66 M. ALONSO ALONSO, 8. 7.

Recorramos ahora brevemente lo que tradujeron:
1.° Sufficientia physicorum de Avicena (Incompleto) 2.° Liber
de Caelo et mundo de Avicena 3.° De generatione et corruptione de
Avicena 4.° De actionibus et passionibus de Avicena 5.2 De meteo-
rologicis de Avicena.
M. Avonso Avonso, S. J.
Madrid

El Sr. Benito Durdn pregunté si el «Alphonsus Boni Hominis». que habia nom-
brado el P. Alonso. tenia algo que ver con el «Buen Hombrew dominico que cita el
infante D. Juan Manuel. Le contestd el Profesor Carreras Artau que sobre ese parti-
cular podria encontrar una monografia {rancesa.

Prosiguiendo en la misma linea de los filosofos drabes, el Exemo. Sr. D. Miguel
Cruz Herndndez. tuve la comunicacion que transeribimos a continuacién:

LA FILOSOFIA ARABE OCCIDENTAL DEL SIGLO XIV

1. El agotamiento del pensamiento filoséfico arabe medieval. —
Para la historia de la Filosofia occidental, la Filosofia musulmana
podria terminar en el siglo XII con la gran figura de Averroes. Y
realmente el pensamiento arabe se agota en el siglo XII. porque en
dicho siglo estaba embotado ya el impulso creador del Islam. Ca-
torce anos después de la muerte de Averroes (1198). el Islam espa-
fiol era definitivamente aplastado en las Navas de Tolosa (1212).
Treinta y echo anos mas tarde de su muerte fue conquistada Cordoba
(1236), y a los cincuenta afios Sevilla (1248). Del Islam occidental
s6lo resta en la Peninsula Ibérica el Reino de Granada. cuya per-
vivencia hasta 1492 se debié mas a la situaciéon politica de los
Reinos cristianos que a la resistencia musulmana. Tras el hundi-
miento del Islam espafiol, la cultura norteafricana vive a expensas
de los restos de la cultura andaluza. No es de extrafiar, pues, que
no surjan tras de Averroes pensadores de su talla, ni grandes con-
tinuadores de su tarea. Los méas proximos a la linea aristotélica de
Averroes son comentaristas légicos como el famoso Ihn Tumlus de
Alcira (1175-1223). Por otra parte, reaparecen los neoplaténicos
mas apegados a la tradiciéon musulmana, como el conocido mistico
Ibn Arabi de Murcia (1164-1240), o la célebre y extrana figura de
Ibn Sabin de Murcia (1216-1271).

Tampoco el Oriente islimico presentaba un panorama mejor.
Tras de Algacel no aparece ninglin pensador arabe cuya trascenden-
cia o importancia merezca un hueco en la historia de la filosofia
arabe. La decadencia de la dinastia abbasi primero, de los principes
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buyies y samanies después, y de los sultanes selyuquies en el siglo
XII, explican esta situacién que culmina con la rendicién del dltimo
califa abbasi, al-Musta sim a Hulagu el afo 1258, quien mandé
saquear a Bagdad y ejecutar al Califa y su familia. Desde entonces
el mundo &rabe oriental, casi siempre dividido en un complicado
mosaico de mal definidas fronteras, pierde su impetu politico. Sin
embargo el siglo XIV. atin habria de ser mas duro, ya que en él
_perﬂeré también las bases de su economia. El afio 1380 Tamerlan
inici6 sus famosas campanas atacando a Persia; las poblaciones que
no se le sometieron fueron barbaramente exterminadas y las ciuda-
des arrasadas. Isfahan, Damasco. Bagdad, fueron incendiadas vy
saqueadas, formandose pirdmides de cabezas humanas en las pobla-
ciones conquistadas que en Bagdad alcanzaron la aterradora cifra
de 90.000. Pero para el porvenir del mundo arabe oriental fue atn
mas grave la destruccién de las presas, canales y sistemas de irriga-
cién de aquellas regiones que desde entonces se convierten en desier-
tos de arcilla.

