, habida cuenta
del papel de la falsafa dentro del campo mucho mads amplio del pensamiento
isldmico,

2.- La 'falsafa" dentro del pensamiento isldmico. Los occidentales
primero, y los propios musulmanes después, hemos desorbitado el puesto de la
falsafa dentro del pensamiento isldmico. Renan tuvo la feliz intuicién de considerar
que dentro del Islam la falsafa tuvo un puesto muy peculiar; al exagerar su juicio,
expresdndolo rotundamente, y proyectar sobre el Islam de los si glos IX al XII la
ideologfa del ciclo cultural occidental del siglo XIX, su hallazgo perdié su eficacia.
El hecho histérico real verificable era que al-Kindi, al-Farabi, Ibn Sinda, [saac Israeli,
Ibn Bag§a, Ibn Gabirol, Ibn Tufayl, Ibn Rugd y Mo&é b. Maymiin fueron recibidos
por la Escolastica latina del siglo XIII ¢ incorporados, como unos escoldsticos mAs,
a la historia del pensamiento occidental. Por tanto, la conclusién fue que dichos
autores representaban plenamente los pensamientos drabe y judio. Cuando los
estudiosos musulmanes del siglo XIX advirtieron el aprecio occidental por los viejos
Jalasifa, asumieron con gusto dicha alta valoracién y con etla el papel cenfral de la

* "Santo Tomds y la primera recension de Averroes por los latinos”, Atti del Congresso del
Centenario di San Tommaso. Roma, 1974, pp. 317-324, con el texto completo, pero sin la comparacién
¥ con la excusa "ci dispiace di non potere, per difficolta tecniche, offtire al lettore questo studio
comparative di traduzione”. La comparacion vié la luz en 1987, Homenaje al Prof. Darfo Cabanelas.
Granada 1987, vol. I, pp. 253-270.
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falsafa. Pero lo que era y es vilido para el pensamiento traducido y transmitido no
tenia que serlo, sin mds, para el original dentro del mundo isldmico. Conviene, pues
situar a los falasifa dentro del conjunto del pensamiento isldmico.

Con toda justicia debe afirmarse que la falsafa es un pensamiento que debe
ocupar un puesto preminente dentro de la historia universal, pero con toda justeza
conviene decir enseguida que su puesto dentro del pensamiento isldmico es muy
peculiar. La estructura del Isiam hace que el figh, el kalam, el tasawwif y la
batiniyya posean dialécticas peculiares y rigurosamente estructuradas en la dialéctica
de las ciencias religiosas, tanto en la sunna como en la §7°a u otras desidencias; su
desarrollo histérico no se interrumpié nunca de un modo radical y su vigencia social
llega hasta nuestros dfas. Pero hay otros saberes que, antes de darse en el Islam,
existieron en otros pueblos, como dice Ibn Jaldtn, que los llama recibidos o
adquiridos y tienen una cierta relacion con Jas artes practicas. La filosofia de los
antiguos es recibida como una mds de las referidas ciencias; su origen fordneo es tan
evidente que, pese a poseer los érminos hikma y hakim, translitera los nombres
griegos: "philosophia” por falsafa y "philesophds” por faylasif (pl. falasifa).

Ademis, la filosoffa griega recibida lo es en una formulacién neoplaténica
y muy concretamente en la que pudiéramos llamar alejandrina, que comprende la
linea siguiente: el Socrates platonizado, Platén, Aristételes completado por Porfirio
en Iégica y Plotino en metafisica (Kitab Uritliagiya min Aristi), Plotino (como al-Sayj
al-Y @inani), Proclo, etc, hasta Yahy al-Nahwi (Juan Filopén). Esta linea comprendia,
ademds, algunas doctrinas presocrdticas y estoicas, en este ultimo caso muy
especialmente de Crisipo. Esta fllosofia recibida, completada por los falasifa
orientales al-Kindi, al-Farabi e Ibn Sina, es la falsafa, que considera que el saber de
~los antiguos wvo su codificacion suprema y definitiva en Aristételes. De aqui que
al-Kindi hiciese un gran esfuerzo para ofrecer obras que mostrasen la terminologia
filoséfica (R. ff hudid al-asya’ wa-rusimi-hd), el nimero de los libros de Aristételes
(R. fi kammiya kutub Aristi etc.} y la concordancia de Platon y Aristételes en el
problema del alma (R. fi-I-gawl fr-l-nafs al-mujtasar min Kitab Aristi wa Aflatin
etc.). También al-Faribi, pese al mayor desarrolio e independencia de su pensamiento
y a los doce comentarios que realiza, escribe tres obras de introduccién a la falsafa,
otras tres demostrando la unidad y concordancia de la filosofia y una introduccion
a la filosofia de Aristételes. De todas ellas sélo citaré tres:

Kitab fi ma yanbagri ‘an yugaddam qabla tu ‘allum al-falsafa.
Kitab al-Yam* bayna ra’vay al-hakimayn Aflarin al-ilght wa Aristii.
= Magita i agrad-Aristi-fr kull magalatin-min kitahihi-al-mawsin bi-l-huraf

