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Nota sobre la transcripcion del alfabeto arabe

Para transcribir los nombres v las expresiones arabes hemos utilizado el
sistema adoptado por las Escuelas de Estudios Arabes de Madrid v Granada,
como ha continuacion se presenta:
vhott Vo dd s, S osod otz g fg ko lom,on how y

ham=z=a (") inicial no se transcribe

td" marbiita = a (en estado absoluto) v ar (en estado constructo)

articulo: a/ (aun antes de letras solares) y / precedido de palabra terminada

en vocal

Vocales cortas: a i u; vocales largas: d I i°; alif magsiira: a
El signo ” sobre una vocal significa que ésta debe pronunciarse larga. Un
punto debajo de una consonante (&2, 5, d, f, z,) significa que ésta suena
enfatica, es decir, oscura y fuerte: la (dd) se articula en el paladar; ia & (hd ")
suena aspera; la § (sdd) y la ¢ (td ") son oscuras y sordas y la £ (zd’) esta entre
la -y d. ¥ simboliza la africada sonora (yim), que corresponde a la j inglesa
en ‘John’. g (gayn) suena como la r ‘francesa’, articulada en la garganta,
opuesta a la r (ra’), r ‘espaiiola’. g (gdf) equivale a una k articulada en la
garganta. La rayita debajo de una consonante (d, f,) indica pronunciacién
interdental: d (dd/) corresponde a la d interdental castellana en ‘todo’; £ (ta ")
a la z castellana. ; (jd’) equivale a la j espafiola y § (§7n) corresponde a la ch
francesa o sh inglesa. = (zay) se pronuncia como la z inglesa. ' (‘ayn)

equivale a un sonido faringeo.

" La terminacion del denominativo femenino se transcribe -iyya. Ante la necesidad de
formar un plural espaifiol de un denominativo masculino referido a una dinastia arabe se ha
adoptado la terminacion /es sin modificar el resto de las palabras.




INTRODUCCION

Sin duda, Ibn Jaldan (1332-1406) es uno de los pensadores arabes que ha
suscitado un abundante namero de estudios y analisis desde perspectivas muy
diversas debido a la originalidad y riqueza de sus ideas.! El Kitgb al ‘Ibar
(mejor conocido como Historia universal),? obra cumbre de su pensamiento
histérico y filoséfico, fue conocido y comentado ampliamente en el mundo
islamico desde el siglo XVv. Los estudiosos musulmanes de esa época y de las
posteriores consideraron al Kitab al 'lbar como una obra historiografica de
gran valia. En particular, la Muqgaddima (Introduccion del Kitdb al-‘lbar),
les ofrecid una serie de observaciones y reflexiones politicas sobre el origen y

el desarrollo de los estados. Sin embargo, guiados por intereses

'La bibliografia relativa a Ibn Jaldiin es extensa, baste citar como ejemplo: Walther J.
Fischel, “Selected Bibliography” en Ibn Khaldiin, 7he Muqaddima. An Introduction o
History, trad. Franz Rosenthal, Nueva York, Pantheon Books, 1958, vol. 3, pp. 485-512;
Elias Trabulse, “Apéndice iiI. Bibliografia” en Ibn Jaldin, fmtroduccion a la historia
universal. 4I-Mugaddimah, trad. Juan Feres, México, FCE, 1977, pp. 1129-1148. Para las
obras en arabe, véase ‘Abd al Ramhin Badawi, M ‘alafdt Ibn Jaldir, 1a. ed. El Cairo,
1962. 2a. ed. Tanez, 1979.

? Ibn Jaldiin dividié su texto en un prefacio, una introduccion y tres libros. El prefacio, la
introduccion y el primer libro de esta obra se han editado en arabe y traducido de manera
independiente con el titulo de AMugaddima (Introducciorn). William M. de Slane los tradujo
con el titulo de Prolégomeénes historiques d'lbn Khaldoun, Paris, 1862-1868, 3 vols. Esta
versidon fue reimpresa con el titulo de Les Prolégomeénes d’lbn Khaldoun, Paris, 1934, 3
vols. El libro tres también fue traducido por De Slane y publicado con el titulo de Aisroire
des Berbeéres et des dynasties musulmanes de |'Afrique septentrionale, Argel, 1852-1856,
4 vols. Para una nueva version francesa y seleccidn, véase, Peuples et nations du monde.
Extraits des ‘lbar, trad. A. Cheddadsi, Paris, Sindbad, 1986, 2 vol.




fragmentarios, no fueron capaces de ver la estructura del pensamiento de Ibn
Jaldiin ni su visidn global. De este modo, la explicacidén racional del
desarrollo de la sociedad --planteada por Ibn Jaldiin mediante la concepcion
original de una "ciencia nueva’-- no tuvo continuidad en el mundo musulman.
En Europa, el interés por Ibn Jaldin empezoé a manifestarse a finales del siglo
xvII, pero fue hasta el siglo XiX cuando su obra alcanzé una difusion y una
influencia realmente notables.?

Los eruditos orientalistas europeos pronto descubrieron en Ibn Jaldiin a un
“precursor” de teorias modernas. Asi, por ejemplo, Joseph von Hammer-
Purgstal, en 1812, califico a Ibn Jaldiin como el “Montesquieu de los
arabes”.? En esta misma tendencia, hacia 1835, el orientalista sueco Jakob
Graberg De Hems6 lo comparo, por primera vez, con Maquiavelo.> Desde
entonces, se han establecido comparacioqes entre él y otros pensadores
europeos: por su concepcion de la historia, con Tucidides; por su ‘ciencia
nueva’, con Vico; por su idea del progreso, con Condorcet; por sus teorias

sociolégicas se le considerd un predecesor de Comte y Durkheim, en fin, por

3 Ahmed Abdsselem, /bn Jaldiin y sus lectores. México, FCE, 1987, p. 49.

*Joseph von Hammer-Purgstall, Ueber Ierfall des Islarms nach den ersten
dreijahrhunderten der Hidschrat, Viena, 1812, p. 360.

3 Jakob Griber De Hemso6, “An Account of the Great Historical Work of the African
Philosopher Ibn Khaldoun™, Transactions of the Royal Asiatic Society of Great Britain
and Ireland, vol. 111, 1835, 387-404 pp.
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algunas de sus ideas se le ha considerado como uno de los primeros
pensadores que dieron una explicacion ““materialista’™ (/mdddi) de la historia, v
por esto se le ha comparado con Marx.®

En el curso de los siglos XIX y XX, el texto de Ibn Jaldiin ha sido leido e

interpretado de acuerdo con las mas variadas corrientes filosoficas e

ideologias europeas --positivista, liberal, culturalista, nacionalista,

materialismo dialéctico-- que han dado una visién particular de su

pensamiento.

Entre los escritores arabes contemporaneos ha predominado también la
tendencia de considerar a I[bn Jaldin como el precursor de diversas ciencias
humanas. En este sentido, las ideas de Ibn Jaldiin han sido analizadas, por
ejemplo, para pretender mostrar que €l, antes que Montesquieu, planted la
nocién de ley a partir del estudio de los fenémenos sociales; que comprendié

antes que Herbert Spencer la importancia de los factores biolégicos y

SLa lista es larga, pues Ibn Jaldiin ha sido proclamado precursor de muchos historiadores,
fildsofos y socidlogos occidentales, entre los que se incluyen Bodin, Herder, Hegel y
Gobineau. Cf. Franz Rosenthal, “Ibn Khaldin’s Life”” en Ibn Khaldin, The AMuqgaddimah,
p- Ixvii. La interpretacion marxista de Ibn Jaldan se basa en la explicacion que hizo acerca
de la evolucion de la sociedad, que lo acerca a Marx, no mediante causas externas sino por
causas internas, especialmente por su estructura econdmica. Véase, Svetiana Batsieva, A/~
‘umrdn al-basari ft Muqgaddimat Ibn Jaldiin (La sociedad humana en la Muqaddima de
Ibn Jaldiin), trad. Ridwan Ibrahim, Tunez, 1978, apud., Ahmed Abdesselem, op., cit., pp.
96-100. Para un estudio de las ideas econdémicas del historiador tunecino, véase Ibrahim
M. Oweiss, “Ibn Khaldun, the Father of Economics” en George N. Atiyeh e Ibrahim M.
Oweiss (comps), Arab Civilization: Challenges and Responses, Albany, Nueva York,
State University Of New York, 1988, pp. 112-127.
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concibié antes que Augusto Comte una sociologia, pues entendié antes que
éste la dinamica social v la evolucién de las sociedades.”

No obstante la vasta bibliografia existente sobre el historiador tunecino, son
escasas las obras que abordan en conjunto su pensamiento a partir de su
desarrollo historico.

El proposito de esta tesis es realizar, con base en las investigaciones de
arabistas y filosofos contemporaneos (Erwin Rosenthal, Muhsin Mahdi y
Nassif Nassar, entre otros),® un analisis historico y filosofico del pensamiento
de Ibn Jaldiin, considerandolo como una sintesis de dos grandes. corrientes
culturales: la griega y la islamica.

En el Kitdb al-'Ibar se encuentra expuesta casi la totalidad del pensamiento

de Ibn Jaldin; de manera especifica, el libro primero de esa gran obra

contiene sus ideas innovadoras.’ Por esto, nuestra tesis se basa tanto en el

7Cf. “Abd al-*Aziz ‘Izzat, “La evolucién de la sociedad humana en Ibn Jaldin, a la luz de
las investigaciones sociologicas modernas™ en A ‘mal Mihraydn [bn Jaldiin, El Cairo,
1962, pp. 41-62, apud. A. Abdesselem, op., cit., p. 119.

% Franz Rosenthal, arabista notable, ademas de haber realizado una excelente traducciéon
inglesa de la AMugaddima ha hecho importantes contribuciones a la historiografia
musulmana especialmente con su obra 4 History of Muslim Historiography, Leiden, E.J.
Brill, 1968. Muhsin Mahdi ocupa un lugar destacado en los estudios jaldunianos con la
publicacion en 1957 de /brn Khaldun's Philosophy of History, en la que considera al
pensamiento de Ibn Jaldin como ‘una expresion de la filosofia griega clasica. Nassif
Nassar. en La pensée réaliste d'Ibn Khaldun (Paris PUF,1967), tratd el pensamiento
jalduniano en su conjunto, considerado éste como una sintesis historica y filosofica.

? En general he recurrido al texto arabe de la AMfugaddima (Beirut, Dar al-Qalam, 1981,
592 pp.), pero he utilizado la traduccion de Franz Rosenthal --basada en varios
manuscritos arabes-- en las ocasiones en que la edicidén arabe no incluye algunos pasajes.
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analisis del libro primero del Kirdh al-‘Ibar como en la Awrobiografia

(Te'rinH'Ydel historiador musulman. Este texto no soélo representa un

documento clave para descifrar aspectos importantes de la vida y la obra del

pensador tunecino sino también para conocer la situacién politica del norte de

Africa en el siglo xiv.

En el primer capitulo se presenta, desde una perspectiva historica, la dinamica

de retroceso y avance en el mundo islamico que llevo a grandes cambios en el

siglo xrv. Este doble movimiento fue de crucial importancia para la

concepcion historica de Ibn Jaldin.
La caida, en 1269, del imperio almohade (al-muwahhid, confesor de la unidad

de Dios) de Marruecos marco el fin de los grandes imperios musulmanes en

el Africa septentrional y la Peninsula Ibérica. A partir de entonces, se

desarrolld en esas regiones un proceso de descomposicion politica, social y

'Y El texto arabe completo fue editado por Muhammad Tawit al-Tanyi con el titulo de
Ta'rif bi-Ibn Jaldiin wa rihlatuime garban wa sarqan (Biografia de Ibn Jaldin y su(s)
viaje(s) a Occidente y Oriente), El Cairo, 1951. La edicidon que utilizamos reproduce la
de al-Tanyi: Beirut, Dar al-Kitidb al-Lubnani, 1979, 432 pp. Una version francesa
abreviada fue publicada por De Slane en 1844 en el Journal Asiatique, de Paris, en 1863,
que incluyé casi completa en la traduccidén francesa de los Prolégoménes. En la
reimpresion de 1934 (Les Prolégomes d'Ibn Khaldoun, vol. 1, pp. VI-LXXXI1l), De Slane
agregd algunas noticias de autores contemporaneos de Ibn Jaldin para subsanar las
deficiencias del manuscrito incompleto que habia utilizado de la Autobiografia.
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econdmica. Ademas, el inicio de la reconquista cristiana de al-Andalus'’
anuncio el surgimiento de un nuevo poder v de un nuevo orden.

Entre 1344 y 1357 la dinastia marini’>? de Fez (Marruecos) intentd
infructuosamente conservar la unidad con al-Andalus vy réorganizar el norte de
Africa. Al fracasar este intento, el Africa septentrional entré en una grave
crisis: una larga lucha por el poder politico entre los tres sultanatos en los que
se encontraba dividida: marinies de Fez, “abd al-wadies'? de Tremecén
(Argelia occidental), y hafsies!” de Tunez, Argelia oriental y Tripolitania
(Libia occidental).

En contraste con la decadencia politica, economica y cultural del occidente
musulman, el oriente islamico fue escenario no soé6lo del nacimiento del

Imperio Otomano sino también de la prosperidad del Egipto de los

' Los conquistadores musulmanes llamaron a la Peninsula Ibérica al/-Andalus, nombre que
se le aplicaba siempre en la medida en que estaba bajo 1a dominacion islamica. El nombre
es una corrupcion de Varndalicia, derivado de los invasores vandalos. Andalucia es el
nombre modermo aplicado a la region del sudeste de Espafia en la que los reyes
musulmanes mantuvieron su poder desde el siglo XIII hasta el siglo Xv. Cf. Montgomery
Watt, Historia de la Espaiia islamica, Madrid, Alianza, 1974, p. 23.

I os Bani Marin (1196-1399), pertenecientes a una tribu bereber del Sahara,
conquistaron Marraquech en 1269, capital de los almohades. Véase, Clifford E. Bosworth,
The [slamic Dynasties, Edimburgo,. Edinburgh University Press, 1967, p. 31.

* yagmurasin bin Zayyin fundo en 1236 la dinastia independiente de los zayyanies
(también conocidos como los Banii “‘Abd al-Wad. Cf Abdallah Laroui, Historia del
Magreb, Madrid, MAPFRE, 1994, p.196.

' Abli Zakariyd® Yahya, gobernador almohade de Ifiikiya (Ttnez, Argelia oriental y
Tripolitania), proclamé su independencia en Tunez y fundd la dinastia de los hafsies en
1236. Véase C. E. Bosworth, op,, cit., p. 36.
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mamelucos circacianos (1382-1517).!* A pesar de la pérdida de la mayor
parte de las posesiones en la Peninsula Ibérica, los dominios del Islam
alcanzaron una gran extension en el siglo X1v.

Ibn Jaldin, lejos de ser un observador pasivo de los acontecimientos de su
época, fue un destacado actor que participd en diferentes escenarios politicos
y diplomaticos. Asi, la Mugaddima es, en definitiva, un intento de explicar o

dar razén del momento critico que le tocd vivir. !¢

En el segundo capitulo se analiza la formacion intelectual y politica de Ibn
Jaldin en el marco del legado cultural andalusi y magrebi, caracterizada por
¢l entrelazamiento entre saber y poder.

‘Abd al-Rahmaéan ibn Muhammad ibn Jaldin pertenecid a una de las familias
tunecinas mas notables, que emigraron a Tinez desde la Sevilla musulmana,
antes de 1248, a consecuencia de la reconquista cristiana. Durante

generaciones sus antepasados sobresalieron en la vida politica y cultural de

al-Andalus y el Magreb.!”

“Los mamelucos (mamliik, esclavo), originarios principalmente del Caucaso,
establecieron una poderosa dinastia militar en Egipto y Siria que durd doscientos setenta y
siete afios (1250-1517). Ibid., p. 65.

'8 M. Talb, “Ibn Khaldon™ en Bernard Lewis. The Encyclopaedia of Islam, Leiden, E. J.
Brill, 1971, vol. 3, p. 830.

' La palabra arabe AMagrib (espafiol Magreb, occidente del mundo islamico) ha sido
aplicada por los autores arabes a la parte de Africa que abarca la Tripolitania, Tdnez,

=




En Tunez el joven Ibn Jaldin recibio la educacidn islamica tradicional. Con la
guia de su propio padre y de maestros magrebies y andalusies aprendio la
lectura del Cordn, la gramatica arabe y los rudimentos del derecho maliki. '8

Posteriormente, con la direccion de su maestro Muhammad Abili, afind sus

conocimientos tanto en las ciencias racionales de origen helénico --logica,

matematicas, fisica y metafisica-- como en las ciencias positivas de

procedencia musulmana --jurisprudencia, teologia islamica, exégesis coranica

vy la ciencia de-las tradiciones ('ilm al-hadit, ).

Pocos afios después de haber perdido a sus padres, a causa de la peste negra

que azotd al occidente islamico, y cuando atun no cumplia los 20 afios de

edad, ingresé a la vida politica en Tuanez. A partir de entonces se vio

involucrado en diferentes intrigas y acontecimientos politicos, ocupando altos
cargos administrativos y ejerciendo la funcidon de cadi (juez) y maestro. De

modo que la formacidn intelectual --en su doble vertiente islamica y griega--

Argelia y Marruecos. Algunos geodgrafos musulmanes incluyeron no sélo al Africa
septentrional sino también a Sicilia y al-Andalus. En sentido restringido, al-AMagrib se

refiere a Marruecos. Cf. G. Yver. “al-Maghrib™, Encyclopédie de 1 Islam, 1.eiden-Paris, E.
J. Brill, 1968, vol. 5, pp.1173-1174.

'* Malik ibn Anas (m. 795) fundd en Medina (Arabia Saudita) la primera de las cuatro
escuelas de derecho musulman. La escuela maliki se basa ampliamente en los hadices, en la
“costumbre” de la comunidad de Medina y en el consenso de los doctores de la ley
(ulemas). Recurre, en asuntos de carater social, al principio de utilidad general (istisldh) y
al juicio u opinién personal (ra’y). La escuela se difundido por todo el norte de Afvica.
Véase especialmente, Joseph Schacht, The Origins of Muhammadan Jurisprudence,
Oxford, 1950.



asi como la actividad politica de Ibn Jaldiin en el escenario musulman

determinaron en gran medida la creacion de su obra monumental; su

pensamiento €s una sintesis de experiencia politica y de reflexion filoséfica.

El tercer capitulo esta dedicado a los antecedentes teoldgico-filosoficos e
historiograficos que crearon el rico ambiente intelectual para el surgimiento
del pensamiento jalduniano.

Durante la dinastia “abbasi (749-1258), coincidieron las culturas persa,
helenistica e hindi, provocando un gran renacimiento cientifico. Los
primeros califas “abbasies alentaron y promovieron el desarrollo de las letras
y las ciencias, mediante un importante movimiento de traductores integrado
por cristianos sirios, caldeos y persas, cuyo nicleo mas importante fue la
Casa de la Sabiduria fundada en Bagdad por el califa al-Ma’miin en el aio
830.

La Casa de la Sabiduria ademas de fungir como escuela de traductores fue un
verdadero centro de investigaciones cientificas; en ella se realizaron
importantes descubrimientos en astronomia, geografia, matematicas, algebra y

medicina. Debido a esta noiavle actividad, el mundo islamico pudo

apropiarse de buena parte del legado cientifico griego. Asi fue como las



obras de Hipodcrates (460-377 a. C.), Euclides (323-283 a. C.), Arquimedes
(287-212 a. C.), Dioscorides (s. 1), Tolomeo (;,90-168) y Galeno (129-199),
entre otros, fueron traducidas al arabe.'”?

El interés de los traductores se fijo, de manera particular, en la filosofia de los
pensadores griegos. De este modo, fueron traducidos algunos fragmentos de
los presocraticos, como Democrito (s. V a. C.) y Empédocles (c. 494-434 a.
C.); parte de los dialogos de Platon (428-348 a. C.); casi toda la obra de
Aristoteles ((384-322 a. C.) y sus comentaristas Amonio Sacas (m. c. 242),
Temistio (317-388), Alejandro de Afrodisia (s. 11-111), Porfirio de Tiro (233-
305) y Juan Filopon (490-566); los escritos de los neoplaténicos Proclo (412-
485) y Plotino (205-270), asi como los trabajos de algunos estoicos,
neopitagoéricos y gndsticos.?®

Entre todos los filosofos griegos, Aristoteles fue reconocido por los filésofos
musulmanes como el mas grande, por esto se le llamo al-mu‘allim al-awwal
(magister brimus), La filosofia aristotélica se reveld como un pensamiento

de incuestionable valor y utilidad: su sistema logico (Organon) y su

!? Sobre la transmisién de la ciencia griega al mundo arabe, véase Aldo Mieli, La science
arabe et son réle dans !'évolution scientifique mondiale, Leiden, E. J. Brill, 1966.

20 Cf. Abdurrahman Badawi, La rransmission de la philosophie grecque au monde arabe,
Paris, J. Vrin, 1968.
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aportacion cientifica. En efecto, la ldogica aristotélica fue clave para el
planteamiento filoséfico y teolégico en el mundo islamico.?!

En el curso del siglo IX se acuiid la terminologia técnica tanto de la filosofia
como de la teologia islamicas, de modo que desde entonces aparecio el
concepto de falsafa (filosofia), que designaba a la rama de las ciencias
racionales opuesta en algunos aspectos, por su método y contenido, a las
disciplinas religiosas del Islam. De aqui surgié el problema fundamental que
enfrentaron filésofos y tedlogos en el mundo musulman: la conciliacién entre
religion y filosofia o entre razén y fe. Ibn Jaldin, al igual que otros
pensadores musulmanes, no fue ajeno a dicho problema; en su Kitéb al-‘Ibar
adopta una posicion frente a dicha problematica.

Ibn Jaldiin no soélo estudié el pensamiento aristotélico y platénico sino
también el de algunos filésofos musulmanes: al-Farabi (Alfarabi, m. 950), Ibn
Sina (Avicena, 980-1037),. al-Gazzali (Algacel o Algazali, 1058-1111), Ibn
Biayya (Avempace, m. 1138), Ibn Tufayl (Abentofail, m. 1185) e Ibn Rusd

(Averroes, 1126-1198).**> En el marco de la tradicion filosofica greco-drabe

2! Acerca de la importancia det Organon vy la tradicion aristotélica en el mundo islamico,

véase Ibrahim Madkour, L ‘Organon d Aristote dans le monde arabe. Ses traductions, son

érude et ses applications, Paris, J. Vrin, 1969; Francis E. Peters, Aristotle and the Arabs:

The Aristotelian Tradition in Islam. Nueva York, University Press, 1968.

*2 Abd Nasr al-Faribi nacié en la region de Firab, Turquestan. Escribio varias obras de

filosofia, metafisica, l6gica, fisica, astronomia y musica. Considerado como uno de los

grandes comentaristas de Aristoteles y conocido en el mundo islamico como El Segundo -
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v partiendo de sus principios, Ibn Jaldiin establecio los fundamentos de su
tilosofia de la historia.

Los origenes del pensamiento historico en el mundo musulman se remontan a
la primera época del [slam. Consideraciones en tomo a la naturaleza de la
historia aparecen ya en textos coranicos y hadices (plural ahidddit, singular
hadit, dichos y acciones atribuidos a Mahoma). La investigacion histérica en
sus inicios aparecio con los intentos de escribir la vida del Profeta, de sus
comparieros y de los primeros exponentes del Islam. También se vinculd con

la ciencia del hadiz, cuyo objetivo era verificar la cadena de transmision de

Maestro, su Tratado acerca de las opiniones de la gente de la Cindad Ideal es un texto
fundamental de la filosofia politica en el Islam. Aba ‘Ali Ibn Sina nacié cerca de Bujara
en Uzbekistan, fue médico y consejero de varios gobernantes; su Carion de medicina lo
colocé como una autoridad meédica tanto en el mundo islamico como en la Europa
medieval y renacentista. Escribio diversas obras sobre filosofia, metafisica, lOgica.
gramatica, astronomia, misica, matemadticas y medicina. Abd Hamid al-Gazali nacio en
la region de Jorasan, Iran, fue maestro y director de la Universidad Nizimiva de Bagdad.
Escribio obras teologicas en las que lanzo una fuerte critica a la filosofia, en especial en su
libro Destruccion de los filosofos; su gran obra Revitalizacion de las ciencias religiosas
ha sido comparada con la Suma Teologica de Tomas de Aquino. Abi Bakr ibn Bayya
nacié en Zaragoza, Espafia y murid en Fez, Marruecos. Meédico y filosofo. comentd
varios tratados de Aristoteles (Fisica, Metafisica, De la generacion, Historia de lus
animales). Casi toda su obra se ha perdido. solo se conserva el libro que lo hizo famoso:
El régimen del solitario, uno de los grandes textos de teoria politica del pensamiento
musulman. Abii Bakr iban Tufayl nacio en Guadix, Espafia. Médico. filosofo.
matematico, astronomo y politico. Escribié obras astronémicas y médicas, que se han
perdido. El unico libro que se conserva es su célebre Risdla Hayy ibn Yaq:zdn, mejor
conocido en Europa desde el siglo XVIt como £/ filosofo autodidacto. Abi 1-Walid ibn
Rusd nacio en Coérdoba, Espaiia, y murio’' en Marruecos. Médico, jurista y fildsofo.
Realizd una serie de comentarios a las obras de Aristoteles, que fueron las fuentes
principales del aristotelismo medieval. Varias de sus obras fueron traducidas al hebreo y al
latin; su influencia en Europa dio lugar al averroismo latino. En su libro Desrruccion de la
destruccion hizo una extensa réplica a las criticas de Algacel a la filosofia.




los dichos proféticos. A consecuencia de esto se desarrollé el género
biografico con un método critico para evaluar la autenticidad de los relatos.
Los primeros frutos de esa incipiente investigacion historica fueron Ia
recopilacion de informes individuales (ajbdr, singular jabar) y el registro de
batallas y hechos de los primeros musulmanes.

En el siglo IX el califato *abbéasi tuvo su maximo esplendor y el Islam se
extendid hacia Oriente y Occidente, de manera que los contactos comerciales
con diferentes partes del mundo se fortalecieron. Asimismo, las artes, la
ciencia y la cultura, en general, alcanzaron un inusitado desarrollo, al
difundirse en el mundo islamico el legado cultural griego, la sabiduria de la
India, la astronomia babilonia, la literatura persa asi como las artes y las
industrias chinas.

En ese periodo aparecieron las obras mas representativas de la historiografia
musulmana escritas por Ibn Qutayba (828-889), Baliaduri (m. 891), Ya“qubi

(m. ca. 900) y Tabari (839-923).2% Pero fue en el siglo X cuando el desarrollo

233 Aba Muhammad ibn Qutayba, de origen persa, nacidé en Iraq. Jurista, historiador y
literato. Tomé parte en las pugnas teologicas de su época y defendio a la tradicién
musulmana. En su libro ‘Uyiin al-ajbdr (Fuentes de los informes) reunid la poesia
preislamica, las tradiciones y los relatos historicos. En el Kitdb al-Ma ‘drif (Libro de los
conocimientos), una especie de historia universal, utilizé diversas fuentes: relatos biblicos
y coranicos, genealogias, biografias, cronicas y narraciones historicas. Ahmad ibn Yahya
al-Baldduri nacié en Iran y fue consejero en la corte de los califas ‘abbasies al-
Mutawakkil y al-Musta‘in; su Kitdb jfutiih al-bulddn (Libro de las conquistas de las
naciones) es una notable fuente de informacion sobre la expansiéon musulmana en los

~
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historiografico en el Islam obtuvo su mayor auge, cuyas obras mas
importantes se deben a filésofos, tedlogos y cientificos como Miskawayh (m.
ca. 1030), Biriini (m. 1048) y Mas-(di (m. 958).>*

Evidentemente la obra historica de Ibn Jaldin se sittia en esa tradicién
historiografica musulmana; eslabén de una extensa cadena, sus
planteamientos, algunos originales, se vinculan con los de sus predecesores.

Si bien es cierto que el pensamiento histérico de Ibn Jaldin pertenece a esa

primeros afios de la hégira. Ahmad ibn Widih al-Ya*qibi pertenecio a la familia de los
califas ‘abbasies. Geografo e historiador, vivid en la corte de los gobernadores de Jorasan
(Iran). En su Kitadb al bulddan (El libro de las naciories), obra geografica, proporciono una
descripcion detallada del Magreb. En su 7d 'rij no solo presenté una historia de los
‘abbasies sino una historia general abreviada que incluye a las naciones ¢conocidas entonces
por los musulmanes. Abit Ya‘far ibn Yarir al-Tabari nacié en Amol, Iran. Profesor de
jurisprudencia y comentarista del Cordrr;, su obra 7d ‘rij al-rusiil wa I-muduk (Historia de
los profetas y de los reyes) es considerada como la mas extensa cronologia de la historia
musulmana.

** Ahmad ibn Miskawayh, de familia mazdea, nacié y murio en Iran. En su pensamiento
destaca la formacién histérica y filosofica asi como su interés por el estudio de las
costumbres, la moral y la cultura en general; su Tahdib al-ajlig (La reforma de las
costumbres) da muestra de esto. En el ambito historico, el titulo mismo de su gran obra,
Taycirib al-umam (La experiencia de las naciones) sugiere en si mismo los alcances de su
meétodo v sus objetivos historicos. Abit Rayhin al-Birtni, nacido en Jwadrism,
Turquestan, fue una de las figuras mas sobresalientes de la ciencia islamica. sus obras
inestimables tanto en historia como en religion comparada, cronologia, matematicas,
farmacopea, mineralogia y astronomia fueron valoradas en todo el mundo islamico. La
Cronologia de los pueblos antiguos, obra de juventud, y el célebre 7d'rif al-Hind
(Historia de la India) muestran la agudeza de su pensamiento. En el trasfondo de toda su
obra se descubre una *‘filosofia de la historia’, que trato de apoyar con sus observaciones
cientificas y con las ideas cosmolégicas de la India. Abi I-Hasan ‘Ali al-Mas*adi nacié
en Bagdad, Iraq. Recopilé numerosas fuentes historicas y relatos sobre los romanos,
persas, indios, judios, cristianos y arabes preislamicos. El Mwuriy al-dahab (Praderas de
oro) es una rica fuente de informacidon cultural, religiosa e historica de las regiones
orientales que visitd; su perspectiva historica y cultural ejercio una gran influencia en Ibn

Jaldiin.
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tradicién historiografica, también es verdad que marca un cierto alejamiento

de ella. por la critica definitiva que hizo de sus métodos y sus fines.

Por ultimo, en el cuarto capitulo se analiza el pensamiento teoldgico-
filoséfico de Ibn Jaldin en relacidon con la creacion de la “‘ciencia nueva’: la
filosofia de la historia.

En el marco de la filosofia greco-arabe y de la historiografia musulmana, Ibn
Jaldin formuld una sintesis que le hizo posible postular una ‘ciencia nueva’
de la interpretacion histérica. Comprendié que mas alla de los datos externos
existe una estructura racional interna que permite su inteligibilidad. Ibn
Jaldin distinguié dos niveles en la historia, un aspecto exterior y otro interior.
En su aspecto exterior, la historia no es otra cosa que la narracion de
acontecimientos pasados, pero en su aspecto interior es una investigacion
acerca del origen y las causas del fenoémeno historico, es decir, un
conocimiento profundo del como y del porqué de los hechos reales.

En el pensamiento de Ibn Jaldiin la interpretacion de la historia adquirié un
significado mas profundo, la concibié no so6lo como un arte o un género

literario, sino como una ciencia independiente: una ‘ciencia nueva’, con su




método, sus objetivos y sus fundamentos. A esta tarea, el sabio tunecino se
dedico especialinente en su AMugaddima.

Con Ibn Jaldin la conciencia histérica alcanzé una honda dimensién
sociopolitica. En su obra se integra la filosofia tradicional, en general, vy la
filosofia politica, en particular, con un estudio *cientifico” de la historia v la
sociedad. (Acaso historiador o filosofo de su época, en el mundo cristiano o
musulman, emprendioé tarea semejante? Con [bn Jaldin el pensamiento
islamico logro su maxima expresion, se considera que con €l se cierra el

auténtico ciclo creador de la filosofia greco-arabe.

Cuando se conocio el Kitdb al-‘Ibar en Occidente, los eruditos europeos
descubrieron que no solo era una rica fuente de informacién histérica sino
también una obra original, de importancia universal, “precursora” de teorias
modemas.

La vigencia del pensamiento de Ibn Jaldiin persistira en tanto se cuestione
sobre el sentido de la historia, es decir, sobre la naturaleza del hombre en su

dimensién histérica y politica. Tema que trataremos en detalle en el curso de

nuestro analisis.
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I
EL OCCIDENTE Y EL ORIENTE ISLAMICOS:

UNA PERSPECTIVA HISTORICA

Introduccion

La vida de Ibn Jaldiin (1332-1406) transcurrio en una época de grandes
cambios en el mundo musulman; el mismo fue testigo y actor en el desarrollo
de los acontecimientos de al-Andalus, el norte de Africa y el oriente islamico
en el siglo x1v y principios del Xv. De hecho, Ibn Jaldiin padecio las
consecuencias de haber nacido en una regién que, a causa de una grave crisis,
entré en plena descomposicion.

En la Peninsula Ibérica la presencia musulmana entré en un retroceso
irreversible con la pérdida de la mayor parte de sus posesiones a
consecuencia de los avances de la reconquista cristiana encabezada por
Fernando i (1223-1248). Después de este periodo, al-Andalus se redujo al

reino nazeri de Granmada (1235-1492), altimo baluarte del Islam en la

Peninsula.!

! Muhammad ibn Yiasuf ibn Nasr (conocido como Ibn al-Ahmar) establecié en Jaén un
pequeiio reino musulman y en 1235 conquisté Granada, 1a que convirtié en capital de su
reino. Montgomery Watt, Historia de la Espana islimica, Madrid, Alianza, 1974, pp.

123-124. o
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Con la caida del Imperio Almohade (1269), que habia realizado la unificacidén
del Magreb, el occidente musulman inicid un proceso de desintegracion

politica v quedoé sumido en la decadencia econdémica y cultural. La region se

fragmenté en tres reinos independientes que lucharon por imponer su

supremacia: los marinies en Fez (Marruecos), los ‘abd al-wdadies en Tremecén
(Argelia occidental) y los hafsies en Tunez, (incluyendo Argelia oriental y
Libia occidental.”

El oriente musulman experimenté un proceso diferente al occidente islamico,
en el que los dominios del Islam alcanzaron una mayor extension durante el
siglo xiv. Egipto alcanzé una prosperidad notable durante la dinastia de los
mamelucos buryies circacianos (1382-1517).> Los mamelucos bahries de
Egipto (1250- 1382) habian expulsado en 1260 a los mongoles de Palestina y

de la Siria musulmana (Alepo, Damasco, Homs y Hama) y en 1291 a los

cruzados de la Siria franca (la zona costera de Libano, Tripoli, Tiro, Sidén y

Beirut).*

2peter von Sivers, “Africa septentrional” en Gustave E. von Grunebaum, E! Islam,
Madrid, Siglo xx1, 1975, vol. 2, p. 354.

3 La dinastia de los mamelucos es dividida, de manera artificial, en dos linajes de sultanes:
los bahries, asi llamados porque estabdn acantonados en la isla de al-Rawda en el rio Nilo
(al-Bahr), y los buryies, que derivan su nombre de la citadela (al-bury) en la que el sultan
Qala’dn tenia a su guardia. Clifford E. Bosworth, The Islamic Dynasties, Edimburgo,
Edinburgh University Press, 1967, p. 61.

*Claude Cahen, E/ Islam, Madrid, Siglo xXxI1, 1975, p. 304, y René Grousset, Las
cruzadas, Buenos Aires, EUDEBA, 1960, pp. 65,67.
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El oriente musulman fue el escenario del nacimiento del Imperio Otomano
(1324) en lucha contra el Imperio Bizantino y los reinos de Europa oriental.
Durante el siglo Xtv, los otomanos ensancharon su territorio con una serie de
conquistas en el Asia Menor y los Balcanes. La victoria de Tamerlan (Timar
Lenk, 1336-1405) sobre el sultan otomano Bayazid, en 1402, freno
momentaneamente el proceso de consolidacién y expansion de los
otomanos.’

En la India, “Ald' al-Din Jalyi (1296-1316) convirtio el sultanato de Delhi en
un imperio, conquistando casi todos los reinos hindies al sur y al occidente
del subcontinente indio; tras su muerte el sultanato vivié un periodo de
anarquia. La dinastia Tuglug (1320-1413) intentd mantener la unificaciéon
territorial del sultanato, pero fracaso al perder Bengala y el sur de la India en
1339. La invasion de Tamerlan (1398-1399) al norte de la India, con la
consecuente destruccion de Delhi, fue un golpe mortal para la dinastia
Tuglug. La India musulmana quedd sumida en una completa anarquia --la
mayoria de las provincias se separaron fundando reinos locales-~ y no volvio

desde entonces a estar unificada ni a tener un poder central hasta el siglo xv.®

* Robert Mantran, Histoire de la Turquie, Paris. PUF, 1952, p. 41.
¢ Aziz Ahmad, “La India” en Gustave E. von Grunebaum, op., cit., yol. 2, p. 197.
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Desde Gujarat y el sur de la India, el Islam se propagd a Malasia y de alli al
resto del sudeste asiatico. En Asia Central las numerosas tribus convertidas
al Islam fundaron y conquistaron varios reinos.”

La expansién geogriafica del mundo islamico incorporé a pueblos muy
diversos. Bajo la aparente unidad existian en realidad una diversidad y una
desigualdad cultural que en diferentes épocas se manifestaron violentamente,
provocando la desintegracidon y la destruccién intema.

Los turcos silyuquies,® los némadas bereberes y los arabes hililies® asi como
los mongoles personificaron las fuerzas de la desintegracion y la destruccion.
Los grandes centros urbanos y comerciales fueron una y otra vez destruidos,

interrumpiéndose asi el desarrollo de la vida citadina.

7 Philip K. Hitti, History of the Arabs, Londres, Macmillan and Co., 1958, pp.297 ss. 537
ss; Carl Brockelman, History of the Islamic Peoples, Nueva York, Capricorn Books,
1960, pp. 107 ss, 163-255,

¥ Los silyuqies (1038-1186) pertenecian a la tribu turca de los Oguz, cuyo lugar de origen
era las estepas del norte del Caucaso. A finales del siglo X se conviertieron al Islam y
sirvieron como guerreros en varios reinos del Asia Central. Tugril I, en 1038, se proclamoé
sultan en Nishapur y en 1055 tomo Bagdad, confirmando su titulo de sultain con el
consentimiento ‘abbdsi. Clifford E. Bosworth, op., cit., pp. 116-117.

°Los Bani Hilil, tribus arabes establecidas en el alto Egipto, fueron utilizados por los:
fatimies como mercenarios en su invasion al norte Africa en 1051-1052. Robert Mantran,
L ‘expansion musulmane, Paris, PUF, 1969, p. 213.
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1. EIl occidente musulm:n (Magreb).

Al-Andalus

Desde el siglo viil, el Magreb --que se extendia desde Tripoli (Libia) hasta al-
Andalus-- constituyvé una entidad original en el conjunto territorial del Islam.
Poco después de la conquista musulmana del norte de Africa, esta region
escapo a la autoridad del califato “abbasi (749-1258).!° <Abd al-Rahman 1,

! escapado de la masacre que llevaron a cabo los “abbisies y que

un omeya'
puso fin a su dinastia, fundé en 756 el emirato independiente de al-Andalus.
Asi, por primera vez en el mundo islamico se creaba una entidad pblitica que,
sin reivindicar un dogma’ herético como base de su legitimidad, se organizaba
de manera auténoma. Con ‘Abd al-Rahméan 1 (822-852) el emirato se
consolidé tomando como ejemplo la administracion ‘abbisi: autoridad total
dél soberano y administracién centralizada, burocratica y jerarquica.

El apogeo de la presencia musulmana en al-Andalus correspondié a la llegada

de ‘Abd al-Rahmén i1 (912-961) al trono, quien reafirmdé su autoridad y su

poder recuperando los territorios perdidos ante los cristianos y convirtioé a al-

'L a dinastia ‘abbasi fue instaurada por Aba I-“Abbas al-Saffah en 749, cuando derroto al
ejército omeya en Kufa (Iraq). Los vencedores trasladaron la capital del califato de
Damasco a Bagdad. Véase, Clifford E. Bosworth, op., cit., pp. 7-8. .
' £l califato omeya (660-749), fundado por Mu*awiya I del clan Omeya (Umayya o ‘Abd

al-8ams), sucumbié a la revolucion ‘abbisi iniciada en Jorasan (Iran) y dirigida por
conversos de origen persa. Ibid., p. 6.

