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			Prefacio


			Una monografía es una narración que une conecta puntos de datos inconexos. La presente monografía pretende contar la historia del pensamiento especulativo tal y como se desarrolló en la Península Ibérica entre los siglos IV/X y VI/X. Como cualquier otro relato, este puede contarse de más de una forma. Empecemos por el principio. Los términos al-Andalus y Sefarad que conforman el título del libro parecen indicar, respectivamente, las culturas musulmana y judía de la península ibérica medieval. Sin embargo, los judíos de la Edad Media, al igual que sus equivalentes musulmanes, a menudo se referían al territorio ibérico dominado por el islam en el que vivían como «al-Andalus». He aquí, pues, una primera señal del enfoque del libro, así como de su argumento principal: dado que tanto la filosofía judía como la musulmana en al-Andalus son partes integrantes de una única historia, su historia debe contarse como tal. Con este espíritu, me resistí a la tentación de estructurar el libro en torno a pares de pensadores judíos y musulmanes descritos por separado, presentados como una especie de vidas paralelas plutarquianas, aunque hacerlo habría facilitado la redacción del libro y probablemente su lectura. En su lugar, el lector encontrará una investigación más intrincada, secciones transversales que tratan de los filósofos judíos y musulmanes, permitiendo que su pensamiento se desarrolle en una narración unitaria.


			He hecho un esfuerzo especial para incorporar en cada uno de los próximos capítulos cuestiones que generalmente se examinan por separado en la literatura académica. Por lo tanto, en cierto modo, el libro pretende ofrecer una imagen correctiva, más completa e integradora que la que se suele presentar. Al mismo tiempo, esta obra no pretende ser una historia exhaustiva de la filosofía y la teología en al-Andalus. Es por ello que este prefacio trata de ser una apología de lo que no es este libro. No es una historia completa y sistemática de la filosofía en al-Andalus: no enumera todos los pensadores y sus obras, no analiza todas sus ideas características y deja de lado muchos aspectos que no sólo son relevantes, sino que a veces están estrechamente relacionados con el desarrollo de la filosofía. El misticismo (que no la filosofía mística) ha quedado, en general, fuera del marco del libro; también el pensamiento científico (salvo cuando clarifica el desarrollo de la filosofía) y el pensamiento jurídico, tanto musulmán como judío (excepto en la medida en que toca la teología y la filosofía).


			En este libro, la palabra filosofía se refiere en general al pensamiento especulativo sistemático. Bajo este epígrafe, los siguientes capítulos tratarán sobre pensadores aristotélicos y neoplatónicos, así como teólogos, adeptos del pensamiento racional y constructores de sistemas filosóficos místicos.


			El libro se basa en dos tipos de fuentes principales: los propios textos medievales y los estudios modernos sobre ellos. Los temas aquí tratados no han sido en absoluto ignorados en la literatura académica. El presente trabajo se apoya en los hombros de estos estudiosos; incluso cuando mis propios puntos de vista difieren, a veces considerablemente, de los propuestos por otros estudiosos, mi deuda con ellos es enorme. Aunque trato de reconocer su trabajo, al menos en las notas, sólo me he comprometido profundamente con aquellos autores cuya obra tiene una profunda relación con el trabajo que nos ocupa. En ocasiones, los estudiosos más antiguos pueden resultar más relevantes, y ser citados con más frecuencia, que las últimas incorporaciones a la estantería de los eruditos. Los primeros estudiosos modernos del pensamiento medieval en al-Andalus, pioneros en este campo, contaban con muy poco material original con el que trabajar, en comparación con el que hoy disponemos. A menudo se observa con asombro y admiración la profundidad de sus conocimientos, aunque con frecuencia había que recurrir a la especulación para cubrir lagunas de información. Dicho esto, algunos de sus argumentos han quedado obviamente obsoletos. En casos concretos, en los que ha aparecido material hasta el momento desconocido, es bastante fácil llevar a cabo una revisión de los trabajos. Sin embargo, es mucho más difícil rectificar aquellas pautas y actitudes establecidas por estos primeros sabios, que se han convertido en patrones de conducta arraigadas en las que se basan los estudiosos modernos, como la división en escuelas filosóficas, el concepto sociológico de simbiosis aplicable a la filosofía, etc.


			A veces es posible identificar cómo el Zeitgeist imperante en ese momento contribuyó a dar forma a la mentalidad inicial de estos primeros estudiosos. Por ejemplo, los eruditos españoles del siglo XIX y principios del XX, cuyas obras siguen siendo la piedra angular del estudio de al-Andalus, solían ser nacionalistas cristianos españoles, lo que se reflejaba en su enfoque. En algunos, por ejemplo, se reconoce la creencia en un «genio ibérico» que consiguió engendrar un periodo de florecimiento incluso bajo el islam (que consideraban una religión falsa) y bajo el dominio árabe o bereberes (a los que muchos de ellos trataban con desprecio).1 Paradójicamente, pueden haber sido estos prejuicios los que fomentaron la aparición de conceptos positivos o incluso laudatorios para describir el periodo andalusí en términos de convivencia o «edad de oro». A pesar de la gratitud que debemos a estos grandes eruditos, en las siguientes páginas cuestionaré la relevancia de algunos de sus patrones de pensamiento.


			Como se aclarará en breve, este libro tiene como objetivo principal integrar el pensamiento judío en la narrativa más amplia, ya que este es un aspecto que se suele apartar de la historia principal del pensamiento especulativo andalusí, y cuyo papel en la conformación del mismo es notablemente incomprendido. Los estudiosos de la filosofía judía medieval suelen reconocer que esta se desarrolló bajo la influencia masiva del pensamiento islámico, mientras que la relevancia del pensamiento judío para la historia de la filosofía musulmana apenas es reconocida por los historiadores del pensamiento islámico. Corregir este descuido es uno de los principales objetivos de este libro, y el desequilibrio del panorama académico se refleja probablemente en la distribución de mi esfuerzo.


			Reitero, pues, que el presente trabajo no está concebido en modo alguno como una historia intelectual exhaustiva de al-Andalus, como la que yo misma estaría esperando leer. Más bien, tiene un objetivo más modesto —aunque, en mi opinión, crucial—: se esfuerza por sugerir una nueva forma de contar la vieja historia de la filosofía musulmana y judía en al-Andalus.


			


			

				

					1	Véase Trend, «Spain and Portugal», pp. 1-5; Monroe, Islam and the Arabs in Spanish Scholarship, esp. pp. 84-85, pp. 246-51; y véase el capítulo 4, pp. 117-18; Catlos, «Christian-Muslim-Jewish Relations», pp. 1-3; Marín, «Revisiting Islam and the Arabs in Spanish Scholarship». Sobre la inclusión de los musulmanes y la exclusión de los judíos de este «genio español» por parte de algunos, véase el prefacio de Gabriel Martínez-Gros a Aillet, Les Mozarabes, IX; Aillet, Ibídem, pp. 10-13.
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			Transliteración y fechas


			Los hebreos bíblicos se traducen generalmente en su forma inglesa (por ejemplo, Samuel en lugar de Shmu’el). En este libro, Maimónides, Averroes y Avicena se mencionan generalmente en la forma latina de sus nombres; todos los demás pensadores se mencionan con sus nombres árabes o hebreos. Las palabras hebreas dentro de una cita judeo-árabe aparecen en cursiva.


			Las fechas se indican según el calendario gregoriano. Cuando las fechas conciernen a los musulmanes o a acontecimientos relacionados específicamente con la historia musulmana, se indica primero la fecha del Hégira.


			Salvo que se indique lo contrario, las traducciones de este libro son mías.


		


	

		

			Introducción


			La historia que se recoge en este libro, que no comienza realmente hasta el siglo IV/X, narra el pensamiento especulativo en la Península Ibérica bajo el dominio islámico. Sin embargo, sería imposible dar cuenta de nuestro tema si tratáramos a al-Andalus (o a cualquier otra región) como si estuviera suspendida en el aire, y su cultura como una creación ex nihilo. Antes de pasar a la historia propiamente dicha, por tanto, debemos situar el escenario con algunos antecedentes.


			AL-ANDALUS: TERRITORIO, CRONOLOGÍA E IDENTIDAD


			En el mundo islámico, al-Andalus, constituía una unidad cultural diferenciada con características propias. Las fronteras de este territorio variarían con el tiempo debido al avance de las conquistas cristianas (la «Reconquista» en el lenguaje cristiano).2 Hacia finales del siglo II/VIII, al-Andalus abarcaba la mayor parte de la península (la actual España y Portugal), mientras que en el siglo VIII/XV, sólo el reducido emirato de Granada, en el extremo sur de la península, permanecía en manos musulmanas. Nuestro período de interés se extiende principalmente desde el siglo IV/X hasta el VI/XII, cuando los judíos que vivían bajo el islam en la península ibérica desempeñaron un papel cultural importante, y cuando la filosofía floreció en al-Andalus.3


			En cierto punto, al-Andalus fue una extensión política del territorio magrebí. Este fue claramente el caso en el siglo VI/XII, bajo el dominio de almorávides y almohades. Pero incluso en los periodos en los que el Magreb y al-Andalus constituían entidades políticas distintas, la historia intelectual andalusí siguió estando estrechamente ligada al Magreb y a su cultura. Los límites de al-Andalus como unidad cultural e intelectual dependían, pues, de sus fluctuantes fronteras territoriales, aunque no siempre fueran idénticas a estas.


