L.a invencion de la exclusion:

La configuracion del rebelde como objeto de conocimiento
en Ibn Hazm de Cérdoba

Tesis
Doctorado en Humanidades con mencion en Filosofia
Universidad Nacional del Litoral

Pablo Gabriel Quintana

Directora:

Dra. Valeria Buffon

Consejo Nacional de Investigaciones cientificas y Técnicas
Instituto de Humanidades y Ciencias Sociales

Universidad Nacional del Litoral

Santa Fe, Argentina

2022






Contenido

RESUMEN ...ttt ettt b et et s bt et st e bt e besneenaeens 5
AGRADECIMIENTOS...... .ottt ettt st 7
ADVERTENCIAS ...ttt ettt ettt et ae et e st ebaesaessaenseensenneas 8
INTRODUCCION ....coooovoommiiiineiisiiee s 10
1.1. Argumentos para la rebelion .................cc.ccoooviiiiiiiiiiiiiiicce s 11
1.2. (Dis)continuidades metodolOgicas .................ccoocvieriiiriiiiiiiiiiieeceee e 19
1.3. Hacia un analisis del poder en al-Andalus.....................ccoooveeviiiniiiiiiniecne, 23
PRIMERA PARTE.......coiiiiieee ettt 28
De Bagdad a Cérdoba: la recepcion de la logica en al-Andalus............................... 28
2.1. La transmisién de la légica griega a los arabes: el Organon érabe............... 29
2.2. La “Escuela de Bagdad” y al-Farabi..................ccoooiiiiiiiniiieee, 31
2.3. La légica en al-Andalus: de Ibn ‘Abdiin a Averroes .............c..ccocceevuerrennenne. 35
2.4. Aristoteles en Ibn Hazm. .................ocoooeiiiiiiiiiiiicceeeec e 36
2.4.1. Ibn Hazm frente a la tradicion arabe sobre la logica............................... 36
2.4.2. Ibn Hazm y su Tagqrib: Logica, ;qué y para qué? ..............cocvvvvrerennnne. 39
2.4.3. El Kitab al-burhan: los Analiticos en el Taqrib........................ccccueeueenn.... 44
2.4.3.1. La formacion del silogiSmo.....................ccccvevviiiiiiniiiiiciieeeceeeee e 48
2.4.3.2. La conversion de las proposiciones y otras operaciones logicas. ......... 67
2.4.3.3. Las tres figuras de la demostracion. ..................cccooceevieniienienieennennnnn. 72
2.4.3.4. Primacia de la primera figura y reduccion de la segunda y la tercera a
AQUENLA. ... e e e e s e e e e araeeeaaees 82
2.4.3.5. El uso de ejemplos metafisicos y juridicos. ............c..cccooevveviiniiennnnnnnn. 88
2.4.3.6. El problema de la “inferencia por transferencia” como argumentacion
POT ANALOGIA. ........ooiiiiiiiiieiiieeceee e et enna s 94
2.5. Conclusion: argumentacion silogistica en el discurso juridico. ................... 100
SEGUNDA PARTE ..ottt 105
Légica y argumentacion juridica .................c.cccoeeiiiiiioiieiiccceceeee e 105
3.1. Literalismo en la teoria legal temprana................c..coceevierieniecenieneeeeen 106
3.2. Literalismo en al-Shafi’T..............cooooiieeeeee 109
3.3. Ibn Dawud y la formacion del zahirismo..................cccccoeviiiiniiiiiiieceeee, 113
3.4. La formacion juridica de Ibn Hazm.......................ccooeoiiiiiiiiiiiiccec, 115
3.5. La metodologia y la hermenéutica juridica de Ibn Hazm........................... 119
3.5.1. Concepcion del significado “literal” (za@hir) segin Ibn Hazm............... 122
3.5.2. Concepcion del ijtihad segiin Ibn Hazm ..., 127



3.6. De la hermenéutica zahir a la enunciacion silogistica ................................. 132

3.6.1. Clases de discernimiento (famyfs): de los “principios del intelecto”

Cawa’il al-‘aql) ala demostracion (burha@n)......................cccoeeveeceeeveneeceennnnn. 132
3.6.2. Estructura silogistica de la argumentacion juridica............................... 138
3.7. La estructura argumentativa del discurso juridico sobre el rebelde .......... 142

3.8. Conclusion: Enunciado y discurso en los textos de Ibn Hazm sobre la

TEDEIIOM. ......oeiiiiiiiii ettt 152
TERCERA PARTE ..ottt 157
El rebelde entre gobernantes y juristas: tramas de poder en al-Andalus............. 157

4.1. El establecimiento de la ley entre gobernantes y juristas: aspectos teoricos y

PTACLICOS ...ttt ettt et e et e st e et e e sateenbeestaeenbeessseenseesnseenseanns 158
4.2. LL.a emergencia de la ley sobre la rebelion: temas y conceptos..................... 163

4.2.1. Los fundamentos doctrinales de la ley sobre la rebelion....................... 164
4.3. De la fragmentacion a la sistematizacion: al-Shafi‘t..........................c.... 168

4.4. Ibn Hazm ante la rebelion: contexto de produccién, temas y conceptos .... 170

4.4.1. ;Quién es el rebelde?................ccooviiiiiiiniiie e 179
4.4.1.1. Precedentes historicos y doctrinales de la rebelion ............................. 183
4.4.1.2. El rebelde entre bandidos, apostatas e infieles .................................... 194
4.4.2. El rebelde entre el castigo y la obediencia..................c..cccoccoiiiininn 202
4.4.3. Ibn Hazm ante el problema de las condiciones del imamato ................ 212
4.4.4. Ibn Hazm y la tesis del “gobernante injusto” .................c...ccoccoeoinene 219
4.4.5. Ibn Hazm entre “bandidos” y “bestias feroces con pieles de ovejas” en la
época de 1as taifas. ...............coeoiiiiiiiiii s 228

4.5. Conclusion: La emergencia del “objeto” rebelde. ..................c.occvvrennennne. 233
CONCLUSIONES ...ttt et sttt et st e bt ebeeaeesaeens 236
Coémo funciona el poder en al-Andalus......................cooiieiiiiiiiiiieee 236
5.1. Hacia un programa de aplicacion de la légica al discurso juridico............. 237
5.2. La configuracion del objeto por exclusion...................cccocceeeiiiiiiiieiiienen, 240

5.3. El rebelde como problema filoséfico: el cuestionamiento del poder en al-

ANAALUS ..ottt e 242
BIBLIOGRAFIA .........coooooiiiioioeeoeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeee e 245
7.1. Fuentes Primarias ............ccooiiiiiiiiiiiiiieie et 246
711 MANUSCIILOS. ...ttt ettt ettt 246

T 02 EQICIONES ..ottt et 246
7.1.3. TraducCiones...........coceiiiiiiiiiiiieiceeee et 248

7.2. Fuentes SECUNAATrIAS ............cccoeiiiiiiiiiiiiiiieiete et 250






RESUMEN

Al-ShafiT (m. 820) es responsable de la resignificacion y adaptaciéon de conceptos y
precedentes legales y doctrinales que conducen a la sistematizacion de la doctrina legal
sobre la rebelion (al-bughat) en el Islam. Esto implica un proceso de diferenciacion de
un concepto legal, baghy, y de otros similares como bandidos (al-muharibin) y
apostatas (al-ridda). Segin al-ShafiT, un rebelde (baghy) es aquel que se niega a
obedecer al gobernante justo (al-imam al-'adil) y tiene la intenciéon de rebelarse
mediante el combate (gital) (al-Umm, 2001, p. 216). Para que un rebelde sea calificado
como tal, debe tener un 7a'wil, debe haber declarado abiertamente su rebelion y debe ser
parte de un grupo mds grande de rebeldes (2001, pp. 215-217). Ademés, el ejemplo de
la conducta de ‘Ali b. Abi Talib (m. 661) durante la Batalla del Camello en 656, en la
que se negd a atacar a los khawarij antes de que lo atacaran a él, es el estdndar legal y
moral de al-ShafiT con el que juzga a los gobernantes musulmanes de su tiempo.

Ibn Hazm realiz6 la primera aportacién andalusi a la doctrina juridica de la rebelién. Si
bien el cordobés sigue a al-Shafi'm en los aspectos principales de su discurso sobre la
rebelién, particularmente en referencia a los antecedentes y caracteristicas legales y
doctrinales, al tratamiento y castigo de los baghy, la contribucion mas importante de Ibn
Hazm es la de reubicar el foco del problema en la conducta del gobernante musulmén y
considerando, al respecto, que es obligatorio rebelarse contra un gobernante injusto e
incluso que el gobernante podria ser acusado de rebelién (al-Muhalla bi al-Athar, s.f.,
XI, pp. 333-362). Por tanto, su abordaje del “problema del rebelde” implica un giro
epistemologico desde la causa del baghy a la legitimidad del gobernante.

Nuestra principal hipétesis es que tal giro es desarrollado por Ibn Hazm a través de un
proceso de configuracién del rebelde como objeto de conocimiento juridico desarrollado
por una accion discursiva y metodolégica de exclusion del abordaje de bandidos,
apostatas e infieles. Sus principios metodolégicos no son solo los de la escuela de
derecho zahirl, como se puede suponer, sino también los de sus ideas sobre la
argumentacion silogistica y apodictica, como explica en su Tagrib, donde enfatiza la
importancia del razonamiento 16gico para las ciencias religiosas (1983, IV, pp. 102-
104). Siguiendo a al-Farabi en sus comentarios a los Analiticos Primeros de Aristételes,
el cordobés establece catorce modos de silogismo aplicables a la argumentacién

juridica.



En consecuencia, en su Tagrib, Ibn Hazm integra la argumentacién légica con el
razonamiento juridico, accién que luego estructurard su sistema de argumentacién en el
discurso sobre la rebelion.

Finalmente, explicaremos que el giro epistemoldgico, la asimilaciéon de la
argumentacion silogistica al discurso de la rebelion, la centralidad de los precedentes
doctrinales sobre la conducta de los Compaiieros del Profeta durante la primera fitna y
el “enfoque del gobernante como rebelde” son medios de confrontacion frente a las
autoridades politicas y religiosas de al-Andalus. Por tanto, en el discurso de Ibn Hazm
sobre la rebelion entran en juego los debates sobre los fundamentos del derecho, la
legitimidad de los gobernantes y el lugar de los juristas y filésofos en la sociedad

andalusi del siglo XI.
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“- jComo! ;Se imaginan ustedes que me tomaria tanto
trabajo y tanto placer al escribir, y creen que me
obstinaria, si no preparara -con mano un tanto febril- el
laberinto por el que aventurarme, con mi propdsito por
delante, abriéndole subterrdneos, sepultdndolo lejos de st
mismo, buscdndole desplomes que resuman y deformen su
recorrido, laberinto donde perderme 'y aparecer
finalmente a unos ojos que jamds volveré a encontrar?
Mds de uno, como yo sin duda, escriben para perder el
rostro”. Foucault, M., La arqueologia del saber.

“[Esos libros] acercan lo lejano, hacen facil lo dificil y
someten al poderoso. Entre ellos estdn los ocho libros de
Aristoteles, compuestos para las definiciones de la
logica”. Ibn Hazm de Cdrdoba, Aproximacion a las
definiciones de la logica.

1.1. Argumentos para la rebelion
Abti Muhammad ‘Ali b. Ahmad b. Sa‘id b. Hazm b. Ghalib b. Salih b. Khalaf b.

Ma‘dan b. Sufyan b. Yazid al-Farist al-Qurtubi, nacido en Cérdoba en el 994 y fallecido
en Montijar (Huelva) en el 1064, es un pensador marginal en la historia intelectual de
al-Andalus hasta el siglo XI. Es, a la vez, un jurista, tedlogo, fil6sofo e historiador, pero
fundamentalmente un polemista nato, cuya produccién es el resultado de los vinculos
suscitados entre gobernantes e intelectuales, los cuales dieron lugar a la conformacién
de un “orden isldamico” (Manzano Moreno, 2006) que establecia una ortodoxia respecto
del poder politico y las practicas religiosas y que giraba en torno a la legitimidad de la
dinastia Omeya y de los ‘ulama’ (sabios) pertenecientes a la escuela de derecho maliki,
afirmada como corriente de interpretacion juridica “oficial” en al-Andalus desde el
califato de ‘Abd al-Rahman III, que se extiende desde el 929 hasta el 961.

Entre la literatura y la politica, pues su Collar de la paloma es un escrito de juventud y
su educacion se produjo en el &mbito cortesano en el cual su padre llegd a desempenarse
como wazir de al-Mansiir y su hijo al-Muzaffar, los intereses de Ibn Hazm van,
principalmente, desde la teologia musulmana y el estudio de las religiones hasta la
l6gica y los fundamentos del derecho. Su obra juridica, particularmente, discurre en
torno a los debates sobre los principios de interpretaciéon y razonamiento de la ley,
respecto de los cuales el cordobés asume una postura critica hacia el uso que los
malikies hacian del faglid (“seguimiento” o “imitacion” de la opinién de juristas
precedentes) y del ijtihad (“esfuerzo” en la interpretacion independiente de problemas
juridicos no abordados precisamente por el Coran, los ‘ahddith y el consenso entre
juristas [ijma’]). Es asi que produjo una innumerable cantidad de textos refutando la

validez de tales principios y de otros, como el giyas (analogia), y se ocupd de un
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incontable nimero de cuestiones juridicas sobre las que se manifesté en desacuerdo con
la mayoria de los juristas de otras escuelas del islam, lo cual ha llevado a los estudiosos
de su obra a caracterizarlo como un pensador “liberal” en materia juridica,' aunque, en
realidad, ello obedece a su irrestricto amoldamiento al propésito de reconstruir una ley
despojada de lo que el cordobés ha juzgado como agregaciones de los juristas
posteriores al Profeta y a sus Compaieros. Un ejemplo de ello son sus consideraciones
respecto del acceso de las mujeres a los espacios religiosos2 y sus apreciaciones sobre la
homosexualidad.’

Con excepcidn de las ocasiones en que fue nombrado wazir, al igual que su padre, al
triunfar el intento de restauracion Omeya que apoy¢ al principe al-Mustazhir en el 1023,
y cuando impartio clases de la doctrina zahirT en la gran mezquita de Cérdoba durante el
reinado de Hisham III al-Mu‘tadd entre el 1027 y 1031, antes de ser expulsado por la
presion ejercida por los sabios malikies, Ibn Hazm fue, generalmente, perseguido,
encarcelado y su pensamiento condenado por sus detractores. Estas fueron casi siempre
las circunstancias de su participacién politica y de sus intervenciones en debates
publicos con juristas malikies. Asimismo, sus detractores se refieren ocasionalmente a
sus aproximaciones a la 16gica, la filosofia en general y sus usos en la interpretacion de
la ley con tono animosamente condenatorio,” lo cual, por cierto, debe visualizarse como
significativo respecto del estado de los estudios filoséficos en al-Andalus, pues
evidentemente la filosofia griega era lo suficientemente conocida por defensores y
detractores como para que su reprobacién y persecucion fuera un tema sobre el que
veian necesario pronunciarse.

Asimismo, su espiritu de confrontaciéon no solo se evidencia en los debates publicos
frente a juristas malikies en los que intervino, como el que lo enfrenta con el jurista Ibn
al-Bariyat en la isla de Mallorca en el 1038 (Adang, 2014), o en las epistolas que

escribié dirigiéndose a sus detractores con tono vehemente, como su Epistola en

' Vid. Guichard (2006, p. 244).

% Vid. Adang (2002, pp. 75-94).

? Vid. Adang (2003, pp. 5-31).

* Ibn Sahl habria acusado a Ibn Hazm diciendo: “In my view this matters are just the result on the reliance
on the books of the ancients and the materialist and the logicians, the book of Euclid and the Almagest,

and other heretics™: Ibn Hazm (1983, 111, pp. 119-128). La traduccion al inglés es de Adang (2014, p. 58).
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respuesta al quien grita desde lejos (1983, 111, pp. 119-128) contra Ibn Sahl (m. 1093)°
o su Epistola en respuesta a Ibn Naghrilat el judio (1983, 111, pp. 41-70), sino que
también es uno de sus propios amigos quien, en un dialogo citado por el propio Ibn
Hazm en su Collar de la paloma, lo califica como un “hombre polemista” (rajul jadalr)
(1983, 1, p. 159; 1985, p. 160).

Cabe destacar, ademads, que uno de sus discipulos mas conocidos, Sa‘id al-Andalusi (m.
1070), lo acusa de oponerse a Aristételes en algunos de los puntos fundamentales de la
loégica con “argumentos propios de quien no ha llegado a comprender la finalidad de
esta ciencia, ni conoce a fondo los libros de este filésofo” (Llavero Ruiz, 2000, p. 157).
En contraposicion, otro de sus discipulos, al-Humaydt (m. 1095), asegura que la obra
l16gica del cordobés, su Aproximacion a las definiciones de la logica (Taqrib al-hudiid
al-mantiq wa-l-madjaluh, 1983, 1V, pp. 91-356), clarifica esta ciencia y corrige la mala
opinioén que sus contempordneos tenian de ella con el fin de contradecir a aquellos que
intentaron corromperla (Puerta Vilchez, 2013, p. 743). En efecto, como lo explica el
autor en el prélogo, el Tagrib pretende ser una introduccién a la l6gica por medio de
palabras comunes, de un lenguaje simple y familiar, capaz de ser entendido por todos
los hombres, y de ejemplos juridicos que muestren su aplicacién a las ciencias religiosas
(1983, 1V, pp. 93-104). De este modo, la obra constituye, no solo el primer escrito sobre
16gica del que tenemos registro en al-Andalus, sino también un verdadero programa de
asimilacién de la argumentacién silogistica a los principios de razonamiento del
discurso juridico, motivo por el cual encontraremos al cordobés insistiendo sobre el
valor instrumental de la ldgica en un nimero importante de sus escritos, tal como
sefala, i.e., en su al-Fisal (1996, 1, pp. 36, 38-42) donde afirma que todo conocimiento
debe ser alcanzado mediante pruebas demostrativas (burhan) basadas en los criterios de
la 16gica aristotélica.

Su espiritu de confrontacion, su uso instrumental de la l6gica y su hermenéutica zahir1
se enlazan de forma arménica en su obra juridica, que, de este modo, se configura como
un entramado de elementos metodoldgicos, argumentativos y doctrinales que son
dispuestos de forma coherente junto con un verdadero “programa de asimilacion” de la

légica al derecho. Este es el caso del conjunto de textos juridicos que conforman el

> Ibn Sahl no es precisamente sefialado como el interlocutor de la epistola, que Ibn Hazm escribe en
respuesta a una carta anénima que llegé a sus manos, sino que Kaddouri (2001, p. 317) ha sido quien ha
inferido es Ibn Sahl a quien se dirige el cordobés por coincidir las acusaciones que se citan en la epistola

con las esbozadas por Ibn Sahl en una de sus obras titulada Tanbih.
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tratamiento de la figura del rebelde (baghy), que denominaremos el “problema del
rebelde”, pues en su abordaje se consideran cuestiones relativas a la conducta del
gobernante, ademds de las causas, los castigos y la reforma del rebelde como sujeto de
cuestionamiento de las autoridades politicas y religiosas en el islam. Ciertamente, al
abordar la figura del baghy, Ibn Hazm interviene en los debates sobre la conducta de los
Compaiieros del Profeta durante la guerra civil (fitna) desencadenada después de la
muerte del califa ‘Uthman en el 656, cuestidn que constituird un eje a partir del cual
juzgaré las variables mediante las cuales se determinard quién es el rebelde. A su vez,
en la interpretacion de los reportes (‘ahadith) que se refieren a la primera fitna del
islam, como también a otras cuestiones, de las aleyas cordnicas y de las opiniones de
juristas precedentes, el cordobés esboza una red de principios y argumentos construidos
sobre la base l6gico-hermenéutica antes referida.

Ahora bien, la doctrina legal sobre la rebelién (baghy, plural bughat) es formulada por
primera vez de forma sistemdtica en Egipto por el jurista al-ShafiT (m. 819-820). La
elaboracion de esta doctrina supuso la creacion de una categoria juridica, la de rebelde,
distinta a otras similares de previa existencia, como la de bandido (al-muharib) o de
apostata (al-ridda). Una de las diferencias mds significativas sefialados por al-Shafi'
entre las tres figuras es que el acusado de rebelion no puede ser asesinado, torturado ni
encarcelado.

El jurista gazati considera que un rebelde es alguien que se niega a obedecer al
gobernante justo y se levanta en armas contra él. Ademds, estima que para dar
calificacion legal a un baghy como rebelde han de darse tres circunstancias: 1) que el
rebelde tenga una determinada interpretacion (fa'wil) de la religidn, 2) que lleve a cabo
una accion de rebelion explicita (khurij) y 3) que forme parte de un grupo més amplio.6
Esta sistematizacién de la nocién de rebelde en los discursos juridicos surge como
consecuencia de las aproximaciones a los comportamientos de los Compaieros del
Profeta en las guerras civiles que asolaron el naciente imperio islamico (656-661), como
ya hemos sefialado. Su conducta en esos conflictos suponia diversos dilemas de orden
moral dado que ellos representaban un modelo de conducta ideal que debia ser imitado

por el resto de los musulmanes. En este sentido, la doctrina sobre la rebelién implic

® Vid. al-Shafi'T (2001, V, pp. 513-528. Hemos consultado, ademds, el pormenorizado andlisis que de la
cuestion realiza El Fadl (2006, pp. 147-161).
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también la introduccion de un limite moral y legal al derecho del gobernante a recurrir a
métodos violentos para combatir a sus oponentes y para castigar a los criminales.

En al-Andalus, es Ibn Hazm quien realiza la primera contribucién a la doctrina legal
sobre la rebelién. Su posicionamiento frente a la misma refleja una abierta intolerancia
frente a la injusticia tanto en la actuacion de los rebeldes como en la de los gobernantes.
Al respecto, marca una clara diferencia entre la rebelién frente al gobernante justo y la
legitimidad del levantamiento en armas frente al gobernante injusto. En este sentido, la
principal diferencia frente a la doctrina elaborada por al-Shafi'T reside en la postulacién
de un limite de dimensién moral a partir del cual se criminaliza al gobernante o al
rebelde.

En cuanto a quienes han estudiado la doctrina ibnhazmiana sobre la rebelién, Serrano
Ruano (2008) ha atribuido esta adopcion tardia de dicha doctrina en al-Andalus al hecho
de que ésta se habia difundido ampliamente en los circulos legales del islam oriental y
habia sido aceptada de forma generalizada, lo cual obligaba a los juristas malikies
(escuela de derecho oficial en al-Andalus) a incorporarla en su propia doctrina o a
elaborar una refutacion razonada de la misma.

Por otro lado, cabe destacar que el proceso de asimilacion de esta doctrina se produce de
forma paralela a la asimilacion de la ciencia de los fundamentos del derecho (usil al-
figh) en al-Andalus.” Este desarrollo jugé un papel esencial en la adopcién de la
doctrina legal sobre la rebelion y, particularmente, en el posicionamiento de Ibn Hazm
al respecto, quien, a pesar de haberse formado primero en el seno de la escuela shafiTy
luego maliki, terminaria favoreciendo la escuela de derecho zahiri en lo que Adang ha
denominado como un caso de “conversion intra-islamica” (2001, p. 73-87). De este
modo, la elaboracién de su discurso sobre la rebelién tiene lugar en un contexto de
oposicion frente a la escuela maliki y de conflictividad luego del desplazamiento del
poder en al-Andalus de la dinastia Omeya entre fines del siglo X y comienzos del XI.
Antes de los estudios exploratorios realizados por Serrano Ruano sobre la doctrina legal
sobre la rebelidn en juristas andalusies y por Fierro (1987, 1992) sobre la diferenciacion
entre bandidaje, apostasia y rebelién, Bercher (1923) y Kraemer (1980) habian
analizado el fendmeno de la rebelién en el derecho penal musulman enfocdndose en la

inspiracion ideoldgica, el tratamiento y castigo del rebelde derrotado y la relacion entre

7 Al respecto, recordemos que al-Shafi'T fue el principal artifice de la sistematizacion de la ciencia de los

fundamentos del derecho: vid. Hallaq, 1997, pp. 30-35.
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Estado y rebelion. No obstante, el estudio mds importante al respecto es el de Abou El
Fadl (2006), quien ha analizado los fundamentos doctrinales del discurso legal sobre la
rebelion y el proceso de diferenciacion de la figura juridica del rebelde respecto de otras
como la del hereje, el bandido, el apdstata, etc. Su andlisis sobre Ibn Hazm se enfoca en
una de sus obras en particular, Los ornamentos de las tradiciones (al-Muhalla’ bi-I-
Athar, s.f.), sin considerar otros textos donde el fendmeno de la rebelidn es analizado en
un contexto de oposicion frente al gobernante. Por dltimo, Cook (2004) ha estudiado la
doctrina legal sobre la rebelion en Ibn Hazm de forma subsidiaria al problema de las
interpretaciones del mandato cordnico de “comandar el bien y prohibir el mal” (Corén,
III: 104) en el pensamiento isldmico. En su trabajo, tanto los gobernantes como los
juristas son analizados como agentes capaces tanto de “prohibir el mal” como de
cometerlo. En este sentido, Ibn Hazm es uno de los primeros juristas que sostiene la
obligatoriedad (ta’at) de reprobar al gobernante si comete algin acto de injusticia; en
caso de que éste no desista y se someta al castigo apropiado, debe ser depuesto y otro
debe ocupar su lugar (Cook, 2004, p. 81). Si bien estos considerandos sobre la rebelién
no son desarrollados en el marco de una doctrina sobre “prohibir el mal”, interesa a
Cook enfatizar la relacion entre el aspecto doctrinal y el aspecto socio-histérico de la
rebelién, variable que consideraremos de vital importancia en el andlisis que
pretendemos llevar adelante.

Por otra parte, es necesario presentar algunos matices —por cierto, obviados por la
literatura acerca de la doctrina legal sobre la rebelidn- respecto del proceso de
asimilacidn de la ciencia de los fundamentos del derecho sobre el cual hemos llamado la
atencion. Entre mediados del siglo IX y principios del X, se llevan a cabo diversas
traducciones al drabe de los libros del Organon de Aristételes® en el seno de la “Casa de
la sabiduria” (bayt al-hikma) en Bagdad. Dicho movimiento dio lugar a un “proyecto
aristotélico”, liderado por el cristiano Abi Bishr Matta (m. 940) y sus estudiantes Yahya
b. ‘Adi (m. 974) y al-Farabi (m. 950), desde el cual se llevaron a cabo diversas

traducciones del Organon (Rescher, 1964; Peters, 1968; Lameer, 1994), se redactaron

¥ Esta “version” incluia los nueve tratados comentados por Alejandro de Afrodisia, es decir, los tratados
l6gicos de Aristételes junto con la Retdrica, la Poética, y la Isagoge de Porfirio como introduccion:
Aristételes (1948-1952) Mantiq Aristii. Badawi, ‘A. (ed.). Beirut: Dar al-Qalam. 3 vols. Cabe destacar,
ademads, que es posible consultar uno de los manuscritos disponibles en la Biblioteca Nacional de Francia
(MS Arabe 2346) de manera online:
https://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b8422956q.r=organon?rk=21459;2 (consulta: 20/06/2017).
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los primeros comentarios y se produjeron obras de reflexion filoséfica acerca de la
aplicabilidad de la légica a las ciencias isldmicas y, particularmente, la ciencia del
derecho. En este sentido, debemos a al-Ghazali (m. 1062) la introduccion de principios
de razonamiento y argumentacion légicos a la teoria legal (Hallag, 1997, p. 137), a
pesar de que Ibn Hazm haya dado el primer paso en esta direccién unas décadas antes
en el mencionado 7agrib. En efecto, Ibn Hazm destaca el valor de la légica en el
contexto de las ciencias religiosas y seculares, y simplifica sus principios fundamentales
a partir del uso de nuevo vocabulario y de ejemplos concretos del derecho con el fin de
hacerla comprensible para todos los hombres. Desarrolla, ademds, un andlisis
pormenorizado de los libros del Organon drabe haciéndose eco de la tradicién sobre la
logica propia de los pensadores del “proyecto aristotélico” (Ramén Guerrero, 2013;
Lameer, 2013).

De este modo, los principios metodolégicos que guian la produccion del saber en las
obras de Ibn Hazm son aquellos propios de su adhesién a la escuela zahirT y su
interpretaciéon de la ldgica aristotélica, como ya hemos mencionado. Numerosos
estudios se han ocupado de esta cuestion, entre ellos los de Goldziher (1884), Arnédldez
(1956) y Adang (2007), que han analizado su metodologia juridica aplicada a la
teologia, considerando algunos principios relacionados con la silogistica del autor,
como el razonamiento por analogia (giyas). Por su parte, Chejne (1984 [2008]), Puig
Montada (2001), Ramén Guerrero (2002, 2013) y Lameer (2013) han desarrollado
estudios introductorios a la obra légica del autor, valorando, principalmente, los
vinculos de éste con los textos 16gicos de la Escuela de Bagdad. Sin embargo, aun no se
ha indicado la relacion entre ambas dimensiones metodolégico-argumentativas.

El propdsito de la presente investigacion consiste en explicar los modos en que el
rebelde se configura como objeto de conocimiento en Ibn Hazm y cémo el poder es
ejercido y confrontado a través de la produccién, organizacion y circulacion de un
discurso sobre la rebelion en al-Andalus. Nos preocupa como es construida la “verdad”
sobre el rebelde en la intertextualidad del pensamiento de Ibn Hazm a partir de las
herramientas metodoldgicas y argumentativas utilizadas en torno al “problema del
rebelde”: aquellas propias de su interpretacion de la 16gica aristotélica y de su adhesion
a la escuela de derecho zahirl.

En consecuencia, nuestro trabajo se desarrollard dividido en tres partes. En primer lugar,
se abordara la vinculaciéon de Ibn Hazm con la tradiciéon drabe sobre la ldgica

(principalmente, al-Farabi y el “proyecto aristotélico”) y analizaremos su sistema de
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argumentacion basado en su interpretacion de los temas de los Analiticos Primeros y la
aplicacion practica de los modos posibles de silogismos (jami‘a) a la argumentacion
juridica, en particular, su uso en el discurso sobre la rebelion.

En segundo lugar, considerando la formacion juridica de Ibn Hazm y que su
pensamiento se desarroll6 en un contexto de oposicion frente a los juristas de la escuela
maliki, examinaremos la metodologia y las decisiones legales concretas (furi’ al-figh)
del cordobés’ en torno a la rebelién, principalmente, en la mas’ala “El combate de la
gente rebelde” (Muhalla’, s.f., X1, pp. 333-362) y el capitulo “Discurso sobre el
imamato y el mds excelente [para gobernar]” (al-Fisal, 1996, V, pp. 19-32). En este
caso, nuestro andlisis estard enfocado en la identificacion y la descripcion interpretativa
del discurso sobre la rebelion atendiendo a la construccién de enunciados, conceptos y
objetos de conocimiento mediante el recurso a la argumentacion silogistica, los
principios hermenéuticos del zahirismo, sus combinaciones posibles y la estructura
general de la doctrina sobre la rebelion.

Por ultimo, se describira la emergencia del objeto “rebelde” considerando su vinculo
con otras categorias juridicas (como las del bandido, el apostata o el infiel) mediante las
operaciones metodoldgico-argumentativas postuladas por el autor que, como
intentaremos demostrar, construyen un discurso en el seno del cual el “rebelde” deviene
materia de conocimiento del discurso juridico. Para ello, nos centraremos en los
siguientes aspectos: 1) descripciéon de las diferentes opiniones sobre la rebelién de
juristas precedentes a Ibn Hazm; 2) andlisis de las fuentes legales y su interpretacion en
las cuales estan basadas estas opiniones precedentes; 3) refutacion de estas opiniones
por Ibn Hazm.

En esta ultima instancia de nuestro trabajo atenderemos, ademads, al papel de la figura
del gobernante en la configuracion del objeto “rebelde” y las pronunciaciones explicitas
que logremos vislumbrar sobre la situacion politica y religiosa de al-Andalus en la obra
de Ibn Hazm y que posibiliten revelar la configuracion del discurso abordado en las

estrategias de confrontacién frente a los grupos de poder.

® Considerando que el derecho zahirT nunca fue puesto en practica en al-Andalus, resultaria erréneo,
metodolégicamente hablando, plantear un andlisis de las posibles consecuencias de la aplicabilidad de las
decisiones legales de Ibn Hazm. Sin embargo, consideramos que el abordaje de las condiciones de
posibilidad de ciertos problemas legales implica una lectura del contexto religioso, social e intelectual de

al-Andalus de parte del cordobés (Cfr. Adang, 2002, 2007; Fierro, 2019).
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1.2. (Dis)continuidades metodolégicas

Nuestro objeto de andlisis son los textos, no el autor ni su obra, lo cual no significa que
los entendamos como instancias separadas. Tampoco cualquier texto, sino unos textos
producidos en una €poca y espacio particulares. Esto quiere decir que sus condiciones
de posibilidad estin determinadas por estructuras especificas (sociales, religiosas,
politicas) que el investigador contemporaneo s6lo puede percibir en parte, pues accede
justamente a textos que constituyen una manifestacion parcial de esas estructuras que
les posibilitaron emerger. Dicho esto, pues en definitiva el trabajo del historiador
consiste en explicar como esas estructuras son visibles mediante la intencion del sujeto
hablante de un texto, no necesariamente el autor,10 nuestro objetivo es encontrar a dicho
sujeto hablante en el andlisis de los enunciados que conforman un texto y su discurso,
sus correlaciones, sus emergencias, sus exclusiones, etc. En adicion, no consideramos la
intencién de tal sujeto como la instancia fundadora de los enunciados (Foucault, 2018:
46-56), sino que el propio andlisis de estos nos remite a otros enunciados precedentes,
dichos y no dichos, a visualizar en el discurso las operaciones por las cuales unos
enunciados emergen y otros son excluidos.

Los enunciados son los dtomos del discurso. Son las unidades minimas en las que se
puede descomponer “lo dicho” que se tiene por verdadero y lo “no dicho” que
permanece implicito en los discursos que circulan en una época determinada.
Asimismo, los enunciados pueden ser aislados por si mismos, tal como hemos esbozado
en capitulos anteriores, y es posible identificarlos en un entramado de relaciones con
otros elementos semejantes a él (Foucault, 2018, p. 106). En este sentido, las
proposiciones serian tipos de enunciados, pero no necesariamente coinciden siempre
con estos. Del mismo modo, un silogismo constituye un enunciado en si mismo, como
también lo son las partes que lo conforman, las proposiciones y los términos.

Para el propio Ibn Hazm, un enunciado es “toda asercidn que vale por si misma”, la cual
“indica que cada parte del enunciado denota algo significativo” (al-Akhbar, 1983, IV, p.
190). Formular un enunciado implica, entonces, afirmar o negar algo acerca de algo que

puede ser verdadero o falso (al-Akhbar, 1983, IV, p. 191).11 En este sentido, identificar

% Cfr. Foucault, 2018, pp. 69-75.

" El vinculo esbozado aqui entre una propuesta metodolégica foucaultiana, en los términos concebidos
por Paul Veyne (1984, pp. 199-238), y la propia concepcién de las unidades del discurso (conceptos,
objetos, enunciados y el propio discurso) por el autor que constituye nuestro tema de investigacion no es

arbitrario. Al definir lo que Ibn Hazm entiende por enunciado pretendemos otorgar una pertinencia
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cada uno de los elementos que constituyen el enunciado no supone agotar el andlisis
descriptivo del mismo pues sus reglas de emergencia permiten reconocer los
procedimientos y las causas por las que surgen unos enunciados y no otros en una
determinada época, lo que podriamos llamar las “condiciones de posibilidad” de los
enunciados. De este modo, la emergencia de enunciados, de conceptos y de “objetos”
acerca de y en torno del “rebelde” se suscita segun ciertas estructuras logicas,
elementos lingiiisticos e instrumentos hermenéuticos,12 como hemos dicho, pero
también por determinadas circunstancias historicas acerca de las cuales, si bien las
analizaremos en el capitulo consiguiente, podemos afirmar que “lo dicho” y “lo no
dicho” sobre el “rebelde” no era tan evidente como podria parecer.

Ahora bien, hemos hecho mencién del “objeto” como uno de los conceptos centrales de
nuestra investigacién, nocién que, por cierto, se traduciria al drabe como mawdii,
aunque su significado no seria precisamente el mismo que le otorgamos los
occidentales. La significacion de mawdii* puede ser tanto “objeto” como “sujeto”, en
tanto las lenguas semitas —entre ellas, el drabe- suponen una fractura total entre el
objeto, el sujeto y el lenguaje, inmovilizando a los dos primeros mediante el tercero. La
lengua drabe expresa, al contrario de las occidentales, la movilidad de la realidad a la
vez que la del sujeto. Las occidentales, por su parte, no conciben el sujeto y el objeto
como fendmenos que emergen simultdneamente como consecuencia del acto de hablar
que les sirve de fundamento, sino que, por el contrario, invierten las realidades y ven el
acto de la palabra como un simple intermediario entre un sujeto y un objeto ya
separados.”’

Al respecto, conviene subrayar, ademds, que el término mawdii‘ es utilizado en dos
sentidos: (a) cuando deriva de wad’, nocién que sirve en la literatura traducida del

griego como el equivalente al verbo tithemi (“colocar”), mawdii‘ designa a “acuerdo

operatoria a uno de los conceptos centrales manejados por la sociedad en el marco de la cual el autor
produce su obra. No obstante, consideramos la vigilancia pertinente que supone que la nocién de
“enunciado” no se limita a su concepcion 16gico-gramatical sino que también se estima su valor operativo
en la configuracién de conceptos, objetos y del propio discurso. En este sentido, la operacién de
conocimiento que como historiadores llevamos adelante estd ligada al utillaje nocional que los hombres
del pasado compartian con sus contemporaneos para comprender su propia sociedad. Cfr. Chartier (2005,
pp. 57-58).

2 Vid. Foucault, 2018, p. 112.

" Vid. Lomba Fuentes, 2004, pp. 288-291.
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mutuo” o “convencion”. En la lingiiistica arabe este término se refiere a la perspectiva
que considera que el significado de las palabras puede derivarse de las convenciones de
la sociedad mds que de la naturaleza. De acuerdo con Mar6th, esto es una consecuencia
del problema discutido en la filosofia griega acerca de si las cosas son por convencion
(nomoilthései) o por naturaleza (phiisei) (2006, III, p. 176). Al respecto, los arabes
aceptaron la opinién de Aristételes (De Interpretatione 16a19-20) sobre el origen
convencional del lenguaje. Por otra parte, (b) en la literatura drabe de traduccion, el
griego (hupo)keimai (latin, (sub)iaceo/sterno) “subyacer” es traducido también por
wad‘, conteniendo un sentido metafisico o lingiiistico. En metafisica, hupokeimenon
corresponde al latin substratum y se refiere en terminologia filoséfica al portador de
cualidades. En lingiiistica se refiere al sujeto de una proposicién (Afnan, 1969, pp. 315-
316). Tomando un ejemplo citado por Maréth (2006, III, pp. 176-177), al-Ghazali
afirma que una proposicidn categorica estd conformada por dos partes: si tomamos el
ejemplo “el mundo es creado” (al- ‘alam hadith), al- ‘alam es el “concepto subyacente”
o “portador de cualidades” (mawdii ) del cual la “cualidad de ser creado” es “reportada”
(mukhbar ‘anhu). Asimismo, al-Ghazalt afirma que toda sentencia consiste de un
“reporte” (khabar) y “lo que es reportado” (mukhbar ‘anhu). De modo que el término
mawdii* se corresponde con lo que la ldégica escoldstica medieval entendia por
subiectum.

En definitiva, lo explicitado respecto de la nocidon “objeto” no implica que el propio Ibn
Hazm la utilice en este sentido. Utilizamos la nocién de “objeto” en el sentido de “todo
lo puede ser materia de conocimiento”, no sélo en tanto “materia de la que se ocupa una
ciencia o saber”, pues definir el “objeto” como “lo que puede ser materia de
conocimiento” supone la necesidad de considerar un proceso de configuracién que fije
las condiciones de posibilidad para que un “objeto” sea cognoscible. Esa
“configuracion” y las “condiciones de posibilidad” del rebelde son nuestro objeto de
investigacion. En este sentido, pretendemos alcanzar una explicacion acerca de como un
determinado “objeto”, el “rebelde”, emerge en la superficie de una formacién discursiva
(Foucault, 2018, pp. 46-56). Diremos al respecto que esto tiene lugar a través de una
“operacion discursiva de exclusion” que determina ciertos enunciados y distingue, y por
lo tanto excluye, unos conceptos determinados. Dicha “exclusién” implica una accién
de remover algo (un objeto, un concepto, un enunciado) del lugar que ocupaba en el
discurso. A su vez, en una instancia paralela, supone también negar o rechazar las

condiciones de posibilidad de algo (de nuevo, un objeto, un concepto, un enunciado).
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De este modo, dicha operacién nos permitira identificar los lugares del discurso donde
el objeto “rebelde” puede emerger, donde podrd ser designado a partir de diferencias
individuales que posibilitardn que alcance el estatuto de objeto del discurso juridico.
Existen, ademads, determinadas reglas de formacion propias del discurso juridico que se
verdn complementadas por las condiciones histéricas de posibilidad para un objeto
emerja, para que se pueda “decir algo de é1” y para que diversos individuos puedan
decir cosas diferentes del mismo, incluso juicios contrapuestos. Asimismo, en esta
instancia, tales condiciones permiten que el objeto se inscriba en un “dominio de
parentesco’” con otros objetos y que establezca con ellos relaciones de semejanza, de
alejamiento, de diferencia, de transformacién (Foucault, 2018, pp. 57-68). Esos objetos
seran los de “bandido”, “apostata”, “infiel” y “hereje”, principalmente.

Encontraremos atin otro objeto, el de “gobernante”, el cual emergera en los enunciados
acerca del “rebelde” haciéndose foco en la conducta de ambos sujetos en el contexto de
un enfrentamiento. Puesto que tal vinculacién discursiva se postula, ademds, acerca de
practicas no discursivas, la configuracion de ciertos objetos impone el establecimiento
de normas, conductas y acciones concretas, aquello que los individuos hacen, aunque
sin que ello imponga un determinismo radical, una relacién de causa y efecto, sino que
diremos, mas bien, que las précticas discursivas y no discursivas estdn entrelazadas.

En cuanto a la nocién de “discurso”, entendemos que designa al conjunto de enunciados
que provienen de un mismo sistema de formacién y que remiten a condiciones de
existencia idénticas (Foucault, 2018, pp. 141, 153-154). Su andlisis implica, desde la
perspectiva asumida en este trabajo, la descripcion de los hechos discursivos como
horizonte para investigar las unidades o elementos que estos conforman.
Frecuentemente, nominaremos tales hechos como “operaciones discursivas”, que son
las que causardn la emergencia de enunciados, objetos y del propio discurso.

En funcién de lo expresado hasta aqui, podriamos definir nuestro proceder
metodolégico de la siguiente manera:

Descripcién de:

I. Las condiciones histdricas de posibilidad del discurso sobre el rebelde a partir del
estudio de lo que se hacia y se decia sobre éste, es decir, de la “rebelion” como
fenomeno y de los enunciados cuya formulacion constituyen el “discurso” sobre el

rebelde.
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a) Aislar y determinar los vinculos entre los enunciados, conceptos y objetos que
constituyen el saber sobre el rebelde en relacidon a las préacticas concretas del poder
juridico.

b) Describir el encadenamiento de los enunciados sobre el rebelde y las formas unitarias
bajo las cuales se presentan: aquellas basadas en una estructura argumentativa segun las
especies posibles de silogismos y en una metodologia juridica de acuerdo a la
hermenéutica zahirl y la toma de posicion frente a la contradiccion entre silogismo
(jami ‘ah) y “analogia” juridica (giyas)."*

¢) Comprender el sentido de los actos asociados a la rebelion y de los conceptos que lo
establecen como tal.

II. Descripcion del saber sobre el rebelde en términos de estrategias de poder:

Establecer la funcién del discurso sobre la rebelion (formacion de un saber sobre el
rebelde) respecto de las practicas no discursivas (las relaciones de poder en relacion a la
préctica juridica) y al funcionamiento entrelazado de unas y otras. Teniendo en cuenta
que la produccién del discurso juridico tiene lugar en un marco de negociacién y
competencia entre gobernantes y juristas, como asi también que las decisiones juridicas
(furii’ al-figh) resultantes parten de la necesidad de responder a problemas de la realidad
cotidiana y no soOlo se presentan como consecuencia de discusiones teodricas,
analizaremos el “problema del rebelde”, tal como lo presenta Ibn Hazm, en relacién a la
cuestion de cémo el poder es ejercido y confrontado a través de la produccion,

organizacion y circulacion de un discurso sobre la rebelién en al-Andalus.

