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Los cauces a través de los cuales penetré la cultura oriental en la Espafia mu-
sulmana han sido reconstruidos con notable acierto por la historiograffa con-
tempordnea. Sirva de ejemplo el valioso estudio del erudito egipcio Mahmud
‘Alf Makki!. Asimismo, nos son conocidas desde hace tiempo las vias de pene-
tracién de la filosoffa en al-Andalus: las traducciones 4rabes del griego, los es-
tudios de medicina que distinguirian al pensamiento andalus{ por su vena na-
turalista, y el mu'tazilismo en cuyas argumentaciones teoldégicas subyace la
filosofia griega, especialmente la Légica.

Pero no se le ha prestado la debida atencién a los factores sociales que ex-
plican, en Wltima instancia, la aparicién y desarrollo del pensamiento filoséfico
andalusi. Los propios protagonistas de aquel brillante Renacimiento (el prime-
ro, en sentido estricto, en suelo europeo) tampoco se preocuparon mucho en
desveldrnoslos, probablemente porque, como advirtiera Cornford a propésito
de la filosofia griega, los consideraban “supuestos previos” de aquella sociedad
que no necesitaban ser aclarados.

Para responder al interrogante de este artfculo me centraré, por tanto, no en
las causas inmediatas que hicieron posible que fructificara la filosoffa en la pe-
ninsula de al-Andalus, sino en el subsuelo histérico del que broté aquella singu-
lar contribucién a la cultura medieval. Creo, en efecto, que una mejor com-
prensién de aquel mundo intelectual, todavia poco conocido, exige que
investiguemos los cimientos sobre los que se asentaba. Més que analizar los fru-

1 Ensayo sobre las aportaciones orientales en la Espafia musulmana y su influencia en la for-
macién de la cultura hispano-drabe, Madrid, 1968.
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tos del pensamiento andalusf, admirables por su calidad y variedad, me pro-
pongo ahora reconstruir las raices sustentadoras de tan frondoso 4rbol.

Pluralismo interno de la religion islamica

La primera y principal raiz es el Islam mismo, y mds en particular su nicleo
religioso, cuyo espiritu impregna profundamente al conjunto de la civilizacién

4rabe-isldmica de al-Andalus.

El Islam se presenta como religién integradora de las profecfas anteriores.
Abraham, Moisés y Jests son considerados legitimos profetas en el Cordn, ya
que constituyen etapas previas en el proceso de revelacién divina. «Dios ha he-
cho descender sobre ti, joh, Profeta!, el Libro con la verdad, confirmando lo que
le precedfa. Hizo descender la Tord y el Evangelio, anteriormente, como gufa
para los hombres», 111, 3-4.

Mahoma contintia, pues, la misién profética iniciada por Abraham, mode-
lo de creyente puro, hanif «Abraham no era ni judio ni nazareno [cristiano]:
era hanify sumiso [musulmén]. Y no formaba parte de los fabricadores de dio-
ses», 111, 67/60. (Véase también Cordn 11, 135/129; XVI, 120-125; y XIX, 41-
50). W. Montgomery Watt recordé muy oportunamente que «antes de que la
palabra musulmdn se convirtiera en término técnico, un discipulo de Mahoma
se llamaba a sf mismo creyente o hanif2. Un sorprendente eco de esta posicién
de principio del Islam se encuentra en la carta que el Papa Gregorio VII dirigié
al emir de Mauritania, y donde saludaba a éste como “hermano en Abraham”
y creyente en el Dios tnico y creador.

La religién islimica no parte de cero. Por eso, la veracidad del Cordn radi-
ca en la continuidad de la profecia de Mahoma respecto a los profetas anterio-
res, como puede leerse en el Credo de los fieles: «Creemos en Dios, en lo que
se nos ha hecho descender y en lo que se hizo descender a Abraham, a Ismael,
a Isaac, a Jacob y a las doce tribus; creemos en lo que fue dado a Moisés, a Je-
stis y a los profetas procedente de su Sefior: no establecemos diferencias entre
cllos, y estamos sometidos a Eb», III, 84/78. Véase en sentido similar, IV,
163/161. De ahi la promesa de salvacién dirigida a judios y cristianos en una
aleya polémica, pero cuyo significado parece coherente con la linea teolégica de

2 . Companion to the Qur’ an, Londres, 1967, p. 30.
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continuidad profética manifiesta en las paginas del Cordn: «Ciertamente, quie-
nes creen, quienes practican el judafsmo, los cristianos y los sabeos, quienes ha-
yan creido en Dios y en el dltimo Dia y hagan buenas obras, tendrén la recom-
pensa junto a su Sefior. No hay temor por ellos, pues no serdn entristecidos»,

I1, 62/59.