			La filosofía y la teología producida en esta unidad cultural se desarrollaron como una continuación del pensamiento especulativo del Oriente islámico y permanecieron en constante diálogo con él. Los libros y las ideas se importaron de Oriente, se estudiaron y se asimilaron.4 Sin embargo, las obras filosóficas y teológicas de los autores andalusíes no son réplicas serviles de las fuentes magrebíes u orientales.5 Tienen un carácter distintivo que, al mismo tiempo que da fe de sus diferentes fuentes, muestra su originalidad y su procedencia andalusí.6 Los propios escritores musulmanes eran muy conscientes de la calidad especial de su región. El cordobés Ibn Ḥazm (m. 456/1064), por ejemplo, trataba de subrayar los méritos de al-Andalus, mientras que Ibn Rushd (Averroes para los escolásticos latinos, m. 594/1198) incluyó en su comentario a la República de Platón varias observaciones sobre la naturaleza de los regímenes políticos en lo que él llama nuestro recinto.7 En su comentario sobre la Meteorología de Aristóteles, Averroes también habló de los rasgos específicos de los habitantes de esta península [hādhihi al-jazīra].8


			Al igual que sus homólogos musulmanes, los escritos filosóficos de los judíos andalusíes presentan estrechas conexiones con las corrientes de pensamiento del Magreb. Además, a pesar de su fuerte dependencia de la producción literaria de los centros judíos de Oriente, también desarrollaron sus propios rasgos de carácter. Los pensadores judíos se veían a sí mismos como «la diáspora de Sefarad» y cultivaban su propio patriotismo local. Así, Moses b. Ezra (m. después de 1138) ensalzó la pureza literaria y lingüística de los jerosolimitanos que se exiliaron a Sefarad (Obad. 1:20) por encima de todas las demás comunidades judías, e insistió en que estos jerosolimitanos exiliados, que estaban sin duda en el origen de nuestra propia comunidad exiliada, tenían más conocimiento en el uso correcto del lenguaje.9 Este fuerte sentimiento de identidad andalusí también lo compartía Maimónides (m. 1204), quien, aunque se exilió de al-Andalus cuando era un joven adolescente, siguió llamándose a sí mismo ha-sefaradi.10


			En el estudio de la teología musulmana, donde las diferencias regionales constituyen a menudo el marco de los estudios históricos, la particularidad de la vida intelectual andalusí se da por supuesta.11 Los estudiosos de la filosofía judía, por su parte, suelen preferir una clasificación que vincule a los pensadores medievales judíos con las escuelas pertinentes del pensamiento islámico (kalām, falsafa o sufismo) en lugar de la procedencia geográfica.12 La suposición que subyace a este enfoque bastante razonable es que el desarrollo de la filosofía judía fue, en general, parte integrante de una cultura islámica común. El problema es que la consecuencia lógica de esta perspectiva, que favorece, por ejemplo, la asignación de Judah Halevi (m. 1141) a la escuela neoplatónica, es minimizar el impacto del contexto intelectual inmediato en un pensador dado.13 Sólo si se afirmara que los judíos de al-Ándalus vivían una vida intelectual segregada —una afirmación que nadie ha hecho hasta ahora—, este enfoque estaría justificado.


			La fuerte identidad andalusí asumida por los intelectuales tanto judíos como musulmanes de al-Andalus, y la estrecha proximidad en la que vivieron y trabajaron, exigen claramente un análisis integral. Por ello, este libro percibe los diversos productos de la filosofía y la teología en al-Andalus como componentes de una historia intelectual común y como etapas de una trayectoria continua. Sin embargo, esta región formaba parte del gran mundo islámico. Antes de comenzar la historia de al-Andalus, es necesario hacer algunas observaciones sobre un contexto más amplio.


			LA LINGÜÍSTICA Y LA FILOSOFÍA KOINĒ
DEL MUNDO ISLÁMICO


			Desde el siglo II/VIII, el islam dominó durante centurias un vasto territorio que se extendía desde el océano Índico hasta el Atlántico y desde el mar Caspio en el norte hasta Yemen en el sur. A pesar de las diferencias entre los regímenes y las variantes de las confesiones religiosas, la presencia del islam fue el principal factor cultural que unió estos territorios, hasta el punto de que pueden llamarse con justicia «el mundo del islam». En un esfuerzo por hacer justicia a la naturaleza polivalente de este mundo, Marshall Hodgson (m. 1968) acuñó el término islamizado, que se refiere no directamente a la religión, el islam, en sí misma, sino al complejo social y cultural históricamente asociado con el islam y los musulmanes.14 Este término permite distinguir el islam como religión dominante de un mundo cultural de la civilización identificada con él, una civilización que englobaba múltiples comunidades religiosas y estaba formada por todas ellas. La lingua franca del mundo islámico era el árabe. Las minorías religiosas y étnicas que vivían en este mundo conservaban su propio legado y, a menudo, su propia lengua cultural —persa, siria, copta, griega o hebrea—, pero el árabe pasó a ser su lengua principal: la lengua en la que hablaban y se comunicaban con los miembros de otras comunidades, así como entre ellos, y en la que discutían incluso su propia religión.


			La unidad lingüística y político-religiosa del mundo del islam constituyó una plataforma cultural única y común para pensadores de diferentes religiones y etnias. Una comparación con el papel del latín en la Alta Edad Media europea puede ayudarnos a comprender esta singularidad. El latín, como lengua literaria de las élites, cultivada en los monasterios y estrechamente asociada al cristianismo, sirvió como lengua vernácula a los intelectuales cristianos en toda Europa. Al mismo tiempo, funcionaba como una barrera cultural para la gente sencilla, así como para la minoría judía, incluida su élite.15 Por el contrario, el árabe era utilizado tanto por la élite como por el pueblo llano, musulmanes y no musulmanes. El árabe no sólo era una lengua de comunicación internacional, como lo es hoy el inglés, sino que llegó a ser la lengua materna de la mayoría de cuantos habitaban este vasto territorio.16 Con frecuencia, cristianos y los judíos escribían el árabe en su propia grafía: el árabe cristiano en caracteres siríacos (conocido como karshuni) o el judeo-árabe en caracteres hebraicos.17 La propia existencia de estos híbridos, sin embargo, demuestra la naturaleza omnipresente y global de la lengua árabe en este periodo.


			Es difícil exagerar la importancia de esta comunidad lingüística y la medida en que facilitó el intercambio cultural e intelectual. Las élites intelectuales de todas estas comunidades religiosas recibieron una iniciación formativa similar a los ámbitos no religiosos: la filosofía y la ciencia. Leían los mismos libros, traducidos al árabe desde el sánscrito a través del persa, o desde el griego, a veces a través del siríaco, o compuestos por pensadores arabófonos anteriores; y muy a menudo, se leían unos a otros.18


			La significación cultural de la propagación del árabe fue recogida por el teólogo del siglo XIV Ibn Taymiyya, que escribió:


			Los judíos y cristianos que viven en las tierras árabes centrales hablan el árabe tan bien como la mayoría de los musulmanes; de hecho, muchos de ellos lo hablan incluso mejor que muchos musulmanes […]. Incluso los libros antiguos —los de del Pueblo del Libro, así como los de los persas, indios, griegos, egipcios y otros— fueron traducidos al árabe. Para la mayoría de la gente, es más fácil acceder al conocimiento de los libros compuestos en árabe y [entender] el habla árabe que acceder al conocimiento de los libros compuestos en otras lenguas, ya que, aunque algunas personas conocen el hebreo, el siríaco, el latín y el copto, hay más personas que conocen el árabe que las que conocen cualquiera de estas lenguas.19


			Dado que los pensadores pertenecientes a diferentes comunidades religiosas también escribían en árabe sobre cuestiones relacionadas con sus respectivas tradiciones religiosas, era fácil acceder a los textos religiosos de las otras comunidades. En consecuencia, incluso cuando estos autores trataban asuntos teológicos y religiosos, su lenguaje técnico y profesional —incluyendo el enfoque, los supuestos, las ideas y la terminología— es notablemente similar, independientemente de su afiliación religiosa específica. Se encuentra un lenguaje técnico común en los ámbitos de la filosofía y la ciencia, donde se consideraba que muchos temas no requerían una declaración religiosa particularista. Más sorprendente por ser menos esperado, es el lenguaje técnico común que aparece en los textos teóricos y jurídicos. No es raro encontrar páginas y páginas de textos teológicos en árabe que no llevan ninguna marca de identificación de la filiación religiosa de su autor. Cuando estas páginas aparecen sólo como fragmentos inconexos, sin título (como ocurre a menudo en la Genizah de El Cairo), es difícil identificar a su autor como judío, cristiano o musulmán. Además, los textos que sí llevan señales de la identidad religiosa de su autor suelen ser muy similares a los textos escritos por autores de otra religión, en los que ambos autores emplean los mismos elementos para construir sus diferentes constructos religiosos.20


			Estas características unificadoras se extendieron por todos los territorios que quedaron bajo dominio musulmán, comenzando en el Creciente Fértil (donde hicieron su primera aparición) y avanzando con la conquista islámica. A medida que esta se desarrollaba, estimulaba un vibrante intercambio cultural tanto en el Oriente islámico como en su lejano Occidente.


			Para los intelectuales de esta sociedad, la asimilación cultural fue especialmente pronunciada. Podemos hablar incluso de una koinē cultural o lenguaje común con el que se compartían y discutían plenamente textos, ideas y preocupaciones (utilizando el koinē lingüístico, árabe) por parte de filósofos y científicos procedentes de diferentes comunidades religiosas.