1.3. Hacia un analisis del poder en al-Andalus.

La instauracion del califato Omeya de Cordoba en el 929 se produce como
consecuencia de un proceso de afianzamiento del poder de la dinastia Omeya a partir de
una doble causa: la islamizacién de gran parte de la poblacién de la peninsula hacia
mediados del siglo X y la integracién de dos grupos de poder: la familia Omeya y los
funcionarios que se desempefiaban en el aparato administrativo del Estado con la

compleja red de intelectuales (juristas y sabios religiosos pertenecientes a la escuela

4 La tradicién drabe sobre la l6gica ha utilizado la nocién de givas para el griego cLALOYIGULOG
(silogismo). Ibn Hazm, por su parte, utiliza el término jami‘a para silogismo y restringe giyas a su
concepcidn juridica (analogia), principio de razonamiento rechazado por el cordobés por considerarlo

demasiado arbitrario.
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maliki), que se ocupaban de la formulacién de las normas juridicas que regulaban la
vida cotidiana y de un sistema teoldgico que era legitimado a partir de la promesa de
asegurar a los creyentes la salvacion eterna. Esta situacion de poder ha sido denominada
por Manzano Moreno como “orden islamico” (2006, p. 365), designando al conjunto
practicas, normas y expresiones en las que estos grupos de poder afirmaban su posicion
de privilegio y ejercian el dominio sobre el conjunto de la poblacién de al-Andalus.
Como ha observado Fierro, los juristas malikies andalusies conformaban un grupo muy
bien integrado a través de redes de maestros y discipulos, “integracion de la que dejaron
constancia en varios diccionarios biogrificos destinados precisamente a mostrar una
sucesion ininterrumpida de expertos en el saber religioso” (2011, p. 141). No obstante,
frecuentemente tuvieron que hacer frente a formas alternativas de gestiéon del mundo del
saber,'® como el caso del zahirismo representado principalmente por Ibn Hazm.

Estos ulemas casi nunca ocuparon cargos de relevancia en el aparato administrativo de
los Omeyas, sino que, fundamentalmente, ejercian la funcién de control social de la
poblacién de acuerdo con los principios ideoldgicos que representaba la autoridad
Omeya. Asimismo, eran los encargados de preservar el din, es decir, el orden religioso y
la regulacién de los asuntos del mundo terrenal, tanto en cuanto a la aceptaciéon del
orden politico Omeya como al mensaje salvacional implicito en ello, que suponia una
“esperanza de redencion en la vida futura para todos aquellos que siguieran con paso
firme los preceptos de la revelacion divina y de su posterior elaboracion” (Manzano
Moreno, 2006, pp. 380-381).

Hacia mediados del siglo X, los fundamentos de la practica “ortodoxa” isldmica
representada por los Omeyas y los juristas malikies estaban ya bien fijados en al-
Andalus, aunque, como acertadamente observa Manzano Moreno (2006, p. 390), es
necesario distinguir entre los principios del aparato ideoldgico del poder Omeya y la
complejidad de situaciones con que la vida cotidiana confrontaba su aplicacion. Los
dictdmenes juridicos (fatwa) elaborados por alfaquies prestigiosos (mufii) en forma de
respuesta (‘afta) ante cuestiones o casos dificiles cuya resoluciéon se planteaba como
dudosa, se ocuparon de lidiar con la vida cotidiana y con la aplicacién préctica del
poder. Una vez instaurado el califato de Cérdoba se observa un progresivo aumento de

fatawa, cuidadosamente recopiladas y puestas por escrito lo cual favoreci6 la paulatina

13 Cfr. Manzano Moreno, 2006, pp. 361-415.
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homogeneizacion de la practica juridica y la consagracion del principio de autoridad
maliki.'’

A lo largo del siglo XI, en la época de las taifas, los juristas malikies seguian
conformando el fundamento de toda la vida cultural de al-Andalus, encontrandose sus
redes de maestros y discipulos y sus jerarquias de responsabilidades, que los relacionaba
unos con otros, implantadas con fuerte presencia tanto en los grandes centros urbanos
como a escala local, incluso en los espacios rurales. Ademads, se encontraban unidos al
poder politico, directa o indirectamente, a través de diversas relaciones de
interdependencia como los nombramientos de cadies de las capitales, que dicho poder
utilizaba como herramienta para controlar las magistraturas de las ciudades secundarias
y de los husin (castillos)'” que actuaban de capitales de distrito (Guichard y Soravia,
2006, pp. 245-248). La designacion de estas magistraturas tenia lugar en un verdadero
marco de competencia y negociacion entre juristas y gobernantes, como testimonia el
caso de Ibn Sahl (m. 1093),18 pues los emires de las taifas se encontraban ante la
necesidad de obtener de los juristas la legitimacion de sus acciones.

Ante este panorama, Ibn Hazm asume una postura reaccionaria frente a los malikies que
buscaban adaptar la ley a las situaciones y a las necesidades contempordneas aplicando
principios de razonamiento que no se ajustaban al sentido “literal” (zahir) de los textos
sagrados, lo cual implicaba, a los ojos del cordobés, “tergiversar” las palabras de Dios y
del Profeta, motivo por el cual escribe numerosas obras refutando tales principios.'® En

tanto reaccionario, su aproximaciéon a la concepcién de la ley y sus diversas

'® Acerca del conjunto de jueces que administraban el aparato judicial y sus vinculos con las figuras de
los emires y califas Omeyas en al-Andalus, vid. Martos Quesada, 2012, pp. 121-145.

17 Sobre la naturaleza de los husiin, su vinculo con las alquerias (garya) y con la estructura general de la
organizacién de las actividades de produccién mediante las diversas funciones ejercidas alli por las
autoridades estatales, vid. Glick, 2007, pp. 41-53.

'8 Ante las negociaciones por su nombramiento para la magistratura suprema de Granada entre el emir
‘Abd Allah y su hermano Tamim, que deseaba nombrarlo en Malaga, provincia que gobernaba, se relata
que el representante de Ibn Sahl, al-Qulay‘1, dijo: “si quieres sacar a cualquier, aunque no sea mas que un
dirham contra la ley, las gentes lo tendrian por odioso; y, en cambio, si les sacas mil por via legal, podras
hacerlo sin que nadie diga nada”. Citado por Guichard y Soravia, 2006, pp. 248-249. Sobre el
nombramiento de Ibn Sahl, vid. El1 Hour, 2011, pp. 143-161.

19 Su esfuerzo en este sentido no solo se traduce en la produccion de obras juridicas, como su Kitab Ibtal
al-qiyas wa-l-ra’y wa-l-istihsan wa-I-taqlid wa-I-ta It (1969), sino también numerosos pasajes de su obra

l6gica, como ya hemos visto respecto de su concepcion del giyas en su Taqrib.
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implicancias, desde las metodologicas hasta las sociales y politicas, no es “insensible a
las exigencias derivadas de las transformaciones historicas”, como han considerado
Guichard y Soravia,” pues podriamos decir que su “conversion juridica” a la escuela
zahirT testimonia su reaccién ante la situacion politico-religiosa en la que se encontraba
al-Andalus a comienzos del siglo XI. Es cierto que también se propone “reconstruir un
derecho despojado de todo lo que juzga agregacion de los juristas posteriores al Profeta
y a los Compaifieros” (Guichard y Soravia, 2006, p. 244), pero ello no necesariamente
contradice el hecho de que su produccion intelectual deba ser interpretada, al menos en
parte, como una continuidad de su actividad politica. Su figura intelectual es, sin dudas,
marginal y excepcional en el mundo andalusi del siglo XI, aunque también es producto
de la comunidad cientifica a la cual confronta (Martinez-Gros, 1992).

En consecuencia, en el presente trabajo explicaremos que las sentencias de Ibn Hazm
sobre la rebelién emergen en circunstancias histdricas particulares. Y, en este sentido, el
conjunto de enunciados que abordan la figura del rebelde suponen su pronunciacién
ticita sobre la situacidén politica de al-Andalus, sobre los debates acerca de los
fundamentos de la ley y el papel del gobernante y los juristas en las sociedades
musulmanas, poniendo en circulacién un discurso dirigido a los “grupos dominantes”
frente a los cuales el cordobés se manifiesta como un agente que es a la vez receptor y
emisor de poder. Al respecto, siguiendo a Foucault (2000, pp. 37 y ss.), entendemos que
el poder no se localiza en un espacio concreto, ni es potestad solo de algunos de
ejercerlo. No es posible apropiarse de él, como si fuera un bien. El poder se ejerce en
red, donde los individuos circulan y estdn siempre en situacion de sufrirlo y también de
ejercerlo. De este modo, desde el entramado de las relaciones de poder ejercidas entre
gobernantes y juristas, desde el nicleo del discurso de poder que construyen y extienden
sobre la superficie social los intelectuales malikies, emerge Ibn Hazm como una figura
disidente entendiendo las estrategias y las practicas mediante las cuales ese poder es
ejercido y legitimado, como asi también las sufre en carne propia y las ejerce él mismo.
En conclusion, en lo que respecta al andlisis del poder, nos proponemos vislumbrar los
modos discursivos y no discursivos por los cuales la configuracion del “rebelde” como

objeto de conocimiento de la ciencia juridica deviene estrategia de confrontacion del

2 . . . . . .
’ Ambos autores citan, en realidad, una observacién de Roger Arndldez al respecto: Guichard y Soravia,

2006, p. 243.
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poder, permitiéndonos comprender como el poder es ejercido y disputado a través de la

produccién, organizacion y circulacién de un discurso sobre la rebelién en al-Andalus.
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PRIMERA PARTE

De Bagdad a Coérdoba: la recepcion de la légica en al-Andalus
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2.1. La transmisién de la 16gica griega a los arabes: el Organon arabe

Del corpus Aristotélico, el conjunto de los tratados légicos que integran el Organon
fueron considerados como centrales en muchas de las tradiciones a las que se transmitio
en diversas formas: traducciones, comentarios o epitomes, entre otros. Algunas partes
del Organon fueron consideradas como mds importantes que otras, distincién
ampliamente ilustrada por el nimero y el alcance de las traducciones, sumarios,
comentarios y la circulacién de diversos textos relacionados con el Organon en dichas
tradiciones. Uno de los componentes clave del Organon fueron los Analiticos Primeros,
donde Aristételes establece una teoria general de la argumentacion racional. Lo
preceden otros tratados que se ocupan de los diversos elementos del discurso 16gico: por
ejemplo, los términos, tratados en las Categorias, y las proposiciones, en Sobre la
interpretacion; los textos que siguen, de acuerdo con el orden “canénico” del Organon
ideado por los comentadores de la antigiiedad tardia se abordaban aplicaciones
especificas de la teoria general de la argumentacion desarrollada en los Analiticos
Primeros: argumentos demostrativos (Analiticos Posteriores), razonamiento dialéctico
(Topicos) y argumentos sofisticos (Refutaciones sofisticas). Los comentadores de la
antigiiedad tardia afiadieron dos textos al conjunto del Organon (tal como concebimos
su estructura actualmente), la Retorica y la Poética, en los cuales, segin consideraban,
se describian teorias de los argumentos retdricos y poéticos, respectivamente (Black,
1990; Vagelpohl, 2008). Ademads, afiadieron la Isagogé de Porfirio como un prefacio al
estudio de la 16gica aristotélica. Los fil6sofos drabes tomaron la organizacion bésica de
los tratados ldgicos de la tradicion siriaca, que a su vez la habia recibido del
aristotelismo neoplatonico alejandrino (Black, 2005; Vagelpohl, 2010).

Esta tradicion sirfaca produjo dos configuraciones textuales de dicha estructura: los
denominados “cuatro libros” de Logica, que incluia la Isagogé, las Categorias, Sobre la
interpretacion y partes de los Analiticos Primeros, y los llamados “nueve libros” de
Logica, que integraba los textos restantes, partes de los Analiticos Primeros, los
Analiticos Posteriores, los Topicos, las Refutaciones Sofisticas, 1a Retorica y la Poética.
Ambas configuraciones fueron conocidas como el Organon “corto” y el Organon
“largo” (Hugonnard-Roche, 1993, 1994; Vagelpohl, 2010).

Las primeras traducciones de los Analiticos Primeros son comuinmente asociadas al
nombre de Proba, probablemente de Antioquia, y datan de mediados del siglo V 'y VI.
Ademas de sus traducciones, las actividades de Proba en el campo de la logica incluyen

diversos restos fragmentarios de comentarios de la Isagogé, Sobre la Interpretacion y
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los Analiticos Primeros. Su traducciéon de Analiticos Primeros no abarca el texto
completo, sino que se interrumpe en el capitulo 7 del libro I (Vagelpohl, 2010). Esta
préctica de restringir los Analiticos Primeros parece haber sido transmitida a los 16gicos
arabes, como se testimonia a partir de uno de los tratados 16gicos mds tempranos en
lengua édrabe, una paréfrasis de la ldgica aristotélica atribuida al sabio persa Ibn al-
Mugqaffa® (m. 756), la cual también finaliza en el capitulo 7 del libro I, donde informa a
los lectores que alli termina su parafrasis (Lameer, 1994, p. 11; Vagelpohl, 2010).
Asimismo, la importancia de los Analiticos Primeros en la tradicién siriaca queda
atestiguada en la produccion de otros estudios y comentarios, entre los cuales se cuentan
un tratado sobre el silogismo del fil6sofo jacobita Severus Seboht (m. 667), quien,
ademads, habria traducido la Introduccion a la légica de Pablo el Persa (mediados del
siglo VI), traducciones de las Categorias y los Analiticos Primeros atribuidas a Jacobo
de Eddesa (m. 708) y traducciones y comentarios de las Categorias, Sobre la
interpretacion y los Analiticos Primeros, autoria del prominente traductor sirio Jorge,
Obispo de los Arabes (m. 724) (Peters, 1968, p. 14).

Si bien contamos con los manuscritos (MS) de algunos de los textos producidos por la
tradicion sirfaca, una de las fuentes de informacién mas importantes de las traducciones
sirfacas es el manuscrito resguardado en la Biblioteca Nacional de Francia (fondo arabe
2346, fols. 66a-130r), que contiene traducciones 4rabes del Organon completo en su
version de los “nueve libros” y notas marginales (y algunas anotaciones integradas al
cuerpo del texto) que seialan diversas variantes entre la traduccién drabe en el MS y las
traducciones sirfacas a las que el/los autor/es de las notas habria tenido acceso.
Asimismo, dichas notas y suscripciones en el MS nos informan que la compilacion, la
colacién y parte de las anotaciones de sus componentes fue llevada a cabo por el
filésofo Ibn Suwar (m. después de 1017), estudiante de Yahya b. ‘Adi (m. 974),
importante 16gico arabe que pertenecidé al circulo de traductores y comentadores
conocidos como los “peripatéticos de Bagdad” o “Escuela de Bagdad” (Hugonnard-
Roche, 1993).

Finalmente, la traduccion al siriaco de los Analiticos Primeros elaborada por Hunayn b.
Ishaq (m. 873) y su hijo Ishaq b. Hunayn (m. 910), aunque tardia, serviria de base a las
traducciones drabes que se llevarian a cabo bajo el movimiento de traducciones greco-
drabe durante los siglos IX y X. El mismo Hunayn y su circulo de traductores
producirian traducciones arabes de los “nueve libros” del Organon, excepto los

Analiticos Posteriores y la Poética (Vagelpohl, 2010).
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De acuerdo con la informacién presente en el MS parisino y el Fihrist de Ibn al-Nadim
(m. 995) se elaboraron diversas traducciones arabes de los Analiticos Primeros. Dos de
ellas son categorizadas como “viejas”, una traduccion anonima y la otra realizada
directamente del griego por el traductor melkita Ibn al-Bitriq (m. c. 835), quien estuvo
asociado al circulo de traductores de al-Kind1 (m. 873). Luego, alrededor del 835-840,
seis de los “siete libros” estaban disponibles en traduccion (excluyendo aparentemente
los Analiticos Posteriores) (1970, 11, pp. 586, 598 y ss.). Desde mediados del siglo IX, a
las traducciones integrales del Organon producidas por Hunayn y su circulo, se afiade
una traduccion arabe de los Analiticos Primeros atribuida a un desconocido Theodorus,
quien habria sido asesorado por el mismo Hunayn (Peters, 1968). El manuscrito
parisino, como se ha probado a través del testimonio de Ibn al-Nadim y del MS Chester
Beatty 3769 (en Dublin), es autoria de Theodorus (Thawdiiriis Abii Qurrah, obispo de
Harran, m. 825), a pesar de que el MS esté firmado por un tal Nizari (Peters, 1968, p.
15).

Desde la segunda mitad del siglo IX, circula en los circulos peripatéticos de Bagdad la
traduccion arabe de Theodorus, junto con una traduccion llamada “vieja” (qadim) de
autor y fecha desconocido que es mencionada en el MS parisino y la versién antes
mencionada de al-Bitriq.”! Finalmente, de al-Farabi (m. 950), probablemente el primer

L . L, .. ~ . 22 .
gran 16gico drabe, han sobrevivido un “pequefio comentario”,” un “comentario

9923 992

medio”™ y un “gran comentario”™, el cual se encontraba disponible en tiempos de

Maimoénides (m. 1204).25

2.2. La “Escuela de Bagdad” y al-Farabi

A lo largo de los siglos IX y X, la Escuela de Bagdad fue el epicentro del desarrollo de
la légica en tierras del islam. Los fundadores de dicha escuela fueron un grupo de
eruditos sirios, incluyendo entre ellos a los maestros Abti Bishr Matta’ b. Yinus (m.

940) y sus discipulos. Sus principales continuadores fueron Yahya b. ‘Adi (m. 974) y al-

2! vid. Badawi (1948-1952) Mantiq Aristii. Vol. 1. pp. 122, 141.

2 Al-Farabi (1988b) Al-Qiyas al-saghir. En: Muhammad Taqi Danish’pashih (ed.). Al-Mantigiyat li-1-
Farabi. Vol. 1. Qum: Maktabat Ayat Allah al-‘Uzma al-Mar*ashi al-Najafi. pp. 152-194

2 Al-Farabi (1988a) Al-Qiyds, ed. Muhammad Taqi Danish’pashiih. pp. 115-151.

** Al-Farabi (1988¢) Sharh al-giyas, ed. Muhammad Taqi Danish’pashiih. pp. 263-553.

% En cuanto a los numerosos estudios sobre la obra l6gica de al- Farabi, se puede consultar,

principalmente: Abed (1991), Lameer (1994), Chatti (2019) y Hodges (2020).
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Farabi (m. 950). La mayoria de ellos, con excelcién de al-Farabi que era musulman,
eran cristianos nestorianos.”®

Abi Bishr Matta’ b. Yunus fue el primer especialista en logica en escribir en lengua
arabe. Tuvo a su cargo completar los trabajos realizados por los discipulos de Hunayn b.
Ishaq (m. 873) elaborando la primera traduccién al drabe de los Analiticos Posteriores 'y
la Poética, y traducuria, ademads, varios comentarios griegos de las obras de Aristételes,
como el de Temistio a los Analiticos Posteriores. Abu Bishr Matta’ no fue solo
traductor sino que también escribi6 numerosos comentarios 16gicos y tratados, que
lamentablemente no han sobrevivido.”’

Yahya b. ‘Adi, que estudio logica y filosofia tanto con Abii Bishr Matta’ como con al-
Farabi, es una figura importante como traductor de obras griegas del siriaco al drabe y
como el mds influyente maestro de 16gica: virtualmente, la mitad de los 16gicos arabes
del siglo X son sus discipulos (Rescher, 1963, p. 15). En este sentido, se destaca no solo
como pedagogo, sino que, ademds, escribid varios trabajos independientes, incluyendo
un comentario sobre los Analiticos Primeros, que no ha sobrevivido.?®

Al-Farabi ha sido, junto con Avicena, el ldégico mas importante del islam. Sus
comentarios, de los cuales ha sobrevivido solo una parte, cubren por completo el
Organon aristotélico, incluyendo la Retdrica y 1a Poética, en gran detalle, motivo por el
cual fue conocido como el “segundo maestro” después del estagirita (Rescher, 1963, p.
11). Ademads, ha sido, en gran medida, la lupa a través de la cual los 16gicos drabes que
le siguieron comprendieron Aristételes, incluso Avicena, quien se oponia a su
influencia. Aparte de sus comentarios légicos, escribid numerosos tratados sobre
problemas especificos cuyo andlisis esta lejos aun de agotarse.29

En este sentido, contamos con un comentario a la Isagogé de Porfirio que, recordemos,

los arabes estudiaban como un tratado introductorio al Organon.30 También ha llegado

%% Sobre la Escuela de Bagdad como centro de traducciones de las obras filoséficas y cientificas griegas,
vid. Sourdel (1986, p. 1141) y Gutas (1999, pp. 100-104, 132 y ss.).

" Sobre Aba Bishr Matta’ b. Yinus y su lugar en la historia de la 16gica arabe, vid. Walzer (1962),
Rescher (1964), Endress (1991, p. 844-846), Street (2005), Vagelphol (2010).

2 Sobre Yahya b. “Adi y su lugar en la historia de la logica arabe, vid. Walzer (1962), Rescher (1964),
Endress (2002, pp. 245-246), Street (2005), Vagelphol (2010), D’ancona (2017).

** Para consultar una lista completa de los comentarios, compendios y tratados 16gicos de al-Farabi, vid.
Rescher, 1963, pp. 12-17; Hodges, 2020, pp. 7-27.

%% Hay edici6n y traduccién al inglés de Dunlop (1956, pp. 117-138).
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hasta nosotros un comentario de las Categorias’' y del De Interpretatione,”” al que nos
referimes especialmente en relacion al tratamiento de la clasificiacion de las
proposiciones por Ibn Hazm. En cuanto a los Analiticos Primeros, al-Farabi se cuenta
entre sus primeros comentadores en la tradicion arabe sobre la 1(’)gica.33 Su Breve
comentario® enuncia como propdsito mostrar (1) qué son el silogismo (al-giyas) y la
inferencia (al-istidlal), (2) mediante qué medios la cosa desconocida debe ser
descubierta, y (3) cudntas son las variedades ( ‘asndf) de silogismos y como y de qué se
componen cada uno de ellos (1988b, pp. 153; 1963, p. 49). A grandes rasgos, los
objetivos indicados por el persa se corresponden con los temas desarrollados por
Aristételes, aunque no se encuentra presente la idea de precedencia de la silogistica
como introduccién al abordaje de la demostracion, mas alld de que dicha referencia se
encuentre implicita a lo largo del comentario.

Entre sus comentarios de los Analiticos Primeros se cuentan un compendio35 sobre la

, . ;o4 . , . 36
teoria silogistica de Aristoteles, un “breve comentario”

“comentario largo”.>’ El primero y el segundo constituyen abordajes alternativos de

y lo que aparenta ser un

aproximadamente las mismas temadticas. Qiyas al-saghir es una introduccion elemental
(epitome) a la silogistica de Aristoteles mds que un comentario acompanado del texto de
los Analiticos Primeros. Sharh al-qiyas es, efectivamente, un comentario acompafado

del texto de los Analiticos Primeros, el cual abarcaria desde 1I.11 61b7 a I1.27 70a22.

3! Edicién y traduccién en Dunlop (1958, pp. 21-54).

32 Al-Farabi (1988) Kitab Barl Arminiyas. Muhammad Taqf Danish’pashih (ed.). Vol. 1. Qum: Maktabat
Ayat Allah al-‘Uzma al-Mar*ashT al-Najafi, 83-114. Existe, ademd4s, una traduccién de Zimmermann, F.
W. (1981) Al-Farabi’s commentary and short treatise on Aristotle’s De Interpretatione. Londres: Oxford
University Press, 220-247.

3 Antes del filésofo persa, conocemos la existencia de un breve comentario de al-Kindi (c. 805-873), que
no ha sobrevivido, un comentario extenso por Abi Ishaq Ibrahim Quwair (c. 855-915), que tampoco ha
llegado hasta nosotros, un epitome de los Analiticos Primeros 1-7 por el famoso médico Al-Razt (865-
925), también perdido, y un comentario, hoy extraviado, por Abii Bishr Matta ibn Yainus (c. 870-c. 940),
maestro de al-Farabi (Rescher, 1963, pp. 31-33).

3* Al-Farabi (1988b) Al-Qiyas al-saghir. En: Muhammad Taqi Danish’pashih (ed.). Al-Mantigiyat li-1-
Farabi. Vol. 1. Qum: Maktabat Ayat Allah al-‘Uzm4 al-Mar‘ashi al-Najafi. 152-194; al-Farabi (1963)
Short commentary on Aristotle's Prior Analytics. Rescher, N. (trad.). Pittsburgh: Pittsburg University
Press.

3 Al-Qiyas, ed. Muhammad TaqT Danish’pashiih, 1988a; trad. Chatti y Hodges, 2020.

3 Kitab al-qiyas al-saghir, ed. Muhammad TaqT Danish’pashiih, 1988b; trad. Rescher, 1963.

37 Sharh al-qiyas, ed. Muhammad Taqi Danish’pashiih, 1988c.
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La version del texto aristotélico alli incluida estaria relacionada con la copia parisina del
manuscrito segin Lameer (1994, pp. 7-8).%*

También contamos con un compendio de parte de los Analiticos Posteriores,” pues en
las primeras lineas remite a un escrito suyo anterior donde habria tratado los modos de
alcanzar el conocimiento (Hodges, 2020, p. 16). Finalmente, también han llegado hasta
nosotros algunos compendios de la Refdrica, que ha sobrevivido en una edicién en
latin,* y la Poética."!

En contraposiciéon a la concepcion de la légica como el estudio de los textos
aristotélicos que defendia la Escuela de Bagdad, Avicena (m. 1037) afirma que un libro
sobre l6gica no es un comentario del estagirita sino un tratado independiente que se
ocupa de la cuestion bajo sus propios términos. Al respecto, sus aproximaciones a la
l6gica fueron esbozadas en una serie de tratados contenidos en su Kitab al-shifa’ donde
se ocupa de las nueve partes del Organon drabe.”” Dicha oposicion se vio reflejada,
ademads, en la catalogacion de su propio trabajo como “oriental” en contraste a una
perspectiva “occidental” de la Escuela de Bagdad, intencion que, por cierto, titula una
de sus obras: Mantiq al-Mashriqiyyin (Logica oriental).”?

A grandes rasgos, su abordaje de la ldgica no difiere sustancialmente de la propuesta
por al-Farabi y solo se aparta en cuestiones menores del precedente aristotélico. En este
sentido, recupera ciertos materiales derivados, quizds, de Galeno y, probablemente, de

fuentes estoicas, como su tratamiento de la cuantificacion del predicado de las

* Vid. Rescher (1963, pp. 31-40), Lameer (1994, pp. 7-20), Chatti y Hodges (2020, pp. 7-24).

3% Al-Farabi (1987) Kitab al-Burhan. Fakhry, M. (ed.). Beirut: Dar el-Mashreq., pp. 19-96.

0 Rhetorica Aristotelis — nec non Alpharabii compendiosa declaratione. Ed. Alexander Achillinus.
Venecia. 1515.

! Edicion y traduccion en Arberry, A. J. (1938) Farabr’s canon of poetry. Rivista degli Studi Orientali.
Vol. 17, pp. 266-278.

2 Algunos de esos tratados son: al-Burhan (‘Afifi, A. (ed.) Cairo: al-Matba'a al-amiriyya, 1956); al-
Qiyas (Zayid, S. (ed.). Cairo: al-Hay'a al-‘amma li-Su’lin al-matabi‘ al-amiriyya, 1964); al-Madkhal
(Qanawati, G. S., al-Hudayr1, M., al-Ahwani, A. F. (eds.). Cairo: al-Matba'a al-amiriyya, 1952); al-Jadal
(al-Ahwani, A. F. (ed.). Cairo: al-Hay’a al-'amma li-shu'tin al-matabi’ al-amiriyya, 1965). También
contamos con una traduccion al inglés de al-Qiyas: Shehaby (1973). Para consultar una lista completa de
los trabajos 16gicos de Avicena, vid. Strobino, R. (2018) Ibn Sina's Logic. The Stanford Encyclopedia of
Philosophy. Zalta, E. (ed.). Disponible online: https://plato.stanford.edu/archives/fall2018/entries/ibn-
sina-logic/ (consulta: 12/12/2019).

+ Avicena (1910).
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proposiciones categoricas, la elaboracion de calidad y cantidad para proposiciones
condicionales, y la utilizacién de las proposiciones singulares a la manera de los
estoicos (Rescher, 1963, pp. 76-86). Los trabajos l6gicos de Avicena serdn centrales
para redefinir un conjunto de problemas y doctrinas heredadas de la 16gica antigua y
tardo-antigua. Aunque, como hemos sefialado, su obra forma parte de una tradicion de
la 16gica que se caracterizaria como aristotélica, las innovaciones fundamentales que
introduce lo posicionan como una figura candnica. La mayor parte de los logicos
posteriores debieron confrontarlo, sea como criticos o como seguidores, y el conjunto
de la l6gica drabe quedard dividida en torno a su figura como pre-aviceniana O pos-
aviceniana (Street, 2004). Entre las innovaciones introducidas por Avicena se
encuentran cuestiones sistematicas como técnicas, desde la division de la 1égica en sus
areas principales a la lectura de las proposiciones y la comprension de las modalidades,
desde una nueva clasificacion de las proposiciones hipotéticas a su teoria de la
demostracién (Strobino, 2018).44

Cabe destacar, por dltimo, que al ser contemporaneo de Ibn Hazm, resulta muy dificil
que el cordobés haya conocido algunos de los escritos 16gicos de Avicena por lo cual
solo haremos mencion del filésofo nacido en Bukhara de manera transversal, como en el

tratamiento de la cuarta figura de la demostracion.

2.3. La légica en al-Andalus: de Ibn ‘Abdiin a Averroes

Aunque no pretendemos en este apartado esbozar un andlisis exhaustivo de los estudios
de la l6gica en al-Andalus, realizaremos una descripcién de conjunto pasando por los
principales autores contempordneos y posteriores a Ibn Hazm y sus escritos 16gicos con
el propésito de introdirnos en una contextualizacién de la obra del cordobés.®

De acuerdo con Rescher (1963, p. 16), para los siglos XI y XII, al-Andalus era el
principal centro de estudios sobre la I6gica en el islam. Ibn ‘Abdin (m. 990), quien
estudi6 medicina y filosofia en Bagdad,46 se ocupd de transmitir a Cordoba las
tradiciones de la Escuela de Bagdad en el estudio de la ldgica aristotélica (Guerrero,

2010).

* Sobre los mencionados temas l6gicos abordados por Avicena se puede consultar, ademés: Black
(1990), Street (2005), Gutas (2014), Chatti (2019).

* Existen pocos estudios de conjunto de la 16gica en al-Andalus, que, fundamentalmente, se reducen a
aquellos que abordan las figuras de Ibn Hazm, Averroes e Ibn Tumlis. Vid. Elamrani-Jamal (1995),
Guerrero (2010), Chatti (2019), Ben Ahmed (2020).

“® Vid. las referencias de $a ‘id al-Andalusi sobre Ibn ‘Abdiin: Llavero Ruiz (2000, pp. 164-165).
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Por otra parte, encontramos a Abl Salt (m. 1134), que escribié un compendio sobre
l6gica que sigue de cerca a al-Farabi, y a Ibn Bajja (m. 1138), quien revitalizo los
estudios sobre Aristételes a través de los comentarios de al-Farabi (Rescher, 1963, p.
17).

Ibn Tumlis (m. 1223), por su parte, nos ha legado su Kitab al-madkhal li-mand ‘at al-
mantiq, obra en la que, segin Asin Palacios (1916: XXVII), cita a al-Farabi y Averroes
y expone de forma metédica y completa todas las partes del Organon aristotélico.
Finalmente, Averroes (m. 1198) ha sido, sin dudas, el 16gico mds importante de al-
Andalus, principalmente por haber escrito diferentes tipos de comentarios sobre la
mayor parte de las obras de Aristételes, entre las cuales se cuentan un sumario sobre
16gica que recorre el Organon en toda su extensién,”’ un epitome y una parafrasis de la
Isagogé de Porfirio, de las Categorias, del De Interpretatione, de los Analiticos
Primeros y Posteriores, de los Topicos, la Retérica y la Poética.®®

En linea con las consideraciones de sus predecesores, Averroes divide los procesos
légicos en cinco tipos de argumentos: demostrativos, dialécticos, retéricos, poéticos y
falaces. Estas inferencias no se distinguen por sus formas, que son las mismas, sino por
sus premisas, las cuales serdn necesarias, generalmente aceptadas, generalmente
recibidas, imaginativas y engafiosas, respectivamente. Por otra parte, para Averroes el
propésito principal de la 16gica es la demostracion, pues es el tnico procedimiento que
lleva a la certeza en filosofia. Esto no supone, no obstante, que los argumentos no
demostrativos sean indtiles, sino que, a grandes rasgos, donde un cierto tipo de

argumento no es efectivo, otros deberian serlo (Ben Ahmed, 2021).

2.4. Aristételes en Ibn Hazm.
2.4.1. Ibn Hazm frente a la tradicion arabe sobre la légica.
Actualmente no poseemos muchos testimonios sobre los inicios de la ldgica en al-

Andalus, s6lo encontramos algunas referencias en el propio Ibn Hazm y particularmente

4 Segtn indica Ben Ahmed (2021), préximamente se publicard una edicién y traduccién al inglés de los
comentarios de Averroes (Short commentaries on Aristotle’s Organon) por Charles Butterworth. Una
parte de dichos comentarios ya ha sido publicada: Averroes (1977) Three Short Commentaries on
Aristotle’s Topics, Rhetoric, and Poetics. Butterworth, Ch. (ed. y trad.). Albany: Suny Press.

*® Vid. la exhaustiva lista de ediciones y traducciones ofrecida por Ben Ahmed (2021).
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en el Libro de las categorias de las naciones de Sa‘id al-Andalusi (m. 1070),% discipulo
del cordobés, donde se nos informa de algunos autores que se dedicaron
especificamente a la légica y sobresalieron en ella desde mediados del siglo X (trad.
Llavero Ruiz, 2000, pp. 149, 153, 156 y ss.). Sabemos que el nombre de Aristételes era
conocido en al-Andalus en el siglo X, como lo atestigua la biografia que le dedic6 Ibn
Shulshul (m. 994), aunque de la informacién que ofrece la obra no es posible vislumbrar
que tuviera un conocimiento directo de los textos aristotélicos, sino que sus fuentes
serian indirectas (Guerrero, 1984/85, 2007). No existen testimonios directos tampoco de
la posible circulacién del Organon.

Uno de los testimonios mdas valiosos sobre la vida intelectual de Ibn Hazm de Cérdoba
es aquel en el cual el historiador de las ciencias Sa’id al-Andalusi informa respecto del

cordobés:

Se dedico al estudio de las ciencias y a recoger las tradiciones historicas (al-atar)
y las tradiciones isldmicas (al-sunan). Cultivé la l6gica, materia sobre la que
compuso un libro titulado Libro de aproximacién a las definiciones de la 16gica
(Kitab al-taqrib li-hudiid al-man.tiq),5 %en el que explica con amplitud cudles son
las vias mds adecuadas para acceder a los conocimientos y utiliza ejemplos
juridicos y compilaciones de la ley isldmica. Se opone [en esta obra] a Aristételes
—creador de esta ciencia-, en algunos de sus puntos fundamentales, con unos
argumentos propios de quien no ha llegado a comprender la finalidad de esta
ciencia, ni conoce a fondo los libros de este filésofo; la mayor parte de esta obra
[de Ibn Hazm] estd llena de abundantes errores y de faltas manifiestas. Con
posterioridad, profundizé en el estudio de la jurisprudencia islamica (‘ilm al-
shart ‘a) hasta conseguir dominarla como nadie, antes que €l, lo habia hecho en al-

Andalus.”!

¥ 8a’id al-Andalust (1912) Kitab tabagat al-umam. Cheiko, L. (ed.). Beirut: Imprimerie Catolique; trad.
de Llavero Ruiz, E. (2000), Historia de la filosofia y de las ciencias o Libro de las categorias de las
naciones. Madrid: Trotta.

*% Ibn Hazm (1983) Taqrib al-hudid al-mantiq wa-1-madjaluh (Facilitando la comprensién de las reglas
de la l6gica), ed. 'Abbas, 1., Beirut, IV, pp. 93-356.

31 Sa’id al-Andalusi (1912, pp- 75-76); trad. Llavero Ruiz (2000, pp. 156-157).
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Sin dudas, las palabras de Sa’id constituyen un testimonio fundamental sobre la
recepcién del Organon en al-Andalus y particularmente de la existencia de divergencias
en la interpretacion de la ldgica aristotélica en el mundo intelectual andalusi del siglo
XI. Y esto por dos razones: en primer lugar, porque nos informa de la primera obra
sobre ldogica elaborada en al-Andalus y de la asimilaciéon de principios 16gicos a la
argumentacién en el discurso juridico de Ibn Hazm.”

En segundo lugar, porque el juicio de valor expresado por Sa’id se sostiene sobre el
hecho de que él mismo informa haber estudiado con un maestro conocido como Ibn al-
Wagqqgashi (m. 1096), quien “dominaba perfectamente la logica”,” y que, a su vez, el
autor de la Tabagat habria sido discipulo de Ibn Hazm>* y de este modo conoceria de
primera mano las ensefianzas del cordobés y otras interpretaciones que difieren de la de
su maestro, como la suya propia segtin se puede interpretar en el testimonio citado. Vale
aclarar, sin embargo, que, segin el estudio de la produccién intelectual de Sa’id
elaborado por Llavero Ruiz (2000, pp. 11-17), éste se destac6 en otras areas del
conocimiento, como la astronomia, las matematicas y la jurisprudencia, pero no asi en
l6gica. La formacién de Sa’id como discipulo de Ibn Hazm parece haber estado
orientada hacia la teologia, a juzgar por uno de los titulos de una de las cuatro obras
conocidas del toledano, Discursos sobre las gentes de las religiones y las sectas, hoy
perdida, la cual se trataria de un estudio de historia de las religiones vinculado con el
Kitab al-Fisal de Ibn Hazm y, quizés, su continuacién como ha supuesto Asin Palacios
(1927, 1, p. 54).

Particularmente, en el Tagrib, no hemos observado citas directas del texto aristotélico,
ni referencias a otros logicos arabes. Por ello, podria decirse que las fuentes de Ibn
Hazm no fueron el texto de Aristételes ni el de Porfirio, sino los autores andalusies que

lo precedieron y fueron sus maestros, como €l mismo lo testimonia:

He estudiado las definiciones de la logica con Abi ‘Abd Allah Muhammad b.
al-Hasan al-Madhiji, el médico, que Dios se apiade de €l, conocido por Ibn al-
Kattant; no he visto mente mas aguda que la suya en este asunto, ni facultad de

discrecién mas amplia que la suya. Habia estudiado con el médico Abi ‘Abd

2 Cfr. Hallaq (1997, p. 137).
53 Sa’id al-Andalust (1912, p. 74); trad. Llavero Ruiz (2000, p. 178).
>* Cfr. Llavero Ruiz (2000, pp. 12-13).
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Allah al-Jabali, quien a su vez habia estudiado en Bagdad con Abtu Sulayman
Dawid b. Bahram al-Sijistani. Este Dawiid habia estudiado con Matta. También
la estudié¢ con Tabit b. Muhammad al-Jurjant al-‘Adawi, de kunya Aba I-Futth;
no he visto entre las criaturas de Dios, loado y ensalzado sea, a nadie mds
versado en esta ciencia que €l, ni con mds celo que €1, ni mas capaz para ella que
€él, pues cuando llegué al comienzo de los Apodicticos con al-Jurjani,
comparecié conmigo ante ¢l Muhammad b. al-Hasan, presentandose y ddndose a
conocer a al-Jurjani; fue testigo de mi estudio con al-Jurjani. Este habia
aprendido esta ciencia de al-Hasan b. Sahl b. al-Samh en Bagdad, quien, a su
vez, la habia aprendido de Matta. Me contd Tabit que vivié con al-Hasan en una

misma casa durante un afio (citado en Guerrero, 2014, p. 95).

Esta noticia permite vincular a Ibn Hazm con la escuela l6gica de Bagdad, de la que
Abu Bishr Matta b. Yinus y al-Farabi habian sido sus maestros mds importantes. En
funcién de ello, no podemos afirmar ain que los textos légicos de al-Farabi eran
conocidos en al-Andalus, pero si que la ensefianza de la l6gica estaba influenciada por
la Escuela de Bagdad y al-Farabi en particular. Ibn Hazm se habria formado y su obra se
habria elaborado en este contexto de produccién. En su Libro de la demostracion (Kitab
al-burhan) es posible verificar que su exposicion de las tres figuras del silogismo y de
sus catorce modos validos sigue la silogistica de al-Farabi expuesta en su comentario a

los Analiticos Primeros.

2.4.2. Ibn Hazm y su Tagqrib: Logica, ;qué y para qué?

De acuerdo con Puerta Vilchez (2013, p. 743), Ibn Hazm habria escrito su Taqrib
probablemente durante su segundo exilio, entre 1025 y 1029, como él mismo lo
expresa: “hemos escrito este libro y muchos de nuestros libros, mientras nos
encontrdbamos exiliados lejos de nuestra patria, nuestra familia y nuestros hijos; mds
aun, hemos temido, en nosotros mismos, por la injusticia y la opresiéon” (1983, IV, pp.
346-347). Por su parte, Ljamai (2002, pp. 34-36) ha ubicado la composicion del Taqrib
entre el 1023 y el 1029, sefialando ademds que éste es uno de sus trabajos mds
tempranos, sin dudas anterior a su obra juridica al-Ihkam™ y al ya mencionado Kitab al-

Fisal. Esto se confirma si tenemos en cuenta que en el comienzo del Fisal (1996, V, p.

35 1bn Hazm (1926-1928) Al-Ihkam li-usil al-ahkam. Shakir, A. (ed.). El Cairo. 8 vols.
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38) encontramos citado el Taqrib: “Este capitulo ya lo hemos tratado en nuestro libro
titulado Aproximacion a la definicion de la l6gica” (1996, V, p. 38).

En cuanto a la estructura del Taqrib, como lo explica el autor en el prélogo, pretende ser
una introduccién a la 16gica por medio de palabras comunes, de un lenguaje simple y
familiar, capaz de ser entendido por todos los hombres, y de ejemplos juridicos que
muestren su aplicaciéon a las ciencias religiosas (1983, IV, pp. 93-104). En esta
introduccion a la obra, Ibn Hazm fundamenta la necesidad del estudio de la 16gica para
la comprension de las “Palabras de Dios”, como también lo han sido la gramética y el
derecho. Asimismo, afirma que esta ciencia es necesaria para la clarificacion de la
existencia de las cosas, para dar forma a las cosas y poder percibirlas en el alma, para
posibilitar la comunicacién mediante el lenguaje oral entre un enunciador y un
receptor56 y, por ultimo, para establecer la existencia de los signos por convencion,
principalmente la escritura, que permite la comunicacion entre personas separadas por el
espacio y el tiempo (1983, IV, pp. 95-97).

A continuacién del prélogo, el cordobés expone la Isagogé de Porfirio (1983, 1V, pp.
104-133), presentada como una introduccién al estudio de la légica. Luego, se ocupa de
los tratados del Organon aristotélico junto con la Retérica y la Poética, siguiendo la
tradicion de los “ocho libros” de la l6gica entre los drabes, aunque la reduce a cinco

. 57
“libros”

integrando en lo que denomina Libro de la demostracion (1983, IV, pp. 218-
350): los Analiticos Primeros, los Analiticos Posteriores, las Refutaciones Sofisticas y
los Tépicos. De manera que la obra estd estructurada del siguiente modo: 1) Prélogo; 2)
Introduccion a la logica o Isagogé (Madkhal al-mantiq aw Isaghijt) (1983, IV, pp. 104-
133); 3) Categorias (Kitab al-asma’ al-mufrada) (1983, IV, pp. 134-186); 4) Libro de
las proposiciones (Kitab al-akhbar) (1983, IV, pp. 187-217); 5) Libro de la

demostracion (Kitab al-burhan) (1983, 1V, pp. 218-350); 6) Libro de la retorica (Kitab

3¢ «E] sabio habil puede articularlas [a las palabras] desde el pecho, la garganta, la traquea, el paladar, la
lengua, los labios y los dientes. Y para ello da forma al aire, impulsdndolo con un golpe de la lengua hacia
los conductos auditivos. Con esto, el alma del hablante, como ya lo ha percibido y se ha establecido en
ella, lo hace llegar al alma del interlocutor, y lo transmite a ella por medio de un sonido, que es
comprendido al recibir su impresion a través de un lenguaje sobre el que se han puesto de acuerdo. Y a
partir de ahi es percibido lo que ya habia percibido el alma del hablante y se establece en el alma del
interlocutor aquello mismo que ya estaba en el alma del hablante, pues sale hacia aquella lo mismo que lo
que hay en ésta” (trad. Ramdn Guerrero, 1996, p. 147; ed. “‘Abbas, 1983, IV, p. 96).

57 . . .=
En efecto, titula cada una de estas cinco como partes como “kitab”.
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al-bulagha) (1983, 1V, pp. 351-353); 7) Libro de la poética (Kitab al-shi‘r) (1983, 1V,
pp. 354-356).

Finalmente, es necesario sefialar que cada una de estas partes no siguen al pie de la letra
el texto aristotélico, sino que estdn constituidas por una exposicion explicativa de los
temas de la l6gica. El Libro de la demostracion, en particular, estd conformado por 19
capitulos, a lo largo de los cuales se exponen los temas de (a) los Analiticos,”® cuyo
proposito es determinar “la forma de la demostracion y sus condiciones™; (b) los
Topicos (Tibiga), “que trata sobre la dialéctica, (...) los tipos de argumentos y sus
muchas condiciones” (1983, IV, p. 218); y (c) las Refutaciones Sofisticas (Sifistiqa),
“descripcion de los alborotadores desviados de las verdades para la victoria de la
ignorancia y la charlataneria, ya que es indispensable para el buscador de las verdades
conocer a las personas de estos atributos y prepararse para ellas” (1983, IV, p. 218). Los
temas l6gicos estudiados aqui por Ibn Hazm no siguen necesariamente un orden
coherente con el Organon arabe, incluyendo incluso una clasificacion de las ciencias en
el dltimo capitulo (1983, IV, pp. 348-350).

