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Critica al pensamiento eurocentrista:
Los aportes de la ciencia islamica
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Resumen

Para entender los procesos historicos es necesario penetrar la
mirada de los que fueron los sujetos, pero que hoy no pueden
dar su testimonio. Dentro de esta nueva vision se encuentra el
debate sobre la historia del pensamiento social. ; Debemos seguir
insistiendo en que el pensamiento nace casi en su totalidad en
Europa, y que alli se ha desarrollado y concentrado? Las de-
mas civilizaciones ;empiezan a tener una relevancia solamente
cuando“toman el tren de la historia” europea, sequn la frase de
Karl Marx? El presente trabajo busca rescatar el aporte de la
filosoffa islamica al pensamiento universal, tratando de colocar
alos pensadores musulmanes en su justa dimension dentro del
largo proceso del racionalismo universalista.
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totélico, occidentalocentrismo, Mahdi, Ciudad Ideal, Kalam,
sharia, batin, dhahir, monosiquismo, malikita, asabiya

Abstract

In order to understand the world, regional and local historical
processes, it is mandatory to comprehend the perspective of
those who experience them but cannot give their testimony
today. Within this new vision of human fate lies the debate on
the history of social thought. Should we continue insisting on the
idea that Europe gave birth, almost entirely, to thought and
that its development is centered on this continent? Do other
civilizations start to matter only when they “take the train”
toward European history, according to Karl Marx’s phrase? The
present analysis tries to rescue the contribution of Islamic
philosophy to universal thought. Simultaneously, it attempts
to attribute the Islamic thinkers their place, in a fair dimension,
within the long process of universal rationalism.
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ace unas décadas, una obra publicada en México por Miguel Ledn

Portilla provocd un gran revuelo. Vision de los vencidos ofrecia una

original manera de entender la historia indigena en México, ya no
desde la perspectiva tradicional espafola, sino desde los ojos de los indios que
no pudieron escribirla.

Para entender los procesos historicos mundiales, regionales o locales es nece-
sario penetrar la mirada de los que fueron los sujetos, pero que hoy no pueden dar
su testimonio. Dentro de esta nueva vision del devenir humano se encuentra el
debate sobre la historia del pensamiento social. ;Debemos seguir insistiendo en
que el pensamiento nace, casi en su totalidad, en Europa; que se desarrolla en Eu-
ropa y que hoy se centra ahi? Las demés civilizaciones empiezan a tener una
relevancia solamente cuando“toman el tren de la historia” europea, segun la frase
de Karl Marx.

Cuando consultamos alguna obra sobre sociologia 0 pensamiento social, en-
contramos casi siempre un enfoque eurocéntrico. El pensamiento chino, indio o
islamico es reducido de manera drastica o simplemente no existe. El origen del
pensamiento, seguin estas obras, se remonta a los griegos, luego a los romanos y
al cristianismo medieval y posteriormente aterrizar en el Renacimiento, la Re-
formay la llustracion.! En general, los pensadores musulmanes ocupan un espa-
cio reducido? o simplemente son ignorados (Sabine, 1982).

1 Cfr.Giner,1982. Salvador Giner dedica un espacio al pensamiento judio y al Pacto como anteceden-
tes del cristianismo, pero no a las civilizaciones madres como la china, la india o la musulmana. Paul
Janet. 1948: t. 1, retoma exactamente el mismo esquema para su obra, pero agrega un ‘capitulo pre-
liminar”para dedicarlo al Oriente:“Moral y politica de la India. Moral y politica de los persas. Mo-
ral y politica de la China”. Frangois Chatelet. 1978, presenta una obra en tres volimenes; en el pri-
mero (“Les mondes divins jusqu'au vin siécle de notre ere”) expone la posicion del Islam en dos
pequefios capitulos:“Lidéologie de I'lslam” (17 paginas) donde aborda la filosofia religiosa islamica
y“Llslam: la conquéte, le pouvoir” (39 paginas) donde aborda la ascension politica del Islam. A
partir del siglo viii (volumen 2:“De I'Eglise a I'Etat, du 1x au xviii siécle”), la obra se enfoca nueva-
mente en el cristianismo medieval y el Renacimiento, para terminar con el mundo occidental mo-
derno y contemporaneo, dejando de lado la riqueza del aporte islamico de estos siglos.

2 Cfr. Strauss y Cropsey. 1996, quienes dedican un pequefio capitulo a Al Farabi (870-950)“El pri-
mer filésofo (islamico) que traté de confrontar, de relacionar y, hasta donde fuese posible, de
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Los autores espafioles son més prolificos para mencionar a los pensadores is-
lamicos cuando describen la historia de la sociologia o de la ciencia politica. Fer-
nando Vallespin (1990) dedica un buen capitulo a“los fildsofos islamicos y sus
ideas politicas”en el cual menciona una gran variedad de autores clasicos musul-
manes como Al Mawardi (siglo xi) para el derecho administrativo en sus Al Ahkam
al-sultaniya wal wilaya al diniya (Normas de gobierno y autoridad religiosa) o Al Ghazali
(m.en 1111) que“llega a teorias politicas a través de la teologia dogmatica, su ver-
dadera preocupacion, y que, ante la existencia de numerosos régulos locales ejer-
ciendo el poder efectivo ante la inoperancia califal, busca armonizar [el] califato®
y [el] sultanato,* que seguin su sistema deben coexistir en colaboracion” (Vallespin,
1990: 333). Esta posicion de Al Ghazali recuerda el largo debate de las investi-
duras que se dio en la Europa medieval entre el papado y el imperio. Pero nunca
0 casi nunca es mencionado cuando se discute esta tematica de las investiduras.

Otros autores musulmanes son analizados, aunque sea brevemente, por Valles-
pin, por ejemplo Ibn Hazm (994-1064) y su Tratado de politica, Abu Yusuf (731-
782) y su Libro de los impuestos, Ibn Qutayba y su Uyun al-ajbar (Tratado sobre el
poder), 1bn al-Mugafa con su texto sobre la buena conducta politica, Al Farabi,®
Avicena (980-1037), Avempace (1070-1138), Ibn Tofail (1110-1185), Averroes
(1126-1198) y sus Comentarios de la obra de Aristdteles, en la cual se basaria
Santo Tomas de Aquino para desarrollar sus ideas filosoficas.

En general se atribuye a los pensadores islamicos una vision localista (isla-
mica), que no corresponde a los intereses de otras regiones y por ello su aportacion
no puede ser tomada mucho en cuenta, como la de los griegos, que fue un pensa-
miento universal. En su introduccion al libro de Al-Farabi, el profesor Rafael
Ramon Guerrero, traductor de la obra, menciona que:

armonizar lafilosofia politica clasica con el Islam, religion que fue revelada por medio de un profeta-
legislador (Mahoma) en forma de una ley divina, que organiza a sus seguidores en una comunidad
politica, y que establece sus creencias asi como sus principios y sus reglas detalladas de conducta.
[...] Laimportancia de Al Farabi en la historia de la filosofia politica consiste en que él recupero la
tradicion clésica y la hizo inteligible dentro del nuevo marco aportado por las religiones reveladas
[...] Hay muchas semejanzas asombrosas entre varios de los rasgos fundamentales del Islam y el
buen régimen considerado por la filosofia politica clasica en general, y por Platon en Las Leyes en
particular. Ambos empiezan con un dios como causa Ultima de la legislacion, y consideran que las
creencias correctas acerca de los seres divinos y el mundo de la naturaleza son esenciales para la
constitucion de un buen régimen politico.” (pp. 205-206).

®  El califato se refiere al poder religioso y temporal. El califa es el vicario de Mahoma.

*  Sultanato es el territorio bajo el control de un sultn o un emperador. Se refiere a un poder exclusiva-
mente politico a diferencia del califato. EI Imperio Otomano fue sélo un sultanato hasta 1517 y
luego reunio tanto el califato como el sultanato.

5 Se puede tener una vision méas amplia de Al- Farabi en su libro Obras filoséfico-politicas (Kitab al-siyasa
al-madaniya), (1992).
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los filosofos arabes hallaron en la filosofia griega elementos de que carecian las teorias
juridicas forjadas por los primeros musulmanes y los acomodaron a las exigencias de
lacomunidad politica islamica. Bajo la influencia de las doctrinas de Platén y de Aris-
toteles, expuestas en Republicay Leyes y en La Etica a Nicomaco y en la Politica, respec-
tivamente, y conocidas directa o indirectamente en el mundo arabe, los fildsofos del
islam supieron proponer una nueva teoria politica cuyos fundamentos no se encontra-
ban yaen las practicas diversas y divergentes de la realidad politica musulmana, sino
en la creencia de que los principios rectores del mejor régimen politico habrian de
proceder Unica y exclusivamente de la razn humana. No creyeron que la razon hu-
biera de limitarse a cuestiones puramente tedricas, sino que, aplicada también a pro-
hlemas préacticos, podia expresarse en exigencias ético-politicas que estuvieran en
consonancia con los resultados tedricos adquiridos. Precisamente por ello, es decir,
por estar influidos por un pensamiento ajeno al islam mismo, la teoria politica que
ellos propusieron no refleja de la mejor manera posible los rasgos distintivos del pen-
samiento politico propiamente “islamico”, como lo prueba la escasa influencia que
tuvieron en el &mbito de la teoria politico musulmana (Al-Farabi, 1992: XV).

Estas observaciones de Rafael Ramon Guerrero nos muestran a pensadores
que rebasan el &mbito del islam para colocarse en la linea del pensamiento uni-
versal. La ciencia politica islamica, como la sociologia més tarde, es una disciplina
tedrica cientifica y no ligada a la l6gica religiosa predominante de la época. A
pesar de esta universalidad, la historia del pensamiento cientifico desde la pers-
pectiva eurocéntrica ha dejado de lado los aportes de autores como Al-Farabi 0
Ibn Jaldun, entre otros.

Estas exclusiones han conllevado que se ignoren las aportaciones de los pensa-
dores arabes y musulmanes en todas las ramas del conocimiento. Dentro de esta
larga lista de fildsofos politicos destaca en particular 1bn Jaldin (1332-1406).° la
figura de mayor trascendencia en el mundo musulman de la época medieval
europea.” Recientemente, gracias a los esfuerzos de intelectuales como Yves La-
coste (1978), se ha tratado no sdlo de rescatarlo, sino de considerarlo como el fun-
dador de la sociologia,® porque desarroll6 importantes conceptos sociol6gicos

®  Su obra maestra es EI Mugadima. Tarij el alama (La Mugadima. Historia universal), (1979). Existe
una traduccion al castellano de Juan Feres con un estudio preliminar, revision y apéndices de Elias
Trabulse, no siempre acertada, publicada en México en 1977 por el Fondo de Cultura Econdmica
bajo el titulo de Introduccion a la Historia Universal.

" Hago énfasis en que se trata de la época medieval europea, porque en realidad para el mundo isla-
mico los siglos del vii al xv fueron su periodo de mayor produccion intelectual en todos los campos
del saber; algebra, medicina, filosofia, sociologia, historia.

& 1bn Jaldin acufid la palabra 1lm el lytimaa, la ciencia de la sociedad o de lo social (0 sociologia).

20



CRITICA AL PENSAMIENTO EUROCENTRISTA

como las fuerzas sociales, el hecho social y las leyes sociales. Su obra enfatiza tanto el con-
flicto social como la solidaridad, lo que lo inserta tanto en la perspectiva funcio-
nalista como en la del conflicto. Estos elementos convierten a Ibn Jaldun en un
autor central del pensamiento socioldgico, pero también del econdmico y del
filosofico.

En este ensayo se presenta una reflexion general sobre el eurocentrismo, con
el objeto de plantear unavision no occidentalizada para el pensamiento mundial
y se destacan algunas contribuciones del pensamiento islamico a la ciencia social.

Critica al pensamiento del eurocentrismo

En las obras occidentales de Europa, Estados Unidos y América Latina (por ser
hija del pensamiento del viejo continente) hay una ldgica occidentalocentrista
de la historia humana, que tiende un puente entre Grecia (una Grecia europei-
zada) y Europay su culminacion: Estados Unidos, aun cuando la historia univer-
sal ha tenido otros centros importantes de pensamiento: China, India, Egipto, el
mundo islamico, entre otros, en los periodos durante los cuales Europa era una
periferia atrasada.