			Contactos intelectuales


			Dentro de una cultura tan elevada, no tiene mucho sentido estudiar un solo segmento de esta sociedad —por ejemplo, los filósofos judíos— y descuidar a sus homólogos. Sin embargo, no es sólo la falta de material lo que nos llevaría a evitar tal despilfarro. Más aún, la estrecha interconexión de esta sociedad de élite nos empuja a buscar una representación fiable dibujando una imagen integral de las tres comunidades relevantes. En otras palabras, una representación tridimensional requiere un enfoque multifocal.21


			En un principio, pocos estudiosos de la historia intelectual medieval islámica refutarían esta afirmación. Esta idea ha cobrado fuerza en los últimos años y se refleja en las investigaciones de un número cada vez mayor de investigadores. Sin embargo, como ya se ha mencionado, estos siguen inclinándose por una de las tres comunidades religiosas y relegando a las otras dos a los márgenes de su discusión. Además, incluso cuando se reconoce la naturaleza pluralista de la cultura andalusí, se observa una tendencia a centrarse en las grandes entidades políticas, a saber, el cristianismo y el islam, y dejar a los judíos como una nota a pie de página. Ranghild Zorgati, por ejemplo, que estudia las cuestiones de identidad y conversión en la Iberia medieval, se centra en las fuentes jurídicas cristianas y musulmanas ya que representan las culturas que estaban en el poder y, por tanto, podían definir el marco que regulaba las relaciones entre las comunidades religiosas en la península ibérica.22 Esta afirmación, ofrecida como justificación de que, en su libro, [l]a voz de la comunidad judía […] sólo será escuchada indirectamente, ignora no sólo el limitado poder de los cristianos bajo el dominio musulmán, sino también la representación de la comunidad judía en la regulación de las relaciones de sus miembros con otras comunidades.


			La noción de que la historia de la Península Ibérica fue modelada, al menos en gran medida —y posiblemente en su totalidad—, por las culturas cristiana y musulmana (identificando así la cultura con el poder político) fue sugerida por Thomas Glick y Oriol Pi-Sunyer, para quienes el fenómeno central de la España medieval —el período formativo de su cultura nacional— es el encuentro y el ajuste bilateral de dos culturas distintas, la cristiana y la musulmana, con una tercera, entidad semi-autónoma, los judíos, que jugaría cierto papel en los hechos.23


			Por su parte, Mercedes García-Arenal señala que, si bien es cierto que existían tres religiones en la Península Ibérica, sólo había dos culturas, la cristiana y la musulmana, y los judíos se adscribían a una u otra, según el territorio donde viviesen.24 García-Arenal tiene razón, por supuesto, en la medida en que en este periodo no existía una entidad política y una civilización territorial judía independiente. Pero como muestra la historia cultural de la Península Ibérica, la cultura judía no siempre fue coexistiendo con el territorio en el que vivían los judíos que la portaban.25 Por lo tanto, los parámetros de la discusión se establecen a menudo menos por los requisitos del tema (es decir, la cultura y sus portadores) que por las convenciones de las disciplinas académicas. Consideremos el caso de la filosofía judía. El estilo arcaico de las principales obras filosóficas medievales, que se transcribieron al hebreo ya en la Edad Media, anima a los lectores contemporáneos a tratar el hebreo medieval como «una lengua fuente» (y no como una traducción, que se aleja del original), y a restar importancia al hecho de que fueron compuestas originalmente en árabe. Además, un enfoque muy extendido entre los eruditos asume que los filósofos judíos de todas las generaciones se relacionan en primer lugar con la tradición judía anterior, y que el entorno intelectual contemporáneo no judío era de importancia secundaria.26 Siguiendo este supuesto metodológico, incluso los eruditos que están familiarizados con el abrumador impacto árabe en la filosofía judía tienden a tratar la filosofía judía como si creciera sobre el fondo de la filosofía islámica árabe, en lugar de como una parte integral de la misma.27


			Una tendencia similar puede observarse establecida en el estudio del pensamiento cristiano medieval, en el mundo del islam y más allá de él.28 Pero tal separatismo en la metodología introspectiva, detectable en el estudio de la historia intelectual judía y cristiana, es aún más conspicua en el estudio de la historia intelectual musulmana, donde las discusiones sobre los judíos y los cristianos son auxiliares en el mejor de los casos, y con demasiada frecuencia se les concede el estatus de una elaborada nota a pie de página. Incluso cuando las contribuciones de las minorías religiosas se investigan a lo largo de un capítulo, siguen siendo secundarias con respecto a la historia principal, cuyo flujo apenas se interrumpe.29 En general, este tratamiento asimétrico se debe menos a la parcialidad que a la postura metodológica errónea de que la presencia abrumadora de la mayoría musulmana en este periodo hizo que la influencia fuera unidireccional, es decir, que sólo pasara de la mayoría musulmana gobernante a las minorías.30


			Aunque desde la distancia este argumento parece casi inexpugnable, un examen más detallado revela que está lejos de serlo. En efecto, a diferencia de los pensadores judíos y cristianos, que no pocas veces citan a los musulmanes por su nombre, es raro el filósofo musulmán que atribuye una opinión a una figura de una comunidad religiosa diferente.31 No obstante, hay que tener en cuenta que el mundo medieval en general y el islámico en particular no eran «sociedades de notas a pie de página». Los autores no sentían la necesidad de revelar sus fuentes, y cuando lo hacían, lo hacían por razones específicas: para mostrar su propia cultura general, para reforzar la autoridad de su posición, o (quizás lo más común) para identificar su objetivo para el ataque polémico.32 En el contexto de tal norma, sería un error concluir que la falta de mención de un escritor en particular indica la falta de familiaridad con ese pensador.


			Las obras de los escritores musulmanes en ocasiones revelan el conocimiento de las de los filósofos judíos, incluso cuando no citan su fuente.33 Pero en una sociedad en la que la vida estaba regida por la religión y las convenciones religiosas, y en la que la preocupación por la filosofía se consideraba a menudo sospechosa —una sociedad, por tanto, en la que los filósofos tenían que vigilar cada uno de sus pasos—, el filósofo musulmán no habría tenido ningún incentivo para citar lo que leyó o aprendió de una fuente judía, y sí muchos para evitar hacerlo.34 Maimónides, por ejemplo, nos dice en su Guía de los perplejos que leyó textos bajo la guía de un discípulo de uno de los maestros contemporáneos de la filosofía, Ibn Bājja (m. 533/1138), y que había conocido al hijo del astrónomo Ibn al-Aflaḥ al-Ishbīlī (m. a mediados del siglo VI/XII). Maimónides menciona a estos pensadores musulmanes para presentar sus propias credenciales, y no sería sorprendente que ellos mismos no lo mencionaran en sus escritos. Pero es evidente que si Maimónides se reunió con ellos, ellos también se reunieron con él; y cuando leyeron textos, los leyeron y discutieron juntos.35 Esto no quiere decir que las relaciones durante estos encuentros fueran necesariamente igualitarias, ni negar la direccionalidad de la influencia ejercida por la cultura mayoritaria sobre los miembros de la minoría. Sin embargo, nos muestra que no se puede confiar en que los datos explícitos disponibles revelen una imagen completa de los intercambios recíprocos entre filósofos. Además, los datos que existen sobre dichos intercambios a menudo es silenciada. Por lo tanto, una suposición de trabajo que niega a priori la reciprocidad disminuye la probabilidad de reconocer la prueba cuando aparece ocasionalmente. De hecho, en diferentes contextos se ha argumentado que los ojos no ven lo que la mente no sabe.36 En nuestros intentos por captar las interacciones que dieron forma a la cultura filosófica medieval, haríamos bien en dejar un espacio mental más amplio para la posibilidad de conexiones recíprocas no declaradas.


			Ṣā’id b. Ṣā’id al-Andalusī (m. 462/1070) es explícito en cuanto a estas conexiones, por lo que constituye una valiosa fuente para el estudio de la escena filosófica multicomunitaria andalusí. Acerca de, por ejemplo, el judío Isaac b. Qisṭār, que sirvió a al-Muwaffaq Mujāhid al-‘Āmirī (m. 436/1044), así como a su hijo Iqbāl al-Dawla ‘Alī (r. 468/1075-76), Ibn Ṣā’id dice: pasé muchas horas en su compañía [jālastuhu kathīran].37 El entorno mixto descrito por Ibn Ṣā’id al-Andalusī era compartido por otros musulmanes así como por judíos, un hecho que hay que tener en cuenta a pesar del silencio reservado de la mayoría de los escritores musulmanes.


			Tal y como afirma con agudeza Allwyn Harrison, las conclusiones conjeturales son endémicas en la historiografía andalusí por falta de pruebas contundentes o persuasivas.38 Por las razones mencionadas, las pruebas contundentes de la existencia de contactos mutuos, aunque existentes, son realmente escasas. Por otra parte, no cabe duda de que el impacto musulmán en general fue el factor decisivo, dominante y creciente tanto para los judíos como para los cristianos, en todos los niveles de la actividad social y cultural. Sin embargo, en el ámbito de la filosofía y la ciencia, la preeminencia musulmana dejó espacio para un importante intercambio con los no musulmanes. Lo que intentaré mostrar en las siguientes páginas es la extensión y la profundidad de este intercambio, y el hecho de que en él participaron todos los filósofos, independientemente de su filiación religiosa.