¢Qué aportard entonces el Islam respecto a las otras religiones monoteistas?
El perfeccionamiento de la profecia anterior. En la perspectiva del manteni-
miento de una pluralidad de religiones monoteistas, debe manifestarse segin el
Cordn una leal emulacién en el terreno de las buenas obras, horizonte histéri-
co que nada tiene que ver con el fantasma del “fanatismo isldmico” con que fre-
cuentemente se denigra al Islam en Occidente. <Hemos hecho descender la To-
r4, en ella hay gufa y luz... Hicimos seguir las huellas de sus profetas a Jests,
hijo de Marfa, confirmando asi la Tord que ya tenfan. Le dimos el Evangelio:
en €l hay gufa y luz. (...) Hemos hecho descender sobre ti el Libro con la ver-
dad, confirmando los Libros que ya tenfan y vigilando por su pureza. (...) Si
Dios hubiese querido, ciertamente hubiera hecho de vosotros una sola comu-
nidad, pero os ha dividido con el fin de probaros en lo que os ha dado. {Com-
petid en las buenas obrasl», V, 44/48, 46/50, y 48/52 y 53.

La plenitud o integridad de la profecia que aporta el Islam significaria 16gi-
camente el punto terminal de aquélla. Por esto, el texto cordnico llama a Ma-
homa “sello de los profetas”, hatam al-nabiyyin, XXXIII, 40, expresién que, de
una parte, indica la continuidad con los profetas anteriores, y de otra, el cierre
o acabamiento del mundo de la profecia. En consecuencia, el Islam no preten-
dié en modo alguno suprimir la profecia anterior sino perfeccionarla, llevarla a
término, completando asi «a quienes recibieron #na parte del Libro», III,
23/22, subrayado mfo. Se mantiene, pues, el mismo niicleo monoteista comin
al judaismo y cristianismo, subrayando la unicidad divina o tawhid, y recha-
zando de plano todo intento de antropomorfismo religioso y de politeismo més
o menos encubierto.

Pero hay miés. El Islam se distingue por un sorprendente pluralismo inter-
no que garantiza un 4mbito de libertad para el creyente. «La diferencia de opi-
nién en mi comunidad es un acto de gracia divina», afirma un hadit atribuido

al Profeta.

Las diversas sensibilidades religiosas dentro del Islam se encuentran todas en
pie de igualdad. «La Ley Sagrada del Islam estd expuesta en cuatro versiones,
por cuatro escuelas juridicas [malikismo, §afi*ismo, hanafismo y zahirismo], ca-
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da una con sus propios principios, manuales y judicatura. Las cuatro son dife-
rentes; sin embargo, todas son vélidas, y viven en tolerancia mutua. (...) Esta
doctrina casi parlamentaria de desacuerdo limitado y supuestos bésicos comu-
nes, a pesar de periodos de eclipse, sobrevive a todo lo largo de la historia del
Islam... Los seguidores de las cuatro escuelas, y de algunas otras que han desa-
parecido, son todos irreprochablemente ortodoxos. Incluso los $a'ies, los
jariffes y otros, aunque se considera que estdn en error manifiesto sobre im-
portantes puntos doctrinales y de la Ley Sagrada, siguen siendo musulmanes y
disfrutan de los privilegios de tales en este mundo y en el futuro»3.

Ya advirti6 hace tiempo I. Goldziher sobre la improcedencia de extender el
concepto occidental de “herejia” al Islam, pues, a diferencia del cristianismo, no
existe en él institucién eclesidstica alguna que, mediante concilios y sinodos, fi-
je en precisas férmulas dogmdricas la norma de ortodoxia. El consenso de la co-
munidad islimica o #yma", supremo criterio religioso, resulta generalmente
ineficaz en la préctica dada su elasticidad e inconcrecién.

De hecho, es minimo el nicleo bésico del Islam sobre el que hay consenso,
la sahada o profesién de fe: <No hay més Dios que Allah y Mahoma es su pro-
feta». Una vez aceptada la unicidad de Dios y la profecia de Mahoma, el cre-
yente entra a formar parte de la umma o comunidad isldmica; y en ella es libre
para adherirse a cualquiera de las escuelas teolégicas y jurfdicas existentes.

Hasta tal punto el concepto occidental de herejfa resultaba extrafio al Islam
que su homénimo hartaga es uno de los escasos términos de origen cristiano
importados por el 4rabe literario. Por el contrario, bida o “innovacién” expre-
sa un problema de fondo de la religiosidad isldmica: el de la licitud/ilicitud de
adoptar una doctrina o costumbre que no arranca del Profeta.

A pesar del miedo instintivo de todo espiritu conservador a cualquier inno-
vacién por pequefia que sea, el propio desarrollo de la vida social llevé al Islam
a una paulatina adaptacién al cambiante mundo histérico, dejando a salvo el

3 Bernard LEwis, “Some observations on the significance of heresy in the history of Islam”,
en Studia Islamica, 1, 1953, p. 54. Trabajo fundamental sobre el tema, que sigo en este punto.

4 Vorlesungen iiber den Islam, Heidelberg, 1925, 2.2 ed., pp. 183 y ss. Cfr. también del mis-
mo 1. GOLDZIHER, The Zabiris. Their doctrine and their history. A contribution to the history of is-
lamic theology, Leiden, 1971, pp. 32-34. Por su parte, Félix M. PAREIA (La religiosidad musulma-
na, Madrid, 1975, pp. 41-42) ha definido al i¥ma‘ como «el sedimento de opinién obtenido
durante un dilatado perfodon, llegando a compararlo al lento proceso de formacién mediante el
cual un autor o una obra acaban siendo considerados como “cldsicos”.
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depésito profético fundamental contenido en el Cordn. Por fortuna, un caso es-
pecialmente fecundo como el de la zakar ha sido analizado por un estudioso
contempordneo llegando a «descubrir una evolucién de las ideas, concerniente
a esta institucién, bajo el empuje de una transformacién politica, social y eco-
némica» .