Para revisar el desarrollo de la sociologia o de la filosofia politica debemos re-
plantear también la idea de la historia universal, que en su version actual es la
historia mundial vista desde una perspectiva eurocéntrica. Partiendo de la criti-
ca realizada por Samir Amin (1989) sobre la europeizacion de la historiay de la
teoria de la dependencia (con su centro y periferia), podemos plantear una recons-
truccion de la historia mundial y del pensamiento social, desde una concepcion
universalista. De la misma manera, la historia del pensamiento también fue
europeizada y confiscada como un aporte exclusivo del viejo continente y, hoy,
de Estados Unidos. Para lograr un enfoque universalista de la historia y del pensa-
miento social es necesario revisar los planteamientos eurocéntricos.

En efecto, la historia del pensamiento filosofico o socioldgico se ha abordado
bajo dos enfoques: el sistematico (Martindale, 1971) y el historico (Zea, 1983;
Pokrovsky, 1966). Sin embargo, salvo pocas excepciones, la gran cantidad de obras
publicadas deja de lado dos aspectos fundamentales para una cabal comprension
del desarrollo del pensamiento social: las condiciones materiales de la produc-
cion del pensamiento social y el aporte no europeo a la historia de las ideas.

L os textos que encontramos conciben el proceso filosofico como un desarrollo
ahistorico, dejando de lado las condiciones materiales de la produccion teorica
humana, esto es, la historia social y econdmica que condujo al surgimiento de
una necesidad filosofica o simplemente de un conocimiento cientifico. Inclusive,
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hasta la ciencia tiene por fuerza una relacion con el contexto social y no puede
desprenderse de la realidad del investigador.

En 1931, en el Segundo Congreso Internacional de Historia de la Cienciay
la Tecnologia, celebrado en Londres, Boris Hessen, entonces director del Instituto
de Fisica de Mosc y miembro de la Presidencia del Consejo Cientifico Estatal de
la Unidn Soviética, presentd un trabajo titulado“Las raices socioecondmicas de la
mecénica de Newton”.

El trabajo presentado por Hessen ante el Congreso se considera, por lo ge-
neral, como la exposicion clasica de los criterios externalistas sobre el desarrollo
de la ciencia.

El analisis que en él se realiza de los Principios matematicos de la filosofia natural, la
obra cumbre de Isaac Newton, es un intento por mostrar que la tematica de esta obra,
tanto como la de la fisica de esa época, no es sino un reflejo o derivacion de los pro-
hlemas técnicos a que entonces se enfrentaba la produccion material (Pruna, 1989:
69-145).

Aunqgue no podemos establecer una mecanica del pensamiento con base en
las condiciones materiales, es necesario entender como interactdan la creacion
intelectual y el medio ambiente. Desde este punto de vista,

se hace una division de los diversos problemas que se han venido planteando en la
filosofia, ofreciéndose una vision mas o menos esquematica de cada uno de ellos sin
relacionar los unos con los otros ni, mucho menos, sin relacionarlos con el hombre
y el mundo que los provocaron. Se realiza una verdadera disecacion ofreciéndose
esquemas muertos de problemas que conmovieron a hombres que, como nosotros,
se jugaban en ellos toda su existencia (Zea, 1983: 5).

Para lograr una aprehension total del pensamiento filosofico, el analisis de la
realidad social del periodo en cuestion es fundamental. La historia humana es
parte de la génesis del pensamiento. Sin embargo, “se ha discutido si el aspecto
economico de la coexistencia humana determina las ideas morales y religiosas
(como dijo Karl Marx), o si las ideas morales de origen religioso dan un impulso
especial al desarrollo econdmico (como afirma Max Weber), o si la relacion es
mas compleja de lo que suponen ambas teorias” (Timasheff, 1986: 21). La produc-
cion intelectual no es un efecto mecanico de las condiciones econdmicas, ni el
desarrollo de los medios de produccion es un producto de las ideas. Hay una co-
rrelacion entre la realidad social y la produccion, sin limitarla a una relacion
causal y mecanica.

22



CRITICA AL PENSAMIENTO EUROCENTRISTA

Asi, no podemos excluir la validez del enfoque sistematico, sino tan solo mos-
trar sus limites. Si analizamos la obra clasica de Martindale, ya sefialada, po-
demos ver la relacion entre las teorias modernas y sus planteamientos inicia-
les. Desde el punto de vista de la sistematizacion analitica, la presentacion de las
escuelas nos permite sequir el proceso exclusivamente tedrico del desarrollo del
pensamiento.

Si tratamos de ver la obra de Karl Marx, su genio creador no se debe a ninguna
generacion esponténea, él es parte de una larga lista de pensadores de la teoria
del conflicto que puede encontrarse desde las obras de Polibio o incluso en la eco-
nomia clasica (Adam Smith o Thomas Malthus) y en la célebre frase de Hobbes
en su Leviathan (1950):“el hombre es un lobo para el hombre”, pero también en
Ibn Jalddn o en Al-Farabi. Esquematizar asi la evolucion del pensamiento deja
de lado el aspecto ideoldgico de los planteamientos tedricos para enfatizar los
aportes conceptuales dentro de la misma escuela socioldgica.

La otra sistematizacion que muy amenudo hallamos, en particular en las obras
de la otrora Unidn Soviética, es la separacion no en escuelas de pensamiento,
sino entre idealismo y materialismo, lo que reduce a dos enfoques la historia de
la filosofia. Esta postura anterior tiene su logica intrinseca, pero deja de lado la
riqueza intelectual y los aportes de varios pensadores que no pueden estar esque-
matica y rigurosamente en una u otra de las dos grandes corrientes.

El analisis del pensamiento filosofico o sociolégico desde una perspectiva
historica se restringe a las ideas europeas, excluyendo por completo los aportes
extracontinentales. Las obras, por ejemplo, sobre sociologia, se limitan a apor-
tes parciales, en general, del siglo xix. Si el bautismo de esta ciencia como tal en
una lengua europea (francés) se debe a Augusto Comte, los aportes a la teoria
socioldgica se remontan lejos en la historia. En varias obras como la de Ray-
mond Aron Las etapas del pensamiento socioldgico, (1980); de Nicholas S. Timasheff,
La teoria sociolégica, (1986) o de W. J. H. Sprott, Introduccién a la sociologia, (1964)
entre otros textos,® los autores citados se refieren a un nimero reducido de pen-
sadores entre los cuales invariablemente aparecen Comte, Marx, Parsons, Weber
y Durkheim, pero ninguno que no haya sido europeo.

Recuperando la perspectiva historica de la filosofia que autores como Leo-
poldo Zea (1983) o Pedro D. Armada (1986) nos ofrecen, el inicio del pensa-
miento filosofico se da con la“Edad Clasica” griega, luego aparece la retoricay el
derecho romano, la escolastica medieval y el racionalismo del renacimiento. Todo
indica, seguin estos planteamientos, que en Europa es donde nace y se desarrolla

® Cfr. ademas, s/a, Introduccion a la Sociologia, 1985.

23



|zTAPALAPA 57 * ANO 25 ¢ juLlo-DICIEMBRE DE 2004

el pensamiento, y donde sigue concentrado en los centros de poder econémico
del mundo occidental.

Esta vision eurocentrista excluye las contribuciones externas a la civilizacion
del viejo continente y reduce el conocimiento universal a una obra exclusivamente
europea. Sin embargo, Grecia no aparece de una manera espontanea, sino que se
situa dentro de un conjunto de civilizaciones contemporaneas como la egipcia,
la persa, la india, la babilonica y la china, aunque esta Ultima, por su aislamiento
historico, solo tardiamente logro influir a las demas sociedades.

Egipto produce antes que ningln otro pueblo el concepto de la vida eterna y de la
justicia moral inmanente que abrira la via al universalismo humanista. En cualquier
otra parte, incluso en la Grecia prehelenistica, la situacion de eso que mas tarde se
ha llamado‘el alma”y el destino del ser humano después de su muerte, siguen siendo
inciertos, vagos y ambiguos. Los‘espiritus de los muertos”son mas bien temores a su
poder maléfico de intervenir entre los vivos. Puede medirse entonces el progreso
que ha representado la invencion del “alma inmortal”y de la“recompensa o castigo
individualizados”, basados en una moral universal que escruta los méviles y las inten-
ciones de las acciones humanas [...] El logro moral universalista egipcio sera la piedra
angular del pensamiento humano ulterior [...] El universalismo moral de Egipto no
se abrird camino sino tardiamente, con Sécrates y Platon (Amin, 1989: 30-31).

Si analizamos la sintesis neoplatoniana que representa Plotino es posible
descubrir con claridad los origenes de su pensamiento en una conjuncion de ele-
mentos egipcios, caldeos e indios. En primer término, afirma el predominio de
la nueva preocupacion metafisica; la busqueda de la verdad absoluta, de los princi-
pios ultimos y de la razon de ser del universo y de la vida.

En segundo lugar considera que esta verdad absoluta implica necesariamente el
reconocimiento de la existencia del alma, individualizada e inmortal [vision egipcia
de laidea de lainmortalidad del alma, Z. Z.] [...] En tercer lugar, invita a completar
la busqueda de la verdad por la razon dialéctica mediante la practica del ascetismo.
Llegada de la lejana India a través de los persas en los tiempos de Alejandro [...] En
cuarto lugar, cede a la propension de una construccion cosmogonica y acepta, en este
plano, la heredada de la tradicion caldea (Amin, 1989: 42-43).

El andlisis del caso de Plotino, y no es el nico, muestra la convergencia de

los aportes egipcios, persas, caldeos e indios en un amalgama de corte*tipicamente
helenistico”. De manera paralela al pensamiento griego, en China se desarrollaban
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profundas teorias filosoficas y politicas que en algunos puntos son precursoras
inclusive del pensamiento de la Ilustracion. Confucio (551-479 a. C.), tedrico
del “orden y de la observancia de la ley”, marcé profundamente la historia del
pensamiento chino hasta la revolucion maoista.

Su contraparte, Mo Tsi (479-381 a. C.), tiene resonancias contemporaneas
en su manera de abordar la cuestion del origen del poder estatal. Para €l, los hom-
bres vivian sin tener leyes, ni gobierno, por eso eligieron a un hombre inteligente
y capaz, y para ayudarlo designaron a tres consejeros, los ministros. Lo hicieron
no para que se volvieran ricos, sino para servir al pueblo. EI poder del rey no
puede ser ilimitado. Al contrario, debe haber una concordancia entre el sobe-
rano y el pueblo. La teoria sobre el origen del poder de Mo Tsi recuerda la tesis
de El contrato social de Rousseau (1966) que se desarrollé 22 siglos después y
(elaborada hace més de dos milenios) es considerada una expresion revolucionaria
para su tiempo, el siglo xviir.

Con Lao-Tseé (siglo vi y v a. C.) entramos a la tendencia materialista de la
filosofia china que busca explicar el mundo no por la voluntad divina, sino por
las leyes naturales. Una de estas Ultimas establece el constante movimiento que
lograllegar a la unidad mediante las contradicciones, principio basico de la dialéc-
tica que Hegel y Marx desarrollaron hasta el siglo xix.

La historia de la filosofia no se inicia solamente en Atenas, sino que tiene su
origen en varias cunas del pensamiento: China, la India, Mesopotamia, Egipto 0
Mesoamérica. A pesar de que las compilaciones actuales enfatizan el caracter
eurocentrista del desarrollo filoséfico o politico, en una obra del siglo antepasado
(1864) sobre Historia de la Ciencia Politica, Paul Janet (1948) rescata los plantea-
mientos‘del Oriente” en su capitulo preliminar, aunque solo trata los aportes de
la India, Persiay China. La obra de Pokrovski no tiene elementos nuevos signifi-
cativos; retoma, también en 20 paginas, las teorias politicas del antiguo Oriente
(Pokrovski, 1966).