			Lo que llamamos filosofía islamizada fue creada y desarrollada por musulmanes, judíos y cristianos. El flujo de ideas entre estas comunidades nunca fue unilateral o lineal, sino dialéctico o interactivo. Creó lo que he propuesto llamar «efecto remolino», en el que, cuando una idea cae, como una gota de líquido coloreado, en la turbulencia, acaba coloreando toda la masa de agua, cambiando su propio color en el proceso.39 Para comprender plenamente el desarrollo de la filosofía entre los musulmanes, por tanto, también hay que estudiar su desarrollo entre los judíos y los cristianos (y, por supuesto, lo mismo se aplica a los otros bordes del triángulo). Además, en la medida en que las filosofías medievales musulmana, judía y cristiana se forjaron en el mismo contexto histórico, deben estudiarse juntas, como la urdimbre y la trama entrelazadas de una única tela multicolor, tejida en un solo telar.40


			Esto es válido tanto para el Oriente islámico como para la Península Ibérica. No obstante, el entorno peninsular (es decir, semi insular) de la Península Ibérica produjo un microclima fértil con características propias.41


			COMUNIDADES RELIGIOSAS


			Las relaciones entre las comunidades religiosas en el mundo islámico se describen a menudo en términos irénicos. Shlomo Dov Goitein (m. 1985) introdujo el término simbiosis para describir el modo en que las minorías religiosas vivían bajo el islam, participando en la vida económica, social y cultural de la mayoría musulmana, pero manteniendo también, junto con sus creencias y prácticas religiosas, su propia cultura y estructura comunitaria.42


			En lo que respecta a al-Andalus en particular, los estudiosos hablan de convivencia o coexistencia de las diferentes comunidades. El término, acuñado en 1926 por Ramón Menéndez Pidal para caracterizar la formación lingüística de la España mozárabe, fue luego utilizado por Américo Castro a mediados del siglo XX para explicar la singularidad de la sociedad multi étnica y multi religiosa de la España medieval.43 Desde entonces, este término ha adquirido tintes excesivamente idílicos, denotando una coexistencia armoniosa en la que las tres culturas (a saber, el islam, el cristianismo y el judaísmo) supuestamente disfrutaron de una edad de oro común bajo la égida del islam.44 Una representación mucho más acertada de la situación religiosa en al-Andalus fue la ofrecida por Thomas Burman, que habla de las circunstancias pluralistas que se dieron allí.45 Aunque la Península islámica fue, por regla general, más tolerante con sus minorías que la Europa cristiana medieval o, más concretamente, que los reinos cristianos medieval peninsulares, su presentación como modelo de tolerancia es muy anacrónica. Incluso si dejamos de lado el cuestionable tópico que describe la Edad Media como una edad oscura, algunos de nuestros principios más preciados eran ciertamente ajenos a esta época. El mundo del islam medieval (como el resto del mundo premoderno) no era ni igualitario ni democrático, y definitivamente no era tolerante.


			Además, en la medida en que la noción de convivencia reflejase la situación histórica real, hay que subrayar que al-Andalus no es un caso excepcional de una sociedad multirreligiosa en una civilización oriental medieval que, por lo demás, está en decadencia. Más bien, al-Andalus fue sólo uno de los muchos casos de la sociedad multicultural del islam medieval, tanto en Oriente como en Occidente.46 Dicho esto, también es cierto que, debido a los contornos geográficos bien definidos de la península, su contigüidad con la Europa cristiana, sus estrechas conexiones con el norte de África así como con el Oriente islámico, y su alto nivel de cultura, al-Andalus proporciona un ejemplo condensado y, por tanto, especialmente destacado del desarrollo y funcionamiento de la koinē cultural intercomunitaria del mundo islámico medieval.


			Aunque los judíos y los cristianos de al-Andalus compartían un estatus de «religiones subordinadas», estas dos comunidades diferían drásticamente en su tejido social y, en consecuencia, también en su comportamiento religioso. Los judíos eran en su mayoría inmigrantes o descendientes de inmigrantes que habían llegado desde el Oriente islámico y el norte de África y se asentaron en al-Andalus, normalmente en las ciudades, tras la conquista musulmana.47 El número de judíos que formaban estas comunidades urbanas no podía ser elevado, pero parece que estaban bien integrados económica y culturalmente.48 Los cristianos, por el contrario, constituían al principio de este periodo la inmensa mayoría de la población, y su composición social no cambió mucho cuando su número empezó a disminuir por la conversión y la migración: eran mayoritariamente indígenas, y la mayoría vivía en comunidades rurales.49


			Cabía esperar que la amplia, antigua y bien establecida comunidad cristiana local fuera más resistente a las presiones de conversión que la pequeña comunidad judía recién establecida. Es más, cabría esperar que la presencia de los reinos cristianos limítrofes en el norte de la península sirviera como fuente de fuerza religiosa que ayudara a evitar que los cristianos que vivían bajo el dominio musulmán (conocidos como mozárabes) se convirtieran al islam. De hecho, en ambos casos ocurrió lo contrario. La existencia de los reinos cristianos peninsulares, y el continuo estado de guerra entre ellos y los musulmanes, expuso a los mozárabes a la acusación de ser una quinta columna. Su perfil típico de comunidades rurales, a menudo con un bajo nivel de educación religiosa, puede haber sido también una fuente de vulnerabilidad.50 Así, Mikel de Epalza ha sugerido que la población rural cristiana, aislada de la orientación del clero urbano, se convirtió más fácilmente al islam.51 El argumento opuesto es el de David Wasserstein, que afirma con cautela que no parece improbable que la retención del cristianismo haya sido más fuerte en las zonas rurales y en las partes más aisladas de la península, y que gran parte de la clase alfabetizada de los cristianos de al-Andalus se pasó al islam.52 Pero tanto si es más en las ciudades como en las zonas rurales, el panorama general sigue siendo que la conversión fue un fenómeno generalizado entre los cristianos, mientras que entre los judíos parece haberse limitado a casos individuales.


			Al igual que las dos comunidades diferían en cuanto al tejido social y las pautas de conversión, también lo hacían en cuanto a su nivel de aculturación.53 Los judíos que vivían en al-Andalus, al igual que en otros lugares, adoptaron el árabe como lengua y desarrollaron su propia versión judía de la cultura árabe. Esto se aplicó a todos los niveles sociales de la comunidad judía, y los líderes de la comunidad, que a menudo tenían autoridad no sólo política sino también religiosa, tomaron la iniciativa en este proceso. Los intelectuales judíos participaron activamente en la cultura de la corte.54 Floreció una creativa cultura judeo-árabe andalusí, e incluso la lingüística hebrea y la poesía hebrea en al-Andalus se moldearon según la lingüística árabe y siguieron los modelos poéticos árabes.55 Los cristianos de al-Andalus, por el contrario, sólo desempeñaron un papel marginal en la vida intelectual, cultural y política árabes (con excepción de la medicina).56 En el Oriente islámico, la herencia cristiana fomentó el interés de los musulmanes por la filosofía, y los cristianos desempeñaron un papel fundamental como traductores y facilitadores de la transmisión de las tradiciones filosóficas y científicas a la cultura musulmana emergente.57 No se ha atestiguado una presencia intelectual cristiana decisiva similar durante el mismo periodo en al-Andalus.58 La adopción de la alta cultura literaria árabe entre los cristianos andalusíes parece haber sido un proceso más prolongado y tortuoso.59 Cuando finalmente pareció arraigar en los segmentos más urbanos de la comunidad cristiana en la primera mitad del siglo IX, los líderes religiosos de la comunidad reaccionaron con alarma. La resistencia de la Iglesia a la arabización y sus intentos de reafirmar una cultura latina genuinamente cristiana, resultan evidentes en los escritos de clérigos como Paulus Alvarus, Eulogius y Samson.60


			Cuando el árabe se convirtió en la lengua de los intelectuales cristianos, se utilizó sobre todo en ámbitos más claramente relacionados con la identidad religiosa. Sin embargo, estas obras cristianas también se integran en el medio cultural interconfesional. Así, Moses b. Ezra puede remitir a sus lectores a la interpretación poética en árabe de los Salmos de Ḥafṣ el Godo (rajazihi fīʾl-zabūr). En el contexto lingüístico en el que esta traducción interesa a Ibn Ezra, este puede pasar por alto sus tintes polémicos y no siente la necesidad de mencionar la filiación religiosa del autor.61


			Una anécdota contada por Ibn Juljul (m. 383/994) es muy ilustrativa en este contexto. Ibn Juljul menciona un regalo que el califa ‘Abd al-Raḥmān al-Nāṣir recibió en 337/948 del emperador bizantino, y que incluía un manuscrito griego suntuosamente ilustrado de la Materia Medica de Dioscórides, así como un manuscrito latino de la Historia de Orosio. En la misiva que los acompañaba, el emperador animaba al califa a buscar un traductor para el primer texto, expresando su convencimiento de que no sería difícil encontrar un latinista en al-Andalus que tradujera la obra de Orosio. Las conjeturas del emperador resultaron ser correctas. Según Ibn Juljul,


			en Córdoba, en aquella época, entre los cristianos de al-Andalus, no había nadie que supiera leer griego antiguo. Así, el libro griego de Dioscórides permaneció, sin traducir, en la biblioteca de al-Nāṣir [khazāna]. Permaneció en al-Andalus, mientras que el texto que circulaba era la traducción de Esteban, importada de Bagdad.62


			La ausencia de un cristiano local que dominara el griego llevó al califa a pedir que se enviara desde Bizancio un maestro competente de griego y latín, alguien que pudiera formar a un grupo de esclavos (‘abīd) como traductores.63 La figura más destacada de este grupo y la más cercana al califa, dice Ibn Juljul, era el judío Ḥasdāy. Además de él, la mayoría, si no todos, a juzgar por sus nombres, eran musulmanes.64


			LA COMUNIDAD DE FILÓSOFOS


			Los filósofos y científicos del mundo islámico formaban parte de una red intelectual que, por su propia naturaleza, traspasaba las fronteras de las comunidades. El nivel de integración de los filósofos judíos y cristianos en la cultura islámica general superaba a menudo lo que suele entenderse por el término «simbiosis».65 Los filósofos, independientemente de su religión, solían tener posiciones similares frente a sus respectivas tradiciones antiguas, su comprensión de la búsqueda filosófica y su forma de negociar su lugar como intelectuales en la sociedad en general. La relación entre los filósofos judíos (y cristianos) y su entorno filosófico musulmán no sólo fue simbiótica, sino que representó lo que yo llamo, a falta de un término mejor, un caso de integración intelectual.