Es necesario llegar a Ibn STna para encontrar dos precisiones esenciales: la
primera, su deuda respecto a al-Farabt; la segunda, la existencia de otros libros de
los Antiquos que no eran los del Corpus aristotelicum arabum y que ¢l conocio y
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utilizo antes de gue se perdiesen. He aqui lo que dice en su autobiografia conservada
por al-Gowzyani:

"Habiendo alcanzado la maestria en 16gica, fisica y matematica, me incliné
después al estudio de la metafisica, leyendo el libro de la Metafisica (de Aristoteles),
pero sin entender nada; las intenciones de su autor me parecian oscuras. Relef dicho
libro de cabo a rabo mds de cuarenta veces, hasta el extremo de sabérmelo de
memoria, pero sin alcanzar ni su sentido, ni su fin. Desesperado de comprenderlo con
sdlo mis medios llegué a decirme: este libro no hay quien lo entienda. Una tarde, al
pasar por el bazar de los libreros, un vendedor se me acereé con un libro en la mano
voceando su precio y me o ofrecié; pero descorazonado lo rechacé, convencido de
que no habria mérito alguno en aquella ciencia. Pero (el vendedor insist{a) diciendo:
compra este libro que es barato, te lo vendo por tres dirhemes, pues su duefio estd
en apuros. Lo compré: se trataba del libro de Abii Nasr al-Farabi titulado Fragrad
[Aristd fi] kitab Ma ba'd al-taba. Volvia a mi casa y me apresuré a leerlo;
inmediatamente se me descubrieron las intencienes del autor de dicho libro, que ya
me sabfa de memoria. Contento por ello, al dia siguiente di lirmosna crecida a los
pobres en accién de gracias a Dios, jensalzado sea!”.

"Un dia pedi permiso (al sultdn de Bujara, Nih b. Mansirr) para acceder a
su biblioteca, examinar sus libros y leerlos, accediendo a mi peticion. Penetré en un
edificio formado por numerosas salas llenas de armarios repletos de libros apilados
unos sobre otros. En una de las salas estaban las obras de humanidades drabes y
poesia, otra con obras de derecho isldmico; y asi las restantes, siempre con libros de
un solo saber. Lef el catilogo de los libros vi algunos de los cuales la gente no
conocia ni su nombre, ni yo mismo tos habia visto antes ni volvi a verlos. Luego de
haber leido dichos libros, me aproveché de ellos, conociendo asi lo que cada autor
habia alcanzado en su ciencia (respectiva)"®.

La ya citada autobiograffa de Ibn Sina nos informa con suficiente claridad,
no solo cual era el curriculum cultural isldmico, sino el puesto de la falsafa en ¢l
conjunto del pensamiento isldmico: el Alcordn y el hadii, el adab y el figh eran ios
saberes islamicos fundamentales; la matemética (aritmética, geometria, astronomia,
Optica y miisica), y la medicina eran las ciencias més indispensables; la 1ogica era
el necesario saber instrumental; la fafsafe fundamental era la fisica (gue encerraba
la psicologia). Cuando un autor como al-Fardbi casi parece prescindir en absoluto de
la ciencias religiosas, se ve obligado a colocar la ética social o politica como una
universal ciencia religiosa, 1o que es explicable en cuanto e! Islam no sélo es Sari'a,
sino también umma. Este sistema "curricular” perdurd durante mucho tiempo, y para
evitar repeticiones me cefiiré al modo como lo presenta, a finales de siglo XIV, Ibn
Jaldun.

6 . . .
La traduccién de estos dos pdrrafos 1a hagoe de acuerdo con un trabajo en redaccidn sobre los
problemas criticos de 1a biografia de Ibn $ina escrito por al-Gowzgani.
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‘Ilm al-qird"at
‘Um al-hadit
Al-‘ulim al-nagliyya wa-l1-wad‘iyya ‘Ilm al-figh
‘Tim al-kalam
‘Nim al-tasawwuf
Saberes
Matematicas
Al-‘uldm al-hikmiyya wa-l-falsafiyya Loégica
Fisica
Metafisica

Los sabios en lo isldmico (hutkama’), los expertos religiosos o ulemas en
sentido estricto (‘ulama” y los jurisperitos (fugaha') no necesitaban el curriculum
completo: les era indispensable el conocimiento de las ciencias religiosas, el dominio
de las humanidades drabes y la l6gica necesaria para el orden de su discurso. Hay
que llegar a al-Gazzali para que se postule una mis completa formacion filosdfica,
pero sélo para poder rebartir, como ¢l hizo, las impias y erréneas doctrinas de los
falasifa. Por tanto, el pensarmiento isldmico sunnf o 377, general y comin, desde sus
inicios hasta hoy, tiene un dmbito mds amplio y extenso en nimero de autores, obras
y espacio temporal que la falsafa. El kalam. ¢l figh, el tusawwiif y la batiniva son
anteriores a la falsafa y contindan hasta nuestros dias, pese al agotamiento de
aquella. Si bien la fulsafa estricta es algo mds que la brillante anécdota persa-andalusi
que supuso Renan, no hay duda de que fue un fendmeno cultural reducido a los
siglos 1X al X1L. En al-magrib se acaba con Tbn Ruid; en el masrig continia, pero
gracias a la especial interpretacion esotérica de Sohravardi que se prolonga hasta
Molla Sadra Sirazi y sus discipulos.

