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esclavo especializado en tal tarea, Aristóteles introdujo la costumbre 
«moderna» de lectura personal y por ello recibió el sobrenombre de ho 
anagnóstes, «el lector». Su modo de citar indica también la innovación 
de tomar notas de lectura para un posterior uso literario o docente5. En 
alguna ocasión, Aristóteles deja claro que la posición que atribuye a 
otro filósofo no es una verdad indiscutible sino una opinión suya perso-
nal: «[los pitagóricos] no dicen nada especial sobre los objetos sensibles, 
según creo yo» (990a 18). Por otra parte, introduce como argumento 
demostrativo en su hermenéutica la synedreía sopho�n, que podemos 
traducir en terminología actual como «consenso de la comunidad 
científica». Podemos, por tanto, mantener una determinada interpre-
tación filosófica cuando, tras ser abiertamente confrontada, coincida 
con la deliberación colectiva de los sabios (987a 2-3). No hay, pues, en 
esta primera historia de la filosofía griega una explicación apriorística 
del pensamiento de los presocráticos sino una hermenéutica plausible 
basada en los textos y desde la perspectiva de un concreto núcleo de 
problemas, las cuatro causas. Las palabras con las que termina el capí-
tulo 5 así lo dan a entender: «esto es lo que podemos captar de los pri-
meros filósofos y de quienes les sucedieron» (987a 27-28).

Por último, encontramos en el libro A de la Metafísica una fecunda 
perspectiva histórica de la filosofía griega. El desarrollo del pensamien-
to marcha paralelo al mundo histórico, aunque no siempre, y en esto se 
distingue la concepción aristotélica de la férrea necesidad de la dialécti-
ca hegeliana. Ya vimos cómo Aristóteles llamaba «antiquísimos» a los 
cosmogonistas, y «antiguos» a los primeros filósofos. ¿Quiénes serían 
entonces los pensadores «modernos»? A juzgar por el paso de 992a 32 
y ss., éstos son quienes convirtieron la filosofía en matemáticas, o sea, 
Platón y sus seguidores. Se puede apreciar un progreso en la historia de 
la filosofía por el modo de abordar los problemas. 

Creo que la valoración que uno de los mejores helenistas de nuestra 
época ha hecho sobre la historiografía filosófica aristotélica sintetiza 
muy bien la novedad que representó en el mundo antiguo: «para Aris-
tóteles, de hecho, la historia del pensamiento humano tiene mucha más 
importancia que para sus predecesores. Las creencias populares y las 
opiniones de los primeros filósofos no son para él en modo alguno sim-
plemente falsas, sino que, por el contrario, contienen bajo la forma de 
inspiraciones e intuiciones aquellos puntos de vista que el filósofo del 
presente puede explicitar con claridad. Por esto es del más alto interés 

5 Cfr. Ingemar Düring, Aristoteles. Darstellung und Interpretation seines Denkens, 
Heidelberg, 1966, p. 8; hay traducción castellana, UNAM, México. La fuente de tan sig-
nificativa anécdota es la Vita Aristotelis Marciana.
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conocer las doctrinas de los antiguos: ellas representan, en efecto, aun 

en su imperfección, las premisas del saber actuar»6.

Pierre Aubenque, por su parte, ha contrastado «la concepción de un 

avance progresivo de las técnicas y las ciencias» de herencia sofístico-

hipocrática, presente en Sobre la filosofía, y «la avasalladora marcha de 

la exposición histórica del libro A, donde cada filósofo se halla justifi-

cado por el movimiento retroactivo de la verdad final», con las nada 

triunfalistas conclusiones y la actitud aporética que reflejan libros más 

tardíos de la Metafísica7. Distanciándose de sus primeras posiciones, 

Aristóteles habría conquistado lo que Aubenque llama «una concep-

ción dialéctica de la historia», según la cual ésta sería entendida como 

«el indefinido horizonte de la búsqueda y el trabajo humanos». De la 

conclusión de esas páginas se trasluce una concepción aristotélica de 

la historia de la filosofía sin duda atractiva para un investigador actual. 

2. El mundo árabe y la historia

La historia (ajbār) constituía una parte de la cultura general (adab) que 

recibían los estudiantes musulmanes en la Edad Media. Lectura favori-

ta en las escuelas, ella era un importante elemento en la formación inte-

lectual de los jóvenes. Para aquellos con ambiciones políticas, el domi-

nio de la historia era considerado una necesidad: «lee obras históricas, 

estudia biografías y las experiencias de las naciones», aconsejaba una 

conocida máxima. La educación de los príncipes se basaba en la arrai-

gada idea de que el conocimiento histórico representaba la primera 

fuente de inspiración política para reyes y gobernantes8. Aquí sólo 

ofreceremos una breve pincelada de ella para situar la aportación ex-

cepcional de Ibn Jaldún.

Entre los excelentes historiadores que produjo el islam medieval me-

rece destacarse el cordobés Abū Marwān Ibn Hayyān (987-1076). Aun-

que se le atribuyen siete obras, sólo tenemos constancia de dos, al-Ma-

tín, en sesenta volúmenes, y al-Muqtabas (o Muqtabis), que ocupaba 

diez volúmenes. Con un claro sentido moderno, elaboró lo que podría-

6 Olof Gigon, Grundprobleme der antiken Philosophie, Berna, 1959; cito por la edi-

ción italiana, Problemi fondamentali della filosofia antica, traducción de Luciano Mon-

toneri, Nápoles, 1983, p. 91.
7 Pierre Aubenque, El problema del ser en Aristóteles, versión castellana de Vidal 

Peña, Madrid, Taurus, 1974, pp. 71-91.
8 Véase esta obra fundamental sobre el tema: Franz Rosenthal, A History of Muslim 

Historiography, Leiden, Brill, 1952.
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La Muqaddima significa un salto cualitativo en la ciencia histórica. 
Ya no se trata de narrar hechos, sino de explicarlos desentrañando las 
causas que los originaron. A partir de ahora se pretenderá introducir la 
teoría en el trabajo histórico, de hacer «uso de las ideas constructivas» 
(en expresión de Ortega): en definitiva, de buscar en la historia esa uni-
versalidad que tanto echara en falta el viejo Aristóteles. En esta síntesis 
de empírico y teórico, de teoría de la historia y de historia de hechos ra-
dica, en mi opinión, su originalidad. «Habiéndome introducido por la 
puerta de las causas generales para estudiar los hechos particulares, 
abarqué en un relato comprensible la historia del género humano; por 
tanto, esta obra puede ser considerada como la verdadera domeñadora 
de todo lo que hay de más indómito entre los principios filosóficos que 
se escapan a la inteligencia; asigna a los sucesos políticos sus factores y 
sus orígenes, y constituye una compilación filosófica y un acervo 
histórico»12.

Me he detenido a esbozar este apunte sobre la historiografía árabe por 
estas dos razones: por ser la más importante hasta la aparición del histo-
ricismo moderno y por estar casi silenciada en los círculos filosóficos. Si 
además tenemos presente que una buena parte de ella se desarrolló en 
suelo peninsular, fruto de la rica civilización de al-Andalus, parece inne-
cesaria cualquier otra justificación. El juicio global que sobre ella ha for-
mulado un prestigioso erudito ahorra tener que extenderse más en este 
punto. «For many centuries, Muslim historiography was superior to all 
contemporary non-Muslim works. Then, the changed concept of history, 
the vastly widened modern experience in many fields that are more or 
less closely related to history, and the general intensification and diffu-
sion of research that was brought about by the invention of printing lar-
gely replaced the forms of Muslim historiography. It remains an admira-
ble and inmortal giant monument of the searching medieval Muslim 
mind. It also is a vast storehouse of factual information and historical in-
sights which up to now has only in part been exploited»13.

Aludamos ahora para cerrar este capítulo al gran filósofo cordobés 
Ibn Rušd, Averroes (1126-1198), y en concreto a su concepción de la 
historia de la filosofía tal como se expone en su Tratado o Discurso de-
cisivo14 . Comienza planteándose la tarea de la filosofía en su totalidad 

12 Ibid., p. 97. 
13 Franz Rosenthal, A History of Muslim Historiography, cit., p. 174. 
14 Hay buena traducción castellana del jesuita Manuel Alonso: Doctrina decisiva y 

fundamento de la concordia entre la revelación y la ciencia (Fasl al-maqa� l), en Teología 
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do organizar por completo científicamente. (...) Nótese de paso que lo 
que acabamos de decir no es propio tan sólo de las artes especulativas, 
sino también de las prácticas: ni una de ellas existe que haya podido ser 
inventada por un solo hombre; ¿cómo, pues, habría podido serlo la 
ciencia de las ciencias, es decir, la filosofía?»17.

3.  Hegel: la madurez de la historia de la filosofía 
como disciplina académica

Con G. W. F. Hegel (1770-1831), la historiografía filosófica alcanza su 
mayoría de edad. Tras los islotes que ya vimos, tocamos, por fin, tierra 
firme. La contribución del pensador alemán es doble: como filósofo de 
la historia y como historiador de la filosofía. En otro lugar he estudia-
do en detalle ambos aspectos18. En aras de la brevedad, aquí sólo aten-
deremos su innovadora concepción de la historia de la filosofía. 

Es evidente que en Hegel confluyen muy distintas influencias que él 
se esfuerza en reelaborar. De un lado, el racionalismo filosófico, con el 
que sintoniza a fondo. De otro, la Ilustración, con cuyos ideales eman-
cipatorios simpatizará desde su juventud. Asume también reflexiva-
mente la tradición especulativa alemana que en los tiempos modernos 
arranca de Leibniz y se consolida en Kant, hasta llegar a representar él 
mismo la culminación del llamado «idealismo alemán». Y en el campo 
que más nos afecta ahora, se interesa vivamente por el historicismo cu-
yas ideas van germinando en la cultura ilustrada europea, primero silen-
ciosamente con el italiano Vico y más tarde, de modo llamativo, con los 
franceses Voltaire y Montesquieu, y que ya contaba con dignos conti-
nuadores en suelo alemán como Herder y Wilhelm von Humboldt.

Hegel investigó a fondo la historia de la filosofía en su totalidad. De 
hecho, sus cursos sobre esta materia fueron los que más veces ofreció, 
reelaborándolos, en diversas universidades alemanas. Poco después de 
su muerte, se reconstruyeron tomando como base los apuntes de algu-
nos alumnos y varios manuscritos del propio Hegel. La publicación de 
estas lecciones, las Vorlesungen über die Geschichte der Philosophie, 
hizo época19. Lo que nos importa ahora es analizar su concepto de his-
toria de la filosofía, que por primera vez es abordado de modo explí-

17 Ibid., pp. 155-157.
18 «Hegel y la historiografía filosófica», ÉNDOXA, 16 (2002), pp. 9-29. 
19 Disponemos de una buena versión castellana de la obra completa: Lecciones sobre 

la historia de la filosofía, traducción de Wenceslao Roces, México D.F., FCE, 1955, 3 
vols.
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proceso de una pacífica acumulación de nuevos tesoros a los ya adqui-
ridos con anterioridad, sino que parece ofrecer, más bien, el espectácu-
lo de cambios incesantemente renovados del todo, sin que entre ellos 
subsista, a la postre, ni el nexo de unión de una meta común»23.

Hegel asume a veces en su análisis (y en esto recuerda a Aristóteles) 
el punto de vista vulgar para, a través de su refutación, intentar un 
avance en el plano de la teoría. Recoge, de este modo, la opinión co-
rriente según la cual la historia de la filosofía consiste en una «galería 
de las necedades o, por lo menos, de los extravíos del hombre que se 
adentra en el pensamiento y en los conceptos puros»24. E incluso reco-
noce que muchas historias de la filosofía aceptan semejante prejuicio. 
Pero si lo admitimos, ese pretendido tejer y destejer de la filosofía nos 
llevará necesariamente a negar validez a tan absurdo trabajo. «Según 
esto, la historia de la filosofía no sería otra cosa que un campo de bata-
lla cubierto de cadáveres, un reino no ya solamente de individuos 
muertos, físicamente caducos, sino también de sistemas refutados, espi-
ritualmente liquidados, cada uno de los cuales mata y entierra el que le 
precede»25.

Se trata, pues, de cerrar el paso al escepticismo. En esta tarea in-
terviene decisivamente su propia dialéctica. Hegel reconoce la diversi-
dad de filosofías, pero rechaza que tal diversidad sea analizada me-
diante «la antítesis abstracta entre la verdad y el error». En Ciencia de 
la Lógica se había burlado con mucha gracia de la vana pretensión de 
aquella señora que, por prescripción médica, acude al mercado pi-
diendo fruta y ante la respuesta de si lo que quería eran cerezas, cirue-
las o uvas, contesta contrariada que no, que lo único que desea com-
prar es simplemente fruta. Aquí se opone radicalmente a quienes «por 
asco a lo particular en lo que lo general cobra realidad» se vuelven 
ciegos para captar la verdad en la historia de la filosofía: «... por muy 
distintas que sean las filosofías, todas ellas tienen algo en común: el 
ser filosofía. Por tanto, quien estudie o profese una filosofía, siempre 
y cuando lo sea verdaderamente, profesará la filosofía. (...) Es menes-
ter que comprendamos que esta variedad entre las muchas filosofías 
no sólo no perjudica a la filosofía misma —a la posibilidad de la filo-
sofía—, sino que, por el contrario, es y ha sido siempre algo sencilla-
mente necesario para la existencia de la propia ciencia filosófica, algo 
esencial a ella»26.

23 Ibid., p. 16.
24 Ibid., p. 17.
25 Ibid., p. 22.
26 Ibid., pp. 23-24.
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Tras detenerse a analizar los conceptos de «desarrollo» (Entwicklung) 
y de «lo concreto» (das Konkrete), Hegel formula estas tres tesis que 
contienen, en lo esencial, su concepto de historia de la filosofía:

1.ª  «La filosofía es sistema en desarrollo y lo es también, por tan-
to, la historia de la filosofía».