[N
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Andalus en el centro intelectual, cientifico y artistico mas grande del
occidente musulman. Frente a las ambiciones fiatimies,'? que habian creado
un califato en Ifriqiva'®> (Tinez y la regién oriental de Argelia), *Abd al-
Rahman i1l se proclamo califa v principe de los creyentes (amir al-mau 'minin),
con esto adquirié no solo la maxima autoridad politica sino también adquirid
la dignidad religiosa que lo legitimé como soberano del todo independiente.'*
Después de la muerte del califa al-Hakam 11 (976), la lucha por la sucesion
califal introdujo la anarquia y la desintegracién politica en al-Andalus. El
califato de Cordoba desaparecioé hacia 1031 y fue remplazado por un cierto
nimero de pequeiios reinos locales (llamados reinos de taifas, muliik al-
tawd "if) dirigidos por bereberes en el sur, eslavos en el este y andalusies en
otras partes. Los principales reinos se centraron en las grandes ciudades: los
hammidies en Malaga y Algeciras (1010-1057), ziries en Granada (1012-
1090), yahwaries en Cordoba ((1031-1069), tuyibies y hiidies en Zaragoza,

Lérida, Tudela, Calatayud, Denia y Tortosa (1019-1141), aftasies en Badajoz

2L os fatimies (909-1171), que decian descender de Fitima, hija de Mahoma y esposa del
califa *Ali, se apoderaron primero de Ifrigiya, luego invadieron Egipto, en donde fundaron
El Cairo en 969, y mas tarde se extendieron a Palestina, Siria y la Peninsula Arabiga. /bid.,
p. 46-47.

3 Ifrigiva (Africa Menor), simple corrupcion del nombre latino Africa, es el nombre que
los arabes dieron a la parte oriental de la Berberia.. Los musulmanes conquistaron Cartago
en 698 y fundaron Tunez. Cf. M. T. Houtsma et al., (comps.), First Encyclopaedia of
Islam, Leiden, E. J. Brill, vol. 3, p. 453.

“Robert Mantran, op., cit., pp. 195-199,

(]
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(1022-1094), di l-niinies en Toledo (1028-1085) y ‘abbddies en Sevilla
(1023-1091), quienes controlaron ademas el sureste de al-Andalus,
incorporando a Cordoba.'?

La desintegracion de al-Andalus en reinos independientes representd para los
principes cristianos una oportunidad para iniciar la reconquista. Asi, hacia
1085 el reino taifa (¢vd’ifa) de Todedo se rindid ante Alfonso VI de Ledon y
Castilla. Esto constituyé un momento decisivo en la reconquista cristiana,
pues Toledo nunca volvié a caer en poder de los musulmanes; con la
convivencia de cristianos, judios y musulmanes llegd a ser un gran centro
intelectual, especialmente con su famosa escuela de traductores.

La caida de Toledo y el empeoramiento de la situacion general hicieron que
Mu*atamid (1068-1091), gobernador de Sevilla, pidiera ayuda a Yisuf ibn
Tasfin, poderoso soberano del reino almoravide!® del norte de Africa, cuyo
dominio se extendia a Marruecos y a la parte oriental de la actual Argelia.
No obstante que el ejército almoravide derroté a Alfonso VI, la amenaza de

reconquista continud, de manera que los almoravides regresaron no sélo para

5 Véase, Clifford E. Bosworth, op.; ¢it., pp 14-17.

' Los almoravides (al-murdbitiin, habitantes de una rabida, morabitos, 1056-1147),
pertenecientes a tribus bereberes del Sahara, emprendieron en 1055 una exitosa campaiia
militar que los condujo, luego de fundar Marraquech en 1062, a la conquista de Marruecos

y la parte oriental de la actual Argelia. Abdallah Laroui, Historia del Magreb, Madrid,
MAPFRE, 1994, pp. 160-164.
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vencer a los cristianos sino también a los pequefios reinos musulmanes. En

1091 conquistaron Cordoba y Sevilla, apoderandose de todo el sur de la
Peninsula y extendiéndose al norte hasta Zaragoza en 1110."7

La decadencia de la ocupacion almoravide en la Peninsula comenzé en 1118,
con la conquista de Zaragoza por Alfonso 1| de Aragdn (el Batallador) y con

su campaiia militar hacia el sur en 1133. A esto se sumo la oposicion

andalusi a los almoravides que culmindé con las rebeliones de 1114 y 1145
que pusieron fin a la dominacion almoravide en al-Andalus.'®

Abill Ya“‘qib Yiasuf, hijo del fundador del imperio almnohade --que se extendia
a Marruecos, Argelia, Tinez y Tipolitania (Libia)-— inicid en 1171 una
campaiia para controlar la mayor parte de al-Andalus, pero murié durante
ella; su hijo y sucesor reemprendio la tarea que dejo inconclusa su padre. En
1195, los almohades consiguieron una gran victoria sobre Alarcos (entre
Cérdoba y Toledo) ¥y con este acontecimiento la dominacion almohade en la
Peninsula pareci6 llegar a su caspide.

Sin embargo, hacia 1212 los cristianos pasaron a la ofensiva y lograron

asestar tal derrota a los almohades en Las Navas de Tolosa que su poder

quedo practicamente aniquilado, aunque logrd sobrevivir hasta 1223, cuando

7 Montgomery Watt, op., cit., pp. 105-106, 111.
8 rbid., p. 112.
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el califato almohade quedd acéfalo. Las luchas dinasticas y otros factores
intemos del califato favorecieron el avance de la reconquista cristiana (1223~
1248) v la fragmentacion del territorio musulman.

El lider de la ofensiva cristiana fue Fernando 111, quien durante una serie de
campaiias iniciadas en 1231 logro conquistar el centro mismo de al-Andalus.
En 1236 Cordoba fue recuperada y Sevilla en 1248, Las campaiias en el Este
de la Peninsula duraron veinte arios; al final de este periodo la dominaciéon
musulmana habia sido reducida a una minima posesiéon: el reino nazari de
Granada.

Hacia 1231 Muhammad ibn Yasuf ibn Nasr fundd un pequeiio reino en Jaén,
apoderandose luego de Granada (1235) y haciendo de ella su capital.
Mediante la habilidad diplomatica de las alianzas alternadas con cristianos v
musulmanes norteafricanos consiguié permanecer en la Peninsula durante dos
siglos y medio.'®?

El reino de Granada se convirtié en el altimo enclave musulman, acogiendo
en su territorio a los refugiados muslmanesdel resto de la Peninsula. Las

relaciones con los reinos cristianos fueron abundantes y complejas. El

Y Ibid., pp. 1192120, 123-124.
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periodo de mayor esplendor comenzd en 1344 y termind en 1396, durante el
cual se construyo la parte mas hermosa de la Alhambra.

El reino musulman de Granada alcanzd en general una gran prosperidad
debido a la agricultura intensiva, los oficios urbanos y el comercio. Sin
embargo, existian muchos problemas internos. A partir de la ultima década
del siglo X1v fueron frecuentes las disputas de sucesion entre miembros de la
familia gobernante que tenian diversos intereses.

El caracter islamico del reino fomento el poder de los juristas (alfaquies),
quienes junto con los mercenarios africanos (magrebies) y algunos. elementos
urbanos propugnaban por la guerra contra los cristianos. Por lo contrario, la
élite gobernante, los comerciantes y los campesinos se oponian a ella y
deseaban mantener un estado de paz que beneficiaba a sus intereses.

El derrumbe del reino granadino fue provocado tanto por su propia debilidad
interna como por el creciente poderio de los cristianos, que habia aumentado
en gran medida por la unién de Aragdén y Castilla. Hacia 1485 se lanzé la
ofensiva final de la reconquista cristiana, culminando en los primeros dias de

1492,



El norte de Africa

Unos aiios después de fundado el emirato independiente de al-Andalus, la
secta de los jériyieszu establecid su dominio sobre el Magreb central, desde
Tiaret (Argelia) a Siyilmésa (sur de Marruecos). También otro grupo

21

disidente, formado por “alies,”' se apodero del norte de Marruecos, fundando
ahi el reino idrisi (789-926).2> Por ultimo, el califa “abbisi Hariin al-Ragid
concedié en el aiio 800 a los gobemadores aglabies®®*de Ifrigiva una
autonomia que la hizo en realidad independiente. A partir de entonces el
occidente musulman quedoé separado politicamente del dominio de Bagdad,

aunque sigui® manteniendo vinculos comerciales y culturales con el oriente

- v - 9,
islamico.>*

seguidores del califa “Ali (chiitas), en 657, durante la batalla de Siffin (en el medio
Eufrates) en contra de la sublevacidn encabezada por Mu‘dwiya. Para los jariyies la
direccion de la comunidad sélo podia corresponder al hombre que Dios hubiera designado
como el “mejor hombre”, de manera que cualquier musulman, sin importar raza o tribu,
podia ser el lider de la comunidad. Claude Cahen, op., cit., p. 47.

“! Segun los ‘alies (del partido, chiita, de ‘Ali) solo los descendientes de la casa del califa
¢Ali son los lideres legitimos (temporales y espirituales) de la comunidad musulmana, por
lo que rechazan la legitimidad de los tres primeros califas, Ab(t Bakr, ‘“Umar y ‘Utman.
Ibid., p. 49.

22 1dris I, fundador de la dinastia, era descendiente de la casa del califa *Ali y. por esto,
relacionado con la linea de los imanes 3i‘ies; construyd Fez, que se convirtid en la capital
del reino. Los idrisies fueron los primeros en introducir en el norte de Africa la doctrina
3i‘i. Clifford E. Bosworth, op., cit., p. 20. .

23 Ibrahim bin al-Aglab habia recibido, en 799, la provincia de Ifiigiya como una concesion
del califa Harin al-Rasid. Hacia 878, los aglabies (800-909) habian casi completado Ia
conquista de Sicilia. /&id., p. 24.

2* Robert Mantran, op., cif., pp. 153-154.



Africa del Norte, ciertamente, ocupé un lugar preponderante en los
intercambios comerciales del mundo mediterraneo y del Oriente Medio.
Durante casi seis siglos el Magreb controld las rutas del oro procedentes del
interior de Affrica. Este fue uno de los elementos determinantes en el
desarrollo econémico de los diferentes reinos musulmanes que se

beneficiaron del trafico de oro.

Hacia finales del siglo 1X, las caravanas unieron directamente al Magreb con
Tombuc}n’x (Mali), de donde partian dos rutas, una que pasando por Siyilmasa
y Fez (capital del reino idrisi, Marruecos) llegaba hasta al—Anda]us; y otra que
desembocaba en los dominios del reino aglabi. A lo largo de estos
importantes ejes comerciales aparecieron ciudades, sobre todo en la costa
norteafricana, algunas de las cuales se convirtieron en capitales de los tres
principales reinos: Fez.(Marruecos), Tiaret (Argelia) y Kairuan (Tunez).
Cada una de estas ciudades compitieron entre ellas con la finalidad de
controlar y concentrar la mayor parte del trafico de oro y del comercio
mediterraneo.

Los reinos magrebies, asi surgidos, no tenian una delimitacion geografica
definida. Basicamente, su Ceritro de gravedad los constituyé una ciudad

comercial que ejercid un control politico sobre tribus bereberes de la



periferia. El corazén, el polo de atraccion, de esos reinos fue, por tanto, una
gran ciudad mercantil que era a la vez punto de llegada de las caravanas
saharianas y centro de reunién de los mercaderes europeos, norteafricanos y
asiaticos. Alrededor de este comercio se fortalecid la economia de los reinos
magrebies.

Ifriqiya, la region mas arabizada e islamizada, era el reino mas poderoso del
Magreb. La agricultura florecidé gracias a que importantes obras de irrigacion -
fueron emprendidas o restablecidas y se fomentd, asi mismo. la cria de
ganado. El descubrimiento de nuevas minas de hierro, plomo, antimonio y
cobre, asi como las pesquerias de coral crearon cierto tipo de industrias cuyos
productos eran exportados al Sudan occidental, Egipto y Europa. También
se dio impulso a la industria textil mediante el establecimiento de talleres
especiales que fabricaban papiro y tejidos de lujo. Pero sobre todo el oro,
obtenido del meandro del Niger, fortalecié la economia ifriqi 25

Los kitdma --una tribu bereber de la pequeiia Cabilia (Argelia) y
nominalmente vasallos de los aglabies, pero partidarios de los jéariyies—
comandados por un fatimi (chiita) constituyeron una arrnada que derroté a la

dinastia ifriqi en el aiio 909, estableciendo el califato fatimi. Los fétimies

23 Claude Cahen, op., cit., p. 218.



conquistaron todo el norte de Africa, con lo cual tuvieron el control de las
rutas caravaneras que transportaban al Mediterraneo los productos de las
regiones al sur del Sahara, especialmente el oro. Esto les permitio descartar
toda amenaza proveniente de los omeyas de Coérdoba. Entre tanto, Sicilia
cayo también en sus dominios (827-1071), cuya conquista habia emprendido
la dinastia aglabi.

Los fatimies permanecieron sesenta afios recogiendo los frutos del desarrollo
econdmico que los aglabies iniciaron en el Magreb y Sicilia. Pero el objetivo
final de los fatimies era eliminar al califato ‘abbisi de Bagdad, por lo que
consideraron su establecimiento en Ifrigiya sélo como un medio para obtener
recursos financieros y reclutar una armada poderosa. Asi, persiguiendo su
objetivo, el afio 969 se apoderaron de Egipto y fundaron El Cairo (a/-Qdhira,
la Victoriosa), nueva capital del califato fitimi. en donde gobernaron durante
dos siglos (1171). Egipto, convertido en un Estado chiita, suplanté en
realidad a Bagdad, pues desde entonces el desarrollo econémico, cultural y
politico del reino opacd a la capital “abbasi.

En teoria, los fatimies mantuvieron su dominio sobre Ifrigiya y el Magreb

central, pero en realidad estas regiones fueron controladas por los bereberes
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ziries (973-1152)*° que pertenecian a un grupo de las tribus bereberes

sedentarias de los sinhiya (cenhegi).?’” EIl territorio de los ziries pronto se

dividio: en 1015 su parte occidental fue cedida a los Banii Hammad,

emparentados con ellos. Por tanto, los ziries gobernaron sdlo la regién que

se extiende desde Constantina (este de Argelia) hasta Tripoli (Libia), en tanto
que los hammadies dominaron todo el Magreb central, desde Tiaret hasta
Aurés (occidente de Argelia). Aunque algunas veces lucharon entre ellos, las
dos dinastias bereberes tuvieron que unirse para repeler los frecuentes
ataques de las tribus bereberes nédmadas de los zanéita (cenete).

El distanciamiento politico entre los ziries y los fatimies tuvo tremendas
consecuencias para todo el Magreb. Hacia el afo 104! los ziries
proclamaron su adhesion al califato ‘abbisi. La respuesta fatimi a este hecho

fue la invasion de las tribus arabes hildlies (1051-1052), que devastaron las

planicies del sur y el centro de Tinez, avanzando después hacia el resto del

Magreb.

* yisuf Buluggin bin Ziri, nombrado en 973 gobernador fitimi de Ifrigiya por su apoyo
contra ia revuelta jariyi, matuvo en realidad una independencia en su territorio. Abdallah

Laraoui, op., cit., p. 142.143.
%7 El lugar de origen de los cenhegi eran las estepas del Sahara, pero algunas de sus tribus .

se dlng,leron al sur, a las cuencas del Senegal y del alto Niger, en donde surgio. el
movimiento de los almoravides. Montgomery Watt, op., ciz., p. 107-108.
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En esa época los hammaddies trasladaron su capital de Qal‘a a Bujia (costa de
Argelia), fundada sobre la costa norteafricana en 1067. Sin embargo,

subsecuentes oleadas de beduinos arabes, como los Banid Sulaym,
continuaron devastando Ifriqiva y el Magreb central .*®

Ibn Jalddn considerd la acciéon depredadora de los invasores beduinos como
una de las causas principales de la decadencia del norte de Africa en el siglo
Xrv: “Cuando los Banii Hilal y los Banti Sulaym irrumpieron en Ifriqiya y el

Magreb, a principios de la quinta centuria de la hégira, sometieron estas

regiones durante trescientos cincuenta afios, apoderandose de ellas. En

consecuencia, sus tierras se encuentran completamente desoladas.

Antiguamente, toda la region que se extiende desde el Sudan hasta el

Mediterraneo era prospera y habitada. Asi lo atestiguan los vestigios de la
civilizacién, como las ruinas de construcciones, poblados y ciudades.”*?
Otros factores, tanto internos como externos, contribuyeron al surgimiento de

la crisis del siglo x1v en Ifrigiya y el Magreb central. La expansion del

surgiente imperio de los almoravides, pertenecientes a las tribus sinhaya,

provocd una serie de trastomos en el trafico de oro. Los almoravides

22 Ibid., pp. 211-214; Claude Cahen, op., cit., pp. 220-221.
* Ibn Jaldun, Muqaddlma p. 150; véase también Ibn Jaldin, Peuples et nations du monde.

Extraits des 'Tbar, vol. 2. pp. 428-446. .
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derrotaron a los reinos de Ghana y conquistaron en 1055 la importante ciudad
de Si¥ilmasa, con lo cual las rutas del oro, que desembocaban en el Magreb

central v en Ifriqiya, fueron desviadas hacia Marrakech, capital del imperio

bereber fundada en 1062.%" Desde esta ciudad, los almoravides se

apoderaron del norte de Marruecos y el Magreb central, mas tarde su dominio

se extendio a todo al-Andalus (1090-1145).
Los almohades completaron territorialmente, a finales del siglo Xi1, la obra de

los almoravides. A partir de 1147, ano de la caida de Marrakech, los

almohades se extendieron hacia el este de Africa mucho mas alla de los

limites alcanzados por sus antecesores. Bajo esta dinastia bereber, el Magreb

alcanzé la primera gran union politica de su historia. Su dominio abarco

desde Marrakech hasta Tripoli (Libia). Posteriormente ejercieron su dominio
sobre todo al-Andalus.

Sin embargo, el imperio almohade también sucumbidé a causa de sus propias
disensiones internas y de las presiones externas de la reconquista cristiana en
al-Andalus. Al parecer, el imperio almohade fue ante todo un Estado
guerrero que impuso ademas, mediante el celo religioso, una observancia

rigorista de la ley islamica. Los hildlies y otros grupos nomadas volvieron a

¥ vyves Lacoste, £l nacimiento del Tercer AMundo; [bn Jaldin, Barcelona, Peninsula,
1985, p. 118.
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cumplir su funcion devastadora en el Magreb. Por otra parte, resurgieron las
tendencias de la division y la discordia entre las tribus bereberes.

En la segunda mitad del siglo XIIT el norte de Africa volvié a dividirse en las
tres regiones que, con mayor o menor claridad, han renacido en el curso de su
historia: Marruecos pertenecio a los marinies (1269-1465), Argelia occidental
a los ‘abd al-widies o ziydnies (1235-1554), Argelia oriental, Tiinez y
Tripolitania a los hafsies (1229-1569).

Estas dinastias eran internamente débiles, pues las frecuentes pugnas entre
parientes mind su fragil unidad. Pero también el intento de dominio de una
sobre otra, mas que la convivencia pacifica, marco el vinculo entre ellas. Por
esto, el poder efectivo de estas dinastias se concentréo en las ciudades
costeras, quedando el interior a merced de las incursiones de las tribus arabes
v bereberes.

La administracion siguid estando limitada, por tanto, a un territorio paciﬁcado
(bildd al-majzan), en tanto que la mayor parte del reino, era gobernada por
jefes tribales, que si bien reconocian nominalmente la autoridad de las
dinastias, no permitian, sin embargo, la sumisién al gobierno central, sobre
todo en los aspectos fiscal y jurisdiccional. La subsistencia de esta forma de

administracion, con fronteras poco delimitadas entre la administracion central




y los grupos tribales descentralizados, caracterizé a la historia de Africa

septentrional desde el siglo XII hasta principios del xx.

La dinastia Hafsi
El gobermador almohade de Ifrigiya, el hafsi Abd Zakariyya' Yahyva, se
declaro independiente en 1229 y hacia 1235 extendio su reino hasta Argelia.
Los hafsies tuvieron que hacer frente a la irrupcidén de los normandos en el
Mediterraneo, quienes deseaban apoderarse de las ciudades costeras del norte
de Africa. El retroceso de los musulmanes en Sicilia y la peninsula Ibérica
facilito la tarea. Los angevinos y los aragoneses continuaron con la misma
politica y atacaron en mas de una ocasion el litoral africano, donde
impusieron tributos a los emires de Ttunez, ademas de aduenarse de la isla de
Djerba desde 1284 hasta’1335.
Los mercaderes europeos inundaron los zocos de Tunez y Tripoli, obteniendo
" privilegios y jugosas ganancias. Estos comerciantes franceses, espaiioles e
italianos no dejaron de promover proyectos de conquista en Africa, en los que
manifestaban su ambicién: ““... de poner en contacto las costas y las islas de
aquel mundo medianero, la dé z;sociar el trigo, los quesos y los barriles de

attiin de Sicilia al aceite de Djerba, a los cueros, a la cera y la lana de las




tierras del sur, al polvo de oro v a los esclavos negros traidos del Sahara.
Garantizar, manteniendo firmemente esta unidad maritima, la vigilancia de las
costas, la seguridad de las almadrabas y la tranquilidad necesaria para que
pudieran bucear en los bancos de coral de la Berberia los pescadores de
Trapani...”” !

Durante el gobierno de los hafsies, Tunez alcanzd una cierta prosperidad
debido principalmente a que su puerto era uno de los mas importantes de la
‘costa norteafricana. Las migraciones sicilianas y andalusies fortalecieron la
cultura v el comercio. Sin embargo, la invasién del marini Abd 1-Hasan a
Tunez en 1347 y los efectos devastadores de la gran peste (1348-1349) la
dejaron casi totalmente en ruinas. Posteriormente, los hafsies volvieron a

consolidar su poder sobre Ififiqiya, fomentando la actividad corsaria como

base de su precaria econarnia hasta la dominacion otomana en 1534.

La dinastia ‘4bd al-wdadrf
LLos *abd al-wadies de Argelia occidental y los marinies de Marruecos
estaban emparentados, pero desde la época de los almohades se habian

convertido en enemigos politicos. Tremecén, la capital de la dinastia ‘Abd

*! Fernand Braudel, £/ Mediterraneo y el mundo mediterréneo en la época de Felipe IT,
Meéxico, FCE, 1981, vol.1, p. 151.
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al-wadi, era la estacion final de una de las principales rutas caravaneras que
salian del Sudan occidental, por lo que su posicidén estratégica situada entre
los reinos marinies y hafsies la convertia en blanco de ataques y disputas.

Los ‘abd al-wadies ademas estuvieron sujetos a las incursiones de tribus
arabes, debido a la proximidad de los montes Tell, en donde residian éstas.
Tremecén cayé bajo poder de los marinies en 1337, sin embargo, después de
la derrota del marini Aba I-Hasan, pudo mantener su independencia hasta

1389, cayendo mas tarde bajo la dominacion de sus vecinos.

La dinastia marini

Tras la conquista en 1269 de Marrakech, capital almohade, los marinies
emprendieron una campaiia militar en auxilio del pequefio reino naziri de
Granada, amenazado por el avance de la reconquista cristiana. El sultan
marini Aba Yisuf Ya‘qib derrotd en 1275 al ejército y, en 1279, a la flota de
Castilla. No obstante, en 1291 Tarifa pasd a manos castellanas.

Hacia 1337 Alfonso XI reemprendio el proyecto de la reconquista, con €l se
dio comienzo a la dltima fase de la presencia musulmana en la Peninsula
Ibérica. El sultan marini Abia l-Hasan, llamado por Granada, sufrié dos

graves derrotas, una en 1340 frente a Tarifa, y otra en 1344 en Algeciras. A



partir de entonces hasta la caida de Granada en 1492, los musulmanes de la

Peninsula fueron abandonados a sus propias fuerzas.

Abii I-Hasan desistié de su empresa mas alla del Mediterraneo y se concentrd

en la conquista del Magreb. Primero ocupoé en 1337 Tremecén, la capital de

los ‘abd al-wadies, y diez aiios mas tarde sometié a Tinez. Durante el siglo

X1v, Fez se convirtio en el centro politico y cultural de todo el Magreb. Pero
las continuas expediciones de conquista de Abt I-Hasan y su hijo Abii ‘Inan

terminaron por agotar las fuerzas del imperio marini ¥ ya desde el siglo x1v

entré en un proceso de desintegracién politica.?? Funcionarios y oficiales

gobemaron las =zonas pacificadas (majzan) y los ejércitos cristianos

empezaron a incursionar en el litoral norteafricano.

2. El oriente islamico

Egipro
A pesar de la invasidon mongola a Alepo y Damasco, Egipto se salvdo de caer
en sus manos, preservando asi la continuidad de su dinastia y de su desarrollo

econdmico y cultural. En 1250 los mamelucos habian tomado el poder en

Egipto y lo consolidaron al expulsar de Siria, primero, a las tropas mongolas

32 peter von Sivers, op., cit., vol. 2, p. 151.




de Hulagu (1260), nieto de Gengis Kan, y, después, al gjército de los francos
(1291). Siria fue reconquistada y desde entonces la frontera definitiva entre
el “imperio mongol™ v el sultanato mameluco se fijo sobre el cauce medio del
Eufrates.’® Solo la invasion de Tamerlan traspasé esos limites por un breve
lapso.

Bajo los mamelucos, Egipto fue quiza el reino mas prdspero y civilizado en el
mundo islamico por cerca de tres siglos, a excepcion de algunos periodos de
invasiones y desordenes internos. La soberania de los mamelucos no sélo se
extendid a Palestina y Siria sino también a la provincia del Hi)‘/léz con las
ciudades sagradas de Meca y Medina. Ademas, controlé el destino politico
de Yemen y protegio a los débiles y decadentes gobernantes de Bagdad.®*
La posicion geografica del sultanato y sus dominios lo convirtieron en uno de
los centros mas importantes del comercio internacional.

Desde mediados del siglo xiI, los mamelucos ampliaron su autoridad en el
valle del Alto Nilo, controlado hasta entonces por reinos cristianos. En
1316, el ejército mameluco conquisté el reino cristiano de Nubia. Asimismo,
las tribus arabes del Alto Egipto lograron llegar a la zona de las sabanas que

se extiende de este a oeste del continente africano, desde las orillas del rio

33 Claude Cahen, E! Islam, vol. 1, pp. 294-295, 304.
34 Muhsin Mahdi, 7bn Khaldun's Philosophy of History, pp.20-21.
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Nilo hasta las costas del océano Atlantico. Debido a esto, Egipto y los
principales centros comerciales de Oriente Medio entraron en contacto
directo con los reinos africanos abastecedores de oro, sin la intermediacion de
los magrebies. Asi, de los yacimientos de Nubia y del Sudan occidental, el
oro empezd a fluir a Egipto.

El desvio de las rutas de oro afectd profundamente la economia de los reinos
norteafricanos y fue uno de los factores importantes de su decadencia.’® La
escasez de oro en el Magreb repercutio también fuertemente en los paises
europeos del Mediterraneo. Los mercaderes europeos,. catalanes,
marselleses, provenzales, ragusinos, sicilianos y genoveses llegaban a Tripoli,
Tinez, Argel, Bona y Oran para cambiar sus productos por oro puro.

A consecuencia de que el Magreb dejé de cumplir la funcién de intermediario
en la caravana del oro, los europeos intentaron llegar directamente, tanto por
mar como por tierra, a las zonas auriferas del Alto Senegal, el Alto Niger y la
costa de Guinea.’®

Adem?’xs de controlar las nuevas rutas del oro, Egipto tenia el monopolio del
comercio con India, lo que fortalecié su papel como un gran imperio. La

autoridad que ejercio sobre Yemen y el Hiydz le permitié tener tanto el

** Y'ves Lacoste, op., cit., pp. 20-21.
*¢ Fernand Braudel, op., cit., vol. I, pp. 620-621.
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dominio del comercio maritimo a través del Océano Indico, como la
transportacion terrestre, por medio de las caravanas a lo largo del desierto.

La posicion estratégica de Egipto lo convirtié en el intermediario obligado de
los puertos de Asia oriental y meridional con las principales ciudades
europeas del Mediterraneo.’” Otro factor importante, que contribuyd a la
riqueza de Egipto en el siglo x1v, fue la posibilidad de disponer de grandes y
buenas cosechas gracias al desarrollo agricola en el valle del Nilo. El pais
era, a excepcién de Alejandria, El Cairo y Suez, esencialmente rural vy desde
antafio su ciclo agricola estuvo regido por las crecidas del Nilo. Egipto
estuvo siempre sometido a un régimen centralizado, cuya base era la
economia agricola condicionada por el rio. Esta caracteristica se mantuvo, en
general, durante los gobiernos musulmanes.*®

Asi, en tanto que la mayor parte del mundo islamico sufrié las consecuencias
de las invasiones mongolas, el sultanato mameluco pudo resguardarse y
continuar con su prosperidad. El Cairo llego a ser, por tanto, el centro de la
vida econdmica, intelectual y artistica no sélo de Egipto sino de todo el

mundo musulman. Comparado con las condiciones cadticas que prevalecian

37 [bid., vol., 1, pp. 241-242; Claude Cahen, op., cit., pp. 305, 310.
8 Claude Cahen, op., cit., pp. 247-248.




en el norte de Africa, la capital del sultanato fue vista como un verdadero

paraiso por mercaderes, viajeros v peregrinos.

Cuando Ibn Jaldin interrogé a uno de sus amigos magrebies, que habia

regresado de hacer la peregrinacion ritual a La Meca (a/-hdy), acerca de

cédmo era El Cairo, le contestd: “El que no lo ha visto no conoce la gloria del
> 39

Islam™. Los elogios que el mismo Ibn Jaldan hizo de esa ciudad, cuando

lleg6 a ella en 1383, estaban del todo justificados.

Imperio Otomano

Llegada de Oriente, la tribu que dio origen a la dinastia otomana se establecio
en Anatolia durante la primera mitad del siglo x111. Los origenes de la tribu
en Anatolia no son del todo conocidos. Sin embargo, se sabe que Ertugrul,
uno de los hijos de un-jefe de la tribu, recibié en compensacion por una
campaiia militar contra los bizantinos la region de Seuyut (norte de Anatolia),
con la misién de defender esta zona fronteriza. A la muerte de Ertugrul, su
hijo Osman (‘Ugmﬁh, de donde se deriva el nombre de la dinastia otomana,
1291-1324) le sucedid y decididé extender sus dominios hacia el oeste, contra

Bizancio.™

*°1bn Jaldan, Ta'rif, p. 265.
% Robert Mantran, Hisroire de la Turgie, Paris. PUF, 1952, pp. 33-34.
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Cuando Osman tomo el mando de los otomanos, sus dominios estaban del
todo comprendidos en la provincia bizantina de Bitinia (noroeste de Anatolia)
y constaban soélo de tierras limitadas por Eskisehir y los valles de Nicea y
Brusa. EIl naciente Imperio Otomano era entonces el mas pequeiio de los
principados turcomanos que habian surgido de las ruinas de los imperios de
Bizancio y de los silyuqies en la mayor parte de Anatolia.*!

Hacia 1291, Osman se apoderd de Karadjahisar, Inegueul, Biedjik, Yarhisar,
Kirmendjik, Kreupruhisar y Yenichehir. En esa época recibid el
reconocimiento y la investidura del sultan selyuqui, lo que le permitié contar
con guerreros de otras regiones de la Anatolia musulmana para apoyar la
guerra santa (yihdd). A partir de 1317 Osman dejo el comando del ejército
otomano a su hijo Orkhan (1324-1360), quien conquistéo en 1326 Bursa,
convertida en capital del principa-ldo otomano.*?

Orkhan continué la serie de conquistas comenzadas por su padre; se le ha
considerado como el verdadero fundador del Estado otomano estableciendo

una administracion interna efectiva. Desde que ascendi6 al poder, Orkhan se

*! Stanford J. Shaw, “El Imperio Otomano™ en Gustave E. von Grunebaum, op., cit., vol.
2,p. 15,
*2 Robert Mantran, op., cit., p. 34.
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lanzé hacia el oeste y el norte: Izmit (Nicomedia) cayd en 1326, Iznik (Nicea)
en 1330, Karasi en 1345 y Djimenlik en 1356. En 1357, Suleyman, hijo de
Orkhan, se apoderd de Gallipolis (Guelibolou), Ipsala, Bolayir, Konourhisar,
Malkara y Tekirdagh (Rodosto).??

A la muerte de Suleyman en 1358 y de su padre Orkhan en 1360, el trono
otomano cayé en manos de Murad 1 (1360-1389); el Estado otomano estaba
ya fuertemente establecido. Los principales factores de su desarrollo fueron
su posicion geografica, la indiferencia de los principados musulmanes
vecinos, la facilidad de transito hacia Europa, su situacién privilégiada con
respecto a otros principados musulmanes, su liderazgo tnico y el papel del
ejército y la organizacion administrativa interior, resultado de Ilas
organizaciones mongolas, selyuquies y bizantinas.™

Murad 1 es considerado como el primer gran conquistador otomano en el
continente europeo, pues aprovecho las diferentes rivalidades entre los reinos
balcanicos, entre Constantinopla y Roma, y entre Venecia y Génova. Hacia
1362 se inicid la campaifia contra Andrindpolis; poco despué€s casi toda la

Tracia quedd en poder de los otomanos.

B tbid., p. 35.
Y Ibid., p. 36-37.
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Ante el avance de los turcos otomanos se formo la primera coalicion europea
integrada por el papa Urbano 11, el rey de Hungria, los soberanos de Bosnia,

de Servia y de Valaquia. La coaliciéon europea fue derrotada en 1363 y con

esto Murad 1 fortalecio su avance hacia el oeste. ™Murad 1 establecid su

capital en Andrinoépolis en 1361 y durante veinte afios emprendié sus
conquistas en la Europa balcanica: en 1371 tom6 Serez, Arama y Kavala;
1385, Sofia; 1386, Saldnica; en 1387 Nich. El ejército otomano derrotd en
1389 a los servios, pero Murad f fue muerto en combate. Al mismo tiempo,
el gran vizir Ali Pacha vencio a los bulgaros en Nicopolis y Z'ISi toda la
Bulgaria paso a poder de los otomanos (1394).*

A la muerte de Murad 1, asesinado en la batalla de Kossovo (Yugoslavia), los
otomands estaban solidamente establecidos en ambas partes del Marmara.
En Europa, habian llegado al mar Egeo (Saldnica), a las fronteras de Albania,
a las montafias de los balcanes y a las proximidades de Constantinopla. En
Asia, ocuparon casi toda la Anatolia occidental.

El res;xltado de las victorias de Murad 1 fue el reconocimiento de la soberania
otomana por la mayor parte de los estados sobrevivientes de la Europa

sudoriental, empezando por el mismo Bizancio, que en 1372 aceptd su

*3 Stanford J. Shaw, op., cit., pp. 22-23.
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posiciéon de vasallo, lo que inaugurd la creacion de un ““‘imperio de vasallos™
de los otomanos en Europa.®®

Bayazid 1 Yildirim (el Rayo) llegd al trono en 1389 y emprendio la obra de su
padre. En Europa, intervino en Constantinopla primero a favor de los
monarcas bizantinos Andrénico Paledlogo y Manuel 11 Paledlogo, pero
después, a causa de un desacuerdo con el basileus bizantino, emprendio el
sitio de Constantinopla; completo la conquista de Servia y los ejércitos turcos
hicieron incursiones en Valaquia, Hungria y Bosnia.

A causa de los avances de Bayazid I, el rey Segismundo de Hungria le
declaré la guerra y organizd una cruzada contra él. Los cruzados fueron
derrotados en Nicopolis (22 de septiembre de 1396), lo que tuvo como
consecuencia la caida de Mitrovitza, la irrupcidn otomana en Styria y la
penetracion en Grecia, - en donde Larissa, Patras, Atenas (1397) y el
Peleponeso fueron conquistados.*?

En 1381 el emir de Samarcanda, el temible Tamerlan, emprendié una serie de
guerras devastadoras que llevaron el terror y la muerte desde Rusia central
hasta el norte de la India, desde los confines de China hasta Siria y Asia

Menor. Transoxiana, el norte de Iran y Bagdad sufrieron los embates de las

46 Ibid., p. 21.
*7 Robert Mantran, op., cit., pp. 39-40.
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huestes mongolas. Al inicio del siglo Xv, Tamerlan puso en peligro la
estabilidad v la existencia del sultanato mameluco de Egipto y del Imperio
Otomano.

Después de incendiar y saquear las ciudades de Alepo y Damasco,
derrotando al ejército sirio-egipcio, Tamerlan marché en 1402 sobre Anatolia
y aniquilé el poderio de la armada otomana en la batalla de Ankara,
capturando al mismo sultan Biyazid I, que murid en cautiverio ese mismo
ario.

Luego de aceptar la sumisién del sultan mameluco y del rey bizantino,
Tamerlan volvié a Samarcanda con la idea de conquistar el gran Imperio
Ming, pero en el camino murié en 1405 La derrota otomana aplazdé
momentaneamente la caida de Constantinopla, pues los hijos de Béiyazid I se
disputaron entre ellos la sucesion. Una vez que Mehmet 1 (1403-1421)
triunfo tuvo que reunificar la Anatolia, reorganizar el ejército y reestructurar
la administracién otomana.*®

Durante el siglo xav, los otomanos dirigieron su politica expansionista a

unificar la Anatolia, conquistar los Balcanes y destruir los restos del Imperio

8 Harold Lamb, Tamerldn, México, Jason, 1953, pp. 102-109, 112-114, 132-136, 160-
164, 172-181.
*° Stanford J. Shaw, op., cit., vol. 2, pp. 32-34.
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Bizantino. Esto permitié a los mamelucos egipcios extender y mantener sus

dominios en Palestina y Sina.

Conclusiones

El mundo islamico en el que se dasarrollé la vida de Ibn Jaldiin experimento
en el siglo XIv cambios profundos, ocasionados por procesos politicos y
econdémicos desencadenados en el siglo XIII.

En el occidente musulman se inicidé un franco retroceso territorial con la
reconquista cristiana de al-Andalus. En tanto que el norte de Africa sufrié la
desintegracion politica que lo sumio en la decadencia econémica y cultural.
La imagen del occidente musulman a partir del siglo X1Iv es la de una
decadencia general y una desintegracién total. En este sentido, el interés de
Ibn Jaldtn al escribir su gran obra fue fundamentalmente comprender las
causas y la naturaleza de las condiciones prevalecientes en esa época que
motivaron la caida del norte de Africa.

En el oriente islamico la situaciéon era diferente, pues el surgimiento de los
mamelucos en Egipto y del Imperio Otomano en Anatolia crearon
condiciones propicias para la prosperidad econdomica y el desarrollo cultural

en esas regiones, no obstante que tuvieron que enfrentar la amenaza de las
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huestes de Tamerlan. Los otomanos continuaron su expansion territorial en la

Europa oriental, con lo que consolidaron el poder del Imperio que abarcaria

tres continentes: Europa, Asia y Africa.

La reconquista cristiana de al-Andalus, el descubrimiento de nuevas rutas
maritimas a Oriente y el término de la Guerra de los Cien Aijios (1337-1453)

hicieron de Europa occidental un nuevo centro internacional del poder

politico y econodmico. El trafico comercial dejé de centrarse en el

Mediterraneo y se trasladoé a los grandes océanos, el Atlantico y el Pacifico.
Con el desarrollo de 1a metalurgia y de la industria textil, Europa se convirtio

en el nicleo mas importante de una primera revolucion industrial. El simbolo

fue el Renacimiento, que amplio las

de este resurgimiento europeo

perspectivas de un hombre nuevo lanzado a la conquista de un mundo abierto

e infinito.
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II

FORMACION INTELECTUAL Y POLITICA DE IBN JALDUN

Introduccion
Gracias a que Ibn Jaldin escribio su Aurobiografia (Ta 'rif) algunos aspectos
de su personalidad asi como de su formacion intelectual y de su carrera

politica son conocidos. La vida del historiador tunecino puede dividirse en

tres partes.
La primera abarca desde su nifiez y adolescencia, periodo en el que adquirio
Sus primeros conocimientos, hasta los 20 arios.

La segunda, incluye desde la continuacion de sus estudios y el ingreso a la

vida politica hasta los 31 aiios.
La tercera, comprende desde su actividad como cadi, maestro y sabio hasta su

muerte a los 74 afos. Los dos primeros periodos transcurrieron en el

occidente musulman, el tercero en el Magreb y en Egipto.!

! Mohamnmed Talbi, “Ibn Khaldun™, The Encyclopaedia of Islam, vol. 3, p. 825




1. La formacion islimica y filoséfica

*Abd al-Rahman ibn Jaldiin nacié en Ttnez, al inicio de la luna nueva del mes

de ramadan, en el aifio 723 de la hégira (27 de mayo de 1332)2 La casa en

la que nacid era frecuentada por lideres politicos e intelectuales del norte de
Africa, algunos de los cuales huyendo de sus lugares de origen a causa de sus
actividades politicas encontraron refugio en la casa de su padre.

Esa circunstancia, que favorecid su educacion, se enriquecid también con el

contacto personal que tuvo con los maestros andalusies e ifrigies mas

destacados que residian en la ciudad de Tunez. Ademas, tuvo la posibilidad

de estudiar con algunos de los grandes sabios marroquies que llegaron a

Tunez con el gobernante marini Abi I-Hasan en 1347.