3.- Los comienzos del pensamiento isldmico en al-Andalus. Los comienzos
del pensamicnto islimico en al-Andalus fueron estudiados por Asin Palacios, en su
obra va citada, gracias al andlisis de los repertorios bio-bibliograficos andalusies y
a informaciones de Fisal de lbn Hazm. Se ha intentado completar la informacion de
Asin Palacios, pero salvo en el caso del prof. Makki, que ha afadido algunos
nombres, el resultado ha sido baldio, cuando no ha conducido a enturbiar el problema
al querer identificar a autores mds o menos bdtinies con presuntos §i'fes. Como la
heterodoxia se puso de moda, algunos novedosos han querido situar en ella a todos
los iniciadores del pensamiento isldmico en al-Andalus y hasta a Ibn Hazm,
agarrandose al clavo ardiendo de que no se prociaman abiertamente §i*fes por temor
a la "represion” omeya. y considerando heterodoxos a cuantos no fueron malikies;
de tales "razonamientos”, lfbrenos Dios. Los tnicos datos cientificos ciertos son que
a partir del reinado de ‘Abd al-Rahman II (822-852) los bidgrafos nos dan nombres
de cientificos, esotéricos, espirituales y mu'tazilies de 1os que se dicen que
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profesaban ciertas ideas, que introdujeron libros de pensamiento o que conocieron en
el masriq pensadores o doctrinas determinadas; y estos datos culminan con los
referentes a los Bana Masarra, padre e hijo, y a los discipulos del iltimo que tanto
preocuparon a ‘Abd al-Rahman II1, un siglo después de la referida introduccion.

No debe sorprender este desarrollo relativamente tardio, pues poco es lo que
sabemos a ciencia cierta del Islam andalusi antes de ia llegada (755) del primer
principe omeya ‘Abd al-Rahmin b. Mu‘iwiya, ya que las leyendas de los
historiadores egipcios -que luego seguirfan a pie Juntilias los historiadores andalusies-
estdn sujetas actualmente a revisién. Los datos entre el 755 y el 822 son
fundamentalmente histéricos, salvo las referencias a las "escuelas" de figh, en el
referido siglo IX. A partir de este momento, el figh, predominantemente maliki, la
espiritualidad, el esoterismo, la meu‘tazila y las ciencias se desarrollan de un modo
semejante al sucedido antes en el madriq. En lo que ahora nos importa, v dejando
apartc la escuela masarri y el tasawwilf, la evolucion de la anterior situacién nos
lleva a figuras a caballo de los siglos X y XI, como Ibn Yulgul, Sa‘id, Maslama al-
Magritt e Ibn Hazm. ;Qué sucede con la otra rama del pensamiento isldmico ya
desarrollada en el masriq, la falsafa?.

4.- La aparicién de la falsafa en al-Andalus. El deseo de algunos arabistas
de adelantar la llegada de la falsafa a al-Andalus ha conducido a una explotacién
excesiva de los datos proporcionados por los repertorios bibliogréficos, Ibn ‘?ulf{ul
y 8a'id. Conviene decir que en tal exceso cay6 inicialmente Asin Palacios, aunque
s6lo fuera nominalmente, y ello porque utilizé e! término Jilosofia equivocamente (no
como paralelo al de falsafa, sino al de pensamiento); tal excusa no cabe en otros
casos mds recientes, en los cuales se toman textos de Ibn Yulgul y de Sa‘id sobre
Arist6teles y la falsafa oriental para concluir que, si saben tales cosas de Aristételes,
€ste autor, sus obras, y las de sus seguidores los Jfalasifa, se encontraban ya en al-
Andalus. Por todo ello conviene reproducir los textos fundamentales para conocer su
exacto contenido y significado.

a) Ibn Yulbul. Sulayman b. Hassan llamado Ibn ?ulyul nacié el afo 943,
estudid y fue famoso como médico; es autor del Tabaqat al-atibba’ wa-I-hukama’,
En la novena "generacién” da noticia de los médicos y "sabios" andalusies; pero
como ha sefialado el prof. Vernet’, poco es lo que concreta y lo poco, tardio. Asi,
sitia durante el reinado de ‘Abd al-Rahman IIT (primera mitad del siglo X) el
momento en que “llegaron de Oriente libros de medicina y de todas las demds
ciencias, y se desperté la preocupacion de ia gente, apareciendo desde el comienzo
de su reinado médicos famosos [...]. Ahmad b. Hakam b. Hafsiin [...] fue un
destacado filésofo y hdfiz de gran talento y excelente inteligencia [...]; era elocuente,