2.ª  «La sucesión de los sistemas de la filosofía en la historia es la 
misma que la sucesión de las diversas fases en la derivación ló-
gica de las determinaciones conceptuales de la idea. (...) Y a la 
inversa (…) Podría pensarse que la filosofía tiene que seguir en 
las fases de la idea otro orden que aquel en que estos conceptos 
se manifiestan en el tiempo; pero, visto en su conjunto, el orden 
es el mismo (…): de lo dicho se desprende que el estudio de la 
historia de la filosofía es el estudio de la filosofía misma y no 
podía ser de otro modo».

3.ª  «Sólo merece el nombre de ciencia (Wissenschaft) una historia 
de la filosofía concebida como sistema de desarrollo de la 
idea»27.

Al término de sus lecciones, es decir, una vez verificada en la histo-
ria su original concepción de la historia de la filosofía, labor que toda-
vía hoy nos llena de admiración como hace cerca de 200 años a los uni-
versitarios alemanes de la época, ofreció esta síntesis de su aportación 
historiográfica que vale la pena reproducir ahora. «El resultado general 
de la historia de la filosofía es éste: en primer lugar, que no ha existido 
en todo tiempo más que una filosofía, cuyas diferencias coexistentes re-
presentan otros tantos aspectos necesarios de un solo principio; en se-
gundo lugar, que la secuencia de los sistemas filosóficos no es una suce-
sión fortuita, sino la sucesión necesaria del desarrollo de esta ciencia; 
en tercer lugar, que la filosofía final de una época es el resultado de este 
desarrollo y la verdad en la forma más alta que acerca de sí mismo al-
canza la conciencia de sí del espíritu»28.

Gracias a Hegel la historia de la filosofía alcanzó su pleno reconoci-
miento como disciplina académica y se convirtió en centro de interés 
tanto de historiadores como de filósofos. Pero una historiografía tan 
vinculada al sistema hegeliano no podía permanecer indemne a los ava-
tares de éste. A la ambigüedad de ese ingente legado, puesta de relieve 

27 Ibid., pp. 32-35. 
28 Ibid., vol. III, pp. 517-518. Sobre la contribución de Hegel a la historiografía filo-

sófica puede verse la obra colectiva Hegel and the History of Philosophy, La Haya, 1974, 
que incluye una amplia bibliografía.
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sadores medievales cristianos. Encontramos más tarde en Ortega y 

Gasset una generalización de tal punto de vista mediante una extensión 

del concepto: «Llamo “escolasticismo” a toda filosofía recibida, y lla-

mo recibida a toda filosofía que pertenece a un círculo cultural distinto 

y distante —en el espacio social o en el tiempo histórico— de aquel en 

que es aprendida y adoptada»2. De una manera más rotunda y directa, 

pero también más unilateral, se expresó Ortega en un famoso prólogo. 

«Pretender que aquellos frailes de cabeza tonsurada fueran capaces de 

entender los conceptos griegos, la idea de Ser, por ejemplo, es ignorar 

la dimensión trágica que acompaña al acaecer histórico... En la recep-

ción de una filosofía ajena, el esfuerzo mental invierte su dirección y 

trabaja, no para entender los problemas, lo que las cosas son, sino para 

llegar a entender lo que otro pensó sobre ellas y expresó en ciertos tér-

minos. (...) De aquí que todo escolasticismo es la degradación de un sa-
ber en mera terminología»3.

A pesar de los viejos prejuicios ilustrados y del más reciente despre-

cio de nuestra época tecnológica hacia la Edad Media en general y ha-

cia la escolástica en particular, debemos proseguir nuestra tarea sin 

preocuparnos demasiado de ellos, aunque conscientes de las dificulta-

des que nos acechan. El mejor estudioso del tema, Martin Grabmann, 

un bávaro lleno de energía, erudito e innovador, comenzó precisamente 

su imponente reconstrucción del método escolástico preguntándose 

con cierta ironía si escribir una historia de la escolástica no significaba 

«ponerse de espaldas a la vida y a la actividad del espíritu moderno», y 

si tal historiador «no se asemeja a un anticuario, a un coleccionista, 

que consigue con pasión viejas monedas fuera de circulación, libros y ob-

jetos antiguos que sólo interesan a los especialistas y a los aficio-

nados»4.

Schola, scholasticus, scholastica

La organización de la enseñanza por parte de la Iglesia marca el co-

mienzo de la cultura medieval en Europa. Las scholae constituyeron el 

centro de este proceso. Su finalidad era doble: por una parte, contri-

2 La idea de principio en Leibniz, Madrid, Revista de Occidente, 1958, p. 238.
3 Ibn H. azm de Córdoba, El collar de la paloma, traducción de Emilio García Gó-

mez, Madrid, Alianza Editorial, 1971, 3.ª ed., p. 17, cursiva mía.
4 Die Geschichte der scholastischen Methode, Friburgo de Bresgovia, Herder, 1909-

1911, 2 vols.; cito en adelante por la edición italiana: Storia del Metodo Scolastico, tra-

ducción de M. Candela y P. Buscaglione, Florencia, La Nuova Italia, 1980, 2 vols.; vol. 

I, pp. 11-12.
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buir a elevar la formación intelectual del clero, y, por otra, recuperar la 

cultura clásica para una mejor sistematización de la doctrina cristiana. 

En el bajo latín schola tenía un uso militar con el que se designaba la 

tropa, la compañía o guardia. Posteriormente, pasó a significar el gru-

po de clérigos que formaba la casa de un obispo o la corporación de sa-

cerdotes de una iglesia catedral5. Finalmente, el término indicó la es-

cuela en la que se impartía la enseñanza. Etimológicamente, schola 

procede del sustantivo griego skholé, que significaba, como es sabido, 

ocio. Aristóteles en las primeras líneas de la Metafísica alude a ello 

cuando afirma que la ciencia, y en concreto la geometría, surgió allí 

donde había skholé, en la casta sacerdotal de los egipcios. Esa observa-

ción sociológica implicaba no sólo la separación entre trabajo manual e 

intelectual, sino el desprecio hacia el trabajo manual, algo común en la 

cultura griega. Este prejuicio social se heredó en la sociedad medieval. 

Incluso un poeta-estudiante pobre de solemnidad como Rutebeuf, pro-

clama con orgullo: «yo no soy obrero de las manos»6.

Hubo varios tipos de escuela. Las primeras scholae fueron las mona-

cales, que estaban anejas a un monasterio bajo la autoridad del abad. 

Su tarea principal durante los siglos que siguieron a las invasiones de 

los bárbaros fue la de conservación, transcripción y transmisión de las 

escasas fuentes paganas disponibles. En este aspecto, la aportación de 

la orden benedictina fue decisiva. En San Benito se sintetizan los dos 

momentos espirituales del monacato: huir y fundar. Anacoreta en Su-

biaco y más tarde fundador del monasterio de Monte Cassino, con su 

Regula monachorum superó la dispersión y la anarquía de los primeros 

tiempos del monacato occidental, dándole a éste un lazo común, la ga-

rantía de un espíritu común7. 

Más tarde, se desarrollaron las escuelas catedralicias o episcopales, 

anejas a la catedral y bajo la supervisión del obispo respectivo. Ins-

truían en un nivel medio a aquellos que deseaban llegar a ser sacerdotes 

u ocupar cargos públicos. Se extendieron más que las escuelas monaca-

les y de un modo paralelo al incipiente desarrollo urbano8.

5 Véase J. F. Niermeyer, Mediae Latinitatis lexicon minus, Leiden, Brill, 1984, 2.ª 

ed., s. v.
6 Jacques Le Goff, Los intelectuales en la Edad Media, Barcelona, Gedisa, 1986, p. 105.
7 Véase el volumen colectivo Il Monachesimo nell’Alto Medioevo e la formazione de-

lla civiltà occidentale. Settimane di studio del Centro Italiano di Studi sull’Alto Medioevo, 

Spoletto, 1957.
8 Un análisis de la compleja realidad de las escuelas medievales desde Casiodoro 

hasta el siglo XII se encuentra en La Scuola nell’Occidente Latino nell’Alto Medioevo. 
Settimane di studio del Centro Italiano di Studi sull’Alto Medioevo, Spoletto, 1972, 2 to-

mos.
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metodológico de su obra dogmática titulada De fide sanctae et indivi-
duae trinitatis libri tres (P. L., t. CI), inspirada en San Agustín y 
Boecio12.

Las conclusiones de los historiadores contemporáneos acerca de las 
escuelas alto-medievales son similares a las formuladas por Grabmann 
desde su perspectiva filosófico-teológica. No olvidemos el dato signifi-
cativo de que el emperador Carlomagno era analfabeto. Ésta es, por 
ejemplo, la opinión de unos estudiosos españoles en una obra reciente: 
«La reducción del número de escuelas y la sustitución de las antiguas pú-
blicas por las de carácter monástico y episcopal fueron procesos lógicos 
en la historia de los siglos V a VIII. Sin embargo, no se desarrollaron de 
forma rápida. Prácticamente, hasta los primeros decenios del siglo VI, 
aquellas escuelas pervivieron en los distintos reinos, aunque, cada vez 
más frecuentemente, sus maestros fueron abandonándolas para con-
vertirse en preceptores de los miembros de las minorías aristocráticas 
más interesados por la cultura antigua. El debilitamiento de la escuela 
antigua como institución, el elitismo de sus maestros y discípulos y el 
debate en la Iglesia acerca de la validez de una cultura pagana para un 
cristiano, con el avance de quienes aspiraban a una cultura más espiri-
tual, propiciaron la consolidación de las escuelas monásticas y epis co-
pales»13.

Veamos ahora, de modo sintético, la evolución semántica del sus-
tantivo scholasticus. Inicialmente, quería decir sabio, letrado, hombre 
cultivado; después, quien enseñaba en una escuela el trivium y el qua-
drivium, es decir, las artes liberales. Sólo mucho más adelante pasó a 
significar el maestro que tenía determinadas concepciones filosóficas y 
empleaba en su enseñanza ciertos métodos. 

El término scholastica deriva evidentemente de schola. En un anti-
guo diccionario religioso encontramos la siguiente definición: «La es-
colástica no es sino un simple método; es la filosofía misma que se en-
señaba en las escuelas cristianas de la Edad Media»14. En un sentido 
similar, la estudiosa italiana Sofia Vanni Rovighi definió la escolástica 
como «la filosofía y la teología que eran enseñadas en las escuelas me-
dievales». Hay que reconocer, sin duda, la estrecha relación entre esco-
lástica y escuela. Más que ninguna otra filosofía anterior o coetánea, 
bien se trate de la filosofía griega o de la islámica, la filosofía escolásti-
ca se distingue en su exterioridad por estar vinculada a una específica 

12 Ibid., pp. 234-236.
13 J. A. García de Cortázar y J. A. Sesma Muñoz, Historia de la Edad Media. Una 

síntesis interpretativa, Madrid, Alianza Editorial, 1998, p. 89, cursiva de los autores.
14 Dictionnaire pratique des connaissances religieuses, tomo VI, col. 254.
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IV, y traducciones modernas de las Obras Completas por M. de Gandi-
llac, al francés, y por T. H. Martín-Lunas, al castellano), y donde, con 
una terminología en parte heredada de Plotino y Proclo, se formula 
una sugerente teología negativa, y se intenta conciliar la teoría neopla-
tónica de la emanación con la doctrina cristiana de la creación «ex nihi-
lo»; los opúsculos atribuidos a San Justino y titulados Quaestiones gen-
tilium ad christianos y Confutatio dogmatum Aristotelis, en los que se 
hace uso de la dialéctica aristotélica; La fuente del conocimiento de San 
Juan Damasceno (P. G., t. VIII), síntesis teológico-filosófica en la que 
se emplean numerosas definiciones procedentes de la filosofía griega; 
las obras del principal Padre latino, San Agustín (destaquemos entre 
ellas De civitate Dei, valiosa teología de la historia, y De doctrina chris-
tiana, muy influyente en la enseñanza católica), con quien la patrística 
experimenta un salto cualitativo orientándose hacia un humanismo 
cristiano en el que se absorberán no sólo las doctrinas neoplatónicas 
sino también el eclecticismo de Cicerón y la dialéctica de Aristóteles, la 
cual servirá de instrumento para la teología; las Institutiones de Casio-
doro (colaborador del rey Teodorico), que pretenden la unión entre la 
ciencia sagrada y la ciencia profana y que sirvieron de enciclopedia en 
las escuelas monásticas al aportar una antología de textos antiguos y 
un tratado de ortografía y transmisión de textos, instrumento de traba-
jo muy utilizado por los copistas de los escritorios monásticos.

Entre el mundo antiguo y la Edad Media, se encuentra Boecio, el úl-
timo romano y el primer escolástico, como a menudo es definido. Su 
aportación es tan diversa como fecunda: de una parte, contribuye a la 
creación de una terminología filosófica en latín y divulga la lógica aris-
totélica entre los escolásticos mediante sus traducciones y comentarios 
de varios tratados del Organon; y de otra, elabora un pensamiento filo-
sófico propio en De consolatione philosophiae, de tantas resonancias 
neoplatónicas y estoicas, haciendo también avanzar la naciente teolo-
gía escolástica en cinco escritos dedicados a ella (P. L., t. LXIV), cuya 
pretensión es iluminar el dogma católico mediante el recurso perma-
nente a la razón. Puede afirmarse que, en el plano de la lógica, la esco-
lástica depende de Boecio hasta mediados del siglo XII. En efecto, la lo-
gica vetus comprende las siguientes obras: la Isagogé de Porfirio, en 
traducción y comentario de Boecio; las Categorías y el De interpretatio-
ne de Aristóteles, en la traducción comentada de Boecio; las monogra-
fías lógicas de Boecio sobre el silogismo, la división y la definición; el 
comentario de Boecio a los Topica de Cicerón, y el libro de Mario Vic-
torino De definitionibus, atribuido a Boecio.