			La marginalidad de los cristianos en la escena cultural árabe de al-Andalus es especialmente llamativa en el ámbito de la filosofía. Dominique Urvoy ha tratado de rastrear una transmisión de obras filosóficas hispánicas preislámicas al árabe, pero las escasas y fragmentarias pruebas encontradas de este fenómeno parecen, más bien, acentuar su marginalidad: Isidoro de Sevilla (m. 636) sigue siendo un ejemplo solitario, con escaso seguimiento en al-Andalus tras la conquista musulmana.66 Por ello, Urvoy también señala la faiblesse relative de la vie intellectuelle mozarabe en comparación con la de los judíos.67 En cambio, el pensamiento judío y musulmán floreció, y la producción literaria de al-Andalus incluye algunos de los aspectos más destacados del pensamiento especulativo judío y musulmán en toda su diversidad: Filosofía aristotélica y neoplatónica, teología racional y mística. El papel desempeñado por los judíos en este campo concreto en al-Andalus es totalmente desproporcionado en relación con el tamaño o la fuerza de la comunidad judía.68


			Como se intentará demostrar en las siguientes páginas, el pensamiento especulativo en al-Andalus fue configurado tanto por musulmanes como por judíos. En el ámbito que nos ocupa, el mencionado lema de las tres culturas es, por tanto, erróneo no sólo por su asociación con la representación mítica de la convivencia, sino también porque los números son erróneos. La historia intelectual de la península ibérica no sigue una estructura tripartita, y las culturas religiosas que interactúan rara vez son 3, sino más bien 2+1.69 En al-Andalus, desde el siglo IV/X hasta el VI/XII, mientras los judíos eran activos en casi todos los aspectos de la vida intelectual y cultural, los cristianos locales desempeñaban un papel intelectual más bien marginal. Los papeles se invertirían cuando la filosofía comenzó a florecer en territorio cristiano (tras la conquista de Toledo en 1085), y los musulmanes que vivían bajo el dominio cristiano parecen haberse desplazado a los márgenes de la actividad intelectual. Fueron sobre todo los judíos los que transmitieron esta herencia filosófica árabe común a los cristianos del norte, tras su decadencia en al-Andalus.70


			ESCUELAS FILOSÓFICAS Y PENSAMIENTO ESPECULATIVO


			Ya en los textos medievales, el término árabe faylasūf (pl. falāsifa) aparece en más de un sentido. A menudo se utiliza en sentido amplio, para describir a una persona que persigue la sabiduría teórica, o como un epíteto para los pensadores profundos.71 También designa más específicamente a los seguidores de la tradición filosófica clásica que se tradujo del griego al árabe. El material traducido incluía un componente central de textos peripatéticos, pero la filosofía clásica árabe también se vio marcada desde sus inicios por el material neoplatónico. El primer filósofo árabe, al-Kindī (m. aprox. 256/870), conocido como el filósofo de los árabes [faylasūf al-‘arab], combinó en su obra elementos aristotélicos y plotinianos.72 El neoplatonismo se convirtió, según la formulación de Cristina d’Ancona, en una clave para entender la falsafa.73 El término falsafa también se utilizó para designar la escuela filosófica posterior, predominantemente cristiana, que incluía a Abū Bishr Mattā (m. 940) y a sus alumnos Yaḥyā b. ‘Adī (m. 974), así como al-Fārābī (m. 339/951), y que se centró más estrictamente en el estudio del corpus aristotélico. Sin embargo, incluso en la obra de al-Fārābī es notable la presencia de componentes no aristotélicos (tanto platónicos como emanacionistas).74 Un uso similar y restringido del término, junto con sus ambigüedades, aparece también en los textos judeoárabes: Judah Halevi (m. 1141), por ejemplo, hace de la sabiduría griega [ḥokhmat Yavan] un objetivo principal de su crítica tanto en su poesía como en su Kuzari, y el protagonista de esta sabiduría, designado en el Kuzari como faylasūf, presenta la característica mezcla de doctrinas peripatéticas y neoplatónicas.75


			En los estudios modernos sobre el pensamiento medieval islámico y judío, apenas se utiliza el primer significado, más amplio, y la palabra filósofo suele designar a los estudiantes de la tradición clásica. Además —y a pesar del reconocimiento común de las múltiples fuentes de la falsafa medieval— el término llegó a identificarse estrechamente con la tradición aristotélica de la filosofía árabe, empezando por los filósofos aristotélicos cristianos de Bagdad y continuando con Avicena (m. 428/1037). En este uso restringido, el término filosofía (falsafa) distingue la escuela de pensamiento aristotélica de otras tradiciones filosóficas, como la teología racional (kalām) o la filosofía mística.76


			Cuando se habla de la filosofía en al-Andalus, los nombres que vienen a la mente son los de Ibn Bājja, Ibn Ṭufayl (m. 581/1185-86) y Averroes: los tres musulmanes, que vivieron en el siglo VI/XII, y que se agrupan como «los falāsifa españoles». Un cuarto nombre, frecuentemente añadido, es el del judío Maimónides, que también vivió en el siglo XII. La tendencia a asociar estas figuras entre sí puede crear la impresión de que, como grupo, los falāsifa españoles pertenecen a lo que llegó a conocerse como la «tradición aristotélica española» —aunque es bien sabido que Ibn Ṭufayl, que se inspiró en Avicena, conserva claras características neoplatónicas, con pronunciados rasgos místicos.77 Además, la identificación de la falsafa o filosofía como filosofía aristotélica puede dar lugar a la presentación de Ibn Bājja como el primer filósofo musulmán de al-Andalus, o a una afirmación como que la filosofía en al-Andalus se desarrolló más tarde entre los musulmanes que entre los judíos, ignorando tanto a Ibn Masarra (m. 319/931) y al-Baṭalyawsī (m. 523/1129).78 Pero la filosofía en al-Andalus no comenzó en el siglo XII, ni con los aristotélicos, sino con el neoplatonismo místico.


			Como ya se ha mencionado, los estudiosos modernos de la filosofía judía suelen clasificar a los pensadores medievales judíos según las escuelas pertinentes del pensamiento islámico. Sin embargo, en el caso de los pensadores judíos andalusíes, esta clasificación parece representar a veces una verdadera camisa de fuerza, que los obliga a entrar en moldes que no encajan del todo.79


			La categorización moderna del pensamiento islámico en escuelas de pensamiento, con la concomitante tendencia a reservar el término filosofía para la llamada tradición aristotélica, es ciertamente desventajosa a la hora de dibujar el mapa intelectual y filosófico de al-Andalus. Los místicos, los teólogos y los filósofos de todas las escuelas pueden ser incluidos en el debate sobre el pensamiento especulativo, así como los científicos —astrónomos y médicos—, ya que los filósofos a menudo también se dedicaban a estas ciencias.80


			Como he señalado en el prefacio, no pretendo abarcar en este libro a todos los pensadores de al-Andalus. La mayoría de los pensadores que se analizan en las páginas siguientes escribieron, de una manera u otra, sobre metafísica, lo que es un claro indicio de que aspiraban a alcanzar los niveles más altos del pensamiento filosófico.81 Sin embargo, me he centrado principalmente en aquellos pensadores que nos permiten ver con mayor claridad el interés de la historia intelectual integradora, y en los temas que reflejan este interés con mayor nitidez.


			HACIA UNA HISTORIA INTELECTUAL INTEGRADORA DE AL-ANDALUS


			El desarrollo del pensamiento especulativo entre los musulmanes de al-Andalus se describe a menudo en términos contradictorios. Por un lado, tanto los estudiosos como el público en general asocian la Península Ibérica con el apogeo de la filosofía islámica. Por otro lado, tanto los estudiosos medievales como los modernos suelen considerar el desarrollo de la filosofía en esta región como una especie de anomalía.82 Entre los primeros, Ibn Ḥazm e Ibn Ṭumlūs (m. 620/1223) hablan en tono apologético de la escasez de interés filosófico y de composiciones filosóficas y teológicas en al-Andalus, mientras que al-Maqqarī (m. 1041/1631) informa de una particular animosidad hacia el estudio de la filosofía natural y la astronomía.83 La coexistencia de estas condiciones aparentemente desfavorables y la en principio repentina explosión filosófica exige una explicación. Sin embargo, dicha explicación no se encuentra en la mayoría de los estudios sobre el tema, y los pocos estudiosos que abordan este problema tienden a afinar los términos de la cuestión más que a abordarla satisfactoriamente.


			La filosofía judía en al-Andalus se presenta de forma más sencilla y coherente. El florecimiento de la filosofía judía se considera parte de la llamada edad de oro de la cultura judía en la España islámica.84 La aparición de luminarias como Judah Halevi y Moses Maimónides se presenta como el resultado natural de una robusta comunidad judía cuya actividad cultural reflejaba su interés por la filosofía, así como la influencia de la sociedad musulmana circundante.