Hace mds de un siglo, un prestigioso arabista centroeuropeo alertaba contra
el prejuicio de considerar al Islam como una realidad al margen de la historia:
«asf como es imposible negar 4 priori a la vida social y religiosa del Islam un
proceso de continua evolucién, asf hay que admitir como innegable verdad que
también aqui se experimentan continuas mudanzas tanto en cosas grandes co-
mo en las pequefias, en todas partes y en todo»S.

Fruto de tal actitud receptiva ante las innovaciones es no sélo la distincién
de una bid'a “buena’ (hasana) y una bid'a “mala” (sayyi'a), es decir, entre una
innovacién aceptable y otra rechazable desde la perspectiva isldmica, sino tam-
bién el hecho de que, como ha escrito B. Lewis, «la bid a de hoy podria llegar
a ser la sunna de mafiana», posibilidad tantas veces confirmada en la historia

del Islam, y de la que mds adelante veremos algin testimonio concreto a pro-
pésito de al-Andalus?.

En resumen, la discrepancia teolégico-juridica estd legitimada en el Islam.
A diferencia del cristianismo medieval que reprimié las sectas, el Islam medie-
val las toler6 en su seno. El miembro de una secta islimica, aunque criticado
por sus desviaciones doctrinales, segufa gozando de todos sus derechos como
musulmén. En la #mma se integran tanto el creyente comiin, que sigue el ca-
mino tradicional o sunna, como el sectario. Sélo el no-creyente o infiel, kzfir
(de donde procede nuestro “cafre”) quedaba al otro lado de la frontera, y ex-
puesto a severas leyes penales. Por eso, fue tan excepcional en el Islam medieval
la acusacién abierta de infidelidad, el zakfir.

El mu’ tazilf al-Yahiz no se mordi6 la lengua en su Hayawan ante la ame-
naza potencial procedente de los teblogos: «La piedad de los teblogos consiste

5 Roger ARNALDEZ, “Interpretacién econémica y social de las teorfas de la zakat en el de-
recho isldmico”, en Ensayos sobre la filosofla en al-Andalus, Andrés Martinez Lorca, Coordinador,
Barcelona, 1990, pp. 266-285.

6 1. GOLDZIHER, Los drabes espafioles y el Islam, Madrid, 1964, p. 20. El texto original pro-
cede de una conferencia dada en la Academia de Ciencias de Hungria en noviembre de 1876, y
publicada al afio siguiente en Budapest.

7 Art. “Bid’a”, en Encyclopédie de ['Islam, 2.2 ed., tomo I, pp. 1234-1235.
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en apresurarse a denunciar como infieles a los disidentes». Pero, en honor a la
verdad, incluso los propios te6logos fueron siempre reacios a formular la acu-
sacién de takfir. Veamos algunos ejemplos de semejante cautela.

Segiin una tradicién, el gran te6logo al-A3"arf habria pronunciado estas pa-
labras en su lecho de muerte: «Testifico que no considero como infieles a nin-
guno de los que rezan hacia la Meca. Todos dirigen sus mentes en la oracién
hacia el mismo objeto. Sélo se diferencian en la expresién».

Al-Gazzali, por su parte, en su Kitab al-faysal, entrevié como rayana en la
infidelidad precisamente la pretensién de que los te6logos sean tenidos por de-
positarios de la verdad, y se burlé de quienes «convierten el paraiso en el coto
vedado de una camarilla de te6logos».

Muy significativa se muestra a este propésito la actitud del tedlogo andalu-
sf Ibn Hazm de Cérdoba, por ser él mismo infatigable defensor de la ortodoxia
isldmica desde el literalismo de la escuela zahiri a la que se adhirié en su ma-
durez. En su magna obra Fisal (tercer tratado, capitulo 6.°) se plantea el pro-
blema del zakfir. Podemos resumir asf su posicién al respecto: primero, recha-
za a quienes propenden a acusar de infidelidad basindose en ciertos dichos del
Profeta, pues tales tradiciones no serfan auténticas. En segundo lugar, reconoce
los excesos verbales de tantos te6logos, incluido él mismo, en las discusiones
dogmiticas: «no hay doctrina alguna teolégica que, al ser refutada por el ad-
versario, no sea tachada por éste de infidelidad en el fervor de la disputa». Ter-
cero, propugna una actitud muy tolerante en los casos polémicos, defendida se-
gun €l por todos los compafieros del Profeta y por destacados juristas: «a ningdin
musulmén se le debe excomulgar como infiel ni acusar de prevaricador, cual-
quiera que sea la doctrina dogmdtica o moral-candnica que profese, pues todo el
que, aplicando su esfuerzo mental al libre examen de cualquiera de esos pro-
blemas, forma opinién razonada de que tal solucidn es la verdadera, merece por
ello de Dios recompensa en todo caso; si acierta de hecho, la merece doblada,
y si yerra, la merece sencilla». Por dltimo, sélo la negacién abierta y consciente
del texto cordnico o el enfrentamiento explicito al consenso undnime de la co-
munidad isl4mica le permitirfan a Ibn Hazm admitir la acusacién de takfir. «La
verdad es que toda persona, de la cual conste de cierto que profesa la religién
del Islam, no perderi el titulo de musulmén, m4s que en virtud de una razén
apodictica, basada en un texto del Cordn o en el consenso undnime de la co-
munidad isldmica que asf lo afirmen taxativamente, pero no por meras sospe-
chas o presunciones calumniosas. No debe ser nadie excomulgado como infiel
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por lo que haya dicho, mientras no contradiga con sus palabras algo que 2 ¢/
mismo le conste que Dios o su Profeta han dicho»8.