Con San Isidoro de Sevilla surge un enciclopedismo cristiano que 
intenta recuperar el legado clásico. En su famosa obra Etymologiae 
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ta el Speculum (Theorica, Ethica, Logica y Mechanica) estará presente 
más tarde en Hugo de San Víctor e incluso en San Alberto Magno y 
Roberto Kilwardby. Llama la atención la compleja estructura de la 
Mecánica, dividida en siete disciplinas y éstas a su vez subdivididas en 
numerosas artes. Su definición de la ciencia como «vera perceptio men-
tis infinita infinite comprehendens» resulta sin duda sugestiva. La im-
portancia de Radulfo para la historia del método escolástico consiste 
en esto: «no sólo usa, en la práctica, los términos filosóficos para expo-
ner y aclarar los misterios de la fe, sino culmina también una investiga-

ción metodológica sobre la legitimidad y sus modos de transposición de la 

terminología filosófica al campo de la teología»21. Resulta interesante 
asimismo su expresión naturalis facultas con la que Radulfo Ardens de-
signaba el saber profano en oposición a la teología, casi un siglo antes 
de lo que suponía H. Denifle en su historia de las universidades medie-
vales.

Con San Anselmo de Aosta, el más relevante pensador cristiano 
del siglo XI, la dialéctica se reconcilia definitivamente con la ortodoxia 
(P. L., tomos CLVIII y CLIX). Su lema «fides quaerens intellectum» 
consagró para siempre la legitimidad del trabajo intelectual en asuntos 
de fe y ha sido aceptado por muchos como síntesis del espíritu escolás-
tico. Destaquemos entre sus obras respecto a nuestro tema el Monolo-

gium (donde formula las pruebas a posteriori de la existencia de Dios), 
el Proslogium (donde propone su prueba a priori de la existencia de 
Dios, llamada posteriormente «argumento ontológico», de tan escasa 
aceptación en la escolástica como favorable acogida en el moderno ra-
cionalismo europeo) y Cur deus homo (un intento de reconstrucción ra-
cional del Cristo histórico). En ellas caracteriza las demostraciones 
como rationes necessariae, lo que implica una tendencia racionalista 
evidente aunque no excluya la doctrina revelada, y que, en mi opinión, 
no puede calificarse simplemente de «ocasional exageración de San An-
selmo en sus expresiones», como pretende Grabmann22.

En el siglo XII las aportaciones metodológicas, tanto teóricas como 
didácticas, son más abundantes y más ricas. El Heptateuchon de Teo-
dorico de Chartres es una enciclopedia de las artes liberales. A Hugo de 
San Víctor le debemos una útil aportación al método escolástico en su 
Didascalion (P. L., tomos CLXXV-CLXXVI). Sobre la enseñanza de la 

sobre la base del manuscrito Vaticano lat. 1175, ya que, aunque Migne prestó atención 
a este autor (P. L., t. CLV), sólo reprodujo sus homilías.

21 Grabmann, o. cit., pp. 303-305, cursiva del autor.
22 Ibid., p. 334. Véase, no obstante, su «análisis del método científico anselmiano», 

pp. 319-404, de indudable interés.
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milagrosa. Algunos echaron mano de términos abstractos como «raza», 
«nación» y «genio nacional», oscureciendo así la génesis histórica de ta-
les creaciones. Pero aunque esas disquisiciones idealistas y su descripción 
romántica atraigan a un lector superficial, no aportan una explicación 
objetiva de los hechos sino una coartada ideológica vacía de contenido. 
Sólo la labor paciente de los filólogos al rastrear los viejos manuscritos y 
el trabajo multidisciplinar de los historiadores libres de prejuicios nos 
han permitido interpretar de modo más fiel los avances de la civilización 
humana. Entre esos logros brilla con luz propia la recuperación medieval 
de la ciencia griega. Ese sol nació también en Oriente. 

El inmenso legado de la ciencia griega, comprendida en ella su más 
original aportación, la filosofía, que durante la época helenística se ha-
bía acumulado principalmente en la ciudad egipcia de Alejandría, y 
que el mundo romano aprovechó sólo en parte debido a su desinterés 
hacia las ciencias teoréticas, quedó arrinconado en el olvido durante 
los primeros siglos de la Edad Media. Los pueblos bárbaros de Europa 
no conocieron más principios civilizatorios que los derivados de la reli-
gión cristiana que poco a poco fueron asimilando. Los bizantinos, por 
su parte, desconfiando por razones dogmáticas del naturalismo de la fi-
losofía griega, escondieron celosamente los viejos manuscritos griegos 
utilizando únicamente algunos de contenido médico, útiles para la vida 
y carentes de peligrosidad ideológica.

El trasvase de ese riquísimo legado a través de una labor sistemática 
de traducción del griego al árabe no ha sido, en general, correctamente 
explicado, ni tampoco valorado en Occidente como merecía. Sólo en 
fecha reciente se ha avanzado en la adecuada comprensión de este mo-
vimiento cultural.

Ante todo, había que partir de una revisión histórica de la dinastía 
abbasí que durante dos siglos proyectó, organizó y culminó un ambi-
cioso plan de traducción de obras de ciencia del griego al árabe. Este 
trabajo se ha hecho en buena parte, como muestra la bibliografía apa-
recida en el último tercio del siglo XX89. Se deduce de tales estudios que 
la llegada de los abbasíes al poder significó una verdadera revolución 
en el islam medieval. 

Los gobernantes abbasíes representaban la legitimidad político-reli-
giosa, común a sunníes y siíes, al ser descendientes del Profeta, y aspira-
ron a continuar las tradiciones culturales de los imperios mesopotámi-
cos y persas con un nuevo modelo panárabe. No se basaron como sus 

89 Véanse, entre otros, estos estudios: M. A. Shaban, The Abbasid Revolution, Cam-
bridge, 1970; J. Lassner, The Shaping of Abbasid Rule, Princeton, 1980; H. Kennedy, 
The Early Abbasid Caliphate, Londres, 1981.
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El mérito principal de esta fructífera iniciativa cultural corresponde 
a la dinastía abbasí, y más en concreto a los califas al-Mans∙ūr (que rei-
nó entre los años 754-775), segundo de la dinastía, iniciador del movi-
miento de traducción y fundador de Bagdad, y al-Ma’mūn (813-833), 
que dio el impulso definitivo al proyecto de sus antecesores. 

En una preciosa referencia de un historiador andalusí de la ciencia 
que vivió en el siglo XI, se le concede un honor especial a al-Ma’mūn: 
«Se dedicó [el califa al-Ma’mūn] a buscar la ciencia allí donde ésta se 
encontraba y a extraerla de sus fuentes, gracias a la nobleza de sus 
ideas y a su fuerte personalidad. Entró en contacto con los emperado-
res bizantinos, les obsequió con valiosos regalos y les pidió que le hicie-
ran llegar los libros de filosofía que poseyeran. Los [emperadores] le 
enviaron todos los libros de Platón, Aristóteles, Hipócrates, Galeno, 
Euclides, Ptolomeo y otros filósofos, que estaban en su poder. Al-
Ma’mūn escogió un excelente grupo de traductores y les encargó que 
tradujeran dichos [libros], los cuales fueron traducidos con una perfec-
ción absoluta. Posteriormente, incitó a la gente a que los leyera y les 
animó a estudiarlos; de este modo, se expandió el movimiento científi-
co en su tiempo y se alzó el imperio de la sabiduría en su época. (...) 
Durante la época de al-Ma’mūn, un grupo de sabios y eruditos cono-
cieron a fondo la mayoría de las ramas de la filosofía, establecieron un 
método de estudio para quienes les sucedieron y facilitaron el camino 
de las bases de la cultura hasta un punto tal que el imperio ‛abbāsí estu-
vo a punto de rivalizar con el imperio romano en la época de su mayor 
esplendor y poder»94. 

El historiador egipcio Ibn al-Qift
∙
ī cuenta la siguiente anécdota reve-

ladora del miedo que producían tales libros a quienes estaban absorbi-
dos por la ortodoxia religiosa. Un monje bizantino informó al empera-
dor de que los libros de los filósofos griegos estaban escondidos desde 
la época de Constantino en un alejado templo cerrado a cal y canto. 
Ante la duda planteada por el emperador de si tal envío a los musulma-
nes no tendría que purgarlo él en la otra vida, el monje le respondió: 
«¡Mándales estos libros! Tú serás recompensado por ello, pues cada vez 
que hayan penetrado en un país religioso, se tambalearán sus funda-
mentos». 

Para consolidar el estudio de la filosofía y de las ciencias, al- 
Ma’mūn creó en Bagdad la Casa de la Sabiduría (Bayt al-H∙ ikma), que 
tomó el relevo de anteriores centros científicos que habían sido clausu-

94 S. ā‛id Al-Andalusı̄, Historia de la filosofía y de las ciencias o Libro de las Catego-
rías de las naciones, traducción de Eloísa Llavero, Madrid, Editorial Trotta, 2000, pp. 
119-120.
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rados95. Fue heredera de la Escuela Médica de Yˆundiša�pur, fundada 
por los Sasánidas y donde en el siglo V se refugiaron los nestorianos 
que habían sido expulsados de la Escuela de Edesa por los ortodoxos 
bizantinos. Por otra parte, el emperador Justiniano había cerrado en el 
siglo VI la Escuela de Atenas: desapareció así la enseñanza de la filoso-
fía griega. Los profesores de allí expulsados, entre ellos Simplicio, filó-
sofo neoplatónico y notable comentarista de Aristóteles, también fue-
ron acogidos en dicha Escuela por el rey persa Cosroes el Grande. Ya 
en la época islámica y durante el califato de �Ut�ma�n se formó un pri-
mer grupo de traductores árabes en torno a la Escuela Médica de 
Ŷundiša�pur, entre los cuales destacó Ibn al-Muqaffa�.

La creación de la Casa de la Sabiduría y el decidido impulso a las 
traducciones greco-árabes por al-Ma’mu�n no representaron un salto en 
el vacío en la política abbasí, sino un paso adelante en la línea de reno-
vación cultural emprendida por su antecesor, el califa al-Mans�u�r, de 
quien ya S� a� �id al-Andalus� anotaba que «estaba muy interesado por las 
ciencias filosóficas, especialmente por el arte astronómico». 

Este segundo califa fundó en el año 145/762 la ciudad de Bagdad eli-
giéndola como capital del imperio islámico. Según sabemos por el his-
toriador al-Ya�qu�b �, para fijar su emplazamiento en las mejores condi-
ciones de suelo y clima, el califa abbasí consultó a físicos, astrónomos, 
ingenieros y geómetras, sin olvidar tampoco a los astrólogos en lo refe-
rente al momento de inicio de los trabajos urbanísticos. Como se ve, la 
nueva capital del califato, que desplazó a Damasco, nació bajo la pro-
tección de la ciencia de su tiempo. De su esplendor posterior da idea el 
que contara con 65.000 baños públicos en la época de al-Ma’mu�n. Ibn 
Jaldún, quien en la Muqaddima elogia su admirable estado de civiliza-
ción incluso en la perfección de la caligrafía, la llama «metrópolis del islam 
y centro de la dinastía árabe». Sólo pudo competir con ella en la Edad Me-
dia la Córdoba andalusí durante sus años de esplendor como capital del 
califato omeya occidental. Para el geógrafo del siglo X al-Muqaddas�, Iraq 
era la región de los hombres refinados y la fuente de los hombres de cien-
cia. Parecía, por tanto, previsible que volcaran sus energías en el engrande-
cimiento de su capital, convirtiéndola en símbolo del refinamiento islámico 
y crisol de los pueblos aglutinados bajo el poder abbasí. 

Es una cuestión controvertida la finalidad política que subyacía en 
el movimiento de traducción abbasí. Para Dimitri Gutas se trataba de 

95 Sobre ella, véase M. G. Balty-Guesdon, «Le Bayt  al-H. ikma de Bagdad», Arabica, 
39 (1992), pp. 131-150. Gutas, por su parte, devalúa el papel de la Casa de la Sabiduría, 
que reduce al de una biblioteca real creada sobre un modelo administrativo de inspira-
ción sasánida, cfr. Greek Thought, Arabic Culture, cit., pp. 53-60. 
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leno, de quien se conservan más manuscritos árabes que griegos y, lo 
que es todavía más sorprendente, de mayor antigüedad que los textos 
originales transmitidos99. Es una ironía del destino que —como recor-
daba D. Gutas— el primer humanismo bizantino del siglo IX hunda 
sus raíces en la literatura árabe abbasí. Es decir, los descendientes de 
los griegos tuvieron que acudir a las traducciones árabes para conocer 
la ciencia de su tiempo y recuperar de ese modo el legado de la Grecia 
clásica100.

El trasvase lingüístico del griego al árabe sentó las bases para la 
aparición en suelo islámico de una pléyade de hombres de ciencia que 
alcanzaron la cumbre del saber en la Edad Media. Astrónomos, mate-
máticos, médicos y filósofos surgieron a lo largo de una amplia franja 
geográfica que se extendía desde Irán e Iraq hasta Marruecos y la Pe-
nínsula Ibérica. En el proceso de asimilación del legado griego se pro-
dujo un decisivo hecho cultural: la formación de un vocabulario técni-
co filosófico-científico que colocó al mundo árabe a la vanguardia de la 
ciencia de su época101. 