El interés por la poesia arabe y el derecho islamico lo heredd de su padre,

quien fue determinante en esa primera etapa de su formacion intelectual.

Estudié la lectura del Cordn, la ciencia de las tradiciones (hkadices) y los

principios del derecho maliki con un maestro de origen andalusi llamado

Muhammad bin Sa“d bin Burral. Asimismo, con el iman Sams al-Din

2Ibn Jaldan, Za'rif, p. 17.
31bid., pp. 28-29, 38 y Muhsin Mahdi, 76r Khaldun s Philosophy of History, p. 28
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Muhammad bin Yabir bin Sultian, de Guadix, estudié, de manera especial, la
ciencia de las tradiciones.

Mas tarde, continud sus estudios avanzados en jurisprudéncia (figh) con
renombrados alfaquies de esa época como Muhammad bin ‘Abd Alladh al-
Yayyani (de Jaén), Muhammad al-Qasir y, sobre todo, el afamado “cadi de la
comunidad” Muhammad bin “‘Abd al-Salam. Todos estos maestros, con los
que estudid derecho islamico en Tunez, murieron en una €poca de gran peste.
Los aiios decisivos de la adolescencia de Ibn Jaldin se desarrollaron en un
periodo en extremo critico en la historia de Tiinez, pues los aiios entre 1347 y
1357 fueron panioularménte conflictivos.

Durante la nifiez y la juventud de Ibn Jaldin, la débil estabilidad de la dinastia
hafsi se hizo cada vez mas precaria. Esta situacién de inestabilidad politica
fue quiza una de las causas principales por las que el abuelo y el padre de Ibn
Jaldiin abandonaron el escenario politico y prefirieron la vida de retiro
intelectual y religiosa.”

La invasion marini trajo a Tinez a un grupo de sabios (ahl/ al-‘ilm) que
formaban parte de la corte de Abi I-Hasan.’ Ibn Jaldiin se vinculé a ese

grupo de sabios con la finalidad de completar y adquirir nuevos

* Franz Rosenthal, op., cit., p. XXXIX.
3 Ibn Jalddn, Za'rif, p. 20.
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conocimientos. Esos maestros y jeques fueron para el joven Ibn Jaldiin una
constante fuente de inspiracion en sus estudios e influyeron notablemente en
su desarrollo intelectual. Entre esos sabios sobresalio, especialmente, el
maestro de las ciencias racionales Muhammad bin Ibrahim al-Abili, a quien
Ibn Jald(n consideroé su principal maestro.

El célebre viajero Ibn Battiita encontro en Tunez al jeque e iman al-Abili y lo
califico como “principio y fin de los ulemas™® En efecto, Abili era uno de
los sabios mas reconocidos de su época en el norte de Africa, pues dominaba
tanto las ciencias racionales (‘w/iim al-‘aqlivya) como las ciencias
transmitidas o positivas (‘ufliim al-naqlivva o wad ‘iyya).

En la cultura islamica medieval, las ciencias racionales --conocidas también
como naturales (rabi'iyya)-- estaban constituidas por las ciencias filosoficas,
cuyo conocimiento dependia de la naturaleza propia del pensamiento humano.
Las ciencias transmitidas o positivas, por lo contrario, tenian como
fundamento las tradiciones comunicadas y establecidas por un legislador.
Por lo cual, estas ciencias estaban prescritas por la ley islamica (Sari? ‘a).”

La educacion basica de Ibn Jaldin incluyd, en principio, el aprendizaje de los

rudimentos de las ciencias positivas: la lectura del Coran, el estudio de las

S Ibn Battuta, 4 rravés del Islam, Madrid, Editora Nacional, 1981, p.748.
7 Ibn Jaldiin, Muqgaddima, pp. 435, 481.y Muhsin Mahdi, op., cit., pp. 73-74. . _.
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colecciones de hadices aprobadas por la escuela de jurisprudencia maliki (a la
que pertenecio el historiador tunecino), los fundamentos de la teologia
islamica (‘ilm al-kaldm), los fundamentos de la jurisprudencia (usil al-figh),
los principios del misticismo (rasawwuf) y la exégesis coranica (tafsir). Asi
como el estudio de las ciencias ligadas al conocimiento de la lengua arabe,
que precedian a las ciencias positivas: lexicologia (‘ilm al-luga), gramatica
Cilm al-nahit), retoérica (‘ilm al-baydn) y, finalmente, literatura (‘ilm al-
acdab).

Por otra parte, los estudios avanzados de Ibn Jaldin incluyeron, a-demés del
perfeccionamiento de las ciencias positivas, las ciencias racionales o
filosoficas: l6gica (‘ilm al-mantiq), fisica (‘ilm al-tabi'l), metafisica (‘'ilm al-
ilahT) y matematicas (ta‘dlim).

No obstante que Ibn Jaldiin no informé acerca del lugar que ocupé 1a historia
en su educacion --quiza a causa de la posicion indefinida que mantenia esta
disciplina entre las ciencias de entonces-- se sabe, sin embargo, que la
histoﬁa formaba parte del programa de estudios de la educacion elemental y
superior islamica. La historia era cultivada, especialmente, por estudiantes

como Ibn Jaldin que intentaban ocupar cargos administrativos y seguir una
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carrera politica.® En este aspecto, el interés de Ibn Jaldiin por los asuntos
practicos del gobiemo lo llevaron a estudiar también el arte de escribir
correspondencia oficial de la corte asi como aquellas materias de caracter
administrativo.

Ibn Jaldiin fue iniciado en el estudio de las ciencias racionales por su maestro
Abili, “*empezando con las matematicas, continuando con la ldgica y las
disciplinas que seguian después de la logica: los fundamentos de la teologia v
de la jurisprudencia, y las ciencias filosoficas (‘uliim al-hikma)™.°

Bajo la direccion de Abili, la formacion intelectual de Ibn Jaldin se completo
y adquirié también un giro definitivo. A partir de entonces, se cred en €l un
interés creciente por el ejercicio .de la razdn critica y la reflexion. El
encuentro de Ibn Jaldin con el “maestro de las ciencias racionales” significo,
en efecto, un cambio profundo en su formacion.

Gracias a Abili, conocié parte de la tradicién filoséfica greco-arabe mediante
la lec_rura de las principales obras de filosofos y médicos como Avicena (Ibn
Sina, 980-1037) y Averroes (Ibn Rusd, 1126-1198), de tedlogos como Fajr
al-Din al-Razi (1149-1209) y de filésofos chiitas como el astrénomo Nasir al-

Din al-Tist (1201-1274).

® Muhsin Mahdi, op., cit., p. 28.
? Ibn Jaldiin, 7a ‘rif, pp. 23, 38 y Muhsin Mahdi. op.. cit., p. 35.
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Durante este periodo, Ibn Jaldiin escribid algunas obras de las que sélo
sobrevivid una, pues las demas se han perdido. Entre esos escritos de
juventud habian un tratado de logica, un libro de aritmética y varios
resumenes de las obras de Averroes.

El Lubdb (Lsencia), escrito por Ibn Jaldin a los 19 afos, es el texto que
subsiste de esa época y es un resumen de la importante obra del tedlogo Razi
titulada Suma (Muhassal) de las doctrinas de [os ulemas, filosofos y tedlogos
antiguos y modernos.'°® El Muhassal es, ciertamente, una suma teolégica-
filosofica que condensa y expone toda una tradicion cultural que intentaba
establecer una conciliacion entre la razén y la fe. Ibn Jaldin sefiald asi las
cualidades de esa obra: ““Nosotros hemos encontrado que este libro contiene

las doctrinas de todas las escuelas, y que retine todos los métodos y todos los

caminos™.!! .

El interés de Ibn Jaldiin, en ese periodo de su vida, por la obra de Rizi estaba
plenamente justificado, pues éste gozaba en el occidente musulman de
entonces de un gran reconocimiento entre los ulemas de la escuela maliki.

Esta escuela juridica sufrié varios cambios debidos, basicamente, a la

' Maqqari, Nafh al-Tib, IV, 11, apud. Franz Rosenthal, op., cit., p. XLIV.
!! prefacio del Lubab, apud., Nassif Nassar, £l pensamiento realista de Ibn Jaldrir,

Meéxico, FCE, 1980, p.26.
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influencia del pensamiento de Rizi, y de sus seguidores en el mundo islamico,
que proponia un nuevo acercamiento entre el conocimiento racional filosofico
v los estudios religiosos.

A causa de la influencia de las ideas de Razi, la escuela maliki occidental
permitid el uso del esfuerzo personal (iyrihdd), del razonamiento por analogia
(qiyds) y del consenso (iymd*) para hacer frente a los nuevos problemas que
plante6 el advenimiento de cambios econdmicos, sociales y politicos en el
mundo islamico. Esto motivé, naturalmente, que la escuela maliki mantuviera
un interés en las condiciones sociales concretas y que recurriera, asi, al
principio de 1la utilidad comun (istislah) para atender los problemas
relacionados con el bienestar de la comunidad y, en general, con las
necesidades sociales. De esta manera, respecto a las relaciones entre la ley
religiosa y los problemas sociales, la escuela maliki occidental siguio la
tradicion de Razi en su actitud hacia las ciencias racionales.

El caracter de los primeros estudios religiosos y filosoficos de Ibn Jaldin
indican que tuvo que enfrentar uno de los problemas fundamentales del
pensamiento islamico: la oposiciéon entre el punto de vista de la ortodoxia
religiosa y el de los filésofos musulmanes (faldsifa) respecto a como abordar

el conocimiento del hombre y de la sociedad.
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Para la ortodoxia religiosa, la verdad altima acerca del hombre y la sociedad
ha sido revelada en el Cordn y ampliada por medio de la sunna (tradicién del
Profeta) y del consenso de la comunidad musulmana. La ley religiosa (Sari‘a)
debia mantener siempre la supremacia sobre la razon.

Para los filésofos, por lo contrario, la razon adquirio un papel preponderante,
pues sostuvieron la supremacia de la investigacidn racional tanto en las
ciencias teoricas como en las practicas. Sin embargo, para Ibn Jaldiin el
problema no se presentd, en su pensamiento maduro, como la coexistencia de
la filosofia v la ley religiosa, sino como “el problema de la validez de la
filosofia en tanto que resultado de la especulacion racional.'?

Aun cuando Ibn Jaldiin escribié varios resumenes de las obras de Averroes, al
parecer no conocid los pequefios tratados originales en los que éste trato de
conciliar la razon y la fe: Fasl! al-Maqdl! (Tratado decisivo) y Mandhiy al-
adilla (Mérodos de las demostraciones). Asimismo, tampoco parece haber
conocido el pensamiento politico de Averroes, pues ignord en absoluto el
comentario a la Repiblica de Platén.!? Por lo tanto, probablemente los

resimenes que Ibn Jaldiin redacté en su juventud fueron sumarios o

!2 Nassif Nassar, op., cit., p. 33.
13 Ibid., pp. 32-33 y Erwin J. Rosenthal, £/ pensamiento politico e¢n el Islam Medleval

Madrid, Revista de Occidente, 1967, p.276 n54. L
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comentarios de Averroes al Organon, la Fisica y la Aletafisica de
Aristoteles. '

Ibn Jaldiin, compartiendo una opinidén generalizada, escribié: ““Averroes fue
uno de los sabios de al-Andalus que resumié los tratados de Aristoteles y los
comenté sin ninguna oposicién --a diferencia de Avicena™.!* En este aspecto, v
Ibn Jaldiin tuvo un mayor aprecio por Avicena, pues éste habia seguido una
posicion mas independiente, puesto que en sus obras manifesté ciertas
diferencias con Aristoteles acerca de varios problemas y expuso sus propios
puntos de vista.!® )

Con seguridad, Ibn Jaldiin estudid en su juventud las principales obras
filosoficas de Avicena, especialmente su Kitdb al-sifé’ (Libro de la curacion),
asi como el Kitdb al-Nayd (Libro de la salvacion) y el Kitab al-isardt (Libro
de la directrices)!”

El Kitab al-5ifé’ es la obra monumental de Avicena y en ella --Ibn Jaldin

comento-- “‘se contiene la exposicion detallada de las siete ciencias de la

filosofia (‘uldm al-falsafa)”, esto es, la logica (mantig), la aritmética (al-

3 Ibn Jaldin, 7a 'rif, p. 65 y Muhsin Mahdi, op.. cit., p35 n2.
'S Ibn Jaldin, Mugaddima, p. 492.

'S Ibid., p. 495.

7 Ibn Jaldiin, 7a ‘rif, p. 65 y Muhsin Mahdi, op.. cit.. p. 35 n2. _
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artamatiqi), la geometria (al-handasa), la astronomia (al-hay’a), la musica

(al-musiqad), la fisica (al-tabiyrct) v la metafisica (al-ildhiyvydr).!
Los otros dos textos de Avicena, Nayd e /sdardr, son resiumenes de esa gran

suma de las ciencias filos6ficas. El lugar ocupado por Avicena en la historia

de la filosofia islamica es decisivo: “Todo el pensamiento musulman hay que

estructurarlo partiendo de él, pues si bien, por lo general, arranca de al-

Farabi, la reelaboracion y sistematizacion que realiza es tan importante que
incluso la mayor parte de las tesis de al-Farabi fueron conocidas en la

filosofia occidental como avicenianas™.!” Ciertamente, los filésofos
musulmanes fueron ubicados en relaciéon con él como criticos o continuadores

de su pensamiento. Por ello se explica que Ibn Jaldin lo llamara el jefe de

los filésofos musulmanes.*®

No obstante que buena parte de las obras de Platén y Aristételes fueron
traducidas al arabe, desde los siglos IX y X, Ibn Jaldiin al parecer no conocié
directa_;mente el pensamiento de los dos grandes filésofos griegos. El

pensamiento platénico pudo haberlo conocido por medio de las obras de

Farabi, en las que utilizé los principales escritos de madurez de Platon: el

'8 Ibn Jaldiin, Muqaddima, pp. 491.
' Miguel Cruz Hemandez, Historia del pensamiernto en el murndo islamico, Madnd

Alianza Editorial, 1981, vol. 1, p. 208.
?° Ibn Jaldiin, Muqaddima, p. 5 19.



Fedon, el Politico, la Republica, el Timeo y la Carta VII. 1bn Jaldin califico
a Platéon como el mas grande de los filosofos, en un pasaje de la Mugaddima
fundamentai para su critica a la metafisica.?!

En el caso de Aristoteles, Ibn Jaldiin parece haber conocido su pensamiento
légico y metafisico solo a través de los comentarios de Faribi, las
exposiciones de Avicena y los compendios de Averroes. La importancia del
pensamiento de Aristoteles en el mundo islamico fue tal que los filosofos
musulmanes lo llamaron al-muw allim al-awwal (el primer maestro).

Ibn Jaldiin, por su parte, reconocio el lugar preponderante que Aristoteles
ocupd en el mundo intelectual de Oriente y Occidente: “Entre los filosofos,
[Aristoteles] era el de formacion mas solida en las ciencias y el que gozd de
mayor renombre.., pues su fama se extendié en todo el mundo”.*?
Asimismo, destacd la importancia de Aristoteles en el campo filoséfico, al
considerarlo como “el iman de las doctrinas filoséficas que sintetizé sus

s> 23

cuestiones, reunid en un corpus su ciencia y establecio sus pruebas™.

2V fbid., p. 517.
22 Ibid., p. 480.
B Ibid., p. 510.

63

S L s it iy b b e S, e AT F R M T

S TRt R SN B N P




2. El ingreso en la turbulencia politica

La ocupacién marini de Tinez termind en un fracaso total (1349) a causa del
enfrentamiento del sultan Abd I-Hasan con las tribus arabes, a las que les
habia retirado sus antiguos privilegios.

Al problema politico se sumaron los estragos oniginados por la peste negra y,
poco mas tarde, los efectos de una terrible hambruna. Durante estos
acontecimientos, Ibn Jaldin perdid a sus padres y a algunos de sus maestros.
Por lo que su hermano mayor, Muhammad, se hizo cargo de la familia.

La retirada de los ulemas y cadies marinies dejé un vacio intelectual en
Tunez. Debido a todo esto, Ibn Jaldiin se enfrentd, por primera vez en su
vida, ante una adversidad del todo desoladora. Comprendidé que poco podia
hacer en una Ifriqiya en completa desintegracién politica, por lo que a partir
de entonces sus deseos fueron trasladarse a Fez, capital de los marinies v
nuevo centro de poder politico y cultural en el occidente musulman.

En 1350, después de sangrientas luchas entre facciones rivales de Trtinez, el
habil primer ministro Ibn Tafragin tomé el control del gobierno e hizo
proclamar califa al emir hafsi Abi Ishaq.

Preocupado por conciliarse con las familias de la aristocracia tunecina, Ibn

Tafragin, que ademas representaba los intereses de los jefes tribales, invité a
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Ibn Jaldiin para desempeiiar el puesto de jefe de la ‘al/dma. Las funciones de
este cargo consistian en escribir las formulas de alabanza y de salutacién en
los decretos v documentos reales.”™ De esta manera, cuando todavia no
cumplia los 20 afios, a finales de 1350, Ibn Jaldin ingresé a la vida politica.
A pesar de que esas funciones no tenian mayor importancia en los asuntos
politicos y administrativos, lo mantuvieron cerca de quienes tomaban las
decisiones politicas. Sin embargo, ni su nombramiento ni los consejos de su
hermano Muhammad lograron que permaneciera en Ttinez.

De tal modo que, en cuanto tuvo la oportunidad, puso en practica su deseado
proyecto de dirigirse al Magreb: “Estaba del todo decidido --escribio-—- a
abandonar Tunez tan pronto encontrara la ocasion, pues era grande mi tristeza
por estar separado de mis maestros e imposibilitado de continuar mis
estudios.?®

La invasion de Abi Zayd, emir de Constantina (Argelia), a Ifrigiya en 1352 le
brindé la oportunidad esperada y aprovechando la derrota de las tropas

runecinas decidié no regresar a Tunez y refugiarse temporalmente en Biskra

(Argelia) con sus amigos de la familia Mazna.

24 [bn Jaldin, 7a ‘rif, p. 57.
3 Ibid., pp. 57-58. _ C
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A principios de 1353 se puso en camino rumbo a Tremecén, en donde la corte
marini se habia instalado provisionalmente después de que el sultan Abi

‘Inan --que habia derrocado a su propio padre, el sultain Abu I-Hasan-- la

reconquisto.

En el camino a Tremecén, Ibn Jaldin encontré al primer ministro del sultan
marroqui, a quien se unié en su mision de sofocar una rebelion contra el
gobernador marini de Bujia (Bejaia). Participd en la toma de esta ciudad y
gozd de la estimacion del primer ministro [bn Abi ‘Amr, comandante del
ejército marini, quien fue nombrado después gobernador de aquél]a ciudad
costera.

Acompaiid, mas tarde, a la delegaciéon de Bujia, presidida por Ibn Abi ‘Amr,
que fue a Tremecén a presentar su sumision ante el sultan Abd ‘Indn.  Asi,
tuvo la primera oportunidad de ser presentado al sultidn marini, a quien Ibn
Jaldiin le informé de la situacidén politica de Ifiigiya, por lo que fue
recompensado ampliamente segiin él mismo lo refirio: “Recibi inmensas
gratiﬁ;:aciones, varios trajes suntuosos, hermosos caballos y la promesa de
que recuperaria los privilegios que mi familia y yo habiamos disfrutado en

nuestra ciudad natal>>.?®

3 Jpid., p. 59.
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Ese primer recibimiento fue coronado, en 1354, con una invitacién formal del

sultan a Ibn Jaldin para formar parte de su circulo de estudios cientificos en

Fez. Poco después, el sultan AbG “Indan lo nombrd su secretario encargado

de escribir las proclamas reales.>” Sin duda, los servicios que Ibn Jaldin

prestd en Bujia, sus informes al sultan, la posicion de su familia vy las
recomendaciones de sus maestros marroqies fueron factores determinantes
para que el sultan lo llamara a su lado.

El puesto que se le asignd, similar al que Ibn Tafragin le concedié en Tunez,
tampoco era en si mismo muy importante, pero tuvo la virtud de mantenerlo
en una posicion privilegiada en Fez, pues pudo continuar sus estudios con sus
antiguos maestros y estar en contacto con ministros y embajadores. Esto le
permitié tener una relacion cercana con la vida politica del norte de Africa y
de al-Andalus.

Sin embargo, el interés principal de Ibn Jaldin en esa época no era todavia la
vida politica, sino la adquisicién del saber, pero la vida intelectual se le
presentaba ligada al poder politico: “Acepté ese puesto —explicé Ibn Jaldin-—
sin mucho entusiasmo, porque no fue desempeflado por ningin miembro de

mi familia ni de mis antepasdadds. De cualquier manera, me entregué yo

¥ Ibid., p. 60.
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mismo a la reflexién (naczdr) y a estudiar con los maestros magrebies y
andalusies que, en cumplimiento de misiones politicas, residian
temporalmente en Fez. Asi fue como me beneficié en gran medida de sus
ensefianzas™.7®

En Fez, Ibn Jaldiin completd su educacién con algunos cadies y ulemas que
formaban el circulo intimo del sultan Abh ‘Indn. Entre los principales estaban
Muhammad ibn al-Saffar, doctor en ciencias coranicas, Abid ‘Abd Alldh
Muhammad al-Maqqari, cadi de la comunidad o gran cadi y jefe de los
ulemas, Muhammad al-‘Alawi, sabio en las ciencias filosoficas y
tradicionales asi como gran conocedor de la teologia y de la jurisprudencia,
Muhammad ibn Yahya al-Buryi, secretario de Estado del sultan y cadi de los
ejércitos, y Muhammad ibn ‘Abd al-Razziq, cadi y sabio jeque.?®

Por otra parte, Ibn Jaldiin se habia casado, posiblemente en Ttnez, con la hija
del cadi y ministro de guerra hafsi Muhammad ibn al-Hakim, miembro de una

familia de nobles y letrados.?°

La permanencia de Ibn Jaldin en la corte marroqui, entre los aflos 1354 y

1362, dio un giro definitivo a su vida; desde entonces estuvo involucrado en

#Ibid., p. 61.
* Ibid., pp. 61-68.
¥ 1bid., p. 82.
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la turbulenta vida politica del occidente musulman. De manera que,
contrariamente a sus primeros deseos, el periodo formativo de su educacién
concluyod durante su residencia en Fez.

En la capital de la dinastia marini, Ibn Jaldiin conocié al emir hafsi de Bujia,
Abii ‘Abd Allah, retenido como cautivo por el sultan Abt ‘Indn, y a “Umar
ibn ‘Abd Allah, hijo del gobernador marini de Bujia. A través de estos dos
personajes, que habian desempefiado un papel importante en los
acontecimientos politicos del norte de Africa, Ibn Jaldiin fue iniciado en la
actividad politica.

Como era de esperarse, esa estrecha amistad con el emir Abt “Abd Allah fue
vista con recelo, al grado de Ibn Jaldin fue acusado por miembros de la corte
de preparar la evasion del emir, con la esperanza de que éste lo convirtiera en
primer ministro. Aun cuando Ibn Jaldin se defendid de tal acusacion --
atribuyéndola a la intriga, la envidia y la maledicencia-- fue encarcelado junto
con el emir hafsi en 1357 por orden del sultan Abi “Indn.>!

Ese mismo afio Abu ‘Indn emprendié la conquista de Iffigiya, lo que puede
explicar su actitud previsora respecto al emir hafsi y a Ibn Jaldin, ambos

ligados por tradicion e intereses a los hafsies de Tanez. El emir Abi ‘Abd

' Ibid., p. 69-70.
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Alldh fue puesto en libertad al poco tiempo, pero Ibn Jaldiin permanecio en
prision cerca de dos afos y solo fue liberado hasta la muerte de Abit ‘Indn
(1358), ocurrida después de haber regresado de su breve conquista.

El sultan, al igual que su padre, sufrio el fracaso al dia siguiente de su
victoria, abandonado por sus generales tuvo que regresar a Fez, en donde
cayo enfermo y fallecio. Con la muerte de Abt “Indn, el poder marini se
desmorono y el reino quedo sumergido en una anarquia total, de manera que
las luchas entre facciones por obtener el trono se sucedieron.

Ibn Jaldin, siguiendo las circunstancias del momento, participé en el
intrincado juego laberintico del poder, en donde su habilidad y perspicacia
fueron puestas a prueba. El visir al-Hasan ibn ‘Umar ademas de dejarlo en

libertad lo restituy® en su antiguo puesto ante el sultan sustituto, Manstr ibn
Sulayman.

En ese rio revuelto de intrigas cortesanas, Ibn Jaldin se convirti6 en un
personaje importante vinculado a los principales jefes marinies, a quienes
convencioé para derrocar al sultan en turno y proclamar a Aba Salim, hermano
del fallecido sultan Abi ‘Indn. El complot en el que Ibn Jaldin tomé parte
activa tuvo éxito y Abi Salim accedid al trono de Marruecos en 1359. En

pago a sus servicios, el nuevo sultdan lo nombré su secretario privado.
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Sin embargo, la buena fortuna de Ibn Jaldiin empezé a declinar a finales del
reinado de Aba Salim, puesto que éste lo alejo de su cercania y le encomendd
hacerse cargo de la corte de justicia (jurtar al-mazdlim).>®>  Este fue el primer
puesto judicial que desempefié como cadi o juez.

Las esperanzas de Ibn Jaldiin de llegar a ser uno de los principales artifices de
la politica marini terminaron en desilusiéon. Los puestos que le fueron
otorgados eran muestra de gratitud por sus anteriores servicios, pero no
tuvieron un papel decisivo en la politica del reino.

Mientras tanto, una nueva conspiracién se fragud para derrocar a Aba Salim,
encabezada por el amigo de Ibn Jaldiin, el visir “Umar ibn ‘Abd Alldh. Este
visir se apoderd de la capital y reunié a civiles y militares en torno a él.
Durante el curso de la revuelta, Aba Salim perdid la vida (1361).

Ibn Jaldiin habia establecido un grupo selecto de amigos, durante la época del
sultan Abt “Inidn, entre los que destacaron el emir hafsi Abit ‘Abd Alldh y
‘Umar ibn ‘Abd Alldh. Los tres formaron un grupo de jovenes entusiastas
con un futuro politico que parecia prometedor.

Cuando el visir ‘Umar ibn ‘Abd Alldh tomo el control de los asuntos del reino

e impuso a un sultan titere, Ibn Jaldin pensé que con su antiguo amigo

32 1bid., pp. 44-45, 72, 79. o
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alcanzaria el poder y el puesto que ambicionaba, pero no fue asi. El wvisir lo
ratificd en su anterior cargo, le concedid un aumento de igtd* (concesiones de
terrenos del erario piblico) y de emolumentos, pero nada de lo que Ibn Jaldiin
esperaba.

La ambicion politica y la imprudencia juvenil fueron causa del deterioro de su
relacion con el visir. Desilusionado y desesperado ante esa situacién, Ibn
Jaldin pidié autorizacion para abandonar la corte marini y le fue otorgada
temiendo que entrara al servicio del gobernante ‘abd al-wadi de Tremecén,
Abt Hammii, que habia restablecido el poder de su dinastia. .El visir le
permitid, finalmente, elegir otro lugar del occidente musulman, por lo que [bn
Jaldiin se decidié por al-Andalus. En 1362 partié rumbo a Granada, todavia

en aquella época ultimo baluarte musulman en la Peninsula Ibérica.>?

3. Saber y poder

Con la salida de Marruecos, Ibn Jaldin inicié una nueva etapa en su carrera
politica, pues sus expectativas en el norte de Africa parecian haberse agotado.
Al-Andalus, por lo contrario, representd para €l una nueva oportunidad de

lograr el cumplimiento y la satisfaccidn de sus deseos y ambiciones.

*3 Ibid., pp. 83-84.
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Por otra parte, al-Andalus ejercid siempre --a causa del esplendor de su
cultura, de su refinamiento v de su prosperidad material-- una atraccién
especial sobre los musulmanes asiaticos y norteafricanos. Ante el reto de
actuar en otras circunstancias, Ibn Jaldin se lanzé a una nueva aventura
politica con esperanzas renovadas y ya con una fama reconocida en el
occidente musulman.

En esa época, el poligrafo granadino Ibn al-Jatib (m 1374), amigo cercano de
Ibn Jaldin, lo describié asi: “Era de origenes elevados...ambicionaba
ascender a la cumbre del poder. Siempre ayudado por la buena suerte;
competente en las disciplinas racionales y religiosas... tenia el sentido de la
indagacion exacta, poseia una gran memoria y una inteligencia segura... En
suma, es una gloria del Magreb” 3+

Cuando Ibn Jaldiin llegé a Granada, a finales de diciembre de 1363, no era un
desconocido para el monarca y los dirigentes del reino naziri. Muhammad v
(m. 1391) tenia una deuda importante que saldar con Ibn Jaldin, motivo por
el cual éste decidié hacer valer su derecho ante la corte granadina.

Aiios antes, en 1359, Muhammad Vv fue expulsado de Granada, a

consecuencia de una revuelta que llevé al trono a su hermano, y se dirigio a

*¥Maqqari, Nafh al-Tib, IV, p. 6, apud., Nassif Nassar, op., cit., p.31, n39.




Fez en auxilio para recobrar su reino. El sultan Abd Salim recibid
favorablemente al monarca destronado, a su familia y a su visir, el historiador
y poeta, Ibn al-Jatib.

La posicion que ocupaba Ibn Jaldiin, en la administracion marini, le permitid
apoyar la causa de Muhammad v y secundar las gestiones de su visir.
Gracias a los buenos oficios de Ibn Jaldin, el monarca granadino obtuvo una
ayuda efectiva del sultan AbG Silim y del visir *Umar ibn ‘Abd Allih.
Muhammad v, cuando partié para recobrar el poder, dejé a su familia al
cuidado de Ibn Jaldiin, quien ademas habia establecido una firme amistad con
su visir Ibn al-Jatib.3* Elr monarca destronado recupero su trono con ayuda
castellana y marini en 1362. Por todos esos valiosos servicios, Ibn Jaldin se
hizo merecedor de un gran reconocimento no sélo por parte de Muhammad v
sino también de su visir, ‘quien dirigia, en realidad, la administracion del reino
naziri.

Acerca de la recepcion en la corte granadina, Ibn Jaldiin escribio: ““El sultan
me recibid de la manera mas cordial, mostrando un gran reconocimiento por

mis anteriores servicios... Desde ese momento me distinguié situandome entre

33 Ibn Jaldiin, Ta ‘rif, p. 83.

74




las personalidades mas destacadas de su circulo y me designé como su
consejero...”.*®

En 1364 Ibn Jaldiin fue enviado en mision diplomatica ante Pedro el Cruel,
rey de Castilla y Ledn, para ratificar un tratado de paz entre el reino cristiano
y el reino musulman de Granada. En Sevilla fue presentado al rey cristiano,
que lo acogid con los maximos honores.

Pedro el Cruel habia sido informado previamente por su médico real, el judio
Ibrahim ibn Zarzar, acerca de las actividades de Ibn Jaldin en el norte de
Africa y de la posicién de los Banid Jaldin en la Sevilla musulmana, pues el
médico judio lo habia conocido anteriormente en Fez durante el reinado de
Abi ‘Inan.

Impresionado favorablemente por la personalidad e inteligencia de Ibn Jaldiin,
Pedro el Cruel le ofrecido que entrara a su servicio y que le restituiria los
bienes de sus ancestros en Sevilla. Un personaje como Ibn Jaldiin, que
conocia la realidad politica del occidente musulman, hubiera sido de gran
utilidad al monarca cristiano en su relacion con los reinos del norte de Africa

y, especialmente, con el de Granada. Cortésmente, Ibn Jaldin rechazo la

36 Ibid., p. 88.
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propuesta y regreso a Granada satisfecho de haber cumplido con éxito su
mision.??

Esa ocasion fue la primera v linica vez que Ibn Jaldiin tuvo contacto directo
con la Europa cristiana; su mision diplomatica le permitié tener un
conocimiento de la situacion real en la Peninsula Ibérica y evaluarla.

El tratado de paz que negocio con el soberano cristiano no implicaba una
relacion de igualdad entre los dos reinos, sino entre un reino en plena
expansion, a pesar de problemas internos, y un reino ya en completo
retraimiento y temeroso de perder su posicion.

De regreso a Granada, Ibn Jaldiin se entrevisté con Muhammad Vv, quien le
concedié en agradecimento, entre otras cosas, la villa de Elvira. Ante esta
situacion, Ibn Jaldiin pensoé establecerse en la corte granadina y enviar por su
mujer e hijos, que habian permenecido en Constantina (Argelia).?®

Como consejero del rey de Granada, Ibn Jaldin pasé largas horas con él
discutiendo problemas de filosofia, historia y politica, convirtiéndose el
monax.'ca en su discipulo. Quiza tenia el propésito de hacer de Muhammad v
un rey-sabio que gobernara su reino con prudencia y justicia, evitando por

medio de la sabiduria caer en los excesos de la tirania que conduce a la

37 1bid., pp.88-89.
38 Ibid., p. 89. -
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destruccion de un Estado. Con tal proyecto, Ibn Jaldin intentd posiblemente

dar vida a la tesis platonica del rey-filosofo, que reunia en el mismo sujeto el

poder politico v la filosofia.?®

Mediante la ayuda de sus primeros escritos, Ibn Jaldiin emprendio la

instruccion del joven monarca. Esos escritos incluian restimenes de filosofia,

matematicas, fundamentos de religion y jurisprudencia asi como de logica.

Al parecer, Ibn Jaldin habia redactado un tratado de ldgica destinado

prcisamente a un sultan.

Segiin Averroes, la ensefianza de la logica era una materia indispensable para
la educacion de los futuros gobernantes, pues ella debia comenzar no con las

matematicas --como lo habia establecido Platén-- sino con la logica, que

Aristoteles desarrolls.*
E1l visir Ibn al-Jatib, que ejercia la maxima autoridad en la administraciéon del

reino naziri, no vio con buenos ojos la influencia que habia logradc Ibn Jaldiin

sobre Muhammad Vv, de manera que el visir se torno hostil hacia Ibn Jalduin,

considerandolo un rival peligroso.

3% platén, La Republica, México, UNAM, 1971, p. 191 (473d). Segun Averroes, los
“nombres de fildsofo, rey y legislador son sinénimos™, véase Averroes, Exposicion de la

<< Republica de Platén=>>, Madrid, Tecnos, 1987. p.72.
¥ Averroes, op., cit., p.97 y Muhsin Mahdi, op., cit., p. 42 n4 y nS.
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Ibn al-Jatib se habia educado y habia desarrollado su carrera politica en

Granada, su ciudad natal, por lo que tenia un conocimiento profundo de la

situacién del reino v del caracter de sus gobernantes. Ademas, habia

estudiado las ciencias filosoficas y el arte de la politica con los sabios mas

destacados del reino granadino. De manera que Ibn al-Jatib consideraba a

Ibn Jaldiin como un advenedizo y pretencioso, si bien no dejé de reconocer

sus dotes intelectuales.?!

Ante el ensombrecimiento de las relaciones con el visir, Ibn Jaldiin optd por
abandonar, pero de manera honorable, la corte andalusi. Los acontecimientos

posteriores en la Peninsula Ibérica mostraron que las decisiones tomadas por

Ibn Jaldiin fueron acertadas.
Pedro el Cruel, después de sangrientas luchas entre los reinos cristianos,

murié asesinado por su propio hermano en 1369. En tanto, Muhammad V,

enemistado ya con su visir Ibn al-Jatib, lo acusé de traicion y herejia. El

visir tuvo que refugiarse en Fez, donde fue asesinado en 1374. Ibn Jaldiin

traté en vano de salvarle la vida.
A partir de entonces, es posible que el historiador tunecino cuestionara la

relacion entre el saber y el poder politico. En la Mugaddima, el punto de

4! Ibn Jaldin, 7a‘rif, p. 96 y Muhsin Mahdi, op., cit., p. 43.
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ESTA TESIS N9 pEBf
SALR BE LA LisudTECA

vista de Ibn Jaldiin respecto a este problema parece reflejar su propia
experiencia concreta en ambos dominios, al tiempo que revela una cierta
influencia aristotélica.

En el capitulo que trata de la incapacidad de los sabios para entender el arte
de la politica y sus métodos,*? Ibn Jaldin hizo una critica severa a los
filosofos que mediante generalizaciones y basados en un conocimiento
deductivo y analogico querian comprender las circunstancias particulares de
los hechos y acontecimientos politicos. ““Los fildsofos --escribié Ibn Jaldtin—-
tienen el habito de aplicar su intelecto a especulaciones elevadas, profundizar
en busca de ideas que ofrecen los objetos sensibles mediante la abstraccion, a
fin de reducirlas a universales comunes para obtener, asi, un juicio aplicable a
todos. Luego aplican los universales a las cosa extermas y por medio de la
deduccion comprenden las cosas comparandolas con sus semejantes™.

En consecuencia, debido a que los “filésofos tienen la costumbre de
generalizar sus juicios y fundar sus opiniones en las analogias que existen
entre l-as cosas, cuando se ocupan de asuntos politicos aplican sus ideas con

el mismo molde que sirve a sus especulaciones y las ordenan dentro de la

*2 {bn Jaldiin, Mugaddima, pp. 542-543. Aristoles, Etica nicomaquea, México, UNAM,
1972, pp.142-143 (lib, VL, cap. 7).
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misma clase a que pertenecen sus argumentos. El resultado es que con
frecuencia cometen errores y provocan poca confilanza en sus funciones™.

Por lo contrario, “los hombres encargados de los asuntos del gobierno, tienen
que dirigir su interés a las cosas externas y observar con cuidado las
circunstancias, porque estas particularidades a menudo escapan a la atencion.
Es posible que esas cosas no presenten ninguin rasgo que permitiera
asimilarlas a otras y no se les pueda aplicar un principio general. Ningin
hecho de las circunstancias vinculadas a la civilizacidon se compara con otro,
porque, aun cuando tuviese alguna semejanza, puede diferir en muchos otros
aspectos™.

Por consiguiente, el politico, al igual que el hombre comun, cuya “‘facultad
reflexiva no es muy amplia y no esta habituada a la abstraccion, se limita a
considerar cada materia desde su punto de vista ordinario y a apreciar cada
cosa o cada individuo segiin su caracter particular. Al formar sus juicios no
recurre a la deduccidén analdgica y la generalizacién. En el estudio de las
cuestiones no se aleja casi nunca de lo percibido por los sentidos; no va mas
lejos, como el nadador que no se separa de la costa cuando el mar esta

agitado™”. Por lo tanto, concluyd tbn Jaldin, ““‘en los asuntos politicos tales
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hombres no se exponen al error y actian con mucha prudencia en sus

relaciones con los otros hombres™.

Ibn Jaldin llegd a la sorprendente conclusion de la especificidad del hecho
histérico y de que éste no se deja atrapar por el razonamiento analdgico
(qivds) vy las abstracciones tedricas. En definitiva, el realismo de [bn Jaldin,
fundado en la experiencia, lo condujo a rechazar las hipdtesis politicas de
los filoésofos como meramente teoricas.

El método propuesto por él, como tedrico de la politica, es empirico y no
especulativo; sus ideas estaban determinadas por la observacidon de la
realidad y la experiencia, mientras que los filésofos se apoyaban, en su accion
politica, en hipotesis y suposiciones.™*’

Cuando Ibn Jaldiin habia tomado la decision de alejarse de Granada, tuvo la
fortuna de recibir correspondencia de su amigo el emir hafsi Aba ‘Abd Alldah
en la que le anunciaba haber conquistado la ciudad de Bujia y le refrendaba
su promesa de otorgarle el cargo de primer ministro (4#4¥75) de su reino.

Asi que sin perder tiempo, Ibn Jaldin se dirigio de nuevo al norte de Africa,
pues al parecer las circunstancias no podrian haber sido mejores para él. Por

fin, sus deseos se cumplirian, de manera que a principios de 1365 se embarco

** Erwin J. Rosenthal, op., cit., p. 120.
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en el puerto de Almeria rumbo a Bujia, en donde Abu “Abd Allah le dio un

gran recibimiento. El mismo I[bn Jaldiin relaté dicho suceso: “Todos los

funcionarios del reino vinieron a caballo a saludarme; los habitantes de la
ciudad se precipitaban para tocarme y besar mi mano. {En verdad fue un dia
espectacular! Cuando entré en el palacio del sultan, se desbordé en felicidad

y agradecimiento, colmandome de honores. Al dia siguiente una delegacion,

integrada por los principales oficiales del reino, se presentd en mi casa para

congratularme en nombre del soberano. Me hice cargo del gobiemo y me

dediqué, con celo, a organizar la administracion y a dirigir los ;'asuntos del
reino™. " Junto a esa importante funcidén de gobierno, Ibn Jaldin se
desempeiié también como orador oficial (jarib) de la gran mezquita y como
maestro de derecho islamico.