Frente al pluralismo interno del Islam, que supo integrar en su comunidad
a diferentes sensibilidades religiosas, se alza la intransigencia dogmética del cris-
tianismo medieval que convertfa en “hereje”, con las peligrosas consecuencias
pricticas que de ello se derivaban, a todo creyente anticonformista. «Aunque
pueda parecer paradéjico, el hereje medieval no es nunca tal en si, sino en la
confrontacién/conflicto con las instituciones del conformismo religioso. (...) La
herejia medieval es, sobre todo, religiosidad critica dentro de peculiares coor-
denadas histéricas, y en la dialéctica con los hombres y las estructuras de la igle-
sia mayoritaria y dominante»?.

Esa intransigencia religiosa llevarfa a la jerarquia eclesi4stica a intentar si-
lenciar durante la Edad Media cualquier disidencia interna. Cuando el cristia-
nismo hubo alcanzado la hegemonfa social en Europa, puso en marcha una im-
placable represién contra tales disidentes, cuyo instrumento mis eficaz serfa,
con el tiempo, la Inquisicién. «Después de que el cristianismo se convirtiese en
religién oficial del Imperio, los acontecimientos determinaron también la for-
ma en la que la Iglesia medieval afronté la herejfa. Tras la conversién de Cons-
tantino, los cristianos tuvieron el poder efectivo de] Estado y, pese a algunas in-
decisiones, lo usaron para imponer una uniformidad de creencias. Tanto en la
parte oriental como en la occidental del imperio se ordené que los herejes per-
tinaces fuesen objeto de pena de exilio, marca con hierro candente, confisca-
cién de bienes o muerte. Tales disposiciones sobrevinieron a la caida del Impe-
rio, asf como la presuncién del derecho de la Iglesia de recurrir al Estado para
combatir la herejfa» 19,

El pluralismo en al-Andalus

¢Qué aporté la Espafia musulmana a esta rafz comin del pluralismo isldmi-
co? Fundamentalmente, una mayor acentuacién de ese pluralismo (confirma-
do, como veremos mis adelante, en el starus juridico reconocido a las comuni-

8  Miguel AsIN PALACIOS, Abenhdzam de Cérdoba y su historia critica de las ideas religiosas,
Madrid, 1984, tomo IV, pp. 143-156, subrayado mio.

9 Grado Giovanni MERLO, Eretici ed eresie medievali, Bolonia, 1989, p. 19.

10 Malcolm D. LAMBERT, Le herejia medseval, Madrid, 1986, p. 17, subrayado mio.
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dades judia y cristiana), y el surgimiento de un racionalismo filoséfico, con in-
dudables elementos de modernidad, del que Averroes representa su mejor, pe-
ro no unico, exponente. Esta doble contribucién no puede ocultar, sin embar-
go, una realidad histérica: al-Andalus se distinguié entre los restantes pueblos
islémicos por su vivo espiritu religioso. Recordemos aquella expresiva defini-
cién del dltimo rey ziri *Abd Allah: «Al-Andalus, tanto en lo antiguo como en
lo moderno, ha sido siempre un pafs de sabios, alfaquies y gentes de religién».

Goldziher y otros estudiosos después de él desenfocaron, en mi opinién, la
religiosidad y el poco arraigo de las sectas en la peninsula, bajo el prejuicio ilus-
trado de que la “ortodoxia” era la otra cara del fanatismo. Pero ni la sociedad
andalusi ni los sabios que de ella brotaron tan abundantemente se distinguie-
ron por ese pretendido fanatismo, sino por todo lo contrario. Para argumentar
mi punto de vista, me centraré en estos tres aspectos del mundo religioso de al-
Andalus: las sectas, la persecucién de la heterodoxia y la receptividad ante las
innovaciones.

1.° Las sectas

Ibn Hazm nos informa en su Risala fi fadl al-Andalus o Epistola sobre la
excelencia de al-Andalus, parigrafo 32, de la escasez de tedlogos y de la intro-
duccién del kalam en la peninsula a través precisamente de los mu'tazilfes, los
librepensadores del Islam, asf como del escaso desarrollo de las sectas.