No es de extrafar. pues, que las figuras de la filosofia arabe
oriental posteriores a Algacel, como el famoso historiador de las re-
ligiones al-Sahrastani (muerto en 1153) y el mistico Umar bn Abd
Allah al-Suhrawardi muerto en 1274), no pasen de ser nombres secun-
darios en el pensamiento del Tslam.

Los dos tinicos nombres importantes del pensamiento &rabe
orienta] del siglo XIV. son el gran reformador y jurista sirio Ibhn
Taymiva (muerto en 1328), que intenté restaurar la primitiva ideo-
logia del Islam, y su discipulo Ibn Qayyim al Yawziyya (muerto
en 1350). Por tanto, la dltima figura de importancia del pensamiento
filoséfico arabe clasico es la de Ihn Jaldun.

2. Ibn Jaldun v la filosofia de la decadencia drabe medieval. —
Ibn Jaldun (1332-1406) no es un filésofo en el mismo sentido que lo
fueron Avicena v Averroes. Fundamentalmente fue un historiador de
esos bien llamados «los siglos oscuros» del Africa del Norte. Pero,
ademas, ha sido el Gnico pensador enire San Agustin y Hegel que se
ha planteado a fondo el problema de la historia universal. Para poder
realizar esta labor, Thn Jaldun unfa a su formacién filoséfica —neo-
platénicos. al-Farabi, Avicena, Averroes— una base impirica muy
amplia. El, que en otras obras es mds un historiador al estilo cldsico
del Islam. que acumula datos sin el menor sentido critico. acomete
en sus célebres Prolegémenos la investigacién de una auténtica filo-
soffd"de Ia ‘historia: Pero sigue siendo el t!po clasico del «sahio»
musulman, firmemente con\'enmdo de que el Islam constituye la au-
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téntica cindad ideal. Y a la idea de una historia universal —principio
que siempre existi6 en germen en el pensamiento musulman, como en
el judio y cristiano—, ha agregado. empero, el principio empirico de
que la historia presupone una integracion de los factores que nosotros
llamamos «sociol6gicos».

Para comprender la novedad y la eficacia de la posicion de Ibn
Jaldun, es preciso conocer directamente el tipo de historia cultivado
por los historiadores musulmanes: la mas fria acumulacién de datos,
generalmente ordenados cronolégicamente. Cuando se lee una crénica
musulmana, la primera impresién que se recibe es la de que sus
autores consignan los datos para que luego sean aprovechados por
los futuros historiadores. Cuando un historiador hace otra cosa y
quiere «sacar una leccién». es que se trata de un «aficionado». co-
mo sucede con las Memorias de Abhd-Allah de Granada. dltimo rey
de la dinastia ziri: el destronado monarca no queria hacer historia,
sine justicarse ante sus nuevos senores. los almoravides. La genia-
lidad de Thn Jaldun, por tanto, es innegable, tanto que tras él los
historiadores drabes vuelven al analismo tradicional, como al-Maqqa-
ri. que vivié dos siglos después.