Bujia era una ciudad costera de cierta importancia debido a su posicion
estratégica en el occidente musulman, intermedia entre el extremo Magreb e
Ifriqiya, por un lado, y entre el norte de Africa y la Europa mediterranea, por
el otro lado. Asi que se beneficiaba de un vasto y prospero comercio

internacional. Sin embargo, la situacién politica en el occidente musulman

seguia siendo del todo inestable y cadtica. La posicién geografica y la

* Ibn Jaldan, Ta ‘rif, p. 103-104.




prosperidad comercial de Bujia la convirtieron en una ciudad codiciada por
los reinos vecinos de Tremecén y Constantina.

Abh *Abd Alldah, habiendo comprado la neutralidad del soberano “abd al-wadi
de Tremecén, emprendié una guerra contra su primo el rey de Constantina,
Abui 1-’ Abbés, aparentemente a causa de una zona limitrofe en disputa por los
dos reinos.

Al mismo tiempo, la seguridad interna de Bujia se vio amenazada por el
deterioro de las relaciones entre el rey y sus subditos. Aba “Abd Alldh --
comentd Ibn Jaldiin-- “desplegéd tal severidad que muy pronto se atrajo el
repudio general. Sus subditos, indignados, comenzaron a odiarlo y a sentirse
atraidos por su primo Abit 1-°Abbads sefior de Constantina, cuya conducta era
mas prudente, su caracter mas equilibrado y su administracién menos dura’.
De manera que ““el pueblo cansado pidio, por fin, al sultan Abii I-*Abbaés..,
que lo librara de la tirania de que era victima™.*®

[bn Jaldin tratdé en vano de consolidar el reino de Bujia recaudando los
impuestos y el dinero necesarios entre las tribus berberiscas rebeldes. Pero

la disension de los habitantes del reino y las derrotas militares llevaron al

*3 fbn Jaldiin, Histoire des berberes, v. 3, p. 72, 450.
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fracaso los proyectos de AbG “Abd Alldh, que perdié la vida en el campo de
batalla.

Ibn Jaldiin, por tanto, no tuvo mas remedio que entregar las riendas del
gobierno al conquistador. Abil I-"Abbéas entré a Bujia en 1366 y buscd la
cooperacion de Ibn Jaldiin para ordenar la situacion politica del reinp, a lo
que éste accedid. Sin embargo, pronto fue denunciado por los funcionarios
cercanos al nuevo soberano como un hombre muy peligroso, por lo que de
nuevo se vio en la necesidad de partir, apenas después de un afio de que habia
asumido sus funciones.*®

Las ambiciones politicas de I[bn Jaldiin se desvanecieron con el fracaso de su
experiencia como hombre de Estado en Bujia y se reafirmo su nueva posicion
ante la actividad politica y el papel del saber en la sociedad.

La siguiente década fue la mas precaria y conflictiva en la vida de Ibn Jaldin.
No obstante, en ese tiempo el historiador tunecino jugd un cierto papel
independiente en la situacion politica del occidente musulman, a través de su
relacic';n con las tribus arabes de los Banit Riyah, en especial con los Bani

Dawiid. La posicién geografica que ocuparon estas tribus y su caracter de

%€ Ibn Jaldan, Ta ‘rif, p.
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mercenarias las convirtieron en un factor importante para determinar el triunfo
de los diferentes reinos en pugna.

Después de abandonar Bujia, Ibn Jaldiin se refugié entre esas tribus en Biskra
(Argelia), sobre las que ejercid una considerable influencia. El sultdn de
Tremecén, Abii Hammu, deseoso de conquistar Bujia, lo invité para que
entrara a su servicio como primer ministro, cargo que rechazo con cortesia y
envio en su lugar a su hermano Yahya. Ibn Jaldiin, mas tarde, explico asi sus
motivos: “Estaba ya curado de la seduccion del poder. Ademas, habia
descuidado durante mucho tiempo la cultura y las ciencias, por lo que dejé de
involucrarme yo mismo en los asuntos de los reyes y decidi dedicarme con
todas mis energias al estudio y a la ensefianza™.*’

Sin embargo, manteniéndose a prudente distancia tanto de Abit Hamma como
del gobermnante marini ‘Abhd al-*Aziz, rival de aquél, logré de las tribus arabes
lealtad v apoyo a estos dos soberanos en sus empréesas militares.

Ibn Jaldiin traté de alejarse de la vida politica recluyéndose en el célebre
cenobio (ribdr) del mistico Abi Madyan, situado cerca de Tremecén.
Cansado y afligido por sus desventuras escribio: “Si pudieran dejarme en paz,

preferiria vivir alejado del mundo vy dedicarme exclusivamente al saber”.*®

7 [bid., p. 106.
B 1bid., p. 144.
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El deseo de retirarse del escenario politico, en el que habia participado de una
manera muy activa, tampoco tuvo éxito. De un modo o de otro, recibid
frecuentes peticiones de colaborar con los diferentes bandos en pugna,
enrolandose una y otra vez en guerras y venganzas de los gobernantes que
controlaban las regiones del norte de Africa.

La creciente influencia que logrd ejercer sobre las tribus de los Riydh motivé
el recelo y la desconfianza de su amigo Ahmad ibn Mazna, que en tanto
gobermador de Biskra tenia a su cargo el control de esas tribus. A causa de
esto, Ibn Jaldin tuvo que abandonar Biskra en 1372 y dirigirse a Fez,
requerido por el sultan ‘Abd al-*Aziz, pero cuando llegd a la capital marini el
sultan habia muerto y el reino se vio envuelto en las luchas de sucesion, por lo
que Ibn Jaldiin intenté nuevamente cruzar el Mediterraneo.

Er: 1374 desembarcd en el reino de Granada con el firme propodsito de fijar
alli su residencia y vivir en retiro dedicado exclusivamente al estudio.’® Ya
no era aquel joven ambicioso y optimista, su caracter se habia agriado y sus
experiencias politicas habian templado su animo. El monarca granadino
tampoco era el prospecto de rey-sabio, se habia transforrmado en un tirano

cruel y oportunista, que enemistado con su antiguo visir Ibn al-Jatib no

¥ Ibid., p. 243. : B
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descanso hasta verlo muerto. Cuando Muhammad V se enterd que Ibn Jaldin
habia intercedido a favor de Ibn al-Jatib en la corte marini, lo expulsd de su
reino.

Después de que Ibn Jaldin desembarco en la costa norteafricana (1375), el
sultan de Tremecén intento, otra vez, reclutarlo para su servicio. Ibn Jaldin
fingié aceptar la misiéon que le encomendo, pero una vez alejado de los
dominio del monarca se refugio entre los Awlad °Arif, importante familia que
pertenecia a una rama de las tribus arabes de los Zugba. Los Awlad “Arif
permitieron a Ibn Jaldiin y a toda su familia vivir bajo su protec'cién en el
castillo de Ibn Saldma, situado en la provincia de Oran, entre Biskra y
Tremecén.

Finalmente, los deseos de mantenerse aislado se cumplieron y los aifos
turbulentos cedieron a un periodo de tranquilidad (1375-1378), en el que
pudo dar cauce a su inteligencia creadora. Ibn Jaldiin comentd: “Permaneci
alli cuatro afios y, alejado totalmente de los asunto pﬁbiicos, empecé la
composicion de mi obra. En aquel retiro di término a la AMugaddima de

acuerdo con un plan original que me fue inspirado durante este retiro por
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medio de palabras e ideas que iban fluyendo en mi cabeza, como crema en

*s 50

una batidora, hasta que la obra terminada estuvo lista
A los 40 arios de edad, Ibn Jaldin no soélo habia consolidado una formacioén

intelectual sino que la habia enriquecido con la experiencia politica, la

investigaciéon y la ensefianza. Durante el periodo de retiro tuvo la posibilidad

de reflexionar acerca de los problemas e interrogantes que le planted la
historia del occidente musulman.

Esa reflexidn se inicidé con una critica a la historiografia musulmana y culminé
con la creacién de una *‘nueva ciencia™: “Cuando examiné cuidadosamente --
escribio Ibn Jaldiin-- las obras refentes a los pueblos, habiendo escudrifiado
las profundidades del pasado y del presente, logré despertar mi inteligencia de

la indolencia y el suefio, de manera que haciendo un negocio conmigo mismo

decidi componer esta obra. Asi que escribi un libro acerca de la historia, en

el que descorri el velo que cubria las condiciones del origen de las
generaciones, y lo he dividido en capitulos, en unos se presentan la narracion
de los hechos (a/-ajbér), en otros, las consideraciones teéricas (al- itibéry”.>!
La formacién filoséfica de Ibn Jaldin le permitiéo vislumbrar que los

acontecimientos historicos no son producto del azar y que los actos humanos

30 Ibid., pp. 245-246.
3! Ibn Jaldtn, Mugaddima, pp. 5-6.
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no son gratuitos. Por lo contrario, si se les examina cuidadosamente se
descubrira la existencia de una estructura racional interna que hace posible su
inteligibilidad.

Ibn Jaldiin mostrd, acaso por primera vez en la historia de la filosofia, la
racionalidad del acontecer historico y sobre esa base intentd crear una ciencia
independiente (‘ilm mustaqill bi-nafsih) con su propio objeto de estudio
(mawdii®), sus problemas especificos (masd’il), su método (madhab) y sus
objetivos (gdya).

La ciencia que Ibn Jaldiin postulé, mediante la investigacion asidua y el
estudio profundo, abordo el problema de la naturaleza y las causas de los
hechos historicos, por lo que era independiente de otras disciplinas como la
retorica y la politica que so6lo habian tratado dicho problema de manera
accidental. )

Hacia finales de 1377, Ibn Jaldin dio término a la redaccion de la
introduccién y del primer volumen de su obra, en los que presento los
ﬁ.mdan-lentos de su ‘“nueva ciencia”, que debian preceder a la historia
universal.

Para continuar con la redaccién de la parte propiamente historica de su obra,

tuvo la necesidad y el deseo de consultar bibliotecas y archivos que sdlo se -
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encontraban en las grandes ciudades, pero una grave enfermmedad frustrd sus
intenciones durante casi un aiio.

Después de que recupero la salud, al cabo de una larga ausencia, Ibn Jaldin
regresd a Tunez en 1378, acogiéndose a la amnistia que el sultan hafsi Abi I-
“‘Abbéas le concedidé. Bajo el patronazgo de este sultan, Ibn Jaldin pudo
seguir sus investigaciones para completar su obra.

En la forma final, decidié dividirla en una introduccidon y tres libros: ““La
introduccion trata acerca de la excelencia de la historiografia, con un examen
profundo de sus métodos y la exposicion de los errores en que incurren los
historiadores. El primer libro se ocupa de la civilizacion (‘umrdn) y de las
manifestaciones de sus atributos esenciales (a/-‘awdrid al-ddtiyya), como la
autoridad real (mulk), el poder (su/tdn), las ocupaciones lucrativas (kasb), los
medios de subsistencia (ma ‘ds), las artes y las ciencias, indicando las cuasas
(ilal) y las razones (asbdb) de todo esto. El segundo libro contiene la
historia de los arabes, sus generaciones y sus dinastias, desde el principio de
la creacion hasta esta €poca, incluyendo noticias de otras naciones famosas,
contemporaneas de ellos y de sus dinastias, como los nabateos, los siriacos,

los persas, los israelitas, los coptds, los griegos, los romanos, los turcos y los

francos. En el tercer libro se narra la historia de los bereberes y de sus




parientes, los zanata, haciendo referencia a su origen, su poderio y sus
diferentes reinos y dinastias en el Magreb™.*2

Cuando tuvo lista una primera version completa, Ibn Jaldin la entregd al
sultan hafsi un ejemplar dedicado a él. Ibn Jaldin le dio a su magna obra el
extenso titulo de Kirdb al-‘ibar wa diwdn al-mubtadd’ wa l-jabar fi avvdm al-
‘arab wa I-‘ayam wa l-barbar wa man ‘asarahum min dawai al-sulidn al-
akbar (El libro de las indicaciones y registro de los origenes y
acontecimientos de los dias de los drabes. los persas, los bereberes y de sus
contempordneos que fueron poseedores del gran poder).>?

El término principal y clave en el titulo de la obra no es ‘historia’ (¢d'rij o
Jjabar =ioctopix ), sino la palabra ‘ibar, plural del sustantivo ‘ibra, que
deriva de la raiz ‘-b-r. Los varios significados concretos y abstractos que se
desprenden de esta raiz tienen como referente basico el hecho de relacionar o
conectar dos puntos: cruzar, ir mas alla de un limite, traspasar, asi como pasar
de lo exterior a lo interior de algo.

Al elegir la palabra ‘ibar, Ibn Jaldiin destacd el caracter original de su
proyecto respecto a la historiografia tradicional musulmana. El uso que Ibn

Jalddn hizo del término ‘ibra indica, justamente, ese movimiento que va det

2 rbid., p. 7.
2 1bid., p.7.
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aspecto exterior de la historia --los acontecimientos mismos y su narracién-- a
su naturaleza intema --el razonamiento y la comprension de los hechos reales.
Por lo que, en relacién con la historia, ‘/bra significa el esfuerzo racional por
traspasar la temporalidad, la mutabilidad y la multiplicidad del acontecer
histérico, asi como la posibilidad de hacer uso del resultado de tal esfiierzo en
los asuntos del dominio practico.’*

Traducir Kitdb al-‘ibar por El libro de los ejemplos instructivos, como lo
hizo De Slane®’ en el siglo pasado, es no comprender su significado profundo
y atribuirle al texto de Ibn Jaldiin un caracter didactico, cuyo ﬁxnaamento es
la vieja concepcidn de la historia como maestra de la vida (historia magistra
vitae).

A Ibn Jaldiin, ciertamente, no se le oculté que el conocimiento histérico tiene
una utilidad practica (politico-ideoldgica), pero nunca confundié esta utilidad
con el valor cientifico de la investigacién histoérica.’® El esfuerzo de Ibn
Jaldiin, en este sentido, deslindd esos dos ambitos y culmind con la

formulacidon de una “nueva ciencia”.

5*Para un analisis detallado del término ‘%#ar y de su importancia en el pensamiento
islamico y en la obra de Ibn Jald(in, véase Muhsin Mahdi, op., cit., pp. 63-73.

33 W, Mac Guckin, baron de Slane, Les Prolégomenes d'Ibn Khaldoun, t. 1, p. 11, apud..
Yves Lacoste, £/ nacimiento del Tercer Mundo; [bn Jaldun, p. 217.

¢ Respecto a la relacion entre la utilidad del discurso histérico y su legitimidad tedrica,
véase Carlos Pereyra, Historia, ;para qué?, México, Siglo XXI1, 1980, pp. 11-31.




Durante la permanencia de cuatro ainos en Tunez, [bn Jaldiin gozé de una
tranquilidad relativa, pues su bien ganada fama de hombre sabio y peligroso
termind por enemistarlo con importantes miembros de la corte y con el mismo
sultan. Cuando comprendié que la situacién del momento lo involucraria de
nuevo en la actividad politica decidio, con el pretexto de hacer su pereginaje
a La Meca, dirigirse a Egipto, en donde llegd hacia finales de 1382.

La prosperidad y el esplendor del Egipto. mameluco lo impresionaron
profundamente, en el 7a rif escribio sus impresidnes al arribar a la capital del
sultanato: “El dia primero del mes de dii [-ga‘da (6 de enero de 1383) me
trasladé a El Cairo, entonces contemplé la majestad de este mundo, jardin del
universo, metropoli de las naciones, hormiguero de la humanidad, pértico del
Islam, trono de la realeza, ciudad iluminada en su interior con alcazares v
palacios, embellecida con conventos derviches y colegios para sus visitantes,
resplandecida por plenilunios y estrellas de sabios™.?’

Egipto representd para €l la cumbre de la civilizacion, cuyas raices se hundian
en lo mas profundo del tiempo. Alli pudo, finalmente, dedicarse casi por

completo al estudio, la docencia y la practica juridica durante los ultimos 24

%7 [bn Jaldin, 7a ‘rif, p. 264-265.
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afios de vida. Una personalidad compleja y simamente activa, como la de

[bn Jaldiin, nunca puede desvincularse totalmente de la vecindad del poder.
La estima y la cercania del sultan Barqiq no soélo le proporcionaron una
posicion privilegiada en la sociedad egipcia, mediante su nombramiento en
1384 como gran cadi de la escuela maliki, sino ademas le hizo posible
mantener cierta actividad en la corte. Sin embargo, el ejercicio de la
jurisprudencia y la actividad cortesana fueron para ¢l causa de wvarios
problemas, peligros y sinsabores.

El prestigio de que gozaba en su época, como hombre inteligente y sabio, le
abrio las puertas de las instituciones educativas mas importantes de Egipto.
Desde su llegada a El Cairo fue invitado a impartir cursos en la célebre
Universidad del al-Azhar v en el colegio de derecho maliki de al-Qambhiyya.
Después de ser relevade de su cargo de gran cadi en 1385, a causa de su
extrema severidad y de su intento de llevar a cabo una reforma en la
aplicacion de la justicia, fue nombrado profesor de derecho maliki en el
Coleg1:o Zahiriyya, fundado especialmente por el sultan Barqiiq.

Afligido por la muerte de su esposa e hijos, ocurrida en el naufragio de la
nave que los llevaba de Tunez a Egipto, Ibn Jaldiin pasé unos ailos

consagrado al estudio, la ensefianza, la devocién y a escribir. En 1387 pudo,
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por fin, hacer el peregrinaje ritual a La Meca, que tantas veces habia
pospuesto.

Con ese viaje encontrd la oportunidad de conocer directamente la situacion
geografica y las circunstancias politicas, sociales y econémicas de las tierras
orientales. Ademas, consulto archivos y conversé con hombres doctos que le
fueron utiles para completar y corregir el texto de su libro dos, dedicado al
Oriente musulman. )

Ibn Jaldin recordé en la Muqgaddima esos acontecimientos: “Luego de haber
hecho el viaje a Oriente a fin de recoger sus luces y cumplir con el deber y la
tradicién de visitar los lugares sagrados, investigué sus vestigios en los
archivos y los libros de la region. Obtuve entonces los informmes que me
faltaban acerca de los reyes persas de estas comarcas asi como de las
dinastias turcas y los paises que conquistaron. Arfiadi esos informes a lo que
va tenia escrito en las paginas correspondientes, intercalandolos en el relato
de las generaciones contemporaneas de esas naciones y de los monarcas que
han reinado en diversas capitales y regiones™.%®

Después de regresar a Egipto en 1389, Ibn Jaldin fue nombrado maestro de

hadiz (ciencia de las tradiciories) en el colegio de Safgatmis y designado

*8 Ibn Jaldiin, Muqaddima, p. 6.
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también como director de la Baybarsiyya Janqah, uno de los centros sufies
mas prestigiados de El Cairo. Durante 13 afios permanecio alejado de la vida
politica y cortesana, pero en 1399, un mes antes de la muerte del-sultan
Barqiiq, fue nombrado nuevamente gran juez maliki.

El nuevo sultan mameluco al-Nasir Faray, hijo de Barquq, confirmé en 1340 a
Ibn Jaldiin en su cargo e hizo que lo acompaiiara en una expedicion punitiva
contra Damasco. Ibn Jaldiin aprovechd® este viaje para consultar las
bibliotecas de Siria y entrevistarse con informantes. En el camino de regreso
a Egipto, hizo una visita a los lugares sagrados de Palestina, Jerusalén, Belén
y Hebroén.

Un afio mas tarde, removido de su cargo, volvioé a Siria acompariando al
ejército egipcio, comandado por el propio sultan que intentaba detener la
invasion de Tamerlan. Las hordas mongolas se habian apoderado ya de
Alepo cuando el sultan mameluco llegé a Damasco.

Informado de que una conspiracion para derrocarlo se preparaba en El Cairo,
el sultian regresod precipitadamente a Egipto con la mayor parte del ejército,
abandonando la defensa de Damasco. Algunos miembros notables de su
séquito, entre ellos Ibn Jaldiin, quedaron atrapados en la ciudad y decidieron

rendirse a los conquistadores.
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Ibn Jaldin fue llevado ante Tamerlan, quien impresionado por sus
conocimientos histéricos y geograficos lo invitdo a que formara parte de su

séquito. Habiendo preparado un informe para Tamerlan acerca de las

regiones del occidente musulman, Ibn Jaldiin obtuvo permiso para dirigirse a
Egipto con la condicién de que volveria con Tamerlan, pero por supuesto
nunca regreso con é1.°°
Establecido otra vez en El Cairo, Ibn Jaldin ocupd varias veces el cargo de
gran juez, durante los ultimos 5 afios de su vida, y termind de redactar los
capitulos finales de su Aurobiografia, que llega hasta mayo de 1405.
Se atribuye a Ibn Jaldiin un tratado sobre misticismo titulado Si/& " al-sd'il Ii-
tahdib al-masd'il (Curacion para el que demanda la solucion de los
. problemas),’® cuya fecha de redaccién es incierta, pero es posible que fuera
escrito en la etapa final de su vida. Sin embargo, el problema de la
autenticidad de esta obra no ha sido del todo y definitivamente aclarado.
Por otra parte, Ibn Jaldiin no dejo, a lo largo de su prolongada permanencia

en Egipto, de revisar, completar y corregir su gran obra. Tampoco cesé de

mantenerse activo en la vida puablica, pues su dltimo nombramiento como cadi

®Ibn Jaldin, 7a'rif, pp. 406-420 y Vera Yamuni, “La filosofia de la hxstona de Tbn

Jaldan", Anuario de historia, afio 1I, 1962, p. 238.
5% publicado en francés con el titulo de La voie er la loi ou le maitre et le juriste, trad del

arabe de René Perez, Paris, Sindbad, 1991, 308 pp.
51 Mohammed Talbi, op., cit., p. 828. :
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fue un mes antes de su repentina muerte, acaecida en El Cairo el 17 de marzo

de 1406 a la edad de 74 aiios.®*

Conclusiones

La primera etapa de la vida de Ibn Jaldiin (20 afios) estuvo dedicada a su
educacion islamica tradicional y al aprendizaje basico de las ciencias
filosoficas. La segunda (23 arios), se caracterizd por la continuacién de sus
estudios y por el ingreso en la actividad politica del Magreb. Por ltimo, la
tercera fase (31 afios) fue ocupada por su desempeiioc como maestro,
investigador y juez en el Magreb y Egipto.

La wvida de Ibn Jaldiin reflejé las circunstancias politicas, sociales y
econdémicas del norte de Africa en el siglo XTv. Siglo de cambios profundos
en el mundo islamico; de desintegracion politica, de luchas y de conflictos
economicos ¥y sociales en el Magreb.

Ibn Jaldiin se vio sumergido en esa realidad y fue producto de ella: su
conducta, en buena parte de su vida, estuvo determinada por la ambicion y el

deseo de poder. Sin embargo, mas tarde reconocié que la actividad y los

%2 Acerca del periodo egipcio en la vida de Ibn Jaldin, véase Waither J. Fxschel, Ibn
Khaldun in Egypt, Berkeleley-Los Angeles, University of California, 1967.
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logros intelectuales no son del todo compatibles con la bisqueda del poder
politico.

Al final, después de hacer un balance personal y de una serie de
acontecimientos, se impuso y triunfé en Ibn Jaldin el deseo del investigador,
del pensador critico, de crear una ‘nueva ciencia’.

La formacién intelectual --en su doble faceta islamica y griega-- asi como la
actividad politica de Ibn Jaldiin fueron determinantes para la creacion de su
magna obra. En este sentido, la vida de Ibn Jaldin se concretd en su Kitgb

al-‘ibar, sintesis de su experiencia politica y de su madurez intelectual.
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I

PENSAMIENTO TEOLOGICO-FILOSOFICO E HISTORIOGRAFIA

EN EL ISLAM

Introduccién

El surgimiento del pensamiento teoldgico-filoséfico en el mundo isiamico fue
posible gracias a la actividad intelectual desarrollada en tierras del Oriente
Medio por grupos de cristianos heterodoxos antes de la aparicion del Islam.
Esos grupos desempeiiaron una labor sin precedentes para la difusién del
legado cultural griego e indopersa mediante la traducci().n de obras en griego y
sanscrito al pehlevi (persa medio) y al siriaco (lengua semitica).

Un segundo periodo definitivo se produjo durante la dinastia ‘abbasi (749-
1258), cuyos califas promovieron el desarrollo de las letras, las artes y las
ciencias, mediante el establecimiento de centros de investigacion en los que
se realizé6 una amplia e importante labor de traduccion, --del griego, del
siriaco y del pehlevi al arabe-- emprendida por cristianos, caldeos y persas.

De ahi surgié un gran circuito cultural: el Islam recibié la herencia griega e
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indopersa y la transmitiéo a Occidente, en el siglo XII, a través de la escuela de
traductores de Toledo.

El resultado de ese movimiento de traductores fue la asimilacién al Islam de
buena parte de los conocimientos cientificos del mundo helénico y, de manera
especial, del pensamiento filosofico griego. Esto dio surgimiento, en el siglo
IX, al concepto de falsafa (filosofia). A partir de entonces aparecieron en el
mundo musulman diversas doctrinas teoldgicas y varias corrientes filoséficas
que tenian en cornun la influencia helénica.

No obstante el interés de los traductores por las diferentes. ramas del
conocimiento, la literatura y la historia griegas no fueron practicamente
tomadas en cuenta. De manera que las obras histéricas de Herodoto (480-
425 a. C.) y Tucidides (460-395 a. C.) fueron desconocidas para el mundo
islamico.

La investigacion historica en el Islam, en sus origenes, estuvo ligada a los
intentos de registrar la vida de Mahoma y de sus compaiieros. En este
sentido, permanecié vinculada con la ciencia del hadiz (dichos y hechos del
Profeta). ’De esta incipiente labor aparecieron las primeras recopilaciones de
informes asi como el registro de batallas y acciones de los primeros

musulmanes.
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Durante el califato ‘abbdsi surgieron las obras representativas de la
historiografia musulmana escritas por tradicionalistas como Ibn Qutayba,
Baladiri, Ya'qibi y Tabari. Hacia el siglo X, filosofos, tedlogos y cientificos
como Miskawayh, Birini y Mas‘idi escribieron obras de critica
historiografica e historicas en las que se empezd a plantear una reflexion

acerca de la historia.

1. La transmisiéon del saber griego al Islam

El movimiento de traductores antes del surgimiento del Islam

Las ciencias racionales o filos6ficas --recordé Ibn Jaldin-- fueron cultivadas
ampliamente antes del surgimiento del Islam por otros pueblos, entre los que
destacaron los persas y los griegos. Sin embargo, lamentd la pérdida de la
mayor parte de los conocimientos del mundo antiguo: ‘““Las ciencias son
muchas, asi como los sabios entre las naciones del género humano son
asimismo numerosos. Los conocimientos cientificos que no hemos conocido
sobrepasan a los que han llegado a nosotros. ;(Doénde estan las ciencias de los
persas, aquéllas que Omar ordend desaparecer durante la conquista? ;Donde
estan las ciencias de los caldeos, de los siriacos y de los babilonios? ;Doénde

quedaron las manifestaciones, vestigios y resultados de esas ciencias?
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.Donde estan los conocimientos cientificos de los coptos y los de sus
antecesores? Sélo han llegado a nosotros las producciones cientificas de una
nacion, Grecia. Esto debido, en especial, a la dedicacion de al-Ma&'miGn para
hacerlas traducir de su lengua orginal, lo cual fue posible gracias a
numerosos traductores y a los recursos monetarios que dispuso para tal
empresa. De otros pueblos no conocemos casi nada acerca de sus ciencias™."
Una vez que los arabes conquistaron otros pueblos y consolidaron el poder
del Islam en las regiones que habian sido posesiones bizantinas o sasanidas,
empezaron a desarrollar su propia civilizacion, cultivando las ciencias y.las

artes.

2 3

A través de los circulos cristianos, nestorianos® y monofisitas® de Egipto,
Siria y Mesopotamia, los musulmanes entraron en contacto con la ciencia y la
filosofia griegas. Las comunidades siriacas cumplieron un papel de suma
importancia en la transmision del saber antiguo mediante una serie de

traducciones del griego al siriaco.

! Ibn Jaldiin, Muqgaddima, p. 38.

? Nestorio (c.381-451), tedlogo de origen persa y patriarca de Constantinopla, fundo la
doctrina nestoriana o diofisita que sostenia la division de Jesucristo en dos personas,
divina y humana. Paul Kevin Meagher ez al., (comps.), Encyclopedic Dictionary of
Religion, Washington, D.C., Corpus Publications, 1979, vol. 2, p. 2512.

*Los monofisitas o jacobitas (de Ya‘qib de Serug, organizador de la nueva iglesia)
seguian la doctrina del heresiarca griego Eutiques (;378-4547), que soOlo reconocia en
Cristo la naturaleza divina. Los monofisitas fueron expulsados de la Iglesia ortodoxa
después del Concilio de Calcedonia (451). Ibid.. vol. 2. p. 2550.
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Varios centros sobresalieron en esta gran empresa. Por una parte, las
escuelas nestorianas ubicadas entre los pueblos arameos de los imperios
bizantino v persa sasanida (Edesa, Nisibis y Gundi Sapar) cuyo trabajo
estuvo dedicado principalmente a la tilosofia y la medicina. Por otro lado, los
centros monofisitas establecidas en Alejandria (Egipto) y Antioquia
(Turquia), que constituyeron nucleos de tradicion greco-oriental, cuya labor
se centré basicamente en la teologia, la astronomia y la filosofia.}

La escuela cristiana de Ni‘sibis (actual Nusaybin en el sureste de Turquia, al
pasar esta ciudad a dominio persa, se trasladé a Edesa (actual Urfa en el sur
de Turquia) en 363. En Edesa, ciudad situada a orillas del Eufrates superior,
se fundd una destacada escuela de medicina en la que posteriormente se
congregaron los heréticos nestorianos, condenados por el Concilio de Efeso
(Turquia) en 431. A causa de las tendencias nestorianas de la escuela, el
emperador bizantino Zenoén ordenod su clausura el afio de 489.

Los nestorianos perseguidos, maestros y discipulos, se refugiaron en Nisibis
(bajo dominio persa), donde reorganizaron una escuela que fue sobre todo un
centro de filosofia y teologia. Mas tarde, a principios del siglo VI, el rey

sasanida Jusraw (Cosroes) Anusirwin (531-579) fundé la célebre escuela

* Henri Corbin, Histoire de la philosophie islamique, Paris, Gallimard, 1964, vol. 1, p. 31.
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médico-filoséfica de Gundi-Sapuar (en el Juzistan, sudoeste de Iran), cuyos
maestros eran €n su mayoria siriacos.

La influencia griega sobre la escuela de Gundi-Sapir se fortalecié cuando el
emperador Jusraw acogid en su corte a siete de los ultimos filosofos
neoplatéonicos de la Academia de Atenas, que habia sido cerrada por el
emperador Justiniano en 529.°

La base cultural de la escuela de Gundi-Sapir era esencialmente griega, los
nestorianos habian llevado consigo gran cantidad de textos helénicos con sus
traducciones o epitomes siriacos y pehlevies. De esta manera, los nestorianos
transmitieron y desarrollaron en tierras orientales principalmente la medicina
v la filosofia griegas. La escuela fue un verdadero centro de reunion de
sabios y médicos griegos, siriacos, persas, hindies y judios, lo que la
convirtié en uno de los mayores nticleos cientificos e intelectuales del mundo.
El emperador Jusraw no soélo favorecio la ciencia griega, también se intereso
por la medicina de la India, a donde envié a su médico Burziiya con la

finalidad de llevar a Persia numerosos tratados de medicina india. Estos

S Entre ellos, Asclepiodoto, Mariano de Sijem (Palestina), Damascio de Damasco, Priciano
de Lidia (Turquia), Isidoro de Gaza (Palestina) y Simplicio de Cilicia (Turquia), éste
ultimo renombrado comentarista de Aristoteles. Jean Trouillard, *“El neoplatonismo™ en
Brice Parain (comp.), Historia de la filosofia, México, Siglo xx1, 1985, vol. 3, p. 135 y
Aldo Mieli, La science arabe et son rdéle dans !'evolution cientifique mondiale, Leyden,

E. J. Brill, 1966, p. 67. U
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fueron traducidos del sanscrito al pehlevi junto con otros escritos literarios
como las famosas fabulas de los cinco libros (Paricarantra), que traducidas al
arabe por Ibn Mugqaffa‘ en el siglo viil se convirtieron en los populares
cuentos de Calila v Dimna.®

Los centros heterodoxos monofisitas de Alejandria (Egipto) y Antioquia
(Turquia), que fueron durante los tres primeros siglos de nuestra era las
ciudades mas importantes del Oriente Medio en donde florecio el
pensamiento griego cristiano, cumplieron también un destacado papel en la
traduccion de los textos filoséficos neoplatonicos a la lengua siriaca.

El primer traductor de obras filosoficas griegas al siriaco fue un nestoriano de
‘Antioqlu'a ltamado Probo que vividé a mediados del siglo v. Los comentarios
que éste hizo a los Primeros Analiticos 'y a la Hermenéutica de Aristoteles
asi como a Porfirio ejercieron una notable y duradera influencia en el Oriente
Cercano.’

El escritor y traductor que domind ese periodo de traducciones fue Sarkis de
Ri¥‘ayna (Sergio de Teodosiopolis), un clérigo nestoriano sirioc que habia

estudiado en Alejandria, muriendo en Constantinopla el aiio de 536. Escribio

¢ Aldo Mieli, £ murdo islamico y el occidente medieval cristiano, Buenos Aires, Espasa

Calpe, 1946, pp. 7-9.
7 <Abdurrahman Badawi, La transmition de la philosophie greque au Aonde Arabe, Paris,

J. Vrin, 1968, p. 15.

107



varias obras originales en su lengua materna, entre ellas un tratado de légica
pero, sobre todo, tradujo al siriaco una buena parte de las obras de Galeno
algunas de Hipocrates, asi como los textos de logica de Aristdteles y de
Porfirio.*

Paulos Persa dedicé al emperador Jusraw un Trarado de légica aristotélica,
escrito en siriaco, y redacto en pehlevi, ademas, un comentario a la
Hermenéutica, del Estagirita, que mas tarde tradujo al siriaco el monofisita
~Severo Sébdjt de Nisibis (m. 667), obispo en el monasterio de Qannisrin
(Siria).?

Bajo la direccidn del obispo S€bdjt trabajaron en la traduccion de tratados de

logica: Atanasio de Balad (m. 696), Jacobo de Edesa (m. 708) y Jorge, el

llamado ““Obispo de los arabes™ (m. 724), quien hizo una versioén siriaca del

Organon, de Aristoteles.'©

3 Francis E. Peters, Aristotle and the Arabs, Nueva York, New York Umverslty Press,
1968, p. 58.

? Aldo Miel., op., cit., p. 9.

'° Francis E. Peters, op., cit., p. 58. Alejandro de Afrodisia fue el primero en llamar a la
logica organon (instrumento) de las ciencias, después de él los trabajos logicos de
Aristoteles se conocieron con el titulo de Orgaron. En el mundo islamico, este término
incluia los libros aristotélicos siguientes --Categorias (al-Maqiilar), Hermenéutica (al-
‘Ibcira), Primeros analiticos (al-Tahlildt al-iila), Segundos analiticos (al-Tahlildt al-
tdniyya), Topicos (al-Yadal), Elencos sofisticos (al-Sufista), Retorica (al-Jitiba) y
Poética (al-Si ‘r)-- mas la Isagoge (Isdgiiyi o al-Madjal, Introduccion) de Porfirio. Véase,
Soheil F. Afnan, op., cit., pp. 107-108 y G. C. Anawati, Mii ‘alafdt Ibn Rusd, Argel,
Organisation Arabe pour l‘Education, la Culture et les Sciences, 1978, p. 109.
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A Sébajt se le debe también la traduccion de los Analiticos, de Aristoteles,
asi como la redaccion de varios tratados sobre temas astrondémicos y
geograficos, basandose en fuentes griegas. En este escritor siriaco se
encuentra, fuera de la India, la primera mencién de las cifras hindues.'!

El interés de ese grupo de escritores y traductores siriacos se centro
basicamente en la logica aristotélica y en las recopilaciones de aforismos
dispuestos a la manera de una historia de la filosofia.

La influencia de la labor de los nestorianos y monofisitas, muchos de ellos
médicos de Gundi-Sapir, fue muy importante entre las tribus drabes
cristianizadas del norte y sur de 1la Peninsula Arabiga. Los nestorianos, por su

parte, se extendieron no sé6lo en Arabia, Mesopotamia y Persia sino en India y

China.

El renacimiento intelectual en el Islam

“Cuando los arabes musulmanes adoptaron la vida sedentaria -——-comenté I[bn
Jaldﬁr.l-- alcanzaron una prosperidad tal que ningun otro pueblo habia tenido
antes. Cultivaron entonces las artes y las ciencias en todas sus ramas

deseando tener un conocimiento profundo de las ciencias filosoficas, puesto

! Aldo Mieli., op., cit., pp. 9, 46.

109




que habian escuchado hablar de ellas a los obispos y sacerdotes de los
pueblos tributarios, y porque ademas el pensamiento del hombre aspira a
tener un conocimiento de ellas. Asi fue como Abi Ya‘far al-Mansiar mandé
pedir al rey de los griegos que le enviara en traduccién las obras de
matematicas. El rey le remitio el libro de Euclides y algunos textos de fisica.
Los musulmanes examinaron detalladamente su contenido y se incrementd su
deseo de poseer un mayor conocimiento acerca de esas materias.
Posteriormente, llegd al trono al-Ma min, quien tenia un profundo interés por
la ciencia debido a que la habia cultivado. De manera que, teniendo una gran
pasion por las ciencias, envié embajadores ante los reyes bizantinos con la
finalidad de copiar v hacer trasladar al arabe las obras cientificas de los
griegos, para lo cual mandd también a varios traductores. Asi logrd
recopilarlas para que los pensadores musulmanes pudieran estudiarlas y

dedicarse a ellas, al grado de que estos llegaron a convertirse en expertos en

los diferentes campos del conocimiento”.!?
En efecto, con el advenimiento de la dinastia “abbasi y la influencia decisiva
de las culturas helénica, persa e hindu se realizé el nacimiento de una nueva

civilizacion. Los primeros cdiifas “abbisies, en particular, Abia Ya‘far al-

2 Ibn Jaldiin, op., cif., pp. 480-481.
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‘ Mansitr (754-775), fundador de Bagdad, Muhammad al-Mahdi (775-785),

Harlin al-Ras$id (786-809), quien establecid la biblioteca llamada Jazdnar ai-
hikma (Alacena de la Sabiduria), y “Abd Alldh al-Ma’miin (813-833),
fundador de la célebre Bayr al-hikma (Casa de la Sabiduria), fueron grandes
protectores de las letras y de las ciencias.

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

Varias familias prominentes, que gozaron de poder y riquezas, se sumaron al
apoyo concedido por los califas a las ciencias y a las letras. Los Barmaki,
dedicados a la administracion califal (752-804), financiaron ampliamente a

médicos y traductores. El ancestro de esta familia llevaba el titulo de gran

13 veéase, Aldo Mieli, op., ciz., p. 48. .
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sacerdote (barmak) del templo budista de Nawbahir (en sanscrito nava
hihcira, monasterio nuevo) en Balj. Asia Cen.tral.

En esa ciudad coexistieron durante siglos las culturas griegas, budista,
mazdeista, maniquea y nestoriana. En las ciudades ubicadas a lo largo de la
gran ruta de Oriente, recorrida por Alejandro, se cultivaron y desarrollaron las
ciencias mas variadas, las matematicas, la astrologia, la astronomia, la
alquimia, la medicina y la mineralogia, asi como una vasta literatura apocrifa.
A partir del siglo vill, numerosos astréonomos, médicos y alquimistas partieron
de las ciudades de Asia Central hacia Bagdad.

Otras familias de origen persa continuaron con la loable actitud de proteger y
promover la ciencia y las letras. Los Nawbajt, por ejemplo, tradujeron libros
del persa y apoyaron a los que traducian del griego. El miembro mas
destacado de esta familia fue Aba Sahl ibn Nawbajt, director de la biblioteca
Jazdnat al-hikma durante el reinado del califa Hariin al-Ragid, que vertié del
pehlevi al arabe obras astrondmicas y astrologicas, algunas de ellas
resimenes de tratados sobre astronomia india. Las familias Munayyim

(astro'm;)mo) y Zayyat (vendedor de aceite), ademas de fomentar las
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traducciones de textos astrondomicos apoyvaron también las versiones de obras

de caracter literario.'”

A travéeés del grupo de traductores iranios de Bagdad, la astronomia persa e
india se fundié con la griega. En esta magnifica labor sobresalieron los
astronomos Ya‘qub ibn Tariq (m. c. 796) y Muhammad ibn [brahim al-Fazari

(m. ¢. 800). A estos cientificos persas se les debe la introduccion en el

mundo islamico de la coleccion de tratados astronomicos indios conocidos

como Siddhanta (Doctrina). Ibn Tariq la utilizo para elaborar tablas

astronémicas. Al-Fazari tradujo del sanscrito al arabe, por encargo del califa
al-Mansir, dicha coleccion de obras.