En un reciente estudio se ha rebatido el tépico de la “impermeabilidad” de
al-Andalus al movimiento de las sectas, si bien el grupo étnico donde mds arrai-
g6 fue entre los beréberes, por razones de caricter politico y social11.

A la vista de las fuentes histéricas, se impondrfa, por tanto, el reconoci-
miento del papel limitado de las sectas en la sociedad andalusf, pero sin negar
por ello su penetracién.

Mas esto no demuestra, en modo alguno, que alli imperara el fanatismo re-
ligioso, pues, como ya vimos, el Islam ofrece a los creyentes que siguen la sen-
da comun o sunna una capacidad de eleccién, un efectivo pluralismo interno,
que para el cristianismo medieval, en su monolitismo dogmdtico, s6lo podia

11 Cfr. Jorge AGUADE, “Some remarks about sectarian movements in al-Andalus”, en Sru-
dia Islamica, 1XIV, 1986, pp. 53-77.
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hallarse extramuros, es decir, en el 4mbito prohibido de las sectas heréticas.
;Habrd que recordar también que el miembro de una secta islimica sigue sien-
¢ q

do musulmén en plenitud de derechos?

2.° La persecuciéon de la heterodoxia

Un panorama menos dramitico del dibujado por algunos historiadores se
deduce de una sélida investigacién sobre el control ideoldgico en al-Andalus!2.
Los juristas malikies «<se mostraron reticentes a la hora de recurrir a la acusacién
de zandaga» (o sea, la herejia que implicaba responsabilidad penal ante los tri-
bunales), dado que podria acarrear la imposicién de la pena capital: «Esta cau-
tela se aproxima bastante a la tolerancia». Durante los tres siglos de poder ome-
ya, solamente hay noticia de seis acusaciones de zandaga, de las cuales dos no
dieron lugar a proceso judicial. En otras dos, se dictaron penas de muerte por
considerar a los encausados peligrosos para la seguridad del Estado, algo que na-
da tiene que ver con la ortodoxia sino con el poder politico, que era lo que en
verdad preocupaba a los omeyas orientales y andalusies, como ha subrayado B.
Lewis. Ningtin mu"tazilf lleg6 a ser procesado 13.

3.° La receptividad a las innovaciones en al-Andalus

Contamos con un texto de excepcional interés para rastrear este tema:
la Introduccién al arte de la Légica escrita por el médico valenciano Ibn
Tumlus de Alcira (1165-1233). Su editor y traductor, don Miguel Asin, supo
captar el valor historiogréfico del prélogo de esta obra: «en él se traza a gran-
des rasgos el cuadro de las alteraciones que experimentd, a través de los siglos,
el estrecho criterio teolégico de los alfaqufes espafioles, refractarios siempre a
toda novedad cientffica, pero dispuestos también a aceptarla como ortodoxa,
cuando en el transcurso del tiempo se habituaban a considerarla como cosa
tradicional» 14,

12 M.4 Isabel FIERRO BELLO, La heterodoxia en al-Andalus durante el perfodo omeya, Madrid,
1987.

13 Ibid, pp. 174-176.

14 IsN TuMLUS, Introduccidn al arte de la Logica, Madrid, 1916, p. X, Prélogo del tra-
ductor.
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Ibn Tumlus comienza estudiando la evolucién de las ideas en el campo del
figh o derecho isldmico. La primera escuela juridica fue la awza'i. Posterior-
mente, se propagé la maliki, que acabarfa imponiéndose. A raiz de los viajes a
Oriente, se introdujeron en la Espafia islimica libros de hadit o tradiciones, y
nuevas doctrinas jurfdicas. Ello provocé la reaccién de los alfaquies que estuvo
a punto de costarle la vida a Baqi ibn Majlad, de no haber intervenido a su fa-
vor el emir. Pero también las doctrinas de Bagj, introductor del §3fi*ismo, lle-
garon a ser asimiladas. «Asf, al cabo de largo tiempo, acabaron por habituarse a
aquello mismo que antes consideraban reprobable, y se convirtié en dogma de fe,

propio de la religion verdadera, lo que habia sido infidelidad y ateismo»15.

En el campo teoldgico ocurrié algo semejante. Los a3*aries fueron acusa-
dos de infieles al principio. Al llegar a la peninsula los libros de al-Gaz-
zal1 «hirieron los ofdos de los alfaquies porque contenfan cosas a que no esta-
ban acostumbrados, cosas que ni siquiera conocfan...; presentdronse de comiin
acuerdo ante el emir de entonces y le aconsejaron diese orden de que fueran
quemados dichos libros». Gracias a la proteccién del Mahdi Ibn Tumart, tam-
bién los libros de al-Gazzali terminaron atrayendo a los andalusies. Se con-
firmaba una vez mis la regla histérica apuntada por Ibn Tumlus: «Rechazar
primero aquellas mismas doctrinas que al fin acababan por aceptar como bue-
nas» 16,

De la sintesis de Ibn Tumlus se deduce el conservadurismo de los alfaqufes.
No puede negarse, sin embargo, el hecho fundamental de que, como reconoce
él mismo, todas las innovaciones teoldégico-juridicas acabaron por ser difundi-
das y asimiladas en la Espafia musulmana, después de una resistencia inicial de
los circulos conservadores ya mencionados. Afiadamos por nuestra parte que el
mis prestigioso representante de la escuela juridica zahirT en todo el mundo is-
ldmico, y critico implacable de la escuela maliki, hegeménica en al-Andalus, fue
el cordobés Ibn Hazm. Todo ello demuestra que el pueblo y el poder politico
fueron en al-Andalus més receptivos a las nuevas ideas de lo que algunos eru-
ditos suelen admitir, y que el cacareado fanatismo brillé por su ausencia en el
Islam peninsular.