De la misma manera, el salto del derecho romano a la escoléstica medieval
no se detiene en el aporte islAmico al conocimiento universal porque, segun el
planteamiento occidental, sélo fue una“retransmision” de la filosofia griega. De
nuevo, tal juicio revela las ideas eurocentristas del desarrollo cientifico. En efecto,
el pensamiento islamico toma las bases de esas fuentes: tanto de los griegos como
de la India, Persia y, mas tarde, de China, pero las enriquece con elementos origi-
nales. Inclusive, Santo Tomas, el padre de la escolastica medieval, llegd a penetrar
el pensamiento aristotélico a través de los Comentarios de Averroes.

El periodo islamico proporciono, ademés del &lgebra (Al Jawarizmi), las mate-
maticas, la medicina (1bn Sina o Avicena) y la astronomia (Al-Biruni), grandes
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pensadores como El Ghazali, considerado como el racionalista del islam, o 1bn
Tofail, que proponia en su obra Hay Ibn Yaqdan, el caracter social del conocimiento,
rechazando la nocion idealista del descubrimiento individual de la ciencia que
encontraremos en Daniel Defoe con su Robinson Crusoe.

Uno de los casos mas sobresalientes del periodo final de la Edad de Oro isla-
mica, en la segunda mitad del siglo xiv, lo constituye Ibn Jaldun (cfr. Ibn Jalddn,
1979y Nassif 1982). Sus precisiones sobre el analisis historico dejan de lado el
viejo esquema de una historia enfocada a la biografia de los reyes o a la voluntad
divina para entender a la historia como fendmeno social. Jaldun sostenia que la
economia era el motor de la historia, tesis que Marx y Engels esbozaran hasta el
siglo xix. Los sefialamientos jaldunianos para analizar el devenir de las sociedades
fueron inclusive retomados por el propio Engels.

En un articulo publicado en Die Neue Zeit entre los afios 1894 y 1895, Engels
escribio:

El islam se acomoda bien a los orientales, especialmente a los &rabes, esto es, por un
lado, los hombres de las ciudades que practican comercio y la industria y, por el otro,
los beduinos némadas. Pero, hay aqui la semilla de una colision periddica. Los
hombres de la ciudad al hacerse opulentos y ostentosos, se vuelven laxos en la obser-
vancia de la“Ley”. Los beduinos, pobres y, por lo tanto, de costumbres austeras, con-
templan con envidia y deseo la riqueza y el placer. Se unen bajo la direccién de un
profeta, un Mahdi, para castigar al infiel, para restaurar la ley ceremonial y la verdadera
fe y, como recompensa, la apropiacion de los tesoros de los infieles. Cien afios mas
tarde, naturalmente, se encuentran exactamente en el mismo punto que sus ante-
cesores. Es necesaria una nueva purificacion. Surge un nuevo Mahdi. El juego vuelve
a comenzar (Engels, cit. en Geller, 1986: 71).

A pesar de algunas imprecisiones (confundir el Mahdi, Mesias, con el profeta)
0 de posiciones no cientificas (la envidia de los beduinos, el islam se acomoda a los
orientales), el texto anterior hubiera podido ser extraido de la Mugadima, de 1bn
Jaldn.“Es obvio que Engels, entonces, habia tenido acceso a las ideas de 1bn Jal-
dan. La existencia de una traduccion le ahorro la necesidad de aprender un len-
guaje semitico, por el cual, como escribid a Marx, sentia aversion. De hecho, Marx
habia anotado a Kovalesky, cuyo capitulo sobre Argelia contenia la traduccion
de Ibn Jaldun, hecha por Slane, en su bibliografia” (Geller, 1986: 71-72).

Para rescatar el aporte de todas las sociedades al pensamiento universal, de-
bemos dejar de lado la vision eurocentrista que desconoce o margina la profun-
didad de los planteamientos extraeuropeos.
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El eurocentrismo es un fenémeno especificamente moderno cuyas raices no van mas
alla del Renacimiento y que se ha difundido en el siglo xix. En este sentido constituye
una dimension de la cultura y de la ideologia del mundo capitalista moderno. El
eurocentrismo no es una teoria social, que por su coherencia global y su aspiracion
totalizadora pretenda dar la clave de la interpretacion del conjunto de problemas
que la teoria social se propone dilucidar. El eurocentrismo no es mas que una defor-
macion, pero sistematica e importante, que la mayoria de las ideologias y teorias so-
ciales dominantes padecen (Amin, 1989: 9).

Un acercamiento mas completo hacia una verdadera historia de las ideas filoso-
ficas y de la historia universal debe pasar por una revision estructural de los en-
foques clasicos. Solo asi podemos entender el concepto de la universalidad del
conocimiento. EI pensamiento europeo exclusivista y etnocentrista, dominante
desde el renacimiento, ha llegado a un impasse historico, como el islamico en su
tiempo o el egipcio faradnico.

Reconstruir la historia del pensamiento

Después de la critica a la historia del pensamiento, es posible proponer una re-
construccion de la historia universal desde una perspectiva de la teoria de la de-
pendencia.

El enfoque de la dependencia parte de un centro y una periferiay muestra la
hegemonia que ejerce el primero sobre el segundo, en todos los niveles estructu-
rales. Esta conceptualizacion nos permite ver en la historia universal una sucesion
de centros de poder que en un momento historico fueron dominantes e impusie-
ron su vision sobre el resto de la periferia. La obra de 1bn Jaldin escrita en el
siglo xiv y su titulo de Historia universal (que en realidad analizaba a la region is-
lamica) es sintomatica de la idea de que la historia universal de aquel tiempo no
eralo que sucediaen la Europa atrasada, sino en el mundo islamico desarrollado.

El entendimiento de los procesos humanos debe partir de la evaluacion de
los centros hegemonicos en el momento historico analizado y entender a la peri-
feria desde este enfoque de la dependencia. Sin embargo, debido a la regionaliza-
cion existente, la influencia de los centros no abarca a la totalidad universal del
momento, sino a una region historicamente dada. Con el triunfo del capitalismo
enel siglo xix y con la creacion de un mercado mundial, Europa logra imponerse
al resto del planeta y convertirse en un nuevo centro.

Elinicio de la historia con la escritura no puede interpretarse desde la perspec-
tiva eurocéntrica, pues la aparicion del alfabeto o de los ideogramas no fue un
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producto europeo. La historia universal empieza en China (con su area de in-
fluencia, Japon y Corea), en la India, en Mesopotamia, en Egipto o en la region
inca o los altiplanos mexicanos. Lo que sucedia fuera de estos centros era marginal
en el proceso universal.

Hasta el surgimiento del imperio romano, es alrededor de las grandes cuencas
hidraulicas que la historia universal se desarrolla: el Nilo, el Tigris y el Eufrates,
el Indoy el Ganges, el Rio Amarillo, el lago Titicacay el valle del Anahuac. Grecia
no es un fendmeno aislado, sino parte de la historia de Asia suroccidental. Los
aportes helénicos no pueden interpretarse fuera de las contribuciones regionales:
la escritura (fenicia) o las matematicas (Egipto y Mesopotamia). La historia de las
Américas tuvo su propio desarrollo aislado del resto del mundo, por la falta de
comunicacion, hasta la Conquista espafiola, con los demas centros de poder.

Con el imperio romano, el Mediterraneo desplaza a las cuencas hidraulicas de
Egipto y Mesopotamia, pero las del lejano Oriente y de las Américas permanecen.
Durante casi 20 siglos, el mar mas grande del mundo se convierte en el centro de
la historia universal, conjuntamente con otros centros (China, el Anahuacy el im-
perio inca). La India, que subsistio como centro auténomo durante el periodo ro-
mano, fue absorbida con el auge islamico (siglos vii al xir). Europa (salvo Roma)
no presento ningln avance ni en las ciencias ni en el pensamiento durante esta
fase del desarrollo universal. Como periferia, se nutria de los centros de poder.

Laemergencia de Europa occidental se inicia con la decadencia del islam, aun-
que durante varios siglos tiene que compartir con el imperio otomano (europeo
y asiatico) el papel de centro en la cuenca del Mediterraneo. Con el desplazamien-
to de esta Ultima como pilar de una parte de la economia mundial (excluyendo a
Chinay alas Américas), el Atlantico se vuelve el nuevo centro. La historia univer-
sal empieza a tener como columna vertebral a Europa occidental y posteriormente
a Estados Unidos, mientras los viejos centros entran en un profundo letargo.

A partir del ultimo cuarto del siglo xx, el centro universal se desplazd poco a
poco hacia el Pacifico que podria, si Europa pierde su posicion, ser el nuevo cen-
tro de la historia universal del siglo xxi.

Una cierta tradicion occidental ha limitado el aporte filosofico islamico a una
simple traduccion de los autores griegos, borrando la originalidad que durante
mas de siete siglos (del vin al xv) caracterizo el pensamiento en el seno del islam,
desde Al-Kindi hasta Ibn Jaldun, pasando por Al-Farabi y Averroes, por citar
sdlo a algunos de los mas representativos. Durante la Edad de Oro del islam,
cuando el Occidente se encontraba en sus‘siglos oscuros”, los pensadores arabes
y musulmanes rescataron tanto la filosofia de la vieja Persia como de la India, de
Chinay, sobre todo, de laantigua Grecia. El pensamiento aristotélico fue decisivo
a partir de Al-Kindi en el desarrollo de una escuela helenistica islamica.
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El rescate del pensamiento de Aristdteles y su analisis ha permitido a los
pensadores islamicos transmitir a la Europa medieval una filosofia original que
no siempre fue juzgada con objetividad, mucho mas a partir del siglo xix, cuando
el Occidente buscd borrar los aportes no europeos en la gran tradicion del pensa-
miento universal.

Los aportes de la civilizacion islamica a la cultura fueron diversos. Al-Jawa-
rizmi creo las matematicas, pero toda una escuela florecié en la Casa de la Sabi-
duria*®sobre la ciencia de los nimeros y los algoritmos. En astronomia, los mu-
sulmanes rebasaron a los griegos con los aportes de la longitud y la latitud y la
elaboracion del seno trigonométrico. En medicina, nombres como Rhazes o Avi-
cena marcaron esa disciplina durante varios siglos. En la Sorbona, El canon, de
Avicena, seguia siendo uno de los tres libros obligatorios para el estudio de la
medicina hasta el siglo xvii.

En este pequefio ensayo nos centraremos exclusivamente en algunas figuras
del pensamiento filosofico islamico. Hemos tomado como punto de partida a
Al-Kindi, calificado como el gran traductor de los griegos, para luego analizar
la filosofia politica de Al-Farabi, el Segundo Maestro (Aristoteles es considerado
el primero), como fue llamado durante la Edad Media en Europa. Averroes tiene
un lugar excepcional en el pensamiento helenistico islamico. Es su punto culmi-
nante, pero también su dltimo gran comentarista. No podiamos cerrar este breve
trabajo sobre el pensamiento islamico sin mencionar a Ibn Jaldin, el verdadero
padre de la sociologia.

Los aportes islamicos al pensamiento universal
El Filosofo de los Arabes: Al-Kindi

Abu Yusuf Yaqub ibn Ishaq al-Sabbah Al-Kindi nacié hacia el 800 y murié en
873" de laera cristiana; es llamado el Fil6sofo de los Arabes (también fue designado
por Jeronimo de Cardano* en su obra De Subtiliate como uno de los diez cientificos
mas importantes de la humanidad). Alkindus (como fue conocido en la Edad

10 | aCasade la Sabiduria (Bayt Al Hikma) fue fundada durante el califato de Al Mamun en 833y se
convirtio en un centro de irradiacion del pensamiento revolucionario islamico.

' Tanto la fecha de nacimiento de Al-Kindi como la de su muerte son inciertas. Henry Corbin
(1986) menciona las siguientes fechas 796-873. En otros textos se fijan las fechas de 800 a 873.

2 Cfr. Al-Kindi en http://www.trincoll.edu/depts/phil/philo/phils/muslim/kindi.html.
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Media) buscd conciliar la filosofia griega con la teologia islamica, creando la
escuela neoplatonica del pensamiento islamico, en la cual se enfatiza la prioridad
de la fe sobre la razon.