3. La cultura filoséfica de Ibn Jaldun. — La formacion cultural
de Thn Jaldun es la tradicional del mundo musulman. Pese a algunos
criticos, un poco precipitados. que han querido negar cualquier re-
lacién pesitiva de Thn Jaldun con la filosofia. el gran historiador se
formé en las disciplinas filoséficas, a las que designa con el titulo
de «Ciencias de la filosofia v la sabiduria» (‘Ulum al-falsafa wa-l-
hikma). en las que incluye la légica. la fisica, la metafisica y las ma-
temadticas. que forman el “wmran. saber comin de todos los hombres.
Aunque encierre una relativa peligrosidad. la filosofia es til para el
historiador. que precisa del método filoséfico. que debe estructurar la
histaria como una disciplina filoséfica v aue no puede desconocer los
principios ontologicos y fisicos. La posicién de Thn Jaldun representa
una actitud cercana a la de Algacel, cuyo Tahafut es recomendada
por Ibn Jaldun. Pero a esta influencia hay que unir una especie de
«prevencién» contra la filosofia. pues ésta es un producto de la civi-
lizacién, del hombre aburguesado, acomodaticio y descreido de las
grandes ciudades: las doctrinas filosoficas. cuando se divulgan, con-
tribuyen a debilitar la religién, que es el principal apoyo del Estado,
v el comin de los ciudadanos del Estado fuerte no precisan de la
losofia, ni para vivir ni para salvarse. pues la felicidad procede de
Dios y el conocimiento filoséfico sélo tiene utilidad para los politicos
v los historiadores.
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La formacién filoséfica de Ibn Jaldun no es tan exigua como
algunos criticos han supuesto. Asi, cita a al-Farabi y, al menos de
segunda mano, debié de conocer alguna de sus obras, pues utiliza
los conceptos y las expresiones habituales de la concepcion politica
del pensador oriental. A Avicena lo conoce bastante mas, y cita el
Sifa, Nayat y al-Mabda’ wa-l-ma’ad; en cambio, pese a citar a Avem-
pace, no demuestra haber leido el Régimen del solitario. No siente
ninguna simpatia por Averroes, pero conoce relativamente bien su
filosofia, pues ha utilizado alguno de los Comentarios, aunque no el
de Repiiblica, y se sirve de algunos de los argumentos contra los
mutakallimies del Tahafut.

A base de estos conocimientos, Ibn Jaldun realiza una sintesis
filoséfica de valor muy reducido, pero que constituye la base de su
sociologia y de su filosofia de la historia. El hombre es un animal
sociable, que da origen a la sociedad civil fundamental, que es la
madina, el Estado, constituido por un grupo social homogéneo apo-
yado en la doble necesidad psiquica y biologica. Ista sociedad se
levanta sobre dos principios fundamentales: la experiencia vital y el
principio de autoridad; este ultimo da lugar a la asabiyya o espiritu
de cuerpo, que constituye la auténtica nobleza humana. Aparte de
estos principios, los pueblos que poseen la Verdad Revelada tienen
también los preceptos de la Ley Divina, que jalonan el camino de la
vida moral, y de la cual se derivan las demds leyes. Estos principios
legales emanan del Alcordn, los hadices y los testimonios de los
«Companeros» del Profeta y de los cuatro primeros califas ortodoxos.
Por tanto, y fuera del marco de un Islam ideal, no cabe ningin «Es-
tado ideal». El gobierno del Estado no corresponde a los «sabios»,
sino a los que estan preparados para el ejercicio activo del poder,
que son aquellos que se apoyan en la religion y en la asabiyya o
espiritu de cuerpo.

4. El positivismo histérico de Ibn Jaldun y su filosofia de la
historia universal. — Pero el positivismo histérico de Ibn Jaldun
tiene unos limites concretos y esta reservado a lo que a él le intere-
saba; por eso no utilizé el ejemplo de la vida civil de las grandes
ciudades del Valle del Nilo, ni la continuidad del Reino de Granada,
ni el mundo cristiano que conocié en Sevilla. Parece como si Ibn
Jaldun quisiera mostrar el reverso del elogio de al-Andalus que habia
hecho Averroes, que atribuye a nuestras tierras el haber «civilizado»
y cultivado a los drabes y bereberes. Por el contrario. parece decir
Ibn Jaldun, que la vida ciudadana de la Espaiia musulmana aburguesé
a los arabes y bereberes primero, y a los almoravides y almohades
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después. Hay, pues, mucho de resentimiento de Ibn Jaldun contra la
ciudad en el nomadismo y en la critica de los campesinos, que
piensa fueron los causantes de la ruina de al-Andalus.