La profesora Carmela Baffioni ha subrayado con acierto la impor-
tancia histórica que representaron para nuestra civilización tales tra-
ducciones: «conviene llamar la atención, ante todo, sobre el proceso de 
asimilación de la filosofía griega por parte del mundo árabe. Tal proce-
so fue la consecuencia natural del trabajo de las escuelas de Edesa y 
Ŷundiša�pur. Corresponde a los siríacos y después a los árabes el mérito 
de haber reconstruido un patrimonio filosófico y científico que después 
de la clausura de la Escuela de Atenas y la caída de Alejandría se había 

99 Sobre el movimiento de traducción como tal, véanse: el ya citado Greek Thought, 
Arabic Culture, de D. Gutas; R. Walzer, «Arabische Übersetzungen aus dem Griechis-
chen», Miscellanea Medievalia, 9 (1962), pp. 179-195; H. Hugonnard Roche, «Les tra-
ductions du grec au syriaque et du syriaque à l’arabe», en Rencontres de cultures dans la 
philosophie médiévale. Traduction et traducteurs de l’antiquité tardive au XIVe siècle, Lou-
vain-la-Neuve/Casino, 1990, pp. 131-147; P. S. van Koningsveld, «Greek Manuscripts 
in the Early Abbasid Empire: Fiction and Facts about heir Origin, Translation and Des-
truction», en Bibliotheca Orientalis, 55 (1998), pp. 345-372; Hans Daiber, Islamic 
Thought in the Dialogue of Cultures. Innovation and Mediation between Antiquity and 
Middle Ages, Sarajevo, Kult, 2008. 

100 D. Gutas, Greek Thought, Arabic Culture, cit., pp. 175-186. 
101 Este aspecto fundamental ha sido abordado en los siguientes estudios: A. I. Sa-

bra, «The Apropriation and subsequent Naturalization of Greek Science in Medieval Is-
lam: A Preliminary Statement», History of Science, 25 (1987), pp. 233-243; R. Rashed, 
«Problems of the Transmission of Greek Scientific Thought into Arabic: Examples from 
Mathematics and Optics», History of Science, 27 (1989), pp. 199-209; G. Endress y 
D. Gutas, A Greek and Arabic Lexicon. Materials for a Dictionary of the Mediaeval 
Translations from Greek into Arabic, Leiden, 1992 y ss.; La formation du vocabulaire scientifi-
que et intellectuel dans le monde arabe, edición de D. Jacquart, Turnhout, Brepols, 1994.
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fragmentado y dispersado, y que sin ellos se habría perdido 

irremediablemente»102.

Es evidente que durante la Edad Media la ciencia griega fue mejor 

conocida y más difundida a través del árabe que a través del latín, len-

gua pobre en el plano filosófico-científico respecto al griego, como re-

conocían los propios autores romanos, y que en la Alta Edad Media se 

empobreció más aún al cortarse el nexo con el mundo clásico, como 

muestra, por ejemplo, la desaparición en el léxico político del término 

Respublica que traducía el de polis. «La influencia de la filosofía griega, 

de la medicina, etc., está mucho más ampliamente extendida en el mun-

do islámico medieval que en los correspondientes períodos de la civili-

zación cristiana occidental. El número de obras griegas que llegaron a 

ser conocidas en traducciones árabes antes del año 1000 es inmenso y 

supera de forma impresionante la cantidad de libros griegos conocidos 

en esa época en latín. Para recordar sólo un bien conocido ejemplo: 

Casiodoro (hacia el año 529) recomendaba, en sus Institutiones, un li-

bro de Galeno para el estudio. Los árabes conocían, hacia el año 900, 

129 obras médicas y filosóficas de Galeno»103.

Aprovechando una aguda intuición del helenista alemán Werner 

Jaeger, que llamaba a este movimiento oriental de traducción die erste 

internationale Wissenschaftepoche («la primera época científica interna-

cional»), D. Gutas ha destacado la universalización de la ciencia deri-

vada de ese movimiento cultural: «su trascendencia se basa en que ha 

demostrado por primera vez en la historia que el pensamiento científi-

co y filosófico es internacional y no está ligado a una específica lengua 

o cultura»104.

La recepción de la cultura andalusí en la Edad Media

Tras el olvido del legado grecolatino y la ruptura de relaciones con 

Oriente, Europa permaneció durante la Alta Edad Media en la larga 

noche de la ignorancia colectiva, privada de las luces de la civilización. 

A duras penas iban difundiéndose en los primeros siglos los estudios 

lógicos; el desarrollo urbano va centralizando más tarde las relaciones 

económicas y sociales; el maestro parisino Pedro Abelardo, por su par-

102 C. Baffioni en F. Gabrieli et al., Il Califfato di Bagdad. La Civiltà Abbaside, Mi-

lán, Jaca Book, 1988, p. 119, cursiva mía. 
103 R. Walzer, Greek into Arabic. Essays on Islamic Philosophy, Oxford, Bruno Cas-

sirer, 1962, pp. 236-237.
104 D. Gutas, Greek Thought, Arabic Culture, cit., p. 192.
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y astrología. Un viaje en sentido inverso, de Túnez a la ciudad italiana 
de Salerno (sede de una influyente Escuela médica), hizo Constantino 
el Africano (†1085) con una rica colección de manuscritos árabes que 
traduciría en la abadía benedictina de Monte Cassino. 

Entre los primeros traductores del árabe al latín destacan los si-
guientes:

—  Mošé Sefardí, judío converso con el nombre de Pedro Alfonso 
(† 1130), conocido sobre todo por su libro de literatura didáctica 
Disciplina clericalis, pero cuyo mérito científico reside en haber 
traducido las Tablas astronómicas de al-Jwarizmi y cuya labor 
docente fue relevante.

—  Adelardo de Bath († 1152), primer arabista británico y discípulo 
de Pedro Alfonso, tradujo al latín los Elementos de Euclides y es-
cribió un diálogo titulado Quaestiones naturales donde contrapo-
ne la innovadora ciencia árabe a la anticuada enseñanza latina.

—  Hugo de Sanctalla (fl. hacia 1130). Exploró a fondo una riquísi-
ma biblioteca andalusí procedente de Zaragoza trabajando para 
el obispo Miguel de Tarazona, muy interesado en astrología y 
astronomía. Tradujo el Comentario de Ibn al-Mut-annà a las Ta-
blas de al-Jwarizmi, un volumen de astrología, un libro de pre-
dicciones meteorológicas inspirado en teorías indias y un tratado 
anónimo de geomancia.

—  Hermann el Dálmata († 1143) formó parte del grupo de traduc-
tores de temas no sólo científicos sino también religiosos creado 
por Pedro el Venerable, abad de Cluny. A él le debemos la tra-
ducción de dos importantes obras de ciencia como el Planisferio 
de Ptolomeo con los comentarios de Maslama de Madrid y la In-
troducción a la Astronomía del astrónomo persa Albumasar.

—  Domingo Gundisalvo (fl. 1178-1190), canónigo de Segovia y 
protegido del arzobispo de Toledo, se interesó especialmente por 
los temas especulativos, sobre los que llegó a escribir algunos 
tratados. Tradujo obras de los filósofos y teólogos orientales al-
Fa� ra�b ī (Clasificación de las ciencias), Avicena (Sobre el alma y 
Metafísica) y Algacel (Intenciones de los filósofos). 

—  Gerardo de Cremona (1114-1187). Este estudioso italiano fue el 
más fecundo de los traductores del siglo XII. Se sabe poco de su 
vida. Gracias al colofón de una traducción suya de Galeno re-
dactado por sus discípulos tras su muerte, sabemos cómo su pa-
sión por la ciencia lo llevó a Toledo y cuántas traducciones rea-
lizó. Este testimonio merece ser reproducido: «... con todo, por 
amor del Almagesto, que no pudo encontrar de ninguna forma 
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entre los latinos, se llegó a Toledo. Allí, viendo la abundancia de 

libros en árabe de cualquier disciplina y lamentando la penuria 

de los latinos de aquellas disciplinas que había conocido, por el 

deseo de traducir aprendió la lengua árabe. (...) Y de esta lengua, 

lo más clara e inteligiblemente que le fue posible, no cesó de tra-

ducir hasta el fin de sus días libros de muy diversas disciplinas, 

cualesquiera que pudieran tener valor y prestancia para la latini-

dad, por así decir heredera predilecta» (traducción de José S. 

Gil). En total, tradujo 3 tratados de dialéctica, 17 de geometría, 

12 de astronomía, 11 de filosofía, 21 de medicina, 3 de alquimia 

y 4 de geomancia. A él le debemos la recuperación de la astrono-

mía griega en la Europa medieval, así como la transmisión al 

Occidente latino de las obras maestras de la medicina árabe. 

Destaquemos sus traducciones de Ptolomeo (Almagesto), Avice-

na (Canon de Medicina), al-Rāzī (Enciclopedia Médica), Abulca-

sis (Cirugía), Hipócrates y Galeno, al-Jwarizmi y Aristóteles (Fí-

sica, Meteorológicos y Sobre el Cielo y el Mundo). 

Un estudioso actual ha subrayado justamente la importancia de esta 

contribución en el campo filosófico: «En la historia de la filosofía occi-

dental es crucial el papel jugado por los textos escritos en árabe. Esto 

puede verse por el volumen total de obras que fueron traducidas. Estas 

obras árabes llegaron a ser conocidas en Occidente desde finales del si-

glo XI en adelante»106. La entusiasta recepción de la ciencia y filosofía 

islámicas reflejaba el deseo de los latinos de recuperar su atraso en este 

campo. Más polémica y restrictiva fue, sin embargo, la recepción de la 

religión islámica en Europa por razones ideológicas evidentes107.

Traducciones del árabe al latín: el papel de Toledo

Toledo fue el destino buscado por Gerardo de Cremona para recuperar 

la ciencia greco-árabe. Para generaciones de europeos se convertiría en 

lugar de peregrinaje cultural donde encontrar los tesoros de la cultura 

106 C. Burnett, «Arabic into Latin: the reception of Arabic philosophy into Western 

Europe», en Arabic Philosophy, P. Adamson y R. C. Taylor, eds., Cambridge University 

Press, 2007, 4ª ed., p. 370. Una detallada tabla de las traducciones al latín puede verse al 

final de dicho artículo, pp. 391-400. 
107 Debe resaltarse la contribución al esclarecimiento de este tema de la medievalista 

francesa Marie-Thérèse d’Alverny. Véase un conjunto de sus interesantes investigacio-

nes en este volumen: Marie-Thérèse d’Alverny, La connaissance de l’Islam dans 

l’Occident médiéval, edición de Charles Burnett, Aldershot, Variorum, 1994. 
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que asumir que la filosofía y ciencias no eran a su alrededor patrimonio 

de clérigos ni de universidades, sino de musulmanes y judíos que ense-

ñaban a unos pasos de su propia casa, y de los que podía aprender en 

su misma lengua, sin necesidad de tomarse molestias con el latín. La 

demanda de traducciones latinas procedía sobre todo del exterior. El 

fruto de la tarea toledana se recogió sobre todo fuera de la Península, 

donde, sin embargo, los códices que cambiaron el curso del pensamien-

to en Europa durmieron un sueño de siglos hasta ser redescubiertos. La 

lamentable singularidad de España es haber servido de punto de partida 

para que la cultura árabe —es decir, la cultura— se introdujera en Euro-

pa, y sin embargo no pudo beneficiarse de ello. Al menos en sus comien-

zos, la obra colectiva de los traductores no miraba a iniciar ni robuste-

cer una tradición intelectual hispana. El proyecto toledano miraba 

sólo, y de forma totalmente consciente, a establecer un canal de trans-

misión entre Oriente y Occidente»114. 

En el siglo XIII predominaron las traducciones árabo-latinas de Ave-

rroes, siendo Miguel Escoto, formado en Toledo y asentado posterior-

mente en Sicilia bajo la protección del rey Federico II115, el principal 

traductor de los Comentarios del filósofo andalusí116. 

Durante la segunda mitad del siglo XIII el rey Alfonso X el Sabio, en 

una acción revolucionaria en la cultura europea medieval, impulsa las 

traducciones del árabe al romance o vulgar en lugar del latín, como era 

usual hasta entonces. Toma cuerpo en esa época lo que ahora llama-

mos «mudejarismo» y cuya huella perdurará en la literatura castellana 

hasta el Siglo de Oro. 

Influencia de la filosofía árabo-islámica en la escolástica latina 

Los principales filósofos islámicos fueron conocidos parcialmente por 

los escolásticos cristianos a través de las traducciones árabo-latinas. 

De al-Kindī se han conservado cuatro traducciones latinas medieva-

les de tema filosófico, tres de ellas llevadas a cabo por Gerardo de 

114 Carmen Ordóñez de Santiago, El pronóstico en Astrología: edición crítica y co-

mentario astrológico de la parte VI del «Libro Conplido en los iudizios de las estrellas, de 

Abenragel», tesis doctoral leída en la Facultad de Filología de la Universidad Complu-

tense de Madrid en 2006, p. 52, cursiva mía; está disponible en red. 
115 Sobre este fascinante personaje disponemos de una interesante monografía: 

M.Fumagalli Beonio Brocchieri, Federico II. Ragione e fortuna, Bari, Laterza, 2006.
116 He analizado la labor traductora de Escoto en mi libro Maestros de Occidente. 

Estudios sobre el pensamiento andalusí, Madrid, Editorial Trotta, 2007, pp. 39-45.
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go Gundisalvo se suprimió el Prólogo en el que Algacel afirmaba que 
sólo iba a exponer las opiniones de los filósofos, opiniones que no com-
partía y que en un futuro libro refutaría en detalle, cosa que hizo en el 
ya citado Refutación de los filósofos, que ha alcanzado una extraordi-
naria notoriedad a lo largo de la historia de la filosofía occidental, no 
tanto por sí mismo como por la contundente réplica que recibió del 
filósofo andalusí Averroes en el Tahāfut al-tahāfut o Refutación de la 

refutación131. Algo similar ocurrió en la época contemporánea con el fi-
lósofo alemán Eugen K. Düring, que se hizo célebre no por méritos 
propios sino por la refutación llevada a cabo en 1878 por Federico En-
gels en su conocido libro Anti-Dühring. 

Por otra parte, un caso singular en la recepción latina del legado 
árabe lo constituye la profunda influencia que ejercieron en la metafísi-
ca escolástica dos tratados pseudoaristotélicos procedentes de la litera-
tura filosófica árabe y de contenido neoplatónico cuya traducción fue 
un rotundo éxito: el Liber de Causis132, que contiene un resumen de los 
Elementos de Teología de Proclo, redactado en árabe durante el si-
glo IX, y la llamada Teología de Aristóteles, un compendio árabe de las 
Enéadas de Plotino133. 