A proposito de ello, la mencionada clasificacion de las ciencias que encontramos en el
capitulo 19 del Tagqrib, titulado “Capitulo sobre las condiciones recibidas de las
premisas de las ciencias evidentes para la gente autorizada” (1983, IV, pp. 348-350), no
es la dnica propuesta por Ibn Hazm. También en su Epistola sobre el establecimiento
del camino de la salvacion de manera abreviada (trad. Tornero, 2007, pp. 49-62; ed.
‘Abbas, 1983, III, pp. 131-140) ofrece una breve descripcion de las “ciencias de los
antiguos” como respuesta ante la cuestion de la oposicidn existente entre sus
contempordneos ante la ciencia, refiriéndose a la division entre filésofos y tedlogos,
unos abocados a la bisqueda de la verdad mediante los principios de razonamiento de la
filosoffa griega, otros postulando la autoridad exclusiva de la revelacion profética. Por
ultimo, el cordobés ha dedicado una epistola al tema de la clasificacion de las ciencias,
su Epistola sobre los grados de las ciencias (ed. ‘Abbas, 1983, I, pp. 61-90), donde se
ocupa de sistematizar ordenadamente las diferentes ciencias con que Dios ha
distinguido a “los hijos de Adan” del resto de las criaturas. En efecto, Ibn Hazm afirma
que Dios ha enviado al Profeta para salvar a quienes lo sigan de “la oscuridad de la

infidelidad y la ceguera de la ignorancia”, acercandolos a la “luz de la ciencia”. Y que

- =9

%8 Ibn Hazm denomina al primer tratado de los Analiticos “Aniiliitiqya” y al segundo “Afidhiqtiga” (1983,
IV, p. 218).
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“Dios todopoderoso ha honrado a los hijos de Adédn y los ha preferido por encima de
muchas de sus criaturas, y los ha distinguido del resto de su creacién mediante el
discernimiento, lo cual les permiti6 actuar en las ciencias y en las artes” (1983, I, p. 61).
Existen diversos trabajos sobre las clasificaciones de las ciencias en el pensamiento del
cordobés (Asin Palacios, 1934, pp. 46-56; Chejne, 1982, pp. 152-251; Gémez Nogales,
1965; Samso6, 1992; Ramoén Guerrero, 2018), como asi también respecto de la tradicion
que ha tratado esta cuestion desde los inicios de la produccién filoséfica en el Islam
(Rosenthal, 2007; Bakar, 1998; Ramén Guerrero, 2018). Acerca de la ldgica en
particular, en el referido capitulo 19 del Tagrib, Ibn Hazm sdlo observa que ésta es “la
medida (mi‘yar) para toda ciencia” (1983, IV, p. 349), concepcién que también
encontramos en la mencionada Epistola sobre el establecimiento del camino de la
salvacion de manera abreviada, en la cual destaca que la utilidad de la l6gica (y la
filosofia) reside en “distinguir las verdaderas naturalezas de las cosas de las que no lo
son” (Tornero, 2007: 50; ‘Abbas, 1983, IIL, p. 131). Asimismo, sostiene que la filosofia
y la 16gica™ llevan al “conocimiento del mundo entero en todos sus géneros, especies e
individuos, con sus substancias y accidentes, y el conocimiento de la demostracion
apodictica” (Tornero, 2007, p. 50; ‘Abbas, 1983, IIL, p. 131). Finalmente, en su Epistola
sobre los grados de las ciencias divide la 16gica en racional (‘aql7) y sensorial (hisz'),60
correspondiéndose lo racional con lo divino ( ‘i/ahi) o lo natural (fabi ‘i), y lo sensorial
s6lo con lo natural (fabi‘7) (ed. ‘Abbas, 1983, I, p. 80). Gomez Nogales (1965, p. 69) ha
interpretado esta definiciéon como referente a la filosofia en general y a su divisién como
correspondiente con la metafisica y la fisica. Efectivamente, mds alla de tal
inconsistencia y de que Ibn Hazm define a la filosofia, antes de la mencionada
referencia a la l6gica cuando enumera las siete partes en que se dividen las ciencias en
todas la naciones, como el “conocimiento de las cosas tal como son segin sus

definiciones (hudiid), géneros (‘ajnas) e individuos (‘ashkhds), y el conocimiento de

> En efecto, para Ibn Hazm la primera “ciencia de los antiguos” es la “filosofia y las definiciones de la
l6gica sobre la que hablaron Platén, su discipulo Aristételes y Alejandro y los que le siguieron™ (1983,
III, p. 131). El resto de las ciencias descritas son la ciencia de los nimeros, la geometria, la astronomia y
la medicina.

50 El término hisT refiere en Aristételes a la imaginacion sensitiva (al-tawhum al-hawdasa’) mediante la
cual se da la facultad de desear de todo animal (racional e irracional) permitiéndole moverse por si
mismo: vid. De anima, 433b27-30, 434a5-6; Averroes (2009) Long commentary on the De anima. I1II. n°
56, pp. 426-427).
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Dios” (1983, 1, p. 78), queda claro que entiende a la 16gica en términos de instrumento
metodoldgico y argumentativo de la filosofia y a la fisica y la metafisica como partes de
ésta, como es posible observar claramente, por ejemplo, en la Catdlogo de las ciencias
de al-Farabi.”'

Volviendo sobre el prélogo del Taqrib, alli parece quedar claro el objetivo de la l6gica
para Ibn Hazm. Expresa que las actitudes de los hombres frente a los ocho libros de
l6gica de Aristételes han sido de cuatro tipos: tres de ellas equivocadas62 y una que ha
abordado su estudio y uso de manera correcta. Esta cuarta clase de hombres son los que
comprenden los objetivos de la 16gica y son guiados por ella hacia la confirmacion de la
unicidad de Dios: “dan testimonio de la division de las cosas creadas, efectos del
Creador sobre ellas y de como las gobierna” (trad. Ramén Guerrero, 1996, p. 151; ed.
‘Abbas, 1983, IV, p. 100). En sintesis, es exclusivamente este cuarto grupo de hombres
quienes comprenden el fin, los métodos de la l6gica y su utilidad para hacer “visible
todo lo abstruso en la totalidad de las ciencias” (trad. Ramén Guerrero, 1996, p. 151; ed.
‘Abbas, 1983, IV, p. 100). Las tres clases de hombres que comprendieron
equivocadamente los libros de 16gica es para quienes el cordobés escribe el Taqrib.
Hacia el final del prélogo, Ibn Hazm insiste en el valor utilitario de la 16gica refiriendo
que es aplicable a la comprension del “Libro de Dios altisimo, para la tradicion oral de
su Profeta, bendigalo Dios y lo salve, y para las opiniones legales para lo licito y lo
ilicito, lo obligatorio y lo permitido (al-fatya fi al-hilal wa-l-haram, wa-l-wajib wa-I1-
mibah)” (trad. Ramén Guerrero, 1996, p. 153; ed. ‘Abbas, 1983, IV, p. 102). Ademas,

en coherencia con su clasificacion de las ciencias, sostiene que es util para la gramatica,

o1 Al-Farabi (1953) Catdlogo de las ciencias. Gonzilez Palencia, A. (trad.). Madrid. CSIC, pp. 8-9; al-
Farabi (1996) 1hsa’ al- ‘uliim. Dr. ‘Al1 Abii Malham. Dar wa-1-Maktabat al-Hilal, pp. 27-29.

%2 T a primera clase es la de “quienes juzgan en contra de estos libros porque encierran incredulidad (kufr)
y hacen prevalecer la herejia (’ilhad), sin informarse de sus ideas o sin haberlos leido”. La segunda clase
son “quienes consideran que estos libros son un dislate incomprensible, un discurso disparatado y
palabras divagatorias”. Ademas, estos hombres “se aprestan rapidamente a ser hostiles hacia lo que
ignoran y a censurar lo que no saben”. La tercera clase son “quienes leen estos libros mencionados con
entendimientos perturbados, con deseos torcidos y con miradas insanas; sus corazones estan impregnados
de un tonel de desprecio; navegan en un barco de incapacidad; encuentran malsana la transmision de las
leyes (shara’i); aceptan las palabras de los ignorantes (jikal) de que son libros de herejia (kuttub ’ilhad);,
pasan por alto lo que no comprenden, no lo consideran detenidamente, no lo entienden; se definen a si
mismos como los que los comprenden, cuando resulta que son los hombres mds alejados de ello y los mds

apartados de su conocimiento” (trad. de Ramén Guerrero, 1996, pp. 149-150; ed. “Abbas, IV, pp. 98-99).
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el lenguaje, la historia, la poesia, la retdrica, la métrica, la medicina, la geometria y la
astronomia.

Finalmente, define el tema de los libros sobre la 16gica en concordancia con cada uno de
los tratados aristotélicos, los cuales tratan sobre el “conocimiento de lo que subsiste por
si respecto de lo que no subsiste por si, del sujeto (haml) y del predicado (mahmiil), del
modo de predicacion (wujith al-hamal), de la controversia (shaghb), de la demostracion
(burhan), de la persuasion (’igna‘) y de otras cosas distintas” (trad. Ramén Guerrero,

1996, p. 154; ed. ‘Abbas, 1983, IV, pp. 102-103).

2.4.3. El Kitab al-burhan: los Analiticos en el Taqrib.

El objeto de investigacion de los Analiticos es la demostracion y la ciencia a la que esta
corresponde es la ciencia demostrativa (apodeiktikés epistemés/‘ilm al-burhan), tal
como lo enuncia Aristételes en el comienzo de los Analiticos Primeros (24al10-11).
Entre los comentadores antiguos del estagirita, Alejandro de Afrodisia ha sefalado el
cardcter introductorio de este tratado 16gico respecto de los Analiticos Segundos, donde
se analizan los procedimientos propios de la ciencia demostrativa mediante los
principios establecidos en el tratado que le precede.”” Asimismo, ambos tratados
constituyen el dltimo tramo hacia la comprension de lo que es la demostracién, camino
allanado por los tratados logicos aristotélicos precedentes (Categorias y Sobre la
interpretacion), como lo ha sefialado también Juan Fil(’)pono,64 otro de sus
comentadores.

Alejandro, a su vez, afirma que el hombre, con el fin de “volverse como los dioses”,
mediante el conocimiento de lo que es verdad, y tomando en consideraciéon que el
conocimiento de lo que es verdad es alcanzado a través de la demostracion, entonces “la
demostracién sera considerada mds valiosa y digna de mayor estudio” (2014, pp. 47-48)
y por ello mismo también lo serd la silogistica, pues la demostracién es un tipo de
silogismo (25b30). Por esta razon, sefiala Alejandro, Aristételes estudia el silogismo en

los Analiticos Primeros antes de discutir la demostracion (2014, p. 48).

63 Alejandro de Afrodisia (2014 [1991]) On Aristotle Prior Analytics 1.1-7. Barnes, J., Bozien, S.,
Flannery, K., Ierodiakonou, K. (trads.). Londres: Bloomsbury, 46-50.

% Juan Filépono (2014 [2008]) On Aristotle Posterior Analytics 1.1-8. McKirahan, R. (trad.) Londres:
Bloomsbury, 15-16.
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Siguiendo el mismo argumento, teniendo en cuenta que los silogismos estdn
compuestos de proposiciones y las proposiciones de términos, Aristoteles se ocupa, en
primera instancia, de aquellos elementos de los cuales depende el “ser de un silogismo”
antes de abordar los silogismos propiamente dichos, como lo indica Alejandro (2014, p.
54). De este modo quedan trazadas las cuestiones de las que se ocupara el estagirita en
los Analiticos Primeros: qué son las proposiciones o premisas, qué son los términos,
qué es un razonamiento, cudles de estos son perfectos e imperfectos, en qué consiste que
una cosa esté incluida en otra o no lo esté, qué implica predicar acerca de todos o acerca
de ninguno, es decir, acerca de lo universal afirmativo o acerca de lo universal negativo
(24al11-15). Finalmente, considerando el desarrollo de estos temas, se ocupa, en el
contexto de la presentacion de los silogismos, de las combinaciones posibles de estos en
las figuras y los procedimientos 16gicos mediante los cuales se prueba la verdad de estos
razonamientos.

Al-Farabi se cuenta entre los primeros comentadores de los Analiticos Primeros en la
tradicién drabe sobre la 16gica.”” Su Breve comentario enuncia como propésito mostrar
(1) qué son el silogismo (al-giyas) y la inferencia (al-istidlal), (2) mediante qué medios
la cosa desconocida debe ser descubierta, y (3) cudntas son las variedades ( ‘asnaf) de
silogismos y como y de qué se componen cada uno de ellos (1988b, p. 153; 1963, p.
49). A grandes rasgos, los objetivos indicados por el persa se corresponden con los
temas desarrollados por Aristételes, aunque no se encuentra presente la idea de
precedencia de la silogistica como introduccién al abordaje de la demostracion, més alla
de que dicha referencia se encuentre implicita a lo largo del comentario.

El tema central de los Analiticos Primeros para al-Farabi es el silogismo. En efecto,
dicha afirmacién se encuentra particularmente enfatizada hacia el final de Ia
introduccién, donde, ademds, aclara que su discusion serd breve y simple, ateniéndose a
lo que considere absolutamente necesario en su explicacion (1988b, p. 154; 1963, p. 50-

51).

% Antes del fil6sofo persa, conocemos la existencia de un breve comentario de al-Kindf (c. 805-873), que
no ha sobrevivido, un comentario extenso por Abu Ishaq Ibrahim QuwairT (c. 855-915), que tampoco ha
llegado hasta nosotros, un epitome de los Analiticos Primeros 1-7 por el famoso médico Al-Razi (865-
925), también perdido, y un comentario, hoy extraviado, por Abii Bishr Matta ibn Yiinus (c. 8§70-c. 940),
maestro de al-Farabi (Rescher, 1963, pp. 31-33). Ya nos hemos ocupado de la obra 16gica de al-Farabi en
la seccidn 2.2, donde también hemos listado las ediciones y traducciones disponibles de los textos donde

trata los Analiticos de Aristételes.
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En Ibn Hazm encontramos que el proposito de los “Analiticos”, pues asi denomina a los
Analiticos Primeros, mientras que llamara “Apodictica” a los Analiticos Posteriores, es
el “establecimiento de la demostracion y como corregir la inferencia” (“igamat al-
burhan wa kayfiyat tashih al-istidlal) (1983, IV, p. 219). Claramente, se observa un
enunciado breve del tema general del texto aristotélico puesto que a lo largo de su obra
el cordobés, en ocasiones, utiliza el término burhan refiriéndose al razonamiento que
procede mediante una estructura silogistica, el cual, en tultima instancia, pretende
alcanzar un conocimiento establecido por demostracién en los términos en que es
explicada en los Analiticos Posteriores. En consecuencia, el “establecimiento de la
demostracién” implica el abordaje de los elementos que intervienen en el trazado de un
razonamiento demostrativo.

En cuanto a la “inferencia”, sefialada también por al-Farabi, esta es definida por el
cordobés en una de sus obras juridicas, Las disposiciones de los fundamentos de la Ley,
como “la solicitud de la prueba antes del conocimiento del intelecto y sus consecuencias
o antes de que un hombre conozca” (1926, I, p. 39). Considerando que en el Kitab al-
burhan, como se ha sefialado, se refiere al procedimiento —tal es el sentido de
“kayfiyat”- por el cual se corrige la inferencia, dicha nocién indica las operaciones
l6gicas mediante las cuales se establece, a partir de una proposicion dada, una
proposicién consecuente por medio de la transposicion de sus términos sujeto y
predicado sin que sea alterado el valor de verdad inicial. En este sentido debemos
entender también la “prueba exigida antes de alcanzar el conocimiento y sus
consecuencias”, parafraseando a Ibn Hazm. Y, efectivamente, la conversion ( ‘aks) serd
uno de los temas abordados por el cordobés y por al-Farabi en su tratamiento del tratado
aristotélico.

Antes de proceder al andlisis concreto del Kitab al-burhan, seiialemos que Ibn Hazm, de
quien no sabemos con exactitud si accedi6 al texto de los Analiticos, trata en el primer
capitulo los temas de los Analiticos Primeros siguiendo la estructura expositiva del
mismo Aristételes correspondiente a los capitulos 1 a 7, aunque menciona solo en una

ocasi6n al estagirita (1983, IV, p. 233).%° Asi es que define la proposicién y el silogismo

6 Al respecto, recordemos que, como mencionamos en la seccidon 2.1, una de las primeras traducciones
de los Analiticos Primeros, asociada al nombre de Proba, probablemente de Antioquia, abarcaba solo
hasta el capitulo 7 del primer libro puesto que, aparentemente, los contenidos consiguientes resultaban
injuriosos para la fe cristiana. Ademas, el propio al-Farabi ha reportado que un tiempo después de que el

cristianismo fuera declarada religién oficial del imperio romano, las autoridades cristianas reformaron la

46



(1983, IV, pp. 219-220), sintetiza las clases de proposiciones (simples y variables,
determinadas, indeterminadas y singulares, definidas e indefinidas) (1983, IV, pp. 220-
222), sintetiza los conceptos modales de lo posible, lo necesario y lo imposible (1983,
IV, p. 223), define el término medio y la conversion de la proposiciones (1983, IV, p.
222), explica la conversion de las proposiciones categdricas y condicionales (1983, IV,
pp. 223-232), establece los modos validos y no vélidos de silogismos y la reduccién de
las figuras segunda y tercera a la primera (1983, IV, pp. 232-243).

Cabe destacar, ademds, que tanto al-Farabi como Ibn Hazm expresan un objetivo
pedagdgico en sus respectivos tratamientos del arte de la légica. El persa denota la
necesidad de expresarse (‘ibarat) en “palabras conocidas (‘alifaz mashhiira) para las
personas [que usan] la lengua arabe” y con “ejemplos familiares para la gente de nuestro
tiempo” (1988b, p. 153; 1963, p. 49) puesto que los ejemplos presentados por
Aristoteles pretenden clarificar las cuestiones abordadas bajo ciertos pardmetros
geograficos y lingiiisticos (i. e. Grecia y la lengua griega) y ser reconocibles para la
gente de su tiempo. Segun al-Farabi, como consecuencia de ello, mucha gente de su
tiempo penso (zann) que los libros de 16gica (kuttub al-mantiq) “no eran de utilidad y
fueron dejados de lado” (la jadwa’, wa-kanat tatarah) (1988b, p. 154; 1963, pp. 49-50).
En la misma linea, el cordobés llama la atencién sobre la ‘“complejidad de la
traduccion” (fa ‘aqid al-tarjamat) de los libros de 16gica de Aristételes, los cuales han

3

sido expuestos “con términos poco comunes y de uso no divulgado” (’alifaz ghayr
‘amyat wa-la fashyat al-isti‘'mal) (trad. Ramén Guerrero, 1996, p. 151; ed. ‘Abbas,
1983, IV, p. 100). Segiin considera Ibn Hazm, la razén por la cual los “antiguos
traductores” (salif al-tarjimin) oscurecieron las palabras, las hicieron dificiles y
endurecieron el camino hacia ellas fue debido a “la codicia y la avaricia de ellos por la
ciencia” (al-shahha min-hum bi-1- ‘ilm wa-I-dann bi-hu). Por tales motivos, el objetivo
del cordobés es “exponer los significados de estos libros por medio de términos faciles
y sencillos, para que, si Dios quiere, se igualen al comprenderlos la gente comun
(‘amiyy) y los especialistas (khdassiyy), los sabios (‘alim) y los ignorantes (jahil)” (trad.
Ramoén Guerrero, 1996, p. 151; ed. ‘Abbas, 1983, 1V, p. 100).

ensefianza de la légica en Alejandria restringiendo el curriculum 16gico hasta los capitulos sobre los
silogismos asertoricos, es decir, hasta los Analiticos Primeros 1.7, lo cual se corresponde con el
denominado “Organon corto” conformado por la Isagogé, las Categorias, el De Interpretatione y los

capitulos referidos de los Analiticos Primeros. Vid. Vagelpohl (2010, pp. 132-156).
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Como ya hemos observado respecto de las consideraciones introductorias de Ibn Hazm
en su Kitab al-burhan, existe entre los comentadores y estudiosos de los textos
aristotélicos una preocupacién central por hacer sus producciones comprensibles para
los posibles lectores. En este sentido, hemos visto la enunciacion referente a la utilidad
de los libros de 16gica de Aristoteles para todas las ciencias y para discernir entre las
premisas verdaderas y falsas.®” Y, fundamentalmente, se destaca que la utilizacién de
ejemplos68 provenientes de la metafisica y la jurisprudencia para explicar los modos
silogisticos de las tres figuras de la demostracién, como veremos mds adelante,
representa un verdadero esfuerzo de aculturacion en el estudio de la ldgica, pues
constituye una accion de transposicién de las normas de la Iégica griega a los principios
de razonamiento propios de un contexto isldmico en el que es necesaria su aplicabilidad

a la interpretacion de los textos sagrados y el establecimiento de la ley.

2.4.3.1. La formacion del silogismo.
Segin hemos observado, el Kitab al-burhan es uno de los “libros” del Tagrib de Ibn

Hazm que se corresponderia, desde el punto de vista de los temas que se tratan, con el
contenido de los Analiticos, donde el autor presenta una teoria del silogismo,
estrechamente vinculada con la silogistica de al-Farabi (Chejne, 1984; Ramé6n Guerrero,
2013; Lameer, 2013), exponiendo tres figuras del silogismo y sus catorce modos
validos, y dando la aplicabilidad de cada uno de ellos al discurso juridico.

Hemos sefialado también que al-Farabi, por su parte, nos ha legado un compendio
(1988a; trad. Chatti y Hodges, 2020) sobre la teoria silogistica de Aristoteles, un “breve
comentario” (1988b; trad. Rescher, 1963) y lo que aparenta ser un “comentario largo”
(1988c) de los Analiticos Primeros. Como ya hemos mencionado en la seccién 2.2, de
acuerdo con Lameer (1994, pp. 7-8), este breve comentario abarcaria, a grandes rasgos,
desde II.11 61b7 a 11.27 70a22, estaria organizado mds como una introduccién a la
silogistica que como un conjunto de comentarios acompafiados del texto aristotélico y

habria sido elaborado sobre la base de una copia de los Analiticos Primeros relacionada

% Dichas referencias, como también algunas especificas a la utilidad de la 16gica en ciencias como la
gramadtica, la historia, la medicina y la astronomia, entre otras, se pueden observar en el prélogo del
Taqrib: vid. ed. *Abbas, 1983, IV, pp. 102-103.

58 Sobre el uso de ejemplos en los comentarios filosoficos y sobre los Analiticos Primeros en particular

por autores musulmanes se puede consultar el trabajo de Harvey (1997, pp. 91-113).
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con el manuscrito existente en la Biblioteca Nacional de Francia.”” En cuanto a la
terminologia de la silogistica utilizada por al-Farabi esta es, a grandes rasgos, coherente
con la que se encuentra en el manuscrito parisino: la palabra giyds es la expresion maés
frecuente para cuAloyiopog (1988b, pp. 152-153) y, en menor medida, la nocién migyas
(1988b, pp. 152-153) y otras formas derivadas.

En el caso de Ibn Hazm, a lo largo de su Kitab al-burhan, para referirse al silogismo
(cvAloylondg) utiliza de forma consistente la expresion jami’'a (A=), es decir,
“asociacion”. La raiz de la palabra jami'a es J (z) + M (¢) + © (¢), cuya significacion es
“reunir”, “recoger”, “combinar” y “vincular”. Aparece en 129 ocasiones en el Coran, en
once formas derivadas: tres verbales (jama‘a, ajma‘u, ij’tama‘u), cinco nominales
(ajma‘in, jam‘, jumu‘at, jami’, majma ), participios activos (jami’ y muj tami ‘un) y
participios pasivos (majmiia‘). La derivacién jami’ (<) es un participio activo
nominal (I) que significa “reunir”, “coleccionar”; a su vez, es uno de los nombres de
Dios (=), significando “el ‘Coleccionista’ de los seres creados para el dia del juicio
final”, o bien “el ‘Combinador’ de cosas de naturalezas similares y de cosas de
naturalezas contrarias, en existencia” (Lane, 1968, II, p. 456). En su forma cordnica,
esta derivacion es utilizada significando “reunir” (jami u: “jSefior nuestro! Es verdad
que vas a reunir a los hombres en un dia sobre el que no hay duda” [Coran, III: 9]) y
“los ha reunido” (jami'in: “Realmente los creyentes son los que creen en Allah y en su
Mensajero y son aquellos que cuando estin con El por algo que los ha reunido no se
retiran sin antes pedirle permiso” [Coran, XXIV: 62]).

En efecto, concretamente en su explicacion de la formacion del silogismo encontramos

% ¢ b L BN 14

laraizJ (z) + M (¢) + © (¢) utilizada en el sentido de “unir”, “reunir”, “asociar’:

Se sabe que las dos proposiciones mencionadas se unen (ijfami‘atd) y los
Antiguos las llaman la “unién” (garina). Se sabe que por su unién (ijtama ‘ahuma)
—como hemos dicho- comienza a ser a partir de ambas una tercera proposicion,
verdadera siempre, obligatoria, necesaria e inevitable. Esta nueva proposicion, que
procede de la unién (ijtamda‘) de las proposiciones primera y segunda, se llama

conclusion, porque ella se deduce a partir de esas dos proposiciones. Los Antiguos

% Rescher sefiala el afio 910 como fecha aproximada de su composicién (1963, pp. 34-36), es decir,
posterior a la composicién estimada de la traduccién que encontramos en el manuscrito parisino, que
Lameer (1994, pp. 3-5) ubica en torno al segundo o tercer cuarto del siglo X (la traduccién, no el

manuscrito parisino).
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llaman a las dos proposiciones y a la conclusion conjuntamente en lengua griega
“silogismo” (sulujismiis), y a las tres juntas se les llama en lengua d&rabe
“asociacion” (jami‘a). Esto es como cuando dices: ‘Todo hombre es viviente’;
ésta es una proposicion que por separado se llama premisa. Luego dices: ‘Todo
viviente es sustancia’; €sta también es una proposicion que por separado se llama
“premisa” (muqaddima). Cuando unes las dos a la vez, la llamas asociacién por su
unién (ijtama ‘ahuma); es como cuando dices: ‘Todo hombre es viviente y todo
viviente es sustancia’; de esta conjuncion se produce una tercera proposicion, que
es: “Todo hombre es sustancia’; €sta es una proposicién que por separado se llama
conclusion (natija). Cuando le unes (jami ‘tahd) la tercera, a todo se le llama
“asociacion” (jami'a). “Asociacion” en griego es el “silogismo” (sulujismiis).

(trad. Ramén Guerrero, 2014, pp. 100-101; ed. ‘Abbas, 1983, IV, pp. 219-220).
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Entonces, el silogismo es, para Ibn Hazm, la unién de dos proposiciones o premisas y

de una tercera, llamada conclusién, que surge de dicha unién. Al conjunto de estas tres

proposiciones le denomina “asociacion” o “silogismo”. Cabe destacar que el cordobés

sefiala que el término “qgarina” es el utilizado por los “Antiguos” para referir la relacion

. . . . 70 ~ 2
de las proposiciones que forman un silogismo,’ pero cuando sefiala como procede la

formacién del silogismo describe la relacién entre las proposiciones a través de

diferentes formas derivadas de la raiz J (z) + M (¢) + © (¢). A lo largo del resto de los

temas tratados en el Kitab al-burhan, es consistente la presencia de esta terminologia

para describir la relacion entre los términos, entre las proposiciones y la formacién del

silogismo en el tratamiento de la conversion de las proposiciones (1983, IV, pp. 222-

227), las tres figuras de la demostracién y sus ejemplos correspondientes (1983, IV, pp.

" Vid. Afnan (1969, p. 232).
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228-233 y ss.), la validez de la conclusion (1983, IV, pp. 243-244), las clases de
demostraciones (1983, IV, pp. 254-256), la existencia de polisilogismos (1983, IV, pp.
262-263), etc.

Al respecto, Ibn Hazm no ofrece una definicion concreta de lo que es el silogismo,
como si podemos observar tanto en el texto drabe de los Analiticos Primeros (24b18-20)

como en los comentarios de al-Farabi:

Aristételes drabe’’ al-Farabi’®
En cuanto al | J# s obdl L& | E] gilogismo es un | o= W3 J& ol
silogismo, este es | O XS el 48 Cmms | epynciado e
. . s .‘ LA # - N ‘ ,.L. . .
un enunciado, en | & &) b it et sl compuesto de | T Wudlh e o3l
. Lal @l sgagd )k . b oy Al edla
el que, si son| - A premisas que, > °“5~f il
) Ll de g gall o _ clian Loy )k
colocadas mas de constituidas, si se )

e Al 4 e
una cosa, se da unen, )
necesariamente necesariamente de la
otra cosa fuerza de  estas
diferente para la [premisas] mismas y
existencia de esas no por otra razon,
cosas colocadas otra cosa se sigue de
en ellas mismas.” ellas. Y lo que viene

a ser conocido con
un silogismo, se le
llama ‘conclusién’ o
‘lo que se sigue’.”*

Al respecto, podemos observar que, en primer lugar, no se explicita qué tipo de relacion
deberia existir entre las “cosas” que conforman el silogismo para que, necesariamente,

se dé la existencia de otra cosa diferente. No obstante, esas “cosas” que conforman el

"' Aristételes (1948-1952) Mantiq Aristii. Badawi, ‘A. (ed.). Vol. 1. Cairo: Dar al-Kutub al-Misriyah, 142
(24b20-22).

2 Al-Farabi (1988) Al-Qiyas al-saghir. Muhammad Taqi Danish’pashiih (ed.). Vol. 1. Qum: Maktabat
Ayat Allah al-*Uzma4 al-Mar*ashi al-Najafi, 160.

7 Cfr. Chatti y Hodges (2020, p. 43).

E Cfr. Lameer (1994, pp. 16-17) y Chatti y Hodges (2020, p. 124).
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silogismo, como sugieren Chatti y Hodges (2020, p. 43), serian las proposiciones y
cuando estas aparecen “colocadas” (wadi ‘a) en la estructura del “enunciado” (gawl) son
llamadas “premisas” (mugaddamat, literalmente “cosa colocada al frente de”), tal como
expresa al-Farab1 en su propia definicién. Ahora bien, esa “otra cosa diferente” que
“viene a la existencia” como producto de la relacién entre las premisas es,
evidentemente, la “conclusion”, que el persa denomina “natija” (“conclusion” o
“consecuencia”) o “radaf’ (literalmente, “lo que se sigue”, aunque en algunos textos
logicos arabes tempranos se utilizaba como un sinénimo de “natija”).

En segundo lugar, cabe mencionar que, aunque no se explicite el tipo de relacion entre
las premisas, esta serd reconocible mediante la presentacion de ejemplos dado que una
de las funciones de la légica era construir una descripcion de las propiedades de dicha
relacién a través del estudio de ejemplos. Al respecto, ya hemos mencionado la
importancia de los ejemplos en al-Farabi y en Ibn Hazm, tanto desde su valor
explicativo como conceptual.

En tercer lugar, podemos observar que, al igual que Aristételes, al-Farabi deja abierta la
posibilidad de que un silogismo pueda estar conformado por mis de dos premisas vy,
efectivamente, se ocupa de los “silogismos compuestos” en sus comentarios.”

Ahora bien, la historia del término cvAhoyiopdg es amplia como también las discusiones
que se han desarrollado entre comentadores antiguos, medievales y modernos,76 las
cuales no pretendemos recapitular ni discutir aqui. No obstante, respecto de su
equivalente en la tradicién drabe y en relacidn con lo considerado en el tratamiento de
Ibn Hazm, nos interesa poner en discusion dos puntos concretos de la definicién citada
mas arriba. En primer lugar, ya hemos llamado la atencion sobre la variedad de términos
arabes correspondientes a la palabra griega y los problemas de interpretacion que
impone dicha complejidad semantico-conceptual, aunque claramente no hemos agotado
el abordaje de la cuestion y la lista de términos drabes equivalentes es atin més amplia.
Esto mismo nos indica que el término utilizado con mayor frecuencia, giyas, abarca un
vasto rango de argumentos y no solo una clase valida de estos.

En segundo lugar, en la definicién alfarabiana se destaca que la expresion
“necesariamente de la fuerza de las premisas mismas” indica que las premisas producen

significacion (o la postulan, mejor dicho) a partir de la relacion entre los elementos que

3 Vid. Al-Farabi (2020) al-Qiyas. Chatti y Hodges (2020, pp. 139-141).
7® Ver al respecto las notas de Smith (1989) a 24al2 y 24b18-22.
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la constituyen (nombres, verbos, términos) y las variables que se predican acerca de
dicha relacién: la afirmacién, la negacidn, la universalidad, la particularidad o la
indefinicién de una cosa sobre otra. Asimismo, aquello que “se sigue” de las premisas
en al-Farabi o “se da necesariamente otra cosa diferente” en el Aristoteles arabe subraya
su separacion respecto de aquello que se postula en las premisas, es decir, que, de la
relacién entre dos premisas, pues una premisa en si misma no es sullogismos, se postule
algo mds que lo predicado en las premisas.

Ademas, el uso del término jami'a que observamos en la silogistica de Ibn Hazm
expresa conjuntamente la relacion predicativa entre las premisas y entre estas y lo que
resulta de ellas. Al respecto, el sentido de “coleccionar” —en este caso, premisas o
proposiciones- que expresa este término es sefialado también por Alejandro de Afrodisia

13 2

respecto de la etimologia de sullogismos, nocion que deriva del prefijo “sun
(“coleccion”, “conjuncion”) y “logismos” (“calculo”),”” significando que un silogismo
es, efectivamente, una coleccién de enunciados (2014, p. 64).

Luego, en cuanto a las proposiciones, como en el Aristételes arabe (ed. Badawi, 1948,
p. 142, 24b17-19) y en el comentario de al-Farabt (1988a, pp. 116-117, trad. Chatti y
Hodges, 2020, pp. 118-119; 1988b, p. 155, trad. Rescher, 1963, p. 52), para Ibn Hazm
las proposiciones que componen un silogismo estin compuestas de términos, que son

aquellos en lo que se descompone (Swveto/zankalu)’® una premisa (24b16), la cual se

constituye de un sujeto y un predicado:

La proposicion estd compuesta de un sujeto y un predicado, es decir, de lo
calificado y del atributo y la unién estd compuesta de dos premisas en cada una
de las cuales hay una palabra compartida por ambas premisas. Se sabe que cada
una de las palabras de las dos premisas, los Antiguos las llaman “término” y

llaman a la palabra compartida: “término medio” (1983, IV, p. 228).”

" En realidad, la referencia es al término “logos” por parte de Alejandro, aunque, como sefiala Barnes (et
al., 2014, p. 64, nota 74), la etimologia correcta es “sun”y “logismos”.

8 El manuscrito parisino presenta una glosa por encima del término “tanhalu” (“se diluye™) en el texto
principal (f. 66a) que aclara: “tanqgasim” (“esta dividida” [una premisa]).

7 Todas las traducciones citadas a partir de este punto y previamente son de nuestra autoria, a menos que

se indique lo contrario segun corresponda.
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Ahora bien, podemos observar que se describe al sujeto en términos de lo “calificado”
(mukhabar) y al predicado como el “atributo” o la “calificacion” (khabar). Si nos
remitimos al comentario de al-Farabi, para quien “una premisa y un juicio son
enunciados en los cuales se juzga una cosa sobre otra” (1988b, p. 155), a la
“caracteristica” (sifar) se le denomina “predicado” y a “lo que es caracterizado”
(mawsiif) se le denomina “sujeto”. Ambos expresan el significado de sustantivos
("asma’) y verbos (fi‘al), como en el ejemplo “Zayd estd yendo”, en el cual “se juzga
(hakam) sobre Zayd que estd yendo, y €l es caracterizado (wasf) con ello” (1988b, p.
155), es decir, con la accién (fi‘al, es decir, el verbo) de “estar yendo”. Por lo tanto,
Zayd es lo caracterizado (mawsiif) con la accion “yendo” y “yendo” es la cosa que es
juzgada (hakam) acerca de Zayd.

En lo que respecta a lo estrictamente terminoldgico, en ocasiones también encontramos
en al-Farabi un uso del término “khabar” y algunas derivaciones referidas a la
“caracteristica” paralelamente al uso antes mencionado de “sifa”. Del mismo modo, la
descripcién enunciada por Ibn Hazm acerca de aquello que compone una proposicién
debe ser entendido en referencia a lo “calificado” o “caracterizado” (mukhabar) en el
sujeto por un “atributo”, “calificaciéon” o “caracteristica” (khabar) en el predicado,
expresados ambos por sustantivos o verbos. En otras palabras, aquello que es llamado
por Aristoteles “lo que es predicado” (katnyopovuevov) y “aquello de lo que se
predica” (kotnyopsiton).*

En el ejemplo “todo hombre es viviente” (kull ‘insan hiya) —al que, en efecto, recurre el
cordobés constantemente- encontramos una proposicion compuesta por un sujeto (“todo
hombre”) y un predicado (“es viviente”) enunciados a partir de lo “calificado”
(mujabar/xatnyopeitar) en el sujeto, es decir, el sustantivo “hombre”, y la
“calificacion” (jabar/xatnyopovpevov) en el predicado, es decir, el verbo y el
sustantivo “es viviente”.

De lo anteriormente referido por Ibn Hazm respecto de la relacion entre los términos se

desprende, ademas, su definicion del término medio como la “palabra compartida” (al-

8 Analiticos Primeros, 24b16. Striker (2009) traduce del griego “what is predicated and what it is
predicated of”.
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lifaza al-mushtarika) entre las premisas que anteceden a la conclusion de un

silogismo.® De tal modo que, en el ejemplo:

‘Todo hombre es viviente’, y ‘todo viviente es sustancia’, estas son dos
proposiciones que repiten la mencién de lo ‘viviente’ en cada una de ellas. Y esa
palabra repetida, como hemos mencionado, es llamada por los Antiguos
‘término medio’ a causa de la participacion de este en ambas proposiciones

(1983, 1V, p. 222).
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Luego, en cuanto al modo en que los términos se organizan para formar premisas y

proposiciones, el cordobés afirma:

Los Antiguos llamaron a la premisa en la que esta la palabra general ‘premisa
mayor’, por ejemplo, si dijeras: ‘todo hombre es viviente’, y ‘todo viviente es
sustancia’, entonces donde se menciona la ‘sustancia’ es lo que denominan
‘[término] mayor’ porque la palabra que estd en ella es general respecto de la
palabra que esta en la otra premisa. Esto se debe a que ‘sustancia’ es mas general

que ‘viviente’ y que ‘hombre’, y la otra la denominan ‘[término] menor’ (1983,

IV, pp. 228-229).
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El contexto en el que Ibn Hazm presenta la definicién de los tres términos, enuncia la
relacién del término medio con los términos mayor y menor y explica la posicion del
término medio en las premisas se ajusta, a grandes rasgos, a los temas que discute

Aristoteles en Analiticos Primeros 4, donde considera la determinacion de las figuras

81 Al menos en apariencia, no hay distincién conceptual clara entre premisas (mugaddima) y
proposiciones (gadaya) en Ibn Hazm que sugiera un hilemorfismo en el andlisis de la estructura del

silogismo, como se ha insinuado respecto de Aristételes (MacFarlane, 2000, pp. 255-268).
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silogisticas mediante la posicion del término medio en las premisas. Por esta razdn, si
bien Aristételes no indica en su definicion del término medio y de los extremos (25b32-
37) los modos de la cantidad, es decir, si son universales, particulares o indeterminados,
el caracter “general” ( ‘a’amm) al que refiere el cordobés para distinguir entre el término
mayor y menor implica, implicitamente, la consideraciéon de como deberian estar
dispuestos los términos para que haya, necesariamente, un razonamiento perfecto
(cvAhoytopdv sivar Télgtov, 26a20), es decir, cuando “tres términos se relacionan entre
si de tal manera que el dltimo esté [contenido] en el conjunto del [término] medio y el
[término] medio esté o no [contenido] en el conjunto del [término] primero” (Analiticos
Primeros 26a31-34).

Los elementos que componen una proposicion, los criterios a partir de los cuales se
relacionan los términos, los tipos de proposiciéon y la determinacién de su valor de
verdad son tratados por Aristételes en Sobre la interpretacion, temas de los que Ibn
Hazm se ocupa en su Kitab al-akhbar (1983, IV, pp. 187-217), seccién que precede al
Kitab al-burhan.** Luego de referirse a la estructura del silogismo, como paso previo a
ocuparse de la conversion de las proposiciones (1983, IV, pp. 223-227) y de las figuras
de la demostracion resultantes de la consideracion de la posicién del término medio en
las premisas (1983, IV, pp. 232-243), el cordobés presenta una recapitulacion de la
relacion entre los términos y los tipos de proposicion (1983, IV, pp. 220-223).
Considerando, entonces, los elementos que componen las proposiciones, Ibn Hazm las
describe segtin los siguientes criterios: (a) si el nombre (‘ism), el verbo (kalam) y el

atributo (sifa) son definidos (mahsul™

) o indefinidos (gayr mahsula) en el sujeto y en el
predicado, respectivamente; (b) segtn la cantidad (‘aswar/kamiya); (¢) segin la calidad
(kayfiya); y (d) segin la materia, atendiendo a la relacién que existe entre el sujeto y
predicado.

En primer lugar, (a) una proposicion es indefinida (gayr mahsulat) cuando “presenta un
cardcter negativo antes de la cosa descrita, que es ‘lo calificado’, que es llamado por los

Antiguos ‘sujeto’” (al-Burhan, 1983, IV: 220), como en el ejemplo “todo no-hombre es

piedra”, y cuando presenta un cardcter negativo antes del predicado, es decir, un verbo

82 Al-Farabi también produjo un comentario de Sobre la interpretacion, el cual no consideraremos en
nuestro andlisis, sino sélo la recapitulacién de dichos temas que encontramos en su comentario a los
Analiticos Primeros. Al-Farabi (1988d, I, pp. 83-114). Existe, ademds, una traduccién de Zimmermann

(1981, pp. 220-247).
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indefinido, como en el ejemplo “Zayd es no viviente” (al-Akhbar, 1983, 1V, p. 210).%
Por otra parte, cuando una proposicion “no tenga un caracter negativo antes de su
sujeto, el cual es ‘lo calificado’, se le llama ‘simple o definida’ (basita)” (al-Akhbar,

1983, 1V, p. 210), pues si se dijera “todo no-hombre es piedra
informar de ello” (al-Akhbar, 1983, 1V, p. 210).

no se obtiene nada para

En segundo lugar, (b) una proposicion es determinada (mahsura) cuando el sujeto que
la conforma presenta “indicadores de cantidad” (dhawat ‘aswar), es decir, se predica
acerca de la generalidad (‘umiim), llamado ‘“‘universal” (kully), o acerca de la
particularidad (khusiis), llamado “particular” (jazi’7) (al-Burhan, 1983, IV, p. 220; al-
Akhbar, 1983, 1V, p. 194). Los “indicadores de cantidad” a los que refiere el cordobés
son, como indica en al-Akhbar (1983, IV, p. 194): “todo” (kull), “totalidad” (jami‘) o
“ninguno” (la wahid), en cuanto a lo universal, y “algin” (ba‘id) o “parte” (juz’) o
“porcion” (ta’ifa) o “segmento” (git ‘a), en cuanto a lo particular. De este modo, Ibn
Hazm ejemplifica: “todo (kull) hombre es viviente” o “la totalidad (jami‘) de los
hombres son vivientes” o “ninguno (/@ wahid) de los hombres rebuznan” o “ninguno (/@
wahid) de los hombres relinchan” o “algunos (ba ‘id) hombres son escribas” o “parte
(ta’ifa) de los musulmanes son médicos” o “algunos (/a ba ‘id) hombres no son piedra”.
En cuanto a las proposiciones indeterminadas (mahmulat) son aquellas que no presentan
los indicadores de cantidad antes mencionados y su sujeto no se predica acerca de un
individuo en particular, como en los ejemplos: “el hombre es viviente” o “el viviente es
sensible” (al-Akhbar, 1983, 1V, p. 194).

Por ultimo, en lo que respecta al criterio de la cantidad, las proposiciones singulares

(makhsiisa) son aquellas en las cuales el sujeto:

Se predica acerca de un individuo tnico o de [varios] individuos, no acerca de la
totalidad de sus especies en la negacion o en la afirmacidn, como si dices: ‘Zayd
no esta yendo’, ‘tus hermanos no son honorables’, ‘fulano es califa’, “’Umar es

viviente’ (al-Akhbar, 1983, IV, p. 193).