En segundo lugar, aunque un profundo escepticismo politico
atraviesa toda la concepcién de Ibn Jaldun, sin embargo ha sabido
trazar de un modo genial las lineas generales de la concepcion de la
historia: 1.° Valor meramente positivo de los datos histéricos. 2.°
Finalidad sociolégica de la historia. 3.° Voluntarismo politico. 4.°
Relacién negativa entre progreso cientifico y fuerza politica 5.°. Cau-
sacion meramente positiva y natural de los fenémenos histéricos.
6.° El sujeto de la historia no es el individuo concreto, sino el grupo
social unido por el «espiritu de cuerpo». 7.° El individuo y el grupo
social estan condicionados por el medio social y no por la herencia.

La sociedad es un fenémeno natural que se apoya en dos ele-
mentos determinados: la economia y la seguridad. En el modo de
vivir de los pueblos influyen decisivamente el clima y los recursos
naturales, tanto que algunas de las buenas condiciones naturales de
los arabes se deben a su vida en el desierto y a su alimentacién a
base de leche. Por tanto, sélo los némadas estian libres del peligro
de la decadencia y poseen auténtico «espiritu de cuerpo».

También la psicologia individual y social estd condicionada
por la «forma de vida» impuesta por la necesidad econdémico-geo-
grafica. Los climas secos hacen a los hombres nobles, duros y esfor-
zados, el desierto los acrisola para la lucha; los climas exhuberantes
y ricos los apoltronan y debilitan; la vida ciudadana arruina las
fuerzas fisicas y morales de los pueblos. El hambre es la gran cata-
pulta que lanza a los pueblos a la conquista, por medio de la guerra,
que es un fenémeno tan natural en el orden social como la alimenta-
cién en el fisiologico. La posesion de la fuerza, por tanto, es el arma
esencial de la politica y el tnico principio en que puede apoyarse
la soberania. El gran instrumento de consolidacién de la soberania
y de ejercicio del poder politico es la ya citada asabiyya o «espiritu
de cuerpo», simbolo de la integridad moral, propia de los pueblos
némadas y tnico 6ptimo titulo de nobleza. Si el hombre se hace
sedentario, entonces la asabiyya va debilitindose, y por esto todo
imperio sélo dura cuatro generaciones: 1.° la del fundador, pleno
de vigor politico y moral; 2.° La del continuador, consolidador del
peder y debilitador del vigor fisico; 3.° La del imitador, que carece
ya de fuerza fisica y moral; 4.° La del liquidador, que ha perdido
por la via cémoda todo vigor fisico y moral, y es aplastado por una
nueva dinastia o un nuevo pueblo mas vigoroso.
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5. Psicologia y ética del hombre como ser social. — Esta con-
cepcién conduce a Ibn Jaldun a una consideracion behaviorista de
la psicologia humana. Los caracteres psicologicos de cada pueblo se
deben a las condiciones materiales de la vida y no son hereditarios,
sino que se adquieren por la educacién y se fijan por la costumbre,
que proporcionan una segunda naturaleza. Pero estos elementos no
hay que entenderlos en sentido exclusivamente espiritual, sino tam-
bién material, pues los climas calidos y secos hacen a los hombres
alegres de espiritu, imprevisores, como en Egipto; los climas mas
frios y himedos producen hombres tristes y muy previsores; y el
desierto es la unica escuela de moral y valentia que hay en el mundo.
Por esto, sélo los pueblos del desierto han hecho las més grandes
conquistas de la historia, mas por razones econémicas que de otro
tipo, como en el caso de los drabes, kurdos, mongoles, almoravides
y almohades; sus tierras de origen eran tan malas que cualquiera
que conquistaran tenia que parecerles mejor. A estos principios ma-
teriales debe agregarse el de simpatia y antipatia. Por la primera se
consolida y reproduce el tipo de vida mantenido, ya que el nifio
imita al padre y el inferior al superior.

La admiracién de Ibn Jaldun por la vida némada, sin embargo,
no es simplemente un ideal burgués «revolucionario», sino que se
apoya en un dato sociolégico: el «espiritu de cuerpo» de los némadas.
Ibn Jaldun observé en aquellos tiempos en que las armas combativas
eran idénticas en todos los ejércitos, que la victoria guerrera no se
debia a los adelantos de la civilizacion, sino a la moral combativa,
que so6lo poseian en grado optimo los pueblos nomadas.