7 Esudios sobre historia de la ciencia medieval. Barcelona 1979, pp. 469-486.
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estudioso y conocia las definiciones de la l6gica™. Eso es todo; por tanto, de
Sfaylasif no tenia nada.

b} Sa‘id de Toledo. El cadi Abi-1-Qasim b. Sa‘id, conocido por Sa‘id de
Toledo, naci6 en Almeria en 1029. Es autor del Tabagat al-umam, obra de gran valor
y con muchas notas de originalidad, entre ellas la inclusion de los pensadores judios
andalusies y en especial de Ibn Gabirol; la parte que se refiere a los Antiguos y al
masriq depende de la versién drabe oriental de la vida alejandrina del Estagirita;
enumera sus obras; pero los escasos trozos citados mds o menos literalmente (casi
siempre menos) proceden del Organon (Sofistica) y de la Historia de los animales;
ni uno sélo de Fisica, Metafisica y De anima. El elogio de Aristételes y el resumen
de su pensamiento ("Aristételes es el cenit que culmina la filosofia griega; fue el
dltimo de sus sabios y el mis grande de sus cientificos™), es copia de la versién
drabe de la vida alejandrina de Aristételes. Algo semejante hay que decir de las
noticias sobre Sacrates y Platon; el faylasuf que parece conocer es a al-Kindi. Pese
a todo ello sabe distinguir la falsafa de las ciencias religiosas.

A parte de la buena referencia a Ibn Masarra, ya utilizada por Asin Palacios,
las citas de supuestos fildsofos andalusies son las siguientes:

1°.- Sa‘id b. Fathiin de Zaragoza, conocedor de la légica y autor de un
"opdsculo introductorio a las ciencias filosSficas titulado £V drbol de la
sabiduria".

2°.- Ibn al-Kattani "estudié entre otros, con el filésofo Ahmad b. Hakam b.
Hafsiin y con el citado Sa‘id b. Fathin; se distinguié en la medicina y sabia
16gica”.

3°.- Ahmad b. Hakam b. Hafsin, "conocfa la l6gica y gran nimero de
ciencias”.

4°- Isma‘fl b. Badr, llamado el Euclides andalusi. "Se destaco en la
geometria y se dedicé a la légica. Es autor de un afamado compendio de los
ocho libros de Organon de Aristételes”.

5°. Al-Kirmani, médico y gedmetra; "cuando regresé a al-Andalus, trajo
consigo los tratados conocidos como Rasa'il [jwan al-Safa’, y no sabemos
que nadie antes los hubiese introducido en al-Andalus [...]: conocia mal la

® Bdt. Fu'ad al-Sayyid, pp. 92 y 110,
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astronomia cientifica y la légica [...], pero en las ‘wlam al-nazariyya no tuvo
rival en al-Andalus".

6°.- Ibn al-Fawwil de Zaragoza. "Este sabio que sobresalié en la medicina,
tenia conocimientos de l16gica y de todas las [demds) ciencias filoséficas.
Escribi6 una obra titulada El tesoro del pobre, escrito en forma de preguntas
¥ respuestas, que contiene todas las leyes de la l6gica y las principales de
la fisica ", Era judio.

7°.- Ibn al-Bagiini de Toledo, médico, autor de "obras espléndidas sobre las
diferentes ramas de la filosofia griega. Advert{ que habia asimilado tanto la
geometria como la ldgica, materia [esta ltima] que dominaba casi por
completo”.

8°.- Abii-I-Fadl Hasday, autor de unos Tabagat. Poseia conocimientos de
logica, habia estudiado la fisica y estaba iniciando 1a lectura del De coelo.
"Si llega a vivir lo suficiente -escribe Sa‘id- y continia con su animo,
pronto conocerd bien la filosofia y ninguna parte de esta ciencia guardari
secretos para 1",

9°.- Ibn al-Nabbas de Pechina y Abii Amir también se interesaron por la
fisica y la metafisica. Pero, en conjunto "ningiin andalusi cultivé [dichas
ciencias] con ahinco™.

Los textos citados ensefian los siguiente: a) ningiin andalusi es considerado
como fiel y esforzado estudioso de la falsafa griega (p. 185). b) La mayor parte de
los autores estudian, conocen o escriben légica. c) El De coelo s6lo se cita una vez
¥ como iniciado su estudio y €) de ninguno se dice que conociese a al-Farabt o Ibn
Sina. '

c) Ibn Hazm. (994-1063). Aparte de su valiosa informacién sobre Ibn
Masarra y los masarries, utilizada por Asin Palacios, y algunas referencias sobre las
doctrinas de algunos "disidentes”, muestra un buen conocimiento de cual eran los
contenidos y nombres de las ciencias de los antiguos: "Las ciencias de los antiguos
son las siguientes: 1° la filosofia y las leyes de la 16gica, sobre las cuales discurrieron
Platén, su discipulo Aristételes, Alejandro de Afrodisia ¥ quienes siguieron sus
huellas. Esta ciencia es buena y de elevado rango, porque en ella estriba el
conocimiento intuitive del mundo entero, con todo cuanto hay en €l, sus géneros y
especie, sustancias y accidentes; a méds de fijar las condiciones que ha de reunir la