15 Ibid, p. 14, subrayado mfo.
16 Ibid., pp. 16 y 19.
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La tolerancia del Islam espaiiol

Una segunda rafz, derivada evidentemente de la primera, es la tolerancia del
Islam espafiol respecto a los creyentes de otras religiones. La convivencia paci-
fica de la religién hegemdnica, el Islam, con las minorfas cristiana y judfa cons-
tituye un hecho excepcional en la Europa medieval.

La monarquia visigoda persiguié a los judios; de ahi, la colaboracién de és-
tos con las tropas musulmanas llegadas a la peninsula. Con su politica de tole-
rancia hacia los sefardies el Islam espafiol se aseguré el apoyo de este influyen-
te grupo social urbano, especializado en el comercio. Por primera vez en
Europa, los judios salen del ghetto: la cultura medieval pronto empezaria a re-
coger los frutos de esa liberacién politica.

También se beneficiaron de esa tolerancia los cristianos, que pasaron a ser,
junto con los judios, “protegidos” o dimmies. a cambio de un impuesto, goza-
ban de autonomfa interna, incluida la libertad religiosa, quedando libres de
obligaciones militares. Los “pueblos del Libro” recibfan asi, en la prictica, un
trato de favor derivado de su vinculacién con la profecia de Mahoma. Cris-
tianos y judios, como nos recuerda Ribera, tenfan en al-Andalus sus autorida-
des judiciales propias, al margen de la jurisdiccién general isldmica. Ibn Hazm,
por ejemplo, se refiere en el Fisal (Primer tratado, capftulo 25) a «un cristiano,
que era cadf de los cristianos de Cérdoba y que venia a menudo a mi clase». El
qadi-l-nasara, o juez de los mozdrabes, aplicaba el derecho visigético del Liber
Iudiciorum, llamado mds tarde Fuero Juzgo.

En un estudio que hizo época (El cancionero de Abencuzmdn), don Julidn
Ribera demostré hace tiempo la pluralidad lingiiistica existente en al-Andalus,
descubriendo el uso del romance no sélo en la vida popular sino incluso en las
mds altas esferas oficiales.

Este es el cuadro general que ofrece Ribera:

1.° «En la Espafia musulmana coexistieron dos lenguas literarias: el 4rabe
clésico y el latin cl4sico, y dos lenguas vulgares: el 4rabe vulgar y el la-
tin vulgar o romance.

2.° Ellatin cl4sico se mantuvo como lengua religiosa (y en algunas épocas
y lugares como lengua literaria) por los cristianos que permanecieron
en Andalucfa durante la dominacién musulmana, especialmente por el
clero, que tenfa que instruirse en la lengua ritual. -



216 ANDRES MARTINEZ LORCA

3.° El 4rabe clésico, como lengua literaria, no fue ya exclusiva de musul-
manes, sino que se sirvieron de ella los cristianos andaluces. De esto se

quejaba amargamente Alvaro de Cérdoba...

4.° El 4rabe vulgar y el latin vulgar fueron dos lenguas usadas indistinta-
mente por las mismas personas, no sélo por los cristianos de la Espa-
fia musulmana, sino también por los musulmanes andaluces»!7.

Debemos afiadir al cuadro anterior una referencia a la situacién lingiifstica
de los judios andalusfes: hablaban hebreo en el 4mbito familiar-religioso, y usa-
ban el 4rabe literario como lengua culta o cientifica, sin dejar por ello de co-
municarse en romance en la vida diaria, como lo demuestra todavia el ladino.
iNo es de extrafiar que estos sefardfes dieran, con el tiempo, tan buenos tra-
ductores! Gracias a la proteccién de los omeyas, la lengua hebrea experimenté
en al-Andalus un verdadero renacimiento. Como sefial$ el hebreista don David
Gonzalo Maeso, el ciclo hispano-drabe, que abarca mds de quinientos afios, «ha
sido el més glorioso de toda la literatura hebrea postbiblica» 18.

En cuanto al romance, era hablado en el medio familiar pero también en
plazas y mercados de al-Andalus. Con €l se ponian motes a personalidades de
la vida publica. Llegé a introducirse en la lengua literaria, como lo demues-
tra la poesia de Ibn Quzman. Y se utilizaba a veces en declaraciones ante
los tribunales, e incluso en presencia del soberano omeya, seglin cuenta al-
Jusani en su Histpria de los jueces de Cérdoba. A juzgar por el testimonio de
Ibn Hazm en su Yambharat ansab al-"arab, el romance debié ser conocido por
la inmensa mayorfa de los andalusfes de origen 4rabe, pues narra como algo in-
s6lito que vivia cerca de Cérdoba una familia 4rabe tan apegada a sus tradicio-
nes que «conservaba su lengua primitiva: no sabian hablar romance; dnica-
mente sabfan hablar 4rabe, no s6lo los hombres sino también las mujeres».