La concepcion de la historia trazada por Ibn Jaldun, le conduce
al pesimismo ético. El hombre esta condicionado por el medio social,
politico, econémico y geogrifico en que se desenvuelve. La primera
de las virtudes es la moderaciéon, que consiste en el término medio
en todas las cosas; pero el término medio del ciudadano, a que se
refiere Ibn Jaldun es mas inferior al ideal del ciudadano modesto,
que describieron Platén y Aristételes. La sociedad ideal seria la
tribu némada de pastores, ociosos y barbaros, que tienen en su sen-
cillez y valentia los mejores fundamentos de su independencia y mo-
ralidad. De este modo Ibn Jaldun se acerca a Nietzsche, al conside-
rar como condicién principal de la civilizacién la servidumbre. Pero
para matizar esta posicion hay que volver a recordar la oposicién
al concepto altamente intelectual de la cultura arabe andaluza vy
persa. Asi pues, la concepcién ético-sociologico pesimista de Ibn
Jaldun sefiala el agotamiento de la cultura musulmana, en aquel
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momento histérico en que el Islam y el Occidente, que hasta enton-
ces habian colaborado, velis nolis, en la vida cultural, se separan
definitivamente, hasta casi nuestros dias, cuando el renacimiento del
Islam y del mundo arabe abren de nuevo otro capitulo de la historia
universal.
M. Cruz HernAnDEZ
Catedritico de la Universidad de Salamanca

Intervinieron en el didlogo los PP. Muiioz y Rivera de Ventosa.
A continuacién leyé su comunicacion el Profesor de la Universidad de Zaragoza
D. Joaquin Lomba sohre el siguiente tema:

LA ESTETICA DE IBN HAZM Y <EL LIBRO DEL BUEN AMOR»

Un andlisis detenido del pensamiento estético de Ibn Hazm de
de Cérdoba. nos descubre un mundo de ideas que rebasa las cono-
cidas hasta el momento y que se limitaban al breve capitulo 7.° del
libro «Los caracteres y la conducta». En él se nos daba un elenco
de categorias estéticas, circunscritas a la belleza puramente humana.
Pero era preciso profundizar en el texto arabe, sacar el nimero ma-
yor posible de consecuencias y contrastarlo con otros muchos, expli-
cita o implicitamente estéticos de la obra hazmiana. Mas atn, habia
que estudiar la idea de belleza en Ibn Hazm, en sus tres vertientes
de belleza objetiva (humana y extrahumana). contemplacion de la
misma (sus efectos en el hombre) y, finalmente, el objeto bello en
cuanto producido por el arte. Y todo esto, llevado a cabo sobre los
mismos textos drabes y con criterio filoséfico.

Ante los hallazgos que este andlisis nos proporciona, surge ine-
vitablemente el recuerdo de una filosofia de la belleza y el amor en-
carnada en nuestra literatura occidental cristiana de la Edad Media
y del Rencimiento. Ya se habian detectado semejanzas y posibles
influjos del mundo isldmico (concretamente hazmiano) no sélo en el
ambito de los origenes de la lirica pero aun en el del nacimiento del
«amour courtois», el «dolece stil nuovo» y en obras como el «Breviari
d’amour» de Matire Ermengaud. el «De amore libri tres» de Andreas
Capellanus, la «Ley d’amors» de Guihem Molinier y otros, que tem
drian un paralelo musulméan, posiblemente en el «Collar de la Palo-
ma» de Ibn Hazm. Pero esta semejanza y aun posibles influjos de lo
islamico en la Europa Cristiana, no se salian apenas del campo Ili-
terario. Era preciso ahondar filos6ficamente en el problema y pene-
trar lo mas posible, en primer lugar: en el pensamiento estético de
los autores musulmanes. Con esta nueva perspectiva, es posible que
muchas semejanzas se acentien y aun decidan en pro de la tesis
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