¥ Extractos de Jas péginas 167-168, 171-172, 181-185, 189, 192-195, [98 y 204-206 de la excelente
traduccién francesa de R. Blachére, Paris 1935,
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demostracion apodictica |...]. 2° La ciencia de los ntimeros [...]. 3° La ciencia de la
geometria, de la cual trataron el compilador del Libro de Euclides y quienes
siguieron su direccién |...]. 4° La astronomia, de la que trataron Tolomeo y antes que
él, Hiparco, y despues los que siguieron el camino de ambos, o también quienes
siguieron el camino de otros [astrénomos] anteriores a aquellos dos, de las gentes de
los indios, nabateos ¥ coptos [...]. 5° La medicina, de Ia cual trataron Hipdcrates,
Galeno, Dioscérides y quienes siguieron su ruta"",

Conoce Ibn Hazm la l6gica de al-Kindi y sobre ella tiene un pequeio
discurso; también cita el De animalium motu de Aristételes, uno de cuyos textos
utiliza en apoyo de sus ideas en el Fisal. Ni Asin, antes, ni yo, después, hemos |
sabido encontrar una sela referencia a al-Fardbl o a [bn Sina.

d) Ibn al-Sid de Badajoz. (1052-1127), pese a que su principal fuente fuesen
los Rasd'il Ljwan al-Safa’, conoce las logicas de al-Kindi y de al-Fardbi, pues una
de las cuestiones de sus Masd il trata Acerca de si al-Farabi yerra o no al numerar
los tres primeros predicamentos aristotélicos; pero es muy dificil saber si algunos
textos del Kitab al-hadi’iq de sabor alfarabiano proceden directamente de dicho
pensador, pues es sabido que los Rasa'il utilizaron escritos de al-Farabi''.

e} Abd Salt de Denia. (1067-1134). Su obra Taqwim al-Difn estd en la linea
de los manuales 16gicos de al-Gazzali, a quien no cita.

19 M. Asin Palacios, "Un codice inexplorado del cordobés Ibn Hazm", Al-Andalus, 11, 1934, pp. 42-
46.

'""El prof. R. Ramén Guerrero en un inteligente y reciente articulo, "Textos de al-Farabi en una obra
andalusi del siglo XI: Gayat al-Hakin de Abi Maslama al-Ma§rit”, (Al-Qanzara, XN, 19914, pp. 3-17)
ha estudiado y resumido adecuadamente los paralelismos de dicha obra, conocida habitualmente como el
Picatrix del Psendo-Ma§riti (ya que se le confundié con su homénimo el matemdtico Abii-1-Qasim) con
textos de los Fusil al-musttazata y de la Mading ol-fadila de al-Farabl. La obra de Abu Maslama al-
Ma$riti fue escrita hacia al 443-448/1052-1056, (y nunca hacia 342-348/959-960, fecha en que su autor
agin ne habia nacido). Si se aceptan dichos paralelismos, algunas obras no ligicas de al-Farabi habrian sido
introducidas antes del (060 en al-Andalus, ademds de las logicas documentadas por su utilizacion per lbn
al-87d. Conviene sefialar, para no caer en una "cuestién de lenguajc”. que cuando se dice que un autor
aparece en una fecha determinada es cuando es suficientemente citado, y no sdlo nominaimente. por ore
autor en una obra concreta. Por tanto, la fecha ante puede llegar hasta el 443/1052. que aiin es segunda
mitad del siglo XI.

Por otra parte, aunque Abd Maslama al-Mayril presuma de haber consultade como fuentes
doscientas veinticuatro obras, mucho me temo que solo haya utilizado los Rasa'if Thwan al-Safa’. Cuantas
referencias a doctrinas gndsticas, herméticas, isma‘Tlies y sabeas aparecen ¢n el Picatrix se encuentra en
los referidos Rasd il en ellos el dnico faldsifa citado es ai-Firdbi cuya utilizacion por referida obra es
conocida: basie con citar a 1. Marquet, La philosophie des Ihwan al-Sufa’. Alger 1975, (thése d'état,
presentada en Parfs. el 12 de junio de 1971). Por tanto, convendria descartar que el Picarrix fucse otro
deudor mis de la famosa "enciclopedia” fitimf de los sedicentes Ipwdn al-Safa’.
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S} Ibn Bayya, (;10707-1138). Es un perfecto conocedor de al-Farabi,
utilizando la casi totalidad de las obras del gran pensador oriental. No cita a Ibn
Sina,

g) Ibn Tufayl. (;11107-1185). Conoce todo el pensamiento andalusi anterior
a él y la casi totalidad del pensamiento oriental, asi escribe:

1°. "No pienses que tampoco ningtin andalusi haya escrito sobre esto nada
que sea suficiente, ya que todos los hombres de espiritu cultivado que han vivido en
al-Andalus, antes de divulgarse en este pais la légica y la filosofia, consagraron su
labor tan solo a las matemdticas, en las que alcanzaron un nivel muy alto, pero no
estudiaron las demds [ciencias]".