% En este sentido, el cordobés coincide con al-Farabi, pues el persa indica que un sustantivo (ism) es
indefinido (mahhsal) “cuando la particula negativa, que es la particula ‘no’ (/a), es vinculada (garin) con
el sustantivo de manera tal que combinadas (majmw ‘a) las dos palabras asumen la forma de una sola

expresion” (Al-Farabi, 1988d, p. 85).
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En tercer lugar, (c¢) las proposiciones son afirmativas ( ‘7jab) o negativas (nafy). Aunque
Ibn Hazm no enuncia una definicién concreta de la afirmacién y la negacién como si lo
hace Aristételes al indicar que “una afirmacion es la asercidon de algo unido a algo, y
una negacion es la asercion de algo separado de algo” (Sobre la interpretacion 17a25-
26), el valor afirmativo o negativo de un enunciado se encuentra implicito en los temas
tratados en su al-Akhbar, particularmente en el capitulo tercero (1983, IV, pp. 190-195),
donde se definen las proposiciones categéricas y condicionales (1983, IV, pp. 191-192),
entre otras cuestiones.* Allf, sostiene que una aserciéon puede ser afirmativa ( ‘7jab) o
negativa (nafy) y que cada una de ellas puede ser verdadera (sadaq™) o falsa (kadhab™)
(1983, 1V, p. 191). Asimismo, sefiala que en una proposicion categorica puede darse
que, mediante la insercién de un caricter negativo como “/a”, “laysa” o “ghayr”, una
proposicién que era inicialmente falsa se vuelva verdadera o viceversa. Por ejemplo,
afirmar que “Dios es diferente de Dios” ( ‘ilah ghayr Allah) es una proposicién falsa,
pero si se inserta un caracter negativo para afirmar que “No hay mas Dios que Dios” (/a
‘ilah ghayr Allah), la proposicién es verdadera. De acuerdo con el cordobés, esta
operacion es lo que se denomina “afirmacion y negacion”, pues la insercion del caracter
negativo permite negar lo que se afirmaba en el primer enunciado que, considerado en si
mismo, resultaba falso (1983, IV, p. 191). Del mismo modo, es posible también extraer
(‘ikhraj) el cardcter negativo del primer enunciado para que la proposiciéon sea
verdadera, resultando, si tomamos el enunciado inicial, “Dios es Dios”.

Por otra parte, una proposicion es condicional cuando se afirma o se niega algo bajo una
cierta condicién. Este enunciado puede ser, a su vez, (1) “conjuntivo” (muttasil) cuando
se presenta la unién de una cosa con otra respecto de algo que se da o no se da, como al
sefialar que “si se pone el sol, es de noche” (’in ghabat al-shams kan al-layl), en el caso
de la afirmacion, o que “si el sol no saliera, no seria de dia” ('in lam tatali‘a lam yakiin

nahar), en el caso de la negacion. O puede ser (2) “disyuntivo” (fasil) cuando se sefiala

¥ A grandes rasgos, el capitulo trata el enunciado, los complementos de las palabras, que Ibn Hazm
denomina “sufijos y fijaciones” (lawahiq wa-rabt™), verbos completos e incompletos, proposiciones
categéricas y condicionales, proposiciones simples y variables, segin el nimero de los sujetos y
predicados que la componen, proposiciones diddicas y triddicas, segin el nimero de sus términos, y las

proposiciones determinadas, indeterminadas y singulares (al-Akhbar, 1983, IV, pp. 190-195).
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la separacion de una cosa respecto de otra y cuando lo que se afirma en el sujeto resulta
dudoso (shakk) en funcién de la divisiéon (gasm) del predicado del enunciado, como al
sefialar que “el cosmos es creado o es eterno” (al-Akhbar, 1983, IV, p. 192).

En el caso de al-Farabi, se observa que sigue de cerca el texto aristotélico al sostener
que ‘“cada premisa (gadiya) afirma (yuthabit) una cosa acerca de otra, como si decimos:
‘Umar esta yendo; o niega (yanaft) una cosa acerca de otra, como si decimos: Zayd no
esta yendo” (1988b, p. 155). Asimismo, al-Farabi es, sin dudas, la referencia de Ibn
Hazm en lo que refiere a los tipos de enunciados condicionales antes referidos e incluso
a los ejemplos explicativos. En este sentido, en su comentario sostiene que los
enunciados condicionales pueden (1) mantener la unién (’itsal) de una cosa con otra,
como al indicar que “si el sol ha salido, es de dia” ('in tala‘at al-shams, kan nahar™),
ya que a partir de la particula “si” se subsume la existencia del dia bajo la salida del sol
(kawn al-nihar bi-tulii‘a al-shams). O pueden (2) mantener la separacién (’infisal) de
una cosa respecto de otra, como al sefialar que “en este momento es de noche o de dia”
(hadha al-waqt 'imma layl wa-"imma nahar), en tanto con el uso de la particula “0”
("immd) se indica una separacion entre el dia y la noche (1988b, p. 156).

Finalmente, (d) las proposiciones, atendiendo a la relacién entre el sujeto y el predicado
que las constituyen, pueden ser: necesarias (wdjib), posibles (mumkin) o imposibles

(mumtana’a). Al respecto, Ibn Hazm sostiene en su al-Akhbar que:

Se sabe que los elementos de todas las cosas, es decir, sus divisiones, al
informarse de ellas, son tres divisiones, no cuatro: lo necesario, que es lo que
puede existir y es manifiesto, o es lo que debe existir, como el amanecer del sol
en cada mafana, y lo que es similar a eso. Esto se denomina en la Ley
“obligatorio y necesario”. Lo posible, que es lo que puede ser y lo que puede no
ser, y esto es como si esperaramos que lloviera manana y lo que es similar a eso,
y esto se denomina en la Ley “licito y permitido”. Lo imposible, que es lo que
[sucede cuando] no hay forma de que el hombre permanezca bajo el agua
durante todo un dia, o que viva un mes sin comer o caminar en el aire sin un
artificio y lo que es similar a eso, y esto, si es evidente de un hombre, nos ensefia
que es un profeta y esta seccion se denomina en la Ley: “ilicito y prohibido” (al-

Akhbar, 1983, 1V, p. 195).
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Dicha clasificacion de las proposiciones parece sugerir la posibilidad de establecer un
paralelismo entre las modalidades de la légica aristotélica® y las calificaciones
deonticas de “obligatorio”, “permitido” y “prohibido”. Un trabajo reciente de Lameer
(2019) se ha ocupado de estudiar dicho paralelismo segiin es presentado por Ibn Hazm
en su Tagqrib (1983, IV, pp. 195-199) y en algunos de sus textos juridicos,
principalmente su lhkam fi ‘usil al-ahkam (1926), concluyendo que el cordobés
propone una lectura zahirt de las modalidades y sus interrelaciones y destacando que,
mads alld de que es uno de los primeros en ocuparse de esta cuestion —incluso antes que
los 16gicos del siglo XIV, como ha estudiado Knuuttila (1981)-*° sus consideraciones no
son suficientes para hablar de un “sistema” de logica dedntica como una ramificacion de
la 16gica modal aristotélica, probablemente debido a su formacién limitada como légico
(2019, p. 127-128).

Para Ibn Hazm, entonces, lo “necesario” es lo que puede o debe existir, lo “posible” se

relaciona con lo que puede ser o no ser, pero que aun no ha llegado a ser, y lo

“imposible” es lo que no puede ni podré ser.®” De este modo, lo “posible” comprende el

% Aristételes discute las modalidades en varios lugares, pero principalmente en De Interpretatione 12y
13. Vid. McNamara (2014).

8 Knnuttila (1981, pp. 225-248). Cabe destacar que, en realidad, existen menciones de las modalidades
deonticas antes de Ibn Hazm en el comentario de al-Farabi al De Interpretatione de Aristételes (1981, p.
158), particularmente al pasaje correspondiente a 21a34-37, donde brevemente se sugiere que la
obligacion, la permision y la prohibicién estdn, de algiin modo, a la par de la necesidad, la posibilidad y la
imposibilidad: ¢fr. Lameer (1994, p. 240; 2019, pp. 115-118). Ademas, se ha sugerido que el persa amplia
hacia “lo posible” en las proposiciones modales: en enunciados sobre lo posible o lo necesario, toma
“todo B” en el sentido de “todo lo que actualmente es o puede posiblemente ser B” (Chatti y Hodges,
2020, p. 32). No obstante, Hodges (2019) ha concluido que al-Farabi no ha sostenido tal afirmacion,
aunque si crefa que Aristoteles ampliaba a “lo posible” en algunas circunstancias. Vid. Hodges (2019, pp.
39-73).

87 Cfr. Guerrero (2002, pp. 35-36).
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ser futuro (o no ser) de lo que actualmente no es, y el no ser futuro (o ser) de lo que
actualmente es, como ha sugerido Lameer (2019, p. 121).

Por otra parte, postula los siguientes paralelismos entre las modalidades aristotélicas y
dednticas, como se observa en el texto previamente citado: entre lo “necesario” (wajib)
y lo “obligatorio y necesario” (fard wa-I-lazim), entre lo “posible” (mumkin) y lo “licito
y permitido” (halal wa-lI-mubah), y entre lo “imposible” (mumtani) y lo “ilicito y
prohibido” (haram wa-l-mahzir). A su vez, el cordobés subdivide las modalidades
aristotélicas: lo necesario se divide en “lo que se conocia antes de que fuera, que debe
ser” y “lo que era antes de que fuera necesario que fuera sin interrupcion”; lo posible se
divide en “probable” (garib), “improbable” (ba id) y “adecuado” (mahd); y 1o imposible
se divide en “lo imposible por adicidén” (mumtani‘ bi-l-idafat), “lo imposible por
costumbre” (mumtani* fi-I- ‘adat), “lo imposible por el intelecto” (mumtani® fi-1- ‘aql) y
“lo imposible absoluto” (mumtani‘ mutlag). También subdivide las modalidades
dednticas relacionadas con lo posible: lo permitido (mubah) se divide en
“recomendado” (mustahabb), “desaprobado” (makriih) y “indiferente” (mustaw™) (al-
Akhbar, 1983, TV, pp. 195-197). De acuerdo con Lameer (2019, p. 122, nota 21), esta
subdivision de lo posible parece retrotraerse hasta Amonio a través de la ldgica
desarrollada por la Escuela de Bagdad (1981, p. 89-90), donde la distincion se explica
entre lo posible “por la mayor parte” (hos epi to polu), lo posible “equivalente” (epi
isés) y lo posible “por la menor parte” (ep’ elatton).**

A propésito de la relacion entre lo “obligatorio y necesario”, lo “licito y permitido” y lo
“ilicito y prohibido”, Ibn Hazm sefiala que se caracteriza por darse una disyuncién en la

que solo una de estas calificaciones puede ser verdadera a la vez:

Es como cuando dices: esta cosa es obligatoria, o es permitida indiferente, o es
permitida recomendada, o es permitida desaprobada, o estd prohibida, Y estas
partes, como ves, completan la oposicion, es decir, cada una de las partes es
diferente de las otras y constituyen todas ellas una division completa (al-Burhan,

1983, IV, p. 250).%
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8 Vid. Amonio (2014, p. 104, 1-5).
% Cfr. Ramén Guerrero (2014, p. 104).
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Que la disyuncion sea descrita como “completando la oposicion” significa que son
mutuamente exclusivas. Ademas, el cordobés sefiala que la disyuncién es completa, es
decir, que no hay otras alternativas méas que las tres modalidades mencionadas.”

Existe atin otra dimension de las modalidades aristotélicas y dednticas que es necesario
traer a colacién para comprender su desarrollo en Ibn Hazm, mdés alld de que no
pretendemos agotar su tratamiento en este pasaje de nuestro trabajo, pues no constituye
nuestro foco de interés principal. Algunas de las modalidades mencionadas constituyen
lo que en la teoria legal islamica se denomina las “cinco calificaciones” (al-ahkam al-
khamsa): (1) lo “obligatorio” o el “deber” (wajib, fard), que abarca acciones tanto
individuales, como la oracién ritual, como colectivas, como la jihdd, cuyo cumplimiento
es recompensado y cuya falta implica un castigo; (2) lo “recomendado” (mustahabb,
mandiib), que representa un acto cuyo cumplimiento supone una recompensa pero cuya
omisioén no requiere de castigo; (3) lo “permitido” (mubah), referido a los actos cuya
realizacién o incumplimiento es igualmente legitimo y no implica recompensa o
penalizacion; (4) lo “desaprobado” (makrith), que conlleva recompensa cuando se
omiten ciertos actos, pero no castigo cuando se cometen; (5) y lo “prohibido” (haram),
que refiere a los actos cuyo incumplimiento supone un calstigo.91 Ibn Hazm considera
esta dimension estrictamente juridica de las modalidades cuando se ocupa de algunas de
ellas en su Ihkam (1926, 1, p. 43), donde sefiala, entre otras cosas, que fard, wajib y
lazim son sinénimos.””> Ademds, expresa que todos aquellos asuntos que no son
mencionados en los textos revelados carecen de sentido ya que, todo lo que Dios no ha
declarado prohibido (haram) a través de su Profeta, en realidad lo ha permitido (kilal)
(1927, 1V, p. 140). Como ha senalado Lameer al respecto (2019, p. 124), esto significa
que, si no hay ninguna regla por la cual una accién determinada estd prohibida, esto
debe ser tomado como suponiendo que, implicitamente, estd permitida, sin que sea

necesario establecer previamente que no es obligatoria tampoco. Tales consideraciones

% Vid. Lameer (2019, p. 123), donde se explica que la relacién entre las calificaciones legales
mencionadas se establece, segin sefiala el cordobés en su al-Ihkam (1927, V, p. 105), una disyuncién que
se prueba como exhaustiva por medio de una reductio ad impossibile.

! Vid. Schacht (1982, pp. 120-123) y Hallaq (1997, pp. 40-42).

92 Por cierto, de acuerdo con Hallaq (1997, p. 40), los hanafies distinguen a wajib y fard como dos
categorias de lo “obligatorio”: la primera refiere a una norma legal a la cual se llega por medio de

evidencia cierta, y la segunda es determinada por medio de evidencia probable.
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obedecen, claramente, a la perspectiva zahir1 con la que Ibn Hazm procedia a interpretar
los textos de forma literal,” obviando el recurso de la analogia (giyds) que constituia
una desviacién del sentido de la palabra de Dios y el Profeta para el cordobés.
Asimismo, respecto del tratamiento de la silogistica en al-Burhan, las modalidades
aristotélicas y las dednticas no aparecen asociadas a los ejemplos juridicos alli
presentados (1983, IV, p. 240-243). Por el contrario, estas son tratadas como si fueran
términos de una légica de predicados en lugar de operadores 16gicos. En este sentido,
las proposiciones en la ldgica predicativa tienen un valor de verdad (verdadero/falso),
mientras que las proposiciones dednticas no lo tienen (Lameer, 1994, p. 244-245; 2019,
pp. 117, 127).

Hemos dicho que Ibn Hazm se ocupa de forma sintética de las clases de proposiciones
antes de enfocarse en la conversion de estas. La primera distinciéon que realiza al
respecto es entre proposiciones “simples” (basda‘it) y “variables” (mutagayirat). Las
simples son aquellas en las que se alcanza un significado de aquello sobre lo que se
predica (mukhabar) a partir de la afirmacién o la negacién de un atributo (1983, IV, p.
220). Es decir que el enunciado “todas las personas estan hablando” es una proposicion
simple conformada por cuatro términos, un sujeto con un nombre definido (“las
personas”) y un indicador de cantidad universal (“todas”), y un predicado con dos
verbos definidos que constituyen el atributo o aquello que se predica de “todas las
personas”. En este caso, se daria, como afirma Aristételes en Sobre la interpretacion,
que un enunciado asertivo singular debe siempre afirmar o negar un predicado singular
de un sujeto singular (17a16-17). Y, de este modo, dicho enunciado conformaria una
asercion simple (amAr)) entendida como “un sonido significativo acerca de si algo se da
o no se da, con arreglo a la division de los tiempos” (17a23-24).

Ahora bien, en su al-Akhbar, Ibn Hazm expresa que:

Se sabe que si el predicado es uno y los sujetos son muchos, entonces son
proposiciones multiples, como si dices: ‘el rey, el [ser] humano y el genio son
vivientes’. Entonces, estas son tres proposiciones, y si el sujeto es uno y los
predicados son muchos, entonces es una proposicion singular, como si dices: ‘el
alma del hombre es viviente, racional, mortal y noble sobre un cuerpo que acepta

la forma erguida’; si todo eso estuviera separado o cada uno de los predicados

93 o . L
Trataremos especificamente esta cuestion en la seccion 3.5.
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[de la proposicidn] fuera auténomo, son proposiciones variables (al-Akhbar,

1983, IV, p. 192-193).
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Entendemos que aqui el cordobés refiere, en primer lugar, a aquellos enunciados
asertivos singulares definidos por Aristételes y la negativa del estagirita de reconocer la
existencia de enunciados compuestos (17al16-17, 21-23), pues sostiene que cualquier
asercion se reduce, en definitiva, a una combinacién de afirmaciones o negaciones
unidas por conjunciones. De este modo, una conjuncién seria un acoplamiento de
aserciones sin mds unidad intrinseca que la secuencia de oraciones en una sentencia
lalrga.94 Si nos remitimos al ejemplo de Ibn Hazm, de la proposicién conformada por un
predicado (“son vivientes”) y muchos sujetos (“el rey, el ser humano y el genio™) —o,
para ser mds exactos, un sujeto constituido por tres nombres- se predica que (1) “el rey
es viviente”, (2) “el [ser] humano es viviente” y (3) “el genio es viviente”, es decir, tres
proposiciones simples o tres afirmaciones que, combinadas y unidas por conjuncion,
conforman una asercién compuesta.

Ahora bien, respecto de lo que el cordobés denomina proposiciones variables
(mutagayirat), entendemos que se hace necesario considerar con detenimiento lo
referido por Aristételes en De Interpretatione 17a8-24, puesto que no necesariamente lo
que indica Ibn Hazm nos permite, sin mds, asociar las proposiciones variables a las
aserciones compuestas. Digamos, entonces, que para Aristételes existen dos tipos de
unidad en los enunciados, (1) una es la de los enunciados en si mismos, como en el
ejemplo “Socrates camina”, (2) y la segunda tiene lugar en una suerte de imposicion
mediante la introduccion de una conjuncién, como en el ejemplo “Sdcrates esta sentado
y Platon esta de pie”, donde “y” unifica lo que claramente son dos enunciados. Esto
sucede con los silogismos hipotéticos que constan de varios enunciados unificados
mediante una conjuncion condicional, como al decir “si es de dia, el sol esta por encima
de la tierra”, donde “si” funciona como conjuncién condicional que unifica dos

sentencias.

% Cfr. Amonio (2013, pp. 84-85).
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Del enunciado que es uno en si mismo (1), y ademds anterior al que es uno por
conjuncién, unos son afirmativos (a) y otros negativos (b). Las afirmativas son
anteriores en su expresion a las negativas porque se convierte en negativa incorporando
una particula negativa y es necesario que el enunciado que recibe la adicion preexista
respecto de la que es completada por la adicion.

Luego, Aristételes insiste sobre la necesidad de que un enunciado sea completado por
algo mas que la inflexién del verbo para que sea un enunciado asertivo. Es necesario
que haya algo mds sobre lo que el verbo realiza la asercion significando el ser o el no
ser. Afirma que es necesario que el término predicado sea un verbo o la inflexién de un
verbo, mientras que el sujeto no es siempre un nombre, el caso de un nombre o un
nombre indefinido, sino que es a veces una frase que consta de varios nombres (17a9-
14). Afirma, como ya hemos sefialado, que las aserciones simples son aquellas en las
que se afirma o se niega algo acerca de algo segtn la divisién de los tiempos (17a23-
24). En relacion con ello, trata aquellas aserciones mds complejas que las simples en las
que se indica mds de una cosa acerca de algo (17a 9) y que no serian simples sélo en
funcién de que, por ejemplo, varios atributos o accidentes se prediquen de una cosa
consecutivamente. En efecto, estas aserciones no singulares constituyen proposiciones
simples en tanto estdn formadas por varias aserciones singulares unidas por una
conjuncién. De este modo, afirmar o negar una cosa acerca de varias cosas o afirmar o
negar varias cosas acerca de una cosa, serian de igual modo un enunciado afirmativo o
un enunciado negativo. Como consecuencia de ello, una asercién compuesta seria la
constituida por aserciones simples unidas por conjuncion (17a22-23).

Aristételes realiza, asimismo, una distincién entre aserciones que son singulares (1), que
“(A) indican una sola cosa o (B) que tienen unidad gracias a una conjuncioén”, y
aserciones que son multiples (2), que “(A) no indican una sola cosa o (B) que no van
unidas por conjuncién” (17al15-16). De acuerdo con Amonio, esta segunda distincién
(2) referiria no al modo de expresién de una asercién, como en el primer caso (1 A-B),
sino a la significacién de sus términos, indicando que el significado puede ser uno o
multiple. En efecto, cuando los términos que conforman una proposicién se predican de
una naturaleza Unica, esta es una, incluso si el sujeto de ella, el predicado o ambos, es
una definicién completa en lugar de un nombre. Este es el caso del ejemplo dado por
Amonio: “el animal racional mortal es una esencia viviente sensible” (2013, p. 79).
Entonces, una proposicion seria multiple cuando cualquiera de los términos tiene varios

significados y, por lo tanto, habria tantas proposiciones como significados sean
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indicados, incluso si los significados multiples se expresan mediante un solo nombre,
como en el caso de “Ajax luchd con Héctor”, donde no se indica de forma clara a cual
de los Ajax se refiere.

Por otra parte, esto no implica, necesariamente, que una proposiciéon simple o
compuesta pueda ser, a su vez, singular o multiple de acuerdo con la segunda distincién
que hace Aristételes (17a16-17). Un enunciado asertivo singular tiene unidad por
conjuncién no cuando se trata de enunciados cuya expresion indica una unidad
accidental s6lo en funcién de la conjuncion, es decir, cuando decimos consecutivamente
que “Socrates esta sentado y Alcibiades esta de pie”, sino cuando se presentan como
silogismos hipotéticos en un modo condicional o disyuntivo, por ejemplo: “el universo
es eterno o creado”.

(2 A): Aserciones acerca de lo universal en relacion con la naturaleza tnica de muchas
cosas que son predicadas de todas ellas o en referencia a aquellas proposiciones que
usan una definicién como sujeto o predicado, pues también pueden significar muchas
cosas.

(2 B): Aserciones cuya aparente unidad no es causada por una conjuncion, como “es de
dia, hay luz, no es de dia, es de noche”.

Volviendo al texto de Ibn Hazm, ya hemos sefialado méas arriba la relacion entre
proposiciones simples y compuestas respecto de los dos ejemplos alli presentados.
Luego, adicionalmente, al referirse a las proposiciones variables parece distinguirlas
respecto de las singulares y las multiples, postulando acerca del segundo ejemplo que
(a) si fuera separado (farraqtu) o (b) si cada predicado fuera “autonomo” (mustaghani™
bi-nafsih) conformarian proposiciones variables. Entonces, en primer lugar, entendemos
que se sugiere que (a) es posible separar el enunciado en dos aserciones: en la primera,
los atributos “viviente”, “racional”, “mortal” y “noble” se predican del “alma del
hombre”; en la segunda, “la forma erguida” se predica del “cuerpo [del hombre]”. Por
otra parte, entendemos que el término mustaghani™, de la raiz ghania % remite a la
“suficiencia” de los predicados del enunciado tomados por separado, refiriéndose

particularmente al significado de ellos. De modo tal que, en este caso, la proposicion del

%> Se puede consultar un uso similar semejante de mustaghani™ en el comentario de al-Farabi al De
Interpretatione (1988d, p. 95; 1981, p. 231-232), donde se utiliza dicho término para significar la
“suficiencia” de la sustancia (jawhar) para existir (wujiid) en funcion de que no necesita accidentes
(‘arad) puesto que sus accidentes pueden cambiar pero su ser no se disminuye (yunagas) cuando uno de

dichos accidentes deja de ser inherente a ella.

66



segundo ejemplo es “variable” en cuanto a los significados posibles que se extraen de
considerar sus elementos por separado y la capacidad de significacion de los predicados
que la componen tomados en si mismos.

Finalmente, en relacién con la importancia del verbo para que sea posible aseverar algo

acerca de algo, como lo indica Aristételes (17a10-11), Ibn Hazm afirma que:

El verbo no determina una proposiciéon hasta que se completa, ya sea largo o
corto, como si dices ‘el hombre compuesto de un cuerpo recibe la forma y el alma
viviente, racional y mortal mueve su mano con un cuerpo definido de la
extremidad, y en su extremidad hay un cuerpo fluido contrario al color de la
superficie de su cuerpo en su mano, y escribe en esa superficie trazos cuyos
significados comprende’, entonces todo esto es equivalente a decir ‘el hombre es

escriba’ (al-Akhbar, 1983, 1V, p. 193).
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En efecto, Ibn Hazm sostiene que el verbo es lo que determina que una sentencia se
constituya, lo que causa que el predicado sea, efectivamente, predicado de un sujeto,
puesto que, si no hubiese verbo, ni el sujeto ni el predicado serian tales. Es, entonces,
mediante el verbo que una sentencia se convierte en aseveracion. De este modo, una
definicién puede incluir varios verbos hasta que se completa el significado, en este caso

“el hombre es escriba”.

2.4.3.2. La conversion de las proposiciones y otras operaciones logicas.
Aunque no encontramos en Aristoteles, tampoco en al-Farabi, una definicién de

dvtiotpéosey,’® Tbn Hazm afirma que la conversién (‘aks) es “trocar” (taja‘al)’’ los
pepPeLy, - q Y

% Ross (1957, p. 293) distingue seis usos de avtictpépewv en los Analiticos.

7 Lane (1968, p. 431) explica que la raiz “J->-L” refiere a “hacer/crear una cosa a partir de otra”, por
ejemplo, hacer de una pareja un matrimonio. En este sentido, se puede decir que se crea algo nuevo a
partir de algo preexistente. El sentido de “trocar” o “alterar”, que le otorgamos en la traduccion, refiere a
hacer/crear algo para que esté en un estado o condicién alterada, novedosa respecto de su estado previo,
como en Coran, XV: 74: “hicimos (ja 'alnd) que lo de abajo sea lo de arriba e hicimos que cayera sobre

ellos una lluvia de piedras de arcilla”.
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términos de una proposicion, es decir, el sujeto y el predicado o, como ya hemos
sefialado que refiere el mismo autor, “lo que se predica” (khabar) y “aquello sobre lo
que se predica” (mukhabar).

De este modo, la funcién l6gica de la conversion es brindar la prueba del valor de
aquellas proposiciones conformadas por aserciones afirmativas, negativas, universales y
particulares. Segtn lo indica el mismo Aristételes, y hemos observado lo propio en Ibn
Hazm, los silogismos asertéricos emplean cuatro tipos de proposiciones: (a)
proposiciones negativas universales, (b) proposiciones afirmativas universales, (c)
proposiciones negativas particulares, (d) proposiciones afirmativas particulares.98

Para el cordobés, es necesario que (a) se invierta la proposicién negativa universal,
como en “ninguna persona es piedra, ninguna piedra es persona” (al-Burhan, 1983, 1V,
p. 223, 25a6-7). En relacién con ello, segin expresa Ibn Hazm, pareceria que todo
aquello que es convertible universalmente seria convertible particularmente, pues al
afirmar una cosa acerca del todo también seria predicable la afirmacién respecto de cada
una de sus partes. Esto sucederia en el caso de los individuos respecto de la especie, ya
que “cada individuo de ella es llamado con el nombre de la especie porque cada ser
humano se llama en su esencia ‘hombre’, y la especie también se denomina ‘hombre’”
(1983, IV, p. 224). Sin embargo, en este caso no es posible la convertibilidad de las
proposiciones negativas particulares (c), pues expresar que ‘“alguna piedra no es
hombre” y, al invertirla, que “algun hombre no es piedra” resulta falso. Queda claro
aqui que, tanto para el cordobés como para Aristételes (25a12-14), la negativa particular
no es convertible, més alld de que el ejemplo presentado sea falso en su proposicion
inicial. En este sentido, un ejemplo més claro de ello seria “algun animal no es hombre”,
puesto que la proposicion convertida no tendria el mismo valor de verdad que aquella
que se convierte, como apunta el propio al-Farabi en su al-Qiyas (1988b, p. 123; 2020,
p. 122):

Cuando decimos ‘algin animal no es humano’, su verdad no se preserva cuando

es invertida, tanto cuando su cantidad es preservada o cuando es cambiada. Pues

% Con el objetivo de poder retomar luego los criterios de conversién de las proposiciones para analizar el
establecimiento de los modos en las figuras, tendremos en cuenta las denominaciones latinas utilizadas
por la escoldstica medieval para designar dichos modos sobre la base de las letras asignadas a las
proposiciones: afirmativa universal (A), negativa universal (E), afirmativa particular (I) y negativa

particular (O).
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ninguno de los dos enunciados ‘algiin humano no es animal’ y ‘ningun humano no

es animal’ es verdadero junto a [la proposicion inicial].

o ails o 13) Y iS85 Lo die Y canall Jadad ol il 13 ald ooluly el Lo ol s (LS

Ol aad s Gl Vg WS Y 5 () gim Gl Lo Gl W 8 Y 2das (B2

En el mismo sentido, afirmar que “todo hombre es viviente” y, si se invirtiera
particularmente, que “algiin viviente es hombre” si permitiria transponer el valor de
verdad de la proposicion inicial a la proposicion consecuente. Al respecto, sefiala Ibn
Hazm que “no todo lo que es necesario para lo particular es necesario para lo universal.
No ves eso si dijiste: ‘todo viviente es hombre’ [que resulta] falsa, pues el angel es
viviente y no es hombre, y el elefante es viviente y no es hombre” (1983, IV, p. 224).
No obstante, queda claro por lo dicho que es posible la conversion de lo afirmativo
universal (b), como sucede en el caso de las proposiciones afirmativas universales
cuyos términos son equivalentes (masawi) en la conversion. Por esta razén, la
conversion de las proposiciones ‘todo viviente es sensible’, ‘todo [ser sensible] es
viviente’, ‘algun [ser] sensible es viviente’ resultan verdaderas al verificarse en lo
equivalente (masawi). Si nos detenemos en estas tres proposiciones, recurriendo a
variables literales para representarlas (A: viviente; B: sensible), su convertibilidad seria

la siguiente:

(1) En todo A se da B, entonces en todo B se da A.

(2) En todo A se da B, entonces en algtin B se da A.

Siguiendo el razonamiento de Ibn Hazm, la primera conversion seria falsa por dos
razones: la primera, porque las proposiciones afirmativas universales no se invierten
universalmente, sino particularmente; y la segunda, porque no se verifica su
convertibilidad considerando la equivalencia de los términos que componen la
proposicién, concretamente respecto de su cuantificacion, pues sucede que el término A
es mas general que el término B. La segunda conversion es verdadera ya que la
proposicion afirmativa universal se invierte particularmente. En este sentido, si
asumiéramos que la conversién consecuente no fuera el caso, ello implicaria que
‘ningiin  [ser] sensible es viviente’. Esta proposicion podria ser convertida
universalmente resultando ‘ningun viviente es sensible’ y esto implicaria que la

proposicion ‘todo viviente es sensible’ fuera compatible con ‘ningin viviente es
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sensible’, lo cual es imposible. Por lo tanto, si la proposicién ‘todo viviente es sensible’
es verdadera, la consecuente ‘algun [ser] sensible es viviente’ también seria verdadera.

Ahora bien, si bien encontramos este hilo de razonamiento tanto en Aristételes (25a17-
19) como en al-Farabi (1988b, pp. 163-164), Ibn Hazm lo expresa implicitamente al
proporcionar estas tres proposiciones como ejemplo y al coincidir con el filésofo persa
en relacion con la no-equivalencia de los términos para probar que las proposiciones
afirmativas universales no se invierten universalmente. Para ser mds exactos, el
cordobés afirma que la conversion de las proposiciones afirmativas universales resulta

falsa cuando:

El adjetivo es mas general que el sustantivo o mds especifico que este, asi como
hemos presentado; en cuanto al mas general, se trata de lo que has dicho: ‘todo
hombre es viviente’, en cuanto al especifico, seria como si dijéramos: ‘todo
médico es hombre’, entonces si se invirtiera, y dices: ‘algunos hombres son
médicos’, seria verdadero, y si dijeras: ‘todas las personas son médicos’, seria
falso. Por esta razén, por eso hemos intentado invertirlo particularmente porque
no es cierto en todo esto sobre cada caso, ya sea general, especifico o

equivalente (1983, 1V, p. 224).

oad¥) Ly a ) JS el gaid ac V) Lol ¢liadd LS dia @l 5l (o gua gall (0 a8l Ciuasll (S 13)
13gl8 (3 gladal Wl (K9 sl ol g Cidaea gLl (ulil) oany g sl g ke 13 ¢jlud) s S - 554
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Resulta claro, entonces, que la proposicion afirmativa es necesario que se invierta
particularmente (d), como lo indica el mismo Aristételes (25a9), por ejemplo: “algunas
personas son gramaticos” se invierte particularmente al expresar que “algunos
gramaticos son personas” (1983, IV, pp. 224-225).

Una vez presentados los argumentos de la convertibilidad de (a), (b) y (d), Ibn Hazm
presenta ejemplos del dmbito juridico para explicar la aplicabilidad de esta operacion
l6gica a la argumentacion en este tipo de discurso. Respecto de las proposiciones
negativas universales (a) indica que, “si es cierto que ‘ninguna de las bebidas
intoxicantes estd permitida’, entonces ‘ninguna cosa de lo que estd permitido es

intoxicante’, y si se invirtiera particularmente, también se verificaria” (1983, IV, p. 225)
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dado que la proposicién consecuente seria ‘algo de lo permitido no es intoxicante’.

Luego, en cuanto a las proposiciones afirmativas universales (b), ejemplifica sefialando
que “si ¢ a todo progenitor se debe obediencia’, entonces ‘algin deber es obedecer al
progenitor’”, pues se invierte particularmente, como hemos sefialado mas arriba, vy,
segun el argumento del mismo cordobés, “si se lo invirtiera universalmente resultaria
falso, porque [en realidad] debiera mostrarsele obediencia a la madre, al califa, al sabio,
al virtuoso, al vecino, y ninguno de estos es un progenitor” (1983, IV, p. 225). Lo
interesante de este ultimo argumento es que no solo sefiala que la consecuencia légica
de la proposicidn resultante seria falsa, pues ‘todo deber es obedecer al progenitor’ no
expresa la misma verdad que ‘a todo progenitor se debe obediencia’, sino que también
se afirma dicha falsedad en relacion con la aplicabilidad estrictamente juridica de dicha
proposicion, es decir, la obediencia debida a la madre, al califa, al sabio, al virtuoso y al
vecino. Ninguno de estos, retomando el razonamiento 16gico, expresan una parte del
término “progenitor” respecto del cual se predica la “universalidad”.

Finalmente, en referencia a las proposiciones afirmativas particulares (d), indica que, “si
[respecto de] ‘algunos infieles, estd permitido derramar su sangre (mubah al-damm)’,
entonces ‘algunos cuya sangre estd permitido [derramar] (al-mubdh dimma whum) son
infieles’”. Siguiendo el argumento utilizado anteriormente acerca de (b), sefiala que, si
(d) se invirtiera universalmente afirmando que “todo aquel cuya sangre estd permitido
[derramar], es infiel”, la proposicién seria claramente falsa “porque estd permitido

[derramar] la sangre el adiltero casado (al-thani al-muhsan),"”

y no asi el infiel” (1983,
IV, p. 226). Nuevamente, el argumento es logico-juridico en tanto no se ofrece una
referencia arbitraria (el adultero) sino que refiere al contexto especifico de aplicabilidad

de la proposicion.

% Vale la pena aclarar que la cuestién de la prohibicién del consumo de alcohol en el islam es una de las
que mayores discusiones ha despertado entre los juristas musulmanes. Sobre las consideraciones del
cordobés sobre este tema, donde también se puede observar su utilizacién de la silogistica, se puede
consultar: Risalat al-Talkhis (ed. ‘Abbas, 1983, 111, pp. 143-184); y al-Nubdha fi usil al-figh al-zahirt
(ed. Muhammad Zahid al-Kawthari, 1940). Ademads, sobre el consumo de vino en al-Talkhis, vid. Lange
(2013, pp. 429-453), y en al-Nubdha, vid. Sabra (2013, pp. 97-160), donde se encuentra una traduccién
del texto.

% De acuerdo con Lane (1968, II, p. 587), literalmente “un hombre obligado, por estar casado, a

abstenerse de aquello que es ilicito o indecoroso™.
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Como ya hemos sefialado, al ocuparse de la clasificacion de las proposiciones en su al-
Akhbar (1983, IV, pp. 195-199), Ibn Hazm sugiere la posibilidad de establecer un
paralelismo entre las modalidades de la 16gica aristotélica y las calificaciones dednticas
de “obligatorio”, “permitido” y “prohibido”. Al respecto, luego de tratar la conversién
de las proposiciones categoricas, aborda lo propio en el caso de las modalidades
aristotélicas (1983, IV, pp. 225-227), cuestién cuyo andlisis no profundizaremos aqui

sino que trataremos oportunamente en la segunda parte de nuestro trabajo alli donde

esbocemos su aplicabilidad al &mbito juridico.

2.4.3.3. Las tres figuras de la demostracion.
Aristételes en los Analiticos Primeros determina tres figuras (oyfjua) del silogismo

segln la consideracion de la posicion del término medio en las premisas. De este modo,
el término medio podria ser (a) sujeto en la premisa mayor y predicado en la menor
(25b26-26b33), (b) predicado en la mayor y predicado en la menor (26b34-28a9), o
bien, (c) sujeto en la mayor y sujeto en la menor (28a10-29a18). Recordemos,
asimismo, que se puede distinguir, ademds, una cuarta figura, segin este criterio, donde
el término medio es (d) predicado en la premisa mayor y sujeto en la menor, pero que
no fue sefialada por Aristoteles sino por Galeno de Pérgamo (ca. 130-ca. 200 d.C.).
Avicena (980-1037) parece ser, entre los fildsofos drabes, el primero en considerar la
existencia de una cuarta figura,'”' aunque se encuentra en discusién la posible existencia
de una obra de al-Farabt en la cual habria discutido y rechazado la cuarta figura del
silogismo.102

Tanto en su al-Qiyas (1988a, pp. 127-136) como en su al-Qiyas al-saghir (1988b, pp.
159-166), al-Farabi lista los modos (durib) de los pares de premisas categdricas en cada
una de las tres figuras segun la posicion del término medio, produciéndose que las dos
premisas sean (1) ambas universales, o (2) ambas particulares, o (3) ambas

indeterminadas (mahmulatan), o que (4) la premisa mayor sea universal y la menor

191 Avicena (1964, pp. 106-107).

192 Tbn al-Salah (1181-1245) sefialé que la cuestién de la cuarta figura ya habia sido problematizada por
al-KindT (801-873) y al-Farabi antes de Avicena. Es quien nos ha informado, ademas, de la existencia del
mencionado tratado de al-Farabi. Aunque en los comentarios del filsofo persa a los Analiticos Primeros
que han llegado hasta nosotros no se discute explicitamente la posibilidad de la cuarta figura, Lameer
(1994, pp. 123-126) ha llamado la atencién sobre su aceptacion implicita de esta figura en su comentario

de Analiticos Primeros 1.7.
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particular, o que (5) la premisa mayor sea particular y la menor universal, o que (6) la
premisa mayor sea indeterminada, o que (7) la premisa mayor sea indeterminada y la
menor universal, o que (8) la premisa mayor sea particular y la menor indeterminada, o
que (9) la premisa mayor sea indeterminada y la menor particular. A su vez, a los
criterios de cantidad agrega los de calidad, es decir, si las premisas son afirmativas o
negativas, resultando que puedan ser (1) ambas afirmativas, o (2) ambas negativas, o
que (3) la premisa mayor sea afirmativa y la menor negativa, o que (4) la premisa mayor
sea negativa y la menor afirmativa (1988a, p. 127). Asimismo, trata los modos de los
silogismos productivos teniendo en cuenta las denominadas “condiciones de
productividad” (nattaj), es decir, las combinaciones posibles de premisas segin los
criterios de cantidad y calidad que producen conclusiones verdaderas y, por lo tanto,

o i e 103
silogismos  validos.

Como consecuencia de ello, enumerard catorce modos
categoricos productivos en las tres figuras (1988a, pp. 127-128).
En linea con Aristételes y al-Farabi, Ibn Hazm afirma la existencia de tres figuras

posibles en consideracion de la posicion del término medio en las premisas:

Es sabido que las figuras de la demostracion no estidn compuestas sino sélo de
tres, en referencia a'® las formas de las uniones sobre las que se basa la
demostracién, porque necesariamente el término medio debe ser (a) predicado en
la premisa primera y sujeto en la segunda, o debe ser (b) predicado en cada una
de las dos, o debe ser (c) sujeto en cada una de las dos. No hay camino en el
orden del intelecto hacia una cuarta division de uno de los modos,

decididamente.

O 2 Y Y (oLl L agiy S A ) gem AlSEl e A ) 0SS Y Ol QST o ) alels
3l Lagia Baal 5 JS (3 Y sana @88y 5l AN 3 e g g g Banl ol Aadiall 3 Y gane & jidiall aal) 685
Al o g gl (e A g Ardl ) A ) il A5y 3 s Y 5 $lagia 3aal 5 S L e gumge 080

1% Como han observado Hodges y Chatti (2020, p. 48, notas 72 y 73), al-Farabi ignora en algunos casos
las sentencias indeterminadas, aunque el cdlculo que elabora parece ser correcto, lo cual resulta confuso.
Segtin los autores, esto puede deberse a que el persa se limita a copiar los cdlculos de la fuente que
pudiera haber utilizado, que podrian ser Filépono (In Aristotelis Analytica Priora Commentaria, ed. M.
Wallies, Berlin: Reimer, 1905, p. 70, 1-21) o Proba (Van Hoonacker, A. (1900, pp. 70-116).

104 1 - .. . .
Literalmente, “‘significando con sus figuras [de la demostracion]’ las formas de las uniones™.
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De este modo, la conformacion de las tres figuras podria resumirse en el siguiente

esquema:
1° Figura 2° Figura 3° Figura

Premisa Mayor | M es P PesM Mes P
[PM] (o segunda

[P])

Premisa Menor | Ses M SesM Mes S
[Pm] (o primera

[P'])

Conclusion SesP SesP SesP

Como puede observarse en el cuadro anterior, el orden de la premisa mayor y la premisa
menor estan invertidos. En efecto, los términos se encuentran dispuestos de esta manera
en la estructuracion de las figuras de la demostracién para Ibn Hazm. Como veremos
mads adelante en los ejemplos juridicos y metafisicos ofrecidos, el término menor se
presenta en primer lugar y el término mayor en segundo lugar. En la definicion de la
posicion del término medio en las premisas pareciera, a simple vista, que se describe la
cuarta figura (“predicado en la premisa primera y sujeto en la segunda’). Sin embargo,
si consideramos que no se explica a qué corresponde la “premisa primera” y la “premisa
segunda”, se comprende, al comparalos con los ejemplos ofrecidos, que: PM=P* y
Pm=P".

Ahora bien, antes de considerar los modos vélidos de silogismos en cada una de las tres
figuras segtin las variables de calidad y de cantidad aplicadas a las premisas que los
conforman, el cordobés enuncia un conjunto de reglas que determinardn dichos modos
vélidos de silogismos compuestos por proposiciones categéricas y modales (1983, 1V,
p. 229). Tales reglas serian equivalentes a las “condiciones de productividad” de al-
Farabi, aunque Ibn Hazm no las distingue en estos términos sino que presentan un

caracter mas general. Estas son las siguientes:

a) El término medio no “emerge” (yakhruj) en la conclusion, sino que esta debe

estar constituida por el término “mas cercano” (‘agl) y el “mas alejado”

(Cab ‘ada).
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b) Si una de las dos premisas es indeterminada y la otra es determinada, la
conclusién debe ser indeterminada.

¢) Siuna de las premisas es particular, la conclusion debe ser particular.

d) Siuna de las premisas es singular, la conclusion debe ser singular.

e) Siuna de las premisas es negativa, la conclusion debe ser negativa.

f) Si una de las premisas es particular o singular y la otra premisa es singular, la
conclusion debe ser particular negativa o singular negativa. Por ejemplo, al
afirmar: ‘ninguna de las personas es piedra’, ‘Zayd [forma parte] de las
personas’, entonces ‘Zayd no es piedra’.

g) Si una de las premisas es necesaria y la otra es posible, la conclusion debe ser
posible.

h) Si ambas premisas son equivalentes, la conclusion debe ser equivalente.

1) Si ambas premisas son afirmativas, la conclusién debe ser afirmativa.

J) Siambas premisas son necesarias, la conclusion debe ser necesaria.

k) Si ambas premisas son posibles, la conclusion debe ser posible.

1) Si ambas premisas son indeterminadas, la conclusion debe ser indeterminada.

m) Si ambas premisas son universales, la conclusién debe ser universal.

n) Si la conclusion es universal, sus premisas no podran ser particulares, pues “lo
particular estd implicito en lo universal y lo universal no esta implicito en lo

particular”.

De la consideracién de este conjunto de reglas, particularmente de aquellas que toman
en consideracion la cantidad y la calidad de las proposiciones, se determinan los modos
posibles de silogismos a partir de cuatro criterios generales correspondientes a cada
figura. Estos no son enunciados de forma explicita por el cordobés, sino que los aborda
mediante el andlisis de una serie de ejemplos que resultan falsos en su conclusién o
errébneos en su composicion, es decir, que explica los modos vélidos considerando los
modos invdlidos. Al respecto, observa, primer lugar, que podemos encontrarnos tanto
con dos premisas falsas que arrojan una conclusiéon verdadera, lo cual es engafioso, o

1353

con dos premisas verdaderas que arrojan una conclusién falsa, por ejemplo: “‘todos los
hombres no son piedras’, y ‘todas las piedras no son asnos’, la conclusién seria:
entonces, ‘todos los hombres no son asnos’” (1983, IV, p. 230).

En segundo lugar, llama la atencion sobre las premisas falsas que arrojan conclusiones

(1313

verdaderas, brindando dos ejemplos: (1) “‘todo hombre es piedra’, y ‘toda piedra es
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sustancia’, conclusion: entonces, ‘todo hombre es sustancia’”; (2) ““no todo hombre es
perro’, y ‘no todo perro es caballo’, conclusion: ‘ningiin hombre es caballo’ (1983, 1V,
p. 230).