			Las circunstancias en las que se desarrolló el pensamiento especulativo entre musulmanes y judíos se estudian por lo general siguiendo líneas comunales, con monografías separadas dedicadas a la historia de la filosofía musulmana y judía, a pesar de los obligados guiños que reconocen la existencia y relevancia de la otra comunidad. Los estudiosos de la filosofía judeo-árabe son, por supuesto, muy conscientes de sus fuertes vínculos con su homóloga musulmana. Se ha demostrado que Halevi se basa en la obra de al-Ghazālī (m. 505/1111), así como en los textos sufíes ismailíes y shi’íes,85 mientras que el Baḥyā b. Paqūda del siglo XI ha demostrado estar en deuda con al-Muḥāsibī (m. 243/857).86 Se ha demostrado que la filosofía de Maimónides, que ha recibido un examen continuo y exhaustivo, se basa en la obra de al-Fārābī, Avicena y autores andalusíes como Ibn Ṭufayl e Ibn Bājja.87


			Los estudiosos de la filosofía musulmana, por su parte, se muestran menos firmes en la conexión de sus textos con la filosofía judía. Varios investigadores contemporáneos han ofrecido una síntesis coherente que incluye la producción filosófica judía y cristiana en su cartografía de la filosofía y la ciencia andalusíes, o han reclamado dicha síntesis.88 Y, sin embargo, muchos de estos estudios siguen presentando la conexión bien como antecedentes de su principal foco de interés (en el caso de la filosofía judía) o como meros capítulos de la misma (en el caso de la filosofía musulmana).89


			Una comparación con el estudio moderno de los cristianos de al-Andalus pone aún más de manifiesto lo inadecuado del enfoque compartimentado del estudio de la historia intelectual andalusí. La historia de al-Andalus desde el siglo II/VIII hasta el IX/XV puede describirse como una cronología de su guerra continua con los reinos cristianos. Sin duda, la presencia cristiana ininterrumpida dentro de las fronteras de al-Andalus, combinada con la presión de los reinos cristianos, hizo de los cristianos un factor bastante importante en la historia andalusí. Pero el impacto directo de este factor en la vida intelectual de al-Andalus fue, como ya se ha señalado, notablemente reducido. Por ello, Ann Christys puede afirmar con razón que los cristianos sólo aparecen como una nota a pie de página en la historia de al-Andalus. Atribuye su marginalidad al hecho de que los cristianos no escribieron, es decir, que escribieron poco.90 Es plausible, pues, pensar que el habitual tratamiento separado de la comunidad cristiana en la historiografía de al-Andalus, y el lugar accesorio que se le concede en la historia del pensamiento andalusí, reflejan características sociológicas objetivas de dicha comunidad.


			Sin embargo, este relato no se sostiene en el caso de la comunidad judía andalusí. En al-Andalus, los judíos elaboraron una vigorosa literatura filosófica, a menudo escrita en árabe o judeo-árabe (y no en hebreo).91 Y, sin embargo, también permanecen marginados en la historiografía moderna de la filosofía islámica en al-Andalus, o bien son tratados en estudios separados. Por lo tanto, la tradicional historiografía desarticulada de la filosofía andalusí nos dice al menos tanto sobre las preconcepciones de los historiadores de esta literatura como sobre los propios desarrollos históricos.


			EL MAPA POLÍTICO-RELIGIOSO DE AL-ANDALUS


			El perfil religioso de la al-Andalus musulmana se suele dibujar como conservador, dominado por los acérrimos ulamā’ malikíes.92 Este perfil aparentemente uniforme y estereotipado debe matizarse: otras escuelas jurídicas (en particular, la escuela zahirí) también se introdujeron en al-Andalus y dejaron su impronta intelectual en ella, desafiando continuamente a los malikíes.93 La propia escuela jurídica malikí andalusí evolucionó con el tiempo.94 En al-Andalus aparecieron formas inconformistas, incluso revolucionarios, del islam sunní, que en ocasiones llegaron a ocupar una posición de gobierno (como en el caso de los almohades).95 No obstante, el perfil estereotipado conservador no es del todo incorrecto, en la medida en que el islam sunní en general, y el tradicionalismo de los malikíes en particular, siguieron siendo los factores determinantes en la Península musulmana, tanto religiosa como políticamente.96 A pesar de los reiterados intentos, el islam shi’í no consiguió establecerse políticamente en la península ibérica, hecho que hace destacar a al-Andalus especialmente en el siglo IV/X, cuando diversas formas de shi’ismo se extendieron por el mundo musulmán.97


			Pero la expansión del islam shi’í ismailí en el norte de África, percibido como una amenaza política, religiosa e intelectual para los gobernantes sunníes de al-Ándalus, se convirtió en un factor constitutivo de los desarrollos religiosos e intelectuales en la península. La teología fatimí, presentada como una cosmovisión integral e inspirada en el neoplatonismo, fue difundida por los misioneros que cruzaron el estrecho de Gibraltar para llegar a al-Andalus.98 También se difundió energéticamente mediante la aplicación de una política de conocimiento sistemático, como la fundación de bibliotecas y centros de enseñanza para los diferentes estamentos de la población. El reto que esta política intelectual supuso para los gobernantes políticos de al-Andalus, condicionó su actitud hacia el estudio de la filosofía y las ciencias. A lo largo de nuestra historia, veremos que las vicisitudes de la filosofía y las ciencias en al-Andalus pueden considerarse el resultado de este desafío en el periodo de formación del pensamiento filosófico en al-Andalus.


			


			

				

					2	Sobre algunas implicaciones religiosas y jurídicas de estas fronteras inestables, véase Fierro y Molina, «Algunas notas sobre el dār al-ḥarb en el primer al-Andalus», pp. 205-206.


				


				

					3	Algunas comunidades judías continuaron existiendo en al-Andalus incluso después de la persecución almohade, hasta la caída de Granada, especialmente después de 1391, tras la persecución de los judíos en la España cristiana. Pero estas comunidades no alcanzaron la fuerza cultural del pasado. Véase Del Valle y Stemberger, Saadia Ibn Danán, pp. 17-27.


				


				

					4	Véase Forcada, «Books from Abroad»; y véase además el capítulo 1.


				


				

					5	Los estudiosos modernos suelen restar importancia al carácter específico e independiente del pensamiento andalusí. Véase, por ejemplo, Abellán (Historia crítica del pensamiento español, p. 181), que admite la existencia de elementos autóctonos, pero hace más hincapié en las influencias orientales, y en general considera que la filosofía andalusí «no es más que una continuación de los tópicos y problemas que ocupaban al pensamiento islámico en su conjunto». Igualmente, Asín Palacios, La filosofía mística de Ibn Masarra, p. 14: «La historia del pensamiento filosófico-teológico en la España musulmana es una copia fiel de la cultura islámica oriental». Para Reilly (The Medieval Spains, p. 69), «la alta cultura del Andalus musulmán durante los siglos VIII y IX fue en gran medida derivada». No obstante, véase, por ejemplo, Abbès, «The Andalusian Philosophical Milieu», pp. 764-77. La filosofía y la teología andalusíes, como el resto de la cultura andalusí, son, sin embargo, más que un alto en el camino, «el receptor del legado intelectual del Oriente islámico y el propagador de una civilización refinada al Occidente cristiano». Cf. Di Giovanni, «Motifs of Andalusian Philosophy», p. 209.


				


				

					6	Véase también Casewit, The Mystics of al-Andalus, pp. 4-5.


				


				

					7	Ibn Ḥazm, Risāla fīfaḍl al-andalus; Averroes’s Commentary on Plato’s «Republic», p,.97. El original árabe de este comentario no existe, y la transcripción hebrea medieval dice meḥozenu. Aḥmad Shaḥlān, que reconstruyó el árabe a partir del hebreo, sugiere: ṣaq’inā; véase al-Ḍarūrī fī’l-siyāsa, 195.


				


				

					8	Véase Ibn Rushd, Talkhīṣ al-āthār al-’ulwiyya, pp. 103-104. Sobre los antecedentes de «el sentido de identidad andalusí» que «fue más allá de la autoalabanza y se expresó realmente en la creación de sistemas de ideas claramente andalusíes y conscientemente dirigidos contra las autoridades intelectuales de la parte oriental del Islam», véase Sabra, «The Andalusian Revolt», p. 143.


				


				

					9	Wa-lā shakka anna ahl Yerushalem alladhīna jāliyatunā naḥnu minhum kānū a’lam bi-faṣīḥ al-lugha (Ibn ‘Ezra, Muḥāḍara, 1:59-60). La tradición según la cual la comunidad judía de la península procedía de los exiliados del Primer Templo está bastante extendida entre los autores judíos; véase Del Valle y Stemberger, Saadia Ibn Danán, p. 25 y nota 43.


				


				

					10	Véase Blau, «At Our Place in al-Andalus», pp. 293-294.


				


				

					11	Véase, por ejemplo, la estructura de van Ess, TG, y especialmente 4:259-276, que sigue los desarrollos teológicos región por región, dedicando una sección aparte al Magreb, y dentro de ella a al-Andalus. Una estructura que sigue el desarrollo regional también está presentada, hasta cierto punto, en Nasr y Leaman, History of Islamic Philosophy, parte 1, sección 3, dedicada a los filósofos islámicos en las tierras occidentales de islam.