2%, "Después de éstos vino otra generacion de hombres mucho mds hdbiles
en la especulacion y mds cercanos a la verdad; entre todos ellos no hubo ninguno de
inteligencia mds aguda, pensamiento mds firme y visién mds auténtica que Abd Bakr
b. al-5&’ig [Ibn Bayyal".

3% "En cuanto a los escritos de Abli Nasr [al-Farabi] que han llegado a
nosotros, la mayor parte se refieren a la lgica, y los que tratan de filosofia contienen
muchas mds cosas dudosas. Asi en el Kitab al-siva al-fadila [...]. En su Siyvasa al-
madaniyya [...]. En su Comentario al Kitab al-ajlaq [...]".

4°, "Me pediste [...] que te comunicara aquellos misterios de la Hikmar ai-
masrigiyya que me fuese posible divulgar y que son mencionados por el maestro y
principe de los filésofos Abi “AlT b. Sina".

5° "En lo que se refiere a los escritos de Aristteles, el maestro Abd ‘Alf
se ha encargado de explicarnos su contenido, y sigue el método de su filosofia en el
Kitab al-Sifa’. Al principio de [éste] dice que, en su opinién, la Verdad [Absoluta]
es algo diferente de cuanto se trata en el libro, que ha sido compuesto solamente
siguniendo la doctrina de los peripatéticos. Asi, pues, quien desee conocer la Verdad
Pura debe leer su Kitab al-Hikma al-Masrigiyya. El que se tome la molestia de leer
el Kitab al-Sifa’ y las obras de Aristoteles podra ver con evidencia que [ambas]
coinciden con la mayor parte de los asuntos, aunque haya en el Kitab al-Sifa’ algunas
fdoctrinas] que no han llegado a nosotros por medio de AristSteles”.

6°. "La verdad que hemos alcanzado y que es el fin y meta de nuestra
ciencia, no la hemos conseguido sino siguiendo la doctrina de al-Gazzali y la del
maestro Abal “Al1 [...Pero] como [al-Gazzali] habla para el vulgo, lo que ata en un

lugar lo desata en otro™".

h) 1bn Tumlis de Alcira. (1175-1223). Asin Palacios subray6 ia importancia
del testimonio de Tbn Tumlds para la historia del pensamiento isldmico andalusi. Pero

12 Riscla Hayy b. Yagzan, ed. Gauthier, 2° Beirut 1936, pp. 3-17.
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si se le toma al pie de la letra, el temible juicio de al-Maqqarl sobre el cultivo de
algunas ciencias en al-Andalus resultaria cierto. La informacién que da sobre la
situacién en el siglo VI es aterradora: tanto los hispano-cristianos como los
hispano-musulmanes eran totalmente ignorantes; después, menospreciaron,
sospecharon o persiguieron a los estudiosos. "Llegaron a esta peninsula los libros de
Abt Hamid al-Gazzali llenos de doctrinas variadisimas, as cuales hirieron los oidos
de los alfaquies porque contenfan cosas a las que no estaban acostumbrados, cosas
que ni siquiera conocian, cuestiones extrafias por completo a sus habituales estudios,
como lo eran las doctrinas misticas de los sufies y las de otras escuelas sobre las
cuales los habitantes de al-Andalus ne estaban habituados a discutir ni siquiera a
tratar. De aqui que sus inteligencias se resistiesen a darles su aprobacidn y sus

corazones se negasen a admitirlas""”.

La lectura de estos textos que, entre otros, vengo utilizando desde 1951 (en
algunos casos desde antes) y casi todos publicados en 1957, permite sacar las
conclusiones siguientes:

1°. La primera ciencia de la enciclopedia antigua introducida en al-Andalus
fue la medicina a principios del siglo IX. Poco después aparecen referencias a la
geometria v la astronomia. Las primeras referencias a la légica pertenecen al siglo
X.

2°. 8i aceptamos el testimonio de Sa‘id, sélo Ibn al-Nabbas, Tbn Amir y
Hasday cultivaron la fisica (aunque sin demasiada constancia, segin el juicio
genérico de $a‘'id); sélo el ltimo de los citados parece haber empezado el estudio
del De coelo. Es posible suponer que los Meteoraldgicos y el De coelo, acaso en
forma de compendios, fueron introducidos a finales del siglo X.

3°. Al-Kind1 fue introducido a finales del siglo X o a principios del XI y
seguramente solo sus escritos 1ogicos (Ibn Hazm).

4", Al Farabi debid ser introducido hacia el 1050 (AbG Maslama al-Ma§ritT,
Ibn al-Sid). Ibn Ba$ya conoce sus obras logicas, fisicas, psicolégicas, metafisicas y
éticas.