E| Fildsofo de los Arabes debe su nombre al impulso que dio a las traducciones
de los textos griegos*® y a su inmensa obra que llega a los 241 titulos'* (astronomia,
16; aritmética, 11; geometria, 32; medicina, 22; fisica, 12; filosofia, 22; l6gica,
nueve; psicologia, cinco; arte y musica siete), la mayoria perdida el dia de hoy.
Una gran parte de su obra fue traducida durante la Edad Media por Gerardo de
Cremona. Algunas obras en latin de Al-Kindi han persistido, como Tractatus de
erroribus philosophorum, De Quinque Essentiis, De Somno et visione, De Intellectu. En
los afios sesenta del siglo pasado se encontraron varias obras suyas en Estambul
y se publicaron algunos de sus textos: Sobre la filosofia primera, Sobre la clasificacion
de los libros de Aristdteles y el original arabe de Sobre el intelecto.

Kufah, ciudad natal de Al-Kindi era uno de los centros intelectuales mas
importantes de la época abasi®® durante el siglo 1x, cuando el pensamiento cienti-
fico islamico fue sacudido por las traducciones de los textos griegos, en particular
durante el reinado del califa el Mamun (813-833) con la fundacion de la Casa
de la Sabiduria (Bayt El Hikma), principal centro del pensamiento islamico y
semillero de intelectuales. Tanto Al-Kindi como Al-Jawarizmi (fundador del &l-
gebra) y los hermanos Banu Musa (matematicos) fueron asignados a la academia
de la Casa de la Sabiduria convirtiéndola en la principal biblioteca del mundo
hasta su destruccion en 1258 por Gengis Kan.

Ademas de pensador, Al-Kindi fue también un matematico, astrélogo, quimi-
¢o, gedgrafo y masico de renombre, pero su obra filosofica es la que ha perdurado.
Su pensamiento filosofico fue profundamente influido por Aristételes (aunque
no tradujo sus obras, las reviso en particular para los conceptos nuevos en arabe)
y por Platon. Escribié muchas obras sobre aritmética, los nimeros indicos, la
armonia de los nimeros, la multiplicacion de los niimeros, las cantidades relativas,
la medicion del tiempo 'y de las proporciones, el espacio y el tiempo, etcétera.

Su teoria sobre las paralelas sigue siendo un ejemplo de una profunda re-
flexion: ;pueden existir dos lineas que no son paralelas y que no se cruzan (o
se cruzan en el infinito)? También desarroll6 teorias sobre la luz y la vision,

B Instigadas por €él se tradujeron la Teologia y la Metafisica de Aristdteles y la Geografia de Tolomeo,
entre otras obras.

W Cfr. http://www-gap.dcs.st-and.ac.uk/~history/Mathematicians/Al-Kindi.html en particular el
articulo"Abu Yusuf Yaqub ibn Ishaq al-Sabbah Al-Kindi”, de J. J. O'Connor y E. F. Robertson.

15 Ladinastia abasf, la segunda del islam, rein6 durante 500 afios (750 a 1258) desde Bagdad y fue du-
rante sus primeros siglos que nacié la Edad de Oro del islam.
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corrigiendo las ideas griegas anteriores. Sus comentarios sobre Arquimedes y la
medicion del circulo (geometria esférica) recibieron mucha atencion solamente
hasta 1993, cuando se volvio a publicar su texto, mil afios después.'® Sus libros
sobre el sistema numérico sentaron las bases de la aritmética moderna, contri-
buyendo, con Al-Jawarizmi al desarrollo del &lgebra.

Sus ideas en quimica se oponen a la alquimia de su época, en particular en lo
relacionado con la transformacion de los metales en oro, suefio del pensamien-
to alquimista de la Edad Media. Sus contribuciones en la dptica geométrica ins-
piraron la investigacion cientifica de Roger Bacon.

En farmacologia, Al-Kindi resolvio los dilemas existentes en las dosis nece-
sarias en la administracion de los medicamentos, con la redaccion de una ver-
dadera enciclopedia médica. Como musico, escribi6 sobre la armonia de los
sonidos y llegd a intuir la transmision de los sonidos por medio de ondas.

Su pensamiento parte de la idea de dividir el conocimiento en ciencias hu-
manas (como laldgica o la filosofia) y una ciencia divina reservada a los profetas,
pero son dos formas complementarias del conocimiento del mundo. La influencia
que recibid de los griegos va desde la Teologia, de Aristételes, a De Anima, de Ale-
jandro de Afrodisia, texto que inspira su obra Sobre el intelecto (Fil-Aqgl), donde di-
vide el intelecto en cuatro partes, lo cual sera retomado tanto por los filésofos
musulmanes como por los cristianos.

Junto con sus colaboradores y discipulos, como Al-Balji que sostenia que los
atributos de Dios existentes en el Coran provienen del siriaco, 0 Al-Sarajshi, au-
tor de un alfabeto fonético y de un tratado sobre los estoicos, Al-Kindi establecid
los cimientos de la filosofia helenistica islamica en la Casa de Sabiduria.

El Segundo Maestro: Al-Farabi

EI Magister Secundus de la Edad Media (Aristoteles fue designado el Magjister Pri-
mus) conocido como Al Farabi nacio cerca de la ciudad de Farab, en Transoxiana,
en el 870% (y muri6 en 950 a la edad de 80 afios) como Abu Nasr Mohammad
Ibn Mohammad 1bn Tarjan Ibn Uzalagh Al Farabi. \erdadera enciclopedia (cuen-
ta la leyenda que sabia setenta idiomas, entre ellos el turco, el persa, el arabe y el
griego) (Corbin, 1986: 225), estudio gramatica, filosofia, musica, matematicas y
ciencias. Al Farabi veia su vocacion como el gran filésofo que debia rescatar la
%6 J.J. O'Connor y E. F. Robertson, “Abu Yusuf Yaqub ibn Ishaq al-Sabbah Al-Kindi”, en http.//

www-gap.dcs.st-and.ac.uk/~history/Mathematicians/Al-Kindi.html
7 Mahdi (2000), da la fecha de 870, mientras que Henry Corbin. (1986) menciona la fecha de 872.
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sabiduria que nacié en Mesopotamia y en Caldea, transito por Egipto, paso a
Grecia, y debia volver a su tierra natal.

A pesar de que la mayoria de sus obras se han perdido, todavia son conocidas
117: 43 sobre l6gica, 11 sobre metafisica, siete sobre ética, siete sobre ciencia po-
litica, 17 sobre musica, medicina y sociologia y 11 comentarios acerca de las
obras griegas.®

Dentro de sus principales obras encontramos Fusus al-Hikam que durante
muchos siglos fue la obra basica en muchas instituciones educativas tanto isla-
micas como occidentales; Kitab al-ihsa al ‘Ulum, que presenta de una manera muy
didactica las ciencias de la épocay el porqueé de su importancia, y Ara ahl al Madina
al-Fadila, contribucion temprana a la ciencia politica y a la sociologia.

Podemos enfatizar tres puntos de la filosofia de Al Farabi:

Su tesis sobre la diferencia no solamente 16gica, sino metafisica, entre la
esenciay la existencia de los seres creados. La existencia no es un caracter
constitutivo de la esencia, es un predicado, un accidente de ésta.

Su teoria sobre el intelecto: la emanacion de la primera inteligencia a partir
del primer Ser (Dios) y sus tres actos contemplativos (que generan una
triada: una nueva inteligencia, una nueva almay un nuevo cielo) y que se
repiten en cada una de las inteligencias jerarquizadas hasta la décima (la
inteligencia agente). Las primeras esencias divinas, los astros-dios en Aris-
toteles, se vuelven en Al Farabi inteligencias separadas, que Avicena calificara
de angeles.

Su teoria de la ciudad ideal (Mahdi, 2000) (al Madina al-Fadila o la ciudad
virtuosa) tiene una huella griega por su inspiracion platnica, pero responde
alas aspiraciones filosoficas y misticas de un pensador del islam. Su ciudad
abarca el conjunto de la humanidad y no solamente una porcion de ella.
Esta ciudad tiene al profeta-lmam* como guia supremo, teoria que fue
retomada por la escolastica judia, en particular en Maimoénides. La Ciudad
Virtuosa no es un fin en si, sino el medio para llegar a la felicidad final de
los hombres.

En su Catalogo de las ciencias (Kitab al-ihsa al ‘Ulum), el Segundo Maestro precisa
que su proposito al escribir este libro

18 Cfr. Al Farabi, en http://members.tripod.com/~wzzz/FARABI.html.
19 ElImames el guia de los hombres, quien para Al Farabi tiene todas las virtudes humanas y filosofi-
cas. Un Platon revestido del profeta Mahoma.

32



CRITICA AL PENSAMIENTO EUROCENTRISTA

..esenumerar las ciencias conocidas como tales, dar a conocer todo lo que comprende
cada una, las partes de aquellas que las tienen, y lo que comprende cada una de estas
partes. Hemos dividido este libro en cinco articulos: 1°, sobre la ciencia del lenguaje
y sus partes; 2°, sobre la ciencia de la [6gica y sus partes; 3°, sobre la ciencia de las ma-
tematicas, que comprende: la aritmética, la geometria, la ptica, la astronomia, la
matematica, la musica, la ciencia de los pesos y la ciencia de ingenieria; 4°, sobre la fi-
sicay sus partes, y la metafisica con las suyas; 5°, sobre la politica, el derecho y el Ka-
lam (teologia).?

En la quinta parte de la obra referida, Al Farabi nos da una clara definicion
del porqué del estudio de la ciencia politica y de su alcance. Esta se ocupa de las
diversas clases de acciones y costumbres voluntarias, de los habitos, caracteres,
inclinaciones y disposiciones naturales de los cuales derivan aquellas acciones y
costumbres; de los fines por los cuales se obra; de como conviene que existan en
el hombre, y cual es la manera de ordenarlos en la direccidn en que conviene que
existan en él,y lamanera de conservarlos. Distingue entre los fines por los cuales
se realizan las acciones y se usan las costumbres. Su obra

...analiza las acciones y las costumbres, y demuestra que aquéllas de las cuales se ob-
tiene lo que realmente es felicidad, son las obras buenas, honestas y virtuosas, y las
que no producen esto son las malas, deshonestas e imperfectas; que la causa de que
existan en el hombre es para que los actos y costumbres buenos sean puestos en
préctica en las ciudades y en las colectividades ordenadamente y se cumplan en co-
mun. Demuestra que todo esto no puede adquirirse sino mediante una autoridad
[...] Tal poder es el reino y la realeza, u otro nombre que quiera el hombre darle; la
politica es el efecto de esta fuerza (Al Farabi, 1953).

Para Al Farabi la autoridad es de dos clases: una, la que hace posibles las ac-
ciones, costumbres y habitos voluntarios, de los que naturalmente se deriva lo
que realmente es la felicidad... y la otra aquella que hace posible a las acciones y
disposiciones de las cuales se derivan cosas que parece que son felicidad, sin que
realmente lo sean, y ésta es la autoridad ignorante. Esta dltima clase se subdivide
en otras muchas, y cada una de ellas toma el nombre del fin que se propone y sir-
Ve, y seran tantas como sean las cosas que busque en calidad de fines o intenciones:
si busca las riquezas, se llamaré autoridad de la avaricia; si va tras los honores, se

2 Introduccion de Al Farabi. Catalogo de las ciencias (1953), traduccion de Angel Gonzélez Palencia,
quien ofrece también una version en latin y el texto arabe original.
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llamara autoridad de la vanagloria; y si se preocupa de otra cosa distinta, sera
nombrada con el nombre de las cosa que tenga por fin.

Kitab al-ihsa al ‘Ulum demuestra que el poder real bueno se compone de dos
fuerzas: una, la que se funda sobre las leyes universales; otra, la fuerza que el
hombre adquiere mediante la produccion de acciones civiles y mediante la préactica
de operaciones. La filosofia politica da las reglas generales en todo lo que a ella
toca respecto de los actos, costumbres, habitos voluntarios y demas asuntos en
que se ocupa, y da también los planes para medir estas acciones en cada caso y
en cada tiempo, y ensefia como, con qué y con cuanto hay que medirlas.