				


				

					12	Véase, por ejemplo, Guttmann, Philosophies of Judaism; Sirat, A History of Jewish Philosophy.


				


				

					13	Véase Guttmann, Philosophies of Judaism, pp. 136-151. De hecho, todos los pensadores judíos enumerados por Guttmann como neoplatónicos pertenecen al mundo islámico occidental, aunque Guttmann hace hincapié en la tradición de las escuelas, más que en el impacto del entorno próximo. Sobre los neoplatónicos judíos andalusíes, véase el capítulo 4, páginas 111-113.


				


				

					14	Hodgson, The Venture of Islam, 1:59.


				


				

					15	Véase Hyman, «Medieval Jewish Philosophy as Philosophy», pp. 245-246.


				


				

					16	La importancia capital del árabe como base lingüística de la red intelectual es señalada también por al-Mūsawī (The Medieval Islamic Republic of Letters, pp. 1-2, 67). Su estudio, dedicado en su mayor parte a un periodo posterior al tratado en este libro, no trata, sin embargo, su impacto en los intercambios intercomunitarios. El paralelismo con el inglés moderno está implícito en la comparación que hace Goitein del «mundo competitivo, móvil y de libre circulación» reflejado en los documentos de la Genizah de El Cairo con la «vigorosa sociedad de libre empresa de los Estados Unidos»; véase Mediterranean Society, 2:IX. Sobre la Genizah de El Cairo, véase Goitein, Ibídem., 1:1-28.


				


				

					17	Sobre el fenómeno de la multiglosia durante este periodo, véase Blau, A Grammar of Christian Arabic; Ídem, The Emergence and Linguistic Background of Judaeo-Arabic; y véanse también los artículos de Izre’el y Drory, Language and Culture in the Near East.


				


				

					18	Como señala Berger («Judaism anda General Culture», p. 63), judíos y musulmanes se enfrentaron al mismo tiempo al reto de la especulación filosófica, y «se enfrentaron a la herencia del pasado de una manera que unió a musulmanes y judíos en una búsqueda filosófica común». Berger rechaza así la percepción común del proceso de transmisión como un camino estrecho, de los cristianos a los musulmanes y sólo después a los judíos; véase Stroumsa, introducción al Dāwud al-Muqammaṣ, Twenty CHapters, XLIX-l.


				


				

					19	Ibn Taymiyya, Al-Jawāb al-ṣaḥīḥ, 2:57-58. Estoy en deuda con Ahmed El Shamsy por esta referencia.


				


				

					20	Un buen ejemplo de ese carácter común puede verse en los textos mu’tazilīes; véase Adang, Schmidtke y Sklare, A Common Rationality.


				


				

					21	Véase Stroumsa, Maimonides in His World, XIII-XIV; Ídem, «Comparision as Multifocal Approach».


				


				

					22	Zorgati, Pluralism in the Middle Ages, p. 22.


				


				

					23	Glick and Pi-Sunyer, «Acculturation as an Explanatory Concept», p. 138. 


				


				

					24	García.Arenal, «Rapport entre les groupes», p. 92: «En Effet, on este en présence de trois religions, mais seulement de deux cultures: la chrétiene et la musulmane; les juifs se rattachent à l’une ou à làutre, en fonction des territoires où ils vivent». 


				


				

					25	Véase la conclusión, página 166.


				


				

					26	Esta posición fue expresada con mayor fuerza por Eliezer Schweid, Feeling and Speculation. Aunque Schweid reconoce, por supuesto, el impacto de la filosofía musulmana en el pensamiento judío medieval, trata este impacto como una cuestión marginal. Como señala Shlomo Pines, este enfoque «es decididamente erróneo en lo que respecta al período en el que las obras filosóficas judías fueron compuestas principalmente en árabe» («Scholasticism after Thomas Aquinas», p. 1). Sin embargo, hay factores culturales, lingüísticos e ideológicos que contribuyen a la vigencia de este enfoque.


				


				

					27	Los lectores del popular estudio hebreo de Micah Goodman The Secrets of the «Guide», por ejemplo, podrían ignorar fácilmente que Maimónides escribió en árabe o que sus intereses intelectuales iban más allá del mundo judío.


				


				

					28	Véanse, por ejemplo, otros excelentes libros como Religious Polemics, de Thomas Burman o Christians in al-Andalus, de Ann Christys. Un ejemplo extremo, en un registro más polémico que erudito, es Aristote au Mont-Saint-Michel: Les racines grecques de l’Europe chrétienne, de Sylvain Gouguenheim, que se propone refutar cualquier contribución musulmana significativa a la filosofía europea. Las numerosas falacias del libro de Gouguenheim recibieron una contundente respuesta académica en el volumen colectivo titulado Les Grecs, les Arabes et nous. En el presente contexto, baste con mencionar el artículo de Jean-Christophe Attias, quien señala («Judaïsme: Le tiers exclu», 213) que Gouguenheim se las arregla para guardar silencio sobre el judaísmo y los judíos, así como para minimizar el papel de España en la historia de la filosofía en Europa. Véase también Dye, «Les Grecs, les Arabes et les ‘racines’ de l’Europe», pp. 819-20.


				


				

					29	Véase, por ejemplo, Cruz Hernándes, Historia del pensamiento, volumen 2, capítulos 3 y 6. Nasr y Leaman (History of Islamic Philosophy) dedican una sección aparte a «La tradición filosófica judía en el mundo cultural islámico» (parte 1, sección 6, pp. 673-783). Pero el análisis sintético de la sección dedicada a «La filosofía y sus partes» (parte 2, sección 7, pp. 783-1002) se basa únicamente en los escritos de los pensadores musulmanes, lo que implica que lo que los pensadores judíos y cristianos de este periodo tenían que decir sobre metafísica, lógica, mística o ética es irrelevante para el análisis general.


				


				

					30	Ignác Goldziher (Buch vom Wesen der Seele, 7*-8*) sostiene que «no se puede suponer que un autor musulmán […] se hubiera interesado por este tratado, que recurre repetidamente a la exégesis bíblica». Elisha Russ-Fishbane, por su parte, considera que el silencio de las fuentes musulmanas con respecto al pensamiento judío es una prueba de la falta de reciprocidad, en la que «sólo una de las dos comunidades buscó activamente, y se adaptó creativamente, a las tradiciones y ritos espirituales de la otra» (Judaism, Sufism, and the Pietists, 35). Para un ejemplo de lo contrario, véase el capítulo 1, pp. 53-55.


				


				

					31	Los filósofos cristianos orientales, que desempeñaron un papel esencial en el movimiento de traducción abbasí, son excepciones a esta regla, ya que son citados con relativa frecuencia por los pensadores musulmanes coetáneos.


				


				

					32	Véase Toorawa, Ibn Abī Tayfūr and the Arabic Writerly Culture, pp. 26-29; Stroumsa, «Between “Canon” and Library».


				


				

					33	Alexander Altmann y Samuel M. Stern (Isaac Israeli, 8), por ejemplo, consideran plausible que la correspondencia de ciertos pasajes de Ghāyat al-ḥakīm con la obra de Isaac Israeli revele una deuda directa con éste (y no un discurso común). Al-Baṭalyawsī también puede haberse inspirado en Israel, aunque tampoco lo menciona; véase Eliyahu, «Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī», 1:74. Vahid Brown («Andalusī Mysticism», 81) llega a hablar de «filosofía judeo-islámica Andalusī». Véase también Stroumsa, «Between “Canon” and Library”, esp. 44-45.


				


				

					34	La hostilidad hacia la filosofía, y las técnicas adoptadas por los filósofos para enfrentarse a ella, fueron famosamente discutidas por Leo Strauss; véase, por ejemplo, su Persecution and the Art of Writing. Véase también Steven Harvey, «The Place of the Philosopher», p. 221; y véase el capítulo 3, pp. 95-96.


				


				

					35	Véase Maimónides, Guía, 2.9 (Dalāla, 187:10; Pines, p. 268); y véase Wirmer, Vom Denken der Natur, p. 11. La naturaleza intrínsecamente recíproca de los contactos es señalada también por Glick y Pi-Sunyer («Acculturation as an Explanatory Concept», p. 140), para quienes «la aculturación es […] esencialmente un proceso bilateral».


				


				

					36	Por este dicho, atribuido a D. H. Lawrence, estoy en deuda con Hanna-Attisha, What the Eyes Don’t See, p 22.


				


				

					37	Ibn Ṣā’id, Ṭabaqāt al-umam, 204. Sobre Ibn Ṣā’id, véase también Llavero-Ruiz, «El cadi Ṣā’id de Toledo».


				


				

					38	Harrison, «Behind the Curve», p. 40.


				


				

					39	Véase Stroumsa, «Whirpool Effects».


				


				

					40	El concepto de «polinización cruzada» pretende, en principio, captar este intercambio mutuo, en el que «los filósofos leales a una tradición disciernen las cuestiones que les unen con los filósofos de otra época, lugar o confesión, heredan su problemática y adaptan creativamente sus respuestas»; véase Lenn Goodman, Jewish and Islamic Philosophy, VIII. Pero como muestra una lectura más atenta de la cita citada y del libro que introduce, el concepto se ha utilizado de forma que ignora en gran medida la relevancia de los contextos históricos reales. Véase también James Montgomery, «Islamic Crosspollinations».