Simbolo de la tolerancia del Islam espafiol es el califa *Abd al-Rahman III
en cuyo reinado, en pleno siglo X, pacificada por fin la tierra de al-Andalus, fue
nombrado ministro el médico judio Hasday ibn Saprut, y embajador, el obis-
po cristiano de Cérdoba. «Este hombre delicado y sagaz que centraliza, que
funda la unidad de la nacién y la del poder, que con sus alianzas establece una
especie de equilibrio politico y que con amplia tolerancia llama a sus consejos

17 Julidn RiBERA Y TARRAGO, Disertaciones y optisculos, Madrid, 1928, tomo I, pp. 28-29.
18 “Los 4rabes, maestros de los judfos en la Espafia medieval”, en Ensayos sobre la filosofta
en al-Andalus, cit., p. 168.
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a hombres de otra religién, es més bien un rey de los tiempos modernos que un

califa de la Edad Media» 19.

Las costumbres populares impregnaron de su falta de rigidez hasta a perso-
nalidades distinguidas por su ortodoxia. Por ejemplo, Almanzor, “columna de
religién”, instituyé el domingo como dia de descanso para rodbos sus soldados, y
bebié vino toda su vida, a excepcién de los dltimos afios, seglin informa al-
Magqgqari.

El espiritu tolerante del pueblo andalusi queda bien reflejado en este pensa-
miento de uno de sus mds brillantes intelectuales del siglo x1, Ibn Hazm de
Cérdoba: «Fiate del hombre religioso aunque profese religién distinta de la tu-
ya, y jamds te fies del hombre ligero y descreido aunque parezca profesar tu pro-
pia religién»20,

El mestizaje en al-Andalus

La tercera raiz de la que broté el pensamiento filoséfico andalusi es el mes-
tizaje racial. En efecto, la formacién misma de al-Andalus se bas6 en un origi-
nal mosaico de razas.

A lo largo del siglo vin se instalaron en la Peninsula ibérica aproximada-
mente 50.000 4rabes y unos 200.000 beréberes, si bien esta dltima cifra es me-
nos segura. La principal novedad, ya desde el momento inicial de la conquista,
reside en que la expansién del Islam no recae fundamentalmente en el pueblo
drabe sino en las tribus beréberes del Magreb, recién islamizadas y no sin difi-

cultad.

El hecho central desde el punto de vista de la poblacién es, sin embargo, el
siguiente: la abrumadora mayorfa de los habitantes de al-Andalus, conversos o
no, muladies o mozérabes, eran de origen hispano-romano, y al cabo de varias
generaciones de mezcla racial (no olvidemos que gran parte de las tropas mu-
sulmanas llegaron a la peninsula sin sus mujeres), los diversos elementos ex6-
genos acabaron fundiéndose en el crisol hispano.

Este mestizaje demostré en la préctica su eficacia cultural, como ya advirtié
Averroes en su Comentario a los *Meteorolégicos’ con un punto de orgullo an-

19 R. Dozy, Historia de los musulmanes de Esparia, Madrid, 1984, tomo III, p. 88.
20 Los caracteres y la conducta, traduccién de Miguel Asin, Madrid, 1916, parigrafo 79.
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daluz: «Esto es lo que ha sucedido en la tierra de al-Andalus con los descen-
dientes de los 4rabes y beréberes, que la naturaleza [tras la mezcla de sangre] los
ha igualado con los naturales de aquella tierra y por esto se han multiplicado
entre ellos las ciencias».

Los historiadores han solido ver en la época de esplendor del califato el pa-
radigma de integracién racial en al-Andalus. R. Dozy juzgé como uno de los |
grandes logros politicos de *Abd al-Rahmin III al-Nasir «la fusién de todas las
razas de la peninsula en una nacién verdaderamente una»21.

Ibn Jaldun, critico siempre de la civilizacién urbana, reconoce en la Mu-
qaddima (libro 1V, capftulo 7.°) que en al-Andalus se daba poca importancia a
la genealogfa, que no se procuraba conservar la pureza de sangre y no se hacfa
mucho caso al linaje de familia, todo lo cual llevaba a una debilitacién de la
fuerza de cohesién tribal o ‘asabiyya.

Pero el modo de vida de los pueblos némadas del desierto no podia tomar-
se seriamente como alternativa social para un pafs, como al-Andalus, de tan
avanzada estructura urbana. Por ello, el nuevo Estado isldmico, innovador en
tantos aspectos de la vida medieval, se asenté sobre una poblacién de variadfsi-
mo origen étnico (hispano-romanos, beréberes, 4rabes, judfos, eslavos o escla-
vones y hasta negros del Sudén) que acabarfa mezcldndose a través de un mes-
tizaje racial cuya amplitud debié sorprender por igual a un viajero oriental que
a un cristiano centroeuropeo.