Estudia también los modosy las habilidades de gobernar, y los medios que es preciso
poner en practica cuando se han convertido en ignorantes las ciudades, para que
vuelvan ala primitiva situacion. Demuestra, ademas, cuantas cosas integran lafuerza
real buena, pues unas son las ciencias especulativas y practicas, y ellas tienen una
fuerza adjunta, resultante de la practica tenida durante la repeticion de los actos en
las ciudadesy colectividades, y ella es la fuerza por cuyo respecto se inventan las leyes
con las cuales son posibles las acciones, habitos y costumbres segun cada tribu, o cada
ciudad, o cada pueblo, y segtin cada condicién o accidente [...]

Ensefia qué es lo que conviene hacer para que no se interrumpa el gobierno de
los reyes. Muestra qué condiciones y caracteres naturales conviene buscar en los
hijos de los reyes y en otras personas de esta clase, de modo que por ellos sea digno
de ser elegido uno rey, después que falte el que gobierne; ensefia qué conducta debe
seguir aquel en quien se hallan estas condiciones naturales y cdmo conviene educarlo
para que consiga adquirir la fuerza real y llegue a ser un rey completo; y junto con
esto conviene gque no sean nombrados reyes en manera alguna aquellos cuya autoridad
sea ignorante... (Al Farabi, 1953).

La ciencia politica, segiin Al Farabi, debe ser respaldada por el derecho, que
debe distinguirse del dogma propio de la religion.

Los dogmas son, por ejemplo, las afirmaciones establecidas respecto de Dios o de
sus atributos, o respecto del mundo y cosas semejantes; las operaciones son, por
ejemplo, los actos con los cuales se honra a Dios y aquellos otros con los cuales se
obtienen las ordenanzas de las ciudades. Por esta causa la ciencia del derecho tiene
dos partes: una que trata de los dogmas; otra que se ocupa en las operaciones (Al
Farabi, 1953).

La ciudad virtuosa o La ciudad ideal (Al madina al fadila) (cfr. Mahdi, 2000 y
Taib, 1997) viene a completar los aportes filosoficos de Al Kindi. Se ha discutido
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mucho sobre la comparacion entre Al madina al fadila y La Republica de Platon.
Sin embargo, el libro de Al Farabi sigue siendo islamico en su esencia religiosa.
Podemos decir que su obra es en primer lugar islamica y después platonica. Su
pensamiento refleja una nueva vision de la realidad basada en la razon, en el seno
de una sociedad islamica regida por normas de inspiracion divina, como lo es la
sharia (la ley musulmana).

La ciudad virtuosa se divide en dos partes: la primera plantea una vision filo-
sofica, y la segunda una concepcion politicay social. Al-Farabi lo expresa filosofi-
camente unificando las tradiciones aristotelicas y neoplatonicas:“Dios es el Uno,
el Ser Primero, la Causa Primera, el Primer Intelecto, el primer motor que mueve
inteligentemente el universo. Dios es el Uno, en tanto que piensa en Si Mismo,
crea por emanacion la multiplicidad del universo. Las cosas llegan a ser, con una
razon como principio de orden” (Mahdi, 2000 y Taib, 1997). Para el filésofo
musulman, el orden del universo es necesario para poder explicar el mundo de
los hombres, de la sociedad humana. Por esta razon, el Estado tiene que estar re-
gido por normas que procedan de la razon humana —lo divino que hay en el
hombre—, es decir, del reflejo o imagen de la razon universal. Entonces, si el Es-
tado esta fundado en las reglas de la razon humana, podra ser un Estado perfecto,
una ciudad ideal, donde el hombre puede acceder a la felicidad divina.

El tema central de la ciencia politica es, segun Al Farabi, el gobierno virtuoso, o
el arte del soberano que gobiernay preserva la ciudad o la nacion virtuosay don-
de el fin es la verdadera felicidad obtenida por actos buenos, nobles y virtuosos
que difieren de los gobernantes ignorantes, quienes crean ciudades en donde la
busqueda de lariquezay de la vanagloria es declarada, falsamente, como principio
de felicidad.

A la pregunta ;en que consiste la actividad real virtuosa?, el Segundo Magstro
responde diciendo que la ciencia politica tiene siete funciones: las cuatro primeras
se dedican a las acciones, los modos de vida y las costumbres morales de una
manera abstracta. La quinta plantea que estas cualidades no pueden existir en el
hombre sin una practica comunitaria. La siguiente funcion consiste en explicar
la necesidad del gobierno de convertirse en un arte real virtuoso. La Gltima funcion
es el contenido del arte virtuoso que esta divido en dos poderes, la facultad ba-
sadaen las reglas generales y, por la otra, la competencia que nace con la larga ex-
periencia, la observacion y la practica.

Para Al Farabi, el hombre refleja el universo de la triada: cuerpo, alma e inte-
lecto con dos principios, la materia que es el cuerpo, y la forma, que es el alma.
La busqueda del Segundo Maestro es la paz y la felicidad universales, y no sola-
mente helenisticas como crefa Platdn, sino con la creacion de lazos estrechos
entre los miembros que permitan la ayuda reciproca.
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El hombre tiene un estado de perfeccion hacia donde debe orientar sus es-
fuerzos, explotando sus instintos naturales y utilizandolos. Ademas, no puede
adquirir este estado de perfeccion sélo por unaactividad individual, sino colectiva.
La perfeccion se logra en asociacion con otros individuos, razon por la cual el
hombre es un animal politico y social.

En conclusion, podemos decir que la filosofia de Al-Farabi parece ser el resul-
tado de una reflexion realizada a partir de la filosofia griega, que tiene la intencion
de ser aplicada a la realidad vivida. Su pensamiento se muestra como un intento
por introducir una consideracion racional de la realidad en una sociedad estric-
tamente religiosa, como la musulmana. Y es esta nueva apreciacion de la realidad
la que podria proporcionar nuevas normas sobre las que se fundaria un orden
social perfecto, el ideal o virtuoso (fadil), en el que el hombre, definido como un
ser social por naturaleza, podria alcanzar su perfeccion dltima y su felicidad.
Un planteamiento que se adelanta a la idea marxista de la naturaleza social del
conocimiento y del hombre.

Asi, su filosofia:

tiene un caracter esencialmente politico, puesto que su objetivo final [...] no es otro
que modificar los fundamentos mismos de la comunidad musulmana, con el fin de
integrarlos en otros distintos, cuya fuente ya no seria sélo la ley divina, sino una ley
procedente de la razon humana, aunque en el fondo coincidieran ambas, porque no
serfan sino dos expresiones de unay misma ley o verdad [....]. [El] filésofo &rabe trata
de probar, ademas, la identidad de ambos sistemas precisamente porque la filosofia y
la religién son dos expresiones de una solay misma verdad, conclusion a la que ha lle-
gado por su gran conocimiento de la filosofia griega (Al Farabi, 1992: XX11'y XXII1).

Por su interés en la l6gica y en el pensamiento politico, Al Farabi logra una
sintesis platonico-aristotélica, pero diferenciando los aportes de cada uno.
El Gran Comentador: Averroes
Abul Walid Mohammed Ibn Ahmed Ibn Mohammed Ibn Roshd Al Qortobi,
mejor conocido en latin como Averroes o el Gran Comentador de Aristoteles, nacio

en Cordoba en 1126 y murié en Marruecos en 1198 y fue contemporaneo de
Ibn Tofayl.2* Averroes, al igual que Al-Kindi, sobresali6 tanto en filosofia y

2 1hn Tofayl de Cadiz escribié una obra con una profundidad filosofica trascendental que para
algunos inspir6 el libro de Daniel Defoe Robinson Crusoe. El libro de Ibn Tofayl, Hayy Ibn Yagdan
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teologia como en matematicas, en medicina y en jurisprudencia.?2 Después de
conocer los favores de la corte de Cordoba, Averroes cayd en desgracia y sus obras
fueron quemadas por los califas andaluces, por ello su influencia en Europa tuvo
lugar a través de sus textos en hebreo y en latin, a veces con tragicos errores,
como su libro de medicina Culiyat, que fue agregado como el tomo 10 (Colliget) de
laobraen latin de Aristoteles, publicada en Venecia en 1527. Su principal aporte
al islam fue la defensa de la filosofia occidental contra los ash'aritas y contra Al-
Ghazali.®

Sus Comentarios (su principal texto filosofico, el que le valid el sobrenombre
de el Gran Comentador) de la obra de Aristoteles y sus tratados de teologia nos
llegaron en sus versiones hebreas y latinas, pero no en su version original en
arabe. Esta obra tuvo un gran efecto sobre el pensamiento medieval, en particular
sobre Santo Tomés de Aquino (Asin Palacios, 1904), que introdujo el estudio
de Aristoteles en las universidades catdlicas medievales utilizando la obra de
Averroes como texto basico. Los Comentarios se dividen en tres partes:‘comentario
menor” (pequefa parafrasis o analisis), ‘comentario mediano” (breve exposicion
del texto de Aristoteles) y ‘comentario mayor” (extenso andlisis). Todavia en el
siglo xvi1 se seguian publicando sus obras, en particular en latin: Destructio Destruc-
tionis** (1497) o Quassita in Libros Logicae Aristotelis (1527).

Averroes mantiene la idea de dos esferas distintas de conocimiento: el saber
religioso para la masa analfabeta, y la filosofia, reservada para unos pocos y su-
perior al conocimiento religioso. Plantea la oposicion entre esoterismo (batin) o
el conocimiento de unos pocos y exoterismo (dhahir), el saber de la multitud del
Coran. Asi, lo que es verdadero en religion puede ser falso en filosofia, pero
Averroes recomienda no destruir la“verdad” religiosa por ser un conocimiento
simbolico para las masas. La filosofia de Averroes, al igual que la de Al-Kindi, es
totalmente neoplatonica, como la eternidad de la materia y la existencia de una

relata la vida en dos islas, la primera, organizada en sociedad humana con el peso de la religion y,
lasegunda, donde vive un solitario filésofo que logra con el pensamiento recrear las ideas religiosas,
pero en su esencia filosofica, en su purismo naturalista. El trabajo de 1bn Tofayl recuerda la idea de
los dos intelectos de Averroes: la religion versus la filosofia, en un combate que parece irreconciliable.

2 Cfr. Enciclopedia Catdlica New Advent en http.//www.newadvent.org/cathen/02150¢.htm

2 Lacorriente teoldgica de los ahsaritas plantea la idea de un Coran increado y del determinismo
en lareligion, posicion apoyada por el gran mistico y sufi Al-Ghazali (1059-1111). La obra de este
Gltimo, Las intenciones de los fildsofos, fue traducida en 1145 en Toledo, pero sin las conclusiones del
autor, por lo cual la escolastica medieval lo veia como un filésofo helenista, al igual que Avicena o Al
Farabi. Sin embargo, la obra de Al-Ghazali expone las doctrinas filosoficas (partes traducidas)
para luego iniciar un violento ataque contra ellas.

% Averroes, Tahafut al-tahafut (The Incoherence of the incoherence) (1978), es una respuesta a la obra de
Al-Ghazali La incoherencia de los fildsofos.
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multitud de espiritus ordenados de manera jerarquica desde Dios hasta la materia
y que median entre ellos, laemanacion del espiritu en lugar de la idea de la crea-
ciony laglorificacion del conocimiento mistico como Ultima aspiracion del alma
humana (Averroes, 1978).

Su posicion frente al intelecto pasivo y activo de Aristoteles motivaron a Ave-
rroes a criticar la doctrina de la separacion de Avicena en la cual el intelecto ac-
tivo es universal y esta separado del intelecto pasivo que es individual (doctrina
retomada por la escolastica medieval para definir la eternidad del alma). Para Ave-
rroes los dos intelectos son universales y existen en todos los hombres. Para
restaurar la cosmologia de Aristoteles en su espiritu mas puro, la critica a Avicena
parte de un reproche a su esquema que interpone el alma celestial entre la inteli-
genciapuray el orbe celeste. La idea de la causa creativa de Avicena es reemplazada
por el concepto de la emanacion en el puro estilo aristotélico. Critica al filosofo
irani por“haber seguido a los tedlogos de nuestra religion”, y por querer quiza“so-
lamente satisfacer a las masas, diciéndoles lo que estaban acostumbrados a
escuchar” (Averroes, 1978: 14y 32).