En tercer lugar, considera que, si bien no habria diferencia entre las proposiciones
particulares y singulares que conforman un silogismo cuya conclusién es verdadera,
como en el caso de ““Zayd es racional’, ‘algiin racional es mortal’, entonces, ‘Zaid es
mortal’” (1983, IV, p. 231), no se debe confiar cuando se presentan dos premisas
particulares o dos premisas singulares, o bien, una singular y una particular.

Luego de presentar los criterios que determinan el establecimiento de las tres figuras,
Ibn Hazm indica los modos silogisticos de cada una de ellas brindando los ejemplos
correspondientes, afirma la primacia de la primera figura e indica que la segunda y la
tercera pueden ser reducidas (rdji ‘an) a la primera (1983, 1V, pp. 232-233). Al respecto,
presentamos a continuacion los modos silogisticos en un esquema comparativo entre 1os
propios de Ibn Hazm (1983, IV, pp. 230-240) y los que explica al-Farabi en su
comentario (1988b, pp. 159-166) para luego ocuparnos del andlisis de las operaciones
légicas mediante las cuales es posible realizar dicha reduccién segin las
consideraciones de ambos autores.

Recordemos que las denominaciones de los modos se corresponden con los utilizados
por la escoldstica medieval que representaba las cuatro clases de proposiciones con una
letra correspondiente: afirmativa universal (A), negativa universal (E), afirmativa
particular (I) y negativa particular (O). Adicionalmente, se identifica la conformacion de
cada silogismo con las iniciales de la cantidad y la cualidad correspondientes a la

premisa menor (Pm), la premisa mayor (PM) y la conclusion (C).

IBN HAZM AL-FARABI
1° BARBARA=AAA | Todo 1° BARBARA=AAA | Todo cuerpo es
figura | Pm=UA hombre figura | Pm=UA compuesto, todo
PM=UA es PM=UA compuesto es
C=UA viviente, C=UA creado:
todo [necesariamente]
viviente todo cuerpo es
es creado.
sustancia:
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todo
hombre

€S

sustancia.

CELARENT=EAE-
1

Pm=UA

PM=UN

C=UN

Todo
hombre
es
viviente,
ningln
viviente

€S

sustancia:

ningln
hombre

€S

sustancia.

DARII=AII-1
Pm=PA
PM=UA
C=PA

Algunas
de las
personas
son
vivientes,
todo
viviente

€S

sustancia:

algunas
de las
personas

son

sustancia.

FERIO=EIO-1
Pm=PA
PM=UN

Algunas
de las

personas

CELARENT=EAE-

Todo cuerpo es

1 compuesto,
Pm=UA ningun
PM=UN compuesto es
C=UN eterno:
[necesariamente]
ningun cuerpo
es eterno.
DARII=AII-1 Algunos
Pm=PA existentes son
PM=UA compuestos,
C=PA todo compuesto
es creado:
[necesariamente]
algunos
existentes son
creados.
FERIO=EIO-1 Algunos
Pm=PA existentes son
PM=UN compuestos,
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C=PN son C=PN ningln
vivientes, compuesto es
ninguno eterno:
de los [necesariamente]
vivientes algunos
es piedra: existentes no
algunas son eternos.
de las
personas
no son
piedra.

2° CESARE=EAE-2 Todo 2° CESARE=EAE-2 Todo cuerpo es
figura | Pm=UA hombre figura | Pm=UA compuesto,

PM=UN es PM=UN ninguna [cosa]

C=UN viviente, C=UN eterna es
ninguna compuesta:
de las [necesariamente]
piedras ningun cuerpo
es es una [cosa]
viviente: eterna.
ninguna
de las
personas
es piedra.

CAMESTRES=AEE | Ninguna CAMESTRES=AEE | Ningun cuerpo

Pm=UN de las Pm=UN es increado, toda

PM=UA piedras PM=UA [cosa] eterna es

C=UN es C=UN increada: ningtn
viviente, cuerpo es eterno.
todo
hombre
es
viviente:
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ninguna
de las
piedras
es

hombre.

FESTINO=EIO-2
Pm=PA

PM=UN

C=PN

Alguna
de las
personas
es
viviente,
ninguna
de las
piedras
es
viviente:
algunas
de las
personas
no son

piedra.

BAROCO=A00
Pm=PN

PM=UA

C=PN

Algunas
de las
piedras
no son
vivientes,
todo
hombre
es
viviente:
algunas
de las
piedras

no son

FESTINO=EIO-2
Pm=PA

PM=UN

C=PN

Algunos
existentes son
compuestos,
ninguna [cosa]
eterna es
compuesta:
algunos cuerpos

no son eternos.

BAROCO=A00
Pm=PN

PM=UA

C=PN

Algunos
existentes no
SOn cuerpos,
todo movil es
cuerpo: algunos
existentes no

son moviles.




hombres.

30

figura

DARAPTI=AAI
Pm=UA
PM=UA

C=PA

Todo
hombre
es
viviente,
todo
hombre

€S

sustancia:

algunos
vivientes

son

sustancia.

FELAPTON=EAO
Pm=UA

PM=UN

C=PN

Todo
hombre
es
viviente,
ninguna
de las

personas

es piedra:

algunos
vivientes
no son

piedra.

DATISI=AII-2
Pm=PA
PM=UA
C=PA

Algunos
vivientes
son
personas,
todos los
vivientes

son

sustancia:

30

figura

DARAPTI=AAI
Pm=UA
PM=UA

C=PA

Todo mévil es
creado, todo
movil es cuerpo:
[necesariamente]
algunos creados

Son Cuerpos.

FELAPTON=EAO
Pm=UA

PM=UN

C=PN

Toda [cosa]
eterna es activa,
ninguna [cosa]
eterna es
corporea:
[necesariamente]
algunos activos
no son

corpOreos.

DATISI=AII-2
Pm=PA
PM=UA
C=PA

Algun cuerpo es
activo, todo
cuerpo es
compuesto:
[necesariamente]
algin activo es

compuesto.
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algunas
de las
personas
son

sustancia.

DISAMIS=IAI
Pm=UA
PM=PA

C=PA

Todo
hombre
es
viviente,
algunas
personas
son
sustancia:
alguna
sustancia
es

viviente.

BOCARDO=0AO
Pm=UA

PM=PN

C=PN

Todo
hombre
es
viviente,
algunas
personas
no son
piedra:
algunos
vivientes
no son

piedra.

FERISON=EIO-3
Pm=PA

PM=UN

C=PN

Algin
viviente
es

hombre,

DISAMIS=IAI
Pm=UA
PM=PA

C=PA

Todo cuerpo es
creado, algin
cuerpo es movil:
[necesariamente]
alguna [cosa]

creada es movil.

FERISON=EIO-3
Pm=PA

PM=UN

C=PN

Algun cuerpo es
activo, ningin
cuerpo es
eterno:
[necesariamente]
algdn activo no

€s eterno.

BOCARDO=0AO
Pm=UA

PM=PN

C=PN

Todo cuerpo es
creado, algin
cuerpo no es

movil:
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ningin [necesariamente]
viviente alguna [cosa]

es piedra: creada no es
alguna movil.

persona

no es

piedra.

Antes de ocuparnos de la validacion de los diferentes modos silogisticos, cabe destacar
que al-Farabi, a diferencia de Aristoteles, presenta DATISI antes que DISAMIS y
FERISON antes que BOCARDO, lo cual es inusual, aunque se repite en su al-Qiyas
(2020, pp. 131-133) y, como indican Hodges y Chatti (2020, p. 99, nota 79), aparece en
algunos textos tardios del siglo XII como el Mulakhkhas de Fakhr al-Din al-Razi
(1961).

2.4.3.4. Primacia de la primera figura y reduccion de la segunda y la tercera a
aquella.
En el tratamiento de los modos silogisticos de las figuras segunda y tercera, Ibn Hazm

ofrece sucesivamente la prueba de la validez de cada uno de ellos y las operaciones
mediante las cuales pueden ser reducidos a la primera figura (1983, 1V, pp. 234-240),
afirmando al igual que Aristételes la primacia de la primera figura en tanto la
conclusion de los razonamientos imperfectos -es decir, aquellos de las figuras segunda y
tercera- es alcanzada a través de la primera (Analiticos Primeros 29a30-29b25). El

mismo procedimiento encontramos en al-Farab1 (1988b, pp. 161-166).

CESARE:

En cuanto a la prueba de CESARE, el cordobés sostiene, en primer lugar, que no hay
relacién entre esta y el segundo modo de la primera figura (CELARENT) ya que el
predicado de la premisa mayor de CELARENT es el sujeto en la premisa mayor de
CESARE.

En segundo lugar, afirma que la prueba de la validez de la conclusion es alcanzada
invirtiendo la premisa negativa, por lo que se dice “si ninguna de las piedras es viviente,
entonces ninguno de los vivientes es piedra”. Luego indica que, si se toma la premisa

menor de CELARENT, “todo hombre es viviente”, y se le agrega la conclusion
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invertida de CESARE resultando “todo hombre es viviente, ninguno de los vivientes es
piedra”, esto se corresponde con las premisas menor y mayor de CELARENT en lo que
respecta a su estructura logica (Pm=UA+PM=UN) (1983, IV, pp. 234-235). De este
modo, se reduce —avayewv para Aristoteles- el primer modo de la segunda figura

(CESARE) al segundo modo de la primera (CELARENT) (27a5-9, 29b3-4).

CAMESTRES:

Seinala el cordobés que este segundo modo de la segunda figura es diferente del que le
precede por estar invertidos los términos de las premisas mayor y menor de ambos. Esto
sucede porque también se encuentran invertidos los términos de la conclusién de ambos.
Por otra parte, la prueba de la validez de la conclusién es alcanzada mediante dos
conversiones. Primero, se invierte la premisa mayor, por lo cual se dice “si ninguna de
las piedras es viviente, entonces ninguno de los vivientes es piedra”. Y luego a la
premisa “‘si todo hombre es viviente” (premisa mayor) se le agrega la anteriormente
invertida, entonces se dira “ninguno de los vivientes es piedra, y todo hombre es
viviente, entonces ninguna de las piedras es hombre” (1983, IV, p. 235).

Segundo, se invierte la conclusion, por lo cual se dice “si ninguna de las piedras es
hombre, entonces ninguna de las personas es piedra” (1983, IV, pp. 235-236). De esta
manera, CAMESTRES se reduce al segundo modo de la primera figura (CELARENT),
puesto que, al invertir la conclusion de CAMESTRES se obtiene la conclusién de

CELARENT, es decir, una proposicion universal negativa (27a9-14).

FESTINO:

Indica Ibn Hazm que este tercer modo de la segunda figura se diferencia del cuarto
modo de la primera (FERIO) porque el predicado de la premisa mayor de FERIO es el
sujeto de la premisa mayor de FESTINO.

La prueba de la validez de la conclusion es alcanzada mediante la conversion de la
premisa negativa, es decir, la premisa mayor. Entonces, “ninguna de las piedras es
viviente” se invierte diciendo “ninguno de los vivientes es piedra”. Y esto ultimo se
agrega a la premisa no invertida, es decir, la menor, por lo cual se enuncia que “algunas
de las personas son vivientes, y ninguno de los vivientes es piedra” (1983, IV, p. 236).

De este modo, FESTINO se reduce al cuarto modo de la primera figura (FERIO) puesto
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que la conversion FESTINO se corresponde con las premisas menor y mayor de

FERIO.!%

BAROCO:

En cuanto a este cuarto modo de la segunda figura, afirma el cordobés que sus premisas
no se invierten porque si se invirtiera la premisa universal afirmativa, es decir, la
premisa mayor, lo haria particularmente arrojando una proposicion particular negativa
(1983, IV, pp. 236-237). Si nos remitimos al ejemplo brindado en este caso, el
razonamiento segun lo dicho seria el siguiente: si se invierte particularmente la premisa
mayor que arrojaria un particular negativo, se diria que “algun viviente no es hombre”.
De esta manera, obtendriamos dos premisas particulares negativas, pues la premisa
menor era “algunas de las piedras no son vivientes”, y —como lo indica el mismo Ibn
Hazm- dos premisas particulares negativas no pueden arrojar una conclusién verdadera
ni tampoco se invierten (1983, IV, p. 237). Entonces, si pasamos en limpio la
conversion presentada en este argumento, se diria que “algunas de las piedras no son
vivientes, y algun viviente no es hombre, entonces algunas piedras no son hombre”, lo
cual es falso.

Entonces, la prueba de la validez de la conclusion es alcanzada mediante la conversion
del contrario de la conclusidn, pues su contrario resulta verdadero. Segun ello, se dirfa
“todas las piedras son hombre, y todo hombre es viviente, como lo demostramos en la
premisa mayor, entonces resultara esto: toda piedra es viviente” (1983, IV, p. 237). De
este modo, el cordobés propone la validacion de BAROCO mediante reductio ad
impossibile, pues una deduccién directa por conversion no es posible, tal como sefiala

Aristételes (27a36-27b3).

DARAPTI:

La prueba de la validez de la conclusion es alcanzada mediante la conversion de la
premisa menor, por lo cual se diria: “si todo hombre es viviente, entonces algunos
vivientes son hombres”. A ello se agrega la premisa mayor: “algunos vivientes son

hombre, y todo hombre es sustancia, entonces algunos vivientes son sustancia” (1983,

195 Aristételes establece la validez de FESTINO por reduccién a FERIO en Analiticos Primeros, 27a32-
36. Sin embargo, en 29b5-6 sefialard que todos los silogismos pueden reducirse a silogismos universales
en la primera figura, proponiendo la validacién de FESTINO por reduccién al absurdo en CELARENT,
punto que no es considerado por Ibn Hazm. Vid. Ross (1957, p. 315) y Striker (2009, p. 110).
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IV, p. 237). Y, de esta manera, DARAPTI se reduce al tercer modo de la primera figura
(DARII) a través de la reduccion de su premisa menor (28al7-22). Por otra parte,
Aristoteles sefiala que DARAPTI, tomando en consideracion el criterio de que todos los
silogismos pueden ser validados por silogismos universales en la primera figura,

también puede ser validado por reduccion al imposible (28a22-3).

FELAPTON:

La prueba de la validez de la conclusiéon es alcanzada mediante la conversiéon de la
premisa menor, por lo cual se diria: “si todo hombre es viviente, entonces algunos
vivientes son hombre”. Luego, se agrega a ello la premisa mayor: “ningun hombre es
piedra, entonces algunos vivientes no son piedra” (1983, IV, p. 238). De esta manera,
FELAPTON se reduce al cuarto modo de la primera figura (FERIO) a través de la de la
reduccion de su premisa menor lo cual es posible tomando en consideracién, como lo
indica el cordobés, que los términos de las premisas menor y mayor de ambos modos
son equivalentes en cuanto a su cantidad. De manera similar a la prueba de DARAPTI,
Aristételes explica que FELAPTON puede ser validado también por reduccién al
imposible usando un silogismo en BARBARA (28a26-30).

DATISI:

La prueba de la validez de la conclusion es alcanzada mediante la conversion de la
premisa particular, es decir, la premisa menor. Entonces, se diria: “si algunos de los
vivientes son personas, entonces algunas de las personas son vivientes”. A ello se le
agrega la premisa universal, es decir, la premisa mayor, y se dice: “algunas de las
personas son vivientes, y todo viviente es sustancia” (1983, IV, p. 238). En este caso,
entonces, DATISI se reduce al tercer modo de la primera figura (DARII) (28b11-14),
puesto que, al reducir su premisa menor, esta se corresponde con la premisa menor de
DARIIL, es decir, una proposicion particular afirmativa compuesta por términos

equivalentes (“hombre” y “viviente”).

DISAMIS:

Las premisas de este cuarto modo de la tercera figura son contrarios (makhalif) respecto
del modo que le precede (DATISI), como lo indica Ibn Hazm (1983, IV, p. 238). En
efecto, la premisa mayor de DISAMIS es la premisa menor de DATISI puesto que

ambas conforman una proposicion particular afirmativa. Asimismo, la premisa menor
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de DISAMIS es la premisa mayor de DATISI siendo ambas una proposicion universal
afirmativa.

La prueba de la validez de la conclusion es alcanzada mediante la conversion de la
premisa particular, es decir, la premisa mayor, por lo cual se dice: “si algunas de las
personas son sustancia, entonces alguna sustancia es persona”. Luego, se agrega a ello
la premisa universal, es decir, la premisa menor, y se dice: “alguna sustancia es persona,
y toda persona es viviente, conclusion: alguna sustancia es viviente”. En consecuencia,
este cuarto modo de la tercera figura se reduce al tercer modo de la primera figura
(DARII) (28b7-11) tomando en consideracion que el silogismo obtenido mediante la

reduccion quedaria conformado del siguiente modo: Pm=PA+PM=UA—C=PA.

BOCARDO:

Antes de proceder al andlisis correspondiente a la conversion y la prueba de este modo,
cabe destacar, como se puede apreciar en el esquema comparativo de los modos
silogisticos de Ibn Hazm y al-Farabi, que BOCARDO y FERISON estan invertidos en
el orden de presentacion de uno y otro autor. Para ser mds exactos, aquello que es
presentado como el 14° silogismo categdrico correspondiente al sexto modo de la
tercera figura en al-Farabi, ocupa, en la explicacion del cordobés, el quinto modo de la
tercera figura. Recordemos que Aristételes trata primero BOCARDO y luego FERISON
(28b15-29a10), es decir, que es Ibn Hazm quien presenta el mismo ordenamiento que
Aristételes y no asi al-Farabi. Sin embargo, la estructura y la prueba de la validez de
ambos modos resulta idéntica, como veremos a continuacion.

En cuanto al quinto modo de la tercera figura, afirma Ibn Hazm que no hay conversion
en este caso puesto que, si se invirtiera la premisa universal, es decir, la premisa menor,
se invertiria particularmente arrojando “algun viviente no es hombre”. Y, luego, si a ello
se le asociara (jami ‘and) la premisa particular (1983, IV, p. 239), es decir, la premisa
mayor, dirifamos: “algiin viviente no es hombre, y algin hombre no es piedra”. Y,
puesto que, como sefiala el cordobés, se ha dicho que dos premisas particulares
negativas no pueden arrojar una conclusién verdadera, esta conversion no prueba la
validez de la conclusién, como también ha sefialado Alejandro de Afrodisia (2014, p.
177).

Asimismo, Ibn Hazm indica que tampoco hay conversiéon de la premisa particular
negativa, es decir, la premisa mayor, sino que la prueba de su validez se alcanza

mediante la conversion del contrario de su conclusién ya que, si la conclusion de este
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modo no fuera vdlida (kanat... batl™), su contrario seria verdadero, el cual seria “todo
viviente es piedra”. De modo tal que, luego de agregarle la premisa menor a la
conversion del contrario de la premisa mayor, se diria: “todo hombre es viviente y todo
viviente es piedra, conclusion: entonces, todas los hombres son piedra” (BARBARA)
(1983, 1V, p. 239).

De esta manera, tal como explica también Aristételes (28b15-20), la validacion de
BOCARDO se produce por reduccion al imposible (muhal) usando un silogismo en
BARBARA puesto que, volviendo sobre el ejemplo presentado por el cordobés, si no se
concediera que ‘“algun viviente no es piedra” [conclusion de BOCARDO] se debe
suponer el contrario, es decir, “todo viviente es piedra”, pero ello implica que “todo
hombre es viviente” y, por lo tanto, se deduce que “todo hombre es piedra”
[BARBARA]. No obstante, esto es imposible, pues se ha supuesto que “algin hombre
no es piedra” [premisa mayor de BOCARDO].

La validacion de BOCARDO también puede establecerse segun el cordobés por écthesis
(8k0e01c),'™ como también han sefialado Aristételes (28b21-22) y al-Farabi (2020, p.
133),"”” formando con los mismos términos un silogismo tomando la conclusién de
FERIO: “algun viviente no es piedra”, “todo hombre es viviente”, por lo tanto, “algiin
hombre no es piedra”. Ibn Hazm no se refiere explicitamente a este tipo de operacion
inferencial para validar BOCARDO, solo expresa que “no hay en su premisa mayor un
término mas general que en su premisa menor” (1983, IV, p. 239), de lo cual podemos
deducir que podria referirse, formando el siguiente silogismo en FERIO: “piedra no se
da en ninglin Platén”, a la accion de tomar por éctesis un representante de “hombre” en
que no se da “piedra” en ningun caso como equivalente a “todo hombre no se da en
piedra”, “Platon se da en viviente”, por lo tanto, “piedra no se da en algin viviente”,
conclusién que se buscaba confirmar en primera instancia.

De acuerdo con esta argumentacion, este modo se reduce, entonces, al cuarto modo de
la primera figura (FERIO) del cual toma la conclusion ‘“agregandolo a la premisa
menor” (fatudifuha ’ila al-mugqadima al-sughra), resultando el silogismo “todo
hombre es viviente, y algunos de los vivientes no son piedra, conclusidén: entonces
algunos hombres no son piedra”, cuya conclusion es equivalente a la conclusion del

cuarto modo de la primera figura (FERIO).

1% Sobre écthesis como proceso inferencial en Aristételes, vid. Smith, R. (1982, pp. 113-127).
197 Cfr. Hodges y Chatti (2020, p. 53).
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FERISON:

La prueba de la validez de la conclusién es alcanzada mediante la conversion de la
premisa menor, por lo cual se diria: “si algin viviente es hombre, entonces algtin
hombre es viviente”. A ello se agrega la premisa mayor, la cual es universal negativa, y
se dice: “algunos hombres son vivientes, y ninguno de los vivientes es piedra”. De este
modo, FERISON se reduce al cuarto modo de la primera figura (FERIO),
correspondiéndose la presente argumentacion con la desarrollada tanto por al-Farabi en
su comentario (1988b, p. 165) como por Aristoteles en los Analiticos Primeros (28b33-

35).

2.4.3.5. El uso de ejemplos metafisicos y juridicos.
Luego de ocuparse de la validacién de los diferentes modos silogisticos, el cordobés

presenta ejemplos metafisicos y juridicos (mithal ’ilaht wa-mithal shari‘7) de cada uno
de ellos con el objetivo de “mostrar los méritos de estas artes [de la logica] en cada
ciencia” (1983, 1V, pp. 240-243). El recurso explicativo de los ejemplos constituye una
preocupacion central para Ibn Hazm por hacer sus producciones comprensibles para los
posibles lectores. En este sentido, ya hemos explicitado sus referencias a la utilidad de
los libros de légica de Aristételes para todas las ciencias y para discernir entre las
premisas verdaderas y falsas. Y, fundamentalmente, que la presentaciéon de dichos
ejemplos representa un verdadero esfuerzo de aculturacién en el estudio de la ldgica,
pues constituye una accién de transposicion de las normas de la ldgica griega a los
principios de razonamiento propios de un contexto isldmico en el que es necesaria su
aplicabilidad a la interpretacién de los textos sagrados y el establecimiento de la ley.

A continuacién presentamos, entonces, los modos silogisticos ordenados tal como los
presenta el cordobés, que sigue a Aristételes en este sentido, los ejemplos juridicos en la
columna central y los ejemplos metafisicos en la columna de la derecha. En el texto los

ejemplos son presentados en el orden inverso.

IBN HAZM
1° figura | BARBARA=AAA Toda bebida alcohdlica es | Todo lo que surge
Pm=UA intoxicante, todo intoxicante | de la accion del
PM=UA estd prohibido, entonces | cosmos esta
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C=UA

toda bebida alcoholica esta

prohibida.

numerado, todo lo
numerado esta
limitado, entonces
todo lo que surge
de la accion del
€OoSmos esta

limitado.

CELARENT=EAE

Toda bebida alcohdlica es

Todo lo que surge

Pm=UA intoxicante, ningin | de la accién del
PM=UN intoxicante estd permitido, | cosmos esta
C=UN entonces ninguna bebida | numerado,
alcohdlica esta permitida. ninguna de las
cosas numeradas
€s eterna,
entonces nada de
lo que surge de la
accion del cosmos
es eterno.
DARII=AII Algunas posesiones estan | Parte del cosmos
Pm=PA prohibidas, todo lo | es compuesto,
PM=UA prohibido debe ser evitado, | todo lo
C=PA entonces algunas posesiones | compuesto  estd
deber ser evitadas. integrado de
varias cosas,
entonces parte del
€OSmos esta
compuesto de
varias cosas.
FERIO=EIO Algunas ventas son usura, Parte del cosmos
Pm=PA nada de lo que es usura estd | es compuesto,
PM=UN permitido, entonces algunas | nada de lo
C=PN ventas no estdn permitidas. | compuesto es
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eterno, entonces
parte del cosmos

no es eterno.

2° figura

CESARE=EAE
Pm=UA
PM=UN
C=UN

Toda matanza de lo que no
se posee estd prohibida,
ninguna cosa de lo que esta
prohibido estd permitido,
entonces la matanza de algo
que no se posee no estd

permitida.

Todo el cosmos
estd compuesto de
sus particulares,

ninguna cosa de

lo que estd
compuesto €s
eterno, entonces

ninguna cosa del

COSmos €s eterna.

CAMESTRES=AEE
Pm=UN

Ninguna cosa de lo que estd

permitido estd prohibido,

Ninguna cosa de

lo que es eterno

PM=UA toda matanza de lo que no | es compuesta,
C=UN se posee estd prohibida, | todo el cosmos
entonces no estd permitida | estd compuesto de
la matanza de lo que no se | sus particulares,
posee. entonces ninguna
cosa en el cosmos
es eterna.
FESTINO=EIO Algunos padres son infieles, | Parte del cosmos
Pm=PA nadie debe su obediencia a | es compuesto,
PM=UN un infiel, entonces algunos | ninguna cosa de
C=PN padres no deben ser | lo que es eterno
obedecidos. es compuesta,
entonces parte del
cOsmos no  es
eterno.
BAROCO=A00 Con  algunos  organos | Parte del cosmos
Pm=PN sexuales de los esclavos no | no es creado, lo
PM=UA estd permitido copular, con | eterno es creado,
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C=PN

todo organo sexual de la
esposa o la esclava estd
permitido copular, entonces
con algunos de los 6rganos
sexuales de las esclavas, no
el Oorgano sexual de la

esposa o la esclava, no esta

permitido [copular].

entonces parte del
cosSmos Nno es

eterno.

3¢ figura

DARAPTI=AAI
Pm=UA
PM=UA

C=PA

Todo difamador de una
mujer de estado honorable
(muhsanat)'® es corrupto,
todo difamador de una
mujer de estado honorable
debe ser castigado
(yahudd), entonces algunos
corruptos deben ser

castigados.

Todo compuesto
es finito, todo
compuesto  estd
compuesto,

entonces algunas

[cosas] finitas son

compuestas.

FELAPTON=EAO

Todo lo que estd prohibido

Todo cuerpo estd

Pm=UA lo estd [respecto] de cazar, | compuesto de sus
PM=UN nada de lo que estd| partes, ninguno
C=PN prohibido estd permitido | de los cuerpos es
para las mujeres, entonces | eterno, entonces
parte de lo prohibido de la | algunos de los
caza no estd permitido para | compuestos  de
las mujeres. sus partes no son

eternos.

DATISI=AII Algunos orantes son | Algunos
Pm=PA aceptados para la oracion | accidentes son

108 . . . . .
En este caso, se refiere a una mujer adulta musulmana libre que ha tenido relaciones sexuales en el

marco del matrimonio o concubinato. Vid. Serrano (2007, p. 169).
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PM=UA obligatoria (salat), a todo | nimeros, todos

C=PA orante se le ordena | los accidentes son
orientarse hacia la ka ‘bat si | predicados,
puede, entonces algunos | entonces algunos
cuyas oraciones son | nimeros son
aceptadas se les ordena | predicados.
orientarse hacia la ka ‘bat si
pueden.

DISAMIS=IAI Toda nodriza con cinco | Todo cuerpo estd

Pm=UA lactantes es ilicita, algunas | limitado, algin

PM=PA nodrizas con cinco lactantes | cuerpo es

C=PA son madre, entonces | compuesto,
algunas madres (‘ummahat) | entonces  algin

son ilicitas.

compuesto  estd

limitado.

BOCARDO=0AO

Algunos de los que matan

Algunos cuerpos

Pm=UA injustamente no son | no son accidentes,
PM=PN llevados a ello, todo asesino | todo  cuerpo
C=PN injusto es un corrupto, | ocupa un lugar,
entonces algunos de los que | entonces algunos
no son llevados a ello son | accidentes no
corruptos. ocupan un lugar.
[Estructura incorrecta, se
corresponde con un
silogismo en BAROCO].
FERISON=EIO Algunas condiciones | Algunos cuerpos
Pm=PA invalidan el contrato, | tienen seis lados,
PM=UN ninguna de las condiciones | ningin cuerpo109
C=PN precede al contrato, | es un accidente,

entonces algo de lo que

entonces algunos

1 I3 . . . . 3 .
9 El texto arabe dice, literalmente, “ninguna cosa de los cuerpos es un accidente” (wa-laysa shay’ min
al-"ajsam ‘ard™). No obstante, traducimos “ningiin cuerpo” para otorgar coherencia a la correspondencia

de los términos.
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invalida el contrato no | de los que tienen
precede al contrato. seis lados no son

un accidente.

De acuerdo a como se conforman los modos silogisticos de cada una de las tres figuras
de la demostracion en el cuadro que hemos presentado, debemos llamar la atencién
sobre el punto de que el cordobés explica correctamente que en la primera figura el
término medio es sujeto en una premisa y predicado en la otra, en la segunda figura el
término medio es predicado en ambas premisas y en la tercera figura el término medio
es sujeto en ambas premisas (1983, IV, pp. 233-234, 237). Sin embargo, cuando
presenta los ejemplos correspondientes a cada modo invierte la premisa mayor y la
premisa menor, aunque solo al nominar las premisas de cada ejemplo. Es decir, los
silogismos presentados son vdlidos y responden a la estructura enunciada para cada
modo, solo que se presenta primero la premisa menor y luego la premisa mayor. Este
orden “premisa menor-premisa mayor-conclusion” es estandar a lo largo del Taqrib y es
consistente también con el listado exhibido por al-Farabi en su al-Qiyas al-saghyr
(1988b, pp. 159-166),'"° exceptuando a BOCARDO y FERISON que aparecen
invertidos en el listado del cordobés. Por cierto, de forma inusual, en su al-Qiyas (2020,
pp. 127-128) el persa presenta un listado diferente de los modos de la primera figura:
BARBARA, DARIIL, CELARENT, FERIO.

Por otra parte, cabe mencionar que se puede observar un error en la conformacién del
silogismo en BOCARDO (1983, IV, p. 242) ya que no se compone de una premisa
mayor universal afirmativa, una premisa menor particular negativa y una conclusiéon
particular negativa, como el propio Ibn Hazm ha explicado (1983, IV, p. 239), sino que
se presenta un silogismo constituido por una premisa mayor universal afirmativa, una
premisa menor particular negativa y una conclusion particular afirmativa, la cual se
corresponde, en realidad, con un silogismo en BAROCO. La razén por la cual el
cordobés comete este error, como asi también invierte el orden del quinto y sexto modo

de la tercera figura, es incierto.

"9Y con el listado del propio Aristételes en Analiticos Primeros, 25b32-26a21. Este orden es el seguido,
ademas, por otros logicos arabes como Pablo ‘el persa’, Proba, Ibn al-Mugaffa® y Avicena (vid. Hodges y

Chatti, 2020, pp. 46-49).
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2.4.3.6. El problema de la “inferencia por transferencia” como argumentacion por
analogia.
El término giyas es utilizado por Ibn Hazm en el capitulo 14 (1983, IV, pp. 296-309) de

su Kitab al-burhan, aunque alli su significacién no es la de “silogismo” sino la de
“analogia” (1983, IV, p. 296), segun es tratado en el dmbito de la metodologia juridica
como lo atestigua la obra del jurista al-Shafi’1, fundador de una de las escuelas de
derecho del Islam y quien establecié los fundamentos de esta ciencia: el Coran, la
tradicion profética (sunna) y el consenso (ijma‘) de los compafieros del Profeta. Al
respecto, recordamos que Ibn Hazm pertenecia a la escuela zahiri, fundada por Dawad
ibn Khalaf (m. 883) en Bagdad, quien se habia formado en el seno de la escuela shafi’1.
La base de esta doctrina era que el Cordn y la tradicidn profética auténtica deberian ser
el Unico criterio para arribar a decisiones teoldgico-legales y que el método de
interpretacion debia hacer hincapié en el significado aparente (zahir) del texto segin las
reglas gramaticales y sintdcticas de la lengua drabe.''' Entonces, teniendo en cuenta que
la “analogia” (giyas) en este contexto conforma un tipo de razonamiento para arribar a
decisiones legales en casos que no se encuentran mencionados de forma directa en el
Coran, la tradicion profética o el consenso de los compafieros del Profeta, Ibn Hazm
rechaza la argumentacién por analogia como principio de razonamiento valido pues
implicaria forzar de forma arbitraria el sentido de la revelacion mas alld de su
significado aparente. 12

Ibn Hazm entiende por “analogia” (giyas) “[elaborar] una sentencia sobre algo sin base
textual, en virtud de su semejanza (li-shabihihu) con otro texto” (IThkam, 1926, 1, p. 44).
El método al que recurre el cordobés para rechazar la analogia es, entre otros (Abdallah,
1985), refutar los ejemplos brindados por otros juristas, a quienes llama “analogistas”
(qayyasiin). De este modo, los analogistas afirman que la prohibicién de comer cerdo

3

. 11 . . :
contenida en el Cordn "~ se refiere s6lo a la carne del cerdo, pero por analogia se sabe

que también la grasa del cerdo estd prohibida. Ante esta sentencia, Ibn Hazm sostiene

"' Nos ocuparemos de estos temas detenidamente en la segunda parte de nuestro trabajo.

12 Sobre la metodologia juridica de Ibn Hazm, vid. Goldziher (2008 [1883]), Arnéldez (1956) y Adang
(2007).

'3 “No encuentro en lo que se me ha inspirado ninguna prohibicién de comer de todo ello para nadie, a
menos que se trate de un animal muerto, o de sangre derramada, o carne de cerdo (lahma khinzirin), pues
es una impureza (rij 'sun); o que sea una perversion, al haber sacrificado en nombre de otro que no fuera

Allah” (Coran, VI: 145).
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que la grasa del cerdo esta prohibida, aunque no por analogia, sino porque el contexto
en el que se menciona la prohibicion tiene una relacién directa con la prohibicién de la
carne de cerdo. En este sentido, afirma que en la expresion “es una impureza” (fa-
innahu rij 'sun) de la aleya cordnica, el sufijo “hu” del pronombre refiere al sustantivo
mas cercano, que seria “cerdo” (khinzir), y no sélo a su carne (lahma). Asimismo, dado
que el cerdo en si mismo es “impuro”, necesariamente todo lo que provenga de este,
como la grasa, lo serd también.'
Otra de las conclusiones juridicas a la que los analogistas arriban mediante analogia es
la de la prohibicién del consumo de vino de détil. Aunque no encontramos en Ibn Hazm
una referencia directa a esta cuestion, si podemos vislumbrar su valorizacion positiva de
la silogistica por encima de la analogia en los ejemplos juridicos que brinda en su
explicacion de las tres figuras de la demostracién y sus modos vélidos. Puntualmente,
en el primer modo de la primera figura, ejemplifica: “toda bebida alcohdlica es
intoxicante, todo intoxicante estd prohibido, entonces toda bebida alcohdlica estd
prohibida” (1983, IV, p. 240).
Ahora bien, en el mencionado capitulo 14, titulado “Sobre las recopilaciones de las
cosas enumeradas [para] corregir las demostraciones que son corruptas”, Ibn Hazm se
ocupa de la “analogia” en un contexto logico. La primera afirmacion que realiza al
respecto es asimilar la analogia a lo que los “antiguos” llaman “induccién” (istigra’).
Dice al respecto:
Sobre eso que llaman los “Antiguos” “induccion” (istigra’) y llama nuestra gente
“analogia” (giyas), decimos, con Dios todopoderoso y reconciliador: si el
significado de esta palabra es seguir con tu pensamiento las cosas existentes que
se asocian por una especie o un género, 0 se rigen con una sentencia, entonces
encuentras en cada uno de los individuos de esa especie o en cada una de las
especies de ese género un atributo que acompana a cada individuo que estd bajo la

especie o cada especie [que estd] bajo el género o cada uno de los regidos en ellos

(1983, IV, p. 296).

o Ldlll e ea of 1 gl dad il g 8 el Liile ol elaw s el ST 315V olass ¢ o5 Glld (e
Ge padd JS A aa a5 oS Lgad oSy i canly Guin gl a5 g 58 Lemany Cilaga e el & Shy i

4 Citado en Abdallah (1985, p. 216).
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Segtn el cordobés, el razonamiento por analogia se construye sobre la base de un
atributo (C) presente en un individuo o situacién A y en un individuo o situacién B. En
funcién de este atributo comtn, A y B pueden ser asociados bajo una misma especie o
género (Z). En el dmbito juridico, el razonamiento procederia del mismo modo: dado
que A (sentencia ya establecida) y B (sentencia sin solucién [por carecer de una base
textual legitima]) son similares respecto de Z (una aleya corédnica), y dado que C
(atributo comun) estd presente en A, podemos concluir que C estd presente en B.
Volviendo sobre el ejemplo de la prohibicién de la carne de cerdo antes referido, el
argumento de los analogistas sostenian, ademas, que sobre la base de la analogia entre la
carne y la grasa, la prohibicion se extendia al consumo de la carne y la grasa de la cerda.
Ibn Hazm también rechaza esta analogia, no por considerar falsa la conclusién del
argumento, sino porque la palabra khinzir, contenida en la aleya cordnica, es un
sustantivo genérico que refiere al conjunto de la especie, incluyendo tanto al macho
como a la hembra.

De este modo, en este capitulo, el cordobés presenta los argumentos de su rechazo del
qiyas entendido como “analogia”, junto a otros tipos de razonamiento que le serian
extensivos, como la “inferencia de lo evidente a lo ausente” (1983, IV, pp. 299-301) y la
“ejecucion de la causa en el efecto” (1983, IV, p. 303), lo cual queda claro hacia el final

del capitulo:

Y se sabe que los antiguos llamaron a las premisas “giyas”, luego vinieron los
analogistas (gayyasiin) que usaron el giyas de forma arbitraria. Llamaron giyas a
la forma arbitraria alcanzada a través de la induccién (istigra’) arribando a
decisiones ante la ausencia de textos revelados del mismo modo que cuando estos
textos existen; y lo hicieron sobre la base de ciertas caracteristicas similares
encontradas en dos cosas diferentes en términos de analogia, inferencia [de lo

evidente a lo ausente] y ejecucién de la causa en el efecto (1983, IV, p. 308).'"

!5 Cfr. nuestra traduccién con Chejne (1984, p. 68).
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Chejne (1984, p. 68) entiende que Ibn Hazm se estd refiriendo con “induccion”
(istigra’) al “conocimiento del universal mediante el particular”, es decir, a la epagoge
aristotélica tratada principalmente en los Analiticos Primeros, 11.21 y 11.23, pero que,
sin dudas, no se reduce exclusivamente a un razonamiento que comprueba (epdgonta),
“a partir de los casos particulares, lo universal” (Tdpicos 156a4-5)."'® Asimismo, no hay
en este capitulo del Kitab al-burhan referencias directas a un proceso racional que
proceda de este modo: el ejemplo citado por Ibn Hazm, que le atribuye a quienes siguen
este tipo de razonamiento, de que dado que un agente (fa ’i/) es corporeo (jism), entonces
el Primer Agente (fa’il al-awal) —o sea, Dios- es corporeo (1983, IV, p. 297), es
demasiado general y poco claro para ser analizado en términos de razonamiento
inductivo.

En el texto arabe de los Analiticos Primeros la nocion istiqgra’ es mencionada en varias
ocasiones en aquellos pasajes que se corresponden con Analiticos Primeros, 11.23-25
(BNF drabe 2346, ff. 127r.-128v.),'""” refiriéndose tanto al razonamiento por induccién
(epagoge) como a la abduccién (apagoge). Las tres veces que el término apagogé
aparece en el texto griego (69a20, 27 y 35) el manuscrito parisino da la palabra istigra’
acompafiada de una glosa ubicada por encima donde se lee abdghiji, es decir, la
transliteracion drabe del griego apagoge.

Dicha glosa estd ausente de los compendios (1988a, pp. 141-143; 1988b, pp. 173-183) y
el comentario (1988c, pp. 529-535) de al-Farabi a los Analiticos Primeros.""® Sin
embargo, este uso de la nocién istigra’ habria ocasionado que al-Farabt interpretara la
abduccién como otro capitulo sobre la induccién, considerando que Aristételes se ocupa
de la epagoge tanto en I1.23 como en IL.25. Al respecto, en primer lugar, en su
comentario a Analiticos Primeros, 11.23, al-Farabi entiende la induccioén como el acto de
examinar (fasaffah) todos o casi todos los casos particulares que caen bajo un

determinado universal para determinar si un cierto predicado se aplica o no al

16 vig. Hamlyn (1976), Engberg-Pedersen (1979), McKirahan (1983) y Mi¢ (2010).

"7 Analiticos Primeros, 11 23, abarca los siguientes folios del manuscrito: 127r. (linea 14)-127v. (linea
12); II 24 abarca 127v. (linea 13)-128r. (linea 9); I 25 abarca 128r. (linea 9)-128v. (linea 4).

"8 vid. Lameer (1994, p. 162) y Hodges (2020, pp. 66-67).
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reconocimiento de dichos casos particulares (1988b, p. 173). Adicionalmente, considera
que es un “argumento que tiene la fuerza (gqawwat) de un silogismo de la primera
figura” (1988b, p. 173), en el cual el término medio estd conformado por los
particulares que son examinados. Finalmente, la induccién es a veces “completa”
(tamm) y otras veces es “incompleta” (ghayr tamm): es “completa” cuando “son
examinadas todas las clases (‘asnaf) de cosas incluidas bajo el objeto (mawdw ‘a) de la
premisa la cual se procura mostrar (bayan) con la induccidon”, y es “incompleta” cuando
“son examinadas la mayoria de estas cosas”, aunque no todas (1988b, p. 174).

Por otra parte, respecto de la primera clase de abduccion explicada por Aristételes
(69a20-21: istigra -apagogé),'"” al-Farabi, partiendo de que cuando la verdad de la
premisa menor de una deduccién no es clara (khifa‘), aunque igual o menos que la
conclusion, indica que debemos recurrir a una induccién completa (al-istigra’ al-
burhani) para eliminar la incertidumbre (yazuwal al-khifd’) de la menor,
permitiéndonos asi remover la incertidumbre de la conclusion (1988c, pp. 530-531). Asi
pues, al-Farabi explica tal incertidumbre con respecto a la universalidad de estas
proposiciones en tanto nuestro conocimiento de la premisa menor tiene un caracter
restrictivo 'y sélo puede ser expresada como una proposicién particular. Por

consiguiente, dependiendo la conclusion en parte de esta premisa, es inevitable que

19" Aristételes explica que hay dos clases de abduccién: en primer lugar (69a20-21), hay abduccién
cuando la premisa mayor (AaB) es clara (délon) y la premisa menor (BaC) es igual o mas convincente
(piston) que la conclusion (AaC). Asi, si se desea establecer la verdad de AaC, se asume la verdad de una
segunda proposicion (AaB), y luego, si BaC es igual o mds convincente que AaC, bajo la forma de un
silogismo en la primera figura (AaB, BaC — AaC), hay abduccion, pues al asumir la verdad de AaB, se
estd mds cerca de la ciencia al ser “alejados” (apagein) de AaC a la consideracion de BaC. En segundo
lugar (69a22-24), hay abduccion cuando hay “menos medios” (oliga mésa) de la premisa menor que de la
conclusiéon. De modo que, si se desea establecer la verdad de DaZ, se pone en relacién esta proposicion
con el conocimiento de una segunda proposicion (DaE), llamando asi la atencidn hacia una tercera (EaZ)
que, de ser verdadera, establecerd, junto con la anterior, la verdad de DaZ. Ahora bien, si EaZ atin no es
conocida, pero los términos de los cuales depende su conexién son pocos (oliga) -i. e. el término X-
puede haber una abduccién alejando (apagoge) la atencién de DaZ hacia la prueba de la verdad de EaZ a
través de X que, si es lograda, junto con DaE, permitira establecer la verdad de DaZ. En otras palabras, la
atencion cambia (apagoge) de DaZ a la prueba de EaZ que, si es establecida, permite completar la prueba
de DaZ: DaE, EaX, XaZ— DaZ. En este caso, se estd mas cerca de la ciencia (epistémé) al tomar en
consideracion que la verdad de DaZ depende del conocimiento deductivo de la verdad de EaZ. Seguimos
aqui, principalmente, la interpretacién de Lameer (1994, pp. 155-169). Cfr. Ross (1957, pp. 489-491),
Hamlyn (1976), McKirahan (1983), Barnes (1985, pp. 110-111), Smith (1989, pp. 223-224).
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también sea particular. De modo que es mediante la induccién que buscamos tornar
(istigra’) la premisa menor en una proposicion universal, haciendo posible tornar la
conclusién en una proposicion universal también (1988c, p. 530).

Luego, la segunda clase de abduccién (69a22-24) es interpretada por al-Farabi, no como
otro caso de induccidén, sino como una elaboracion adicional de 69a20-21. Es, pues,
porque los términos intermedios entre B y C —refiriéndose al ejemplo aristotélico de
69a25-30- son pocos (galilat), que la induccién puede ser de ayuda para resolver la
incertidumbre en cuanto a la universalidad (kulliyat) de la premisa menor de la
deduccion (giyas). Y porque el examen de los particulares de C, que son B, tomard
menos tiempo que examinar aquellos que son A, el conocimiento de la premisa menor
es de menor alcance que el conocimiento de la conclusion (1988c, p. 531-532).