				


				

					41	Véase, por ejemplo, Wasserstein (The Rise and Fall of the Party-Kings, p. 236), quien señala que «el aislamiento de la península había fomentado la retención allí, hasta el siglo V/XI, de normas y prácticas religiosas propias de la península». Sobre el aislamiento científico de los andalusíes, que ellos mismos podrían haber cultivado, véase también Balty-Guesdon, «Al-Andalus et l’héritage grec», p. 342. Di Giovanni («Motifs of Andalusian Philosophy», esp. 227) intenta identificar motivos recurrentes en la filosofía andalusí, motivos que «pueden ayudar a entender la tradición andalusí como un continuo y no como una serie inconexa de figuras e ideas». Para Di Giovanni (ibíd., 232), el continuum «existe más en las preguntas que se hacen que en las soluciones que se ofrecen».


				


				

					42	Sobre la simbiosis, véase Goitein, Jews and Arabs, p. 155. Para las críticas a este término, véase Wasserstrom, Between Muslim and Jew, pp. 3-12 y 206-37; Russ-Fishbane, Judaism, Sufism, and the Pietists, p. 37 (que introduce el término sinergia ecuménica); Hughes, Shared Identities, pp. 27-35; Stroumsa, «The Literary Genizot».


				


				

					43	Véase Novikoff, «Between Tolerance and Intolerance in Medieval Spain», pp. 18-20.


				


				

					44	Como ejemplos de los numerosos debates sobre la convivencia, véase Wasserstein, The Rise and Fall of the Party-Kings, p. 225; Marín y Pérez, «L’Espagne des trois religions»; Fanjul García, La quimera de al-Andalus, esp., p. 21-53 («el mito de las tres culturas»); García-Arenal, «Rapports entre les groupes», p. 91; Novikoff, «Between Tolerance and Intolerance in Medieval Spain»; Akasoy, «Convivencia and Its Discontents», esp., pp. 489-490, 495-497; Szpiech, «The Convivencia Wars», esp., pp. 135-141; Jaspert, «Mendicants, Jews and Muslims at Court», p. 125; Nirenberg, Communities of Violence, pp. 8-10; García-Sanjuán, «La distorsión de al-Andalus»; Walter, Der Verschwundene Islam? , p. 204; Hughes, Shared Identities, pp. 29-30.
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					46	Véase Stroumsa, Convivencia in yhe Medieval Islamic East; Catlos, «Christian-Muslim-Jewish Relations», p. 9. Entre las diversas explicaciones posibles del lugar especial que ocupa España en la historiografía moderna, destaca el hecho de que sea un país europeo; véase el prefacio.


				


				

					47	El carácter urbano de la población judía no fue uniforme a lo largo del tiempo, y al menos después del siglo XIII, y bajo el dominio cristiano, los judíos (que seguían siendo principalmente habitantes de las ciudades) poseían sin embargo tierras; véase Ray, The Sephardic Frontier, pp. 36-42.
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					49	Véase Wasserstein, The Rise and Fall of the Party-Kings, pp. 224-246; y véase la introducción, pp. 15-17. Sobre el perfil religioso e intelectual de otra sociedad cristiana predominantemente rural, véase Tannous, The Making of the Medieval Middle East, esp., pp. 14-45.


				


				

					50	El continuo impacto del perfil de la España visigoda en la capacidad de adaptación de los cristianos al choque cultural de la conquista musulmana es también señalado por Tolan, Saracens, pp. 85-87; véase también Fernández Félix y Fierro, «Cristianos y conversos»


				


				

					51	De Epalza, «Trois siècles d’histoire mozarabe», p. 29; véase también ídem, «Mozarabs». Tolan (Saracens, p. 96) también señala la «conversión por deslizamiento», una desintegración gradual de las comunidades cristianas como reacción pasiva a las circunstancias imperantes. Las posturas de los estudiosos sobre el ritmo y el contexto histórico de la conversión de los cristianos al islam en la península ibérica se resumen sucintamente en Burns, Muslims, Christians, and Jews, pp. 4-5; y véase Aillet, Les Mozarabes, pp. 43-93.


				


				

					52	Wasserstein, The Rise and Fall of the Party-Kings, pp. 229-230 y 237. La preponderancia de las comunidades provinciales en la preservación de la tradición religiosa queda atestiguada también en los documentos de la Genizah, según cuyo análisis, como señala Goitein (Mediterranean Society, 1:15), «el hebreo perduró en las ciudades más pequeñas de Egipto más tiempo que en los centros más grandes».


				


				

					53	«Aculturación» se refiere aquí principalmente a la expresión literaria y verbal de la cultura, las asociadas al uso de la lengua árabe; véase la introducción, nota 58.


				


				

					54	Véase el capítulo 3.


				


				

					55	Para Goitein (Jews and Arabs, p. 155), «La expresión más perfecta de la simbiosis judeo-árabe no se encuentra en la literatura árabe de los judíos, sino en la poesía hebrea creada en los países musulmanes, especialmente en España» (cursiva en el original). Véase el capítulo 3.
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					58	Sobre el clima intelectual entre los cristianos en el siglo IX, véase Delgado León, Álvaro de Córdoba, pp. 23-27; Fernández Félix y Fierro, «Cristianos y conversos». Un movimiento de traducción que sí aparece en España en el siglo XII va en dirección contraria, transmitiendo la herencia filosófica y científica musulmana (a menudo a través de judíos y judeoconversos, que traducían el árabe al castellano) a los cristianos de habla latina; véase Abellán, Historia crítica, p. 198, 210-18; y véase la conclusión, pp. 162-167.


				


				

					59	Véase Kassis, «The Arabicization and Islamization of the Christians». Sobre el uso continuado del latín y de las lenguas románicas por parte de los cristianos de al-Andalus, véase, por ejemplo, Sánchez-Albornoz, «Espagne préislamique», pp. 301-302; Monferrer-Sala, «Les chrétiens d’al-Andalus», p. 369; ídem, «Somewhere in the “History of Spain”», esp. pp. 48-49; Corriente, Romania Arabica, pp. 9-17. Wasserstein (The Rise and Fall of the Party-Kings, p. 238) también señala la eventual arabización de las clases letradas de los cristianos. Hay que tener en cuenta que la aculturación de los cristianos peninsulares bajo el islam encontró su expresión en la cultura material, el sistema agrícola y de aguas, el sistema legal y el vocabulario relativo a estos aspectos. Véase, por ejemplo, Glick, Islamic and Christian Spain, p. 51, 277-99; Glick y Pi-Sunyer, «Acculturation as an Explanatory Concept»; Novikoff, «Between Tolerance and Intolerance in Medieval Spain», p. 29.


				


				

					60	La alarma causada por el ritmo acelerado de la arabización está claramente expresada por Alvarus; véase, por ejemplo, Simonet, Historia de los Mozárabes, 2:369-371; Griffith, The Church in the Shadow of the Mosque, p. 152; Tolan, Saracens, p. 86, 95-96; Delgado León, Álvaro de Córdoba, pp. 29-34, esp. 33; y véase Stroumsa, «Single-Source Records», esp., pp. 228.
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					62	IAU, 494; véase además el capítulo 1, p. 30.


				


				

					63	El término ‘abīd se utilizaba a veces (tal vez de forma despectiva) para referirse a personas que desempeñaban funciones administrativas más bien elevadas; véase Stroumsa, «Single-Source Records», p. 222.


				


				

					64	Véase IAU, pp. 494-95. Del testimonio de Ibn Juljul se desprende que el trabajo de traducción de este texto, y quizá el funcionamiento de este grupo, se prolongó durante varios años, tal vez durante varias décadas. El monje Nicolás, encargado del trabajo de traducción, no llegó a Andalus hasta 340/951. El propio comentario de Ibn Juljul sobre Dioscórides fue compuesto en 372/982, durante el reinado de Hishām b. al-Ḥakam, y atestigua que había conocido a todo este grupo junto, durante el gobierno de al-Ḥakam al-Mustanṣir (que subió al trono en 351/962). Véase también Munk, Mélanges, pp. 480-481 y nota 2; Sáenz-Badillos, Literatura Hebrea, p. 22; Fierro, Abderraman, p. 236; Balty-Guesdon, «Al-Andalus et l’héritage grec», pp. 335-336.


				


				

					65	Véase la introducción, nota 41.
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					67	Véase Dominique Urvoy, Pensers d’al-Andalus, p. 29, 33. Véase también Reilly, The Contest of Christian and Muslim Spain, pp. 17-18. Para Reilly (The Medieval Spains, pp. 124-125), «La participación de la comunidad cristiana en este fermento intelectual iba a tomar una forma sin precedentes. Es decir, su locus iba a ser el nuevo reino cristiano del norte y no la comunidad mozárabe». Dicho de forma más sencilla: cuando vivían en al-Andalus, los cristianos no participaban en el fermento intelectual. La diferencia de estatus entre judíos y cristianos queda patente también en Bosch Vilá, La Sevilla Islámica, pp. 348-354. Renan, por su parte (Averroès et l’Averroïsme, p. 36, nota 1), difumina la diferencia de carácter entre las dos comunidades dhimmī-s, afirmando que «casi todos los médicos y filósofos de España eran de origen judío o cristiano». Pero también llega a sostener (ibid., p. 145) que «la philosophie arabe n’a réellement été prise bien au sérieux que par les Juifs». Véase la conclusión.


				


				

					68	Véase la introducción, nota 47, y el capítulo 4.


				


				

					69	En realidad, esta ecuación también es engañosa, ya que las comunidades judía y musulmana no eran entidades religiosas homogéneas; véase más adelante el capítulo 2.


				


				

					70	Ver conclusión.
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					72	Véase Jolivet, «Al-Kindi et Aristote»; Adamson, «Al-Kindī and the Reception of Arabic Philosophy»; Arnaldez, «Falsafa»; Watt, «Why Did Ḥunayn», p. 371; ídem, «The Syriac Translations», p. 475.
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