No puede subestimarse el gran eco del Liber de Causis en la filosofía 
escolástica de la Baja Edad Media, pues, como ha anotado oportuna-

131 Existe edición árabe de M. Bouyges, Beirut, Imprimerie Catholique, 1930. El año 
1328 Calonymos Ben Meir lo tradujo del árabe al latín: esta versión incompleta fue im-
presa en Venecia en 1497 con el comentario de Agostino Nifo. En el siglo XVI realizó 
una nueva traducción latina, ya completa, Calo Calonymos que fue publicada en varias 
ediciones en Venecia. Sobre esta base textual ha vuelto a ser editada en nuestra época 
por B. H. Zedler: Averroes’ Destructio Destructionum Philosophiae Algazelis, Wisconsin, 
The Marquette University Press, 1961. Disponemos asimismo de modernas traduccio-
nes inglesa e italiana de esta obra fundamental de Averroes. Un estudio profundo y ac-
tual del Tahāfut de Averroes puede verse en Idoiza Maiza Ozcoidi, La concepción de la 

filosofía en Averroes. Análisis crítico del Tahāfut al-tahāfut, Madrid, Trotta/UNED, 
2001. 

132 Hay traducción castellana del texto latino que vertió del árabe Gerardo de Cre-
mona en la segunda mitad del siglo XII: Anónimo, Liber de causis, traducción de Rafael 
Águila Ruiz, Bilbao, Universidad del País Vasco, 2001. Hay también reciente edición 
alemana: Von Baghdad nach Toledo. Das «Buch der Ursachen» und seine Rezeption im 

Mittelalter, Mainz, 2001. En latín se le citaba bajo el título abreviado de Liber bonitatis 

purae. Véase sobre el tema el todavía interesante artículo de Manuel Alonso, «Fuentes 
literarias del Liber de causis», Al-Andalus, 10 (1945), pp. 345-382. 

133 Pseudo-Aristóteles, Teología, traducción del árabe, introducción y notas de Lu-
ciano Rubio, Madrid, Ediciones Paulinas, 1978. Se difundió en Europa tardíamente, a 
principios del siglo XVI. El P. Luciano, agustino del Monasterio de El Escorial y notable 
arabista, destacó por sus estudios y ediciones de Ibn Jaldún y del Kalām islámico. Véase 
también la obra colectiva Pseudo-Aristotle in the Middle Ages. The Theology and other 

Texts, edición de J. Kraye, W. F. Ryan y C. F. Schmitt, Londres, 1986. 
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germánico muerto en el año 1272 siendo obispo de Astorga. El primero 

de ellos tradujo, entre otros, el Gran Comentario Sobre el alma, el Gran 
Comentario a la Física y el Gran Comentario Sobre el cielo, además del 

Comentario Medio Acerca de la generación y la corrupción y el Compen-
dio de los Breves tratados naturalistas o Parva Naturalia. Hermann, por 

su parte, tradujo del árabe al latín con ayuda de mozárabes los Comen-
tarios Medios a la Ética nicomáquea, a la Poética y a la Retórica. 

Desde mediados del siglo XIII comenzó a difundirse la traducción la-

tina del Libro de las generalidades de la medicina con el título de Colli-
get: la mejor versión de este tratado médico de Averroes la llevó a cabo 

el judío paduano Bonacosa. Por otra parte, las traducciones medievales 

de Averroes se imprimieron por primera vez en Padua en los años 

1472-1475 en una edición de Lorenzo Canozio. Desde 1483 se publica-

ron en Venecia las Obras de Aristóteles con los Comentarios de Ave-
rroes, cuyas traducciones latinas fueron revisadas en su mayor parte 

por eruditos judíos. Esta edición estándar de Aristóteles/Averroes, lle-

vada a cabo por los hermanos Giunta, se reimprimió en numerosas 

ocasiones durante el siglo XVI, constituyendo el éxito editorial de la 

época138. Todavía hoy se puede manejar en pequeño formato, reprodu-

cido por la editorial alemana Minerva.

Desde un punto de vista doctrinal, el neoplatonismo, imperante en 

el pensamiento cristiano ya desde la patrística y que cobró nueva vida 

con la recepción de Avicena y del Liber de Causis, quedó oscurecido 

por el aristotelismo, que fue recuperado en la Edad Media a través de 

Averroes. Aunque no exenta de tensiones y de condenas institucionales 

por parte de la jerarquía católica, la recepción del naturalismo aristoté-

lico se iría abriendo paso en las universidades entre el fervor de los es-

tudiantes, que descubrían un nuevo mundo intelectual, el interés de los 

maestros de Artes, que pugnaban por afirmar su autonomía filosófica, 

y la desconfianza de los teólogos, que temían que una filosofía «paga-

na» liquidara su cosmovisión hasta entonces hegemónica. 

El mundo cristiano sólo conoció dos obras de Aristóteles hasta el si-

glo XIII, Categorías y Sobre la interpretación, que forman parte del lla-

mado Organon o conjunto de sus escritos de lógica. Quiere ello decir 

que el Aristóteles integral que ha perdurado a lo largo del tiempo con 

diversas oscilaciones, o sea, el autor de la Metafísica, Física, Sobre el 
alma (Psicología), Organon (compuesto por seis obras de lógica), Ética 
nicomáquea, Retórica, Poética y diversos tratados de biología, fue asi-

138 Sobre este punto véase M. Campanini, «Edizioni e traduzioni di Averroè tra XIV 

e XVI secolo», en Lexiques et glossaires philosophiques de la Renaissance, J. Hammesse y 

M. Fattori, eds., Louvain-la-Neuve, FIIEM, 2003.
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siempre: guerras, cataclismos naturales, avatares diversos en escuelas y 

familias herederas de los manuscritos, incendios de grandes bibliotecas, 

fanatismo religioso, luchas políticas, conflictos étnicos y sociales, desin-

terés intelectual hacia amplios campos del pensamiento, olvido del pa-

sado cultural, ignorancia crasa de la lengua griega...

Pero no podría entenderse la escasez de fuentes de la filosofía anti-

gua, ni tampoco, aunque en menor grado, de la medieval, si olvidára-

mos la fragilidad del soporte material en que se escribían aquellas 

obras y la escasez de copias disponibles. Veamos este punto con más 

detalle141.

1.1. El material de escritura

Desde el siglo VII a. C., el papiro (he býblos o he bíblos) fue en Grecia el 

material básico sobre el que se escribía con cañas puntiagudas mojadas 

en tinta, sepia o carbón animal. Y así continuó siendo utilizado duran-

te la antigüedad. La relación entre lo que llamamos «libro» y el mate-

rial sobre el que se escribía, es decir, el papiro, llegó a ser tan estrecha 

entre los griegos que acabaron identificando ambos términos. Libro, en 

efecto, se dice en griego tò biblíon y también he bíblos (originalmente 

byblíon y býblos, transformados después en ático en biblíon y bíblos). Si 

bien procedía de Egipto, y concretamente del Nilo, la planta acuáti-

ca llamada papiro (Cyperus papyrus), de cuyo tallo se cortaban las 

láminas posteriormente preparadas para la escritura, el nombre 

griego bíblos hace referencia a la ciudad fenicia de Biblos, de cuyo 

famoso puerto comenzó a exportarse hacia la Hélade tan estimada 

mercancía.

Otros materiales para la escritura se usaron también en el mundo 

grecorromano, tales como la arcilla (se conservan tablillas griegas de la 

Edad del Bronce), pieles de ganado (sobre todo, vaca y cabra) y made-

ra, cuyas tablas se preparaban pintándolas de blanco o encerándolas. 

Sin embargo, desde el punto de vista literario e historiográfico, el papi-

ro se convirtió en el soporte indiscutido para la transmisión de las fuen-

tes directas e indirectas de la filosofía antigua.

Los romanos, por su parte, utilizaron en un principio la corteza 

como material (liber significó primariamente «corteza de un árbol») y 

también tela de lino, según cuenta Tito Livio. Innovaron más tarde con 

el empleo de tablas de madera, que llegaron a sustituir a los pergami-

141 Cfr. W. Schubart, Das Buch bei den Griechen und Römern, 1921, reimpreso en 

1961.
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cado a la biografía de Ibn H∙ azm y al estudio de su pensamiento e 
influencia. Los vols. II-V comprenden la traducción del Fis∙al por 
el arabista español. Una obra imprescindible del gran pensador 
cordobés, precedida de un magnífico estudio de Asín.

—  El collar de la paloma, traducción de Emilio García Gómez, Ma-
drid, Alianza Editorial, 1971, 3.ª ed. El texto árabe está conside-
rado una de las obras maestras de la literatura andalusí; la ver-
sión castellana muestra el talento inconfundible de don Emilio 
García Gómez.

—  Los caracteres y la conducta, traducción de Miguel Asín, Ma-
drid, 1916. Según Cruz Hernández, es útil «para reconstruir el 
marco ético de al-Andalus, en medio del mundo tormentoso del 
siglo XI». Hay nueva versión: El libro de los caracteres y las con-
ductas, edición y traducción de Emilio Tornero Poveda, Madrid, 
Ediciones Siruela, 2007.

—  Libro sobre la clasificación de las ciencias, del método de su inves-
tigación y de su mutua dependencia, en Miguel Asín Palacios, 
«Un Códice inexplorado del cordobés Ibn H∙ azm», Al-Andalus, 
II (1934), pp. 46-56. Hay reedición en Ibn H∙ azm. Texts and Stu-
dies, edición de Fuat Sezgin, Fráncfort del Meno, 1999.

—  Epístola del auxilio divino para encontrar por método compendio-
so el camino de la salvación, en Miguel Asín Palacios, art. cit., 
Al-Andalus, II (1934), pp. 9-13.

—  «Capítulo sobre el conocimiento que tiene el alma de lo que no 
es ella y sobre el desconocimiento que tiene de sí misma», tra-
ducción de Emilio Tornero, Al-Qantara, XI (1990), pp. 532-534.

IBN GABIROL

—  La fuente de la vida, traducción del latín al castellano por Federi-
co de Castro y Fernández, revisión e introducción por Carlos del 
Valle, Barcelona, Riopiedras Ediciones, 1987. Desaparecido el 
texto original árabe titulado Yanbū’ al-h∙ ayā, se han conservado 
la traducción latina realizada en el siglo XII por Domingo Gun-
disalvo y Juan Hispalense, de la Escuela de Traductores de Tole-
do, con el título de Fons Vitae, y algunos fragmentos de la ver-
sión hebrea llevada a cabo por Sem Tob ibn Falaquera en el 
siglo XIII. S. Munk tradujo en Mélanges los fragmentos hebreos, 
y Cl. Baeumker publicó la edición crítica del texto latino en 
Münster, 1892-1895. La primera traducción castellana apareció 
en 1901; era su autor Federico de Castro y Fernández. De alto 
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valor especulativo, difícilmente puede manejarse esta obra sin 
notas. Ante su ausencia en la reciente edición española, creo re-
comendable también Livre de la source de vie (Fons Vitae), tra-
ducción francesa, introducción y notas de Jacques Schlanger, 
París, Aubier Montaigne, 1970.

—  Keter-Malku� t, traducción y notas por Chantal Maillard y Gil 
Emeth, Málaga, Diputación Provincial de Málaga, 1983. Popu-
lar, a diferencia de la anterior, entre los judíos, abundan las tra-
ducciones: Keter Maljut, traducción de J. Farache, Madrid, En-
rique Teodoro, 1906; Keter Malkut (Corona Real), traducción de 
Rafael Cansinos-Assens en Miscelánea de Estudios Árabes y He-
braicos, XI (1962), fascículo 2, pp. 57-79; y La corona regale, tex-
to hebreo y traducción italiana de Elio Piattelli, Florencia, Edi-
trice Sansoni, 1957.

—  Selección de perlas, traducción, introducción y notas de David 
Gonzalo Maeso, Barcelona, Ameller Editor, 1977. Contiene un 
total de 652 máximas morales.

—  Poesía secular, traducción y notas de Elena Romero, Madrid, 
Ediciones Alfaguara, 1978. Conjunto de poemas de gran interés 
no sólo por su extraordinaria calidad poética sino también como 
fuente para la biografía de Ibn Gabirol.

—  La corrección de los caracteres, introducción, traducción y notas 
de Joaquín Lomba Fuentes, Zaragoza, Universidad de Zarago-
za, 1990.

—  Qabbalah: The Philosophical Writings of Solomon Ben Yehuda 
Ibn Gebirol or Avicebron, edición preparada por Isaac Myer, 
Nueva York, Katv Publishing House, 1970.

IBN BĀŶŶA (AVEMPACE)

—  El régimen del solitario, introducción, traducción y notas de Joa-
quín Lomba, Madrid, Editorial Trotta, 1997. Esta traducción 
actualiza y mejora una anterior: El régimen del solitario, edición 
y traducción de Miguel Asín Palacios, Madrid-Granada, CSIC-
Escuelas de Estudios Árabes de Madrid y Granada, 1946. Este 
escrito de Avempace constituye una de las obras maestras del 
pensamiento andalusí. Hay traducción italiana reciente acompa-
ñada del texto árabe: Avempace, Il regime del solitario, edición 
preparada por Massimo Campanini y Augusto Illuminati, Mi-
lán, Rizzoli, 2002.

—  Carta del adiós y otros tratados filosóficos, edición y traducción 
de Joaquín Lomba, Madrid, Editorial Trotta, 2006. Además de 
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puede explicarse por el interés creciente que despierta su pensamiento 
en el mundo contemporáneo. A este renacer averroísta no es ajeno, por 
fortuna, el islam. Si bien una edición crítica de todas las obras conser-
vadas de Ibn Rušd es logro que pertenece al futuro, el lento y fructífero 
trabajo de tantos arabistas avanza en la buena dirección, a pesar de los 
inevitables obstáculos que surgen en el camino. Con todas sus limitacio-
nes, la más amplia edición de conjunto sigue siendo la latina publicada 
en el Renacimiento y ahora manejable: Aristotelis omnia quae extant ope-
ra. Averrois Cordubensis in ea opera omnes... commentarii, Venecia, 
Juntas, 1562; reimpresión en Fráncfort, Minerva, 1963, 14 vols. Ya he-
mos ofrecido información bibliográfica sobre su producción literaria. 
Ahora indicaremos las principales traducciones. 