El persa presenta un argumento andlogo en su al-Qiyc‘zs,120 donde explica que el objetivo
de este tipo de argumento es verificar una proposicion universal, como “todo B se da en
A”, para lo cual, primero, es necesario desmontar el término B en varios casos
particulares, i.e. By, B, o B,, By, etc. Luego, se debe examinar (fasaffuh) cada caso
particular para poder establecer si By, B, (y los casos particulares subsiguientes) son A.
Si se comprueba que cada caso de B se da, efectivamente, en A, entonces podemos
inferir que “todo B se da en A”. Si, por el contrario, este no fuera el caso, entonces
obtendriamos una refutacion (ibfal) de “todo B se da en A” (1988a, pp. 141-142)."!

Al respecto, Lameer (1994, p. 163) ha sefialado que la afirmacién alfarabiana de que no
puede haber induccién si la premisa menor es menos conocida que la conclusién no es
correcta y debe ser calificada como una consecuencia de la representaciéon “inductiva”
de la apagoge en la version arabe de los Analiticos Primeros. Sin embargo, sostiene que
dicha lectura “inductiva” de la apagogé no debe ser descartada, considerando que el
texto drabe de 69a28-29 resulta de cierta importancia para la comprension de la
abduccion como un todo (1994, pp. 174-175). Rescher (1963, p. 93), por su parte, ha
sefialado que la abduccién (istigra’) es tratada por al-Farabi como una “inferencia por
transferencia” (al-istidlal al-nuglat) (1988b, pp. 175 y ss.), cuyo modo seria que dado

cierto “asunto” conocido por sensacion (bi-I-hass) que se encuentra en una cierta

120 Allf define a la induccién (istigra’) como un “examen (tasaffuh) de [varias] cosas particulares que son
incluidas bajo cierto concepto (amr) universal para verificar (tfashih) si el contenido (hukm) de ese
concepto es verdadero (7jab) o falso (salb)” (1988a, p. 141). Cfr. nuestra traduccién con la de Hodges y
Chatti al inglés (2020, p. 137).

2! vid. Hodges (2020, pp. 62-67).
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condicién (hal), y que una cierta cosa “existe” (mawjiid) en un asunto determinado;
entonces “el pensamiento transfiere” (yanagqil al-dhihn)'** esta condicién o cosa del
asunto conocido a otro asunto desconocido similar (shabah) al anterior. Luego “juzga”
(yahkum) con respecto al asunto desconocido sobre esta base conocida (1988b, p. 175).
Rescher afirma, al contrario de Lameer (1994, pp. 205-207), que este es un
razonamiento por analogia que se corresponderia con la apagogeé aristotélica (1963, p.
93), procediendo del siguiente modo: dado que A y B son similares respecto de S, y
dado que T estd presente en A, podemos concluir que T estd presente en B. Sin
embargo, este tipo de razonamiento se corresponde con la denominada “inferencia de lo
evidente a lo ausente” (istidlal bi-lI-shahid ‘ala al-ghaib), como en efecto la denomina
al-Farabi (1988b, pp. 175-176), a la cual, como ya hemos sefialado, Ibn Hazm asocia a
la induccién (istigra’) y a la analogia (giydas) (1983, IV, p. 308).

Entonces, el tratamiento de la nocion istigra’ en Ibn Hazm aparece asociada a giyas,
entendido como un razonamiento por analogia, la cual es rechazada categdéricamente.
Sin embargo, tomando en consideracion la peculiar transmisién de la concepcién de la
epagoge y la apagogé como razonamientos que estarian englobados dentro de la
induccion (istigra’), surge el interrogante acerca de si la analogia puede ser construida
como una induccién (istigra’), como lo sugiere Rescher respecto de al-Farabi (1963, p.
93), y si su rechazo por el cordobés obedece a una concepcién de este tipo.
Adicionalmente, restard verificar los vinculos 16gicos posibles entre estos
razonamientos y la “inferencia de lo evidente a lo ausente” segin la exposicién del

) ) ) — - 123
cordobés sobre la base de las consideraciones de al-Farabi.

2.5. Conclusion: argumentacion silogistica en el discurso juridico.
El Taqrib de Ibn Hazm pretende introducir a sus lectores coetdneos en los conceptos

fundamentales de la 16gica como instrumento de razonamiento y argumentacion y para
los estudiosos modernos se presenta como un compendio general sobre los temas

tratados por Aristételes en el Organon 4rabe. Por otra parte, es importante destacar que

122 El término 4rabe utilizado con mayor frecuencia para “intelecto” (nous) es ‘agl que significa
literalmente el “acto de retener o contener” una cosa, en este contexto, el conocimiento. El término dhihn
aparece en las versiones drabes de Analiticos Posteriores, 89b8, y De Interpretatione, 16b20, para
“pensamiento” (didnoia).

123

Efectivamente, nuestra investigacion actual estd enfocada en la traduccién y la interpretacion de este

capitulo del Taqrib y de su relacion con los comentarios de al-Farabt: vid. Quintana (2021).
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para el propio Ibn_Hazm su obra representa una suerte de introduccién a la produccion
intelectual que desarrollard durante su vida pues el Tagrib es anterior a su trilogia de
escritos principales,124 su Kitab al-Fisal (compuesto entre el 1027 y el 1048, y revisado
hasta el 1058), su al-Thkam li-usil al-ahkam (escrito desde el 1038 en adelante y
completado en algiin momento posterior al 1046) y su al-Muhalla bi-l-athar (del cual
sabemos que en el 1048 atn se encontraba en plena elaboracién).'” En este sentido, se
destaca el cardcter pedagdgico que el cordobés le otorga a la obra al presentarla a través
de palabras comunes, de un lenguaje simple y familiar, capaz de ser entendido por todos
los hombres, y de ejemplos juridicos que muestran su aplicacion a las ciencias religiosas
(1983, IV, pp. 93-104).

El papel explicativo y argumentativo que tienen los ejemplos en el Tagrib —finalidad
que el cordobés comparte con los comentadores y estudiosos drabes de los textos
aristotélicos— dan cuenta de un propdsito ulterior que es la elaboracion de un programa
de aplicacién de la silogistica a la argumentacion filoséfica y juridica. Al respecto,
hemos referido que el cordobés afirma el valor utilitario de la légica sefialando que es
adaptable a todas las ciencias y permite discernir entre las premisas verdaderas y falsas.
No debe menospreciarse la insistencia en presentar los modos silogisticos mediante
ejemplos juridicos: esto es importante no solo en términos explicativos, como hemos
dicho, sino que también debe acentuarse que dichos ejemplos son casos concretos de
jurisprudencia potencialmente aplicables a la realidad social de al-Andalus. Constituyen
sentencias que se expresan sobre asuntos que, efectivamente, podemos encontrar
manifestados en los textos legales de Ibn Hazm y de otros juristas. Por esta razon,
enuncian también las discusiones y la conflictividad suscitada entre los juristas
andalusies acerca de los fundamentos de la ley, cuestion de la que nos ocuparemos en

los préximos capitulos.

124 Recordemos que, seglin Ljamai (2003, p. 34-36), el Taqrib habria sido compuesto entre el 1023 y el
1030 siendo una de las obras mds tempranas del cordobés, elaborada incluso en paralelo a sus ultimos
afios de actuacién en la vida politica de al-Andalus.

125 Resulta interesante constatar las referencias cruzadas que podemos encontrar entre estas cuatro obras:
el Fisal es citado en numerosas ocasiones en el Thkam (1926, 1, pp. 16-17, 25, 36, 86, 94, 97, 129, 132),
en la Muhalla (s.f., XII, p. 277) y también en el Taqrib (vid. referencias en Puerta Vilchez, 2013, p. 699);
el IThkam aparece referido en el Fisal (vid. Puerta Vilchez, 2013, p. 705) y en la Muhalla (s.f., 1, p. 79); y
la Muhalla se cita en el Ihkam (vid. Puerta Vilchez, 2013, p. 725). En cuanto al Tagrib, aparece citado en
el Fisal (1995, 1, p. 38-39) y probablemente en el Ihkam y la Muhalla, aunque ain no hemos podido

comprobarlo.
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A dicho programa se le agregardn los principios metodolégicos que guian, segun el

cordobés, la interpretacion de los textos sagrados, a partir de los cuales conformard la

estructura argumentativa que determinard la construcciéon de enunciados en diversos

asuntos juridicos, entre los cuales se encuentra el abordaje de la figura del rebelde, pues

el establecimiento de la ley supone disputas en torno a una base doctrinal desde la cual

se extrae la sentencia juridica. A lo largo de ese proceso se apelard a los modos

silogisticos presentados para afirmar, refutar o poner en discusién las mencionadas

bases doctrinales o las opiniones de otros juristas.

Al respecto, podriamos sintetizar las consideraciones de Ibn Hazm sobre la silogistica

en los siguientes puntos:

a.

El propésito de los “Analiticos” de acuerdo con Ibn Hazm es el “establecimiento de
la demostracién y cémo corregir la inferencia” (“igamat al-burhan wa kayfiyat
tashih al-istidlal) (1983, IV, p. 219). Con el término burhan el cordobés se refiere al
razonamiento que procede mediante una estructura silogistica y el “establecimiento
de la demostracion” implica el abordaje de los elementos que intervienen en el
trazado de un razonamiento demostrativo. Por otra parte, la correccién de la
inferencia supone las operaciones logicas, como la conversion ( ‘aks) mediante las
cuales se establece, a partir de una proposicion dada, una proposicién consecuente
por medio de la transposicion de sus términos sujeto y predicado sin que sea
alterado el valor de verdad inicial.

El silogismo es, para Ibn Hazm, la unién de dos proposiciones o premisas y de una
tercera, llamada conclusion, que surge de dicha unién. Al conjunto de estas tres
proposiciones le denomina “asociacion” (jami ‘a) o “silogismo” (sulujismiis). Indica,
ademas, que el término “garina” es el utilizado por los “Antiguos” para designar la
relaciéon de las proposiciones que forman un silogismo, pero cuando sefiala como
procede la formacion del silogismo describe la relacion entre las proposiciones a
través de diferentes formas derivadas de la nocién “jami‘a”. Asimismo, el uso del
término jami ah expresa conjuntamente la relacion predicativa entre las premisas y
entre estas y lo que resulta de ellas.

Para Ibn Hazm las proposiciones que componen un silogismo estdn compuestas de
términos, que son aquellos en lo que se descompone (Swivetaw/tanhalu) una
premisa, la cual se constituye de un sujeto y un predicado. Aquello que compone

una proposicion debe ser entendido en referencia a lo “calificado” o “caracterizado”
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(mukhabar) en el sujeto por un “atributo”, “calificacion” o “caracteristica” (khabar)
presente en el predicado, expresados ambos por sustantivos o verbos. Ello se
corresponde con lo que Aristételes denomina “lo que es predicado”
(katnyopodpevov) y “aquello de lo que se predica” (katnyopeitar) (24b16).

Ibn Hazm clasifica las proposiciones simples y variables, en categdricas y
condicionales, dividiéndose estas ultimas en conjuntivas y disyuntivas. Ademas,
describe los elementos que componen las proposiciones segin: (a) si el nombre
(‘zsm), el verbo (kalam) y el atributo (sifa) son definidos (mahsul™) o indefinidos
(gayr mahsulat) en el sujeto y en el predicado, respectivamente; (b) segin la
cantidad (‘aswar/kamiyat) (determinadas, indeterminadas y singulares); (c) segin la
calidad (kayfiyat) (afirmativas y negativas, verdaderas o falsas); y (d) segin la
materia, atendiendo a la relacién que existe entre el sujeto y predicado (necesarias,
posibles e imposibles). Dicha clasificacion parece sugerir, por primera vez entre los
l6gicos arabes, la posibilidad de establecer un paralelismo entre las modalidades de
la légica aristotélica y las calificaciones dednticas de “obligatorio”, “permitido” y
“prohibido”.

Ibn Hazm afirma que la funcién légica de la conversién (‘aks) es “trocar” los
términos de una proposicion, es decir, el sujeto y el predicado o “lo que se predica”
(khabar) y “aquello sobre lo que se predica” (mukhabar) para otorgar la prueba del
valor de verdad.

En cuanto a los modos silogisticos vélidos en las tres figuras de la demostracién y
las denominadas “condiciones de productividad”, Ibn Hazm es consistente con los
criterios establecidos por al-Farabi. Las principales divergencias son el orden de
presentacion de los modos y un error en la exposiciéon del ejemplo metafisico y
juridico del silogismo en BOCARDO por parte del cordobés.

El tratamiento de la nocidn istigra’ en Ibn Hazm aparece asociada a giyas, entendido
como un razonamiento por analogia, la cual es rechazada categéricamente. Sin
embargo, tomando en consideracion la peculiar transmisién a los 16gicos arabes,
como al-Farabi, de la concepcion de la epagoge y la apagogé como razonamientos
que estarian englobados dentro de la induccion (istigra’), surge el interrogante
acerca de si la analogia puede ser construida como una induccién (istigra’).

El estudio de la légica aristotélica por Ibn Hazm tiene el objeto de servir de
instrumento para la préictica juridica entendida como andlisis literalista de la ley, por

lo tanto requiere un desarrollo riguroso de la silogistica que nuestro autor explica en
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los términos mds sencillos que encuentra para convencer a sus coetdneos sobre la
importancia de establecer razonamientos validos que den soluciones sélidas para
problemas juridicos que suponen consecuencias emmpiricas sobre la realidad social

de al-Andalus.

104



SEGUNDA PARTE

Loégica y argumentacion juridica
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3.1. Literalismo en la teoria legal temprana

Antes de al-Shafi’t (m. 820) resulta dificil encontrar reflexiones sistematicas en tierras
del islam acerca de como la Ley debe ser justificada y como se construye un argumento
juridico correcto. La mayor parte de la literatura juridica anterior al siglo IX contiene
opiniones de autores citados con el objetivo de ser refutados o legitimados. Uno de ellos
es Muhammad al-Shaybant (m. 804), quien en su al-Jami‘a al-kabir presenta una
comprension matizada del significado “literal” (zahir). En ella encontramos una
referencia a una distincién entre casos de definicion especifica y general en la seccién
sobre “juramentos”, donde se utilizan términos que seran comunes luego en la Risalat

de al-Shafi’t:

Un hombre dice, ‘mi esclavo es libre si yo como pollo’ y él come gallo. O realiza
un juramento (hallaf) [prometiendo] que no comera carne de un ‘camello
sacrificado’ y come carne de un ‘camello’, macho o hembra, o que no comera la
carne vacuna, macho o hembra, y come un buey (...). En todos estos casos, es
responsable [de romper el juramento]. Si realiza un juramento [prometiendo] que
no comerd una gallina y come un gallo, o que no comera la carne de un gallo y
come la carne de una gallina, 0 que no comera la carne de un camello hembra y
come la carne de un camello macho (...) entonces no sera responsable [de romper
el juramento]. Un hombre ordena a otro hombre comprar una vaca, y él compra un
buey, o comprar un camello macho, y compra un camello hembra, entonces la

orden permanece sin cumplirse (al-Shaybani, 1356 H., I, pp. 72-73).

El asunto en cuestion aqui no es lo que la persona pretende al prestar el juramento, sino
lo que la palabra significa “literalmente”. Usando ciertas palabras, la persona se esta
comprometiendo a si misma a un ‘“curso de acciéon” no relacionado con su propia
intencion al pronunciar esas palabras. Un término general como “pollo” (dajaj) abarca
tanto a la hembra como al macho “literalmente”, aun cuando es comunmente utilizado
para referirse a la gallina solamente, por lo cual comer un gallo rompe el juramento. En
el caso del término referido a “camello de matanza™ (jaziir) es entendido con frecuencia
como referido a camellos hembra (pues son los destinados, usualmente, al sacrificio),
pero “literalmente” no acarrea una connotacion especifica del género. De modo tal que

comer un ba ‘ir (camello hembra o macho) rompe el juramento de no comer jaziir.
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La utilizacién de un término con una connotacion especifica del género es excluyente, y
“comer” (‘akal) lo opuesto no implica romper el juramento. Al-Shaybani presenta,
ademds, un caso similar que parece estar construido como una analogia (giyas) al
ejemplificar “un hombre ordena a otro”. Dicho enunciado no implica un razonamiento
explicito basado en la analogia, sino que es evidente que las palabras referidas tienen
significados literales especificos, que difieren de lo que es de “uso comun” o de lo que
el hablante estuviera intentando decir con ellas (Gleave, 2012, pp. 94-95).

Este tipo de razonamientos en la teoria legal temprana dan una muestra de la
importancia de la comprensién juridica del lenguaje en diversas obras sobre los
fundamentos del derecho ( ‘usil al-figh) antes de al-Shafi’1. No obstante, recién en su
Risalat se observa, por primera vez, una sélida sistematizacion del rol del lenguaje en el
proceso legal exegético. Ademas, alli establece una teoria hermenéutica coherente, en la
cual identifica el significado deseado por el hablante en el caso de los textos revelados,
es decir, Dios mismo o el Profeta. En relacion con ello, su trabajo puede ser visto como
una formalizacién de los propésitos de la derivacion legal de tendencias que ya estaban
presentes en la exégesis cordnica y las obras de los gramaticos.

Como ha advertido Gleave (2012, pp. 96-98), se pueden reconocer tres concepciones
entre los textos tempranos de ‘usil acerca del sentido que es posible otorgar al
“significado literal” (zahir). Primero encontramos a Abu Bakr al-Jassas (m. 980), autor
de un importante texto hanafi mu‘tazilt de ‘usial al-figh titulado al-Fusil fi ‘ilm al-
usiil,'*® donde desarrolla una visién de un “significado” aferrado al texto que esta
principalmente vinculado con el entendimiento de los usuarios de un lenguaje ordinario
y como la comunidad entiende las palabras que escuchan en el texto. Esta seria su
concepcion de “significado literal”. En segundo lugar, el jurista maliki y te6logo Abu
Bakr al-Baqillani (m. 1013) en su obra al-Tagrib wa-I-"irshad'>’ afirma que el
determinante principal del significado del que un texto es “duefio” y que deberia actuar
como el presunto significado cuando se intenta “derivar” la ley de las fuentes es aquello
dictado por las reglas lingiiisticas y gramaticales. De este modo, la construccién del
“significado literal” no cae en manos de la comunidad sino de los expertos en

gramadtica. En tercer lugar, ‘Ali b. ‘Amr Ibn al-Qassar (m. 1007) en su al-Muqgaddima ft

126 Abu Bakr al-Jassas (1994).
127 Al-Bagillani (1993).
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‘usiil al-figh,'*® sumario sobre las reglas de la hermenéutica juridica, considera que el
principal determinante del “significado literal” en los textos revelados es el significado
dictado por la situacion de referencia original, el lenguaje de los drabes (lugha al-
‘arab), en el cual hablé Dios al Profeta y este dltimo junto con sus Compafieros se
comunic6 con la comunidad. Este lenguaje determina el significado primigenio que un
texto revelado, de forma aislada, deberia tener desde en el comienzo de la tarea
hermenéutica, es decir, antes de que sea abordado con fines interpretativos por los
sabios. No es necesariamente lo que el texto significa, pues otros textos revelados
pueden ajustarse a este significado.

Estas tres concepciones serdn evidentes luego en la Risala de al-Shafi’i,'*® aunque no
estan diferenciadas ni son objeto de un tratamiento extenso. El significado inherente a
un enunciado constituye para los autores referidos el presunto significado intencionado
al comienzo de la exégesis. Como se ha observado antes, se postula una distincién entre,
por un lado, el uso de un lenguaje popular o significado gramatical o el “lenguaje de los
arabes” (lughat al-‘arab) y lo que viene a ser el principal contendiente del “significado
literal”: el denominado “ma‘nad’ mawdii‘ lahu”, segin el cual los significados son
asignados a las palabras mediante una operacion de “colocacion” (wad®), donde es
establecida la relacion entre sonido y significado (Gleave, 2012, p. 30). Estas tres
concepciones de “significado literal” (ma ‘na’ zahir) son, en todo caso, indicaciones del
“significado literal”. Esta distincion es presentada solo parcialmente en la Risala de al-
Shafi’1 y aparece mas desarrollada en estos textos tempranos. Estos autores no siempre
distinguen entre el significado que, debido a la evidencia sobre la cual estd sustentado,
es un presunto significado literal y el significado literal propiamente dicho. Por esta
razon, estas consideraciones constituyen un estado intermedio entre las nociones
relativamente rudimentarias del “significado literal” (ma ‘na’ zahir) que encontramos en
la Risala y la teoria consistente que encontraremos luego en ‘usil al-figh.

Todo lo dicho hasta aqui es indicativo del desarrollo de la teoria legal temprana cuando
los juristas sistematizaron gradualmente su pensamiento lingiiistico bajo la influencia de
las ciencias gramaticales, exegéticas y retéricas. En el marco de este desarrollo
temprano, el significado literal es entendido, casi exclusivamente como el significado

establecido por wad‘, es decir, el significado que es adjuntado a una palabra o

128 Tbn al-Qassar (1996).
129 AI-Shafi’t (1961).
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enunciado mediante un acto de “colocacion” (wad‘) por el cual la relacién sonido-
significado es establecida. De todos modos, como sefiala Gleave (2012, p. 98), en estos
textos tempranos el significado literal es identificado, en ocasiones, con el “significado
deseado” por el hablante y, otras veces, los significados “literal” y “deseado” son
diferenciados. Esta falta de claridad sera luego clarificada en las obras de ‘usil al-figh:
el significado literal no se obtiene tan facilmente y se accede a €l a través de
indicadores, que incluyen el uso de lenguaje popular, la comprensiéon gramatical y lo
que antes hemos referido como lugha al- ‘arab, es decir, la “lengua de los arabes”. A su
vez, estos indicadores son objeto de discusién y, como consecuencia de ello, el
“significado literal” pasa a ser utilizado en el comienzo del proceso de establecimiento
de la ley. De este modo, queda reducido a un nivel exclusivamente hermenéutico y debe
ser alcanzado antes del “significado deseado”. El uso precedente de zahir (significado
“aparente” u “obvio”) para lo literal da lugar al ma ‘na’ haqiqa (significado “verdadero”
o “real”) en las obras de ‘usil al-figh clasicas de manera tal que zahir es reasignado
como un elemento técnico del proceso hermenéutico.

Mientras que en el marco de la teoria legal temprana se desarrollaron mecanismos para
descubrir el “significado deseado”, los juristas posteriores a al-Shafi’t agregaron a ellos
diversos métodos para determinar el “significado literal” como una categoria distinta.
Asi pues, el “significado literal” constituiria el punto de partida del ejercicio exegético,
permaneciendo como su meta el descubrimiento del “significado deseado” por el

hablante.

3.2. Literalismo en al-Shafi’1

Durante el primer cuarto del siglo VIII tiene lugar un considerable crecimiento de la
actividad legal intelectual en la que participaron tanto drabes musulmanes como no-
arabes conversos. El incremento del interés sobre los asuntos legales se reflejo
rdpidamente en la evolucion de varios centros de actividad legal a lo largo de las tierras
del Islam. Hacia mediados del siglo VIII, Hijaz, Irak, Siria, y mds tarde Egipto, se
habian convertido en los centros mds prominentes de reflexion juridica (Hallaq, 1997).
Durante este periodo, la actividad legal descansaba sobre el Cordn y sobre las acciones
del Profeta y de los primeros musulmanes, a quienes se consideraba con una especial
autoridad religiosa en virtud de la presuncién de que conocieron las intenciones del

Profeta de primera mano.
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En este contexto, comienza a producirse, gradualmente, la transformacion de los
“viejos” métodos de razonamiento legal, aquellos basados exclusivamente en la opinién

130 , - .
a los “nuevos”, basados en la analogia (giyas) y la deduccién

personal (ra’y),
(ijtihad). Sin embargo, no debe entenderse de la descripcién de este proceso que la
fijacion de los métodos de razonamiento juridico haya sido lineal dado que tanto las
definiciones como la “etiquetas” que podemos asignar a cada uno de ellos resultan
ambiguos, i. e., lo que durante el primer siglo del Islam se consideraba ra’y, en el
sentido de razonamiento libre respecto de un caso particular, parece identificarse mas
tarde con una forma de razonamiento relacionada con giyas. En torno a la época en que
al-Shafi’t (767-820) escribié su Risala (1961), unos afios antes de su muerte, el
razonamiento legal era, frecuentemente, concebido como giyds, cuya significacion
implicaba dos métodos distintos: la analogia propiamente dicha, esto es, cuando dos
casos son reunidos en funcién de un aspecto comun, y un argumento a fortiori en sus
dos formas, de mayor a menor y de menor a mayor, segtn la perspectiva de los juristas
iraquies (Hallag, 1997).

El florecimiento del pensamiento de al-Shafi’t tuvo lugar en una €poca en la cual un
poderoso grupo de tradicionistas sostenia la tesis de que ninguna de las acciones o
dichos de la comunidad isldmica debia escapar lo sancionado en el Cordn o los
testimonios del Profeta (Hallag, 1997, pp. 20-21). Asimismo, este grupo veld por la
lucha contra la extendida tendencia de ignorar los testimonios proféticos e insistio en el
uso de la razén para determinar cuestiones legales que no estuvieran reguladas por el
Corén. De este modo, al-Shafi’1 formuld su concepto de cémo la ley debia ser elaborada
en el marco de una realidad conflictiva entre tradicionistas y racionalistas. Los primeros
estaban convencidos de que toda conducta humana debia ser firmemente regulada por la
sunna del Profeta y que el razonamiento humano no tiene lugar en cuestiones religiosas;
los segundos, muchos de los cuales pertenecian al movimiento mu ‘tazili, consideraban
que el texto del Coran era suficiente para formular las normas que regulaban la vida del
musulman. Ante esta realidad, la Risala representa una respuesta contundente al papel

de la razén y los métodos mediante los cuales la Ley debe ser formulada, constituyendo

0 Este implicaba dos tipos de razonamiento: el primero era el razonamiento humano libre basado en
consideraciones précticas y alcanzado sin base textual, el segundo era el razonamiento libre basado en un
texto y motivado por consideraciones practicas. Eventualmente, el primero seria abandonado en favor del

segundo.
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el primer trabajo en ser designado como usi! al-figh (“fundamentos del derecho™).”' La
principal preocupacion de al-Shafi’1 en su obra fue justificar las bases fundamentales de
la sunna, el consenso (ijma 32 y el giyas.

Para al-Shafi’1, la base de la ley se encuentra en dos textos, el Cordn y la sunna, y todas
las normas legales deben ser formuladas a través de una interpretacion basada en una de
cinco combinaciones posibles de estos dos recursos textuales: 1) s6lo el Coran; 2) el
Coran y la sunna en conjunto, ambos expresando la misma norma; 3) el Cordn y la
sunna en conjunto, donde la sunna explica lo que contiene el Corén; 4) sélo la sunna; y
5) ninguna de las anteriores, procediendo a una interpretacion legal a través del ijtihad
(1961, p. 67-68). En esta quinta variedad de bayan, esto es, sentencia o comunicacion

3 al-Shafi’1 introduce el uso del razonamiento

dirigida a alguien en lengua drabe,"
personal (ijtihad) para el establecimiento de normas legales que no estdn expresadas en
el Coréan o la sunna,"* explicando su uso a partir de una situacion cotidiana a la que
debe enfrentarse todo musulmén: cémo encontrar la direccidn correcta hacia la cual se
debe rezar (gibla).

Dice: “si el objeto (la Mezquita sagrada hacia la cual debe dirigirse el rezo) es visto,
entonces (la oracién) en esa direccion es determinada (por la vista); pero si (la
Mezquita) esta fuera de la vista, la direccion es determinada por razonamiento personal
(ijtihad)” (1961, p. 77). De este modo, asi como Dios ha provisto de herramientas a los
musulmanes para encontrar la direcciéon de la Meca, del mismo modo permite a los
juristas encontrar una respuesta a un problema legal no regulado en el Coran ni la sunna

y derivar de ello una solucién correcta.

Al-Shafi’1 sostiene que, en el caso de que la Meca no se encuentre a la vista,

“Dios ha puesto marcas (para que los hombres sean guiados) y ha erigido la
Mezquita Sagrada en cuya direccion fueron ordenados dirigir sus rostros (durante

el rezo). Que dirijan sus rostros en esa direccion (es determinado por) las marcas

! Hallaq (1997, p. 21).

1

132 Recordemos que el concepto de “consenso” existia desde tiempos pre-isldmicos, refiriéndose al
acuerdo formal consciente de la tribu. Entre las primeras escuelas de Derecho, el consenso expresaba una
“doctrina promedio™ entre los juristas y la comunidad de una regién en particular.

133 Especificamente, refiere al nimero finito de arreglos textuales empleados por Dios para expresar
normas legales: 1961, pp. 67-68.

134 Cfr. Lowry, 2007, pp. 240-274.
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puestas por El o por la facultad de razonamiento que El ha implantado en los

hombres para reconocer dichas marcas” (1961, p. 77).

Este tipo de conocimiento legal debe estar basado en el Corén y la sunna, o derivado del
consenso (ijma’) y la analogia (qiyds).]35 Efectivamente, su argumento estd basado, por
analogia, en la aleya XVI: 16: “Y marcas. Y por medio de las estrellas se guian”.

Para al-Shafi’1, la analogia es, entonces, un método de razonamiento a través del cual
las indicaciones son buscadas a partir de precedentes paralelos en el Cordn o la sunna
para determinar un conocimiento legal, como el ejemplo citado. Ademds, la analogia
debe estar basada en dos condiciones: la primera es que Dios o el Profeta han prohibido
cierto acto a través del Cordn o la sunna o lo han permitido por una razén implicita.'*®
Si tal razén se encuentra en la ausencia de un texto especifico del Cordn o la sunna, el
acto debe ser prohibido o permitido en conformidad con la razén implicita de permiso o
prohibicion. La segunda condicién es que podemos encontrarnos con que un acto es
andlogo con sélo un aspecto de cierto precedente y, a su vez, andlogo a otro aspecto de
otro precedente, pero ni el primero ni el segundo proporcionan una analogia vdlida. En
dicho caso, la analogia debe aplicarse sobre el precedente que contiene la similitud mas
evidente (1961, p. 79). Para ilustrar esta segunda condicién del giyas, al-Shafi’1 refiere a
la prohibicién de cazar en el estado de inviolabilidad de la Peregrinacién. En caso de
que esta accion tenga lugar, debe compensarse lo hecho sacrificando una res equivalente
al animal cazado, sometiendo la decisién a dos personas justas (Cordn, V: 95-96). El
jurista observa aqui un problema de interpretacion sobre la significacion de lo que el
texto refiere como “compensacion equivalente” (jaza™ mithl) ya que podrian
considerarse diversos aspectos del animal cazado para elegir uno equivalente que sera
victima de la ofrenda: tamafio, parecido, precio, etc. En este caso, el razonamiento por
analogia debe aplicarse, como ensefia al-Shafi’1, sobre el animal de tamafio més cercano
ya que es mas probable que dos hombres justos (ma ‘ariif)”’ concuerden sobre la

equivalencia de tamafio que sobre el precio (1961, pp. 77-78).

135 Cfr. 1961, pp. 77-79.
136 Cfr. Lowry, 2007, pp. 61-163.
137 Al-Shafi’T define a una persona justa como aquel que actda de acuerdo segiin el mandato de obedecer a

Dios (1961, p. 78). Ademas, remite al respecto a una aleya coranica: LXV: 2.
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3.3. Ibn Dawud y la formacién del zahirismo

Abi Bakr Muhammad Ibn Dawiid (868-909) fue el fundador de la escuela juridica
conocida por el nombre de Zahiri. Su familia era originaria de Isfahan donde su padre
era secretario del gadr ‘Abd Allah b. Khalid al-Kiift, aunque Dawiid naceria en Kufa en
torno al 868. Pasaria sus afios formativos en Bagdad, trasladandose luego a Nishapur
donde completaria sus estudios de la mano de Ishaq b. Rahwayhi, quien pertenecia a la
escuela tradicionista que, siguiendo las ensefianzas de al-Shafi’1, se oponian al uso de
ra’y (opinién personal) considerando que la opinién de una persona individual no puede
tener la palabra final en una decision legal. Dawid se enfrentaria con su maestro,
refutando gran parte de sus ensefianzas. Al respecto, sus bidgrafos lo describen
generalmente como un “seguidor fanatico” (muta ‘assib) de al-Shafi’1, a pesar de que su
padre pertenecia a la escuela Hanafi. Luego de retornar de Nishapur, se instalaria en
Bagdad donde concentraria un nimero considerable de discipulos y siendo reconocido,
prontamente, mds alld de las fronteras de Bagdad. Sus consideraciones sobre el
razonamiento juridico fueron construidas en base a su posicionamiento en torno a las
previas controversias presentadas por al-Shafi’l y sus seguidores hacia los hanafies
respecto de la utilizacién arbitraria de ra‘y y giyas (analogia) en el proceso de
deduccion de la ley (Goldziher, 2008, pp. 27-34; Osman, 1978, pp. 11-47; Schacht,
1991, pp. 182-183). De este modo, sobre la base de la iniciativa shafi’i, Dawud
pretendia ir mds alld rechazando el giyas como recurso legitimo de razonamiento
juridico como asi también la aplicacion de la causalidad (ta ‘/il), como lo atestigua Ibn
Khaldiin (m. 1406) en su al-Mugaddima (2015, p. 511).

Ademds de la analogia y la causalidad, Dawtd también rechazé el faqglid, es decir, el
seguimiento incondicional de las ensefianzas de una cierta autoridad o escuela
precedente en cuestiones que no se encontraban explicadas de forma clara en las fuentes
legales legitimas. La afirmacién acerca de que “la imitacién indiscriminada de las
ensefanzas de una persona falible (ma ‘sim) es refutable y evidencia de una mirada
estrecha” ha sido atribuida a €l respecto de su rechazo del raqglid y, a pesar de que no
sabemos con exactitud si efectivamente esta le pertenece, al menos coincide con sus
consideraciones al respecto en una de sus obras, su Kitab ‘ibtal al-taqlid (Osman, 1978,
2015). Adicionalmente, otro de los principios de razonamiento de Dawad y sus
seguidores es el ijma‘ (consenso), es decir, el “consenso” de los sabios competentes en
torno a ciertas cuestiones juridicas, concepto cuya aplicabilidad comparte con otras

escuelas como la de sus rivales shafi’ies. No obstante, la opinién de los zahiries se
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diferencia de sus predecesores respecto de quiénes deben ser estas autoridades y quién
debe ser considerado con capacidad para determinar el ijma ‘ (Goldziher, 2008, pp. 32-
35; Turki, 2002, p. 395).

Asimismo, respecto de la importancia del ijma‘ en el Islam, existieron diversas
opiniones contradictorias. Los tedlogos musulmanes consideraban que era imposible
determinar el acuerdo del conjunto de las autoridades competentes existentes en una
generacion determinada puesto que no se podia conocer a la totalidad de estas
autoridades.”® A su vez, aunque se partiera del supuesto de que fuera posible
determinar dicho acuerdo, no seria posible garantizar que las autoridades realmente
estuvieran convencidas de aquello que expresaran como su opinién (Goldziher, 2008,
pp- 30-32). Finalmente, quienes rechazan la validez del ijma ‘ llaman la atencién sobre el
hecho de que el Profeta no haya mencionado el consenso como recurso juridico vélido.
El fundador de la escuela maliki, Malik b. Anas (m. 795), solo considera al respecto las
ensefanzas de los sabios de Medina, descarta las limitaciones territoriales para
determinar el ijma‘ y discrepa, junto a otros juristas, respecto del establecimiento de
restricciones cronoldgicas (Schacht, 1979, pp. 311-314; Hallaq, 1997, p. 80). Luego,
existian discrepancias en cuanto a si el consenso referia a la generacion precedente de
mujtahidin'® o a la generacion contemporanea (Hallag, 1997, pp. 78-81).

Los zahiries consideraban que el ijma ‘ era el consenso entre los Compaiieros del Profeta
(ijma " al-sahaba) y que es legitimo s6lo lo que se ensefia con la debida consideracién de
un consenso auténticamente documentado de los Compafieros del Profeta. Ademas,
sostenian que el consenso de las generaciones futuras es completamente irrelevante y
que ninguna doctrina puede o debe derivarse de €l, pues afirman que el consenso de
todas las autoridades competentes era posible sélo en la época de los sahdaba, quienes
formaron un circulo en un lugar especifico cuyos miembros y su nimero eran familiares
para cada uno de ellos (Goldziher, 2008, pp. 32-34). Luego de la generacion de los
Compafieros, quienes habian asimilado estos criterios se dispersaron a lo largo y ancho
de las regiones del imperio islamico y se volvieron tan numerosos que ya no era posible
enumerarlos. Por esta razon, era imposible determinar si lo que ensefaron en los lugares

donde se asentaron lo hicieron sobre la base del consenso inicial.

"% Vid. Schacht (1979, pp. 82-97).
1% Jurista que practica el jjtihad, es decir, el “razonamiento independiente” de un jurista para encontrar

solucién a una cuestion legal.
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3.4. La formacion juridica de Ibn Hazm

Entre los estudiosos modernos se encuentra en discusion las causas de la desaparicion
de la escuela zahir1 en al-Andalus. Principalmente, Melchert (1997), quien ha afirmado
que se debid al fracaso de sus adherentes en desarrollar una sélida tradicion de estudios
de sus principios fundamentales, y Adang (2005), quien considera que existia una
tradicion activa en al-Andalus incluso en la época anterior a Ibn Hazm. Aunque las
discusiones giran en torno a las fuentes disponibles sobre la base de las cuales se habria
formado gradualmente el pensamiento zahirT en al-Andalus. En efecto, como afirma
Adang (2005, pp. 125-126), el zahirismo es introducido por el fagih Abii Muhammad
‘Abd Alla al-‘Abst de Cordoba (m. 885), quien habria estudiado con Ibn Dawud en
Baghdad, y luego reforzado por la presencia de maestros orientales que tuvieron
discipulos en la peninsula ibérica, dando paso a continuacion a la existencia de maestros
y discipulos formados en al-Andalus. El mismo Ibn Hazm no habria dejado nunca la
peninsula, como tampoco, presumiblemente, su maestro, Ibn Muflit (m. 103 5).140

Antes de Ibn Hazm, la figura mds destacada del zahirismo en al-Andalus fue Abi al-
Hakam Mundhir b. Sa‘ld (m. 966), quien fue nombrado en el afio 950 por el califa ‘Abd
al-Rahman III al-Nasir para ocupar el cargo mds alto de la administracion judicial, gadr
al-jama‘a en Coérdoba, siendo luego confirmado en el cargo por el sucesor califal al-
Hakam II. Aunque pueda resultar sorpresivo encontrar a un zahirT en una posicién de
semejante importancia considerando que la escuela oficial del califato era la maliki,
como sefnala Adang (2005, p. 120), era esperable que Mundhir ejerciera dicho rol de
acuerdo con los principios malikies, sobre los cuales se presupone que era
evidentemente competente, en lugar de los zahiries. Al respecto, resulta significativo el
hecho de que las funciones judiciales oficiales sean ejercidas en el marco de la escuela
maliki sea un requisito excluyente, incluso ante el caso de juristas que adhirieran
abiertamente a otra escuela juridica. Adicionalmente, la poca presencia de testimonios
tempranos acerca de las actividades de los zahiries en al-Andalus sugiere hasta qué
punto estas eran marginales, pues se encuentran ausentes, salvo algunas excepciones, de
los diccionarios biograficos porque los compiladores no los consideraban importantes u
oportuno mencionarlos. Por otra parte, como indica Adang (2005, p. 125), considerando

que los zahiries extranjeros que son mencionados poseian mayor libertad de expresion,

HOE] propio Ibn Hazm lo sefiala como su maestro en el Collar de la paloma (1985, p. 243).
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probablemente aquellos que eran locales no expresaban abiertamente su zahirismo por
miedo a sufrir represalias de parte de los grupos de poder malikies, como efectivamente
sucedio con Ibn Hazm.141

En cuanto a la formacion juridica del cordobés, el suyo es uno de los infrecuentes casos
de “conversion intra-islamica” (Adang, 2001), puesto que, en la mayoria de los casos,
un jurista se forma y se mantiene leal a la escuela juridica a la que pertenecia su padre.
Ibn Hazm se formé inicialmente como maliki ya que su padre se desempefiaba como
secretario del gobernante de facto al-Mansiir b. Ab1 ‘Amir (m. 1002), quien en realidad
ocupaba el cargo de hdjib en la corte del debilitado califa Hisham II. De la larga lista de
maestros con los que el cordobés estudié gramadtica, poesia, hadith y figh, entre otras
disciplinas, la mayoria de ellos son malikies con excepcién del ya mencionado zahirt
Ibn Muflit.

Los intereses de juventud del cordobés habrian sido la literatura, su Collar de la paloma
es, en efecto, un escrito de juventud, y la politica, siguiendo asi el camino de su padre.
Sin embargo, esta perspectiva de seguir una carrera politica en la corte Omeya se veria
trastocada desde el 1009 cuando se desaté en al-Andalus una guerra civil entre
beréberes recientemente inmigrados, los sagaliba o “eslavos” y una faccion conformada
por los drabes, los beréberes instalados en la peninsula desde hacia varias generaciones
y los muwalladiin. En 1013 fue forzado a abandonar Cérdoba y comenz6 a vagar por al-
Andalus involucrdndose en diversas actividades politicas apoyando a los Omeyas
(Puerta Vilchez, 2013, pp. 8-10). En 1017 se uni6 al ejército de un principe Omeya en
Valencia, quien pretendia recuperar el trono califal que estaba en manos de ‘Ali b.
Hammiud (m. 1018), pero el levantamiento fracasaria e Ibn Hazm seria encarcelado.
Una vez liberado, se instalaria en Jativa, retirdndose gradualmente de la actividad
politica y dedicdndose, cada vez con mayor frecuencia, a la actividad intelectual. En
este momento de su vida habria tenido lugar el despertar de su interés por las ciencias
juridicas. Al respecto, ha sido sefialado en numerosas ocasiones el relato anotado por un
discipulo de Ibn Hazm en el que su maestro le relaté que la razén por la cual habia
decidido comenzar a estudiar la ley fue en la ocasién del funeral de un amigo de su
padre en el que, al entrar a la mezquita en el momento previo al comienzo de la oracién
de la tarde, no supo que debia realizar una reverencia al ingresar, a pesar de que su

maestro alli presente se lo indic6. Ante la vergiienza por el error cometido, Ibn Hazm

"1 vid. Kaddouri (2014, pp. 135-150).
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comenzé a estudiar con el fagih Abi ‘Abd Allah b. Dahhiin, quien lo introdujo en el
estudio de la Muwatta’ de Malik b. Anas.'*

Se han sefialado algunas incoherencias respecto de la cronologia como de la veracidad
de este relato.'” Si se considera verdadero el testimonio que informa que el cordobés
tenfa 26 anos en el momento de la anécdota antes referida, la misma podria ubicarse en
torno a los afios 1019-1020. Durante los tres afios que Ibn Hazm estudié con Ibn
Dahhiin habria comenzado a considerar opciones alternativas a la escuela maliki a partir
de la influencia que tuvo sobre él su maestro Mundhir b. Sa‘id. De este modo, como
sugiere Adang (2001), en torno al 1022 cuando comienza a escribir el Collar de la
paloma, el cordobés ya se habria introducido en el estudio de las obras zahiries de Ibn
Dawid y su hijo Muhammad b. Dawiid (m. 910) como también del propio Mundhir, a
quien el cordobés elogia sobremanera en su Epistola sobre la excelencia de al-
Andalus."*

En el 1023 Ibn Hazm participaria una vez mds de un intento de restauracion Omeya al
apoyar al principe al-Mustazhir, quien seria proclamado califa y nombraria wazir al
cordobés. Luego de un reinado de tan sélo seis semanas el Omeya seria asesinado e Ibn
Hazm nuevamente encarcelado. Al ser liberado, decidiria finalmente retirarse de la vida
politica y retomo sus estudios de figh (Adang, 2011, pp. 77-80; Puerta Vilchez, 2013,
pp. 11-12). Durante este intervalo se habria producido su “conversion” hacia la escuela
zahirl, luego de un breve periodo en el que habria adherido a la escuela shafi‘t.
Conocemos su breve fase shafi‘l, no por sus propios testimonios, sino por la pluma de

uno de sus bidgrafos, el historiador omeya Ibn Hayyan (m. 1076),145

quien nos informa
que el cordobés fue antagonista de aquellos ‘ulama’ por el estilo polémico con el que se
enfrentaba a ellos. Adang (2001, p. 80) sefiala al respecto que, concretamente, las
criticas del cordobés habrian estado dirigidas hacia el uso del ra’y y el taglid, como

también a la devocion exagerada de estos hacia Malik b. Anas, pues consideraba que los

"2 vid. Adang (2001, pp. 77-80).

43 Al respecto, resulta dificil imaginar que alguien como Ibn Hazm no supiera comportarse dentro de una
mezquita en el momento de la oracion. En apoyo a esta consideracion existe un testimonio de al-Dhahabt
quien sugiere que hacia los aflos 1017-1018 el cordobés ya conoceria lo suficiente de cuestiones legales
como para evitar un error de ese tipo. Vid. Asin Palacios (1927, p. 106), Garcia Gémez (1985), Chejne
(1982), Fierro (1996), Adang (2001).