Por otra parte, Sahl Rabban al-Tabari, astronomo persa, hizo una de las varias
versiones arabes de la Sintaxis martemditica, de Tolomeo, mas conocida como
Almagesto, por medio de ella los arabes tuvieron acceso a las teorias
astronémicas mas importantes de los antiguos griegos.!®

En el campo de la filosofia, se atribuye a “Abd Alldh ibn al-Muqaffa‘ (m. c.
757), persa converso del zoroastrismo, haber sido “la primera persona del

mundo islamico que tradujo para Abai Ya‘far al-Mansir, libros de l6gica™.!®

¥ Soheil F, Afnan, EIl pensamiento de Avicena, México, FCE, 1978, pp. 13-14.
* Aldo Mieli, La science arabe et son role dans l'evolution scientifique mondiale,

Leyden, E.J. Brill, 1966, p. 23, y op., cit., pp. 48-49.
' Ibn al-Qifti, 7d rij al-hukamd’ (Historia de los sabios), p. 220, apud., Soheil F. Afnan,

op., cit., p. 18.
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[bn Mugqaffa*, al parecer en colaboracién con su hijo Muhammad, tradujo del
pehlevi parte del Organon, de Aristoteles, es decir, las Categorias, la
Hermenéurica v los Analiticos, asi como la /sagoge, de Porfirio.

La importancia de los persas conversos para la transmision del saber antiguo
al Islam v para el cultivo de las ciencias, el arte y la literatura fue tal que Ibn
Jaldiin reconocio el dominio y autoridad de ellos en todo el mundo islamico:
“[Las ciencias intelectuales] --escribio-- fueron del domino exclusivo de los
persas, desatendiéndolas enteramente los arabes, quienes desdefiaban
ejercerlas. Solo los persas arabizados cultivaron las ciencias y las artes..,
Asi lo hicieron en las ciudades, durante el tiempo que la civilizaciéon urbana

permanecid entre los persas y sus paises, en Iraq, Jorasan y la

Transoxiana™.!’

En efecto, buena parte de los sabios musulmanes, en los siglos IX y X, eran
originarios de la region noreste de Iran y de la zona de influencia persa,
conocida como el “Iran exterior” en el Asia Central. Entre los sabios mas
renon;brados se encontraban: °“Alil ibn Sahl Rabban al-Tabari, médico del
califa al-Mu‘tasim y autor del Firdaws al-hikma (El paraiso de la sabiduria),

en el que ademas de exponer la medicina griega, con citas de Hipocrates,

'7 Ibn Jaldiin, op., cit., p. 544-545.
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Galeno y Dioscorides, hace un resumen de la medicina india extractando
pasajes de las compilaciones (samhita) de los médicos Caraka (s. 11), Susruta
(s. V) v Vagbhata el joven (s. vil); Muhammad ibn Misa al-Juwairizmi,
célebre matematico llamado el padre de la algebra *“arabe™ e introductor del
calculo indio en el mundo islamico; *Abd Allih al-Marwazi, astréonomo que
realiz0 importantes contribuciones a la trigonometria; Ahmad al-Fargani,
notable astrénomo cuyo Kitdb fi harakat al-samawivva wa yawdmi* ‘ilm al-
nuyrim (Libro de los movimientos celestes v compendio de astronomia) tuvo
una amplia difusion no so6lo en el mundo musulman sino en.la Europa
cristiana hasta el Renacimiento; Muhammad ibn Zakariyya' al-Réazi (864-
925), médico, quimico y fildsofo, conocido en la Europa medieval como
Rhazes, cuyo Kitdb al-hdwi (El compendio) se conocid en latin con el
nombre de Liber Continens, en el que para cada enfermedad, ademas de su
opinién basada en su experiencia personal, cita a los principales autores
griegos, sirios, arabes, persas e indios. Se sabe también que Réazi tuvo
conocimiento de la medicina china, pues habia hospedado durante casi un afio
en su casa a un sabio chino, a quien le dictd algunas obras de Galeno para

que las tradujera a su lengua.’® " Razi ha sido considerado como el médico

% 1bn al-Nadim, al-Fiarist (El catdlogo), apud., Joseph Needham, De la ciencia y la
tecnologia chinas, México, Siglo xXx1, 1978, pp. 30-31. C
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mads sobresaliente del mundo islamico ¥ uno de los mas importantes de todos

los tiempos.
En la época de los omeyas de Damasco, un judio persa llamado
Maiasaryawayh habia traducido al arabe los 7raraclos, de Aarén de Alejandria,

un monje cristiano y meédico del siglo VII. Pero fue en Bagdad donde se

desarrollé un gran movimiento de traductores de obras médicas y filosoficas.
Este proceso se inicié en la escuela médico-filosofica de Gundi-Sapir, que

integré en un todo los elementos de la medicina persa y de Ia India con la

griega. Por este motivo los califas ‘abbésies invitaron, para que residieran en

sus cortes, a los médicos cristianos de la famosa escuela. Se tiene noticia,

ademas, de que en la corte del califa al-Mansur se establecié un famoso
médico y astronomo de la India lamado Manka (m. 766), quien tradujo textos
del sanscrito al arabe.!®

Uno de los primeros traductores del siriaco y del griego al arabe fue Yaryis

Bajtya3u® (m. 771), nestoriano de Gundi-Sapiar y médico particular del califa

al-Mansir.

'° Ibn Nadim, 7he Fihrist, p. 589. Cf. Clement Huart, Literatura darabe, Buenos Aires, El
Nilo, 1947, p. 285 y Soheil F. Afnan, op., cit., p. 262.

116




Yahya al-Batriq (im. ¢. 800) fue también uno de los primeros traductores
oficiales empleados por dicho califa, se ocupd en verter obras de Galeno e

Hipdcrates, asi como el Opus quadripartitum, de Tolomeo.
Un hijo de Batriq, Aba Zakariyva', hizo varias traducciones de obras de

médicos vy filosofos griegos. Tradujo una obra apdcrifa llamada Sirr al-asrdgr

(Secreto de los secreros), atribuida a Aristoteles, que gozd de fama en el
mundo islamico y en la Europa medieval. Se trata de un manual a manera de
espejo de principes en el que se mezclan los consejos para el buen gobierno

con cuentos, fabulas, reglas dietéticas y observaciones fisiognomicas.
A Yihanna Bajtyasu® (m. 815) se le atribuye la traduccién de la Politica, de

Aristoteles. Sin embargo, si es que existio realmente tal version, pronto

desaparecid, pues aunque citada frecuentemente por escritores musulmanes,

al parecer, nunca la consultaron. Averroes, por egjemplo, en su Exposicion de

la <~ Republica de Platon>>-, declaré que su estudio se basé en la Etica

nicomaquea del Estagirita y en la Republica de Platén, “ya que el tratado de
>> 20

Aristoteles sobre la Politica no ha llegado a nuestras manos

20 Averroes, Exposicion de la <<Republica de Platorn>>, p. 5. Cf. AbQ Nasr al-Faribi,
La ciudad ideal, trad. M. Alonso, Madrid, Tecnos, 1985, p. XXIX y Erwin. L. J. Rosenthal,
El pensamienro politico en el Islam medieval, Madrid, Revista de Occidente, 1967, p. 278

n2l.
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Con el establecimiento de la Bayvt al-hikma (Casa de la sabiduria) en el aiio
832, el movimiento de traductores alcanzé su maximo esplendor. El califa al-
Ma'man confié la direccion de esta importante institucidén al médico
nestoriano de Gundi-Sapir, Abll Zakarivya® Yahya ibn Maisawavh (857),
quien fue asistido por el persa Abu Sahl ibn Nawbajt y por el judio M3 sa'
Alldh (Misa ibn Atra). A Ibn Miasawayh se le atribuyen varios escritos
médicos, entre ellos un tratado arabe de oftalmologia y los Aforismos de
medicina.

Ibn Masawayh fue sucedido en el cargo por su discipulo Hunayn ibn Ishiq
(809-873), también meédico nestoriano, cuya labor como traductor y director
de la Casa de la sabiduria fue en verdad relevante. Ademas de escribir obras
originales acerca de medicina y filosofia tradujo casi toda la obra de Galeno.
Entre las obras filoséficas griegas traducidas por €l se encuentran el 7imeo v
la Repiiblica, de Platon, asi como el Organon, de Aristoteles.

La contribucién principal de Hunayn a la literatura filosofica arabe se funda
en sus numerosas traducciones directas del griego al arabe. Hunayn tuvo la
virtud de dominar el trasfondo cultural de su época mediante el conocimiento
de las lenguas griega, siriaca, persa y arabe. Bajo la direccion de ese

eminente cientifico trabajé un grupo de sabios y traductores, entre los que
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sobresalieron su hijo Ishidq ibn Hunayn (m. 910) y su sobrino Hubay3 ibn al-
Hasan. Ishaq se ocupd en la traduccién de obras de Aristételes, Euclides,
Arquimedes, Menelao v Tolomeo. A Hubay$ se le debe., entre otras, la
version de la importante obra de Galeno De anatomicis administrationibus,
cuyva influencia fue notable en los médicos v filésofos musulmanes. El mismo
Ibn Jaldn se sirvié ampliamente de ella.

Otros traductores, cuya labor no file menos importante, fueron: al-Hayyay
ibn Yiasuf ibn Matar (c. 786-833), traductor de los Eflementos, de Euclides, y
de una version del Almagesto, de Tolomeo;, ‘Abd al-Masih ibn Na“ima al-
Himsi, colaborador del filésofo al-Kindi y traductor de la Fisica y Sofistica,
de Aristoteles, asi como de la llamada 7eologia del Pseudo Aristoteles, en
realidad una version de las Enéadas, 1v, Vv y VI, de Plotino; Qusta ibn Liqa al-
Ba‘lbakki (820-912), médico y filosofo cristiano melquita, traductor de los
comentarios de Alejandro de Afrodisia v de Juan Filopén a la Fisica y al De
generatione y corruptione, de Aristoteles, y del tratado De placitis
philosAophorum del Pseudo Plutarco; Tabit ibn Qurra (827-901), miembro del
grupo neopitagdrico y neoplatonico de los sabeos®! de Harrin (Mesopotamia

superior), traductor y autor de obras astrondmicas y matematicas.

! Los sabeos conformaban una “escuela” que mezclaba el pensamiento hermético con la
astrologia, la astronomia y las matematicas. Henri Corbin, op.,cit., p.33.
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Debido a la actividad emprendida por esa distinguida escuela de traductores,
¢l mundo musulman se apropio de los conocimientos cientificos griegos. De
este modo fueron traducidas las obras matematicas, astrondmicas y
geograficas de Autdlico de Pitana (c. 330 a. C), Euclides, Aristarco (¢. 310-
230 a. C.), Arquimedes (287-212 a. C.), Apolonio de Perga (¢, 190 a. C.),
Hypsicles (s. II a. C), Teodosio (s. lI-I a. C), Menelao de Alejandria (s. 1),
Tolomeo y Diofanto de Alejandria (s. III). Asi como los textos de medicina y
botanica de Hipocrates, Dioscorides, Galeno y Oribasio de Pérgamo (c. 325-
400), entre otros.

El interés de los traductores se dirigié, de manera particular, hacia el
pensamiento filosofico griego. Algunos fragmentos de los presocraticos
fueron traducidos, como Demdcrito y Empédocles, parte de la obra de Platon,
casi toda la de Aristételes v sus comentaristas Afnoru'o, Temistio, Alejandro
de Afrodisia, Porfirio y Juan Filopén, la de los neoplatonicos Proclo v

Plotino, asi como la de algunos estoicos, neopitagoricos y gnosticos.>?

32 L a lista de las traducciones se encuentra en tres fuentes arabes de incalculable valor: Ibn
al-Nadim, Kitab al-Fihrist (El libFo el catdlogo), ed. Gustav Fliigel, Leipzig, Vogel,
1871 (7he Fihrist trad. Bayard Dodge, Nueva York, Columbia University Press, 1970, 2
vols.); Ibn al-Qiftl, 7¢ 'rij al-hukamad ' (Historia de los sabios), ed. Julius Lippert, Leipzig,
Theodor Weicher, 1903, 469 pp.; Ibn Abi Usaybi‘a, ‘Uyiin al-anbd '’ fi Tabaqdt al-atibbd’
(Fuemtes de informacion. sobre la clasificacion de los médicos), ed. A. Miller,

Konigsberg-El Cairo, 1884, 2 vols .

120



2. EI pensamiento teologico-filoséfico en el Islam

Los origenes del pensamiento filosdafico en el mundo islcmico

La Casa de la Sabiduria no sélo se distinguid como escuela de traductores,
sino también como un verdadero centro de investigaciones cientificas.
Ademas de que estaba equipada con salas de lectura y una espléndida
biblioteca tenia también dos observatorios astrondmicos vy salas de
investigacién. En ella se hicieron importantes descubrimientos en astronomia,
geografia, matematicas, algebra, trigonometria, mecanica, medicina y
quimica.??

Asimismo, en ese célebre centro intelectual se acuiié toda la terminologia
técnica de la filosofia y de la teologia arabes. Surgieron asi los conceptos de
Jailsafa (filosofia) y faylasif (filésofo). También se establecio la estructura y
la delimitacién de las ciencias racionales, cuyo esquema fue retomado por Ibn
Jaldiin. Las ciencias racionales eran el conjunto de los conocimientos
cientfﬁcos y filosoficos que el mundo islamico habia asimilado.

El pensamiento musulman recibid con ese acervo cultural la influencia
determinante de dos corrientes contrapuestas ya en Grecia. Por una parte, la

ciencia jonica, esto es, un pensamiento empirico basado en los sentidos que

3 Aldo Mieli, op., cit., pp. 55-89 y Joseph Needham, E/ didlogo entre Oriente y
Occidente, Madrid, Siglo Xx1, 1975, p. 167.




fue transmitido principalmente por los cultivadores de la cosmologia y los

~fisicos™. Por otra parte, un pensamicnto teoldgico impregnado de elementos

mitico-religiosos y matematicos., cuyos exponentes mas representativos

fueron Pitagoras y los neoplatonicos. Fisicos y tedlogos sostenian

concepciones diferentes acerca del mundo y del hombre. De igual manera

partian de supuestos cognoscitivos diferentes, unos apoyados en la

investigacion fisica y lo sensible, y otros, en la matematica, la geometria v el
mundo inteligible.

Sin embargo, ya en el método seguido por los médicos griegos, expuesto en
los tratados hipocraticos Acerca del arte (s. v a. C.) v Los preceptos (s. Il a.
C.), se esbozd una tercera via que tendria profundas repercusiones en la
historia de la filosofia. Frente a las posiciones opuestas de Parménides y de
Gorgias se presentd una vision que ampliaba el criterio parmenideo en el
sentido de fundamentar el criterio de verdad no en la pura concepcion
racional, sino en un conocimiento genérico que incluia la posibilidad de

percepcion sensible junto con la comprension racional.

En el tratado médico Los preceptos --cuya tradicion se remonta al siglo v --

se encuentra expuesta de un modo preciso esta posicion decisiva: “En la

** Rodolfo Mondolfo, La comprension del sujeto humarno en la cultura antigua, Buenos
Aires, EUDEBA, 1968, pp. 84-85.



medicina sobre todo no conviene fiarse de teorias plausibles, sino tan sélo de
la experiencia unida a la razén, va que una teoria es un conjunto de.
conocimientos adquiridos durante la percepcién. En cfecto, la percepcion
scnsible, que es el primer estadio de la experiencia y transmite al intelecto las
cosas que se le someten, se configura claramente, y el intelecto, recibiendo
muchas veces estas impresiones y teniendo en cuenta la ocasion, el momento
y el modo, las acumula dentro de si y las recuerda. Estoy de acuerdo con la
teoria solo en el caso de que esté basada en los hechos y si sus conclusiones
estan de acuerdo con los fenémenos...”.*?

El pensamiento Aristotélico cristalizd esta tercera opcion, formulando una
nueva concepcion del hombre y del universo. El principio de cualidad y de
perfeccion no fue planteado por Aristoteles como distinto de las cosas y
constituyendo un mundo aparte, sino como el principio interior que las cosas
encierran y que les da el movimiento de la vida. En este sentido, resolvid el
problema de la union del alma y el cuerpo, considerando el alma como la
forma organizadora que modela la materia y la constituye en cuerpo vivo.2®
Por otra parte, Aristoteles establecio la diferencia entre tedlogos y filosofos,

sefialando que estos ultimos procedian por medio de métodos rigurosos de

** Apud., Benjamin Farrington, og., cit., pp. 56-57.
¢ Charles Werner, La filosafia griega, Barcelona. Labor, 1970, p. 146.
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demostracion, los tedlogos, en cambio, promulgaban ciertas doctrinas en

forima mitica.”’

La logica aristotélica ensefid esos métodos rigurosos, por lo que Aristoteles

fue reconocido por los pensadores islamicos como el mas sobresaliente de los

filosofos griegos. Por esto se le llamoé al-mu‘allim al-awwal (magister

primus). El mundo musulman pronto descubrid en la l6gica aristotélica un

instrtumento de incuestionable wvalor y utilidad.

En efecto, la logica
aristotélica fue clave para el surgimiento y el desarrollo del pensamiento y de

la teologia en el mundo islamico.

No obstante que el pensamiento aristotélico planted una tercera via, a

menudo predomind en Grecia y en el mundo islamico, la posicion dualista de
los tedlogos respecto a la concepcidon del hombre: “Hay un alma humana
diferente del cuerpo, contrapuesta al cuerpo, y que le gobierna al igual que la
divinidad hace con la naturaleza. El alma posee otra dimension diferente a la

espacial, una forma de accidon y de movimiento, el pensamiento, que no es

desplazamiento material. Emparentada con lo divino, puede, en ciertas

condiciones, conocerlo, ir a su encuentro

unirse a él, y conquistar una

37 Aristoteles, Metafisica, lib. 111, cap. 4 (Aristoteles, Obras, trad. F. Samaranch, Madrid.
Aguilar, 1973, p. 938). Cf. Werner. Jaeger, La teologia de los primeros filosofos griegos,

Meéxico, FCE, 1980, pp. 16, 26 y Benjamin Farrington, Ciencia y politica en el mundo
antiguo, Madrid, Ciencia Nueva, 1940, pp. 120-121.




existencia liberada del tiempo y del cambio. Detras de la naturaleza, se
rcconstituye un trasfondo invisible, una realidad mas verdadera, secreta y
oculta. de la cual el alina del filosofo tiene la revelacion y que es lo contrario
de la phvsis™ 2

Los pensadores y sabios musulmanes tuvieron acceso a todas estas
concepciones por medio del movimiento de traductores de Bagdad, que
recapitulé ademas toda una escuela nestoriana de pensamiento médico-
filosofico en Oriente Medio. Por esto no es de extraiiar que en los siglos IX y

X surgieran médicos, astréonomos y matematicos de primer orden, asi como

filésofos que ejercieron a su vez la medicina y la astronomia.

Los origenes de la teologia islamica

El neoplatonismo fue de. gran importancia para la doctrina teoldgica de la

unidad divina y para las teorias cosmoldgicas. La teologia musulmana (‘ilm

al-kaldm) fue elaborada a partir del pensamiento neoplatdénico. Desde su

aparicion el neoplatonismo estuvo ligado profindamente al Oriente Cercano: '
Plotino y Amonio Sacas (175-250) eran egipcios; Porfirio era originario de

Libano; Longino (213-273), Cdlinico, Amelio y Jamblico (s. IV) eran sirios.

*% Jean-Pierre Vernant, AMito ¥y pensamiento en la Grecia antigua, Barcelona, Ariel, 1973,
p. 344.




Egipto, Siria y Mesopotamia se convirticron en centros en donde
predominaron los movimientos heterodoxos cristianos, especialmente el
inonofisismo. Por otra parte, es significativo que los principales promotores
del neoplatonismo eran oriundos de paises que fuieron posteriormente focos
de monofisismo.

Entre neoplatonicos y monofisitas existio algo mas que una mera relacion
geografica: “Los monofisitas han continuado la actitud de los neoplaténicos
sirios y egipcios. Ambos fueron defensores del principio de la unidad divina.
No suprimieron enteramente lo anterior: ni el neoplatonismo la multiplicidad
de los dioses antiguos, ni el monofisismo el Logos junto al Padre. Pero
desvalorizaron lo que contradecia a la unidad, adjudicandole una jerarquia
inferior. La misma actitud se mostraba en neoplaténicos y monofisitas, y por
eso dificilmente puede haber sido casualidad que todos ellos hayan provenido
de Egipto y Siria. La apasionada biisqueda de la unidad caracterizaba a los
homb.re de esos paises, tanto como el dualismo lo hizo con el Iran™.?°

El Islamm surgié y se expandié rapidamente en las regiones donde el
cristianismo monofisita predomind. La Arabia Septentrional, Siria y Egipto

vivieron rodeados de la influencia religiosa monofisita. Una leyenda

2 Franz Altheim, E/ Dios invicto, Buenos Aires. EUDEBA, 1966, p. 99.
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musulmana recuerda que Mahoma. siendo joven, acomparid a su tio en una
caravana a Siria y en el trayecto un monje anacoreta llamado Bahira o Sergio
reconocio6 en €l los signos que revelaban su mision profética.™

Se ha senalado el parentesco intimo entre el monofisismo y el I[slam. Las
leyendas que mencionan ciertos encuentros de Mahoma con anacoretas
cristianos heterodoxos parecen sugerir una influencia de estos sobre él. En
este sentido, se ha considerado a Eutiques, uno de los padres de la doctrina
monofisita, como precursor de Mahoma.

La prédica del profeta del Islam se fundaba en la idea de la unidad divina.
esto es, que Dios no tenia "compaiiero”. Con esto, Mahoma seguia una linca
comiin con sus predecesores y vecinos neoplatdnicos y monofisitas. Solo que
el Profeta recalcd de una manera mas contundente lo que los anteriores
habian anhelado.®! )

Por tanto, la fuente mas fecunda, de donde el pensamiento musulman inicié su
arranque, fue la alianza que los neoplatdonicos, como el monofisita Juan
Filopoén o el ortodoxo Juan Damasceno, habian realizado entre el platonismo
y el aristotelismo. Las obras de estos bizantinos orientales fueron conocidas

vy discutidas por los pensadores islamicos.

3® Cf. Maurice Gaudefroy-Demombynes, AMahoma, México, UTEHA, 1960, p. 47.
3! Franz Altheim, op.. cit., p. 99.




La concepcion neoplatonica de la unicidad divina ayuddé a formular

racionalmente el principio fundamental del Islam: A//dh 4had, Dios es Uno.

El Dios del Islam no sélo es Uno sino también Unico (Mdhid), pues nada es

igual a EL

En el aspecto religioso, el Islam continudé la tradiciéon monoteista del

judaismo. En el ambito judaico, Filon de Alejandria (20 a. C.-50 d. C))

realizd la sintesis entre la tradicidon judia y el pensamiento griego. Para el

filésofo alejandrino, el Ser por excelencia es incognoscible, *“Dios esta
solitario y separado, porque es unico y nada es semejante a E1"*.%?

La idea religiosa del Dios tnico se vinculé a la teoria del Ser Uno expuesta

inicialmente por Parménides y desarrollada posteriormente por Platon y los

neoplatonicos. En Elea, Jenofanes habia ensefiado ya la unidad del sumo

» 33

principio bajo la concepcion del Dios Uno o de que " lo Uno es Dios
Plotino y, en general, los neoplatonicos estuvieron de acuerdo en que el Uno,
de £l Parménides, de Platon, es el Dios que esta mas alla de todas las cosas,

incognoscible y sélo caracterizado por negaciones. La teologia negativa que

expuso Plotino tiene su origen en Platéon. El Uno es algo inefable, *“lo que

*2 Jean Daniélou, Ensayo sobre Filon de Alejandria, Madrid, Taurus, 1962, p. 172.

33 platén, Plaro and Parmerrides. trad. F. M. Comnford, Indianapolis, Bobbs-Merrill, 1977,
pp. 36, 131-135. Cf. Jendfanes, frag. 23, en A. Llanos (comp.), Los presocrdticos y sus
Jragmenios, Buenos Aires, Juarez Editor, 1968, p. 96 y Aristoteles, Merafisica, lib. 1, cap.

v. Véase, Wemer Jaeger, op., cit., pp. 56-59.
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esta mas alla de todas las cosas, lo que esta mas alla de la venerable
Inteligencia e, incluso, de la verdad que hay en todas las cosas, eso no tiene
nombre, porque el mismo nombre seria algo diferente de él. [El Uno], pues,

no es ninguna de las cosas, ni posee ningun nombre, porque nada puede

decirse de ¢l como de un sujeto™.**

La escuela de los mu ‘tazilies

En una época temprana en la historia del Islam, esto es, en el siglo vii d. C.,
h.ubo disputas teoldgicas entre el neoplatonico cristiano Juan Damasceno y
doctos musulmanes.

A mediados de ese siglo aparecio la escuela de los mu‘tazilies, considerados
como los mas antiguos de los murakallimin (los que se ocupan de la teologia,
‘ilm al-kaldm). IL.os mu‘tazilies representaron en el Islam el espiritu greco-

cristiano del Oriente Medio, que reacciond contra el antropomorfismo y el

fatalismo del Coran y de la ortodoxia islamica.

34 plotino, Enéada quimta, trad. J. A. Miguez, Buenos Aires, Aguilar, 1966, p.103. Cf.
Platon, Plaro and Parmenides, p. 129 y Proclo, Elementos de teologia, trad. F

Samaranch, Buenos Aires, Aguilar, 1965, p. 128. -
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La doctrina de la escuela mu‘tazili se centré basicamente en dos principios: 1)

la trascendencia y la unidad absoluta de Dios; 2) la libertad individual del

hombre.

La doctrina de la unidad divina

El tawhid (unidad divina) es el dogma fundamental del Islam. Los mu‘tazilies
desarrollaron una concepcién de esta doctrina muy cercana a la de la escuela
de Alejandria. Para los mu‘tazili-es, quienes se designaban a si mismos los
ahl al-tawhid (la gente del rawhid), ““Dios es unico, nadie es semejante a él;
no es ni cuerpo, ni individuo, ni substancia, ni accidente. Esta por encima del
tiempo. No puede habitar en un lugar o en un ser; no es objeto de ninguno de
los atributos o calificativos aplicables a las criaturas. No esta condicionado ni
determinado; no engendra ni es engendrado. Esta por encima de la
percepcion de los sentidos. Los ojos no lo ven, la mirada no le alcanza, la
imaginacién no le comprende. Es una cosa, pero diferente a las demas cosas;
es ommnisciente y omnipotente, pero su omnisciencia y su ommnipotencia no son

comparables a nada de lo creado. Cred el mundo sin modelo preestablecido y

sin ayuda de nadie™.%* -

3% Henri Corbin, op., cit., vol. 1, p. 158.
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La concepcion mu‘tazili del renvhid esta basada en una teologia negativa. La
idea de la absoluta simplicidad v unidad del Ser implicé la negacion de los
atributos divinos, pues los mu®tazilies argumentaron que si los atributos, con
los que los ortodoxos construyeron los nombres aplicados a Dios, existieran
en la esencia divina, esto constituiria una pluralidad, lo que destruiria la
unidad de Dios. En consecuencia, ellos rechazaron también cualquier forma
de antropomorfismo (zasbih). Esta posicion de los mu‘tazilies ha sido
conocida con el nombre de ta‘til, es decir, privar a Dios de todps los
atributos.

El fundador de la escuela mu‘tazili, Wisil ibn *‘At& (m. 748), habia afirmado
que predicar de Dios un atributo positivo era lo mismo que sostener la
existencia de dos dioses. Dios --sostuvo él-- es un ser rigurosamente Uno y
absolutamente Necesario; todo lo demas es estrictamente posible.?®

Esta concepcion del Dios unico e inmutable presenté el problema de la
relacion entre Dios y la creacion. Los mu‘tazilies aceptaron el principio
dogmatico de la creatio ex nihilo. De acuerdo con ellos, la creacion es la

expresiéon de un decreto (amr), que es un acto absolutamente libre e

36 Miguel Cruz Hernandez, Historia del pensamiento islamico, vol. 1, p. 92.
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independiente de la voluntad divina, como un /ogos universal. Mediante el
Aun (sca, ¢l ve/ri hebreo), Dios creé una sola y universal cosa.

Para explicar las relaciones entre Dios y el mundo, los mu‘tazilies recurrieron
a la idea de la causalidad universal. Los fenomenos de la creacidn estan,
segiin ellos, sometidos a un conjunto de causas que se elevan gradualmente
desde las causas segundas hasta las causas primeras y la causa de las causas.
De esta manera se establecid una interpretacion que, sin desligar del todo el
mundo creado de su creador, conservase la separacion radical entre Dios y el
mundo. Por tanto, “solo Dios, considerado en si mismo, es Acto Puro; las
cosas, después de creadas, siguen su propio curso; en el caso del mundo
fisico de un modo necesario, de acuerdo con las leyes naturales; en 'el caso

del hombre, de un modo libre, de acuerdo con la razon™.%7

La reoria del libre albedrio
Los mu‘tazilies postularon, apoyandose en ciertos textos coranicos, que el

hombre es responsable de sus propias acciones, esto es, afirmaron la teoria

del libre albedrio.

7 tbid., p. 94. Cf. Henri Corbin, op., cit., vol. 1. p. 174, ' e
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Para demostrar que Dios no puede ser la causa de las acciones humanas y
que, por tanto, el hombre es libre, los mu‘tazilies presentaron una serie de
argumentos que el filosofo andalusi Ibn Hazm (994-1065) recogidé y ordend:
1. Si Dios fuese causa de las acciones humanas, seria autor de actos que van
contra la propia Esencia Divina, como el pecado de infidelidad: v como el
agente recibe nombre de la accion, Dios seria infiel, mentiroso, injusto,

etcétera.

2. Como todo acto tiene una sola causa eficiente, si Dios fuese causa de las
acciones humanas, las criaturas no tendrian causalidad en ellas; “los habitos
humanos que nacieran de dichas acciones dependerian también de Dios, y el
hombre no podria conseguir por si ningin acto virtuoso ni ningiin acto
pecaminoso.

3. En este caso, Dios no podria castigar el mal, porque condenaria sus propias
acciones:; y como Dios es radicalmente Uno y en El no cabe distincién, aun la

hipotesis absurda de que castigara sus acciones es imposible, porque

significaria castigarse a si mismo.
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4. Si Dios fuera causa de las acciones humanas v los hombres, usando su libre
albedrio, cligieran entre ¢llas, la libertad humana tendria mayor poder que la
presencia divina.*®

Con base en esos argumentos los mu-tazilies concluyeron que solo el hombre
es el autor de sus propias acciones, buenas o malas, asi como de su fe o de su
incredulidad, pues Dios le dio el poder de elegir libremente.

Para los mu‘tazilies, el hombre no sélo es libre y responsable, sino que posee
ademas la potencia creadora (qudra), la facultad de crear sus propias obras.
De esta manera, ellos se opusieron del todo a los fatalistas, defensores del
determinismo absoluto (¥ abr).

Paradéjicamente, los mu‘tazilies fueron acusados de dualistas a causa de su
afirmacion de que el hombre tiene “poder” sobre sus acciones, pues esto
significa que €l es el ““creador” de sus obras. Para la ortodoxia musulmana y
los fatalistas, esto era colocar otra potencia creadora al lado de la potencia
divina, lo que equivalia a usurpar el poder absoluto de Dios, pues existirian,

entonces, dos “creadores™:*®

*#¥Miguel Cruz Hernandez, op., cir., vol. 1. pp. 92-93. Cf. Miguel Asin Palacios,
Abenhdazam de Cordoba y su historia critica de las ideas religiosas, Madrnid, E. Maestre,
1927-1932, vol. 3, pp. 296-325.

3®Henri Corbin, op., cit., vol. 1, p. 169 y Alfred Guillaum, Zslam, Middlesex,

Penguin
Books, 1973, pp. 132-133. .
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Los murtazilies fueron también acusados de blasfemia porque aceptaron el
precdominio de la razén sobre la revelacidon, puesto que para eilos la razon
pucde prescindir de la revelacion para distinguir entre el bien v ¢l mal. Esta
valoracion positiva de la razén fue la causa de que los mu‘tazilies fundaran la
teologia racional musulmana y prepararan el terreno para la especulacién
filosofica.

El establecimiento de la razdn como criterio de verdad llevé a los mu‘tazilies
al estudio de la naturaleza y al aprendizaje de la ciencia y la filosofia griegas.
Coincidieron y convergieron con el movimiento de traductores 'de Bagdad
impulsado por el califa al-M3a’mitin por medio de la Casa de la Sabiduria.
Durante el reinado de ese califa, los mu‘tazilies representaron al Islam
‘abbasi, pues al-Ma’min habia otorgado reconocimiento oficial a su doctrina
en el afio 827. Con la Hegada de al-Mutawakkil al poder (847) se produjo
una reaccion de la ortodoxia encabezada por el rigorista Ibn Hanbal (m. 855):
no so6lo el mu*tazilismo fue condenado y prohibido, sino también la teologia ¥
la filosofia.

La preponderancia de la doctrina mu‘tazili no duré mucho en el Islam, pero

su influencia fue determinanté para el desarrollo del pensamiento islamico.



Algunos de sus postulados fueron recogidos posteriormente por tedlogos v

tilosofos.

La escuela as ariyva

Abh 1-Hasan al-As“ari (873-)35), fundador de la escuela as‘ariyya, intento
establecer una via intermedia que, si bien rechazaba el racionalismo extremo
de los mu-tazilies, no aceptaba tampoco el literalismo estrecho de los
tradicionalistas.

Al-As‘ari, seguidor en su juventud de la escuela mu‘tazili, se apartd de ella
por dos motivos fundamentales: 1) Postular a la razén como criterio de
verdad no conduce, como pretendian los mu‘tazilies, a sustentar la religion,
sino a suprimirla, sustituyendo por completo la fe por la razén. 2) Lo que
esta mas alla de los sentidos, el mundo de lo oculto (gayb), escapa a la
demostracion racional. La postura de al-A3‘ari estuvo determinada por el
intento de conciliar dos extremos o --como lo seftald [bn Jaldiin-- por
establecer un camino intermedio entre dos vias opuestas.’® Esta tendencia
marcd todas las soluciones propuestas por él, y quiza por esto su doctrina

tuvo una fuerte influencia en el pensamiento islamico durante muchos siglos.

*? Ibn Jaldiin, Muqaddima, p. 464. Véase, Henri Corbin, op., cit., vol. 1, p. 165.
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Los atriburos Jdivinos

En cuanto al problema de los atributos divinos, al-Ag‘ari repudio el
antropomorfismo (tasbih) de los literalistas que, apoyandose en algunas
alevas coranicas, representaban a Dios bajo una forma humana, con rostro,
manos y pies. Sin embargo, afirmoé los cuatro atributos esenciales: vida,
potencia, conocimiento y voluntad (havd, qudra, ‘ilm, irdda. Esto es,
restringid la posicidn de negar todo atributo a Dios.

En este aspecto, la solucion propuesta por al-Ai‘ari argumenté que ‘‘los
atributos (sifdr) no son ni la esencia real (‘ayn al-ddr) ni alguna otra cosa™.*'
Los atributos, en tanto que tienen una realidad positiva, son distintos de la
esen-cia, pero no tienen sin embargo ni existencia ni realidad fuera de ella.
Pero, si los atributos no son ni una cosa ni otra, /qué son entonces?

El filésofo y meédico judio Maimoénides (1135-1204) refutdé de manera
contundente la proposicion a%‘ari, segun la cual ““los atributos de Dios no son

ni su esencia ni algo fuera de ella”. Maimodnides, al igual que los mu‘tazilies,

* Ibid., p. 464; Henri Corbin, op.. cit., vol. 1, p.166. En el pensamiento cristiano de la
Edad Media, ante el problema de que el apego a la via negativa conduce al agnosticismo
acerca de Dios, Santo Tomas optd por combinar la via remotionis con la via analogiae. F.
C. Copleston, E! pensamiento de Santo Tomds, México, FCE, 1987, p.148. Algazel y
Averroes, ante el mismo problema, eligieron emplear ambos métodos, que denominaron
igualmente rariq al-tanzih y rariq al-tasbih, véase, Miguel Asin Palacios, Huellas cdel
Islam, Madrid, Espasa Calpe, 1941, p. 56.
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defendio el método de la negacion de los atributos o via remotionis (tariq al-
tanzii). “Es un principio evidente --expuso-- que el atributo difiere de la
esencia del sujeto de quien se predica, una circunstancia determinada de la
misma y, por tanto, un “accidente’. Si fuera la esencia misma de dicho sujeto,
resultaria una tautologia, como si dijéramos que ““el hombre es el hombre™, o
bien la explicacidon de un término, verbigracia: ‘el hombre es un ser vivo (o
animal) racional™™.*?

El atributo, por tanto, es una de dos cosas: o la esencia misma del sujeto de
quien se predica, es decir, la explicacidon de un término, o en re;lidad algo
distinto de la esencia, lo que llevaria a hacer del atributo un accidente de
dicha esencia.

En consecuencia, la proposicion ag‘ari implica una contradiccion y
Maimonides la califico simplemente de falaz, originada solo por el deseo de
‘‘crear un término medig entre dos contrarios que lo rechazan totalmente.

(Hay acaso un término medio entre el ser y el no-ser, o bien entre identidad y

no-identidad de dos cosas?™. **

*2 Maimonides, Guia de perplejos, trad. D.G. Maeso, Madrid, Editora Nacional, 1983,
pp-145-146.

¥ Ibid., p.146.
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El problema cosmologico

Los filosofos musulmanes (faldsifa) de influencia neoplaténica profesaron la
teoria emanatista para explicar el proceso de creacidon del universo. Para
ellos, la multiplicidad de los mundos y de los fendmenos procede del Uno
absoluto. Dios se encuentra en la cima de la manifestacién, constituida por
todos los seres vinculados de manera organica, desde la primera inteligencia
hasta la materia inanimada.**

Los as*aries, por su parte, no estuvieron de acuerdo ni con la teoria de la
emanacion (fayd) sustentada por los filésofos musulmanes, ni con la teoria de
la causalidad universal admitida por los mu‘tazilies. De acuerdo con la
interpretacion de los a3‘aries, la teoria emanatista excluye Ia idea que tienen
de la libertad v de la voluntad como caracteristicas de la esencia del Ser
divino.

El emanatismo, segun los a%‘aries, termina por identificar el principio y la
manit_'estacién, ya sea en el plano de la esencia o en el de la existencia.
Respecto a la idea de la causalidad universal, los a%‘aries vieron en ella una

especie de determinismo, al estar ligada ontologicamente la causa a su efecto

*+ Henri Corbin, op., cit., vol. 1, p.174. Cf. Plotino, Enéada quinta, pp. 74-75, Proclo, op..
cit., p. 161, Alfarabi, op., cir., pp. 21, 25 y Algazel, Kitib al-m ‘arif al-‘aqliyya en Miguel
Asin Palacios, La espiritualidad de Algacel v su semido cristiano, Madnd, E. Maestre,
1941, vol. 3, pp. 254-255. Lo




v viceversa. Por lo que, para ellos, este determinismo era incompatible con la
idca coranica de la libertad absoluta del Dios todopoderoso.

Por tanto. los as-aries plantearon una nueva tesis que explicaba, de acuerdo
con su doctrina, la creacidon del mundo asi como la relacion entre Dios y el
universo. Esa tesis se apoyd en la antigua teoria atomista, conocida en Grecia
y la India, pero los as*aries la desarrollaron conforme a sus propios intereses
para salvaguardar, mediante las consecuencias que de ella sacaron, su idea de
la omnipotencia divina y de la creacion.

El atomismo que profesaron, sin embargo, difiere en gran medida del
expuesto por Democrito, Leucipo y los epicureistas. Para los a3‘aries los
atomos *‘no tienen cantidad ni extension; son creados por Dios continuamente
de un modo libre y arbitrario, sin que posean por si mismos propiedades
peculiares ni leyes propias. La Voluntad divina actia como ‘fuerza’ que une
o separa a los ‘atomos’ en el vacio, que es admitido para explicar la
discontinuidad dentro de la cual Dios une o separa a los atomos™.**

Asi pues, la aceptacién de la materia indivisible conlleva a la existencia de un

principio trascendente que le dé a ella, y a todos los seres compuestos, su

*3 Miguel Cruz Hernandez, op., cit., vol. 1, p. 113. Véase la exposicion de las tesis a3‘aries.
acerca de los atomos, el vacio y los accidentes en Maiménides, op., cit., pp. 21 l._-22~§.
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determinacion y su especificidad. La idea de la indivisibilidad de la materia
conduce también a otra consecuencia: la recurrencia de la creacién.