—  Compendio de Metafísica, texto árabe con traducción y notas de 
Carlos Quirós Rodríguez, Madrid, Real Academia de Ciencias 
Morales y Políticas, 1919; hay reimpresión, Sevilla, El Monte, 
1998. Primera traducción castellana de Averroes.

—  Doctrina decisiva y fundamento de la concordia entre la revelación 
y la ciencia, traducción de Manuel Alonso en Teología de Ave-
rroes, Madrid, CSIC-Escuelas de Estudios Árabes de Madrid y 
Granada, 1947, pp. 149-200; hay reimpresión, Sevilla, El Monte, 
1998. Contiene la versión del Fas.l al-Maqāl. Miguel Asín tradu-
jo algunos fragmentos de esta obra en Homenaje a Codera, Zara-
goza, 1904, reproducidos posteriormente en Miguel Asín Pala-
cios, Huellas del Islam, Madrid, Espasa-Calpe, 1941, pp. 21-41. 
Hay traducción italiana de M. Campanini (Milán, 1994) y fran-
cesa de L. Gauthier (París, 1983) y de M. Geoffroy (París, 1996), 
con interesante introducción de Alain de Libera.

—  Exposición de los caminos que conducen a la demostración de los 
artículos de la fe o Kašf y Carta a un amigo sobre la ciencia de 
Dios o Damı-ma, traducción de Manuel Alonso en Teología de 
Averroes, cit., pp. 201-365; hay reimpresión cit.

—  Tratado de la sustancia del mundo (también conocido bajo el título 
latino De substantia orbis), texto latino en Álvaro de Toledo, Co-
mentario al «De substantia orbis» de Averroes, edición de Manuel 
Alonso, Madrid, CSIC, 1941. Hay traducción inglesa de la versión 
hebrea por Arthur Hyman, Cambridge, Mass.-Jerusalén, 1986.

—  Exposición de la «República» de Platón, estudio preliminar, tra-
ducción y notas de Miguel Cruz Hernández, Madrid, Tecnos, 
1986. Principal escrito político de Ibn Rušd.

—  La Psicología de Averroes. Comentario al libro sobre el alma de 
Aristóteles, traducción, introducción y notas de Salvador Gómez 
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rio Medio) y latino (Gran Comentario), más un amplio estudio 
final de la Psicología de Averroes.

—  Averroes (Ibn Rushd) of Cordoba Long Commentary on the De 

Anima of Aristotle, traducción inglesa, introducción y notas de 
Richard C. Taylor, New Haven, Connecticut (EE. UU.), Yale 
University Press, 2009. Primera traducción íntegra a una lengua 
moderna del Gran Comentario de Averroes al tratado aristotéli-
co Sobre el alma.

—  Averroes, Avicennae Cantica [Comentario al Poema de la Medici-

na de Avicena], texto árabe, versión latina y traducción española 
de Jaime Coullaut Cordero, Emiliano Fernández Vallina y Con-
cepción Vázquez de Benito, Salamanca, Ediciones Universidad 
de Salamanca, 2010. Editado en CD-ROM, destaca la primera 
traducción a una lengua moderna de este casi desconocido Co-
mentario médico de Averroes.

MAIMÓNIDES

—  Guía de perplejos, edición de David Gonzalo Maeso, Madrid, 
Editorial Trotta, 2008, 5.ª ed. Excelente traducción directa de la 
obra más ambiciosa de Maimónides, que influyó mucho en la fi-
losofía medieval. Entre las numerosas traducciones modernas, 
destaquemos The Guide of the Perplexed, traducción inglesa, in-
troducción y notas de Shlomo Pines, Chicago-Londres, The Uni-
versity of Chicago Press, 1963, 2 vols., y más recientemente La 

guida dei perplessi, traducción italiana del original árabe, intro-
ducción, notas e índices de Mauro Zonta, Turín, UTET, 2005. 
Hay también versión catalana: De la Guia dels perplexos i altres 

escrits, traducción de Eduard Feliu, Barcelona, Laia, 1986.
—  Sobre el mesías. Carta a los judíos del Yemen y Sobre astrología, 

traducción, introducción y notas de Judit Targarona Borrás, 
Barcelona, Riopiedras Ediciones, 1987.

—  Eine Abhandlung zur jüdischen Ethik und Gotteserkenntnis, texto 
árabe y traducción alemana preparada por Maurice Wolff, 
Hamburgo, Felix Meiner, 1981.

—  Les Lois, concernant les Rois et la Guerre, traducción francesa de 
Elie Lambert, París, Librairie Lipschuts, 1927, 2.ª ed.

—  The Book of Knowledge, traducción inglesa y notas de Moses 
Hyamson, Jerusalén, Boys Town Publishers, 1962.

—  The Code of Maimonides. Book thirteen: The Book of Civil Laws, 
traducción inglesa de Jacob J. Rabinowitz, New Haven, Yale 
University Press, 1949.
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Ya en el siglo XX el gran arabista español Miguel Asín Palacios en-
sanchó de modo considerable el campo de los estudios andalusíes me-
diante algunas contribuciones de primer orden: descubrió a un pensa-
dor de la talla de Ibn H∙ azm de Córdoba, editó y tradujo por primera 
vez al gran filósofo zaragozano Avempace, puso de relieve la profunda 
influencia de Averroes sobre Tomás de Aquino, en contra de los tópi-
cos de los manuales, y dio a conocer la mística sufí del gran maestro de 
espiritualidad Ibn Arabí de Murcia. 

Más recientemente, los estudios de A. Badawi, L. Gauthier, 
M. Alonso, M. Cruz Hernández, S. Gómez Nogales, R. Arnaldez, O. 
Leaman y M. A. Yabri, entre otros, han hecho posible que el pensa-
miento filosófico andalusí esté al alcance de cualquier lector interesado 
en el tema, y con suficientes garantías de rigor crítico. Quedan, sin em-
bargo, cuestiones especulativas por aclarar, conexiones históricas que 
ignoramos, textos árabes por descubrir en inexplorados manuscritos o 
que descansan, ajenos a nuestra curiosidad, en lo que Menéndez Pelayo 
llamaba «el hórrido galimatías de las versiones latinas».

Hasta hace pocos años se había prestado escasa atención a la histo-
riografía andalusí en sus propias fuentes. Es éste un aspecto que, aten-
dido junto a otros (un mejor conocimiento de aquel mundo histórico y 
una lectura más a fondo de las obras filosóficas conservadas, ante 
todo), garantizará un progreso real en la reconstrucción de la filosofía 
de al-Andalus.

Estudié en detalle la historiografía filosófica andalusí en mi intro-
ducción a la obra antes citada153. Analicé entonces los primeros esbozos 
historiográficos a través de los escritos de Ibn Yˆulŷul e Ibn H∙ azm, me 
detuve después en la importante contribución de S� a�  �id al-Andalus� con 
su famosa obra T

∙
abaqāt al-umam y finalmente señalé la original apor-

tación a la historiografía de tres filósofos andalusíes, Ibn T�ufayl, Ave-
rroes e Ibn T�umlu�s. Este esfuerzo intelectual tuvo excelente acogida 
tanto entre los estudiosos extranjeros como entre los españoles. De los 
primeros, puede verse una muestra en la reseña escrita por el medieva-
lista belga Fernand Van Steenberghen en una conocida revista de filo-
sofía154 y también en su amplia recepción dentro de una cuidada biblio-
grafía internacional sobre el tema155. De los segundos, baste recordar 
un artículo de Miguel Cruz Hernández donde se ofrecía un panorama de 

153 Ensayos sobre la filosofía en al-Andalus, pp. 36-81.
154 Revue philosophique de Louvain, mayo de 1992, tomo 90, pp. 229-230.
155 Thérèse-Anne Druart y Michael E. Marmura, «Medieval Islamic Philosophy and 

Theology. Bibliographical Guide (1989-1992)», Bulletin de Philosophie Médiévale, 35 
(1993), pp. 181-215. 
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las aportaciones españolas156. Esta línea de investigación culminó con 

la edición castellana de las T
∙
abaqāt, obra cumbre de la historiografía 

andalusí, preparada por una colega arabista y por mí157. No existe edi-

ción alguna en la que se haya anotado con tanto detalle el texto (subra-

yando de manera especial su aportación a la historia de la filosofía) y 

donde se haya exprimido tan a fondo el contenido historiográfico de 

esta singular obra escrita en el Toledo islámico a mediados del siglo XI.

Creo que no tiene sentido repetir y resumir ahora aquí lo que he es-

crito in extenso en ambos libros. Me remito, por tanto, a ellos para el 

desarrollo de este punto. 

156 «Los estudios islamológicos en España en los siglos XIX y XX», en Exilios filosófi-

cos de España. Actas del VII Seminario de Historia de la Filosofía Española e Iberoameri-

cana, Salamanca, pp. 496-497.
157 S. ā ͑id al-Andalusī, Historia de la filosofía y de las ciencias o Libro de las Catego-

rías de las naciones (Kitāb T.abaqāt al-umam), traducción, notas e índices de Eloísa Lla-

vero Ruiz, introducción y notas de Andrés Martínez Lorca, Madrid, Trotta, 2000.
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III. La informática e internet 
como instrumentos para el 

estudio de la filosofía 
medieval

La informática está presente en la vida diaria de la mayor parte de la 
población actual y en mayor medida aún en el aprendizaje y difusión 
de la cultura de nuestra época. Resulta llamativo y quizá paradójico el 
hecho de que entre los historiadores de la filosofía sean los medievalis-
tas los que más utilizan las nuevas tecnologías. Sin embargo, una serie 
de factores explican esta aparente anomalía: la dificultad de acceso a 
las fuentes, la necesidad de conocer el estado de la investigación sobre 
el tema y el avance experimentado en los principales centros de estudio 
internacionales respecto al uso de la informática. Añádase a lo anterior 
la importancia fundamental de la filología en el estudio e investigación 
de este período, pues las fuentes textuales originales están escritas en 
latín, griego, árabe y hebreo. De ahí que buena parte de los textos in-
formatizados sean diccionarios, índices, concordancias y léxicos, ins-
trumentos de trabajo sin duda imprescindibles para avanzar en el estu-
dio. 

Sirva de ejemplo del magnífico resultado obtenido en este campo el 
famoso Index Thomisticus que elaboró un equipo bajo la dirección del 
jesuita italiano Roberto Busa en colaboración con la compañía infor-
mática estadounidense IBM. Puede considerarse sin exageración el 
léxico filosófico más ambicioso y completo en su género. Los 56 grue-
sos volúmenes impresos en 1974 ocupan 70.000 páginas y contienen 
más de 8.700.000 palabras entre textos extraídos de las obras de Tomás 
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Información bibliográfica

Comenzando por lo más general, la información bibliográfica especia-

lizada, señalemos estas dos valiosas bases de datos (Datebase): Interna-

tional Philosophical Bibliography-Répertoire bibliographique de la philo-

sophie, que se publica trimestralmente desde 1934 y que desde 2009 

dirige el Instituto Superior de Filosofía de la Universidad Católica de 

Lovaina (UCL), disponible en CD-ROM y en línea desde 2004 en el si-

tio www.pob.peeters-leuven.be/; y Philosopher’s Index, que recoge refe-

rencias de artículos aparecidos en publicaciones periódicas, con texto 

incluido en ocasiones, también en CD-ROM y en línea en www.philin-

dex.org/. 

Para conocer la publicación de libros y artículos de filosofía en 

nuestro país es muy útil el portal Dialnet de la Universidad de La Rio-

ja. Una más amplia producción en castellano y portugués, que incluye 

por tanto a América Latina, se encuentra disponible en la base de da-

tos del Consejo Superior de Investigaciones Científicas (CSIC), www.

cindoc.csic.es/, llamada hasta ahora CINDOC y desde fecha reciente 

IEDCYT (Instituto de Estudios Documentales sobre Ciencia y Tecno-

logía). Desde ella→ latindex→ Artes y Humanidades→ Filosofía, po-

demos contactar con las principales revistas filosóficas interesadas en el 

pensamiento del Medievo, como por ejemplo Temas Medievales (Bue-

nos Aires, CONICET), Studia lulliana (Palma de Mallorca), Scripta 

Medievalia (Universidad Nacional del Cuyo en Mendoza, Argentina), 

Scintilla-Revista de Filosofía e Mística Medieval (Istituto de Filosofía 

São Boaventura, Brasil), Revista Española de Filosofía Medieval (SOFI-

ME, Zaragoza), Patristica et Mediaevalia (Universidad de Buenos Ai-

res), Medievalia. Textos e Estudos (Universidad de Oporto, Portugal), 

La Ciudad de Dios (editada en el Real Monasterio de El Escorial por 

los padres agustinos, es la revista de pensamiento más antigua de Espa-

ña y quizá de Europa, pues comenzó a publicarse en el año 1887), Ana-

logía Filosófica (México D.F., editada por el Centro de Estudios de los 

dominicos) y Veritas (Porto Alegre, Brasil, editada por la Pontificia 

Universidade Católica do Rio Grande do SUL, PUCRS). 

Las grandes bibliotecas nacionales son también fuente documental 

de primer orden en red para conocer las obras y estudios que busque-

mos: la mayor biblioteca del mundo, la Biblioteca del Congreso de los 
Estados Unidos, www.loc.gov/; la prestigiosa British Library, www.bl.

uk/; la Biblioteca Nacional de Francia, www.bnf.fr/; y nuestra Biblioteca 
Nacional de España, www.bne.es/, fundada a comienzos del siglo XVIII 

y que cuenta en sus depósitos con más de 26 millones de publicaciones 

entre las cuales destacan más de 3.000 manuscritos y cerca de 3.000 in-
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cunables. En España contamos con una excelente biblioteca dedicada 
al mundo árabo-islámico (www.aecid.es/web/es/bibliotecas/catalogos/
islamica/), la Biblioteca Islámica de Madrid, dependiente del Ministerio 
de Asuntos Exteriores y situada en la Ciudad Universitaria; fue organi-
zada por el jesuita y arabista Félix María Pareja. 