El tema del llamado monosiquismo averroista fue el centro de la preocupacion
de los tedlogos cristianos a mediados del siglo xin. El papa Alejandro 1v (1254-
1261) le encarg6 a fray Alberto refutar tal doctrina que, segin pensaba, llevaria
a negar la inmortalidad personal del ser humano. Es en este contexto polémico
en el que escribe su opusculo De unitate intellectus, hacia 1256. El encabezamiento
de los mas antiguos manuscritos no deja dudas sobre el objeto de la obra; el pro-
pio autor sefiala que ésa era la Unica cuestion que deseaba debatir.?®

El De unitate intellectus albertiano no va dirigido contra Averroes, sino contra
el monosiquismo en general,y por eso critica, entre otros, a Al-Farabi, Avicebron
(es decir, el judio malaguefio Ibn Gabirol), Avempace y, por supuesto, a Averroes,
cuyo Comentario al De Anima de Aristdteles utiliza como texto base. Alber-
to Magno rechaza su teoria de la unidad y unicidad del intelecto posible pero, de
forma paradojica, acepta su teoria de la conjuncion del alma con el intelecto
separado.

La polémicainiciada por fray Alberto permite que la filosofia de la naturaleza
de Aristdteles comience a ser conocida en las universidades europeas durante el
siglo xi, entre el entusiasmo de estudiantes y maestros. Los textos aristotélicos
llegan acompariados de los comentarios de Averrois Cordubensis.

% Alberti Magni Opera Omnia (1975: vol. xvii, p. xiy Prologo, pp. 24-27, cit. en“Averroes y la revo-
lucion intelectual del siglo xin” en http://www.islamhispania.com/_islam/averroes.htm).
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Las primeras traducciones latinas se realizaron entre 1220y 1224, inicialmente
desde Toledo y después desde la corte de Federico 11 en Sicilia. En menos de
quince afios, la mayor parte de su obra era conocida entre los estudiosos italianos
y franceses. A lo largo del mismo siglo, sus teorias fueron explicadas en los princi-
pales centros de cultura europeos. El aristotelismo integral de Averroes acabd
imponiendose definitivamente sobre la sintesis neoplatonica de Avicena. Roger
Bacon, uno de los escolasticos mas renovadores, describid bien este proceso de
desarrollo filosofico:“Después de (Avicena) vino Averroes, hombre de sdlida sa-
biduria, que corrigid las doctrinas de sus predecesores y afiadié muchas cosas,
aunque haya de ser corregido en algunas y completado en muchas”.

A pesar del gran respeto que le tenian Santo Tomas de Aquino y Dante (que
dijo de él“Averrois che'l gran commento feo”) (Corbin, 1986: 337), después de este
periodo Averroes fue visto como el“archienemigo de la fe” en el mundo catolico.
También durante su vida, fue atacado por los ortodoxos musulmanes que lograron
convencer al califa Al-Mansur de quemar sus obras. Sin embargo, su pensamiento
fue decisivo para el inicio de la escolastica medieval y posteriormente del renaci-
miento europeo en el siglo XV, razén por la cual sus libros se seguian publicando
en el Renacimiento.

Gracias a Averroes el De Anima de Aristoteles se convirtié en el libro més leido y co-
mentado en el mundo latino medieval. La contribucion del filésofo cordobés signi-
ficd una de las bases de esta revolucion intelectual, marcada por lairrupcion del na-
turalismo griego en la cosmovision cristiana dominante en Occidente. A pesar de
las condenas eclesiasticas, el naturalismo aristotélico transmitido por Averroes aca-
baria triunfando en Europa, como lo demuestra la cultura renacentista y, mas tarde,
la naciente ciencia moderna.?’

El padre de la sociologia: 1bn Jaldun

Dos siglos después de Averroes, el islam tendra su maximo exponente en el pen-
samiento socioldgico, cuando el imperio musulman estaba en total decadencia.
Es en este contexto de atraso del pensamiento islamico que 1bn Jalddn (padre
de la sociologia y la ciencia historica) irrumpe con su obra cumbre, que marcael

% Bacon, 1897. cap 13, p. 56, cit. por“Averroes y la revolucion intelectual del siglo X117, en http://
www.islamhispania.com/_islam/averroes.htm

21 “Averroes y la revolucion intelectual del siglo xin” en http://www.islamhispania.com/_islam/
averroes.htm
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ultimo sobresalto de la grandeza del pensamiento del islam, pues durante el im-
perio otomano se privilegio la orientacion militaristay el pensamiento filosofico
fue marginal. Su obra se enfoca a la reflexion histdrica, pero es el fundador de
nuevas ciencias, como la sociologia o la antropologia cultural.

Diplomético e historiador, Abd Ar-Rahman Ben Muhamad Ben Jaldin® El
Hadramiyu (Ibn Jaldin, 1979: 1), nacid en 13322°en Tunez,* de una familia
burguesa arabe de origen andaluz (viene de Sevilla) que tuvo importantes cargos
en la administracion islamica: altos funcionarios o politicos. Sin embargo, el
mismo nombre (0 nisha)** que lleva lbn Jaldan (EI Hadramiyu) nos indica que
su familia tiene su origen en el Hadramaut (Yemen actual) y se instald en Sevilla
alrededor del siglo vii. Sus antepasados trabajaron para los imperios almoravide
y almohade hasta 1228, afio en que emigraron a Ceuta. Uno de sus antepasados
fue el gedmetra, astronomo y médico sevillano Abu Muslim Ibn Jalddn (m. 1057).

Mucho antes del nacimiento de Ibn Jaldtn, el historiador cordobés 1bn Hayyan
(987-1076) dijo que“la familia Jaldin es hasta el presente una de las mas ilustres
de Sevilla. Ha brillado siempre por el elevado rango que ocupan sus miembros
en los mandos militares y en las ciencias” (Elia, s/f.).

Ibn Jalddn estudi6 en la corte merinida® en donde tuvo acceso a la cultura fi-
losofica y a la especulacion racionalista. Fue educado en los principales centros
del pensamiento de la época: TUnez, pero sobre todo Fez, capital del imperio
marroqui. Estudid el Coran, la Sunna (tradicion de Mahoma), las distintas ramas
del derecho islamico (la Sharia), en particular la maliki*3 que predomina en el Ma-
greb, y la teologia dialéctica. Estudié también literatura, filosofia, matematicas y
astronomia.

Haciendo un resumen de una obra metodoldgico-filosofica de Al Razi,* Ibn
JaldUn entiende la necesidad del islam para un nuevo esfuerzo de pensamiento y

2 En arabe, se escribe el nombre como Ibn cuando la palabra estd aislada, pero dentro del nombre
completo, la fonética cambia a Ben.

%1332 es la fecha generalmente aceptada por todos los historiadores, pero Fernand Braudel en su
“Ibn Khaldoun, précurseur médiéval de I'histoire des civilisations” en Tore Kijeilen, Enciclopedia of
Orient (consultada en Internet) utiliza la fecha de 1331.

% El lugar de nacimiento de lbn Jaldn es incierto: para los argelinos, el gran pensador naci6 en
Argelia, pero crecio en Tlnez.

8L En la tradicion arabe no existen apellidos en el sentido occidental. No obstante, muchas familias
Se conocen por su nisba o su origen étnico o geografico.

% Merinides: dinastia arabe que en el siglo xiv domind el Magreb.

% El derecho en el islam sunnita se divide en cuatro grandes corrientes de pensamiento cada una do-
minante en una region del mundo islamico: hanafismo (Medio Oriente, Asia central), malikismo
(Magreb), shafiismo (Egipto y Africa negra), hanbalismo (Arabia Saudita).

% Al Razi 0 Razhes es mas conocido por su obra en la medicina como ljlas Nafsani (tratado psicote-
rapéutico), sus investigaciones sobre sarampidn y viruela y sobre todo por su enciclopedia El Hawi
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de reflexion socioldgica, pero también tiene conciencia de los limites sociohistori-
cos de tal pensamiento por la decadencia del imperio. Por ello, su obra se centra
en adecuar los sistemas de pensamiento a las estructuras reales de aquel momento.

Jalddn altern6 su vida filosofica y cientifica con un trabajo diplomatico y politico-
administrativo en las altas esferas del poder islamico tanto en Tunez, en un pe-
riodo en donde la peste hacia estragos en el pais (y en su familia). Entre 1350y
1372 colabor6 con varias dinastias en el Magreb y en Al Andalus®® participando
en las intrigas del poder y en las mediaciones (fue enviado en una mision secre-
taa Sevillacon Pedro el Cruel). Asi, Ibn Jaldun tuvo una intensa actividad politica
antes de que su familiay él mismo cayeran en desgracia. De hecho fue encarcelado
dos veces durante su actividad politico-administrativa. En este periodo trabajo
para los gobernantes de TUnez, de Fez (Marruecos), de Granada (Al-Andalus)
y de Bedyaia*y de Biskra (ambos al este de Argelia). En 1375, ante la turbulen-
cia politica de Africa del Norte, Ibn Jaldun se retird a Granada, pero por su pa-
sado politico fue expulsado del pais.

Estas experiencias le permitieron entender los mecanismos politicos que go-
biernan el ejercicio del poder y la naturaleza del poder politico, aspectos que uti-
liz6 al analizar la historia universal de su tiempo.

Muy impresionado por la muerte de su gran amigo y colega, el médico, histo-
riador y mistico granadino de la escuela shii, Lisanuddin 1bn al-Jatib (1333-1375),
estrangulado en la carcel de Fez (Santiago, 1986), se refugié durante cuatro afios
(776-780 H./1375-1379) en la fortaleza (qalat) de 1bn-Salama, en el sudoeste
de Frendah (46 kildmetros al oeste de Tiaret, Argelia). Termind entonces la
primera redaccion de su Mugaddimah, obra que le permite ocupar un lugar tras-
cendental al lado de los historiadores, soci6logos, economistas y fildsofos.

Su obra lo llevo a una reclusion de mas de cuatro afios; después regreso a la
corte de Tunez para transmitir, brillantemente, sus conocimientos. Su retorno
a la ciudad de Tunez le permitio ensefiar y concluir la primera redaccion de la
[lamada Historia universal (en arabe Kitab al-‘ibar, Libro de los bereberes). Su pensa-
miento, aplaudido por los estudiantes, provoco la reaccion de los conservadores
juristas, quienes lo presionaron hasta expulsarlo de manera definitiva de la corte
tunecina. El periodo de decadencia islamica no era propicio para las ideas nuevas
y revolucionarias de Ibn Jaldun, que se adelant6 a su tiempo.

en 25 volumenes que fue utilizada (conjuntamente con el Canon de la medicina de Avicena) hasta el
siglo xvii en la Sorbona como el libro de texto de base para la medicina en Europa.

% Al Andalus: se utiliza en el mundo islamico para designar a toda la region ocupada en la peninsula
ibérica y no solamente el sur de Espafia.

% En francés se escribe Bedjaia; puerto al este de Argelia.
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De Tunez, 1bn Jaldin se muda a El Cairo de los mamelucos. Con la caida del
imperio abasi de Bagdad en 1258, provocada por los golpes de Gengis Kan, es El
Cairo (dominado por una dinastia de antiguos esclavos, los mamelucos de ori-
gen circasiano) el que retoma el califato y se convierte en la nueva capital del
islam hasta 1517 cuando cae en manos del imperio otomano y el centro del is-
lam es trasladado a Estambul, laantigua Constantinopla. En El Cairo, 1bn Jalddin
ensefia derecho en la universidad de Al Azhar®" y recibe el cargo de Gran Qadi
(juez principal) malikita.® Su docencia fue turbulenta (perdio y recuperd su
catedra varias veces), pero durante sus 14 afios en El Cairo revisa su obray le agre-
ga, hacia 1395, un apéndice, El Ta"rif, una verdadera sintesis de su obra, ademas
de un trabajo autobiografico.