En cfecto, si la materia indivisible no tiene en si misma el principio de sus
diferencias y combinaciones, es necesario que toda aglomeracion de atomos,
especificos de tal o cual ser, sea puramente accidental. Ahora bien, en tanto
que estos accidentes estan eternamente cambiando necesitan la intervencion
de un principio trascendente que los crea y los sostenga. Por consiguiente, es
necesario que tanto la materia y el accidente sean creados a cada instante. El
universo entero es sostenido, en todo momento, por el Dios omnipotente. De
acuerdo con la concepcion a$‘ari, el universo esta en expansion continua y
s6lo la mano divina conserva su unidad, su cohesion y su duracién.™®

De este modo, Dios es el principio absoluto, necesario y simple que,
manifestando su libre wvoluntad, crea todo sin necesidad de ningiun
intermediario, pues ¢l es también, asi, la causa eficiente. Semejante
concepcion implica --como advirtié Maiménides al criticar la doctrina a3*ari--
la negacion del principio de causalidad y de las leyes naturales.*’

Aceptar que “todo puede acaecer en el universo de manera distinta a la que

habitualmente aparece, porque todos los fenémenos dependen de la arbitraria

“6 Henri Corbin, op., cit., vol. 1, pp. 175-176.
*7 Maimonides, op., cif., pp. 218, 420-421, 451.

[E 3

e D s B TR Y S e A

M




voluntad de Dios™, es echar por tierra la fundamentaciéon de todo

conocimiento y de toda posible ciencia.”*®

El problema e la libertad

En cuanto al problema de la libertad humana, los as‘aries propusieron, para
no colocar otra potencia creadora al lado de la potencia divina, atribuirle al
hombre no la creaciéon de sus obras (qudra), sino la “adquisicién de sus

obras” (kasb), sin dejar de conferir al hombre una libertad que le haga

responsable de sus actos.

Por esto, en cada acto libre del hombre, al-Ai‘ari distingue el acto de

creacion, en el que Dios interviene, y el acto de adquisicion, que le

corresponde al hombre. La libertad del ser humano consiste, por tanto, en

una especie de sincronia entre el Dios ‘creador’ y el hombre ‘adquiriente’.

Con la teoria de la adquisicion, al-As‘ari intentd salvaguardar el principio de
la omnipotencia divina, atribuyendo al hombre no la causalidad de sus actos,
d ‘a) del

sino soélo la adquisicion de la accion (kasbd). Asi, la capacidad (istit

hombre no depende de él mismo sino de un poder trascendente.*®

8 I® Miguel Asin Palacios, Huellas del Islam, p. 47.
® Henri Corbin, op., cit., vol. 1, p.. 168 y Miguel Cruz Heménda, op.y cit., vol 1, p. 115.
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El problema de la razdn y la fe

Los a% aries, ademas, se enfrentaron al problema fundamental de la relacion
entre la razén v la fe. En este caso, como en los anteriores, se manifestd su
proposito de oponerse a las posiciones extremas: por un lado, la mantenida
por los mu-tazilies que reconocieron ¢l predominio de la razén, por otro lado
la sostenida por los antropomorfistas (muydssima) que le negaron a la razén
toda posibilidad de ejercicio en los asuntos de la fe.

Para los a%‘aries, admitir la tesis mu-tazili de que la razon es el criterio
absoluto, tanto en el dominio de las cosas temporales como e'n el plano
espiritual, lleva a socavar los postulados de la ley religiosa y a restringir su
papel al orden ético y social.

Sin embargo, los a%‘aries tampoco aceptaron la actitud de los literalistas
quienes rechazaron del .todo a la razdn, argumentando que ella no tiene
ninguna utilidad en el ambito religioso, en donde sdlo la fe es requerida. Esta

posicion de los literalistas contradijo, por otra parte, la exhortacion coranica a

utilizar la razén y la investigacion racional.*?

30 El Cordn, trad. J. Vernet, Barcelona, Plaza y Janes, 1980, pp. 106, 176, 489 (I11-188,
VII-184, LIX-2). Con base en estos textos, Averroes concluyd que el uso de la razdn es

obligatorio desde el punto de vista rehgm:so veéase Avervoes, Traité decisif, trad. L
Gautier, Argel, Editions Carbonel, 1948, pp. 1
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Por lo que, para los as‘aries, las dos posiciones extremas conducen al mismo
objetivo: la separacion de la razon vy la fe. Entre esas dos posiciones
radicales, los as‘aries trataron de establecer una via intermedia, intentando
delimitar el dominio propio de la razén y el dominio reservado a la fe.

La propuesta as‘ari es diferente a la de Averroes, a los primeros les intereso
delimitar, circunscribir y fijar los limites de cada dominio, en tanto que el
proposito del filosofo Cordobés era encontrar la unién y la concordancia, la

no contradiccién entre la razén y la fe.*!

3. La historiografia musulmana antes de Ibn Jaldin

Los antecedentes de la historiografia muswulmana

Los origenes del pensamiento histérico en el mundo musulman se remontan a
la primera época del Islam. Consideraciones acerca de la naturaleza y el
propésito de la historia pueden encontrarse en algunos textos coranicos, como
en la siguiente aleya: ““En sus historias hay una leccion (‘ibra) para los que

poseen inteligencia. No es un relato (hadit) inventado sino la confirmacion de

! Averroes, op., cit., pp. 8-9. Para la teoria de la concordancia de Averroes, véase Miguel-
Asin Palacios, op., cit., pp. 21-41. Respecto a la tesis a3*ari, véase Henri Corbm, op., cit.,
vol. I, pp. 176-177.




lo que esta entre sus manos, el desenvolvimiento de cada cosa y una
suia.. 7

En los textos coranicos, el término ‘/bra fue usado, en general, en relacién
con la historia. En ecllos, el hombre es exhortado a ‘considerar’ el pasado
como la evidencia, los signos y los ejemplos por medio de los cuales se puede
pasar de lo aparente al conocimiento de lo oculto. En este aspecto, el término
‘tbra significa tanto admonicion negativa como guia y direccidn positiva para
la accién futura.

Los antecedentes de esa concepcion de la historia se encuentran, en parte, en
la vision de‘ los arabes preisldamicos que se expreso en el género literario
conocido como los “dias de batalla de los arabes’ (avydm al-‘arab), que
formaban parte de los ajbdr al-‘arab o relatos sobre los antiguos arabes.*?

El advenimiento del Islam dio una nueva dimension a ese registro de hechos
memorables, al introducir el aspecto moral y hacer hincapié en el elemento
religioso. En este sentido, el Islam presentd al creyente toda la sucesion de la
historia universal, desde la creacién hasta el surgimiento del Islam, y

profetizd el futuro como la culminacién del Dia del Juicio.

32 El Cordn, p. 233 (XII-111). .
33F. Taeschner, “Ayyam al-‘arab™ en Encyclopaedia of Istam, vol. 1. p. 817. L.
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En consecuencia, para un musulman entender la historia es comprender y

acatar el inodo de obrar (sunna) de Dios en el mundo asi como la preparacion

para el recuento final. Un hadiz atribuido a Mahoma sintetiza estos dos

sentidos del ténmino ‘ibra en relacion con la historia: “Aprende del mundo y

no soélo pases por &I Esta actitud hacia la historia, sancionada por el

Coran y el hadiz, fue la principal motivacion que condujo a la primera

generacion musulmana a un intenso interés por el pasado.

La investigacion historiografica en el Islam estuvo ligada, en primera

instancia, con la ciencia de las tradiciones (‘//m al-hadit). La estrecha

relacién con esta ciencia se manifesto en la fonma de las descripciones, pues
las primeras obras historiograficas fueron de la misma naturaleza que la
ciencia de las tradiciones: simples colecciones de relatos presentadas por

medio de una larga e ininterrumpida cadena de transmisores, quienes habian

sido testigos de esos eventos o los habian escuchado.’® La necesidad de

verificar la cadena de transmision de los dichos proféticos hizo surgir un

método critico (al-yarh wa [l-ta'dil) que evaluara la autenticidad de los

relatos.

3% 4pud, Muhsin Mahdi, op., cit., p. 68.
3* M. Kamil ‘Ayad, “The Beginning of Muslim Historical Research”, Islamic Studies, vol.

XviI, nim. 1, primavera de 1978, pp. 3-4 y Vera Yamuni, “La filosofia de la historia de
Ibn Jaldan™, danuario de historia, aito 1I, 1962, pp. 239-241.
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Los primeros intentos de la investigacion historiografica estuvieron
rclacionados con el deseo de escribir la vida del profeta, de sus comparieros y
de los primcros exponentes del Islam. Los frutos de esa investigacion
historiografica incipiente fueron la recopilacién de relatos individuales v de
hadices asi como el registro de las batallas y hechos de los primeros
musulmanes. A ese tipo de género pertenecen obras como la Sira (vida de
Alahoma), las Magd=i (Camparias guerreras)y las Tabaqdt (Generaciones).
Ibn Ishdaq (m. 767) reuniod en la Sira diferentes relatos acerca de Mahoma, su
genealogia, su nacimiento, su juventud, su vida familiar, su mensaje religioso,
sus acciones, sus dichos y sus comparieros. En la adaptacién de Ibn Hisam
(m. 834), la Sira®® es todavia en la actualidad la versién oficial de la vida de
Mahoma.

Wiqidi (m. 822) en las AMagd-i, basdandose en una serie de relatos, narro las
expediciones militares de Mahoma tratando de establecer su fecha exacta.
Ibn Sa‘d (m. 845) en las 7abaqdr reunié una serie de biografias de los
compaiieros y seguidores de Mahoma ordenandolas precisamente por

generaciones.

3 Abd al-Malik ibn Hisam, The Life of Auhammad, trad. Alfred Guillaume, Karachi,
Oxford University Press, 1987. ’
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Por otra parte, se recopilaron los ajbdr, los avydm y las genealogias de las
grandes tribus, ¢stas ultimas tuvieron una gran importancia debido a su
utilidad politica » administrativa. Hisam al-Kalbi (m. 819) sobresalio en el
tratamiento de estos géneros.’’

El logro de las primeras obras historiograficas file hacer una recopilacién de
las mejores fuentes disponibles de acuerdo con el mejor método critico. En
este aspecto, esa primera investigacion historiografica fijo los limites de su
método, que se restringid a la critica de la cadena de transmisores (isndcd)
evitando la critica a los contenidos (matn) de un informe, exce.pto en los

casos en que el contenido estuviera relacionado con el problema de la critica

a la autoridad.

La historiografia musulmana

El desarrollo de la formulacién explicita de ideas y de teorias relacionadas
con la historia se debid, en primer lugar, a los ataques que durante el siglo 1x
realizaron tedlogos y filosofos contra las obras historiograficas y sus criterios.

A partir de entonces los usos y el caracter cientifico de la historia fueron

cuestionados.

%7 Claude Cahen, op., cit., p. 116. B
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En consecuencia, los historiadores tuvieron que ser mas explicitos en la
tormulacion v defensa de sus criterios. Asi surgié un gran namero de ellos
que empezd a escribir breves introducciones a sus obras, en las que
establecieron la utilidad religiosa, cientifica y practica de la historia, al tiempo
que definieron y defendieron el método seguido por ellos al recopilar y
disponer la informacion contenida en sus obras.

No obstante que esas introducciones eran demasiado esquematicas y poco
coherentes para contener una teoria de la historia, fueron los prototipos, tanto
en forma y contenido, de toda una s=rie de obras histoﬁogréﬁcas que
alcanzaron su pleno desenvolvimiento durante el siglo xav.>®

En el siglo 1x el califato ‘abbdsi tuvo su maximo esplendor y el Islam se
extendié hacia el Oriente y el Occidente, de manera que las relaciones
comerciales con diferentes partes del mundo se fortalecieron. Del mismo
modo, las artes, la ciencia y la cultura, en general, tuvieron un notable
desar_rollo, al difundirse en el mundo islamico la filosofia y las ciencias de los
griegos, las ciencias de la India, la astronomia babilénica, la literatura persa

asi como las artes y las industrias de los chinos.

*3 Muhsin Mahdi, op., cit., pp. 134-135. Sl e
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En ese periodo aparecieron algunas de las obras mas representativas de la

historiogratia musulmana escritas por autores como [bn Qutayba (828-889),

Baladuri (m. 892), Ya-qubi (m. 900) y Tabari (839-923).
Ibn Qutayba reunié en su Kizgb al-ma'crif (Libro del conocimiento) los

diversos elementos que motivaron la investigacion historiografica de su

época. La obra de Ibn Qutayba principia con la historia de la creacién, segiin
la Biblia, y el registro de los profetas biblicos, continita con las genealogias

de las tribus arabes, el surgimiento del profeta Mahoma, las biografias de sus
compaiieros y la historia de los califas. El texto incluye ademas la narracidén

de algunos acontecimientos historicos asi como una croéunica del sur de Arabia

y de los reves persas.
El texto de Ibn Qutayba es importante porque muestra como el horizonte de
al tiempo que los

la comunidad musulmana se habia ampliado,

acontecimientos del pasado eran evaluados por su propio interés. Asimismo,

la biografia de Mahoma no constituia el tema central, sino solo era una parte

del todo.>?
Baladur? escribio su Kitdb futtih al-bidddan (El libro de las conquistas de los

paises) motivado por la necesidad de reunir material histérico, desde una

*?M. Kamil ‘Ayad, op., cit., p. 7.




punto de vista geografico, que diera cuenta no solo de la expansion
musulmana en el mundo sino del origen mismo del imperio islamico.®”

El gedgrafo Ya“qubi. de tendencia chiita, redacté una historia de los ‘abbasies
en la que presento, de hecho, una ““historia universal”, que principia con la
creacion del mundo e incluye datos histéricos de todas las naciones entonces
conocidas por los musulmanes.

El primer periodo culmindé con la inmensa obra que Tabari tituld 74 'rij al-
rusul wa I-muluk (Historia de los profetas y de los reyes), mejor conocida
como los Anales y que se convirtid en el mundo islamico en la Historia por
excelencia. Los Anales forman una coleccion clasificada cronoldgicamente,
de todas las tradiciones que el autor pudo recoger sobre los acontecimientos
de la historia musulmana, desde sus origenes hasta la época de Tabari.®!

En los siglos X y XI el desarrollo historiografico en el Islam tuvo un mayor
auge, cuyas obras mas importantes se deben a filosofos, tedlogos y cientificos
como Miskawayh (m. 1030), Mas*tdi (m. 956) y Birini (m. 1048).

Abi 1-Rayhén al-Birini destaca por haber tratado los problemas relativos a la
historiografia. En este sentido, fue uno de los primeros historiadores

musulmanes en formular los principios basicos de la critica historiografica.

® sbid., p. 8.
¢! Claude Cahen, op., cit., p. 116.



En los intentos por aclarar las cuestiones de la historia, Birmini dio mucha
importancia a aspectos relacionados con la arqueologia, la geologia y la
cconomia. De esta manera, criticéd con dureza a quienes habian introducido
leyendas en la descripcion de acontecimientos historicos. Si bien es cierto
que él concibio a la religion y al mundo como hermanos gemelos, también
pensaba que era necesario estudiar de manera ‘objetiva’ los asuntos
histéricos. sin sucumbir a los sentimientos religiosos o nacionalistas.®> Con
este punto de vista, Biriini escribi6 la historia de la civilizacién india.®?

De acuerdo con Biriini, los acontecimientos historicos tenian que ser
explicados siguiendo principios y leyes generales situados mas alla de
concepciones individuales basadas en la religion.

Asi por ejemplo, con respecto a la vida en la tierra, Biriini pensaba que la
humanidad tenia una vida prehistérica cuyo principio era imposible
determinar. La vida de la tierra podia estudiarse --segtin él-- no en los libros
sagrados sino al través de los cambios que han tenido lugar en los diferentes

estratos de ella. Birini concluyé que a consecuencia de las transformaciones

52 Zeki Velidi Togan, ““The Concept of Critical Historiography in the Islamic World of the

Middle Ages”, Islamic Studies, vol, X1V, nam. 3, 1975, pp. 176-177.
%3 Al-Birtni, Alberuni’s India, trad. Edward C. Sachau, Nueva Delhi, S. Chand y Cia.,

1962, pp. 3-8. o




sufridas por la tierra, el hombre ha tenido que cambiar su hogar y su modo de
vida.

Birini también atribuyd un papel importante al factor econdomico en el
desarrollo de la vida humana y consideré las implicaciones sociales de la
transicion de una “economia natural® a una ‘economia monetaria’.

Con respecto a la historiografia, Birini propuso un método critico, para
discernir entre la verdad y la falsedad de las informaciones, basado en la
duda, la comparacién y la inferencia racional. Por esto, Biriini puede ser
considerado un precursor de la critica historiografica en tierras islz'u;u'cas.s"

La posicion de Birini refleja la influencia de los mu‘tazilies, quienes fueron
los primeros en cuestionar los principios de la escuela historica tradicional
representada por Tabari, el historiador musulman mas respetado e imitado
con mayor frecuencia.

Como historiador, Tabari aseverd, con frecuencia, que la historia no era una
disciplina racional y que la razén no tenia un papel significativo en eila. En
los Anales, Tabari expres6 su punto de vista acerca del objeto y el método de
la historia: “El conocimiento de los sucesos de las naciones pasadas y de la

informacion acerca de lo que acontece actualmente, no es alcanzado por

8 Zeki Velidi Togan, op., cit.. pp. 177-178.
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alguien que no es contemporaneo de cllos 0 que no los ha observado, excepto

a través de los reportes de los historiadores y de las transmisiones de los

informantes. Estos historiadores e

informantes no deberian usar las

deducciones racionales y las elucidaciones mentales™.¢*

Los mu-tazilies, por el contrario, hicieron hincapi€ en la necesidad tanto de la

comprension racional como de la exploracion de la naturaleza y de las causas

de las cosas. Asimismo, evitaron aceptar los reportes cuya pretension de

verdad se fundaba so6lo en la muitiple cadena de autoridades ligados a ellos.

Los mu‘tazilies aceptaron la posibilidad de que “toda la comunidad

musulmana pudiera estar de acuerdo con lo que es falso” y de que, por tanto,
“es posible que un gran numero de personas pudieran mentir’”’. En
consecuencia, exigieron que la conviccion estuviera basada en fundamentos

racionales y no sélo en la autoridad. Esto, aplicado a la historia, significa la

aceptacion de lo que es inherentemente razonable y el rechazo de lo que no lo

es.®¢

Los pensadores musulmanes que estudiaron la problematica de la historia,

influidos por el pensamiento mu‘tazili --como Mas*idi, Miskawayh y Birini--

®* Apud. Muhsin Mahdi, op., cit., p. 135-136.
%6 [bid., p. 137-138.
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fueron filosofos y naturalistas que consideraron a la historia como un campo

relacionado con sus intereses filosoficos v cientificos.

La contribucién de esos pensadores a la historiografia islamica fue tan diversa

como su formacion y sus intereses. Lo que los identifica es mas una actitud

mental que un cuerpo de doctrina. Una de sus principales contribuciones fue

cuestionar muchas de las fuentes y

y bases en las que se apoyaba la
historiografia tradicional.

Asi, por ejemplo, Mas“idi concedié menos importancia a la cronologia
politica que a la historia cultural del mundo. Mas‘adi trato nuevo.s problemas
como la relacion del medio ambiente con la historia humana y la analogia de
los ciclos de las plantas y de la vida animal con las instituciones humanas.

Por otra parte, Miskawayh considero el uso racional de la historia secular con

propositos éticos y politicos. Siguiendo la tradicién aristotélica, Miskawayh

concibid a la historia como la sierva de la politica: un arte por medio del que
principes y oficiales de alto rango obtenian la prudencia necesaria para el
buen gobierno.

Biriini, por su parte, llevo a la historia el pensamiento filoséfico y las ciencias
naturales. Establecié, como via {)ara eliminar el habito de cerrar los ojos ante

los hechos, la inferencia racional, el método comparativo y la critica




“objetiva’. Por esta via pudo acceder al estudio de la estructura social y a las
ideas religiosas y tilosoficas de la civilizacion india. Con esto, demostro que
las /cfeas podian ser también objeto de investigacion historica y ser estudiadas
tan objetivamente como los Aechios, a los que la escuela tradicional se

limitaba.®”

Conclusiones

La formacion del pensamiénto teoldgico-filosofico en el [slam tuvo un largo
periodo de gestacidén. Este proceso se inicié en el siglo v, con la traduccién
al siriaco de obras escritas en griego realizada por grupos de cristianos
heterodoxos en el Oriente Medio, poco antes del surgimiento de la prédica
del profeta Mahoma.

Durante la dinastia ‘abbdsi (749-1258), las escuelas de traductores
continuaron con la labor de transmitir al mundo islamico buena parte del
pensamiento cientifico y filos6fico del mundo helénico, mediante la
traduccién de escritos griegos y siriacos al arabe.

El arduo trabajo desempeiiado en el seno de las escuelas de traductores, en

esa época, produjo un renacimiento intelectual en el Islam que culmind con

87 Ibid., p. 143.



importantes descubrimientos cientificos en los campos de la astronomia, la
geografia, las matematicas, el dlgebra, la medicina y la botanica.

Por otra parte, la filosofia y la teologia fueron cultivadas ampliamente en sus

diferentes corrientes, de tal modo que surgieron filosofos v tedlogos
musulmanes que fueron reconocidos no soélo en tierras islamicas sino en la
Europa cristiana, durante la Edad Media y el Renacimiento.

La dinastia ‘abbasi marco, sin duda, un avance sin precedentes en la

expansion territorial y cultural del Islam, pues durante ella se cred el rico
ambiente intelectual que, en el marco de la tradicion de la filosofia greco-

arabe, hizo posible el surgimiento del pensamiento jalduniano en el siglo x1v.

Si bien los origenes del pensamiento histérico en el mundo musulman se
remontan a la primera época del Islam (siglo Vi), vinculado éste a los textos
coranicos, a los hadices y a la vida de Mahoma, no es sino hasta el siglo 1X
cuando aparecen obras propiamente de caracter historiografico y se empieza a
desarrollar una critica a la historiografia tradicional y una reflexion en torno a
la historia. Este proceso tuvo su maximo esplendor en los siglos Xy XI con

la apariciéon de obras escritas por fildsofos, tedlogos y cientificos como

Miskawayh, Birini y Mas“adi.



La obra historica de Ibn Jaldiin parte, evidentemente, de esa tradicién

historiografica musulmana, de manera que algunos de sus planteamientos se

vinculan con los de sus predecesores. Sin embargo, no obstante que el
pensamiento historico de Ibn Jaldin pertenece a dicha tradicion, establece
una separacién radical de ella no solo por la critica decisiva a sus métodos y

sus objetivos sino también por formular una concepcion racional de ia historia

que se manifestd en la creacion de una ‘ciencia nueva’.
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IV

EL PENSAMIENTO DE IBN JALDUN Y SU CIENCIA NUEVA

Introducciéon

El estudio del pensamiento de Ibn Jaldin, en torno a su posicién ante
problemas tales como la relacion entre la razon y la fe, la naturaleza del alma
humana v el fundamento del conocimiento historico, es un requisito

indispensable para conocer la perspectiva desde la cual dirigid su critica a la
historiografia tradicional y formulé una ciencia nueva, es decir, una filosofia
de la historia.

A partir del marco de la filosofia greco-arabe y de la historiografia
musulmana, Ibn Jaldin realizd una sintesis creadora que le permitid plantear
una ciencia de la interpretacion histérica. En el pensamiento jalduniano, el
conocimiento del hecho histérico paso del nivel de la simple narracion de los
acontecimientos pasados (el arte de la historiografia) a la creacion de una
ciencia independiente.

Con [bn Jaldin, la conciencia historica alcanzd una dimensidén sociopolitica,

al integrar en su pensamiento el estudio ‘cientifico’ de la historia con la

filosofia musulmana.
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1. El pensamiento de Ibn Jaldidn

L respuesta al problema de [a relacian entre la razén v la fe

Dos pensadores a3 aries influyveron notablemente en Ibn Jaldiin, Fajr al-Din
al-Razi v Algazel. El mismo Ibn Jaldin recomendo el estudio de las obras de
estos tedlogos para defender los dogmas, refutando a los filosofos: “Porque si
bien los escritos de estos dos tedlogos --argumento-- difieren del plan seguido
por los antiguos, no hay en ellos la mezcla de problemas ni la confusiéon de
temas que si aparecen en el método de los tedlogos modemos (mutd jirtin)
posteriores a ellos™.!

La actitud de Ibn Jaldiin, respecto a la teologia y a la filosofia asi como al
problema de la relacion entre la razon y la fe, manifiesta en efecto el influjo

de la doctrina as‘ari. Esta doctrina predomind en el rito maliki, al que

pertenecid el historiador tunecino.

Ibn Jaldiin rechazé tanto a los mu‘tazilies como a los literalistas, cuyas
doctrinas calificé de innovaciones, y tomo partido por Abd I-Hasan al-A3‘ari,
a quien llamo el “lider de los tedlogos (murakallimiiny’? Como musulman y

jurista ortodoxo, Ibn Jaldin se opuso a toda innovacion que pusiera en peligro

los cimientos de la ley islamica.

' Ton Jaidtn, Muqgaddima, p. 467.
21bid., pp. 463, 464.
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Por esto, el problema de la relacién entre la razén y la fe era fundamental para

¢l. Este problema lo planted, de manera particular, a través de la critica de la
teologia v de la refutacidn a la filosofia. A Ibn Jaldin, como a los a§ aries, le

preocupo delimitar el dominio de la razon, establecer sus limites, mas que

conciliarla con la fe.
Para Ibn Jaldiin, lo verdaderamente importante era, en ese sentido, no mezclar

los diferentes ambitos ni confundir las perspectivas. Por lo que su posicién

se opuso a la propuesta por Averroes, que intenté unir en una misma

perspectiva la filosofia y la religion.

El problema central, desde la perspectiva de Ibn Jaldin, no era determinar si
el uso de la razén estaba permitido por la ley, sino deslindar los alcances de

la razon misma. Propdsito que preludia, en cierto modo, el proyecto kantiano

de establecer los limites de la “razén pura’.
Al igual que Kant, Ibn Jaldiin partid de una critica o refutacion de las

pretensiones de la razén. Sin embargo, la intencion de Ibn Jaldin era

resguardar a la fe contra los embates de una razén desbordada. Este aspecto

es importante no dejar de tener en cuenta, pues permite aclarar las aparentes

contradicciones en Ibn Jaldiin. Ciertamente, la estructura intelectual del sabio

tunecino es, por esto, de una complejidad original.



Algunos estudiosos han querido ver, de manera errdonea, al pensamiento de
Ibn Jaldiin como un conjunto contradictorio: “El unico medio, --escribié Yves
Lacoste-- la unica hipotesis wvalida, es considerar dialécticamente el
pensamiento  de Ibn  Jaldun como un conjunto  contradictorio.
Filosoficamente, Ibn Jaldin es un devoto y estricto musulman por el
conocimiento de lo suprasensible, que no da practicamente crédito, al uso de
la Razén v que tiene una confianza absoluta en la Revelacién divina. En lo
que se refiere al mundo concreto, Ibn Jaldiun se conduce como un empirista.
Empirismo de método y no doctrinal. Ibn Jaldin no es un racionalista desde
el punto de vista filosofico, pero su formacion de logico le permite elevarse
por encima de la simple comprobacion de los hechos concretos, para llegar a
un método propiamente cientifico. Llegara a comprobaciones materialistas
sin que ello implique poner en tela de juicio los principios religiosos'. El
conjunto del pensamiento de Ibn Jaldiin no constituye un sistema coherente™.
Yves Lacoste concluyd: “el pensamiento de un pensador del siglo XIV estaba
mal diferenciado y era inconscientemente contradictorio; no estaba aan en el
plano de la contradiccion consciente, es decir, cuando ya se esta en vias de

solucion™.?

* Yves Lacoste. £I nacimiernto del Tercer Mundo: [bn Jaldiin, pp. 274-275.
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Esa interpretacion, con todo lo dialéctica que pretende ser, desconoce cémo
se articulo el pensamiento jalduniano a partir, precisamente, de su respuesta
al problema clave de la relacion entre la razén y la fe.

Al establecer los limites de la razon, Ibn Jaldan le otorgd a ella su caracter
realmente creador. Si traté de sustraer el dogma coranico del dominio de la
especulacién, no fue tanto por temor de ver amenazadas las creencias
religiosas, ni con la finalidad de liberar a la filosofia de la teologia, sino
porque, desde su punto de vista, la especulacion teolégico-filoséfica no se
Jjustificaba del todo.

En primer lugar, Ibn Jaldin procedio a mostrar las diferencias de perspectiva
entre la teologia y la filosofia. “La teologia (‘'ilm al-kaldm) --escribid él-- es
la ciencia que, por medio de argumentos racionales defiende las pruebas de
los dogmas de fe, y refuta a los innovadores que se apartan de las ciencias
seguidas por los primeros musulmanes y los observantes de la sunna. El
nl'lCIE_O' de esos dogmas de fe es la unicidad de Dios (tawhid)”.*

La diferencia consiste, pues, en que los tedlogos y los metafisicos se sirven de

las pruebas racionales para confirmar o hacer aceptar un conocimiento ya

* Ibn Jaldiin, op., cit., p. 458. L
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dado --los dogmas de fe (‘agd'id al-imdn)—~ que es tenido a priori como

verdadero.
En cambio, la filosofia se apoya sobre el argumento racional (dalil) para

descubrir ia verdad y obtener el conocimiento de lo desconocido. Por tanto,

teniendo en cuenta estas diferencias de perspectivas, la filosofia y la teologia

no deben confundirse ni mnezclarse.

“[.a razdn --concluyd Ibn Jaldiin-- no tiene nada que ver con la ley religiosa

(Sar*) ni con sus observaciones™.®> Para él, las verdades reveladas pertenecen

a una estera superior al de las especulaciones racionales, por lo que la razén
no puede abarcarlas ni comprenderlas ni tampoco someterlas a sus reglas.
Por lo tanto, la teologia y la filosofia difieren en sus objetivos y en sus

problemas. Sin embargo, los tedlogos musulmanes mezclaron los métodos,

los objetivos y los problemas de una y otra, de manera que surgié la
confusiéon y los tedlogos terminaron buscando por medio de argumentos
racionales la veracidad de los dogmas.

Pero Ii)n Jaldiin no se detuvo en la separacién de los dominios de la teologia
v de la filosofia, su posicion lo llevé a no tomar partido por ninguna de 1a§

dos disciplinas. La tnica finalidad de la teologia era la defensa del dogma

3 Ibid., pp. 495-496.
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frente a las innovaciones v herejias, por lo tanto, --Ibn Jaldiin concluyé-- el

estudio de esa disciplina no era necesario en virtud de que los ataques contra

la ley religiosa habian cesado.®
La solucion propuesta por [bn Jaldiin respecto al problema de la razén v la fe

intenté superar el enfrentamiento entre Algazel y Averroes. La propuesta

que planteo no recurridé ni a un racionalismo metafisico o a un irracionalismo

mistico, ni a una concepcion dualista de la verdad religiosa, sino a la

delimitacidon de la razéon. Todo el pensamiento de Ibn Jaldiin se desarrollo

con base en esa solucion y de ella partio el fundamento epistemologico del

conocimiento de lo real, en especial, de los hechos histéricos y sociales.”

Los limires de la razon
Para determinar los limites de la razon, Ibn Jaldan sometié a critica los
fundamentos del conocimiento filosofico-metafisico basado en el principio de

causalidad. Por medio, de este principio se establecidé la demostracién

cosmologica --expuesta originalmente por Platon-- de la existencia de Dios,

que partiendo del efecto a la causa afirma que toda forma de existencia o

S1bid., p. 468.
? Nassif Nassar, £/ pensamiento realista de Thn Jaldrin, pp. 58-59.
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cambio requiere de una causa (aitia). Lo que puede expresarse mediante el
silogismo siguiente:

Todo lo que existe debe tener una causa

El mundo existe

Por lo tanto, el mundo debe tener una causa®
Ibn Jaldiin resumid este argumento asi: "Las cosas que acontecen en el
mundo de los seres creados (al-‘dlam al-ka'indgt), ya sea que pertenezcan a
las esencias (a/-dawdr) o a las acciones tanto de los humanos como de los
animales, requieren de causas que las preceden, por las cuales se producen de
acuerdo con la costumbre (al-'dda) establecida y perfeccionan su existencia.
Cada una de esas causas es también contingente y asi necesita de otras
causas. De manera que la serie de causas se eleva hasta llegar a la causa de
las causas (musabbib al-asbcb), la que les da su existencia y las crea”.”
Esta forma de presentar el principio de causalidad incorporé la teoria
aristotélica de la imposibilidad de una serie infinita de causas de los seres.

que postula, en consecuencia, la necesidad de un primer principio.!° De esta

3 C¥f. Platon, The Timaeus of Plato: p- 22, H. A. Wolfson, The Philosophy of Spinoza, pp.
192-193, y de este mismo autor “Ibn Khaldun on Attributes and Predestination” en
Speculum, vol. 34, num. 4, p. 585-586. .
?Ibn Jaldiin, op., cit., p. 458. Cf. Nassif Nassar. up., cit., p. 59. Para Avicena, Dios es la
primera causa absoluta ( ‘illa ula mutlaga) y la causa de todas las otras causas, véase L.
Gardet, ““‘Illa’” en Encyclopaedia of Islam. p. 1131.

u"-\nstoteles, Metafisica, lib. 11, cap. 2. L
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demostracion v de sus principales implicaciones partié el analisis critico de
{bn Jaldan.

Dos proposiciones fundamentales se desprenden de ese argumento: 1) la
realidad puede ser conocida recurriendo a la causalidad; 2) la razén es capaz
de obtener un conocimiento total v absoluto.

Ibn Jaldin procedié al examen critico de la segunda proposiciéon que se
asienta sobre la totalidad de los seres contingentes, y en seguida se dirigié a
la primera, relacionada con el principio de causalidad.

Las series causales --expuso Ibn Jaldin-- se extienden y se mul‘tiplican en
todos sentidos, de manera que sélo un conocimiento comprensivo (‘ilm al-
muhit) puede abarcar todas ellas. Un conocimiento de ese tipo
corresponderia a una inteligencia que domine la totalidad de las series v de
las relaciones causales, y que, por esto, pueda penetrar en las relaciones de
todos los seres. Pero este no es el caso del hombre. La razén humana es
incapaz de percibir y enumerar (idrdk wa ra‘did) todas las causas en todos
los sentidos, su poder se haya asi limmitado. Esta limitacién se manifiesta v se
precisa en dos instancias. La primera se relaciona con la causalidad humana,
esto es, los actos (al-af"dl). La ejecucion de todo acto depende de voluntades

(al-irdddt) e intenciones (al-qusiid), cuya procedencia es impostble:
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determinar. Porque dichas voluntades e intenciones pertenecen al dominio

del alma (sna/35) y tienen su origen, por lo general, en representaciones

(rascwwurdr) anteriores que se suceden unas a otras. Estas representaciones

son las causas de la intencion de actuar, las cuales tienen por causas, a su vez,

otras representaciones. Ahora bien, estas representaciones se ocultan en el

mundo del alma, pues *“nadie es capaz de conocer los origenes de las

realidades psicologicas (al-umiir al-nafsaniyya) y su orden™.!! La razén,

por tanto, esta imposibilitada para abarcar el conjunto de relaciones causales
que condicionan un acto. En dltimo término --asintié [bn Jaldin-- “Dios es
quien pone las nociones en el pensamiento del hot'nbre”.lz

La otra proposicién se relaciona con la causalidad en el mundo de Ia

naturaleza. Si el hombre, en general, es capaz de comprender las causas

naturales y externas, que se presentan a su facultad perceptiva en un orden y
en una cierta disposicion, es “porque la naturaleza esta circundada por el

alma y bajo su dominio”.!?

' Ibn Jaldan, op., cit., p. 458, Cf. Nassif Nassar, op., ciz., p.60. Este argumento tiene
como base la explicacion aristotélica de la psicologia de la accion, véase Aristoteles, De/ :
alma, lib. III, caps. 3, 10. Cf. H. A. Wolfson, “Ibn Khaldun on Attributes and: .-

Predestination™ en op., cit., p. 590.
2 Ibn Jaldiin, op., cit., p. 458.
'3 [bid., p. 458.
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Sin embargo, --objetd Ibn Jaldiin-- la sucesidén manifiesta no nos informa
sobre la naturaleza real del orden segin el cual las cosas estan ligadas
mutuamente: "La manera en que se efectuia la relacidn de causalidad entre las
causas y las cosas producidas es desconocida. Porque sélo conocemos a
éstas por el habito de vincular los fendmenos aparentes; pero ignoramos la
naturaleza y la manera de operar de esa relacion causal™.!?

En consecuencia, en primer lugar, el grado de conocimiento obtenido por el
analisis causal de los fenomenos naturales no llega al nivel de la
inteligibilidad metafisica. En segundce lugar, toda pretension racional de
abarcar la totalidad de las series causales carece de fundamento
epistemologico.

De manera que, ya se trate de esencias o de actos humanos, la razon no puede
aprehender el principio, la causa de todas las causas. El hombre esta
imposibilitado de poseer un conocimiento global (‘ilm al-muhir) y absoluto.
En resumen, la razén no tiene acceso ni a la totalidad ni a lo trascendente.
Asi es como Ibn Jaldin invalidé la especulacion teoldgico-filosofica, en su

intencion de ir mas alla de los limites de la razon.

3 Ibid., p. 459. Cf. Nassif Nassar, op., cit., pp. 60-61.
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El pensamiento humano ocupa, pties, una situacion de dependencia y de
limitacion. Ibn Jalddn precisd esa posicion. “"No confies --escribié-- en lo
que el pensamiento te sugiere: que él pretende tener el poder de abarcar
(ihcita) todos los seres creados v sus causas, asi como el de conocer la
existencia (al-wuyiid) en todos sus detalles. Tal suposicion es una

~> I3

estupidez™.
Continud argumentando: “La secuencia ascendente de las causas cuando va
mas alla del dominio de nuestras percepciones y de nuestra existencia no
puede ser percibida. [Si lo intentara) la razdn se extraviaria en el desierto de
las conjeturas (al/-awhdm) y quedaria confundida y aislada. La creacion de
Dios es superior a la del hombre y éste no podria conocerla... por tanto, debe
desconfiarse de la facultad perceptiva y del alcance de las percepciones™. En
verdad, ““hay un punto en-el que la razén debe detenerse y no tratar de ir mas
alla de su nivel™.'®

El dominio del pensamiento humano se cifie al mundo sensible y se apoya en

la percepcién sensorial y en la razon discursiva. Asi, dentro del marco de

sus limites naturales la razon ejerce su soberania. En este sentido, a pesar de

Y rbid., p. 459.
6 Ibid., p. 460. Esta conclusion de Ibn Jaldin concuerda con la establecida por Aristoteles

en relacion al problema cognoscitivo que originaria una serie infinita de causas, cf 2

Merqgfisica, lib. 11, cap. 2.
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la incapacidad para acceder a lo trascendente v a lo absoluto, “la razdén es una
balanza perfecta (mizcin sahii), pues en sus juicios hay certeza y en ellos no
cabe la falsedad™. Pero siempre a condiciéon de no traspasar su propio nivel,
sin pretender en consecuencia emplear esta balanza para ““pesar los asuntos
relacionados con la unicidad divina. el otro mundo, la verdad de la profecia y

de los atributos divinos...”!7

EL universo del hombre

Al establecer los limites de la razon, Ibn Jaldiin no cayd en un agnosticismo
respecto a Dios y al mundo de lo oculto (‘dlam al-gayb). La maxima citada
por Ibn Jaldiin --de antecedentes socraticos-- segun la cual “la incapacidad de
percibir es una forma de percepcidon”, resume la actitud de la razén humana
ante lo divino.

Ibn Jaldiin no sdlo era un creyente de la existencia del mundo de lo oculto,
sino también de la posibilidad de que la parte espiritual del alma podia tener
contacto con el mundo suprasensible. Sobre esta concepcidn, Ibn Jaldin

elaboré toda una teoria acerca del alma, de la profecia y del sueiio, en la que

7 [bn Jaldan, op., cit., p. 460.
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se entrelazan el pensamiento neoplaténico v la vision religiosa islamica. Esa
teoria completo su idea del hombre y del lugar que ocupa éste en el universo.