5°. Al menos el De anima y la Merafisica de Aristiteles debieron ser
introducidas con posterioridad al 1140,

4°, Ibn Bag$¥a identifica el pensamiento de al-Farabi con el del Aristoteles
arabum.

7°. Tbn Tufayl conoce bien a Ibn Sina, hasta el extremo de poder citar textos
del prologo del Sifi’ (que fue la dltima parte de esta obra que escribié Ibn Sind);
pero o debe utilizar un texto oriental del prélogo del Sifa’ que suponia que Tbn Sina

" 1bm Tumliis, Introduccicn al arte de la Idgica, ed. y trad. de M. Asin Palacios, Madrid 1916, pp.
8-12; wrad, pp. 8-19.
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habia escrito realmente una obra titulada al-Hikma al-Magrigiyva (en vez de referirse
a un modo del saber que recibiria tal denominacién, o acaso sélo la de "los
orientales” masrigiyyiin), o utiliza o inventa una interpretacién peculiar de Tbn Sina.
Que su informacién era mucha, lo demuestran los textos que cita y las refencias a
los nombres e "historias” de Hayy b. Yagzan vy Salaman wa-Absal; que era una
interpretacién puede deducirse del nulo parecido entre los relatos avicenianos y el
Suyo.

5.- La recepcidn de al-Farabi. El primer faylasaf andalusi fue Ibn Bagya;
las citas de al-KindT por Ibn Hazm no son suficientes para hacer de este importante
autor un faylasdf, fue un historiador excelente, jurista excepcional, literato y poeta
extraordinario y enciclopedista singular, pero nunca un faylasif, Abi Maslama al-
Ma3riti pertenecié también al género de lo que se Itamé "enciclopédicos”; su fuente
capital son los Rasa’il fjwan al Safa’, pero al menos cita a al-I'arabi {;de primera o
de segunda mano?) en cuestiones "filos6ficas”. Ibn al-Sid también debe ser colocado
en la linea de los "enciclopédicos”, siendo deudor de los citados Rasa’il, y
discutiendo una cuestion légica concreta de al-Farabi. Por tanto, quien concreta y
extensamente recibe, utiliza e interpreta la fisica, metafisica, psicologfa y ética social
de al-Farabi es Ibn Bagya. En esta recepcion no hay novedades destacadas en el
campo l6gico, fisico y metafisico, pues no parecen fundadas en los textos
conservados algunas de las opiniones que le atribuyé Ibn Ruid en lo que se refire a
la fisica. No sucede lo mismo respecto a la psicologia y la ética social, como es
conocido y evidente para cualquier lector de la Risalat al-wida', Fr ittisal al-‘aql bi-I-
insan y el Tadbir al-mutawahhid"”. Pero no se trata sélo de una recreacién
novedosa, sino de un superacién de las posiciones de al-Farabi en cierto modo
semejante, pero no paralelo, a la recreada por Ibn Sini. Veamos un sélo ejemplo: el
referente al Tadbir al-mutawahhid.

El Tadbir al-mutawahhid no sigue al esquema de ninguna obra de al-Farabi.
Lo que pudiéramos llamar prélogo™, acerca del sentido de los términos fadbir y
mutawahhid, no aparecen en parte alguna de al-Faribi. Los articulos 1 y 2
(numeracion de Asin) son paralelos a los de 1a Fisica de Al-Farabi, pero escuetos y
mas claros. El tratado De las formas espirituales no se encuentra en al-Farabi de
dicho modo; los paralelismos doctrinales son con la Risala JSima‘ani al-‘aql y R. fT
mahiyyat al-nafs. De la Risala ff ara’ ahl al-madina al-fadila el paralelismo principal
se limita al capitulo 29 de dicha obra, que posiblemente no utilizé Ibn Ba{ya que
sigue un esquema mds cercano a la R. al-Sivasa al-madaniyya, pero en esta iiltima
falta el "prélogo” del escrito de Ibn Bagya, los articulos 1 ¥ 2 de esa parte, y gran

" Para no repetirme me remito a Historia del pensamiento en el mundo isidmico. Madrid 1981, vol.
IL, pp. 78-92.

1 Avempace, EI régimen del solitario, ed. y trad. de M. Asin Palacios, Granada 1946, pp. 13-21,
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parte de los articulos | al 7 del tratado De las formas espirituales. Hay un uso muy
amplio del De animalibus de Aristoteles, muy superior y mds preciso que el de al-
Farabi; y una utilizacién de textos literarios no menos amplia. Por tanto, Ibn Bayya
conoce perfectamente el pensamiento de al-Farabi, pero no sigue ni su orden, ni
todas sus ideas, y en conjunto ¢l pensamiento del autor zaragozano es un avance en
una direccién mds paralela a la aviceniana.