En 1400, Tamerlan, el mongol, lo lleva a su corte en Damasco, en donde 1bn
Jalddn dejé de producir intelectualmente; muri6 en 1406.%

Parafraseando a Nassif Nasser (1982) podemos hablar de un pensamiento realis-
ta de Ibn Jaldun o de“Economiay Sociedad” en su obra (para hacer una relacion
entre sus reflexiones y la obra cumbre de Max Weber). Es uno de los primeros
tedricos de la historia de las civilizaciones. De él Arnold Toynbee dijo que‘toncibi6
y formuld una filosofia de la historia que es sin duda el mas grande estudio que
jamas fue creado por ningun espiritu en ningun tiempo ni en ningdn pais”.

Sin embargo, el descubrimiento en Europa de Ibn Jaldun en el siglo xix conlle-
vO a hacer de él (en el pensamiento europeista) un pensador solitario, sin ninguna
influencia. Fue relegado, a pesar de su innegable influencia en el pensamiento
islamico y occidental (Geller, 1986), como un pensador marginal, sobre todo
durante la fase colonial que buscaba reducir los aportes islamicos en la cultura
occidental. Posteriormente se le ha tratado de comparar con pensadores como
Magquiavelo, Montesquieu, Hegel, Comte y, en la década de los sesenta, con Marx,
por su acercamiento materialista de la historia. Falta ubicarlo en su justa dimen-
sion dentro de los grandes pensadores de la humanidad, sin sobreestimarlo ni
subestimarlo.

Su interés principal en su magna obra es la identificacion de los factores psi-
coldgicos, econdmicos, sociales y del medio ambiente que afectan a los hechos
historicos y a la historia, y que permiten entender el proceso de la civilizacion

¥ Launiversidad de Al Azhar es la segunda universidad (después de la de los Qarawiyin de Fez) mas
antigua del mundo que sigue funcionando. Fue fundada en el 969. La primera, la de los Qarawiyin,
tiene mas de 1200 afios de antigliedad.

% Malikita: una de las cuatro escuelas juridicas del islam sunnita.

¥ Muchos autores, en particular en la Internet, como el doctor A. Zahoor, sefialan la muerte de 1bn
Jaldun en el afio 1395.
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humana. Ibn Jalddn se centra en los factores que logran explicar el auge y la de-
cadencia de las civilizaciones y en este sentido es también un precursor de la obra
de Paul Kennedy, Auge y decadencia de las grandes potencias. Con estos planteamien-
tos podemos decir que fundo una ciencia del desarrollo social (la sociologia).

Ibn Jalddn dijo“he escrito un libro sobre historia en el cual analizo las causas
y efectos del desarrollo de los estados y de las civilizaciones, pero he organizado
este material del libro de una manera poco convencional, en un camino innovador”
(1bn Jaldun, 1979: 8).

En esta obra, 1bn Jaldun (1979) examina diversos aspectos del pensamiento
humano. La estructura de la obra es la siguiente:

Introduccion. La historia es definida como ciencia, se define el objeto de estudio,
el hecho histdrico, los principios y métodos de la historia como disciplina
critica, la posibilidad de su entendimiento.

1. Umran o sociologia general de la civilizacion. En la segunda parte, Ibn Jal-
ddn define alumran y a la asabiya, desarrollando una teoria de la sociabilidad
natural y los condicionamientos del medio fisico (lo que hace de él un pre-
cursor de la geopolitica) y sus repercusiones culturales y sobre el ser humano.

2. LaBadiya o sociologia de la beduinidad (referencia a la vida opuesta a la ci-
tadina). Ibn Jaldin opone la badiya a la vida citadina, haciendo un estudio
de psicologia comparada entre dos modos de vida y del paso del uno al
otro en el transcurso del proceso histarico.

3. Mulk o tratado de filosofia politica. En este apartado se analiza el poder y
su ejercicio, la autoridad espiritual del soberano (o califa), el ascenso y cai-
da de las dinastias y la forma de las instituciones.

4. Lahadara, sociologia de la citadinidad o de la urbanidad. Analiza el fendme-
no urbano, la organizacion de la polis (o ciudad politica), hace una tipologia
del citadino o del hadari (opuesto al badawi de la badiya quien conserva su
asabiya o los lazos que unen al grupo).

5. Economia politica. Estudia las clases sociales, el trabajo en la polis y la eco-
nomia urbana.

6. Sociologia del conocimiento. Clasificacion de las ciencias (religiosas, ra-
cionales, linguisticas), del lenguaje y su adquisicion y de las disciplinas fi-
lostficasyy literarias. Ibn Jald(n enfatiza que el uso de la fuerza es un enemigo
de la ensefianza y que conduce a la mentiray a la hipocresia. Precisa que

el uso de un excesivo rigor en la ensefianza es muy nocivo para los educandos, sobre

todo si estan todavia en la infancia, porque eso produce en su espiritu una mala
disposicidn, pues los nifios que se han educado con severidad se hallan tan abatidos
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que su alma se contrae y pierde su elasticidad. Tal circunstancia los dispone a la pe-
reza, los induce a mentir y a valerse de la hipocresia, con el fin de evitar un castigo.
De este modo aprenden la simulacion y el engafio, vicios que se vuelven en ellos ha-
hituales y como una segunda naturaleza. He aqui el porqué los pueblos sometidos a
un régimen opresivo caen en la degradacion (1bn Jalddn, 1979: 1003).

Con esta aseveracion 1bn Jaldin se vuelve un apostol de la democraciay de la
libertad del pensamiento, mucho antes de su surgimiento en Europa. En la situa-
cion del mundo isldmico de su época, las condiciones no estaban dadas para po-
ner en practica las lecciones sobre educacion del pensador.

En su advertencia a los historiadores, 1bn Jaldin expone que para lograr un
trabajo historico,

la regla para distinguir entre lo verdadero y lo falso en la historia esta basada en su
posibilidad o su imposibilidad. Asi, debemos examinar la sociedad humanay separar
las caracteristicas que son esenciales e inherentes a su naturaleza de las que son acci-
dentales y que no debe ser tomadas en cuenta [...] Si hacemos esto, tenemos una
regla para separar la verdad historica del error por medio de métodos demostrativos
que no admiten ninguna duda. Es una piedra angular para los historiadores para ve-
rificar lo que estan relatando (Ibn Jalddn, 1979: 9).

Ibn Jalddn analiza la dinamica de las relaciones tribales y los sentimientos
intergrupales que denomina Al-Asabiya. La existencia de esta asabiya (fuerza de
unidn, de cohesion sanguinea, de identidad de interés y de comportamiento,
que es la piedra fundacional de un grupo) permite entender por qué un grupo
etnico o tribal puede llegar al poder (cuando tiene la asabiya) y caer de éste (cuando
la pierde). La civilizacion humana es una repeticion ritmica de este hecho,
pero en el caso del Magreb estudiado por Ibn Jaldin estos cambios se dan cada
120 afios (tres generaciones). Es a partir de la experiencia del Magreb (que conoce
desde adentro) que Ibn Jaldun busca entender la l6gica arabe-musulmana.

La primera generacion tiene la asabiya, la solidaridad tribal que es un senti-
miento de los beduinos o de la gente del campo, por lo cual el grupo busca subir al
poder para imponer el mulk, su soberania. En este momento entra en juego un
factor civilizatorio, la religion, que es un elemento de la superestructura depen-
diente de los determinantes geograficos y sociohistoricos. La religion es parte de
la asabiya, de esta cohesion social, sobre todo como préactica ascética. La segunda

40 Este analisis de Ibn Jaldun serd retomado por diversos autores a lo largo de la historia. El Gltimo
seria Paul Kennedy con su Auge y decadencia de las grandes potencias (1991).
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generacion es la administradora del imperio y por ende la encargada de hacer res-
petar la ley religiosa en su encuadre urbano y administrativo mas que mistico.
La tercera es la que disfruta de las riquezas acumuladas por lo cual abandona la
préctica ascética de la religion y pierde la asabiya por convertirse en una élite ur-
bana y mundana. El abandono de la asabiya permite que otra tribu que la tiene
tome el poder y se repite el ciclo.

Asi, a cada fase de la evolucion social corresponde un tipo de comportamiento
religioso. La religion tiene una funcion politica y administrativa de control de la
poblaciony se inscribe dentro de la asabiya para lograr el mulk. Dentro de esta vi-
sion la propaganda religiosa o la difusion del islam (da'wa) constituye el lazo uni-
ficador del grupo. En la tercera generacion, el abandono de la da'wa conlleva al
abandono de la asabiya y, en consecuencia, el debilitamiento del poder y su poste-
rior caida. Este ciclo recuerda el péndulo religioso de Hume, el paso de las civiliza-
ciones de una fase rigorista (la primera generacion de 1bn Jaldin) a una fase laxa
en términos religiosos (la tercera generacion).

Para Ibn Jaldln, la religion es un instrumento del poder. No busca una fina-
lidad divina a la historia ni a la religion. No hay presencia de Dios en el devenir
historico ni en la busqueda de una vida en el mas alla. El sentimiento religioso se
desnaturaliza y se disuelve al mismo tiempo que la asabiya (los lazos de interés
y de solidaridad existentes entre el grupo). Este planteamiento jalduniano cho-
¢6 con el rigorismo malikita predominante en el Magreb. Dado que la historia
se constituye con hechos irrepetibles, Ibn Jaldun subraya lo irracional del recurso
al modelo del profeta Mahoma (Mohammad) que manejan los lideres politicos
para lograr sus fines. Es un modelo inimitable; sin embargo, como elemento de
poder es un instrumento racional que permite a los soberanos un control efectivo
de la monarquia.

El primer paso dado por Ibn Jaldun fue de orden epistemologico: otorgarle
a la historia un lugar en el saber humano. Por otra parte, para asentar la lectura
de la historia, tiene que definir su objeto de estudio, la realidad vivida por los
hombres (y no soélo por los reyes, como las historias tradicionales de la época);
busca una logica a los procesos universales y no exclusivamente como unasucesion
de obras de los soberanos. Tampoco 1bn Jaldin busca un devenir histdrico, una
finalidad a la historia (las justificaciones divinas por ejemplo o las leyes histori-
cas del marxismo). Su reflexion se centra sobre los fendmenos y las leyes de la
evolucion histdrica (con su aporte de la asabiya). Siendo la realidad nuestro punto
de referencia, el anlisis de las relaciones de causalidad es el elemento central de
la basqueda del historiador.

El umran es la nueva ciencia historica que propone Ibn Jaldun, el estudio de
la“sociabilidad natural” que nos permite entender los mecanismos de los hechos
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historicos y de los comportamientos humanos. Si los hechos son singulares e
irrepetibles, para comprenderlo debemos insertarlos en la totalidad historica.
No obstante, a pesar de la singularidad de los hechos, existe un proceso estructural
que los uney que les da una razén historica.

Este analisis racionalista elimina tanto la naturaleza humana, la psicologia
de los hombres (el papel del individuo en la historia) como la religion en el en-
tendimiento de la historia. Asegura que el hombre no es responsable indivi-
dualmente de los cambios historicos, lo que rompe con la tradicion historica de
los soberanos como los hacedores de la historia. Esta ruptura sera retomada seis
siglos después, cuando en el siglo xx la escuela francesa de los Annales con Renou-
vin plantea la existencia de las fuerzas profundas que mueven a la historia (Renouvin
y Duroselle, 1991).