Escribio Ibn Jaldin: “Tenemos nosotros mismos la certeza interior de que
existen tres mundos. El primero de ellos es el mundo de la percepcién
sensible. Nos percatamos de él por medio de la percepcion de los sentidos,
que poseemos en comtin con los animales. Después, somos conscientes de la
habilidad de pensar, una cualidad especial de los seres humanos, que nos
enseiia la existencia del alma humana mediante los conocimientos adquiridos
y existentes en nuestro interior,” los cuales son mas elevado-s que las
percepciones de los sentidos. Esto debe considerarse como otro mundo.
superior al mundo sensible. El tercer mundo esta encima de nosotros y
deducimos su existencia por las impresiones que deja en nuestros corazones,
es decir, en las voluntades e inclinaciones que nos mueven a actuar.
Sabemos asi de la existencia de un agente que nos dirige hacia esa cosas
situadas en un mundo mas alla del nuestro. Ese es el mundo de los espiritus
vy de los angeles. En él estan las esencias que, a pesar del abismo entre
nosotros y ellas, pueden percibirse por las impresiones que dejan en nosotros.
En general, podemos tener conocimiento de ese mundo espiritual superior ¥

de las esencias que contiene a través de las visiones y de las cosas que no




somos conscientes en el estado de vigilia, pero que experimentamos en el

suenio ¥ nos conducen hacia €l Si se tratan de suefios verdaderos,

concuerdan con la realidad. Sabemos asi que son ciertos v provienen del

mundo de la verdad (‘dlam al-haqq). Los suefios confusos, por otra parte,

son representaciones depositadas por la percepcion dentro de la imaginacién

v sobre las cuales el pensamiento actiia, en tanto estan desligadas de la

percepcion sensible. Esa es la prueba mas clara que podemos ofrecer acerca

de la existencia del mundo espiritual, del que tenemos solo una comprensién

general, sin conocer sus particularidades™.'®

El alma humana

De manera paralela a esa divisién en tres mundos, Ibn Jaldin establecié una
clasificacion tipoldgica y cognoscitiva del alma humana. Segtn él, existen
tres clases de alma. La primera es, por su naturaleza misma, incapaz de
alcanzar el mundo espiritual; se limita a moverse en la regién inferior, hacia la

percepcion sensible y la facultad imaginativa. Combina, por medio de reglas

precisas v de acuerdo con un orden especial, las nociones que deduce de la

¥1bn Khaldun, The Muqgaddima, vol. 3. pp. 419-420. Véase acerca del mecanismo. del
suefio v su funcidén cognoscitiva, Mugaddima, pp. 102-104, especiaimente el capitulo
dedicado a la interpretacion de los sueilos, pp. 475-478.
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memoria (al-hcfiza) v de la facultad estimativa (a/-wdhima). Con lo cual se
adquieren los conocimientos basados en la aprehension y el juicio (al- ulim
al-tascvwurivva wa -tasdigivva),'”  conocimientos que suministra el
pensamiento en tanto permanece en el cuerpo. Este es ¢l limite al que puede
llegar la percepcion humana situada en el dominio del mundo corporal, en él
concluyen las aspiraciones de los sabios (a/- 'ulamad’).

La segunda clase de alma es llevada por el movimiento de la facultad
cogitativa (al-fikriyya) hacia el intelecto espiritual y las percepciones que no
requieren de los érganos corporales, a causa de su disposicion innata para
ello. Amplia el campo de sus percepciones mas allda del dominio de las
primeras percepciones humanas y se extiende en el espacio de la
contemplacion interior, donde todo es un estado de intuicion continua. Esta
es la facultad perceptiva’ propia de los doctos elegidos de Dios (al-awliyd”),
gente consagrada a las ciencias religiosas y a sus conocimientos divinos.
Finalmente, la tercera especie de alma ha sido creada con la facultad de

poderse despojar de toda la naturaleza humana, tanto corporal como

espiritual, para llegar al mundo de los angeles de la esfera superior y adquinr

'® Ibn Jaldan --al igual que Avicena y Averroes-- siguiendo los principios de la logica
aristotélica, acepto la teoria del conocimiento que establece la aprehension (concepto) y el
juicio (proposicion) como el fundamento de todo saber racional. Véase Aristoteles.
Analitica posterior, lib. 11, cap. 19; Avicena, Nayd, apud, S. F. Afnan, op.. cit. p. 117,
Awverroes, Traité décisif, p. 23.
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en acto, durante un instante, la naturaleza angelical. Tal es el alma de los
profetas (al-anbivan), a quienes Dios les otorgo la capacidad de liberarse de la
naturaleza humana. durante un parpadeo. En este estado reciben la
revelacién, una peculiaridad que poseen por una disposicién innata (vabla).*’

De acuerdo con Ibn Jaldiin, existen tres grados de comunicacion con el
mundo invisible: uno por medio de la vision en el suerio, facultad comun a
todos los hombres; otro mediante la contemplacion y la intuicidon (wiyeldn),
propias de los ascetas y misticos; el tiltimo, a través de la revelacién (al-wahi)
que reciben los profetas y enviados.

Cuando el alma logra vencer sus limitaciones corporales --expuso Ibn Jaldin
retomando el tema platénico de la conversion del alma®! -- se voltea hacia las
esencias espirituales que se encuentran en ese mundo superior. Estas
esencias, despojadas de toda materia y de todo cuerpo, son percepcion pura e
inteligencias en acto. Por tanto, constituyen un intelecto puro (‘aq! mahd) en
el que se encuentran reunidos el intelecto (‘aqgl), el que intelige (‘dgqil) y el

objeto inteligible (ma ‘gril).>?

* [bn Jaldn, Muqaddima, pp. 97-98.
1 /bid., p. 106.
22 Ibn Khaldin, The Muqgaddimah, vol. 2, p. 421.
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[bn Jaldiin incorpord la teoria aristotélica del alma en la que se diferencian

sus facultades, en tanto permanece ligada al cuerpo, y su actividad como alma

en si o intelecto puro. Solo el nous, como intelecto puro o como pura

intuicidn intelectiva, pertenece al alma en si tnisma y puede ser separado de
las otras funciones, como lo inmortal de lo perecedero, puesto que “‘esta
facultad es también ella divina o lo que en nosotros hay de mas divino™.>*

“El intelecto (nious) --escribio Arxistételes-- se piensa a si mismo, porque

participa de la naturaleza de lo inteligible (noerou); pues se hace inteligible al

tener contacto con las cosas y al pensarlas, de manera que el entendimiento v

lo inteligible son lo mismo™. Por tanto, “‘en las cosas inmateriales, el

intelecto no es distinto del objeto de la inteleccion (nooumenou), habra entre
ellos identidad, es decir, el acto de la inteleccidon (ndesis) sera una misma
cosa con el objeto del pe.nsamiento".l"

Aristoteles preciso la naturaleza del nous, el principio divino en el hombre,
describiendo el proceso intelectivo en el que se distinguen dos aspectos de él:
un intelecto analogo a 1a materia porque es capaz de llegar a ser todo, y un
intelecto analogo a la causa‘eﬁciente porque es propio de él hacer todo, en

razoén de que es una especie de estado similar a la luz, porque, en cierto

> Aristoteles, Etica nicomaquea, lib. X, cap. 7y Del alma, \ib. 1L cap. 2.
** Aristoteles, Metafisica, lib. X11, caps, 7. 9. Cf. Plotino, Enéada quinta, p. 86.. . -
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sentido, la luz también convierte los colores en potencia en colores en acto:
pues siempre tiene superior dignidad el agente que el paciente, y el principio
que la materia. El conocimiento en acto es idéntico a su objeto.*?

El Estagirita establecio, pues, la diferencia entre un nows en potencia
(dinamis), capaz de llegar a ser todo, vy un nowus en acto (endrgeia), al que le
es propio hacer todo. El primero, fue denominado por Aristoteles ~intelecto
pasivo’ (nous pathetikos), el segundo, fue llamado por los comentaristas
‘intelecto agente' (nous poietikos).*®

Ibn Jaldiin adapté la teoria aristotélica del alma, que los filésofos n.lusulmanes
habian aceptado. El alma humana --para él-- es una esencia espiritual que,
mientras existe en el cuerpo y sujeta a sus condiciones, pasa de la potencia
(al-quwwa) al acto (al-fi‘f). Todo lo que existe en potencia se compone de
materia (nddda) y forma (siéra). La forma que completa la existencia del
alma consiste en percepcion (idrdk) e inteleccion (ta‘qqul). De manera que
el alma existe primero en potencia con una disposicion para la percepcién y ia
recepcion de las formas universales y particulares. Posteriormente, completa

su desarrollo y su existencia en acto con la cooperacion del cuerpo, que la

*5 Aristoteles. Del alma, lib. 111, cap. 5.
2 Ibid., p. 865. Véase Felipe Martinez Marzoa, op.. cit., vol. 1, pp. 267-271 y Miguel
Cruz Hemandez, La filosafia crabe, pp. 34-36.
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acostumbra a recibir las percepciones de los sentidos, y a través de la
aprehension continua de las nociones universales (al-ma ‘dn al-kullivva).

El alima intelectualiza las formas, de manera sucesiva, hasta que adquiere en
acto la percepcion y la inteleccion.  Asi llega a la perfeccidn de su esencia.
El alma es, pues, coma la materia primera (iayviila), que recibe las formas por
medio de la percepcién de manera ininterrumpida.®>’ El alma cuando
permanece unida al cuerpo posee dos tipos de percepcion: una por medio de
los instrumentos somdticos, que le transmiten las percepciones corporales,
otra, sin ningun intermediario, a través de su propia esencia.’® Sin. embargo,
el alma se encuentra impedida de este tltimo tipo de percepcién a causa de su
inmersion en el cuerpo y en los sentidos asi como en sus preocupaciones.

Los sentidos atraen sin cesar al alma hacia el exterior (al-zdhir), porque fue
creada originalmente con una disposicion para la percepcién corporal.
Algunas ocasiones, no obstante, el alma puede apartarse del exterior v
sumergirse en el interior (al-bdtin). Solo entonces se levanta el velo corporal

durante un breve instante. Cuando esto acontece el alma humana adquiere

27 [bn Jaldin. AMuqaddima, p. 106. Véase Aristoteles, Metafisica, lib. VII, cap. 11; lib.
VI, caps. 1, 6;, y Del alma, lib. III, cap. 4. Alejandro de Afrodisia llamé ‘intelecto
material’ (nrous hylikos) al intelecto pasivo.

2% Ibn Jaldin, op., cit., p. 104, 107. Para Avicena, la facultad perceptiva puede dividirse en
dos: una que percibe externamente, y otra, intemamente. La diferencia entre las variadas
formas de la percepcidon --sensitiva, imaginativa, estimativa, intelectiva-- se encuentra
también en Alejandro de Afrodisia, véase S. F. Afnan, op., cit, pp. 177-179, 185. -.
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otra dimension, de manera que --como advirtié Aristételes-- “‘una existencia
asi podria estar por encima de la condicién humana.

El hombre no vive va entonces en tanto que hombre, sino en cuanto posee un
caracter divino; v en la medida en que este caricter divino aventaja a lo que
es compuesto, en la misma medida esta actividad excedera a la que resulta de
todas las demas virtudes. Si, pues, el espiritu [n10ous], por lo que al hombre se
refiere, es un atributo divino, una existencia conforme al espiritu sera, por

2 29

relacion a la vida humana, verdaderamente divina”.

El fundamento epistemologico del conocer historico

De acuerdo con Ibn Jaldiin, en el orden regular existente en el universo, el
alma humana ocupa un lugar intermedio que la mantiene en contacto con los
estados contiguos al suyo. Este contacto la enlaza por dos lados opuestos,
uno superior y otro inferior.

Por el inferior se conecta con el cuerpo. A través de éste adquiere las
percepciones sensibles que la disponen para alcanzar la inteleccidén en acto.
Por el tado superior se comunica con el estado de los angeles. Ahi obtiene la

aprehension de la nociones derivadas de la ‘ciencia divina’ y del mundo

*® Aristoteles, Etica nicomaquea, 1ib. X, cap. 7.
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invisible, puesto que el conocimiento de los sucesos (al-hawdcdit) existe, de
manera atemporal. en las intelecciones de los angeles.*®

El hombre posee, asi, una doble dimension: por un lado, comparte con los
animales el mundo sensible, por otro lado, comparte el mundo del intelecto y
de los espiritus con los angeles. Sin embargo, --advirtié Ibn Jaldiin-- de los
tres mundos, ‘el que podemos comprender mejor es el de los seres humanos,
pues su existencia esta confirmada por nuestras percepciones corporales y
espirituales™.?!

Eso se debe a que el hombre, en cuanto tal, es un compuesto de alma y
cuerpo, del mismo modo como la sustancia verdadera, la sustancia concreta,
es el compuesto de forma y materia. De manera que el alma es la forma del
cuerpo humano --como Aristételes la definio.??

El alma humana es capaz, por tanto, de ejercer algunas actividades que
trascienden el poder del cuerpo. Esto es, las actividades superiores del alma

son intrinsecamente independientes del cuerpo, en el sentido de que pueden

realizarse en estado de separacion de éste: pero al mismo tiempo, dependen

*° [bn Jaldan, op., cit., p. 96.
*! Ibn Khaldin, The Mugaddimah, vol. 2, pp. 420-121.
32 Aristoteles, Del alma, lib.11, cap. 1.
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extrinsecamente del cuerpo, en el sentido de que, imientras el alina esta unida
al cuerpo, depende para su conocimiento natural de la percepcion sensible.
Por lo tanto, para lbn Jaldin, el dominio propio del hombre es el mundo del
pensamiento humano, donde se intersectan los mundos opuestos contiguos al
suyvo. Por esto, el mundo del hombre es el mas noble v el mas exaltado de
todos los mundos de los seres creados™.**

De tal manera que el hombre sélo puede conocer mejor su propio mundo
dentro de los limites de la razén. Este es el fundamento epistemologico de la
filosofia de la historia de Ibn Jalddn, que lo acerca al principio postulado por
Giambattista Vico (1688-1744) del verum ipsum factum (sélo podemos
conocer ciertamente lo que hemos hecho), cuyos antecedentes se remontan a
un tratado hipocratico de la época presocratica y a Filon de Alejandria.

Para Vico, “El mundo qixe el hombre racional es capaz de comprender no es
desde luego el mundo natural, cuyo conocimiento es prerrogativa de Dios,
sino el mundo humano, que el hombre mismo crea”.>*

Por otra parte, en el tratado De la dieta se lee: ““Los hombres no saben que

pueden observar lo invisible por medio de lo visible, pues al usar técnicas

33 Ibn Khalddan, op., cit., vol. 3, p. 69.

** Giambattista Vico, Ciencia nueva, trad. M. Fuentes Benot, Buenos Aires, 1964, vol. 1,

p. 178. C£. Le6én Pompa, “La naturaleza humana y el concepto de una ciencia humana’ en
Tco y el per iento co ipordneo, México. FCE, 1985, p. 52 ni4. e

182



semejantes a la naturaleza humana no se dan cuenta de ello. La mente de los
dioses, en efecto, les ensefid a imitar los procesos de su propia naturaleza, y
conocen lo que hacen, pero no conocen lo que imitan™.%3

Por su parte, Filon escribié: Sin duda las realidades engendradas
(gennenthenta) las conoce quien les da la vida; las realidades producidas
(denmiorgethenta) las conoce quien las produce mediante su arte; y, en fin

quien quiera que establezca un orden tiene también conocimiento de ese

~s 36

orden™.

Ibn Jaldin planted ese principio en estos términos: “la creacion de Dios es
superior a la del hombre y éste no puede conocerla™.?? Pero el hombre es
capaz de conocer su mundo, el mundo de la civilizacién (‘umrdn), porque ¢l
es su creador. A causa de esa capacidad creadora, el hombre adquiere la
supremacia sobre todas las criaturas.

“El mundo de los seres —escribié Ibn Jaldiin-- encierra también las acciones
realizadas por los animales con intencién y conectadas con el poder que Dios

les otorgd. Algunas acciones, como las de los humanos, tienen coherencia y

orden, en tanto que las del resto de los seres vivos se efectuan sin orden y sin

** Apud. Rodolfo Mondolfo, op., cit., p. 129.
3 rbid., p. 130.
*7 [bn Jaldan, Mugaddima, p. 460.
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regla. Por medio del pensamiento se percibe el orden existente entre los
hechos naturales o convencionales. Para crear algo es necesario conocer la
razon o la causa asi como las condiciones que producen una cosa, porque los
acontecimientos se presentan siempre en un orden regular. La razon, la
causa o las condiciones son, en general, los principios de donde deriva una
cosa particular, puesto que ella es posterior a ellas... De manera que el
hombre no puede obrar plenamente en el mundo exterior a menos que el
pensamiento reconozca el orden de las cosas, puesto que unas dependen de
otras... Cuando se ha considerado el orden de los principios y las éausas, los
hombres dan a sus acciones coherencia y regularidad... En el mundo de las
cosas existentes, los hechos que tienen orden son los realmente importantes,
mientras que los que carecen de €l son secundarios. Por esto, los actos de
los animales son inferiores. En consecuencia, el hombre se sirve de los
animales v controla, asi, el mundo de los hechos y todo lo que contiene.
Todo esta al servicio del hombre y trabaja para =)

Asi es como Ibn Jaldin establecido el fundamento epistemolégico de su

filosofia de la historia. El hombre conoce su mundo, el mundo de la cultura y

*% {bn Khalddan, 7he Muqaddimah, vol. 2, pp. 413-316. e
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la civilizacién, porque él es su creador, sdlo £l conoce sus causas, sus
principios v sus condiciones.

En ese proceso creador, que lo hace superior a los demas animales, dos
instrumentos son de suma importancia: la inteligencia y la mano. Por medio
de esos dos poderosos instrumentos, el hombre realiza su fincion civilizadora
en el mundo. El género humano fue dotado con la mano y la inteligencia
(al-vad wa [-fikr) no solo para defenderse de los animales v el medio
ambiente, sino también para crear otro mundo que resguardara su e;xistencia.
Para Ibn Jaldin, el Aomo faber y el homo sapiens forman la unidad que hace
posible el surgimiento de la civilizacién y del progreso. La posesion de la
mano, al servicio de la inteligencia, es la fuente, la causa, que da origen a las

3%  En este sentido, la idea de Ibn

artes, los oficios, la técnica y la ciencia.
Jaldiin acerca del hombre y de su superioridad con respecto a los animales se
remonta a los pensadores presocraticos.

El punto de partida es “el problema de la diferencia entre el hombre y los
animales que Anaxagoras planteaba y solucionaba atribuyendo a la posesion
de la mano la superioridad alcanzada por el hombre (A 102 en Diels) y

declarando que, pese a nuestra inferioridad natural con respecto a los

*° Ibn Jaldin, op., ciz., pp. 42-43.
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ani_males. “llegamos a servimos de ellos por medio de la experiencia, la
memoria, la sabiduria v el arte” (B 21b en Diels)”".*

Entre los sofistas, Protagoras aclard y especifico que la inferioridad fisica del
hombre es ampliamente compensada por su superioridad intelectual, que le
permite crear el mundo de la cultura y la sociedad. Esta actividad creadora
exige dos condiciones, segiin lo expuesto en el mito de Prometeo: 1) el factor
individual de la inteligencia que inventa las artes y la técnica, 2) el factor
colectivo de la cooperacién, realizable por la conciencia moral (aidos) y el
sentido de justicia (dike), como fundamento de la vida en sociedad.™!
Protagoras asevero que el hombre en su estado natural no podria sobrevivir a
la hostilidad del medio ambiente ni a los ataques de las fieras, y que solo le
era posible defenderse y subsistir creando la civilizacion por medio de su
capacidad intelectual y ética, que lo distingue de las demas especies animales.
Esta creatividad se afirma, pues, como requisito indispensable para la
conservacion de la especie humana.

La idea de que conocer es hacer y hacer es conocer tiene como base la unidad

de theorein y pratrein, es decir, la unidad de la teoria y la practica. Esta

** Rodolfo Mondolfo, op., cit., p. 395.
41 platon, “Protigoras o de los sofistas™ en Didlogos, México, Porraa, 1985, pp. 113-114.
Cf. Rodolfo Mondolfo, op., cit., 395-395.
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idea, compartida en la antigiiedad griega por presocraticos e hipocraticos,
llevo a la valoracidon del trabajo v a reconocer su vinculo indisoluble con el
conocimiento.

Aristoteles reconocio, también, que el punto de partida de todo desarrollo
humano v de la civilizacion reside siempre en una situacioén primordial en la
que se combinan las dos potencias que el hombre posee: la inteligencia,
fuente de todo conocimiento v creacidon, v la mano, instrumento de toda
realizacién de los inventos de la inteligencia.’? Por tanto, --declaro
Aristételes-- “el hombre ha nacido para dos cosas, para entender y para obrar,
como un dios mortal™.**

Ibn Jaldiin compartié la misma idea de Anaxagoras acerca de la superioridad
del hombre respecto de los animales, basada ésta en la posesién de la mano y
la inteligencia: “En tanto que la hostilidad entre los animales es algo natural,
Dios otorgd a cada uno de ellos un miembro destinado especialmente para
defenderse. Pero, en lugar de eso, dotd al hombre con el pensamiento (fikr)

v la mano (yad). La mano es el soporte de las artes y oficios al servicio del

pensamiento™.

*2 Aristoteles, Parts of arnimals, lib. IV, cap. 10. Cf. R. Mondolfo, op., cit., p. 413.

33 Aristételes, Proméprico, frag. 10c Walzer (61 Rose), Ciceron, De finibus, 2, 13 39,
apud. Rodolfo Mondolfo, op., cit., p. 413. '

* Ibn Jaldin, op., cit., p. 42.
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Ibn Jaldin considerd también, al igual que el mito de Prometeo, las dos

condiciones de la creacion del mundo de la civilizacion: el factor individual

de la inteligencia que inventa la técnica, v el factor colectivo de la

cooperacion como principio de la vida social.
*La fuerza de un hombre solo --argumentd Ibn Jaldiin-- no podria hacer frente

a la fuerza de un animal irracional, como la de una bestia salvaje. Asi que

seria incapaz de defenderse por si mismo, ademas de que su fuerza tampoco

seria suficiente para fabricar todos los instrumentos necesarios. Por todo

esto, es necesario que el hombre recurra a la cooperacion de todos los

miembros de su género, puesto que sin esta cooperacién no podria obtener su

alimento ni su sustento, asi como tampoco completar su vida. Porque cuando

Dios creo al hombre le impuso la necesidad de nutrirse para vivir. El hombre
aislado y sin armas seria .presa facil de las bestias, lo que traeria como
consecuencia una muerte prematura de su vida y la aniquilacion de la especie
humana. En cambio, existiendo entre los hombres la ayuda mutua obtendrian

el alimento para nutrirse y las armas para defendc e, cumpliendo asi con la

disposicion de Dios acerca de la permanencia y conservacion de la especie
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humana. Para los hombres, por tanto, la vida en sociedad es necesaria, sin

ella no podrian perfeccionar su existencia (vakmul wiy tiduhumy ™

2. La *ciencia nueva’: Ia filosofia de la historia

La problematica historica en la Mugaddima

El destacado historiador inglés Amold Toynbee escribio: *“...[Ibn Jaldin] en
los Prolegomena (AMugaddimdt) a la Historia Universal concibié y formulo
una filosofia de la historia que es, sin duda, la obra maxima de su especie que
jamas haya sido creada por cualquier espiritu en cualquier tiempo o .lugar."‘6
Algunos investigadores contemporaneos han advertido qﬁe Ibn Jaldan,
considerado solo como historiador, fue superado por otros escritores arabes,
pero como tedrico de la historia no tuvo semejantes en ninguna época o lugar
hasta que el filésofo italiano Giambattista Vico (1688-1744) aparecio.?’

En efecto, la fama de Ibn Jaldiin no descansa en el conjunto de su Kitdb al-
‘Ibar (Historia Universal) sino en la /ntroduccion (Muqgaddima) a ese texto,

pues en ella hizo una critica radical a la historiografia musulmana tradicional

B Ibid., pp. 42-43.
‘¢ Arnold Toynbee, A Srudy of History, Londres-Nueva York, Oxford University Press,

1939-1954, vol. 3, p. 322.
*7 Robert Flint, History of the Philososophy of History, Londres, Blackwood and Sons,

1947, p. 65 v George Sarton. /ntroductiorn to the History of Science, Baltimore, The
Williarns and Wilkins Company, 1948, vol. 3, parte 2, p. 1775.
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v planted las bases de una filosofia de la historia, concibiendo una ‘ciencia
nueva’.

En primer lugar, Ibn Jaldiin deslindo dos facetas de la historia: "En su aspecto
exterior (zchir) no es mas que una serie de informes (ajbcir) acerca de
acontecimientos politicos y dinastias asi como de sucesos de los primeros
tiempos.” En tanto que, ““en su interior (bdrin), la historia implica la
especulacidon  tedrica (ndcir) y la investigacion racional ((ahqgiy), la
explicacion causal (va'/il) detallada de las cosas existentes y de sus origenes
asi como el conocimiento profundo del cémo y el porqué de los hechos reales
(waqad'i yr B

En el aspecto exterior, la historia es propiamente un arte (fann, T&xvn)
destinado a transmitir v narrar los hechos pasados de una manera clara y
veridica. Pero, en su faceta interior, la historia adquiere una dimension tal

que la vincula firmemente con la filosofia (kikma)*® y, por esto, merece ser

contada como una de sus ciencias.

*8 Ibn Jaldiin, AMugaddima, p. 4. Cf. Ibn Khaldiin, The Muqaddimah, vol. 1, p. 6.
*? El término Aikma, equivalente del griego sofia, no es facil de precisar. Cuando se remite
directamente a la filosofia, €ste significa el conocimiento racional que procura la certeza y
1a satisfaccion intelectuales. Ademas, puede significar el comportameinto del hombre que
posee el saber, la sapientia socratica, que puede significar también la disposicion moral al
bien y a la virtud. En Ibn Jaldiin ese término reviste todos esos sentidos.- Nassif Nassar,
op., cit., p. 140.
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La historia, como disciplina cientifica, investiga y explica las causas (‘illal) o
la manera (kayfivva) conforme a las cuales se desarrolla el acontecer
historico. En este caso, la explicacion causal tiene dos vertientes: **...el
porqué es reductor y el como es descriptivo™.?” La explicacién causal
permite “‘reconocer el orden v la conexion de las causas™ y percibir también la
coherencia natural o “convencional de los hechos™.”!

En segundo término, después de definir las facetas de la historia, Ibn Jaldiin
procedio a establecer las diferencias entre los historiadores expertos (fithil al-
mu arijiin), los “historiadores” improvisados y charlatanes (al—m;ltataﬁlzin),
los imitadores (muqgallicdiin) y los escritores de resumenes y sumarios (as/icibh
al-ijtiscr): *...los historiadores musulmanes expertos --escribidé-- han
abarcado en sus investigaciones los acontecimientos de épocas pasadas y los
han registrado en forma de libros. Sin embargo, los improvisados y
charlatanes los han adulterado, introduciendo en ellos errores, producto de

sus propias fantasias, y falsos reportes. Muchos de sus sucesores se han

*® Nassif Nassar, op., cit., 1979, p . 110,
3! £l hombre ejerce esa actividad por medio de una facultad de la razén que le es propia: la
inteligencia discerniente (‘aql/ ramyisi), cuya funcion es comprender el orden que
presentan las cosas exteriores. Por otra parte, la prevencion es un atributo de la “razon
experimental (‘aql/ rayribi), cuya funcion es verificar por experiencia las reglas de. la
conducta social. Ibn Jaldun, /ntroduccion a la historia universal. Al-Muqaddimah, Trad.

Juan Feres, México, FCE, 1977, 763-765.

191



limitado a seguir sus pasos y nos han transmitido esa informacién como la
recibieron.”*?

En tercer lugar, para Ibn Jaldiin, las obras de los historiadores expertos v las
confeccionadas por los improvisados e imitadores estan sujetas, por
consiguiente, a métodos diferentes. En este sentido, diferencid el método de
la investigacion racional (nac-ar) de la mera copia o imitaciéon (raqlid): “[Los
imitadores] no rechazan ni eliminan los relatos (ahddit) sin sentido, pues el
espiritu verificativo (/ahaqiq) es escaso y el ojo critico (tangih), generalmente
miope. El error (gdlit) y la conjetura (wafhirn) acompaiilan y estian siempre
ligados a los informes historicos (asbdr). La imitacion ciega (taqlid) esta
profundamente arraigada en los seres humanos... Sin embargo, nada puede
hacer frente al poder de la verdad; el demonio de la falsedad debe combatirse
con la luz de la investigacidn racional (nazar). El simple narrador (rndqil)
solo dicta y transmite; pero a la inteligencia penetrante le corresponde
descubrir la verdad oculta. El conocimiento depura y brufie, a través de la
critica, las facetas de la verdad.”™*?

Después de seiialar las diferencias metodologicas entre los historiadores

expertos y los improvisados, Ibn Jaldin formulé la distincién entre dos

52 Ibid., p. 4. Cf. Ibid., pp. 6-7.
B Ibid., p. 4. Cf. Ibid., vol. 1, p. 7.



actitudes mentales frente al hecho histérico. Por una parte, la actitud critica

inteligente (a/-ndgid al-basiry que, mediante la balanza de su propio juicio,

determina la veracidad de los datos historicos, investigando tanto la

naturaleza como las causas de los sucesos. y los estudia en el marco de sus
condiciones generales y particulares. Por otra lado, la actitud no critica
(balid, literalmente, sin juicio) que soOlo recopila v transmite la informacion
historica ““sin considerar la investigacion de las causas de los sucesos reales v
sin tomar en cuenta sus condiciones particulares (ahAwdl)™. 34

Por dultimo, Ibn Jaldin separd su Kitdb al-'Ibar de los trabajos
historiograficos que le habian precedido, pues en su obra considerd tanto los
aspectos exteriores como interiores de la historia, al tiempo que recurrié a un
método critico para evaluar la informacion historica. A diferencia de otros
historiadores musulmanes, Ibn Jaldiin intenté indagar, de una manera
sistematica, las causas del acontecer histérico.

En esa perspectiva, en el prefacio de su libro, escribié: “Habiendo leido los

trabajos de otros historiadores y después de explorar las honduras del pasado

3 Ibid., pp. 4-5. Cf. Ibid., vol. 1, pp.7-8. De acuerdo con Aristoteles, no se conoce
realmente lo verdadero si se desconoce la causa (Merafisica, lib. I, cap. 1). Asimismo,
Aristoteles definio, en un primer sentido, a la causa como aquello a partir de lo cual algo
se hace y se produce (Fisica, lib. 11, cap. 3). Ibn Jaldin conocié, por otra parte, las cuatro
causas aristotélicas: causa material (al-"illar al-qcibiliyya), causa formal (al-illat al-surl)
causa eficiente (a/-illar al-fa ila) y causa final (al-‘illar al-gdiyva).
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v del presente.., me decidi a componer una obra de historia, en la que descorri
el velo que cubria las condiciones que surgen en las diferentes generaciones
(ayvyvdal). La he dividido en capitulos que exponen los hechos historicos
(aybcir) v las consideraciones tedricas (i'tibcdr).... He corregido con cuidado
el contenido del libro.., para cuya ordenacion y distribucion he seguido un
plan original (masiak garib), creando en el campo de la historiografia un
meétodo extraordinario (macdhab ‘ayib), un sistema (rarig) y un procedimiento
(usliib) innovadores.™® Al respecto aclard: “He sido breve y conciso. He
preferido lo facil a lo dificil, procediendo de las causas generales a ios hechos
particulares. Asi, esta obra contiene una historia universal (ajbdr al-jaliga)
completa.”®

Al final del Prefacio, Ibn Jaldin planteo, de manera general, el objetivo
fundamental de su obra: “explicar las condiciones de la civilizacion
(‘umrin)®” y del desarrollo de la urbanizacion (tamaddun), asi como exponer

los atributos esenciales (al-‘awdrid al-ddtivya)®® de la organizacién social

5% [bn Jaldin, op., cit., pp. 5-6. Cf. Ibn khaldiin, vp., cit., vol. 1, pp. 10-11.

6 Ibid., p. 7. Cf. Ibid.. p. 12, Aristoteles sefialé en la Fisica (lib. I, cap. 1) que el camino
natural de conocimiento procede de lo general a lo particular.

57 «Umrdan es un sustantivo abstracto derivado del verbo trilitero ‘*-m-r, cuyos principales
significados son: a) vivir, habitar, morar;, b) poblar; ¢) construir, cultivar. Muhsin Mahdi,
op., cit., p. 184,

*% «gon atributos esenciales los que pertenecen a su sujeto como elementos contenidos en
su naturaleza esencial”’, Aristoteles, Logica, lib. I, cap. 4.
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humana (afl-iyrimda al-insdni), a fin de hacer comprender las razones ( ‘illal) vy

las causas (asb¢b)’” de las cosas, y de dar a conocer cémo los hombres que

formaron dinastias entraron en el escenario histérico™.®” De esta manera --

advirtié Ibn Jaldiin--, es posible rechazar la imitacién ciega de la tradicién
(taqglicd) y estar consciente de las condiciones de los acontecimientos vy de las
generaciones pasadas y futuras.

Por la naturaleza del tema y del plan presentados por Ibn Jaldan, su Kitdgb ai-
‘I/bar *abarco todo lo concerniente al origen de los pueblos y de las dinastias,
a los sincronismos de las naciones antiguas, a las causas del cambio (asbdb
al-tasarruf) y de las variaciones (hiwal) en las épocas pasadas y en los
grupos religiosos, asi como a los fendmenos de desarrollo social (‘wmrdn): el
Estado (dawl/a), la religion (milla), la ciudad (madina), la aldea, el poder
(‘izza), la sumisién, el incremento de la poblaciéon y su disminucion, las
ciencias y los oficios, el lucro (kasé) y la pérdida (idd‘'), las condiciones
generales de cambio (aAwdlin muwaqalibatin musd‘tin), la vida nomada
(badii) y la sedentaria (hadar), los hechos acaecidos y los futuros (wdqgi* wa

muntazara).” De este modo, concluyé Ibn Jaldiin, “he incluido en esta obra

52 E1 término ‘/la corresponde exactamente al término “causa’ en el sentido fuerte y llano,
mientras que el término sabab significa, con muchos matices, la causa, el medio; la:
condicion , en el sentido general. Nassif Nassar, op., cit,, p. 111. o

% Ibn Jalddn, op., cit., p. 6. Cf. Tbn Khaldan, op., cit., vol. 1, p. 11.
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todos los aspectos, dilucidando sus pruebas y sus causas’.®! Por esto, e/
Kitib al-*1bar fue concebido por €l como una obra a la vez histérica y

filosofica.

La critica a la historiografia musulmana

La Introduccion al Kirgb al-‘Ibar lleva el siguiente titulo, que especifica la
exposicion de sus objetivos: De la nobleza de la ciencia historica.
Verificaciion de sus métodos, alusion a los diferentes errores a los que estdan
swjetos los historiadores e indicacion de algunas de sus causas.

La Introduccion aborda la problematica planteada en el Prefacio, pero con
ciertas diferencias, acerca de la critica a la historiografia tradicional. En
primer lugar, se indican los méritos de la historia: su método riguroso (“aziz
al-macthab), sus miultiples aspectos utiles (yamm al-fawd 'd) y la nobleza de
su objetivo (Sarif al—gdya‘).62

Por otra parte, se vuelve a tratar la distincion entre la investigacion critica y la
imitacion ciega. Mientras que a esta ultima actitud se le sefiala como causa
de numerosos errores y conjeturas cometidos por historiadores destacados, a

la primera, se le vincula con la especulacién racional, al analisis y a la.

St Ibid., p. 7. Cf. Ibid., vol., pp. 13-14.
%2 [bid., p. 9. Cf. Ibid., vol. 1, p. 15.
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comparacion. “La historia --escribié Ibn Jaldiin-- requiere de numerosas

fuentes v diversos tipos de conocimientos. Una buena mente especulativa
(husn nazar) y su aplicacion sostenida conduce al historiador a la verdad v lo
aleja de equivocos y errores (al-maczilldr wa l-magdilit). Porque si confia en la
simple transmisién de los informes histéricos, sin tener un conocimiento claro
de los principios derivados de la costumbre (usii/ al-‘dda), de las reglas
(gawda'id) de la politica, de la naturaleza de la civilizacion y de las
condiciones de la sociedad humana, y si no compara, ademas, lo ausente con
lo que tiene a la vista y el presente con el pasado, quiza no podria evitar caer
en el error y extraviarse de la senda de la veracidad. Numerosos
histortadores, comentadores y lideres en el conocimiento de las tradiciones
histéricas cometieron frecuentes errores en las narraciones y en los hechos del
pasado, porque tuvieron confianza en la simple forma en que les fueron

transmitidos, sin tener en cuenta su valor. Tampoco los sometieron a los

principios o los compararon con otros informes similares. De igual modo, no
los examinaron con el criterio de la filosofia (mi‘ydr al-hikma), ni con el
conocimiento de la naturaleza de las cosas, ni con el discernimiento profundo

de la especulacion racional. En consecuencia, se alejaron de la verdad y se
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encontraron a si mismos en el desierto de la conjetura y el error (al-wahim wa
/—g(l/(ll)".('s

A diferencia del Prefacio, la Introduccion se propone explorar los principios y
el método de la historia, advirtiendo que la ignorancia de ellos es causa de
errores en los relatos historicos, en tanto que, su conocimiento avuda al
historiador a detectarlo v rectificarlos.

Para esa finalidad, Ibn Jaldin presenta una serie de ejemplos de informes
histéricos en los cuales los historiadores cometieron errores. El examen de
las causas de tales equivocos es realizado para ilustrar los diversos aspectos
de la relacion entre el conocimiento de los aspectos exteriores e interiores de
la historia. En algunos de ellos, la critica de la posibilidad de los
acontecimientos mismos esta relacionada con la critica a las autoridades que
los transmiten, a su caracter y a sus fuentes.®*

Nueve de los doce ejemplos que presenta Ibn Jaldin forman un grupo
relacionado con la historia antigua (ejemplos 1 a 3), con la conducta, caracter,

y con antiguos gobernantes musulmanes (ejemplos 4 a 9). En ellos se

€ Ibid., pp. 9-10. Cf. Ibid., vol. 1, pp. 15-16.
¢ Cf Mushin Mahdi. op., cit., p.149.
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muestra como el error puede resultar de la ignorancia del aspecto permanente
de la historia.®® es decir, la naturaleza universal del hombre v de la sociedad.
El primer ejemplo concierne al niumero de los israelitas que cruzaron el
desierto con Moisés. Mas-idi v otros historiadores reportaron que la cifra de
hombres aptos para las armas ascendia a mas de seiscientos mil. De acuerdo
con [bn Jaldiin esa cifra era exagerada y presenté varios argumentos para
apoyar su afirmacién. El primero se basa en la economia de la guerra: tal
armada no podria haber sido abastecida por Egipto o por Siria. El segundo se
apoya en la estrategia militar: una ammada de esa magnitud no podria
desplazarse con éxito en la batalla. El tercero se sustenta en un estudio
comparado de ejércitos mas recientes que habian conquistado areas mas
extensas con ejércitos mas pequeiios. El cuarto se basa en la genealogia:
ningin pueblo puede multiplicarse tan rapido en cuatro generaciones.®®
Después de esta serie de argumentos, Ibn Jaldiin procedid a usar este ejemplo
particular como una base para criticar la actitud generalizada de los
historiadores que exageran el numero de los ejércitos. La razén de tales’

exageraciones era, segtin Ibn Jaldiin, el desconocimiento de esos argumentos,

%% E1 caracter permanente de la historia fue expresado por Ibn Jaldiin con el simil siguiente:
“El pasado se asemeja al futuro como el agua [se parece] al agua (al-mddi asbahu bi I-<iti
min al ma*® bi l-ma’)”. Ibn Jaldin, op. cir, p. 10. Cf. Aristoteles, De la generacion y
corrupcion, lib. 11, cap. 11.

S8 Ibid., pp. 10-11. Cf. Ibid., pp. vol. 1, 16-18,
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el interés por el sensacionalismo. la ausencia de una actitud critica y la falta
de moderacidon v equilibrio en el examen de la informacién historica. De esta
manera, escribid: “*Cuando los hombres hablan de los ejércitos de su tiempo
o anteriores... generalmente caen en la exageracion, van mas alla de los
limites de lo ordinario y sucumben a la tentacién del sensacionalismo. La
razén es simple, hay un deseo comun por el sensacionalismo, debido
principalmente a la negligencia del historiador en comprobar los resultados
mediante un examen profundo. De la misma manera, no intenta descubrir los
errores, ni procura guardar el justo medio en el relato, ni someterlo a un
analisis critico™.”

Los ejemplos tres y cuatro tratan con las supuestas conquistas de los
gobemantes yemenitas, los tabdbi‘a, y la supuesta existencia de Iram, un
pueblo que habria sido construido por los antiguos arabes de “Ad. Ibn Jaldin
critica el origen de la informacidn, indicando que su ausencia en relatos en los
que debian ser mencionados seria suficiente para dudar de su autenticidad, y

la descalifica como una elaboracion de mitégrafos. Recurre a la filologia y la

geografia para desacreditar esos relatos.®®

57 1bid, p. 11. CE. Ibid., vol. 1, pp.19-20.
S8 1bid., pp. 12-13, 14-15. Cf. [bid., vol. 1, pp. 21-24, 24-28 L
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Los ejemplos cuatro a nueve se relacionan basicamente con la critica al
caracter de los gobernantes musulmanes y tratan con la historia islamica que

era familiar a los historiadores y soberanos interesados en ella por razones
politicas, sociales y religiosas. Ibn Jaldin usd esos ejemplos para mostrar
los nuevos problemas de los aspectos interiores de la historia. El
procedimiento que siguidé es similar al que empled en los primeros tres
ejemplos. Asi, su argumentacion paso de la critica a las autoridades, que
transmitieron la informacion histdrica, a la consideracion del contenido mismo
de los informes histdricos.