Las bibliotecas universitarias se han adaptado en mayor o menor 
grado durante los últimos años al desarrollo de la informática y suelen 
ofrecer una información aprovechable de los recursos en internet. La 
Universidad más antigua de España, la de Salamanca, guarda un riquí-
simo Fondo Histórico y una buena bibliografía posterior relacionada 
con la Edad Media (www.campus.usal.es/-sabus/). Así, por ejemplo, al-
gunos de estos autores cuentan con las siguientes entradas: Tomás de 
Aquino, 330; Duns Escoto, 63; Averroes, 56; Alberto Magno, 46; Oc-
kham, 45; Avicena, 35. Ofrece también recursos en internet por mate-
rias� Humanidades� Filosofía, aunque desgraciadamente de poco in-
terés. Por su parte, la Universidad Pontificia de Comillas, dirigida por 
la Compañía de Jesús, cuenta en su sede de Cantoblanco (Madrid) con 
una valiosa Biblioteca Central (www.upcomillas.es/servicios/bibliote-
ca/) especialmente dotada respecto a la filosofía griega y a la escolásti-
ca, entre cuyos fondos destacan 23 incunables, 2.000 libros del siglo XVI 
y 20.000 volúmenes de autores escolásticos de los siglos XVII y XVIII. Un 
caso muy distinto es el de la UNED, Universidad de reciente creación 
que, además de disponer de un buen fondo clásico, ha sabido aprove-
char la informática en la organización de la enseñanza y la investiga-
ción. Se puede entrar en su web www.uned.es y acceder a la página 
principal de la Biblioteca Central�  Recursos para la investigación� 
Portal de investigación por materias� entrar en la pestaña de Filoso-
fía� Biblioteca de Referencia en línea, donde aparecen 136 recursos de 
filosofía gratuitos recopilados de la red.

Motores de búsqueda

Existen también motores de búsqueda (browsers) que pueden aprove-
charse para localizar los recursos medievales. Entre ellos podemos indi-
car los siguientes: 

Episteme Links (www.epistemelinks.com/) funciona desde 1997, está 
ordenado por secciones —períodos históricos, áreas de conocimiento y 
escuelas filosóficas— y ofrece más de 19.000 enlaces (links) a recursos 
de filosofía.

Noesis. Philosophical Research On-line (www.noesis.evansville.edu/) 
está alojado en el sitio de la Universidad de Evansville, Indiana (EE. UU.) 
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e incorpora en línea 69 revistas y estas tres importantes obras de referencia: 
Internet Encyclopedia of Philosophy, Stanford Encyclopedia of Philosophy, 
Dictionary of the Philosophy of Mind. Es recomendable el uso de la Stan-

ford Encyclopedia of Philosophy (SEP) cuyos artículos de autores y temáti-
cos, redactados por especialistas, se renuevan permanente con nuevas en-
tradas y revisiones de las anteriores: acceso directo en red en www.plato.
stanford.edu/. 

Philosophy Research (www.erraticimpact.com/) ofrece información 
por autores y temas y tiene una sección dedicada a la filosofía medie-
val.

Grandes sitios

Philosophia Medii Aevi (http://islab.dico.unimi.it/phmae): portal italia-
no dirigido por los profesores Loris Sturlese de la Universidad del Sa-
lento (Lecce) e Irene Zavattero de la Universidad de Siena. Destaca de 
su contenido la sección de instrumentos (bibliotecas, catálogos de ma-
nuscritos, enlaces, editoriales, repertorios, enciclopedias y léxicos). 
Además, ofrece un calendario de conferencias y congresos a celebrar, 
así como información reciente de publicaciones. 

Electronic Resources for Medieval Philosophy Studies (www.capri-
corn.bc.edu/siepm/). Está alojado en el portal de la Société Internatio-
nale pour l’Étude de la Philosophie Médiévale (SIEPM), cuyo secreta-
riado se encuentra en Lovaina aunque la edición de su Bulletin de 

Philosophie Médiévale esté a cargo ahora del Medieval Institute de la 
Universidad de Notre Dame (Indiana, EE. UU.). De uso recomendable 
por la calidad de la información suministrada, en especial para los in-
vestigadores. Su contenido incluye las siguientes secciones: manuscri-
tos, textos editados, biobibliografías, páginas de información y biblio-
teca virtual. Son de especial utilidad los enlaces a los textos medievales 
en red, en su mayor parte textos latinos de ediciones antiguas, aunque 
también figuran algunas ediciones y traducciones contemporáneas.

Mediaeval Logic and Philosophy (www.pvspade.com/Logic/) es un sitio 
interesante creado por el profesor de la Universidad de Indiana (EE. UU.) 
Paul Vincent Spade. En su contenido figuran direcciones de correo electró-
nico de medievalistas, enlaces útiles y textos a descargar, en su mayor parte 
de lógica, de los cuales destacaría el titulado «History of the Problem of 
Universals in the Middle Ages: Notes and Texts», procedente de un curso 
impartido por el profesor Spade. Desde abril de 2007 este sitio está inacti-
vo y no será puesto al día. Se mantiene, según la advertencia inicial, con la 
esperanza de que sea útil, como efectivamente lo es. 
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titulado DARE (Digital Averroes Research Environment) y dirigido por 
el profesor Andreas Speer, que facilitará manuscritos, ediciones, tra-
ducciones y bibliografía especializada en forma digital (www.dare.uni-
koeln.de/). Entre los enlaces que ofrece, destaca la página web de 
AMEEL (Arabic and Middle Eastern Electronic Library) alojada en el 
portal de la Universidad estadounidense de Yale (www.library.yale.
edu/ameel/). 

Algunos de los grandes filósofos escolásticos como Guillermo de 
Ockham, Pedro Abelardo, San Anselmo, Juan Escoto Eriúgena y Ra-
món Llull están en línea en la Library of Latin Texts- Series A de la edi-
torial Brepols (www. brepols.net/) que dirige desde el CTLO (Centre 
Traditio Litterarum Occidentalium) el profesor Paul Tombeur, especia-
lista de primer orden en la informática aplicada a la filosofía medieval.

Para la patrística, tanto griega como latina, disponemos de un por-
tal de acceso libre que ofrece traducción inglesa de esta rica literatura 
cristiana: www.newadvent.org/fathers/. Los textos originales de la Pa-
trologia Latina en la famosa edición de Migne han sido registrados en 
versión electrónica en una base de datos disponible por suscripción. De 
las condiciones técnicas y económicas para su uso puede obtenerse in-
formación en www.pld.chadwyck.co.uk/. 

Señalemos, por último, algunas perlas sueltas en internet. Al gran 
maestro parisino Pedro Abelardo está dedicada esta página web, pre-
parada por el estudioso alemán Werner Robl, que ofrece el texto latino 
de sus obras: www.abaelard.de/. Roberto Grosseteste, filósofo inglés 
del siglo XIII y obispo de Lincoln, cuenta con la página de libre acceso 
The Electronic Grosseteste que presenta el texto latino de sus obras 
(www.grosseteste.com/). Una obra fundamental en el nacimiento del 
espíritu laico en Europa medieval y que fue pronto incluida por la Igle-
sia católica en el Índice de libros prohibidos, Defensor pacis del ave-
rroísta italiano Marsilio de Padua, puede leerse libremente dentro de la 
Biblioteca Latina del ya citado portal alemán www.hs-augsburg.de/.

La «polución informática» y el futuro del libro impreso

Creo que a estas alturas nadie discute ya la necesidad del uso de la in-
formática, ni las ventajas de internet para el estudio y la investigación. 
Más bien se tiende al extremo contrario, es decir, a ignorar sus limita-
ciones y defectos. Pero éstos existen.

Partamos del reconocimiento de lo que Paul Tombeur ha llamado 
«polución informática» y que él mismo explica así: «Consultad no im-
porta qué en Internet y constataréis las redundancias, las ambigüeda-
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nes de la lógica con al-Katta�n� y al-Ŷurŷa�n�, cuyo dominio de la mate-
ria elogia. El primero de ellos aprendió del médico  �Abd Alla�h al-
Ŷabal�, quien la había estudiado en Bagdad con al-Siŷista�n�, discípulo 
a su vez de Mattà b. Yu�nus, filósofo cristiano de origen griego y tra-
ductor al árabe. Por su parte, al-Yˆurŷa�n� estudió lógica en Bagdad con 
un discípulo del citado Mattà60. Ello pone de manifiesto el origen 
oriental de la formación lógica de Ibn H∙ azm y más concretamente de la 
Escuela de Bagdad, famosa tanto por Mattà como por su coetáneo, el 
gran filósofo al-Fa� ra�b�, quienes con sus escritos hicieron que la lógica 
arraigara definitivamente entre los hombres de ciencia árabes. Por 
una indicación que encontramos en las Categorías de las naciones sa-
bemos asimismo que el conocido lexicógrafo murciano Ibn S�da 
(muerto el año 1066) escribió una obra sobre lógica en la que seguía 
las explicaciones del maestro bagdadí Mattà b. Yu�nus61. Sin embar-
go, la primera referencia que tenemos del manejo concreto de los tra-
tados lógicos de Aristóteles en al-Andalus es la del matemático Isma�  ��l 
b. Badr, llamado «el Euclides andalusí», quien, según nuestra fuente, 
«compuso un magnífico resumen de los ocho libros de lógica de 
Aristóteles»62. 

A lo largo de su producción literaria Ibn H∙ azm demostró un amplio 
conocimiento de la lógica y se sirvió de ella en sus argumentaciones de 
tipo jurídico y teológico. En su principal obra, el Fis∙al, encontramos un 
frecuente uso de ella. Tomemos como ejemplo un paso en el que refuta 
la tesis de sus adversarios según la cual «si el alma fuese cuerpo, el 
cuerpo sería alma». «Esto es sencillamente el colmo de la necedad y del 
abuso. Si el que tal insensatez dice poseyera la más pequeña dosis de 
ilustración en las leyes de la dialéctica, no incurriría en tamaña vacie-
dad. La proposición afirmativa universal no se convierte jamás, con con-
clusión lógica y concluyente, más que en otra proposición afirmativa 

particular, no universal. Ahora bien, el argumento de los adversarios es 
exactamente igual que si alguien dijera: “Si el hombre fuese cuerpo, el 
cuerpo sería hombre”. (...) Discurrir así es el summum de la estolidez y 
de la impudencia. La consecuencia lógica y correcta en tal ejemplo es, 
por el contrario, la que sigue: “Si el alma fuese cuerpo, algún cuerpo es 
alma”. (...) Ésta es la conversión que siempre resulta concluyente y 
lógica»63.

60 Ibn H
∙
azm, Taqr�b, ed. de I. Abba�s, vol. IV, introducción.

61 S
�
a�  �id al-Andalus�, T

∙
abaqāt, ed. cit., p. 158.

62 Ibid., p. 145. Los árabes añadían al conjunto del Organon dos obras independien-
tes, Retórica y Poética. Por eso, hablaban de los «ocho libros de lógica de Aristóteles».

63 Ibn H
∙
azm, Fis∙al, traducción de M. Asín en Abenházam de Córdoba y su historia 

crítica de las ideas religiosas, cit., vol. V, pp. 267-268, cursiva mía.
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Pero donde mejor se puede comprobar su dominio lógico es en la 

obra titulada Aproximación a la definición de la lógica, cuyo texto se ha 

recuperado hace medio siglo y que hasta entonces sólo se conocía por 

referencias indirectas, en su mayor parte críticas64. Veamos ahora algu-

nos de los principales puntos de su exposición.

Ibn H∙ azm comienza defendiendo el estudio de la lógica frente a 

aquellos que la consideraban perjudicial y extraña en la tradición islá-

mica. Eso mismo, según él, se podría decir de ciencias como el derecho 

y la gramática, que pronto fueron incorporadas a la cultura islámica 

como parte integrante de ella. Contra quienes la tildaban de camino 

hacia la incredulidad («el que abraza la lógica, abraza la herejía», se-

gún un dicho popular), de hablar vacuo o la despreciaban desde la ig-

norancia, él la defenderá como útil para todas las ciencias y necesaria 

para un mejor ejercicio del intelecto humano a través del lenguaje. La 

finalidad del libro es difundirla, hacerla asequible mediante un resumen 

de sus principales reglas para ser aplicada en el ámbito jurídico-religioso.

El contenido central de esta obra está dedicado a una síntesis de la 

Isagogé de Porfirio (introducción al Organon que gozó de gran popula-

ridad tanto en el mundo latino medieval como en el islámico), así como 

de los llamados «ocho libros de la lógica aristotélica»65. No hay en esta 

síntesis divulgadora novedades importantes, como podemos compro-

bar en su exposición de las diez categorías, los términos, las proposicio-

nes y la demostración. 

Polemiza con «los antiguos» afirmando que el género no puede pre-

ceder a la especie, pues el todo no puede existir antes que las partes. 

Igualmente, defiende que la causa y el efecto son simultáneos. Le con-

cede la mayor atención a la demostración científica, burhān, que 

constituía el eje central de los Segundos Analíticos, y que él contrapo-

ne al razonamiento por analogía, qiyās, base fundamental en las argu-

mentaciones de los juristas y teólogos islámicos. A diferencia de la soli-

dez del razonamiento apodíctico basado en las reglas establecidas del 

silogismo, es decir, en la obtención de una conclusión válida a partir de 

dos premisas verdaderas, Ibn H∙ azm descalifica con severidad la incon-

sistencia del razonamiento por analogía (bien por semejanza o causal), 

en realidad una inducción incompleta, que conduciría al error.