Este proceso de analisis de la historia permite a 1bn Jalddn elevarla a la categoria
de ciencia, al contrario de sus predecesores, con quienes es particularmente severo
(son ignorantes, parciales, incapaces, etcétera). La historia es la ciencia de los he-
chos. Ibn Jalddn es un pionero en su propuesta del estudio de esta ciencia y
parte de cuatro puntos esenciales:

1. Relaciona los hechos entre si a través de las causas y los efectos

2. Hace analogias entre el pasado y el presente

3. Tomaen consideracion el medio ambiente (influencia de la geografia sobre
los hombres) (principio de la geopolitica)

4. Asegura el papel de la economia en la historia (precursor de los analisis
marxistas)

En su Introduccion (al-Mugadima) presenta su metodologia de analisis de la
historia; enfatiza la credibilidad de los cientificos y el rigor para la determinacion
de la verdad cientifica. Con todo, €l mismo fue criticado por no haber utilizado
su metodologia en su obra monumental de la Historia universal (recupera los ele-
mentos tradicionales de la interpretacion historica a pesar de su énfasis en una
nueva metodologia interpretativa), ésta es la misma critica que se le ha hecho a
Carlos Marx, quien plantea el uso de la dialéctica histdrica, cuando su obra El
capital carece de este instrumento analitico y retoma la l6gica tradicional como lo
demostro José Maria Calderdn en su antimétodo (Calderdn, 1978).

En un estudio comparativo entre Ibn Jaldin y Robert Putnam (autor de Ma-
king Democracy), Maverick F. Fisher* hace énfasis en las naturalezas opuestas de
4 Cfr. Maverick F. Fisher,“Ibn Khaldoun's Civil Society”, trabajo parcial entregado en la materia

Saciedad Civil de la Universidad de Texas en Austin, en el que se comparan los puntos de vista de
Ibn Khaldoun y el politdlogo estadounidense Robert Putnam, tomado de Internet.
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los objetos de estudio (la Italia cristiana del siglo xx para Fisher y el Magreb mu-
sulman del siglo xi1v para Ibn Jalddn). Sin embargo, hay varias similitudes entre
los dos pensadores.

Los dos autores parten de la misma problematica; en particular, por qué medios y
en qué condiciones los grupos humanos logran arreglarse por si mismos en unidades
que funcionan relativamente y que son cohesionadas. Tanto Ibn Jaldin como Putnam
reconocen que la sociedad civil tiene mucho que ver con la cooperacion entre los
ciudadanos individuales. Putnam mide la salud de una sociedad civil en el nimero
de organizaciones privadas. El grado de asociacionismo de los ciudadanos, sea en
los clubes de boliches o de alces, es un indicador de como es la sociedad civil. 1bn Jal-
dun ve lasociabilidad de la sociedad (umran) con los mismos estandares, a partir del
sentimiento grupal o asabiya. Este sentimiento de la solidaridad del grupo permite
que los ciudadanos se unan para el buen funcionamiento de toda la sociedad civil.2

Para ilustrar la asabiya, Ibn Jaldan toma el ejemplo de la batalla de Qadisiya,
que puso fin al imperio sasanida en el 636 d. C., y la batalla de Yarmuk que ex-
pulsé a las tropas bizantinas del Medio Oriente, cuatro afios después de la muerte
del profeta del islam. La primera victoria abrid las puertas de Asia a las tropas
islAmicas y puso fin al imperio persa, islamizandolo. Para Ibn Jaldun, ‘el islam es
probablemente la mas poderosa fuerza unificadora en la sociedad de nuestros
dias (de la época del autor). Apenas unos siglos antes, fue el poder de cohesion
de lareligion del profeta Mahoma que permitio a las hordas del desierto dominar
toda la peninsula arabiga y conquistar una gran parte del mundo”.* Como lo
describe 1bn Jaldun,*“los ejercitos de los musulmanes en Al-Qadisiya y en Yarmuk
totalizaban 30 000 hombres en cada caso mientras que las tropas persas en Al-
Qadisiya eran de 120 000 y las tropas de Heraclius llegaban a 400 000. Ninguna de
las dos partes era capaz de derrotar a los musulmanes” (1bn Jaldun, 1979: 126).

Elaporte de Ibn Jaldun no se limita solamente a la historia, sino que trasciende
las fronteras de la ciencia histdrica para abarcar la sociologia y la ciencia politica,
ademas de la educacion, la filosofia, la psicologia y la geopolitica por mencionar
algunas disciplinas.

Lareflexion de lbn Jaldun [...] resulta excepcional por cuanto recibe y asimila toda la
anterior reflexion islamica fragmentada en jurisprudencia, teologia, ética, filosofia e
historia, y, trascendiéndolo todo, crea la sociologia politica, indagando la esencia de

4 Idem.
4 1dem.
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la vida del ser humano en sociedad, y llegando a concluir que el Estado es una insti-
tucién natural, en el cual la religion forma ni mas ni menos su ideologia:“la autoridad
—dice— es una institucion natural de la humanidad”, con lo cual va mas alla de las
propuestas naturalistas de los filosofos, y desde luego deja muy atrés las interpreta-
ciones del origen divino del Estado propias de otros grupos de pensadores (Viguera
Molins, 1990: 362).

Con este planteamiento, Ibn Jaldin rechaza la naturaleza divina tanto del
Estado como del poder e incluye a la religion en lo que muchos siglos después,
Marx llamaria la superestructura o un aparato ideologico del Estado, segin el discurso
del marxismo francés del siglo xx. Para él, un Estado puede existir solamente si
se retinen tres factores esenciales: una base de fuerza (el monopolio legitimo de
la violencia), una capacidad de organizarse (la estructura politica de los esta-
dos y la burocracia) y una ideologia aglutinante (los aparatos ideologicos de
Estado). Un texto del siglo x1v, pero con resonancias modernas.

Ibn Jalddn es tal vez uno de los primeros en analizar la historia desde un pun-
to de vista sociolégico y por eso su vida y su obra han sido objeto de numerosos
estudios y han dado lugar a diversas interpretaciones. Sin embargo,

el hecho de que hasta el momento no se cuente con una edicion verdaderamente
critica de la Mugadima y del Kitab al-‘ibar es suficiente para probar la inconsecuencia
de cuantos han multiplicado las disertaciones y las teorizaciones con fines mas perso-
nales (ensayos e incluso tesis) o politicos (multiples congresos y seminarios), que
verdaderamente cientificos. Lo que equivale a decir que queda un gran trabajo a rea-
lizar para que Ibn Jaldun sea citado por la historia para interpretar e incluso juzgar
la historia del Magreb y del islam. Con mucha razon los autores serios e investigadores

lo consideran ‘el padre de la sociologia”, ‘el fundador de la economia politica” y “un
hombre sin época” (Elia, s/f).

Por su parte, el profesor emérito del departamento de islam de la Universidad
Auténoma de Madrid, Miguel Cruz Hernandez, nos brinda esta sintesis del
pensamiento de Ibn Jaldin‘es partidario de la vida ascética, un tanto forzada, de
las tribus némadas, que debe ser aplicada a todas las clases sociales” (Cruz Hernan-
dez, 1996: 552-702). El autor de la Historia universal distingue, ademas, entre la
sumision a una autoridad exterior y la obediencia a un ideal que se ha adoptado
espontaneamente, como el religioso. La tirania hace perder el espiritu de indepen-
dencia, pero el acatamiento de la ley divina no; por eso los arabes que hicieron las
grandes conquistas pudieron aceptar la disciplina religiosa sin perder su espiritu
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de independencia. Su union les venia de adentro, del entusiasmo y sumision a la
ley religiosa, y no del temor a una autoridad. Pero después este poder moderador
de la religion fue reemplazado por la fuerza de un partido determinado, lo que
ocasiond la debilitacion y caida del califato, que fue sustituido por lamonarquia.
Con una gran agudeza Ibn Jalddin observa que el progreso, a pesar de ser deseable,
trae consigo la corrupcion y el despotismo; y al tener que elegir entre la servidum-
bre o la barbarie, se encuentra ante un grave dilema, ya que laindependenciay la
dignidad no son compatibles con laviday el bienestar de las ciudades. Para enten-
derlo hay que tener en cuenta su personalidad. A pesar de su culturay vasta erudi-
cion, él no fue un hombre de estudio encerrado en su despacho, sino un hombre
de accion que durante gran parte de su vida intervino en luchas y conspiraciones.
El pensador magrebino

...era temerario y su caracter duro lo conservé hasta su vejez; siendo gadi maliki en
Egipto, mas de una vez fue destituido del cargo debido a este caracter inflexible.
Esta fuerte personalidad se refleja en su obra, sobre todo en la objetividad con que
enjuicia los hechos que le llevara a decir que “la experiencia es una linterna que ilu-
mina el camino recorrido”. La unidad historica no la forman los individuos ni los
estados, sino los grupos sociales homogéneos; los individuos concretos“protagonistas”
de la historia no son conductores individuales de la masa, sino un*“producto”engen-
drado por dichos grupos (Cruz Hernandez, 1996).

No es la herencia, sino el medio social —dijo mucho antes que Marx—, lo que
condiciona al individuo y los grupos sociales.

Asi, podemos encontrar planteamientos, conceptos e ideas de Ibn Jald(n tanto
en los economistas clasicos de los siglos xvii y xvii, como en las obras de Marx
o de los historiadores franceses del siglo xx. El autor de al-Mugadima queda defi-
nitivamente como la gran figura del pensamiento mundial. Aunque“Gumplowicz
[lamé la atencion del mundo sobre él, y Franz Oppenheimer le trat6 con gran res-
peto (y que) algunos han visto en 1bn Jaldun al primer socidlogo auténtico” (Martin-
dale, 1971: 152), queda restituirlo en su justo lugar en el pensamiento mundial.

Conclusion
Concluir sobre el pensamiento filosofico islamico con la presentacion de sola-

mente cuatro autores es arriesgado. Si bien es cierto que Al Kindi, Al Farabi, Ave-
rroes e Ibn Jaldun representan la culminacion del pensamiento politico, filosofico
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y socioldgico del islam, deberiamos agregar a estos nombres figuras como Avicena,
Avempace, Al-Ghazali o Ibn Tofayl, pero la lista seria siempre incompleta. Haber
escogido cuatro grandes figuras del pensamiento arabe* nos permite poner cuatro
puntos centrales de la filosofia islamica. Al Kindi tuvo un papel esencial en la di-
fusion de la filosofia griega (por esta razon fue el Fildsofo de los Arabes), aunque Al
Farabi lo ha atacado de una manera radical. Gracias a su papel en la Casa de la
Sabiduria en Bagdad se ha extendido el estudio de Aristoteles y Platony de todos
los griegos de una manera general.

Al Farabi representa la sintesis entre el pensamiento aristotélico y platonico
y el paso al pensamiento racional en el islam, de alli su sobrenombre de Segundo
Maestro. Su gran obra ha marcado tanto el pensamiento islamico como el euro-
peo medieval.

Averroes (el Gran Comentador de Aristoteles) es el Gltimo de los &rabes hele-
nizantes. Logra escribir el comentario decisivo sobre los griegos y en particular
el “Primer Maestro” y, con su obra, se finaliza la era del pensamiento islamico
helenizado.

Con Ibn Jaldin estamos en la fase de decadencia del islam, pero en laque lo-
gro dar una de sus figuras mas sobresalientes. Sumonumental obra sobre la His-
toria universal es uno de los textos mas importantes del pensamiento universal.

S6lo una nueva revision de la historia del pensamiento universal puede rendir
justicia a todos los grandes pensadores arabes que permitieron el pensamiento
europeo medieval y, por ende, el Renacimiento, base de nuestro mundo moderno.

Desde esta perspectiva, el estudio de la historia universal en general y de la
historia del pensamiento politico, en particular, debe iniciarse con el analisis de
los centros de poder en cada momento historico y entender las causas de su sur-
gimiento, auge y decadenciay los periodos de transicion de un centro hacia otro.
La reconstruccion de la historia pasada a través del prisma de los nuevos centros
de poder (Europay Estados Unidos), es una deformacion a priori de los aconteci-
mientos pasados, para ajustarlos a la vision de la potencia dominante.

Sianalizamos los centros de poder a lo largo del devenir historico tendremos
una verdadera historia universal del pensamiento politico-filosofico centrada en
los momentos mas relevantes de la formacion de la civilizacion, rescatando con
ello los aportes de las culturas no occidentales.

#Utilizamos el término de pensamiento arabe no porque los autores sean arabes sino porque todos
escribieron en arabe, el idioma del conocimiento durante este periodo.
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