Por otra parte, afiadiré que las referencias a al-Gazzali que aparecen en los
escritos de Ibn Ba§ya son inadecuadas; no aparecen en el Mungid, citado por el
filésofo zaragozano, pero tampoco pueden identificarse con la exposicion de los
Magqasid, y esto ditimo sin entrar en el problema de si dicha obra de al-Gazzall sdlo
tiene de original el prélogo, siendo lo restante una copia mds o menos libre de algin
escrito de Ibn Sina, (el Danes Name). En resumen: una recepcion de al-Farabi (;870-
9507) realizada entre el 1090-1138 debe ser considerada como tardia.

6.- La recepcidén de Ibn Sind. El pensamiento de Ibn Sina es recibido por
Ibn Tufayl y después por Ibn Ruid, positivamente por el primero y son duras y
reiteradas criticas por el segundo. Los entusiastas textos de Ton Tufayl sobre Ibn Sina
deben ser sometidos a critica. Si poseyesemos otros escritos del pensador andalusi
sobre los temas esenciales de la falsafa acaso se aclarasen algunas cosas, pero por
desgracia no es asi. Por tanto debemos sefialar las observaciones siguientes:

1°. El relato del Hayy b. Yagzan de 1bn Tufayl en nada se parece al de Ibn
Sind y en cambio hay elementos mds cercanos a la Risalat al-Tayr del pensador
oriental,

2°. Acepta sin reservas la tradicion oriental sobre la autorfa de Ibn Sina de
la gissar Salaman wa-Absal, relato de origen alejandrino cuya fuente es un viejo
cuento egipcio que también fue wtilizado en la redaccion de la historia biblica de
José; e incluye en el Hayy b. Yagzan dichos dos nombres, pero en un papel ¥y con
un significado muy diferentes de los del relato oriental atribuido a Ibn Sind.

3°, Recoge una opinién oriental, que no he acertado a identificar, “sobre el
titulo de la masrigivya o masrigiyyian de lbn Swna. El término Kitgb al-Hikma al-
magrigiyya no aparece asi claramente en Ibn STnd, ni en los repertorios de sus ohras;
podria decirse que el término kitdb no se escribe por implicito, pero las expresiones
avicenianas parecen apuntar mds hacia una genérica hikma al-maSrigiyya y a unos
masrigiyyan quec a una obra concreta.

4°. La exposicién doctrinal del Hayy b. Yagzan de Ibn Tufayl va mas alla
de Ibn Sind. Ni en ¢l Hayy b. Yagzan, ni en la Risdlat al-Tayr avicenianos se nos
especifica el contenido doctrinal de la simbologia esotérica.

5°. Ei dualismo religién interior (Absal), religién popular (Salaman) es tan
viejo en el mundo islémico como el mismo Islam y estd sefialado por Ibn Sina; pero
éste nunca llega a las conclusiones que aparecen en Ibn Tufayl; puede tratarse de una
"lectura” pro-almohade de dicho problema religioso.
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6°. El mayor paralelismo con la postura aviceniana es en el tema de ta unién
intuitiva.

7°. La critica social que aparece en el Hayy b. Yagzan de Ibn Tufayl estd
mds cerca de la de Ibn Bajja que de la aviceniana.

Por tanto la recepcién de Ibn Sina por los andalusies tuvo lugar al principio
del siglo XII, casi un siglo después de la muerte del pensador oriental, y no tenemos
datos para saber si desde el primer momento fue completa o no. Quién sf recibié
completa la obra aviceniana fue Ibn Ru&d, nacido en 1126, y-cuya primera obra, de
cardcter logico, debié escribirse entre 1151 y 1159, Las primeras criticas "duras"
contra Ibn Sina aparecen en los Yawami* al-sigdr fT al-falsafa escritos en su "primer”
redaccion el 1159. La lectura de estos -y otros- escritos de Ibn Rugd dan la impresién
de un conocimiento previo del Corpus aristotelicum arabum; es posible que dicha
impresién se deba a la natural sisternatizacién y orden dialéctico de Ibn Rudd; pero
a lo mis, la lectura de Ibn STna debid ser coetdnea, pues ya en dicha primera, obra
filoséfica del pensador cordobés, éste toma partido por "su" Aristoteles frente a [bn
Sina.

Averroes cubre en pocos anos (1151-1170) la distancia entre la muerte de
Avicena y la recepcién de su obra por Ibn Tufayl (ca. 1035-1150). La nueva visién
del aristotelismo drabe (ca. 1170-1194) representa una concepcién tan "filoséfica” del
pensamiento que la teologia isldmica pierde su dimensién especulativa (kalam) en
favor de una consideracién fundamentalmente escrituraria representada por el Fas!
al-magal y Kaif ‘an manahiy (ca. 1179-1180). La nueva falsafa de Averroes no cabe
dentro de los esquemas sociales del Islam de finales del siglo XIT y tiempos
sucesivos y carecerd de continuidad dialéctica dentro del pensamiento islimico. El
que tuvo tras su recepeidn por el pensamiento latino medieval escapa del 4mbito ¢
intencién de este articuto'®,

16 . : . -
Para todo lo referente a estas escuetas lineas sobre Averroes, me remito a mi libro Aba-/-Walid
Ibn Rusd, Averroes. Cérdoba 1985.