En relacion con el contenido de esos informes, Ibn Jaldin estudié el caracter
de los gobemnantes en cuestidon. Asimismo, menciond las condiciones
generales del sentimiento religioso, de la conducta social y el ejercicio
politico en las sociedades que gobernaron, explicando la naturaleza y
efectividad de las restricciones religiosas y sociales que condenaban ciertos
actos y permitian otros. Por altimo, mostré como las circunstancias dieron
surgimiento al descontento entre los grupos que se oponian a esas familias
gobernantes y como los relatos contra ellos fueron fabricados y difundidos.
Esos relatos fueron aceptadoé I)o';' distinguidos historiadores que, por la falta

de conocimientos del aspecto interior de la historia, cometieron el error de
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copiarios de una manera no critica. Desde esta perspectiva, todos los

historiadores anteriores cometieron esa falta. La historiografia se convirtié en

algo no digno de crédito ¥ confuso.””
Todo esto sirvio a Ibn Jaldin para presentar su primer objetivo, que era
explorar los diversos aspectos de la distincion entre los aspectos exteriores e

interiores de la historia. De esta manera, reveld que el ejercicio del

historiador demanda un conocimiento de la naturaleza de los acontecimientos
historicos asi como el examen constante, con base en ese conocimiento, de la

informacion transmitida. La informacidén histérica es la expresion parcial y

exterior de algo mas profundo y mas general, de modo que, si un historiador
ignora ese aspecto profundo de la historia no puede evaluar la informacion
transmitida a €l o distinguir entre la informacién veridica y la falsa.”™

Al discutir el primer grupo de los nueve ejemplos que mostraban cémo los
errores pueden resultar del desconocimiento del aspecto permanente de la
historia, otro elemento surgio, el del cambio gradual (tabaddul) que produce
la heterogeneidad relativa. De esta manera, Ibn Jaldin introduce una nueva
cambio se opone a la permanencia, y la

distincién, en la que el

heterogeneidad a la homogeneidad. El segundo grupo de tres ejemplos

®® [bid., p. 28. Cf. Ibid.. vol. 1, p. 55.
Ibid., p. 28. Cf. lbid., vol. 1, p. 56.
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intenta ilustrar esa .oposicic’m, detectando los errores de los historiadores que
igmoraron la idea del cambio y que no consideraron el hecho de que las
formas de gobierno, las lenguas, y la forma de vida, en general, nunca son las
mismas en dos periodos.

A ese respecto, Ibn Jaldin escribié: En los trabajos historiograficos hay otro
tipo de error provocado por la inadvertencia de que las condiciones en los
pueblos y en las generaciones se transforman con el cambio (tabaddul) de las
épocas v el paso de los dias. Este es un gran mal profundamente oculto, del
que se tiene conocimiento después de un largo ‘tiempo y pocos llegan a ser
conscientes de €l. En efecto, el estado del mundo y de los pueblos, sus
costumbres y sus ideas no persisten en la misma forma o de una manera
constante. Ellos difieren con el paso del tiempo y con las diferentes épocas,
cambiando de un estado a otro. Esto sucede con los individuos, con el tiempo
y con las ciudades, asi como con las regiones, los periodos y los estados™.”!
El reconocimiento del cambio como un factor determinante en los
acontecimientos historicos permite erradicar generalizaciones que conducen a
errores y a falsas interpretaciones. El conocimiento del cambio hace posible

utilizar el métrodo compararivo (mumditala) en la historia. De este modo, Ibn

T Ibid., p. 28. Cf. Ibid., vol. 1, pp. 56-57.




Jaldin presentd esta idea metodolégica: “El historiador debe tener una
comprensiéon plena de las condiciones actuales, a efecto de comparar las
similitudes (wifdy) v las diferencias (Ji/df) entre el presente y el pasado, de
manera que pueda conocer mediante la investigacion causal las semejanzas en
ciertos casos o las disimilitudes en otros™.”*

El método comparativo puede auxiliarse con el ra-onamiento analdgico
(giyds) utilizado por el derecho musulman (figh). Este razonamiento, para ser
eficaz, debe considerar el cambio producido en las condiciones propias de los
estados. El empleo indiscriminado del razonamiento analégico y del método
comparativo en la investigacion historica no esta exento de inconvenientes,
como [bn Jaldin advirtio:

“El razonamiento analdgico vy la comparacién son bien conocidos a la
naturaleza humana, pero no estan libres de errores. Junto con el olvido vy la
negligencia desvian al hombre de su propdsito y lo alejan de su objetivo. Con
frecuencia, alguien que ha escuchado la narracién de acontecimientos pasados
no es consciente de los cambios y transformaciones que las condiciones han

producido. Asi, de pronto, aplica su conocimiento del presente y establece

T Ibid, p. 28. Cf Ibid, vol. 1, p. 56. 1lbn Jaldin distinguié con precisién entre la
comparacién que recurre a la semejanza (tasdbuh) y la comparacion centrada en la
diferencia (rabcdyun). En los dos casos se trata de descubrir una relacion o una armonia
(tancdsubd). Nassif Nassar, op., cit,p. 111.
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una analogia entre la informacion histérica con las cosas que ha observado,
no obstante que las diferencia entre ellos es muy grande. En consecuencia,

cae en el abismo del error™.”?

Las fuentes de error en las obras historiogreficas

En la primera parte del libro 1, que trata especificamente de la ‘ciencia
nueva’, Ibn Jaldin aborda nuevamente la problematica historica. Inicia, asi,
con una nueva definicion de la historia, que no invoca la distincion entre sus
aspectos interior y exterior, ni alude tampoco a las virtudes de la ciencia
histérica como ciencia de estudio. De esta manera, sefiala que: “La historia
tiene como objetivo, en realidad, hacermos conocer la sociedad humana, esto
es, la civilizaciéon del mundo en todos sus aspectos”.74

Después de esta nueva definicion de la historia, Ibn Jaldiin afirmé que la
mentira se introduce de una manera natural en la informacién histérica y que
era necesario seilalar las causas que la provocan. En este sentido, expuso, de

una manera concisa, siete fuentes de errores en los escritos historicos.

R Ibid., p. 29. Cf. Ibid., vol. 1, p. 58.
" Ibid., p. 35. Cf. Ibid., vol. 1, p. 71,
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La primera consiste en los ““partidismos (taSayyu-ct) de los hombres hacia
ciertas opiniones o doctrinas. Cuando el alima esta en un estado de equidad
(i‘tiddil, justo medio) al recibir la informacion, le concede a ésta el analisis v
la critica adecuados para poder dilucidar la veracidad o la falsedad de tal
informacion. Pero, cuando el alma es susceptible de ser influida a favor de
una opinién o idea, aceptara sin duda toda la informacion que es partidaria de
esa opinion. EIl prejuicio y el partidismo son como un velo que cubre el ojo
del intelecto, impidiéndole la critica (intiqdd) y la investigaciéon (ramhis), e

inclinandolo a la recepcion y la transmisiéon de falsedades™.”®

La otra fuente de error en la informacidn historica es e/ exceso de confianza
en una fuente rransmisora (tiqga bi l-ndqilin). Para la investigacion de ésta
debe recurrirse al método empleado en la ciencia de las tradiciones (‘im al-
hadit), cuya finalidad es aceptar (ta'dil) o impugar (tayrih) la cadena de

transmision de los dichos proféticos.”™

Un tercer elemento es “la incapacidad de comprender las intenciones

(maqdsid). Muchos narradores caen en la falsedad debido a que no llegan a

73 Ibid., p. 35. CF. Ibid., vol. 1, p. 71. _
7S [bid., p. 35. Cf. Ibid., vol. 1, p. 71-72. oo
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comprender la intencion real de lo que han visto o escuchado, de manera que
transmiten la informacién de acuerdo con su opinién (zanmn) y su creencia

(regmin)™

Un cuarto factor es “asumir lo infundado como verdad (tawahhum al-sidg),
lo cual es frecuente y resulta, principalmente de confiar en los narradores™

Un quinto elemento es *““/a ignorancia (yahl) de como las condiciones
concuerdan (tatbiq) con la realidad. Las condiciones son afectadas por las
ambigiiedades y las distorsiones artificiales. Los narradores transt.'m'ten esas
condiciones como las ven, de manera que disfrazan la realidad™.

La sexta causa es ““e/ deseo. muy comun, de obtener el favor de personas de
alto rango, alabandolos, divulgando su fama, adulandolos, engalanando sus
actos e interpretando de una manera favorable todas sus actos. El resultado
de todo esto es una versidon distorsionada de los acontecimientos

histéricos™.”7

T Ibid., p. 35. Cf. Ibid., vol. 1, p. 72. Véase, *Abduh al-Simalii, Dirdsdr fi ra rij al-falsafat
al-‘arabivyat al—lslamlyya (Estudios sobre la historia de la flosof‘ a arabe e l.\'la/mca), '
Beirut, Dar Sadir, 1965, p. 709. -




La séptima causa, ~la mas importante de todas, es /a ignorancia (¥ahl) de la
naruraleza de las diversas condiciones o modos de la civilizacion (ahwadl fi (-
‘umrcin)”. Esta fuente de error es considerada por Ibn Jaldiin como anterior a

todas las otras causas, y por esa razon, la mas significativa de todas ellas.

Una serie de ejemplos tomados de distinguidos historiadores musulmanes son
expuestos para explicar la siguiente proposicién, relacionada con la séptima
fuente de error y con la ‘ciencia nueva’: todo acontecimiento, en esencia o en
acto, debe tener su propia naturaleza y sus modos accidentales. Si el
[historiador] conoce la naturaleza de los acontecimientos y sus modos de
existencia y lo que ellos implican, esto le ayudara a distinguir lo verdadero de
lo falso, al examinar (ramhis) la informacioén histérica™.”®

La ultima fuente de error permite a Ibn Jaldin establecer una distincién
definitiva entre las causas que tienen su origen en el caracter de los
narrac'lores vy la causa que se origina a partir de la ignorancia de la naturaleza
de los acontecimientos mismos. Por otra parte, la naturaleza de las cosas es

definida en términos de la ciencia que Ibn Jaldiin formulé.”®

"8 Ibid., pp. 35-36. Cf. Ibid., vol. 1, p. 72-73.
7 Muhsin Mahdi, op., cit., pp. 154-155.
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Il planteamicnto de la ‘ciencia nueva’

Ibn Jaldiin inicio la discusion sobre la ciencia nueva con el establecimiento de
un criterio que permita verificar los conocimientos histéricos: ~La norma
(garin) para distinguir en los informes histéricos la verdad de lo falso, sobre
la base de la posibilidad (ir1kcin) o la imposibilidad (istihdla), es estudiar la
sociedad humana, es decir, la civilizacién. Debemos distinguir entre: [a] los
atributos que pertenecen a su esencia y que estan implicitos en su naturaleza;
{bl lo que es accidental (‘dGrid) prescindible; [c] lo que no es posible que
suceda. Al proceder asi, tendremos un método para distinguir lo verdadero
de lo falso y lo veridico de la mentira en los informes historicos, mediante un
método (burhdni) que no admite la duda... Tendremos, por tanto, un criterio
correcto (m 'iyvdr sahih), por medio del cual los historiadores podran encontrar
el camino de la verdad...”%°

Lo posible, que esta en la base de ese criterio correcto, no es /o posible en si
abstracto: ‘“‘Por este término --escribe Ibn Jaldin-- no entendemos la
posibilidad intelectual absoluta (al-imkdn al--aqli al-mutlaq), cuyo dominio

es inmenso y no senala limite alguno a las contingencias de los

% Ibn Jaldiin, op. cit., pp. 37-39. Cf. Ibn Khaldian, op., cir., vol. 1, pp. 77.
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acontecimientos. Nos referimos a lo posible en relacion con la materia
(rndidda) de una cosa determinada™.®!
atributos esenciales o modos de la civilizacion

Por otra parte. los
corresponden a los principios aristotélicos de cualidad, cantidad v lugar.®?

Los cambios y alteraciones en estos modos afectan y determinan la naturaleza

cambio cuantitativo modifica el

de la sociedad. En este sentido, el

crecimiento o disminucion de la poblacién; el cambio cualitativo implica el

paso de una vida némada a una citadina; y los cambios de lugar se
las

manifiestan en el desplazamiento de poblacion de los desiertos a

ciudades.®?
El estudio particular de los atributos esenciales de la sociedad humana le

permitié a Ibn Jaldiin concebir una ciencia nueva del todo independiente: **Si

cada realidad espiritual o natural puede investigarse, por medio de la

manifestacién de sus atributos esenciales, es necesario que todo lo inteligible
s> 84

(marhiim) y real (hagiga) pueda ser objeto de una ciencia particular
La ciencia que se propuso fundar Ibn Jaldin debia tener como cualquier otra

ciencia, racional o tradicional, su propio objeto (mawdii') de estudio, sus

SUybid., p. 182. CE. Ibid., vol. 2, pp. 371-372.
52 Aristoteles, Fisica, lib. 11, cap. 1.

¥ Muhsin Mahdi, op. cit., p. 257.

¥ fbn Jaldiin, op., cit., p. 38. Cf. Ibn Khaldin, op., ¢it., vol. 1, p. 79.
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problemas (snasd /) inherentes a él, un método (manhiay) especifico, y un fin

(zdyver) determinado.

A ese respecto. Ibn Jaldin argumentd: “Se trata, en efecto de una ciencia
independiente (mustaqil bi-nafsin), cuyo objeto particular es la civilizacién y
la organizacién social humana. Tiene, ademas, sus problemas especificos: la

explicacién de los atributos y de las condiciones esenciales de la sociedad, de

una manera sucesiva.%®

La finalidad de esa nueva ciencia es la verificacion (tashifr) de las
informaciones histdricas para distinguir los verdadero de los falso.

El término ‘método’ es coextensivo con lo que Ibn Jaldin conocid como
logica (mantiq) aristotélica, es decir, ““un sistema de reglas a través de las
cuales las formas correctas del razonamiento son conocidas v diferenciadas
de las incorrectas en el estudio de las definiciones y en los argumentos que

conducen a los juicios”.®® De los diferentes métodos contenidos en el

Organon, Ibn Jaldin empleé el dialéctico (yYadal), expuesto en los Topicos,

que conduce a conclusiones con diversos grados de probabilidad.®?

83 1bid., p. 38. Cf Ibid, vol. 1, p. 57. lbn Jaldan siguié los principios de la logica
aristotélica al formular su ciencia nueva. Cf. Algazali, Maqgdsid al-faldsifa, El Cairo, s. a.
p. 75, Aristoteles, Analitica posterior, lib. I, cap. 10. Véase, Luciano Rubio, ““Abenjaldin:
su pensamiento fundamental, su originalidad, su teoria de la causalidad y su formacién
intelectual”, La Ciudad de Dios, vol. 185, nam, 1, 1972, p. 9.

6 Ibn Jaldin, op. cit., p. 489.

87 Muhsin Mahdi, op., cit., p.160.
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El método dialéctico escribid Ibn Jaldin, siguiendo a Aristoteles, es de ese

tipo de silogismo cuyo propodsito es silenciar a un oponente contencioso; sus
premisas son cominmente opiniones aceptadas.®® Sin embargo, Ibn Jaldin
no lo utilizé6 con esa finalidad, puesto que su intencion era difundir el

conocimiento v fundar una ciencia filosodfica.

Hay también, segin expuso Aristoteles en los 7dpicos, otros usos principales
del método dialéctico: se utiliza en la investigacion de ciertas dificultades y en
detectar la verdad acerca de varios problemas, contribuye a la recopilacidn y

clasificacion de materiales relevantes, al descubrimientos de principios, a la

formulacion de problemas asi como a la refutacion o defensa de las

proposiciones relacionadas con una ciencia. La funcion de la dialéctica es, en
resumen, probar y criticar mas que conocer.%’ Esta es la finalidad con la que

[bn Jaldin empled el método dialéctico.
La originalidad e independencia de la nueva ciencia, llevé a Ibn Jaldin a

distinguirla de otras ciencias racionales y filosdficas cercanas a ella. Esa

ciencia --escribid-- ‘“‘no tiene nada en comun con la retorica (Jirdba), que

busca, con la ayuda de las palabras convencer al publico para que acepte o

32 1bn Jaldin., op., cit., p. 489. Cf. Aristoteles, Analiticos posteriores, lib, 1, cap. 1.
¥2 Aristoteles, Topicos, lib. 1, cap. 2. Tbn Jaldin no usé la dialéctica en el sentido platénico
(Repniblica, V11, 535A) sino en el aristotélico. como un método que, aun cuando inferior a
la demostracién apodictica (burhcin), es necesario para tratar ciertos problemas en los
diferentes niveles del desarrollo de una ciencia. Cf. Muhsin Mahdi, op., cit., p. 161.
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rechace un punto de vista determinado. No se trata tampoco de la ciencia de
la politica ( “ilm al-sivdsar al-maclanivyva): la politica es el gobierno de una
familia o de una ciudad conforme a las exigencias de la moral («/ldq) y de la
sabiduria, a fin de inspirar a la gente un comportamiento favorable a la
conservacion y duracion de la especie. No obstante que difiere en su objeto,
tiene ciertas semejanzas con estas dos disciplina. De cualquier manera, se
trata de una ciencia de nueva creacion (‘ilm mustanbat al-nasd)”."® Otras
ciencias pueden tratar con algunos de los principios que le son propios a la
ciencia nueva, pero lo que la caracteriza es que considera a su objeto de

estudio, a sus problemas, a su método y a su finalidad como un todo integral.

La ‘ciencia nueva 'y sus principios para un e.s.'nla'io de la sociedad humana

El objeto de la ciencia nueva --la investigacion de la naturaleza y las causas
de la sociedad humana-- es revelar el aspecto interior de los acontecimientos
exten’pres de la historia. El proyecto historico esta ligado al estudio detl
devenir sociopolitico, por lo que Ibn Jaldin establecié las interrelaciones

entre el hecho histdrico y su entorno social.

%0 Ibn Jaldiin., op., cit., p. 38. Cf, Ibn Khaldan, op., cit., vol. 1, p. 78.




Comprender el significado del acontecer historico requiere investigar sus
causas v su naturaleza. La expresion ‘ibhar. en este sentido indica la
observacion de la unidad del plan que subyace en la multiplicidad de los

sucesos.”!

La comprension del proceso histdorico pasa de los datos externos a
la explicacion y la demostracion de sus causas y de su naturaleza.

La ciencia nueva vy la historia estan relacionadas en tres sentidos. 1) En la
secuencia a través de la cual se obtiene el conocimiento, la ciencia nueva
viene después de la historia. 2) Sin embargo, el historiador no puede
comprender los acontecimientos externos sin un minimo conocimiento de su
naturaleza y causas. De esta manera, la historia y la nueva ciencia deben
estar relacionadas. 3) En el orden del ser, el objeto de la nueva ciencia viene
antes del objeto de la historia. Los acontecimientos histéricos son el
producto de la naturaleza'y las causas que subyacen en ellos.”?

Ibn Jaldan inicia la formulacion de la ciencia nueva p::esentando ciertos
principios o premisas (mugaddimdr). El primero de ellos, es que la sociedad
es necesaria; el segundo, es que el hombre y la sociedad estan interna y

externamente vinculados con el medio ambiente; el tercero, es que el hombre

°' Muhsin Mahdi, op. cit., p. 68.
2 Ibid., p. 171.




v la sociedad estan relacionados, a través de la facultad racional del hombre
al mundo espiritual, es decir, al mundo mas alla de la percepcidn sensible.

La exploracién de la naturaleza v de las causas de la sociedad humana es
dividida por Ibn Jaldin en seis aspectos fundamentales: 1) la civilizacién
humana (umrdn) en general; 2) la vida nomada (badawi) . 3) el Estado
(dawla), 4) la vida sedentaria (hadari), 5) la vida econémica; y 6) las
ciencias.”?

Esos aspectos responden a los atributos especificos que distinguen al hombre
de los demads seres vivientes: 1) el cultivo de las ciencias y artes, producto de
la facultad reflexiva y de la mano del hombre; 2) necesidad de una autoridad
(al-hakam al-wdzi*) que rija la sociedad; 3) la lucha por la subsistencia y el
trabajo para satisfacer las necesidades de la vida; 4) la civilizacion (‘umrdn),
producto de la inclinacion humana hacia la cooperacién (ta‘'dwun) para
sobrevivir; 5 y 6) el estado social en su doble faceta de vida nédmada y vida
sedentaria.®

A diferencia de lo que ocurre con los animales, que encuentran su alimento

sin arar ni sembrar y estan dotados de armas naturales para su defensa, el

23 Ibn Jaldiin., op., cit., p. 41. Cf, Ibn Khaldin, op., cit., vol. 1, p. 85.

%% [ a vida némada (badawi) y la sedentaria (hadari) son necesarias para el crecimiento y
el desarrollo de la civilizacidon, pero la primera es considerada por Ibn Jaldin como el
fundamento natural de la segunda. /bid., pp. 40-41. Cf. [bid., vol. 1, p. 84. I
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hombre, dotado con la mano y la inteligencia, ha sido creado en un estado tal
que para alimentarse necesita trabajar asociado con otros hombres. Para vivir
en sociedad., el hombre requiere de alguien que ejerza una autoridad
controladora. De esta manera, la vida en sociedad, la autoridad y el poder,
son algo inevitable para el hombre, algo que impone la naturaleza humana.
ibn Jaldin considerdé al hombre, en su forma social, comc; un ser creador de
cultura y de civilizacidn en el marco natural y necesario del Estado,
establecido éste sobre el poder y mantenido por la fuerza de la ley v de las
armas, bajo un poder coercitivo.

El Estado, en cuanto tal, resulta naturalmente de la vida humana, que requiere
asociacion (iytima™) y organizacion. En este aspecto, Ibn Jaldiin retomo el
principio aristotélico resumido en la divisa: *el hombre es un animal politico
por naturaleza™.”> El Estado es, en consecuencia, natural y necesario porque
la sociedad es natural y necesaria. De tal manera que la sociedad no puede
existir sino a través del Estado.

La investigacion de la civilizacion condujo a Ibn Jaldin a considerar el

fendmeno del surgimiento del Estado (dawl/a), que fue considerado por €l

3 [bid., p. 41. Cf. Ibid., vol. 1, p. 89. Aristoteles, Politica, lib. 11, cap. 2.
P




como una parte constituyente y la forma (siira) --el principio organizador-- de
la civilizacion.”®

El Estado no sélo es un fin en si misino, sino que es también la unidad
politica y social que hace posible la civilizacion humana. Ibn Jaldiin estaba
convencido de que la ‘perfeccion”™ del hombre solo era posible en una
sociedad eficazmente organizada, la cual solo podia ofrecerla el Estado. Ibn
Jaldiin llegd, asi, a esa conclusion: “"La organizacion social (iytimda*), por
tanto, es necesaria a la especie humana; sin ella, la existencia humana no
estaria completa, ni se cumpliria la voluntad de Dios de poblar el r.nundo con
ellos, como sucesores suyos™.””

La vida en sociedad requiere el apoyo efectivo de hombres con una misma
mentalidad, unidos entre ellos por un lazo comun (lazos de sangre y tradicion
familiar) que forme un sentido de solidaridad o una vision compartida,

manifestada en la accidn conjunta.

26 «E| Estado y el gobiemo son la_forma (siira) de la creaciéon y de Ia civilizacién, todo lo
demas, como subditos y ciudades, es su materia (mddda) . “El Estado y el gobierno-es a
1a civilizacién lo que la_forma es a la materia. El Estado sin civilizacion es inconcevible, la
civilizacion sin Estado y gobierno es imposible™. Ibn Jaldin, op., ciz., pp. 371, 376.

27 [bid., p. 43. Cf. Ibn Khaldin, op., cit., vol. 1, p. 91.
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A esa fuerza impulsora en la formacion de los gobiernos y las dinastias, Ibn
Jaldiin la denominé ‘asabiyvyia (fuerza de solidaridad)”® y le asigné como

finalidad la conquista del poder.” La relacién entre civilizacion (‘umurdrz),

Estado (dawla) y fuerza de solidaridad (‘asabivva) fue planteada por Ibn
Jaldiin en términos aristotélicos: “El Estado. en verdad, utiliza a la solidaridad
v su fuerza como causa eficiente (al-illat al-fié 'ila) en la materia (mnddda) de
la civilizacién™.'’? El Estado (cawusa formal), con la solidaridad como
instrumento (causa cficiernte), provoca en la civilizaciéon (causa marerial) el

movimiento del cambio. El poder, la extensién y la duracion de la

civilizacion son causadas por la solidaridad v dependen de su fuerza.

La inclinacion del hombre al mal --segun Ibn Jaldin-- conduciria

inevitablemente a su destruccioén, si no existiera en la sociedad una autoridad

restrictiva, reconocida por todos, a la que le da impulso la ‘asabivyia. Esta

®8El término ‘asabiyyia es de dificil traduccion, se le ha traducido, entre otros, como
““‘espiritu tribal”, “solidaridad social™ y “‘solidaridad agnaticia”. Parece que el término
‘asabiyyia en su acepcion técnica significa, en Ibn Jaldin, lo que hace que el grupo social
sea unido y fuerte. EIl elemento de consanguinidad es una parte integrante de la
‘asabiyyia, pero los lazos de sangre no son el Unico componente de ella. Ibn Jaldiin
insistio sobre la dimension propiamente social que sobrepasa en alguna forma los simples
lazos naturales que unen a los bombres. En este aspecto, la ‘asabiyypia es mas una
solidaridad “‘socio-agnaticia™. Nassif Nassar, op., ¢it,, p. 158.

°? Ibn Jaldtin., op.. cit., p. 139. Cf. Ibn Khaldan., op., cit., vol. 1, p. 284.

190 1bid., p. 376. Para ejercer su causalidad, las causas material y formal deben estar unidas
Yy su unién requiere una causa eficiente: *““...una cosa existe como materia y otra cosa existe
como forma. Pero es necesaria la presencia de una tercera cosa. Porque dos cosas no-son
suficientes para la generacion.” Aristoteles, De la generacion y corrupcion, lib. 11, cap. 7.
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autoridad restrictiva se personificd en el wdzi' (jefe que ejerce la coercién),
quien tiene el poder v la fuerza para impedir que los hombres se destruyan
entre ellos: ““porque el hombre, en tanto que animal, es inducido por su
naturaleza a la agresion y a la violencia™. Este wdizi' tiene, por tanto, “‘un
brazo poderoso, coercitivo, y una autoridad avasalladora, que impone el
orden y evita la hostilidad interna, esto es lo que significa la autoridad real
(muldic). 't

El poder es, por tanto, la base del Estado y el instrumento indispensable de
esa autoridad restrictiva, sin la que el hombre no podria existir. Al principio
de la organizacion social, el que ejerce la autoridad es el jefe, quien es como
un jeque y cuyo dominio es un principado. Para Ibn Jaldin, ese dominio
representd una organizacidén politica anterior al Estado propiamente dicho,
pues considerd que éste, en cuanto marco de la civilizacion, es una institucion
urbana regida por un monarca soberano, es decir, una especie de monarquia
absoluta.

El Estado fue considerado, por Ibn Jaldiin, como un organismo natural. En

este sentido, el método que utilizd6 para determinar sus caracteristicas lo

adaptdé de la ciencia natural, en general, vy de la biologia, en particular. De

W fbid.. p. 43. CE. Ibid., vol. 1, p. 92.
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ese modo, investigd de manera genética el desarrollo de la vida politica a
través de sus varios estadios: generacion, crecimiento, maduracion,
decadencia v muerte.!”? En este aspecto, reconocié el movimiento ciclico de
los estados y de las generaciones de gobernantes, asi como su
interdependencia. Asimismo, vislumbrd una conexién entre el ascenso y el
descenso del Estado, entre el caracter de gobemantes y gobemados,
condicionada por factores ambientales, psicoléogicos y econémicos.

Ibn Jaldin se sirvié, ademas, del método analitico para distinguir y comparar
las diversas formas del poder politico, asi como las disposiciones
institucionales de cada forma de gobierno.!?

Ibn Jaldiin distinguié tres clases de Estado de acuerdo con su forma de
gobiemo y su finalidad: el Estado religioso (sivdsa dinniyva), basado en la ley
revelada ($fari‘a), la nomocracia islamica ideal; el Estado racional (siydasa
‘aqlivva), laico y fundado en la ley dictada por la razén; y la ciudad-Estado

(siydsa madaniyya), basado en los principios del Estado ideal (wmadinar cl-

192 1bn Jaldan, op., cit., p. 136. C£. Ibn Khaldan, op., cit., vol. 1, p. 278. En biologia. la
causa eficiente de este movimiento es el alma y su temperamento. En la civilizacién, [bn
Jaldiin consideré que la causa eficiente (al-‘iflat al-fd‘ila) del movimiento es una
propiedad especifica del alma, esto es, la fuerza de solidaridad (‘asabiypia), que es una
combinacion de sentimiento natural entre parientes y amigos, y de la necesidad de defensa
y sabrevivencia. Muhsin Mahdi, “Ibn Khaldin. Political Thought” en M.M Sharif
(comp.), A History of Muslim Philosophy, Wiesbaden, Otto Harrassowitz, vol. 2, p. 963.
193 M.M Sharif (comp.), op., cit., vol. 2, p. 963. L
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Jaddila) de la filosofia platénica.'™ A partir de esta distincion, Ibn Jaldin

proptso, en una época en la que todo era referido a Dios v a su plan, una

teoria del Estado-poder secular.

Conclusiones

El pensamiento de Ibn Jaldiin se fundamenté en la-filosofia greco-arabe y en
la historiografia tradicional musulmana que le precedieron. Gracias a ese
legado cultural pudo realizar una sintesis que le hizo posible plantear una
critica definitiva a la historiografia, estableciendo los princi.pios de la
investigacion historiografica, y formular una ciencia nueva de Ila
interpretacion histérica. En este sentido, diferencié entre el aspecto exterior
de la historia, el arte de la narracion de acontecimientos pasados, vy su sentido
interior, la investigacion causal de los hechos historicos.

Con Ibn Jaldin, la interpretacion de la historia se convirtié en un objeto digno
de investigacion cientifica, con sus problemas especificos, su método y sus
objetivos particulares. De esta manera, abandoné la idea de la utilidad mas o

menos inmediata de la historia --en los ambitos moral y politico-- que estuvo

vinculada a ella desde sus origenes hasta el siglo XVIII. En este aspecto, Ibn

194 1bn Jaldin, op., cit., p. 303. .




Jaldiin fue uno de los primeros pensadores que estudiaron la historia como un

fin en si mismo.

Hasta la aparicion de la Augadddime, los historiadores musulmanes se habian
limitado a los “"grandes™ acontecimientos, a la historia politica v militar,
buscando sus causas en los designios de un “plan divino™ o en los
“‘personajes historicos™ y en la fuerza de los gjéreitos. Los hechos de la vida
economica y social fueron vistos por filosofos y tedlogos de una perspectiva

normativa. De igual modo, juristas y politicos los consideraron con un interés

utilitario.

L.a obra del historiador tunecino marcéd un cambio fundamental en el

pensamiento histérico, en la medida en que puso en relacion otras disciplinas
cientificas con la historia, hasta antes de €l separadas, con la finalidad de
hacer una comprension racional de las causas del acontecer histérico en el

conjunto de las condiciones socioeconomicas.
En ese sentido, debe diferenciarse al pensamiento histérico de Ibn Jaldin

tanto del pensamiento fatalista como del determinista. Mientras que el

fatalista establece que todos los acontecimientos se producen como

manifestacion de un destino ciego e inaccesible, y el fatalista, por su parte,

argumenta que todos los sucesos estan determinados de una manera fija en su




desarrollo, el pensamiento causal de Ibn Jaldiin consideré que existen

relaciones causales entre los diferentes acontecimientos v hechos, que hacen

posible analizarlos v comprenderlos.'*"*

En consecuencia, basado en el método causal, 1bn Jaldiin rechazé dos teorias
de la historia v de la civilizacion: una lineal (la idea de una edad dorada v su
decadencia gradual) y otra ciclica (el eterno retorno). Las dos aseveraban que
hay solo una civilizacidon y que la historia humana es un todo interrelacionado,
de tal modo que su movimiento es necesario y, por tanto, puede ser
determinado y presagiado.!%¢

Ibn Jaldin pensd que el conocimiento del estado real de la sociedad exigia un
meétodo empirico, por medio del cual la informacidén debia ser captada y
organizada, pero no fue un empirista, pues no considerd que la naturaleza y
las causas de las cosas eran construcciones mentales, que no tenian
fundamento ontolégico.

Asimismo, supuso que la comprension de los origenes y los diversos estadios
(cambios) de la vida social podria explicar el caracter existencial de ciertos

habitos, convenciones e incluso algunas opiniones, sin embargo, no fue un

193 v/éase, Johan H. Meuleman, “La causalité dans la Muqaddimah d’Ibn Khaldan™, Studia
Islamica, vol. 74, 1991, pp. 117-118.
1°6 Muhsin Mabhdi, op., cir., p. 255-256.




historicista, pues no creyé que los estadios del desarrollo de una determinada

sociedad ofrecian una  explicacion completa de sus diferentes

manifestaciones.

Por otra parte, destacé que los factores fisicos, geograficos, biologicos,
psicologicos y sociales determinaban, como condiciones, el devenir v el
caracter de la civilizacion, no obstante esto, no fue un determinista, pues no
pensé que toda la vida social esta gobernada por la ley, es decir, que todos
los aspectos de la cultura requerian ser determinados de manera morfologica

o que todas las decisiones humanas estan determinadas por circunstancias

objetivas.!®?

07 Ipid. p. 293.
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Conclusiones finales

El mundo islamico en el que se desarrollo la vida de Ibn Jaldin experimenté
en el siglo XIv cambios profundos. ocasionados por procesos politicos y
economicos desencadenados en el siglo Xiil.

En el occidente musulman se inicid un franco retroceso territorial con la
reconquista cristiana de al-Andalus. EIl norte de Africa, en particular, sufrié
la desintegracion politica que lo sumié en la decadencia econémica y cultural.
La imagen del occidente musulman a partir del siglo XIV es la de una
decadencia general y una desintegracion total.

En ese sentido, el interés de Ibn Jaldin al escribir su gran obra fue
fundamentalmente comprender las causas y la naturaleza dé las condiciones
prevalecientes en esa época que motivaron la caida del norte de Africa. Otros
historiadores musulmanes, al igual que él, tomaron por tema de investigacion
la situacién de Africa del norte y narraron los acontecimientos de ese siglo
conflictivo. Pero ninguno de ellos, al parecer, planted los problemas
fundamentales que condujeron a Ibn Jaldiin a establecer una filosofia de la

historia. En este aspecto, el autor de la AMugaddima no tuvo predecesores ni

tampoco continuadores en el mundo islamico.




La vida de Ibn Jaldin reflejé las circunstancias politicas, sociales y
economicas del norte de Africa en el siglo XIv. Siglo de cambios profundos
en el mundo islamico; de desintegracion politica, de luchas y de conflictos
econdmicos vy sociales en el Magreb.

Ibn Jaldiin se vio sumergido en esa realidad y fue producto de ella: su
conducta, en buena parte de su vida, estuvo determinada por la ambicion y el
deseo de poder. Sin embargo, en su época de madurez, reconocié que la
actividad y los logros intelectuales no son del todo compatibles con la
basqueda del poder politico. Al final, después de hacer un balanc;: personal y
de una serie de acontecimientos, se impuso y triunfé en Ibn Jaldin el deseo
del investigador, del pensador critico, de crear una ‘nueva ciencia’.

La formacidn intelectual --en su doble faceta islamica y griega-- asi como la
actividad politica de Ibn Jaldin fueron determinantes para la creacién de su
magna obra. En este sentido, la vida de Ibn Jaldin se concreté en su Kitdh
al-'ibar, sintesis de su experiencia politica y de su madurez intelectual.

La formaciéon del pensamiento ‘teolégico-ﬁloséﬁco en el Islam tuvo un largo
periodo de gestacion. Durante la dinastia ‘abbési (749-1258), las escuelas de
traductores continuaron con la labor de transmitir al mundo islamico buena

parte del pensamiento cientifico y filoséfico del mundo helénico, mediante la

N
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traduccion de escritos griegos v siriacos al drabe. La filosofia v la teologia

fueron cultivadas ampliamente en sus diferentes corrientes, de tal modo que
surgieron tilosofos v tedlogos musulmanes que fueron reconocidos no sélo en

tierras islamicas sino en la Europa cristiana, durante la Edad Media y el

Renacimiento. La dinastia ‘abbdsi marcd, sin duda, un avance sin

precedentes en la expansion territorial y cultural del I[slam, pues durante ella
se cred el rico ambiente intelectual que, en el marco de la tradicidon de la

filosofia greco-arabe, hizo posible el surgimierito del pensamiento jalduniano

en el siglo xIv.

En el siglo 1X, durante la dinastia “abbasi, aparecieron algunas obras de

caracter historiografico v se empezd a desarrollar una critica a la

historiografia tradicional y una reflexion en tomo a la historia. Este proceso

culmind en los siglos X y X1 con la aparicidon de obras escritas por filésofos,
tedlogos y cientificos como Miskawayh, Birlini y Mas*adi.

La obra histéorica de Ibn Jaldin parte, por supuesto, de esa tradicion

historiografica musulmana, de manera que algunos de sus planteamientos se

vincularon con los de sus antecesores. Sin embargo, no obstante que el

pensamiento histérico de Ibn Jaldiin surgié de dicha tradicion, se separd de

ella no sdlo por la critica decisiva a sus métodos y sus objetivos sino también



por formular una concepcion racional de la historia que se manifesté en la

creacion de una “ciencia nueva’.

Ibn Jaldiin realizé una sintesis que le hizo posible plantear una critica

definitiva a la historiografia, estableciendo los principios de la investigacién
historiografica, vy formular una ciencia nueva del conocimiento histérico. En

este sentido, diferencid entre el arte de la narracidon de acontecimientos

pasados y la investigacion causal de los hechos historicos.

Con Ibn Jaldin, el conocimiento de la historia se convirtié en un objeto digno
de investigacion cientifica, con sus problemnas especificos, su método y sus
objetivos particulares. De esta manera, abandond la idea de la utilidad mas o
menos inmediata de la historia --en los ambitos moral y politico-- que estuvo
vinculada a ella desde sus origenes hasta el siglo X VIII.

Hasta la aparicién de la AMugaddima, los historiadores musulmanes se habian
limitado a narrar y describir los “‘grandes™ acontecimientos de la historia

musulmana, buscando sus causas en los designios de un *“*plan divino™.

L.a obra del historiador tunecino marcé un cambio fundamental en el

pensamiento historico, en la medida en que vinculd otras disciplinas

cientificas -con la historia a fin de llegar a una comprensién racional de las

causas del acontecer historico.




A diferencia del pensamiento fatalista y del determinista, el pensamiento
histérico de Ibn Jaldiin considero la existencia de relaciones causales entre los
diferentes acontecimientos y hechos, que hacen posible analizarios y
comprenderlos.

Con base en el método causal, Ibn Jaldin hizo una critica a dos teorias de la
historia predominantes en su €poca: una lineal (la idea de una edad dorada y
su decadencia gradual) y otra ciclica (el eterno retorno). Las dos aceptaban
la existencia de una sdlo civilizacion y la interrelacion de la historia humana
formando un todo, de tal manera que el movimiento de ésta era necesario y,
por tanto, podia ser determinado vy presagiado.

La concepcidén jalduniana de la historia fue considerada por algunos
estudiosos europeos como precursora de teorias modernas. Sin embargo,
sélo un acercamiento tanto a la estructura del pensamiento de Ibn Jaldiin
como a su perspectiva global permitid deslindar posiciones y establecer
diferencias.

Para Ibn Jaldin, el conocimiento del estado real de la sociedad exigia un
método empirico, por medio del cual la informaciéon debia ser captada y

organizada, pero no fue un empirista, pues no consideré que la naturaleza y
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las causas de las cosas eran construcciones mentales, sin fundamento
ontologico.

Asimismo. considerd que la comprension de los diversos estadios (cambios)
de la vida social podria explicar el caracter recurrente de ciertos habitos,
costumbres e incluso algunas opiniones, sin embargo, no fue un historicista,
pues no creyd que los estadios del desarrollo de una determinada sociedad
ofrecian una explicacion completa de sus diferentes manifestaciones.

Por otra parte, destacd que los factores fisicos, geograficos, biologicos,
psicologicos y sociales determinaban, como condiciones, el desarrollo y la
naturaleza de la civilizacién. No obstante esto, no fue un determinista, pues
no pensd que toda la vida social esta gobernada por la ley, es decir, que todos
los aspectos de la cultura estan determinados de manera morfolégica o que
todas las decisjones humanas estan determinadas por circunstancias objetivas.
En la Muqgaddima, escribid el filosofo libanés Nassif Nassar, se contiene la
descripcion de tres movimientos correlativos de la conciencia: el de la
conciencia de si, el de la sociedad y el de la historia. Este triple movimiento
de conciencia puede servir como estimulo para una nueva investigacién y

para un nuevo momento de la conciencia histérica.!

! Nassif Nassar, op., cit., p. 267.
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