!4 Trad. Pascual de Gayangos (1840, p. 180); ed. ‘Abbas (1983, I1, p. 179).

'3 Tbn Hayyan (1979).
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malikies abusaban en basar sus opiniones juridicas en autoridades precedentes, incluso
por encima de las fuentes reveladas, el Coran y el hadith. Eventualmente, Ibn Hazm
tampoco se contentaria con los principios doctrinales del shafi‘ismo, contraponiéndose
al uso del razonamiento independiente (ijtihad) en relacién a su adherencia al principio
del giyas.

En las dltimas décadas, diversos estudiosos de la figura del cordobés han sugerido que

3

la “conversion” de Ibn Hazm a la escuela zahirl fue una reaccién ante la situacién
politico-religiosa en la que se encontraba al-Andalus a comienzos del siglo XI, punto
con el que estamos de acuerdo y del que nos ocuparemos oportunamente en los
capitulos consiguientes, aunque por diferentes motivos que los expuestos por estos
autores. Recientemente, Fierro (2019) ha concluido que dicha “conversion” podria
haber estado motivada por su deseo de salvaguardar el mundo en el que se habia criado,
el cual consideraba que se encontraba amenazado por las acciones de los ‘ulama’
malikies, bajo la influencia de los cuales habia tenido lugar la destruccién de la
biblioteca capitalina del califa al-Hakam II y poetas y hombres de letras habian sido
perseguidos y acusados de infidelidad. Segun Fierro (2019, p. 20), durante el reinado de
Hisham III al-Mu‘tadd entre el 1027 y 1031, momento en el cual, junto a su maestro Ibn
Mulflit, imparti6 clases de la doctrina zahirT en la gran mezquita de Cérdoba, Ibn Hazm
probablemente haya pensado que podria doblegar el poder de los malikies polemizando
con ellos en lo que respecta a los principios de establecimiento de la ley. Antes de
Fierro, Chejne (1982) ha considerado que la “conversion” tuvo lugar simplemente como
una “curiosidad académica” en la cual el cordobés encontré una herramienta de
discusion frente al resto de las escuelas vigentes y que, en definitiva, terminaria por
convertirse en defensor acérrimo del zahirismo. Chejne también ha hecho hincapié
sobre la posibilidad de que Ibn Hazm haya considerado responsables a los malikies de
la crisis politica del califato (1982, pp. 43-45), factor que también ha sido senalado
como causa de la “conversion” por Arnaldez (1971, p. 795).

Adang (2001, pp. 82-83) sefala al respecto que el punto de mayor controversia entre
zahiries y malikies habria sido el enfatico rechazo del giyas por los primeros. Sabido es
que el cordobés escribié en efecto un tratado al respecto titulado Kitab Ibtal al-qiyas
wa-l-ra’y wa-l-istihsan wa-I-taqlid wa-I-ta ‘lil (ed. Sa’id al-Afghani, Beirut, 1969). Lo
cierto es que con motivo de esta disputa Ibn Hazm y su maestro Ibn Muflit fueron
expulsados de la gran mezquita de Cérdoba y nimero considerable de sus discipulos

serian encarcelados y torturados. Ademas, el califa Hisham III al-Mu‘tadd, persuadido
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por los malikies, prohibi6 a ambos seguir ensefiando el zahirismo forzdndolos a retirarse
de la vida publica.

Luego de estos acontecimientos, en 1038 el cordobés seria bienvenido en la isla de
Mallorca por su gobernador Ibn Rashiq (m. 1048), quien le habria permitido retomar alli
sus enseflanzas. Ibn Hazm participaria de numerosas disputas publicas frente a juristas
malikies, saliendo victorioso en diversas ocasiones, ganandose nuevos enemigos. Los
malikies, percibiéndolo como una amenaza, convocaron al reconocido sabio maliki Aba
al-Walid al-Baji (m. 1081) que derroté al cordobés en una serie de disputas que lo
obligaron, nuevamente, a exiliarse retirindose a las tierras de sus familias en Huelva

donde se dedicaria a la vida intelectual hasta su muerte en 1064.

3.5. La metodologia y la hermenéutica juridica de Ibn Hazm

En un capitulo de su La precision para los fundamentos del derecho, titulado “Sobre las
palabras circulares de los filosofos especulativos” (Ihkam li-usiil al—ahkc‘zm,146 1926, 1,
pp- 35-52), encontramos una suerte de glosario de conceptos clave del sistema juridico,
teoldgico y filoséfico de Ibn Hazm. Alli presenta una definicién concreta de lo que
entiende por ta’at (“obediencia”) y wajib (“obligatorio”). En cuanto al primero, sostiene
que la obediencia “es la ejecucién del mandato del encargado en lo referente a lo
ordenado y la abstencién de realizar lo prohibido: toda piedad ha sido llamada
obediencia” (1926, I, p. 43).

En cuanto a lo “obligatorio” (wajib), Ibn Hazm entiende todo aquello que es ordenado
por Dios, quien tiene el poder de imponer sanciones por desobediencia.'*’ No
encontramos en el Ihkam una definicién especifica de wajib, aunque si refiere a este al
detenerse en el concepto de “deber” (fard): “aquello por lo cual quien desobedece
merece (istahaqqa) ser culpado y [ser] llamado desobediente a Dios, exaltado sea.
[Deber] es sinonimo de ‘obligatorio’ (wajib), ‘necesario’ (lazim) e ‘imposicion’ (hatm)”
(1926, 1, p. 43).

En principio, el cordobés aborda lo “obligatorio” desde una dimensién juridica, pues
wajib constituye una de las cinco normas bajo las cuales son categorizados todos los
actos sujetos a la regulacion de la shar ia. En este sentido, el incumplimiento de todos

los actos categorizados como “obligatorios” (por ejemplo, la oracidn ritual) implican un

14 . : =
% De aqui en adelante nos referiremos a esta obra como Ihkam.

147 Cfr. definicién de “mandato” (‘Amr), 1926, I, p. 42.
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castigo cuya ejecucion es considerada necesaria (Hallag, 2009, pp. 19-20). Esta
concepcion de wajib, en tanto categoria definitoria de los actos obligatorios, es también
sinénimo de fard148 (Schacht, 1982, pp. 120-121). Aunque Ibn Hazm no se ocupe en
este punto del Ihkam de cada una de las cinco normas a las que hemos referido -s6lo de
lo “obligatorio” y lo “prohibido”-, expresa una evidente relacion entre la obligatoriedad,
la desobediencia, la culpabilidad y el castigo.

De manera similar, tal como ha sefialado Hourani (1985, p. 170), lo “malo” (qabih) es
utilizado como equivalente de lo prohibido o desaprobado por la Revelacion y resulta
incognoscible sin ayuda de la razén. Asimismo, “virtud” (fadila) significa obediencia a
Dios y particularmente a los mandatos generales para llevar una vida recta (1983, I, pp.
339-340) de acuerdo con su cumplimiento segin las obligaciones especificas de la
shari‘a.

Para Ibn Hazm, puesto que la obediencia a los mandatos de Dios conduce a la salvacién,
y la Revelacion especifica en qué consiste la obediencia, las tareas practicas mds
importantes para el hombre son descubrir qué establece la Revelacién y luego cumplirla
fielmente en todo momento y en todas las circunstancias. En este punto, Ibn Hazm no es
del todo coherente en su terminologia. A veces habla de las “virtudes” (fada’il) como
sindnimo de todos los actos de obediencia (¢ at), y los vicios como sindnimos de todos

los actos de desobediencia. Dice al respecto:

No hay entre las virtudes y los vicios, ni entre los actos de obediencia y
desobediencia, sino la repulsion o la inclinacion del alma. Entonces, es feliz
aquel que se ha inclinado hacia las virtudes y la obediencia y siente aversion a
los vicios y la desobediencia. Es desgraciado aquel que se ha inclinado hacia los
vicios y la desobediencia y se ha apartado de las virtudes y la obediencia (1983,

I, pp. 339-340).'%*

'8 De acuerdo con Hallaq (1997, p. 40), los hanafies distinguen a wajib y fard como dos categorias de lo
“obligatorio™: la primera refiere a una norma legal a la cual se llega por medio de evidencia cierta, y la
segunda es determinada por medio de evidencia probable.

149 Cfr. con las traducciones de Asin Palacios (1916, pp. 10-11) y Tornero Poveda (2007, p. 67).
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En otros casos, divide lo obligatorio, que seria coextensivo con los actos de obediencia,
en dos clases, fadila y shari’a: “Guardate de dar gusto a tu prdjimo haciéndole algo que
a ti te desagrade, a no ser que a ello te obligue la ley divina o la virtud” (1983, I, p. 345).
Esta divisién se corresponde con la division del tema en sus obras, el Libro de los
caracteres y la conducta que trata sobre la medicina de las almas (Akhlag wa-I-siyar) y
La precision para los fundamentos del Derecho (Al-Ihkam li-usil al-ahkam). Ambos
tipos de obligacién (fadila y shari’a) refieren a la préctica de las virtudes para llevar una
vida recta para lograr la salvacién y al cumplimiento de las obligaciones establecidas en
la ley.

Si bien el énfasis en la concepcion de la virtud estd en la obediencia a la Revelacion, Ibn
Hazm introduce un abordaje filoséfico de la nocion de virtud, particularmente en cuanto
al cultivo de una vida virtuosa, como ya hemos observado respecto de su concepcién de
la falsafa como filosofia practica. En este sentido, al hablar de falsafa, el cordobés
refiere a las tres ramas de la filosofia practica de acuerdo con la tradicion aristotélica: la
ética personal, la economia doméstica o la gestion familiar (la “economia” original) y la
politica. Los encontramos distinguidos y tratados como conocimiento normativo o
sabiduria en libros de “ética” como el Tahdhib al-akhlag de Miskawayh,"" donde las
teorias racionalistas originales de la filosofia ética griega estdn en el fondo y el interés
es mas bien una guia para la vida virtuosa. Sin embargo, esos libros todavia se
clasificaban como “filosofia” (Hourani, 1985, p. 178). El Akhlag de Ibn Hazm se
corresponde con este tipo de literatura, y es factible conciliar este tipo de “filosofia” con
su teoria de las virtudes (a pesar de su asistematicidad) dado que son vistas como
obligaciones mds generales, no especificadas precisamente por la ley (shari’a); por lo
tanto, existe un dmbito legitimo para que la sabiduria humana brinde orientacién sobre
dichas “obligaciones”, utilizando la racionalidad como recurso. Este sentido racional
(‘aql) debe llevarse a la practica teniendo en cuenta que “la prudencia [en el uso] de la
razon estd en la practica de la obediencia y las virtudes, y esta prudencia implica evitar

la desobediencia y los vicios™ (1983, I, p. 378).

130 Miskawayh (1968).
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Para Ibn Hazm, entonces, la razén cuando se usa correctamente no se opone a la
Revelacion, simplemente se pone a su servicio. También se debe notar que todas sus
consideraciones sobre la virtud apuntan a concebirla como un medio para el bien del
individuo. No presenta una idea de la actividad virtuosa como un fin en si mismo, hecho
por si mismo y constituyendo su propia recompensa. Y aunque el cumplimiento de las
virtudes y otras obligaciones puede contribuir, efectivamente, al bien de la sociedad,
esa no es su esencia: es simplemente la obediencia a la voluntad divina, tal como se
expresa en la Revelacion. Esto no quiere decir que Ibn Hazm no esté preocupado por el
bien comun, sino que ese es el objetivo principal de sus obras. Su preocupacion es, en
este sentido, la salvacién de cada miembro individual de la umma.

Al respecto, Hourani sefiala que las incursiones del cordobés durante su juventud en la
vida politica perseguian el fin de restablecer una dinastia Omeya estable como guia de
la comunidad musulmana de al-Andalus y que su dedicacién exclusiva posterior a la
vida intelectual significé consagrar sus esfuerzos a ayudar a los individuos musulmanes
a encontrar el camino correcto hacia la salvacion. Agrega también que en los capitulos
de su al-Fisal correspondientes a la cuestion del establecimiento del imamato y las
condiciones de acceso al trono del gobernante (1996, IV, pp. 149-179; V, pp. 5-32)
realiza pocas observaciones sobre los modos en que la autoridad contribuye al bien
comun de la umma (1985, pp. 178-179). En realidad, tanto su produccién intelectual,
considerada globalmente, como sus afirmaciones éticas, juridicas y doctrinales relativas
a la relacion entre el gobernante y los subditos musulmanes debe ser entendida como
una extension de su accionar politico de juventud, como tendremos ocasion de analizar
en profundidad en la tercera parte de este trabajo. En este sentido, el establecimiento de
condiciones para el acceso al trono del imamato, el cumplimiento del mandato de
“comandar el bien y prohibir lo reprochable” y sus consideraciones respecto del “califa
injusto” y la “rebelién” responden a su preocupacién por el bien de la sociedad pues Ibn
Hazm considerard que todo gobernante, segun las consideraciones de Ibn Hazm, debe
hacerse cargo del gobierno, asumiendo el mando de los asuntos de todos los
musulmanes con una autoridad s6lida que asegure el cumplimiento de las obligaciones

religiosas y legales que contribuyan a consolidar el orden de la comunidad.

3.5.1. Concepcion del significado “literal” (za@hir) segin Ibn Hazm
En su Ihkam, el cordobés define a un “texto” (nass) como “la palabra mencionada en el

Coran y la sunna que se infiere (mustadal) del juicio de las cosas, y es aparente (zahir)
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en si misma”. Agrega que “cada palabra mencionada puede llamarse como la dijo el
hablante (mutakalim)” y a dicho discurso (kalam) puede llamarsele “texto” (1926, p.
42). De aqui se comprende que del Coran y la sunna se infiere el establecimiento de un
determinado asunto y que dicha inferencia se establece sobre el significado “aparente”
de la palabra. Ademas, se sefiala que dicho significado “aparente” es el mismo, o debe
serlo, tanto en un texto como cuando es enunciado por el hablante, es decir, el jurista.
Como ha senalado Gleave (2012, pp. 150-153) esto implica considerar las afirmaciones
del cordobés acerca del lenguaje, puesto que es necesario explicar lo que sucede con el
significado de la palabra presente en un texto y tal como es interpretada por el hablante.

Para Ibn Hazm, Dios otorgé al hombre la habilidad tanto de hablar una lengua como de
utilizar la razén para poder distinguir las cosas, sobre todo lo verdadero de lo falso, para
debatir con otros y demostrar el error de sus opiniones (1926, pp. 15-29). Asimismo,
cada lengua tiene una forma correcta de ser utilizada que el hombre debe ser capaz de
reconocer para poder asignar un significado a las cosas. En consecuencia, teniendo en
cuenta que cuando Dios inventé el lenguaje establecio ciertas reglas especificas para su
utilizacion, es esencial que todos los hablantes estén familiarizados con ellas para poder

comprender lo que estd siendo dicho. Al respecto, observa el cordobés que:

Para cada cosa nombrada, sea accidente o cuerpo, existe un nombre que le es
particular y por el cual se distingue de otras cosas para que la comprensién mutua
pueda ocurrir y para que el oyente a quien se dirige pueda comprender el
significado deseado por el hablante que se dirige a él. Si este no es el caso,
entonces la comprensiéon [mutua] no podra ocurrir nunca, y que Dios se dirija a

nosotros seria inutil (Zhkam, 1926, 1, p. 276; Gleave, 2012, p. 153).

De modo tal que el significado “aparente” o “literal” no estd localizado en el
entendimiento de cada oyente sino en el significado “original” o “inherente” de las
palabras, siendo Dios mismo quien posiciona un nombre sobre un significado. Las
reglas del lenguaje son, entonces, las gramaticales y las concernientes a las relaciones
entre la palabra, el significado y la cosa. En consecuencia, zahir es el significado
determinado lingiiisticamente y aquel que es obtenido eliminando la ambigiiedad
indexical de una palabra o conjunto de palabras. Acerca del valor indexical, Ibn Hazm
enuncia una serie de reglas, entre las cuales enuncia que (a) un pronombre

indeterminado en el caso acusativo refiere al objeto nombrado mds cercano, (b) los
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pronombres demostrativos “esto” y “esta” (hadha, hadhihi, etc.) refieren al objeto
presente mas cercano, (¢) los pronombres demostrativos “aquello” y “aquella” (dhalika,
tilka, etc.) refieren al objeto mas distante, como también los pronombres “é1”, “ella” y
“ellos” (hii, hiya, hum/huma). Un ejemplo de esto se encuentra en la refutacién por Ibn
Hazm de la extension de la prohibicién del consumo de la carne de la cerda (khinzira)
mediante una analogia con la prohibicién del consumo de la carne del cerdo (khinzir),
del cual nos hemos ocupado en la seccién 2.5.3.6 en relacién al tratamiento de la
analogia (giyas) en el ambito de la 16gica. Alli el cordobés sostiene que en la expresion
“es una impureza” (fa-innahu rij’'sun) de la aleya cordnica sobre la que se postula la
analogia"', el sufijo “hu” del pronombre refiere al sustantivo mds cercano, que seria
“cerdo” (khinzir), y no solo a su carne (lahma). Asimismo, dado que el cerdo en si
mismo es “impuro”, necesariamente todo lo que provenga de este, como la grasa, lo serda
también.

Esta concepcién del zahir determina, ademads, el rechazo del “significado implicado™
(mafhiim) y la analogia, pues la extraccion de la causa ( ‘i/la) de una decisién de un texto
es descrita no s6lo como una contravencién de los principios racionales, sino también
como el rechazo de los requerimientos del lenguaje de acuerdo con su significado
literal. De esta manera, de acuerdo con las reglas gramaticales antes mencionadas,
cuando ‘“‘sabemos que el Profeta ha dado un texto de Cordan o ha hablado enlazando
cierto nombre con cierta decision, entonces debemos sélo situar dicha decision sobre lo
que se necesita de ese nombre; no debemos moverlo del lugar donde el Profeta de Dios
lo colocd” (1926, II, p. 533). Del mismo modo, una analogia no puede establecerse
sobre la “razon” (sabab) de una decision particular, transfiriendo dicha decisién hacia
otras situaciones en las cuales la “razén” sea la misma. En cuanto al “significado
implicado” este refiere a cuando un texto es asociado con un atributo, un tiempo o un
nimero y, entonces, es obligatorio decidir sobre todo lo que diverge de esa cualidad,
tiempo o nimero. Ademads, se divide en tres categorias: (a) cuando la cosa implicada
incluye, pero va mas alla de lo dicho explicitamente, (b) cuando la cosa implicada es la
opuesta a lo que estd dicho explicitamente, y (c) cuando la cosa implicada esta

desconectada, tanto en oposicién como en acuerdo, con lo que es dicho explicitamente.

151 «“No encuentro en lo que se me ha inspirado ninguna prohibicién de comer de todo ello para nadie, a
menos que se trate de un animal muerto, o de sangre derramada, o carne de cerdo (lahma khinzirin), pues
es una impureza (rij 'sun); o que sea una perversion, al haber sacrificado en nombre de otro que no fuera

Allah” (Coran, VI: 145).
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Para el cordobés todos estos casos se tratan de intentos de recuperar del texto otra cosa
que no sea su significado literal y, por lo tanto, deben ser rechazados (Gleave, 2012, pp.
169-170; Sabra, 2013, pp. 107-108).

El consenso ( ijma’) es rechazado por Ibn Hazm tal como es concebido por los juristas
pertenecientes a otras escuelas. Apoyandose en el Coran,”* afirma que el desacuerdo es
parte de la naturaleza humana y s6lo Dios puede resolver esas diferencias de forma
definitiva. Agrega que resulta imposible que todos los hombres acuerden en una misma
opinion y que, si este fuera el caso, dicho acuerdo no constituiria un mandato de Dios y,
en consecuencia, no conformaria la shar 7a. Sin embargo, el cordobés acepta un tipo de
consenso limitado a aquel alcanzado por los Compaiieros del Profeta (sahaba) ya que,
dado que los sahaba estuvieron en desacuerdo acerca de tantas cuestiones, cualquier
consenso alcanzado por ellos s6lo puede haber sido inspirado por haber recibido tal
opinién del Profeta mismo y, a través de él, de Dios. Todo intento de alcanzar un
consenso por parte de los juristas que siguen a la generacion de los Compafieros sobre
cualquier cuestion juridica es invalida porque no pueden abarcar a la totalidad de los
musulmanes e implica sustituir la autoridad divina por la humana (Sabra, 2013, pp. 102-
104).

El cordobés define el consenso en su Ihkam como el acuerdo (al-itifag) alcanzado entre
dos o més de los Compaiieros del Profeta acerca de lo que dijeron y condenaron a través
de la autoridad del Profeta (qalihu wa danuwa ‘an naby) y que se aplica al
establecimiento de un argumento en la ley (taqim al-hujja fi-1-shar ‘ia) (1926, 1, p. 47).
Por otra parte, en tanto lo que “dijeron y condenaron” los sahaba lo encontramos en los
reportes (akhbar) transmitidos en los ahdadith, es necesario que sea determinada la
autenticidad de estos relatos y su cadena de transmision (isnad), y, por lo tanto, en torno
a esta cuestion se observan los mayores desacuerdos.

Al respecto, como ha sefialado Sabra (2013, p. 103), la polémica gira en torno a si los
“reportes unicos” (akhbar al-ahad) deben ser considerados. Estos son de tres tipos: (a)
aquellos transmitidos por un unico narrador confiable en cada eslabon de la cadena de
transmision hasta alcanzar la autoridad del Profeta, (b) aquellos transmitidos por
narradores individuales, incluyendo uno que no es confiable, por tener poca memoria o

por ser desconocido, (c) un isnad al que le falta un eslabon, por ejemplo un reporte que

132 %G [la revelacion] procediera de otro que Allah, hallarfan en ella muchas contradicciones” (Coran, TV:

82).
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narra una noticia del Profeta sin la intervencion de unos de sus Compaifieros. Ibn Hazm
acepta solo el primer tipo de “reporte unico” puesto que es el Gnico sobre el que no se
puede dudar sobre la autenticidad de su cadena de transmisién y por apoyarse en la
autoridad del Profeta, caracteristicas ausentes del segundo y tercer tipo. No obstante, el
cordobés reconoce acerca del primer tipo que es posible encontrarse con reportes falsos
cuya cadena de transmision sea confiable: esto podria suceder, por ejemplo, con un
testimonio falso transmitido luego del fallecimiento del informante y que, por tal razén,
no puede desmentir dicho reporte. Ante ello, el cordobés afirma que la responsabilidad
del jurista es actuar s6lo a partir de la informacién a su alcance para determinar la
legitimidad de un reporte. De esta manera, las opiniones de todos los Compaferos son
fuentes legitimas de los reportes que informan los actos y dichos del Profeta. Todos los
reportes deben ser aceptados siempre y cuando presenten una cadena de transmision
vélida que muestre, en dltima instancia, un vinculo con uno de los sahaba (Schacht,
1985, pp. 1-6, 44-57).

En uno de los tratados del Fisal encontramos un ejemplo del uso del consenso en los
términos descritos. En su “Discurso sobre el acuerdo [del establecimiento] del imamato
y lo que es correcto” (kalam fi ‘aqad al-imama bi-madha yasihu) (1996, V, pp. 13-18),
Ibn Hazm se ocupa de los procedimientos legitimos para la designacion del gobernante
isldmico. Al respecto enuncia, en primer lugar, que el procedimiento mds virtuoso y
mads correcto (afdalha wa-asihha) es que el gobernante designe a un hombre antes de
morir para que le suceda a su muerte, tal como lo hizo el Profeta con Abu Bakr, este con
‘Umar, y Sulayman b. ‘Abd al-Malik con ‘Umar b. ‘Abd al-‘Aziz (1996, V, pp. 16-17).
Luego, el segundo procedimiento es que “si muere el gobernante (al-imam) y no ha
designado (ya ‘ahad) a nadie, se adelante un hombre digno (mustahaq™) del imamato, lo
demande (ya‘adw) para si mismo y que no sea disputado por nadie (mundza lihu)”
(1996, V, p. 17). Esto es lo que hizo ‘Al cuando fue asesinado ‘Uthman. Finalmente, el
tercer procedimiento es aquel seguin el cual el imam delega (yusayar) la eleccién de un
califa (ikhtiyar khalifa) para los musulmanes a uno o mas hombres de confianza, como
lo hizo ‘Umar antes de su muerte (1996, V, pp. 17-18). El cordobés afirma la
legitimidad de este tercer procedimiento apoyandose en el reconocimiento del consenso
de los musulmanes en ese momento (taslim lama ajma* ‘althu al-muslamin hina’idh) y
agrega que “no esta permitido el retraso de la eleccion por mas de tres noches” (/a

yajawz al-taraddud fi al-ikhtiyar akthar min thaldtha layal™) sobre la base del siguiente

126



hadith: “aquel que muere de noche sin haberse comprometido con un juramento de
lealtad” (man mata wa laysa fi ‘unugqihi bay ‘atun) (1996, V, p. 18)."*

En efecto, antes de morir, ‘Umar b. al-Khattab (m. 644), segundo califa del islam,
design6é a un consejo de seis personas para que eligiesen a su sucesor. De esos seis,
‘Abd al-Rahman cedi6 su derecho en favor de los otros cinco con la condicién de ser €l
quien eligiera al califa. Todos estuvieron de acuerdo con excepcion de ‘Ali, quien
pretendia sostener su derecho de acceso al trono califal por ser primo y yerno del
Profeta. No obstante, ‘Abd al-Rahman designé a ‘Uthman, quien fue aceptado por
todos, incluso el propio ‘Ali."** Por lo tanto, tal como explica Ibn Hazm, el tercer

procedimiento descrito es legitimo en tanto estd fundamentado en el acuerdo de los

Compaiieros del Profeta.

3.5.2. Concepcion del ijtihad segiin Ibn Hazm
El cordobés sefiala que el razonamiento independiente (ijtihad) implica “lograr el

propésito y agotar el esfuerzo en la busqueda de la verdad” (1926, 1, p. 45). De este
modo, puede ser practicado por cualquier creyente siempre que no sustituya su opinién
por la ley revelada, incluso tales hombres serdn retribuidos por sus esfuerzos a pesar de
que puedan cometer errores. Asimismo, en tanto cada creyente conoce algun aspecto de
la ley, aunque minimamente, es posible que pueda presentar su opinién (fatwa) sobre
aquellos aspectos de la ley que le sean familiares.'”

Los considerandos de Ibn Hazm sobre el ijtihdad son presentados sobre la base de su
rechazo de la delegacién de la interpretacion de la ley a la autoridad (taqlid), es decir, a
los especialistas en figh. Para el cordobés, el uso del taqlid estd prohibido (haram)

(1940, p. 54), lo cual significa postular una polémica critica hacia el sistema de

madhhab, las escuelas juridicas en torno a las cuales se organizan las diferentes

153 Segun los editores del Fisal, Muhammad ‘Ibrahim Nasr y ‘Abd al-Rahman ‘Umyarat, este hadith se
corresponde con un reporte de Sahth Muslim presente en su Libro del emirato (Kitab al-imarat). De este
modo, el hadith referido por Ibn Hazm serfa una parafrasis del citado por Muslim. En consecuencia,
nuestra traduccién toma en consideracion lo sefialado por los editores (1996, V, p. 18, nota 43). Vid. el
hadith de Muslim en: https://quranx.com/Hadith/Muslim/USC-MS A/Book-20/Hadith-4562

% Vid. Madelung (1998) acerca del proceso de eleccion de ‘Uthman sobre la base del consenso de los
sahaba.

155 Ibn Hazm trata el razonamiento personal (ijtihad), ademas, en su al-Nubadh fi ‘usil al-figh al-zahirt

(1940), ed. Kawthari, M. Z., El Cairo: Maktab Nashr al-Thaqgafah al-islamiyah, pp. 56-57. Existe una
traduccion en el citado articulo de Sabra (2013, pp. 97-160).
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interpretaciones de la ley que fueron surgiendo desde el siglo VIII alrededor de ciertas
figuras que lograron construir un consenso entre sus contemporaneos sobre ciertos
principios interpretativos de la revelacion: Abli Hanifa (m. 767) en Irak, Malik b. Anas
(m. 795) en Medina, al-Shafi‘t (m. 820) en Egipto e Ibn Hanbal (m. 855) en Bagdad.
Ademas, puesto que el cordobés produjo su obra en al-Andalus, es evidente que Ibn
Hazm enuncia una critica hacia el uso que los malikies, escuela oficial en territorio
andalusi, hacian del taglid y del ijtihad. En este sentido, como ha observado Sabra
(2013, p. 110), no se puede calificar a los zahiries de madhhab ya que se manifiestan en
contra de la division de los creyentes entre especialistas en la ley (mujtahid) y aquellos
que no lo son (mugallid).

Ibn Hazm define taql/id como “creer en algo porque alguien (fulan) lo dijo sin basar lo
correcto de su sentencia en una prueba (burhan)”. Agrega que “seguir (atiba ‘) a quienes
ha ordenado Dios, no es faqglid, sino que lo es la obediencia (¢ ‘a) a Dios todopoderoso”
(1926, I, p. 40). En su al-Nubadh esboza la prueba de la presente definicion
remitiéndose a una aleya coranica: “la prueba de esto es lo que dijo el Todopoderoso:
‘;seguid lo que os ha descendido de vuestro Sefior y no sigdis a ningin protector fuera
de El! {Qué poco recapacitais!”” (Coran, VII: 3) (1940, p. 54). De manera tal que, para
el cordobés, solo Dios y el Profeta tienen la prerrogativa de establecer la ley y dicha
autoridad no puede ser detentada por ningtin hombre. "

Finalmente, de acuerdo con Ibn Hazm la abrogacion (nasikh) tiene lugar cuando
“aparece un asunto diferente de otro que le antecede, y se impone sobre el primer
asunto” (1926, I, p. 45). Por ejemplo, cuando una palabra tiene mds de un significado no
es vélido restringirlo a un tnico sentido, sino que todos los significados son vélidos
siempre que tal consideracién no resulte en un absurdo. Del mismo modo, cuando los
textos del Cordn y la sunna se contradicen entre si, es menester intentar utilizarlos a
todos sin postular que uno deroga al otro, a menos que se posea alguna prueba que
permita validar la abrogacion. En este caso, cuanto un texto A es mas amplio que un
texto B en su significado, el texto B constituye una excepcion a la regla mas general que
es aquella establecida en A. Por otra parte, tanto el Cordn como la sunna tienen el
mismo nivel de autoridad en una abrogacién puesto que ambas forman parte de una
misma ley revelada. Por ello, Dios s6lo abroga una sentencia, es decir, un mandato o

una prohibicién. No obstante, tal como sefiala Ibn Hazm en su al-Nubadh (1940, pp. 26-

136 Vid. Adang (2014, pp. 50-63).
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29), un texto cordnico puede abrogar a otro texto cordnico y lo mismo sucede con la
sunna.

Encontramos un ejemplo de abrogacion en el Fisal alli donde Ibn Hazm expone las
diversas opiniones acerca de la obligacion (wujib) de “comandar el bien y prohibir el

mal” (al- ‘amr bi-l-ma ‘arif wa-l-nahy ‘an al-munkar)"’

que deberia regir entre todos
los musulmanes (al-umma) (1996, V, p. 19). Observa que no existe desacuerdo respecto
del caracter “obligatorio” de este mandato, aunque si lo hay en cuanto al modo de su
implementacion (kayfiya). Tomando en consideraciéon su fundamentacién cordnica,
“para que de vosotros surja una comunidad que llame al bien, ordene lo reconocido e
impida lo reprochable” (Coran, IIl: 104), el foco de discusion se encuentra en si
“desenvainar las espadas (sall al-suyiif) para comandar el bien y prohibir el mal es
obligatorio”, particularmente frente a un gobernante injusto ([al-imam] lam yakiin
‘adal™) (1996, V, pp. 19-20), si no existe otro modo de remover el vicio, si la “gente
honorable” es capaz de luchar “sin perder la esperanza de la victoria”, entonces es
“obligatorio” (fard) hacerlo. Por el contrario, si la “gente honorable” es poco numerosa,
débil y sin esperanza de alcanzar la victoria, entonces pueden abstenerse de hacerlo
(1996, V, p. 20). Efectivamente, esta es la opinion de las “facciones de la gente de la
sunna, todos los mu ‘tazila, todos los khawarij y los zaydiya” y, ademas, de ‘Alil y
“todos lo que estaban con él de los sahaba, de la ‘madre de los creyentes’, ‘A’isha (...),
de Mu‘awiya, ‘Amr y an-Nu‘man b. Bashir (...)”, quienes aducen en su favor una serie
de ahadith (A) refutados por el cordobés mediante un procedimiento que consiste en
oponer otro grupo de ahadith (B) cuyo sentido literal (zahir) contradice a los primeros y
que, por tal razén, los abroga (nasikh) (1996, V, p. 25).

Entre los ahadith correspondientes al grupo A, aducidos por la “gente de la sunna”, se
encuentran: (A;) “;Los combatimos, Oh Mensajero de Dios? El dijo: No, mientras estén
rezando”; (A;) “[No],"”® a menos que vean una clara infidelidad en ellos y [encuentren]
en Dios la prueba [de ello]”. Dentro de este mismo grupo, algunos contienen la
obligacién de aceptar con paciencia (sabr) si un hombre permite que la espalda de otro
sea azotada y si se le arrebatan sus bienes (mal): (As) “Si temes el destello (sha‘a”) de la

espada, entonces echa tu manto sobre tu rostro y di: quiero que asumas mis pecados y

57 Vid. Cook (2004).
158 Este hadith es presentado como respuesta a la pregunta enunciada en el primero, puesto que, como lo

indica alli Ibn Hazm, algunos reportes refieren esta segunda respuesta en lugar de la primera.
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tus pecados, y entonces seras de los ‘Compaiieros del fuego’ (ashab an-nar [infierno])”;
(Ay4) “Sé un esclavo de Dios asesinado, y no seas un esclavo de Dios asesino” (1996, V,
pp. 23-24).

Luego, entre los ahdadith correspondientes al grupo B, aducidos por Ibn Hazm, se
encuentran: (B;) “Si alguno de ustedes ve algo vituperable, entonces debe cambiarlo
con su mano, si puede; y si no puede, [debe hacerlo] con su lengua (/isan); si no puede,
con su corazon (galb); y esto es lo més débil de la fe. No hay cosa alguna més alld de la
fe”; (B2) “No hay obediencia (f@‘a) en la desobediencia (ma ‘asiya). Mds bien, la
obediencia estd en la obediencia [a Dios] (ta‘a fi ta‘a). Cada uno de ustedes debe
escuchar y obedecer mientras no se les ordene desobedecer. Si se les ordena con
desobediencia, entonces no hay escucha ni obediencia”; (B3) “aquel que es asesinado
protegiendo su propiedad, es un martir (shahid). Aquel que es asesinado protegiendo su
religiéon, es un madrtir. Aquel que es asesinado protegiéndose de una injusticia

(muzalima), es un martir” !, (B4) “[Deben] comandar el bien y prohibir el mal, o serdn

castigados por Dios” (1996, V, p. 25).

La abrogacion se establece sobre la base de los siguientes criterios: en primer lugar, los
ahadith del grupo A contienen la prohibiciéon de combatir (al-nahy ‘an al-qital),
principio que corresponde a la situacion de los musulmanes en los inicios del islam. En
segundo lugar, los ahadith del grupo B aportan una “ley afiadida” (shari‘a za’ida)
respecto del grupo A, que es el combate (al-gital). Finalmente, es evidente que quedan
abrogados (mansitkh) los ahadith del grupo A y la sentencia juridica establecida a partir
de ellos queda invalidada desde el momento en que el Profeta pronunci6 los reportes del
grupo B (1995, V, pp. 25-26), los cuales, en tanto abrogantes (nasikha), quedan
validados.

Ademads, el cordobés brinda como prueba de su argumento una aleya cordnica: “Y si dos
facciones entre los creyentes lucharan (agtataluwa) entre si, reconciliadlos. Pero si uno
de ellos oprime (baghat) al otro, entonces combatid (qatiluwa) al opresor hasta que
retorne a la orden de Dios” (Coran, XLIX: 9). Para Ibn Hazm este verso enuncia la
obligacién de combatir a la faccién transgresora y conforma una sentencia firme
(muhkam) que no puede ser abrogada (mansiikha). Por lo tanto, constituye el principio
que “gobierna” (hakima) cémo deben ser interpretados todos los ahadith, 1o que hemos

denominado como grupo A y B: “[todo] lo que estd de acuerdo con este verso es una

139 https://quranx.com/Hadith/Nasai/DarusSalam/Volume-5/Book-37/Hadith-4100
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abrogacion firme (al-nasikh al-thabit), y [todo] lo que lo contradiga es abrogado y
suprimido (al-mansiitkh al-marfi©)” (1996, V, p. 26).

Entonces, el principio de la abrogacién al que recurre el cordobés para refutar las
opiniones de la “gente de la sunna”, quienes han abordado antes que él la cuestion del
“comandar el bien y prohibir el mal”, es utilizado en funcién de un criterio cronoldgico
(1), de un criterio que podriamos llamar “ley afiadida™ (shari‘a za’ida) (2) y un criterio
epistemoldgico (3). Por el primer criterio (1) se establece que, ya que los ahadith
correspondientes al grupo A remiten a la situacidon de los musulmanes en los inicios del
islam, los reportes correspondientes al grupo B son posteriores por dicho motivo y por
haber sido pronunciados con posterioridad. Por el segundo criterio (2) se dispone que
los ahadith correspondientes al grupo B afladen un elemento a la sentencia referenciada
en los reportes del grupo A, que es el combate (al-gital). En el caso de estos dltimos, la
obligatoriedad del combate aparece atada a una serie de condiciones; en cambio, en los
del grupo B, la obligatoriedad es enunciada explicitamente y no se encuentra atada a
ningin condicionamiento. Finalmente, por el criterio epistemoldgico (3) se establece
que el verso cordnico (Cordn, XLIX: 9) presentado como prueba del argumento no
puede ser contradicho por ningin hadith, pues -como lo expresa el propio Ibn Hazm-
“la palabra del Mensajero de Dios, que la paz de Dios esté con El, no puede contradecir
la palabra de su Maestro el Todopoderoso” (1996, V, p. 24). Asimismo, dicho verso
también presenta el elemento afiadido del combate validando, de esa manera, los
ahadith del grupo B.

Respecto del segundo criterio no resulta claro si Ibn Hazm postula la precedencia
cronoldgica respecto de la situacion referida en los reportes del grupo A, pues remiten a
los inicios del islam, o respecto de la fecha de composicion de dichos ahdadith. De
acuerdo con Hallaq (1997, pp. 68-71) el criterio cronolégico del nasikh consiste en la
precedencia temporal de un reporte sobre otro sobre la base de la cual se establece la
abrogacion. Esto implicaria determinar la cronologia de los textos respecto de su
registro, la cual podria encontrarse denotada en el texto mismo, ser establecida por
evidencia externa -como a partir de ciertas practicas o pronunciamientos de los sahdba-
o examinando quién fue el primer transmisor del reporte de cada uno de los textos.
Ninguno de estos puntos es explorado por el cordobés, al menos en el Fisal, aunque si

indica que ya ha examinado cada uno de los ahadith del grupo A en otra de sus obras,
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su al-Isal ila fahm Kitab al-khisal, hoy perdida,'® y lo que ofrece en el capitulo que
hemos analizado es un resumen de aquella. En definitiva, una solucién posible a esta
paradoja seria determinar quién fue el primer transmisor de estos reportes a partir de un
andlisis de las cadenas de transmision que pudieran referirse en las colecciones de

ahadith que contengan los del grupo A y B.

3.6. De la hermenéutica zahirT a la enunciacion silogistica

3.6.1. Clases de discernimiento (famy7s): de los “principios del intelecto” ("awa’il al-
‘aql) ala demostracion (burhan)
Ahora bien, uno de los principales topicos de su pensamiento es que todo conocimiento

debe ser alcanzado mediante pruebas demostrativas (burhan) (1996, 1, pp. 36, 38-42)
basadas en los criterios de la 16gica aristotélica. Asi, el sistema de pensamiento del
cordobés se caracteriza, en términos generales, por la utilizacién de la 16gica aristotélica
y de los principios de razonamiento del zahirismo, pero ;cémo exactamente se ordenan
ambos sistemas ante la exposicion de un problema concreto? ;Qué es conocer por
medio de la demostracién (burhan) para Ibn Hazm?

El cordobés considera que el acto de conocer es “la creencia (i taqad) de la cosa seglin
lo que es, por lo que todo el que cree (i fagad) segin lo que es y no tiene ninguna duda
al respecto, entonces [efectivamente] es conocedor (‘alim) de ella” (1996, IV, p. 72).
Este conocimiento puede ser alcanzado mediante la precision de un sentido (darirat
hass), la intuicién del intelecto (badihat ‘aql), la prueba de una inferencia (burhan
istidlal), o por ser facilitada por Dios por medio de la creacion de la creencia firme en el
corazén del hombre (taysir Allah [...], wa khulqa-hu li-dhalika al-mu ‘ataqad fi qulb-
hu), es decir, la conviccién de conocer lo que la cosa es a partir de la inspiracién de
Dios (1996, IV, p. 72).

Ibn Hazm enumera, entonces, los distintos tipos de discernimiento: la primera forma de
discernimiento, que distingue a la parte racional (natiq) de las facultades comunes con
los animales, es el discernimiento (tamyis) que comprende lo que se percibe ( ‘adrakat)

mediante los cinco sentidos externos (1996, I, p. 39), a la cual se anade una sexta

10 vid. Puerta Vilchez (2013, pp. 710-711). Asin Palacios (1927, I, p. 260) ha sefialado que la obra
referida en el titulo, el Kitab al-khisal, podria ser un trabajo de Muhammad b. Yabqa b. Zarb (929-991),
quien fue gadr jefe de Cordoba unos afios antes del nacimiento de Ibn Hazm. No obstante, tal como
expresa Puerta Vilchez, el propio Ibn Hazm habria escrito una obra titulada Kitab al-khisal al-hafiz li-

Jjumal shara’i* al-islam, por lo cual su al-Isal seria un amplio auto-comentario de su Kitab al-khisal.
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percepcién, propia del nifio, que es el conocimiento por intuicién (‘ilm bi-I-
badihiyat)."®" Dentro de este tipo de conocimiento encontramos el principio de “que la
parte es menor que el todo” (‘an al-jaza’ ‘aql min al-kull), como en el siguiente ejemplo
brindado por Ibn Hazm: cuando a un nifio se le dan dos détiles y llora, pero se pone
alegre cuando se le dan tres, de modo que discierne que el todo es mayor que la parte.
Ademas, encontramos el principio de “que dos opuestos no se reunen” (yajtami‘a al-
mutadaddan) (1996, 1, p. 40), por ejemplo, que un hombre no puede estar sentado y de
pie al mismo tiempo. Este precepto se corresponde con el principio de no contradiccion
que presenta Aristoteles en la Metafisica, 1005b25-26, segun el cual es imposible que se
dé la coexistencia simultdnea de términos contrarios en el mismo sujeto, es decir, que
una proposicién y su negaciéon no pueden ser ambas verdaderas y en el mismo
sentido.'®*

Luego, el cordobés diferencia este primer tipo de discernimiento de aquel cuya verdad

es demostrada racionalmente:

No hay forma de la inferencia (istadlal), sino a partir de estas premisas (muqaddamat), y
no hay cosa [que sea] correcta excepto refutdndola (radd ‘ali-ha). Y cualquier premisa
evidenciada (shahidat) a partir de estas [primeras] premisas con la validez (sahhat), es
verdadera ciertamente, y lo que no se evidencia (tashhad) de ello con validez, es invélido

(batl) (1996, 1, p. 41-42).

538 (o dadie 4l Cugd Lab clgdle 30 V) o8 mear Vg cilenie s e W) A YY) Y Jan Vs

La referencia del cordobés a las premisas (muqaddamat) remite a los primeros
principios del conocimiento que ha nominado previamente como “principios del
intelecto” (‘awa’il al-‘agl) (1996, IV, pp. 40-41) y entre los cuales hemos descrito a la

percepcion mediante los sentidos y al conocimiento por intuicién ( ‘ilm bi-I-badihiyat).

161 Asin Palacios traduce, quizas parafraseando, “conocimiento de las verdades intelectuales de evidencia
inmediata” (1928, 11, p. 87).

12 Existen, ademds, otras formulaciones del principio de no contradiccién en Aristételes: que una
proposicién y su negacién no pueden ser ambas verdaderas y en el mismo sentido (Metafisica, 1005b18-
20); que es imposible que lo mismo sea y no sea a la vez (Metafisica, 996b3); que es imposible que de
modo absoluto se den en lo mismo los contrarios, y los opuestos, y la afirmacién y la negacién

(Refutaciones Sofisticas, 180c26).
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Estos “principios del intelecto” son los “primeros principios” (mpdtag dpyds) o
“principio inmediato” (apéon dpync) descritos por Aristételes en los Analiticos
Posteriores, 72b14-24, que son las premisas de las cuales parte la demostracién y entre
los cuales se incluye, segin Ross (1957, p. 675), al (1) axioma (d&iopa), que abarca a
(a) los principios que aplican a todo lo que es, por ejemplo, la ley de la contradiccién y
la del medio excluido; y a (b) los principios vélidos de todo en una categoria particular,
como el principio de que el todo es mayor que la parte e igual a la suma de sus partes.
Por otro lado, se incluye la (2) hipétesis (dmodpdvoems), que se subdivide en (a) opopot,
las definiciones nominales de todos los términos usados en una determinada ciencia, y
(b) vmoBéoeis, las asunciones de la existencia de las cosas que corresponden a los
términos primarios de una ciencia determinada.'®

Ademas, Ibn Hazm indica que la validacién de la verdad de una cosa se produce a partir
de un retorno (rujii ‘a) a los primeros principios, el cual puede ser “de cerca” (qurb) o
“de lejos” (bu'd). Cuando dicho “retorno” se produce “de cerca” se hace manifiesta
(‘azhar) la verdad de una cosa para cada alma y es posible comprenderla (fahim). Por el
contrario, cuanto mas alejadas estdn las premisas (mugaddamat) mas dificil serd la
operacion de la inferencia (al- ‘amal al-istidlal) hasta provocar incluso la incursién en el
error (ghalit). No obstante, segun sefiala el cordobés, dicho error no invalida que el
retorno a una de las premisas sea verdadero (1996, I, p. 42).