La verdad es una, añade el pensador cordobés. En cuanto al conoci-

miento del mundo, se realiza mediante la razón y los sentidos; y el co-

nocimiento de la ley islámica, mediante la certeza en la transmisión. En 

el plano de la lógica, la verdad radica para él en la proposición, que 

64 Ibn H∙ azm, Al-Taqrīb li-h∙ add al-mant∙iq, edición de I.  ͑Abbās, Beirut, 1959.
65 Un buen resumen lo ofrece A. G. Chejne, Ibn Hazm, Chicago, 1982, pp. 169-177.
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En el Taqrīb Ibn H∙ azm define el intelecto como «la facultad por me-
dio de la cual el alma es capaz de discernir todas las cosas existentes en 
cuanto tienen una estructura categorial y de percibir las verdaderas cuali-
dades de las cosas... y que tiene también la capacidad de discernir»71. En 
el Fis∙al ataca a los filósofos griegos, en especial a los neoplatónicos, por 
haber considerado el intelecto una sustancia con una esfera celeste pro-
pia72. La apertura del intelecto a la acción moral, es decir, lo que llama-
mos modernamente razón práctica, es también apuntada aquí: «el inte-
lecto es la facultad de discernir entre las cosas buenas y malas»73. 

Partiendo de un texto coránico que concuerda con el materialismo 
de la imagen aristotélica acerca de la mente como «tabla rasa» en su es-
tado inicial74, escribe que «el hombre, cuando viene al mundo, carece 
de inteligencia y no conoce cosa alguna»75. Sin embargo, en otra oca-
sión se ve obligado, para reforzar su posición polémica, a admitir el 
idealismo inherente a la teoría platónica de la anámnesis o reminiscen-
cia: «el alma vuelve a recordar las ideas que había olvidado al comen-
zar a vivir unida con el cuerpo»76. 

Por otra parte, distingue asimismo con claridad la ciencia de la opi-
nión. «Mientras el hombre no tiene certeza o seguridad de que una 
cosa es verdadera en su esencia, no puede decirse que la conozca ni que 
posea ciencia de ella; únicamente tiene opinión, sospecha o proba-
bilidad»77. Y señala como punto de partida del razonamiento los pri-
meros principios que son evidentes por sí mismos y no necesitan de 
demostración alguna, como ocurre, por ejemplo, con el principio de 
no-contradicción. El conocimiento cierto de algo se alcanza por un tri-
ple camino: bien a partir de los sentidos, bien por el conocimiento in-
tuitivo de los primeros principios, bien mediante la demostración apo-
díctica que se rige por las leyes lógicas78. Esta última, como ya vimos en 
su lógica, ocupa un lugar central también en su gnoseología: «La ver-
dad se logra sólo por la demostración apodíctica; lo que no es esto, no 
es saber, sino opinar o presumir, sin la seguridad de la certeza»79.

71 Ibn H∙ azm, Taqrı-b, ed. cit., p. 180.
72 «... ciertos necios e incoherentes filósofos antiguos afirman que el intelecto es una 

sustancia y que tiene una esfera celeste propia»: Ibn H∙ azm, Fis∙al, cit., vol.V, p. 248. 
73 Ibid., p. 247.
74 Corán, XVI, 80: «Dios os sacó del vientre de vuestras madres, cuando no cono-

cíais cosa alguna».
75 Fis∙al, V, p. 309.
76 Ibid., p. 274.
77 Ibid., p. 317.
78 Ibid., p. 310.
79 Ibid., p. 311.
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Los ataques de Ibn H� azm a los sofistas abundan en las páginas del 
Fis�al y van siempre acompañados de duros improperios, ya que, según 
él, conducen al escepticismo. Desde la perspectiva crítica de un estudio-
so actual, tal juicio implica una simplificación. Protágoras, en efecto, 
puso el énfasis en la categoría de la relación con consecuencias que se-
rían muy negativas para un sistema como el aristotélico, y de ahí su co-
nocida descalificación en la tradición peripatética, tradición que, por 
otra parte, continuaba la hostilidad socrático-platónica hacia los sofis-
tas cuyo pensamiento desfiguraron80. 

Ibn H� azm, al comienzo del primer tratado del Fis�al, distingue estos 
tres tipos de sofistas: 

1.º  Los que niegan en absoluto toda verdad real.
2.º  Los que dudan de toda verdad real. 
3.º  Los que dicen que las cosas reales son verdaderas para quienes 

así las juzgan y que son falsas para quienes como falsas las esti-
man.

En su refutación hace ver la autocontradicción en que incurrirían 
los sofistas al defender tales proposiciones81. El fundamento de la ver-
dad se deriva para él de la misma realidad ontológica: «la doctrina que 
niega la real existencia de toda verdad es una arbitraria y obstinada 
oposición al testimonio de la inteligencia y de los sentidos», pues «la 
cosa es verdad únicamente porque es real y positiva, tanto si se la cree 
verdadera como si se la cree falsa»82.

Por otra parte, quien razone rectamente y no se vea sometido al pre-
juicio de la autoridad establecida en una materia, ni se deje llevar por la 

80 El estudioso que entre nosotros más ha profundizado en la investigación de la so-
fística griega escribe al respecto: «La insistencia en la relación y el lugar predominante 
que ocupaba en el pensamiento protagórico tenía implicaciones demoledoras para la fi-
losofía aristotélica: en cuanto accidente, destruía la esencia; en cuanto ligada a lo apa-
rente, concedía validez al conocimiento sensorial...; la silogística, como expresión acaba-
da de la lógica en general, quedaba en entredicho al excluir los predicados diádicos; las 
consecuencias para la ética y la política eran especialmente graves»: J. Solana Dueso, El 
camino del ágora. Filosofía política de Protágoras de Abdera, Zaragoza, 2000, p. 175. Del 
mismo autor véase Protágoras de Abdera, Dissoi Logoi. Textos relativistas, Madrid, 1996. 

81 Una reconstrucción de la severa crítica hazmiana se encuentra en Abdel Magid 
Turki, «La réfutation du scepticisme et la théorie de la connnaissance dans les Fis�al 
d’Ibn H� azm», en Théologiens et juristes de l’Espagne musulmane. Aspects polémiques, Pa-
rís, 1982, pp. 159-198. 

82 Fis�al, II, pp. 91-93. Más adelante, resume así la posición de estos antagonistas: 
«los sofistas sostienen abiertamente que las cosas todas son falsas y carecen de realidad 
objetiva o que sólo la tienen para quienes así lo creen y no más», Fis�al, V, p. 214.
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ligión, se hace necesaria la revelación. La gente no suele tener dudas de 
su fe —añade—, pero hay algunas excepciones: «se da el caso de quien 
durante toda su vida estudia para encontrar por medio de la demostra-
ción la verdad religiosa»87. A ese creyente ilustrado que se encuentra 
«perplejo» —para usar la conocida expresión del filósofo sefardí Mai-
mónides— no hay que cerrarle la puerta de la investigación racional: 
«Solamente estará obligado a utilizar la demostración aquel a quien su 
propio espíritu le sugiera dudas u objeciones contra la verdad de su fe y 
cuyo corazón no encuentre reposo creyendo, mientras no conozca la 
demostración apodíctica de los dogmas»88.

Pero hay más. Al término del Fis∙al, en respuesta a una objeción, el 
pensador cordobés formula estos dos criterios de verdad:

«1.º En las tesis discutibles, extrañas a la Revelación, a saber: la 
creación del mundo, la existencia de un solo Dios eterno, la existencia 
de la misión profética, en general, y la de la misión profética de Maho-
ma, en particular, su verdad ha de probarse por demostraciones apodícti-
cas que se reduzcan de manera justa y necesaria a la evidencia de los 
sentidos y del entendimiento. Razones que no sean de esta naturaleza, 
nada valen ni son razones.

2.º En las tesis, en cambio, pertinentes ya al fondo de la Revela-
ción, que sean objeto de disputa (una vez demostrada la verdad del he-
cho de la revelación misma), las pruebas apodícticas que concluyen se-
rán aquellas que se reduzcan a palabras textuales referidas por el 
Profeta, que las haya recibido de Dios mismo para revelarlas a los 
hombres. Razones que no sean de esta naturaleza, nada valen ni son 
razones»89.

Ambos criterios sintetizan magistralmente la audacia del pensa-
miento de Ibn H∙ azm y su racionalismo teológico de fondo. En otro tex-
to llegará a escribir en la misma línea ilustrada: «... y líbrenos Dios de 
afirmar que el Profeta profiriese nunca algo contrario a lo que la razón 
exige y la experiencia de los sentidos percibe»90. Con acierto caracteri-
zaba R. Brunschvig su posición doctrinal como «en el límite extremo 
de la ortodoxia islámica». 

87 Fis∙al, V, p. 316.
88 Ibid., p. 317.
89 Ibid., pp. 361-362, cursiva mía.
90 Opúsculo «Sobre si la muerte es dolorosa o no», traducción de M. Asín en «Un 

códice inexplorado del cordobés Ibn H∙ azm», reproducido en Ibn H∙ azm. Texts and Stu-
dies, cit., p. 247.
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y al mundo de la recompensa, en el cual ha de vivir ya siempre por 
eternidades sin fin»102.

¿Cuál era la propia posición de Ibn H∙ azm acerca del alma, de su na-
turaleza y origen? Para él, «el alma es cuerpo dotado de las tres dimen-
siones, que ocupa lugar, inteligente, capaz de discernir, y que gobierna 
al organismo»103. Aunque en las refutaciones de sus adversarios ideoló-
gicos, que acabamos de resumir, se traslucían claramente algunos ele-
mentos de su propio punto de vista, al final del capítulo del Fis∙al inten-
ta justificar de diversas maneras su atrevida concepción del alma como 
cuerpo por las aparentes contradicciones que implicaba104. Sigamos 
ahora la secuencia de sus argumentos.

El primero de ellos es el de la individuación por la materia, aceptada 
en la tradición filosófica a partir de la teoría hilemórfica de Aristóteles. 
De considerar el alma como forma, se seguiría su unidad para la espe-
cie. Pero el alma de cada ser humano es distinta de los demás, que son 
individuos singulares. Luego para afirmar la individualidad del alma 
humana será necesario admitir su corporeidad. 

En segundo lugar, en el universo sólo existen dos clases de seres: 
cuerpos y accidentes. Añadir a ellos una categoría llamada «sustancia», 
que ni sea cuerpo ni accidente, sería un absurdo que carece de lógica 
para Ibn H∙ azm.

Además, si el alma entrara dentro de la categoría de sustancia, ten-
dría una naturaleza, finita y limitada, que o bien sería sujeto de acci-
dentes o accidente sustentado, pero vemos que el alma es sujeto de ac-
cidentes contrarios, como la ciencia y la ignorancia. Y «como todo ser 
sujeto de accidentes ocupa un lugar en el espacio y es cuerpo, resulta 
que el alma es cuerpo»105.

En otro nuevo argumento Ibn H∙ azm acude al testimonio de autori-
dad de Aristóteles, quien, según él, no habría negado la corporeidad 
del alma sino sólo que fuera un cuerpo impuro. Al no tener certeza de 
tal testimonio, deja en el aire su aparente validez dando por sentado 
que ningún hombre es infalible. Finalmente, a quienes de sus lectores 
sean musulmanes les advierte que el Corán, las tradiciones del Profeta y 
el consenso unánime de la comunidad islámica apoyan su tesis de la 
corporeidad del alma. El alma, en efecto, se deleita con los placeres 
corporales tanto en esta vida como en la futura. «Dios creó nuestras al-

102 Ibid., p. 272.
103 Ibid., p. 251.
104 Esta argumentación en defensa de su tesis corporalista del alma está contenida 

en Fis∙al, V, pp. 273-280. 
105 Ibid., p. 277.
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presenta (si uno sueña que está en China mientras duerme en al-Anda-
lus). Con frecuencia, en efecto, soñamos cosas absurdas o imposibles, 
pero no pueden descalificarse los sueños en bloque, pues «pueden te-
ner diferentes grados de veracidad, claridad y limpidez o falta de 
confusión»113. Por eso, las visiones en sueños no siempre son erróneas 
para Ibn H� azm: «unas veces son veraces y otras veces son falsas, y úni-
camente cabe estar seguros de su verdad después de que los hechos así 
lo comprueben»114. Admite incluso que resulte veraz el sueño de un in-
fiel.

Distingue además estos cuatro tipos de sueños:

1.º  Los diabólicos: se caracterizan por la incoherencia y la confu-
sión.

2.º  Los que dependen de estados psicológicos: reflejan hechos so-
brevenidos en el estado de vigilia. 

3.º  Los debidos al temperamento fisiológico del individuo: son di-
ferentes según los diversos temperamentos (sanguíneos, bilio-
sos, flemáticos y melancólicos). 

4.º  Los proféticos: proceden de inspiración divina y su verdad es 
siempre cierta.

En la importancia concedida a los sueños es probable la influencia 
peripatética, en concreto de los Parva Naturalia, obra conocida y co-
mentada por los árabes y uno de cuyos libros lleva por título precisa-
mente Sobre la adivinación en sueños, donde Aristóteles expresa un 
punto de vista matizado, distante de la credulidad ingenua pero tam-
bién del escepticismo radical respecto a ellos.

Por otra parte, está el problema del origen del alma y de su inmorta-
lidad. Ibn H� azm no admite la consideración del alma como sustancia 
eterna, opinión que atribuye a «los ateos de nuestros días»115. El alma, 
según él, habría sido creada en el tiempo y durará siempre: «existió an-
tes de su unión con el cuerpo, durante siglos eternos, y también seguirá 
existiendo después de separarse de él»116. ¿Qué representa la muerte 
para el alma? Su separación del cuerpo —contesta— y no más. Recha-
za, por tanto, que la muerte signifique la aniquilación total del alma, 
«como creen los necios y los ateos». 

113 Ibid., p. 181.
114 Ibid., pp. 181-182.
115 Fis�al, vol. II, p. 115.
116 Fis�al, V, p. 274.
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