La filosofia de al-Andalus, fruto de aquel original mundo histérico

Después de haber explorado las raices del mundo intelectual de al-Andalus,
se comprenderd mejor que aquel Renacimiento no fue un fenémeno milagro-
50, ni fruto del azar histérico. De la riqueza y novedad del pensamiento anda-

lusf estuvo bebiendo la cultura europea durante varios siglos. Incluso hoy, al-
gunos pensadores isldmicos encuentran inspiracién para el futuro en las ideas
de aquellos audaces andalusies, especialmente Averroes. Y el pensamiento judio
sigue mirando a Maiménides como obligado punto de referencia.

Con sus principales filésofos musulmanes (Ibn Hazm, Ibn Bay$a, Ibn Tu-
fayl e Ibn Ruid, el Averroes de los latinos) al-Andalus logré alcanzar al m4s de-

21 Historia de los musulmanes de Espafia, tomo 11, p. 276.
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sarrollado Islam oriental. Por vez primera, los grandes maestros orientales eran
continuados, y hasta superados, por sus lejanos herederos intelectuales de la Es-
pafia musulmana.

Para un historiador tan competente como Ibn Jaldun la gloria filoséfica es-
taba compartida en el Islam. «Los que descollaron entre los musulmanes en esos
estudios [de filosofia] fueron Abu Nasr al-Farabi y Abu “Alf Ibn Sina, ambos
nativos del Islam oriental, y el cad{ Abu-l-Walid ibn Rusd [Averroes] y el visir
Abtu Bakr ibn al-S7'ig [Ibn Baffa, el Avempace de los escoldsticos], oriundos de
al-Andalus. Sin mencionar a otros. Esos hombres alcanzaron la méxima meta
en el conocimiento de las ciencias racionales y adquirieron una gran reputa-
cién» 22,

Otro fruto maduro del tolerante mundo andalusi fueron sus filésofos judi-
os que, libres de la represién visigoda y en contacto con la refinada cultura 4ra-
be-isldmica, ocuparon un lugar de honor en el pensamiento medieval. De Ibn
Gabirol a Maiménides, la comunidad sefardf imprimié un sello propio a su
obra especulativa, escrita en 4rabe. Mientras tanto, en la Europa cristiana el ais-
lamiento del ghetto mantenfa a los judios en la esterilidad filoséfica.

Por més de un motivo, el desarrollo de la sociedad andalusi, y en particular
su mundo intelectual, permite vislumbrar los albores de la modernidad. Mucho
antes de que Ibn Tufayl afirmara la superioridad de la religiosidad interior so-
bre la religién tradicional, y cuando atin faltaba un siglo para que Averroes ela-
borara su racionalismo filos6fico mediante la recuperacién de un Aristételes in-
tegral, el cordobés Ibn Hazm nos transmitia el plan de estudios de la “escuela
filoséfica” andalusf. Veamos cudl era su ratio studiorum. «Consagran las primi-
cias de su inteligencia a las matemdticas e inauguran su formacién cientffica por
el estudio profundo de las propiedades de los nimeros. Pasan luego gradual-
mente a estudiar la posicién de los astros, la forma aparente de las esferas ce-
lestes, el modo de verificarse el paso del sol, de la luna y de los cinco planetas,
la interseccién de las esferas del sol y de la luna, la naturaleza de los cuerpos ce-
lestes, de las estrellas fijas, sus intervalos, su distancia de la tierra, sus volime-
nes y todos los demds fenémenos y accidentes fisicos y atmosféricos. Afiaden a
esto la lectura de algunos libros de los griegos en que se determinan las leyes
que regulan el razonamiento discursivo, y también mezclan con esto el estudio
de algunas teorfas de los filésofos acerca de la astrologfa judiciaria...»23. Ibn

22 Mugaddima, traduccién de Juan Feres, México D. F., 1977, libro VI, capfrulo 13:
23 Fisal, craduccién de Miguel Asin Palacios, Primer tratado, capftulo 22.
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Hazm capté bien el laicismo que inspira tal plan de estudios, mds propio de una
Facultad de Ciencias en una Universidad moderna que de un Estudio General
medieval o de una madrasa oriental.

En resumen, la vida social de al-Andalus es el camino mis seguro para com-
prender cémo pudo germinar en la Peninsula ibérica la filosoffa durante la
Edad Media. Pienso que el pluralismo interno del Islam, acentuado en suelo pe-
ninsular, la tolerancia y el mestizaje racial de la Espafia musulmana constituyen
las firmes raices de las que broté con tanto vigor aquella singular filosofia.

Bajo el asedio militar de los reinos cristianos del Norte y la presién crecien-
te de las tribus beréberes del Sur, desaparecié aquel mundo histérico que lla-
mamos al-Andalus. Pero a sus filésofos, musulmanes y judios, podemos apli-
carles hoy con toda justicia los versos de un poeta 4rabe:

«Ornamento de esta tierra fueron, en vida;
después de la muerte, son ornamento

de los libros y de la historia.»