Al respecto, aunque la referencia no sea explicita, la distincion entre la “lejania” o
“cercania” de la verdad de una cosa remite a tener mayor o menor certeza (TIGTEVLELV)
del conocimiento de los principios (&pyaic) a partir de los cuales se establecerd la
demostracién de una deduccién (cvAAloyionog), tal como explica Aristételes en los

164 ,
% De este modo, al encontrarse “mas cerca” del

Analiticos Posteriores, 72a25-37.
conocimiento de los “primeros principios” se tendrd mayor certeza de la verdad de una
cosa para lo cual, como indica Aristételes, se debe poseer una deduccion demostrativa

(72a26), que existe a partir de los principios de los que parte.

193 Cfr. Tredennick (1960, pp. 32-33). Cabe mencionar, ademds, que Aristoteles trata la clasificacién de
los primeros principios, como llegan a ser conocidos y cudl es su modo de ser en Analiticos Posteriores,
II 10y 19, respectivamente: vid. Barnes (2002, pp. 99-101).

o4 Cfr. Barnes (2002, pp. 101-103). Concretamente, sobre la expresion “conocer mejor” y “tener mayor
certeza” de los principios (72a32), Barnes sefiala que Aristoteles infiere que se deben conocer los
principios a partir de la premisa de que se debe estar mds convencido de los principios que de la

conclusion.
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Asimismo, Ibn Hazm distingue el conocimiento de lo ausente ( ‘i/lm al-ghayb), segin el
cual no es posible que, por ejemplo, un individuo A relate una noticia falsa, y luego un
individuo B que no le escuchd proceda a realizar el mismo relato, sin agregarle ni
quitarle ningun detalle. Si esto fuera posible, sefiala el cordobés, el individuo B poseeria
el conocimiento de lo ausente, es decir, de la “informacion del contenido de algo que no
se conoce por lo que es en si mismo” (wa-huwa al-’ikhbar ‘ama ya‘alam al-makhbar
‘an-hu bi-ma huwa ‘ali-hu) (1996, 1, p. 42).

Finalmente, Ibn Hazm considera un tipo de razonamiento por conviccidn, el cual se
encuentra fundado en el “acuerdo (itfag) que le sucede [al hombre] en el encuentro
(musadafat) con la creencia en la verdad (itigad al-haqq), particularmente en la fe
(tasdiq) que Dios todopoderoso le impone (iftarad) de seguirle (itha ‘ahu) sin razonar
(dun istidlal)” (1996, V, p. 242), es decir, sin postular ningin tipo de cuestionamiento
sobre la propia fe del creyente que implique la busqueda de pruebas racionales o
demostrativas. Al respecto, el cordobés distingue entre dos tipos de hombres segun su
capacidad de razonar la fe: por un lado, aquellos cuya alma les impulsa a cuestionar
(tandza ) las pruebas (burhan) de la verdad y no se conforman (/a tastagir) con creer lo
que fue revelado por el Mensajero de Dios hasta que escuchan las pruebas (hata
yvasama ‘a al-dald’il) (1996, IV, p. 70) y, por otro lado, aquellos cuya alma se conforma
con creer lo que fue revelado por el Profeta, cuyos corazones ‘“‘se asientan en la fe”
(sakan ’ila al-’tman) y no cuestionan buscando la prueba del éxito de Dios (falab dalil
tawfig™ min Allah) (1996, V, p. 70). Para los primeros, Ibn Hazm sefiala que tienen la
obligacién de buscar las pruebas de su fe, puesto que si mueren con dudas o negacion,
morirdn como un infiel (kaf).'® Los segundos son quienes no necesitan pruebas
(burhan) de su fe ni la adaptacién al razonamiento (takayyuf istidlal). El cordobés indica
que estas personas serian la “mayoria de las gentes del pueblo” (jamhiir al-nas min al-
‘amat), las mujeres (al-nisa’), los comerciantes (al-tijar), los artesanos (al-sand ‘a), los
labradores (‘akarat), los fieles (al- ‘ibad), los “compaiieros de los lideres que critican el
discurso y la dialéctica” (‘ashab al-a’immat al-dhin yadhmin al-kalam wa-I-jadal) y los

hipdcritas en la religion (al-mura oin fi al-din) (1996, IV, p. 70).

165 . . . . .
% En su Fisal, afirma en reiteradas ocasiones que ha sufrido a lo largo de su vida por las dudas sobre su

fe que le generaba la reflexion sobre cuestiones dogmaticas: vid. 1996, IV, pp. 67-78.
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- . 166
“ashab al-a’immat”™ por

(3

Asin Palacios (1931, 1V, p. 185) traduce la expresion
“clérigos tradicionistas”. Mas all4 del contrasentido que implica llamar “clérigos” a los
especialistas en los ‘ahddaith, pues en el islam no existe una figura similar a la propia
del cristianismo, nos interesa destacar que, siguiendo la interpretacion de Asin, Ibn
Hazm se estaria refiriendo a los sabios encargados de elaborar las colecciones y
producir las interpretaciones de los reportes (hadith) de la vida del Profeta y de sus
Compaieros utilizados en el proceso de establecimiento del dogma y de la ley en las
sociedades musulmanas. Dicha interpretacion tiene sentido si tenemos en cuenta que el
capitulo del Fisal que hemos citado (1996, IV, pp. 67-78) se ocupa de la mencionada
cuestion sobre el razonamiento de la fe en relacion con el tema del taqlid, es decir,
tomar una sentencia ( ‘akhadh gawl) sin la mediacion de la autoridad del Profeta ni que
Dios haya ordenado seguirla, como la define el propio Ibn Hazm (1996, 1V, p. 68), para
quien el taqlid estd prohibido (haram). Por consiguiente, segin las palabras del

cordobés:

Si alguien sigue lo que dijo [otra persona] sin [la autoridad] del Mensajero de Dios en una
sentencia tan solo porque fulano lo dijo, creyendo que si no dijo ese fulano dicha
sentencia, €l tampoco lo habria dicho, entonces el autor de esa sentencia es imitador, falso

y desobediente a Dios todopoderoso y a su Profeta, es injusto y pecador (1996, IV, p. 79).
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De este modo, para el cordobés esta prohibido el “seguimiento a ciegas” de la sentencia
de una autoridad —sean tradicionistas (muhaddith) o sabios religiosos ( ‘ulama’) en
general- en cuestiones de fe o en materia juridica si no estd mediada por la autoridad
del Profeta.

Cabe destacar, en cuanto a los hombres que no se sienten inclinados a buscar la pruebas
de su fe, que Averroes ha sefalado que quienes no forman parte de los hombres de
ciencia (‘ahl al-‘ilm) les es obligatorio tomar los textos revelados en su sentido literal

(zahir) puesto que Dios les ha provisto de simbolos (‘amthal) y semejanzas ( ‘ashbah)

1 . . . ~ , , . ). .
% Titeralmente, significa “los compaiieros de los lideres”. El término “a’immat”, en particular, es el
plural de imam, nocién con la cual Ibn Hazm designa a los gobernantes y a los lideres en general, como

hemos visto en varias de sus obras.
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que facilitan su comprensién. Ademas, indica que “hacer interpretacion” (ta'wil) de
dichos textos seria infidelidad (kufr) ya que el deber religioso (fard) de estos hombres es
“creer en el sentido literal” (al- iman bi-l-,zdhz'r).167 Observamos, en este sentido, que en
Averroes, como en Ibn Hazm, se presenta una division tajante entre quienes poseen la
capacidad intelectual para buscar las pruebas demostrativas de su fe y quienes no tienen
acceso a la demostracién, sea por disposicion innata (fifr), por costumbre (‘@dat) o por
falta de medios de instruccion (‘adam ‘asbab ta ‘allim), como expresa Averroes.

Por consiguiente, Ibn Hazm considera que todo lo que es probado (thabat) por
demostracién (burhan), aunque esté lejos de retornar a los primeros principios, es
conocido por el alma de manera necesaria (idtirariyat). De esta manera, afirma el
cordobés que “es indudable que todos los conocimientos son necesarios puesto que lo
que no se conoce con certeza, mds bien, se conoce por conjetura (zann), y lo que se
conoce como conjetura no es ni ciencia ( 7/m) ni conocimiento (ma ‘arifat)” (1996, V, p.
241). Por esta razon, para arribar al conocimiento mediante la demostracidn es preciso
proceder a partir del estudio de la inferencia (istidlal), es decir, “la investigacion
(talab)'® de 1a prueba (dalil) antes del conocimiento del intelecto (ma ‘aruf al-‘aql) y
sus resultados o antes de que el hombre conozca (’insan ya'‘ilm)” (lhkam, 1926, 1, p.
39). En este sentido, la investigacion por la inferencia (istidlal) constituye un tipo de
conocimiento adquirido (iktisab) y lo que antes hemos mencionado como la percepcién
(mudrak) a partir de los “principios del intelecto” (‘awal al-‘aql) y de los sentidos no
proceden mediante inferencia sino que son el punto de partida de la inferencia y por el
retorno a ellos se establece la verdad o invalidez del conocimiento (1996, V, p. 242). La
referida “investigacion de la prueba” supone el establecimiento de la validez de un
enunciado mediante las leyes de la l16gica, tema del que se ocupa el cordobés en su
Taqrib.

De esta manera, Ibn Hazm establece que las leyes de la 16gica son la garantia de esta
necesaria relacion entre los primeros principios y la verificacion del conocimiento, entre

la fe del creyente y el conocimiento de Dios. Encuentra, ademds, en el Cordn el mandato

17 Averroes (2015, pp. 98-103).

18 Nos inclinamos a traducir “falab™ por “investigacion™ y no por “estudio” o “solicitud”, que tienen
sentido pero no permiten vislumbrar el caracter logico de la definicion de “inferencia”. Ademas,
pretendemos ser coherentes con el uso que del término se hace en el texto drabe de los Analiticos

Primeros, 32b21: vid. Aristételes (1948). Mantiq Aristii. ed. Badawi. Vol. I, p. 176.
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para emplear el razonamiento l(’)gico]69 y afirma al respecto que Dios no desea que
aceptemos ninguna conclusién sino sélo cuando estd basada en una prueba demostrativa
(burhan). Esto quiere decir, no s6lo que dicho procedimiento intelectual es legitimo en
materia religiosa por orden de Dios, sino que ademas los textos revelados, interpretados
desde la Optica zahiri, constituyen la fuente primordial a partir de la cual se construye

un conocimiento basado en la demostracion.

3.6.2. Estructura silogistica de la argumentacion juridica
Habiéndonos ocupado de los principios hermenéuticos y metodoldgicos a partir de los

cuales Ibn Hazm construye argumentos, en lo que sigue nos ocuparemos de la estructura
silogistica de la enunciacién que es posible observar en tales argumentos. En efecto,
particularmente cuando el cordobés presenta argumentos para refutar las opiniones de
otros juristas, su razonamiento procede mediante una estructura silogistica, aunque su
discurso no presente silogismos consecutivos, estrictamente hablando. Esto se debe a
que el procedimiento que aplica, como veremos a continuacién, integra los principios
propios del zahirismo -los hermenéuticos para la interpretacion del Cordn y los ahadith
y los metodoldgicos para la refutacion de otras opiniones y el establecimiento de las
sentencias que enuncian su propia opinidn- y los razonamientos y argumentaciones
esbozados bajo formas silogisticas que ha fijado en su Tagrib.

El ejemplo que hemos analizado previamente para visualizar como es utilizado el
principio de la abrogacién (ndsikh) es un caso de argumentacion silogistica.
Recordemos que Ibn Hazm establece la abrogaciéon de un grupo de ahdadith A
oponiéndoles otro grupo de ahadith B argumentando que estos dltimos presentan una
“ley afiadida” (C) que hace de B el “grupo abrogante” (D) y de A el “grupo abrogado™.
Entonces, el razonamiento procederia mediante la asociacién necesaria de tres
silogismos implicitos en la argumentacion del cordobés cuyo proposito es “determinar
(nazar) cudl de los dos [grupos de ahadith] es el abrogante (nasikh)” (1996, V, p. 25).
En primer lugar, se afirma que “estos otros ahadith [B] aportan una ‘ley afadida’
(shari‘a za’ida) [C], que es el combate, y de esto no hay dudas, entonces es evidente

que se abroga (ndasikh) [D] el significado de aquellos ahadith [A]”. Por “ley afadida”

1 7 I3 . ~ . . .,
% Coran XVI, 125: “Lldmame al camino de tu sefior con sabiduria y exhortacién. Razona con ellos de la
forma mas cortés. Tu sefior sabe de aquellos que se desvian de su camino y de aquellos correctamente

guiados™.
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debe entenderse un elemento que estd presente en el grupo de ahadith B, por lo cual se
lo considera “afiadido” a los enunciados presentados en el grupo de ahadith A; ese
elemento afiadido es el “combate” (gital). Por consiguiente, podriamos decir que el

argumento procede del siguiente modo:

1) Toda “abrogacion” se da [mediante] una “ley afiadida”, que es el combate: Todo
D sedaen C.

2) Ninguna “ley afiadida”, que es el combate, se da en los ahdadith [del grupo AJ:
Ningtn C se da en A.

3) Por lo tanto, ninguna “abrogacion” se da [mediante] los ahadith [del grupo Al]:

ningin D se da en A.

Asi, se presenta, en primer lugar, un silogismo correspondiente al segundo modo de la
primera figura (CELARENT), segtn la propia clasificaciéon de Ibn Hazm, pues estd
constituido por una premisa menor universal afirmativa, una premisa mayor universal
negativa y una conclusion universal negativa.

Luego, continuaria el argumento del siguiente modo:

1) [En] ninguno de los ahadith [del grupo A] se da una “ley afiadida”, que es el
combate: Ningtn A se da en C.

2) [En] todos los ahadith [del grupo B] se da una “ley afiadida”, que es el combate:
Todo B se daen C.

3) Por lo tanto, ninguno los ahadith [del grupo B] se da en los ahadith [del grupo
A]: Ningin B se daen A.

Aqui, se argumenta mediante un silogismo correspondiente al segundo modo de la
segunda figura (CAMESTRES), segun la propia clasificacion de Ibn Hazm, pues esta
constituido por una premisa menor universal negativa, una premisa mayor universal
afirmativa y una conclusion universal negativa.

Finalmente, se prueba el argumento presentado y, en consecuencia, la abrogaciéon

mediante el siguiente silogismo:

1) Toda “abrogacion” se da [mediante] una “ley afiadida”, que es el combate: Todo

DsedaenC.
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2) Toda “ley afiadida”, que es el combate, se da en los ahadith [del grupo B]: Todo
Cse daenB.

3) Por lo tanto, toda “abrogacion” se da [mediante] los ahadith [del grupo B]: Todo
D se da en B.

De este modo, queda probada la abrogacién mediante un silogismo correspondiente al
primer modo de la primera figura (BARBARA), segtin la propia clasificacion de Ibn
Hazm, pues estd constituido por una premisa menor universal afirmativa, una premisa
mayor universal afirmativa y una conclusién universal afirmativa.

A continuacién, Ibn Hazm sefala que “otra prueba” (burhan akhra) en favor de este
argumento es la aleya que hemos referido antes (Coran, XLIX: 9), la cual contiene “la
obligacién de combatir a la faccidn rebelde y es una sentencia sin abrogar”. Por ello,
ademas, “es evidente que gobierna (al-hakima) a aquellos ahadith [del grupo A], y que
los que estén de acuerdo con este verso, serdn abrogantes y [quedardn] firmes (al-nasikh
al-thabit), y los que contradigan al verso, serdn abrogados y suprimidos (al-mansitkh al-
marfii)” (1996, V, p. 26). De este modo, de forma extensiva al razonamiento silogistico
antes descrito, el argumento se apoya en la autoridad del Cordn, cuyo significado
“gobierna” el sentido de los ahadith y, por ese motivo, prevalece sobre los del grupo A,
abrogéndolos, y afirma los del grupo B, estableciendo la sentencia que dicta que si el
gobernante no cumple y hace cumplir al resto de los musulmanes la shar ‘ia, entonces es
obligatorio (wajib) destituirlo (1996, V, p. 28).

A su vez, en el argumento de esta sentencia encontramos también una estructura
silogistica, particularmente bajo la forma de un silogismo condicional conjuntivo (al-

shartt al-muttasil) en su modo afirmativo y en su modo negativo,170 el modus ponens 'y

70 gl silogismo condicional (sharfi) y sus subdivisiones, el conjuntivo (muttasil) y el disyuntivo
(munfasil), son tratados por Ibn Hazm en el capitulo 2 de su Kitab al-burhan (1983, IV, pp. 245-254). Sus
consideraciones al respecto parecen seguir de cerca las de al-Farabi (1988b, I, pp. 166-169), lo cual
podria indicar que el cordobés también habria sido influenciado por la tradicién 16gica peripatética. Tal
como ha observado Ramén Guerrero (2014, pp. 103-104, nota 59), no es Aristételes quien se ocupa de las
proposiciones condicionales y de los silogismos formados a partir de las mismas (vid. Analiticos
Primeros, 50b1-3), sino los estoicos (al-Farabi’s commentary and short treatise on Aristotle’s De
Interpretatione, 1981, p. 45), cuyo desarrollo influye sobre el tratamiento de estos silogismos entre los
16gicos arabes. Tanto al-Farabi como Ibn Hazm presuponen la siguiente clasificacion de los silogismos

condicionales: los (1) silogismos conjuntivos condicionales se subdividen en el (a) “modo afirmativo”
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el modus tollens para los 16gicos latinos. Alli, Ibn Hazm sentencia que “la obligacion
(wajib), si ocurre una injusticia (jawr), es hablar con el imam sobre eso e impedirlo. Si
la impide y retorna a la verdad, sometiéndose al castigo del [flagelo] de la piel, o [la
amputacion] de un miembro, el establecimiento de la pena por adulterio (zinad), la
calumnia (qadhf), el [consumo] de vino, entonces no hay motivo para destituirlo
(khala"), es el imam como lo era [hasta el momento] y no se permite destituirlo” (1996,
V, p. 28). Luego, la segunda parte del argumento continua: “si [el imam] se niega a
cumplir alguna de estas obligaciones y no retorna [a la verdad], es obligatorio destituirlo
y colocar a otro [en su lugar]” (1996, V, p. 28).

Tal como es enunciado por el cordobés, el argumento se inicia con una sentencia
condicional, la cual parafraseamos a fin de que sea mas clara: “si ocurre una injusticia,
entonces es obligatorio hablar con el imam sobre eso e impedirlo”. La misma se
conforma por dos premisas unidas por dos particulas condicionales, “si” (‘in) y
“entonces” (fa),' presentandose, de ese modo, bajo la forma “si ocurre A, entonces B”.
Finalmente, esta sentencia estd constituida por una premisa mayor (si ocurre A), que es
condicional, y una premisa menor (entonces B), que es categérica. Enunciada de este
modo, esta sentencia condicional constituye un silogismo condicional conjuntivo bajo la
forma del modus ponens, pues: “si ocurre una injusticia, entonces es obligatorio hablar
con el imam sobre eso e impedirlo; ha ocurrido una injusticia, por consiguiente, se sigue
que es obligatorio que el imam la impida”.

El resto del argumento se compone de otras dos sentencias condicionales. La primera
serfa, nuevamente parafraseando, “si el imam impide una injusticia y retorna a la
verdad, entonces no hay motivo para destituirlo”. Y la segunda, “si el imam no impide
una injusticia y no retorna a la verdad, entonces es obligatorio destituirlo”. Al igual que
la analizada en el parrafo anterior, ambas contienen los mismos conectores y se
presentan bajo la misma forma: la primera, “si C, entonces no D”; la segunda, “si no E,
entonces no F”.

En consecuencia, la primera conforma un silogismo condicional conjuntivo bajo la
forma modus ponens-tollens, pues: “si el imam impide una injusticia y retorna a la

verdad, entonces no hay motivo para destituirlo; el imam ha impedido una injusticia y

(modus ponens) y el (b) “modo negativo” (modus tollens); y (2) los silogismos condicionales disyuntivos.
Vid. Lameer (1994, pp. 44-47), Ramé6n Guerrero (2014, pp. 103-104) y Chatti (2019, pp. 266-273).
171 Sobre las consideraciones de Ibn Hazm acerca de estas particulas condicionales, vid. Kitab al-burhan

(1983, IV, p. 246).
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retornado a la verdad, por consiguiente, se sigue que no hay que destituirlo”. La razén
por la cual se presenta bajo el modo mencionado es que se afirma una parte de la
premisa conjuntiva para negar, en la conclusion, la otra.

En cuanto a la segunda, constituye un silogismo condicional conjuntivo bajo la forma
modus ponens, pues: “si el imam no impide una injusticia y no retorna a la verdad,
entonces es obligatorio destituirlo; el imam no ha impedido una injusticia y no ha
retornado a la verdad, por consiguiente, se sigue que es obligatorio destituirlo”. Al
contrario de lo que sucede con el silogismo anterior, aqui se niega una parte de la
premisa conjuntiva para afirmar, en conclusion, la otra.

Por ultimo, Ibn Hazm cierra el circulo de su argumento apoyiandose en una aleya
coranica cuyo significado otorga la prueba de sus sentencias, puesto que afirma que “no
es licito incumplir ninguna de las obligaciones de la ley”: “Y ayudaos unos a otros en la

virtud y la piedad, no os ayudéis en el pecado ni en la transgresion” (Coran, V: 2).

3.7. La estructura argumentativa del discurso juridico sobre el rebelde

Puesto que ya hemos presentado un andlisis pormenorizado de los principios
hermenéuticos y metodoldgicos a partir de los cuales Ibn Hazm establece la ley, en este
apartado presentaremos un andlisis de los criterios mencionados a partir de algunos
ejemplos concretos de sus textos sobre la rebelion tomando en consideracion aquellos
criterios como también la estructura segin la cual son presentados los mismos y el
discurso en su conjunto.

La Muhalla’ bi-l-Athar (El ornamiento de las tradiciones) de Ibn Hazm es un
compendio de cuestiones juridicas referidas a diversos temas del orden religioso, social,
politico y econdémico en el que vivia el cordobés. Contiene 2312 mas’alat o
“cuestiones” las cuales estan estructuradas, a grandes rasgos, del siguiente modo: en
primer lugar, se presenta la cuestion legal a la que se pretende dar respuesta mediante la
enunciacion de una pregunta, del tipo “;se debe combatir a los rebeldes?” (s.f., XI, p.
333) o “;esta permitida la magia?” (s.f., XII, p. 410), o simplemente de un problema,
como “si la proteccion del siervo, las mujeres y los hombres liberados estan permitidos
para la gente rebelde” (s.f., XI, p. 360). En segundo lugar, se presenta la opinién del
autor respecto de la “cuestion”, citando los textos que fundamentan la misma, en el caso
de Ibn Hazm serdn casi siempre versos del Cordn o la tradicién profética (hadith). En
tercer lugar, se presentan las opiniones de las autoridades precedentes que se han

referido a la misma “cuestién” y los textos revelados y/o ‘ahdadith que las fundamentan.
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En cuarto lugar, se procede a refutar las opiniones de las autoridades antes referidas
mediante diferentes mecanismos: rechazando un gran nimero de tradiciones proféticas
por algin error en su cadena de transmision (isndd), refutando la interpretacion de los
textos citados por las autoridades precedentes, refutando tales opiniones aduciendo otros
textos como fundamentacion y refutando la estructura logica de los argumentos
aducidos por las autoridades citadas. Por tltimo, a menudo se expone una sintesis de la
opinién del autor.'”

En adicion a la estructura descrita, consideramos necesario realizar tres observaciones.
Primero, si bien, efectivamente, tanto en la Muhalla’ como en otros textos juridicos esta
estructura estd claramente presente constituyendo el eje de los argumentos de Ibn Hazm,
en ocasiones podemos observar que el orden puede ser diferente, por ejemplo,
presentando las opiniones de las autoridades precedentes en primer lugar, luego de
enunciar la “cuestion”, para después proceder a refutarlas. Segundo, en numerosas
ocasiones es posible que sean expuestos nuevos interrogantes o “cuestiones”
subsidiarias que pueden formar parte del argumento del propio autor en su ejercicio de
refutacion, o bien, conducir a referir las opiniones de las autoridades al respecto para
luego retomar el hilo de la refutacién. Tercero, en ocasiones es posible observar
relaciones intertextuales acerca de una misma mas ‘alat donde se retoma el mismo hilo
argumentativo, los procedimientos propios del ejercicio de refutacién y los textos
aducidos para la fundamentacién de una determinada opinién. Aunque profundizaremos
sobre uno de estos casos mds adelante, digamos aqui que este tipo de relaciones
constituye una excepcion y no una regla de la estructura del discurso juridico. Uno de
estos casos es el del capitulo sobre el rebelde presente en la Muhalla’ (s.f., X1, pp. 333-
362) y el tratado cuarto del Kitab al-Fisal, particularmente el capitulo “La imposicion
del deber y la prohibicion de lo reprobable” (1996, V, pp. 19-28) donde se trata la
cuestion del levantamiento en armas frente al gobernante injusto presentando las
opiniones de las mismas autoridades precedentes y se aducen los mismos textos como
fundamentacion.

En el caso del capitulo sobre el rebelde que encontramos en la Muhalla’ (s.f., XI, pp.
333-362) es posible constatar la estructura antes descrita e, incluso, las excepciones
referidas respecto de su orden. En un primer ejemplo, donde Ibn Hazm trata la

“cuestion” acerca de si estd permitido o no cortar los suministros de los rebeldes

172 Cfr. Adang (2002, pp. 76-77).
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encerrados en su fortificacion en ocasion de un asedio, se puede observar, en primer
lugar, la enunciacién de la mas alat, luego una breve opinién del autor, enseguida la
aduccién de un verso del Cordn como fundamentacién, y finalmente una ampliacion de
la opini6én del autor bajo la consideracion de dos condicionantes respecto de la
“cuestion” planteada. A continuacion, presentamos la traduccidén de dicha mas alat

interviniendo el texto (en negrita) para dar cuenta de su estructura de manera méas clara:

2165 — Problema: si se protegen los
rebeldes en la fortificaciéon en la que
estdn las mujeres y los nifios, no estd
permitido cortarles los suministros a
ellos, sino que se les debe proveer a ellos
con la cantidad [de suministros] que
puedan procurarse [para] las mujeres y
los nifios, y no sélo de la gente rebelde, y
evitar lo que esté detrds de aquello.
[Opinion de Ibn Hazm] Y esta
permitido combatir contra ellos con
catapultas y lanzamientos, y no se
permite el combate contra ellos con fuego
quemadndolos a [las mujeres y los nifios]
excepto a la gente rebelde, tampoco con
la  inundacién ahogdndolos como
aquellos, [verso coramico] segin dijo
Dios altisimo “Lo que cada alma
adquiera s6lo podrd perjudicarle a ella
misma y nadie cargard con la carga de
otro” (Coran, 6:164).

[Opinion de Ibn Hazm] En efecto,

cuando ellos no estuvieron con [los
rebeldes] sino sélo la gente rebelde [en la
fortificacion], se supone que deben evitar

[el suministro] el agua y los alimentos

ad (pan Sl uasi (b dllwa - 2165
Gl 08 cagie uall adad oy DU (lnnall 5 oLl
0Nyl ey Jhnall g sbail) o Lo iy 4 agd
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hasta que vuelvan a la verdad, excepto
que ellos combatan entre si absteniéndose
de la verdad.

[Situacion condicionante] Y como eso
se permite la combustion con fuego
alrededor de ellos, y hay que dejarles
para las [mujeres y nifios] un lugar para
escaparse del [fuego] hacia el ejército de
la gente de la verdad, porque ese incendio
que hemos provocado, y lo que hemos
lanzado, [los rebeldes] son capaces de la
liberarlos [a las mujeres y los nifios] -si
ellos quieren- tampoco se permite
quemarlos, ni ahogarlos sin que sean
liberados, porque Dios no ordené aquello
y tampoco su Mensajero, la paz y las
bendiciones de Dios sean con El, sino
mds bien ordend el combate solamente.
[Situacion condicionante] Y no se
permite que se queden [a pasar la noche]
hasta que los atrapemos [a los rebeldes],
pero a quien no combata no estd
permitido matarlo -Dios todopoderoso

reconcilia.

En cuanto al mencionado capitulo del Fisal, puesto que ya nos hemos ocupado de la
recurrente estructura silogistica de los argumentos y razonamientos alli presentes,
podemos esbozar aqui una explicaciéon que esquematice de forma mds clara su
estructura considerando, ademads, la metodologia juridica aplicada por Ibn Hazm.

[1] El primer enunciado del capitulo podria ser calificado como una mas’alat o
“problematizacion de una cuestion juridica”, pues el texto se inicia con una

formulacion, “Toda la ‘wumma acuerda sobre la obligacién (wujith) de ‘comandar el bien
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y prohibir el mal’”,'”

seguida de la delimitacion de un problema, “difieren (ikhtilafwua)
sobre cémo debe implementarse [dicha obligacién] (kayfiyatihu)”, a la cual se dara
respuesta en el resto del capitulo.

[2] A continuacién, Ibn Hazm desarrolla una descripcién de las opiniones de juristas
precedentes sobre la cuestion planteada acerca de la implementacion. Enumera,
entonces, las consideraciones de algunos de los sahdba y los que vinieron después de
ellos como Sa‘d b. Ab1 Waqqas, Usama b. Zayd, Ibn ‘Umar, Muhammad b. Maslama y
otros que les siguen como Ahmad b. Hanbal174 [Grupo 1]. La opinién de estas
autoridades es, seguin la refiere el cordobés, que “el propdsito de esa [aleya] es, mas
bien, s6lo [comandar y prohibir] con el corazén (qulb), o con el discurso (/isan), si es
capaz, y no con la mano ni desenvainando las espadas y esgrimiendo (wada ‘a) las
armas”. [3] Luego, asigna esta opinién también a Abu Bakr b. Kaysan y a todos los al-
Rawafid [Grupo 2], quienes sostienen la sentencia “incluso si son todos asesinados”, a
menos que el surja el imam al-natig (literalmente, el “imam parlante”) reclamando el
califato, en cuyo caso “es obligatorio desenvainar las espadas y [combatir] junto a
& 17

[4] Posteriormente, describe las opiniones de la “gente de la sunna, todos los mu ‘tazila,
todos los khawarij y los zaydiya”, quienes expusieron que “desenvainar la espada para
‘comandar el bien y prohibir el mal’ es obligatorio, si no es posible rechazar el mal
(munkar)” y “si a la ‘gente honorable’ le es posible combatir (dafa) y no se dan por
vencidos, entonces es obligatorio (fard)”. Pero “si son pocos en numero y débiles en [la
busqueda] de la victoria”, entonces pueden abstenerse de hacerlo (1996, V, p. 20). Esta
es la opinidn, ademas, de ‘Ali y “todos lo que estaban con €l de los sahaba, de la “‘madre
de los creyentes’, ‘A’isha [esposa de Muhammad], Talha, al-Zubayr, (...) de Mu‘awiya,
‘Amr y an-Nu‘man b. Bashir (...), de “‘Abd Allah b. al-Zubayr, de Muhammad, de al-

173 Ibn Hazm brinda, ademds, el verso cordnico donde se refiere dicho mandato y sobre cuya
interpretacion discuten los juristas: “Para que surja de ustedes una comunidad que llame al bien, ordene lo
reconocido e impida lo reprobable” (Coran, III: 104).

174 En la edicién que hemos utilizado aqui (ed. Muhammad ‘Ibrahtm Nasr & ‘Abd al-Rahman ‘Umyarat,
1996, V, p. 19) no figura el nombre de Ibn Hanbal. Asin Palacios (1932, V, p. 34) si lo incluye en su
traduccion, motivo por el cual lo integramos aqui.

'3 Los al-Rawafid son una rama del shi‘fsmo que sostenia que si un descendiente de Alf se levantaba en
armas para reclamar el califato, todos los musulmanes debian apoyarlo. La expresion “imam parlante” es

asignada a tal individuo por su condicién de 6rgano de la revelacion.
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Hasan b. ‘Al1”, etc. También se enumera, en ultima instancia, a los fugaha como Abu
Hanifa, al-Hasan b. Huyay, Sharik, Malik, al-Shafi‘t, Dawud, y los compafieros (ashab)
de ellos [Grupo 3] (1996, V, pp. 20-23).

[5] Después, el cordobés consigna un conjunto de ahadith —que hemos tratado como
“Grupo A” en capitulos anteriores- en los cuales el mencionado Grupo 1 basa sus
opiniones (1996, V, pp. 23-24). Aqui, Ibn Hazm introduce su parecer respecto del
sentido de estos reportes, sobre los cuales afirma que “todo esto no es un argumento
(huja) a favor de ellos”, lo cual ha probado mediante un examen de la cadena de
transmision y el significado (asanid wa ma ‘ani) de los mismos en otra de sus obras, su
al-Isal ila fahm.""®

[6] En adicion a estas consideraciones, el cordobés presenta su propia interpretacion de
estos reportes apoyandose en una aleya (Coran, V: 2), argumentando que “la palabra del
Mensajero de Dios, que la paz y las bendiciones de Dios estén con El, no contradicen la
palabra de su Sefior” (1996, V, p. 24) y ofreciendo otras dos aleyas que fundamentan
esta ultima sentencia (Coréan, LIII: 3-4 y IV: 82). [7] Agrega, a continuacion, un reporte,
“tu sangre, tus riquezas, tus posesiones, y tu cuerpo (absharkum)'’’ son sagrados

(hardm)””g

, ¥ enuncia una sentencia a modo de conclusién respecto de lo que ha
afirmado previamente: “el musulman cuya riqueza es tomada injustamente, y su espalda
golpeada injustamente, y [aunque] es capaz de abstenerse de eso de cualquier modo que
le sea posible, ayuda a su [propia] opresion sobre el pecado y la transgresion, esto esta
prohibido segtin el texto del Coran” (1996, V, p. 25).

[8] Luego, el cordobés cita un conjunto de ahadith -que hemos tratado antes como
“Grupo B”-, cuya interpretacion literal (z@hir) opone al sentido de los mencionados
reportes del Grupo A y, a partir del cual, expone la abrogacién (ndsikh) de estos
ultimos, como hemos explicado antes. Aqui s6lo mencionemos que este principio es
establecido mediante la “ley afiadida” (shari‘a za'ida), el combate (al-gital), que

aportan los reportes del Grupo B respecto de los del Grupo A. Recordemos, ademds,

que este procedimiento presenta, de forma implicita, un argumento de estructura

silogistica segiin el orden: CELARENT-CAMESTRES-BARBARA. A su vez, este

76 Vid. Puerta Vilchez (2013, pp. 710-711).
"7 Literalmente, “tus pieles”, aunque se refiere a la prohibicion del flagelo sobre el cuerpo por motivos
injustos.

'8 https://quranx.com/Hadith/Bukhari/USC-MS A/V olume-9/Book-88/Hadith-199
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razonamiento es fundamentado (burhan) por una aleya (Coran, XLIX, 9) que contiene
la “obligacion (fard) de combatir contra un grupo rebelde” (1996, V, pp. 25-26).

[9] En este punto del discurso se abre un paréntesis en el que Ibn Hazm cita y discute
algunas objeciones presentadas a la interpretacién de los reportes del Grupo B y la
aleya cordnica (XLIX: 9). Al respecto, indica que algunos (gawm) han sefialado que
estos textos refieren a los “bandidos” (lasiis) y no al sultan, sobre lo cual el cordobés
afirma que esto es falso (batl) y que no se puede establecer una sentencia (fakhsis) sin
prueba. En su favor, cita una serie de ahadith, a la que denominaremos “Grupo C”.

[10] Posteriormente, se ocupa de las consideraciones de [a] algunos juristas que
sostienen que “el combate trae consigo libertinaje en lugares sagrados, derramamiento
de sangre, arrebato de riquezas, la deshonra del velo [de las mujeres] y la disolucién del
orden (intishar al-‘amr)” (1996, V, p. 27). Luego, [b] otros juristas (al-akhriin) replican
a esta opinion diciendo que “esto no estd permitido”, pues quien en apariencia
“comanda el bien y prohibe lo reprochable” pero comete estos actos (fa ‘il shi’an min
hadha), deberia ser combatido (yagatlhu). Ademas, exponen que “si tener miedo (khauf)
de los [actos] que mencionan impide rechazar lo reprochable (taghayyar al-munkar) y
comandar el bien, entonces esto les impediria realizar la jihad contra la ‘gente de
guerra’, y esto no lo dirfa ningin musulmén, incluso si eso [jihad] llevara a que los
cristianos (nasara) capturen (nisa’) a las mujeres musulmanas y a sus hijos, a arrebatar
sus riquezas, a derramar su sangre y al libertinaje en los [lugares] sagrados™ (1996, V, p.
27). Sin embargo, “no hay desacuerdo entre los musulmanes sobre que la jihad es
obligatoria”, incluso en esta situacion, y ambos asuntos son idénticos.

[11] Respecto de [a] y [b], Ibn Hazm se manifiesta a favor de [b], pues en respuesta a
ello suscita la siguiente pregunta: “;Qué le dirian a un sultan que pone a los judios
(vahiid) a cargo de su gobierno (ashab al- ‘amrhu), a los cristianos en su ejército, obliga
a los musulmanes a [pagar] la jizya, que carga con las espadas sobre los hijos de los
musulmanes, permite el adulterio contra las mujeres musulmanas (‘abah al-muslamat li-
[-zinad), carga con las espadas sobre todos los musulmanes que encuentre, gobierne
sobre sus mujeres e hijos, es impio en publico con ellos, y, a pesar de todo eso,
permanece en el islam, lo proclama y no se abstiene de la oracién? (magrra bi-l-islam,
mu ‘lin bihu, la yad‘a al-sala)” (1996, V, p. 28). Para el cordobés, quien los interpela
interrogando acerca de cada uno de estos actos y los posibles condicionamientos, la
Unica respuesta posible a esta pregunta es que “es obligatoria la prohibicion de todo

eso” mediante la accidon concreta frente al gobernante hasta que “retorne a la verdad”.
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[12] Por dltimo, el discurso finaliza con un andlisis de las consecuencias que siguen ante
el caso de que el gobernante impida la injusticia o no lo haga, situacién que impone, de
acuerdo con la opinién de Ibn Hazm, su destitucién y reemplazo. Al respecto, ya hemos
vislumbrado en capitulos anteriores que la argumentacién del cordobés se presenta bajo
la forma de un silogismo condicional conjuntivo que permite establecer la sentencia que
dicta que “si el imam impide una injusticia y retorna a la verdad, entonces no hay
motivo para destituirlo”. Y “si el imam no impide una injusticia y no retorna a la
verdad, entonces es obligatorio destituirlo” (1996, V, p. 28). Finalmente, ofrece como
prueba una aleya (Coran, V: 2) cuyo sentido postula que “no es licito incumplir
ninguna de las obligaciones de la ley”.

Por consiguiente, de acuerdo con la descripciéon que hemos realizado hasta aqui,
podemos precisar que Ibn Hazm despliega un discurso en el que mediante emergencias
y exclusiones se crean nuevos enunciados. Cada instancia de emergencia de un
enunciado se produce a partir de la exclusion de otros enunciados posibles o mediante la
relacidn causal que puede presentar con un enunciado que le antecede. A su vez, ambas
instancias, la de emergencia y exclusion, posibilitan el encadenamiento de los
enunciados y estos, consecuentemente, permiten el surgimiento del objeto “rebelde” que
debe ser delimitado en cuanto a su nombre y a sus diferencias. La nominacion es
fundamental dado que, de ese modo, puede ser reconocido y discernidas sus formas y
atributos por el intelecto'”’. Asi pues, evidenciar sus diferencias respecto de otros
objetos posibilita que se pueda “decir algo de éI” especificamente. Asimismo, los
recurrentes conceptos que se suceden a lo largo del encadenamiento de enunciados son
operativos a las instancias de emergencia y exclusion que hemos referido. Al respecto,
conceptos como “obligacion”, “comandar el bien y prohibir el mal”, “abrogacion”, “ley
afiadida”, “destitucion”, entre otros, son causa de la exclusién de ciertos enunciados —

como las opiniones de otros juristas- y de la emergencia de otros, como el que cierra el

"7 El propio Ibn Hazm describe en el prélogo del Tagrib (1983, IV, pp. 93-104) los diferentes modos de
esclarecimiento de las cosas: el primero es “la generacion de las cosas que existen verdaderamente en si

13

mismas”, pues, de ese modo, son reconocibles. El segundo es su reconocimiento en la persona, “el
traslado de sus formas y atributos a su alma, y la consolidacién de ellas en el alma por el intelecto”.
Tercero, la transmision de lo que estd en el alma de esas cosas, a través de los miisculos que posibilitan el
habla, y su manifestacién por un sonido que es comprendido por la convencién del lenguaje. Finalmente,
la representacion del sonido por la palabra escrita establecida también por convencién. Vid. trad. Ramén

Guerrero (1996, pp. 146-147).
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presente discurso: “si el imam no impide una injusticia y no retorna a la verdad,
entonces es obligatorio destituirlo; el imam no ha impedido una injusticia y no ha
retornado a la verdad, por consiguiente, se sigue que es obligatorio destituirlo”.

Para finalizar lo expuesto hasta aqui, podriamos esquematizar el proceder de Ibn Hazm

de la siguiente manera:

[1] | Enunciacién de la  mas’alat o | Sobre la obligacion (wujith) de
“problema” ‘comandar el bien y prohibir el
mal’ y su implementacién: Coréan,

I1I: 104.

[2] | Descripcion de las opiniones de Grupo 1 | “El proposito de esa [aleya] es, mas
bien, s6lo [comandar y prohibir]
con el corazén (qulb), o con el
discurso (/isan), si es capaz, y no
con la mano ni desenvainando las
espadas y esgrimiendo (wada ‘a) las

armas”.

[3] | Descripcién de las opiniones del Grupo | Concuerdan con el Grupo 1, a
2 menos que el califato sea
reclamado por el imam al-ndtiq, en
cuyo caso es obligatorio combatir

junto a él.

[4] | Descripcién de las opiniones del Grupo | “Desenvainar la  espada para
3 ‘comandar el bien y prohibir el
mal’ es obligatorio, si no es posible
rechazar el mal (munkar)” y “si a la
‘gente honorable’ le es posible
combatir (dafa‘) y no se dan por
vencidos, entonces es obligatorio
(fard)”. Pero “si son pocos en
numero y débiles en [la bisqueda]
de la victoria”, entonces pueden

abstenerse de hacerlo.

[5] | Referencia de los ahddith del Grupo A
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correspondiente a las opiniones del

Grupo 1

[6]

Interpretacion de los ahadith del Grupo
A por Ibn Hazm

Significado establecido sobre la
base del zahir y fundamentado en
tres aleyas: Coran, V: 2; LIII: 3-4
y IV: 82.

[7]

Ibn Hazm cita un hadith y formula un

enunciado-sentencia

Enunciado: “El musulman cuya
riqueza es tomada injustamente, y
su espalda golpeada injustamente, y
[aunque] es capaz de abstenerse de
eso de cualquier modo que le sea
posible, ayuda a su [propia]
opresion sobre el pecado y la
transgresion, esto estd prohibido

segun el texto del Coran”.

[8]

Referencia de los ahdadith del Grupo B

El zahir de los ahadith del Grupo
B contradicen el sentido del Grupo

A y los abrogan (ndsikh) sobre la

base del criterio de la “ley
anadida” (shar‘ta za’ida): el
combate (al-qital). Quedan
refutadas las opiniones de los

Grupos 1, 2 y 3 mediante un
argumento de estructura silogistica
(CELARENT-CAMESTRES-

BARBARA) cuyos enunciados se
fundamentan en una aleya (XLIX,

9).

91

Ibn Hazm refuta ciertas objeciones
presentadas al sentido de los ahadith del

Grupo B y la aleya (XLIX, 9).

Es falso que estos textos refieren a
“bandidos” (lasits) y no al sultan.
Cita en su favor los ahddith del

Grupo C.

[10]

Consideraciones de juristas [a]

“El combate trae consigo libertinaje
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en lugares sagrados, derramamiento
de sangre, arrebato de riquezas, la
deshonra del velo [de las mujeres]

y la disolucién del orden”.

Consideraciones de juristas [b]

I) Quien en apariencia “comanda el
bien y prohibe el mal” pero comete
estos actos (fa ‘il shi’an min hadha),
deberia ser combatido (yagatihu).

II) Tener miedo (khauf) de los
[actos], impidiendo rechazar el mal
(taghayyar al-munkar) y comandar
el bien, no anula la obligatoriedad

de realizar la jihad.

[11] | Ibn Hazm se manifiesta en favor de [b] Es obligatoria la prohibicién de
todos esos actos mediante la accion
concreta frente al gobernante hasta
que “retorne a la verdad”.

[12] | Argumentacién establecida mediante | Enunciado-sentencia: “si el imam

silogismos condicionales conjuntivos

no impide una injusticia y no
retorna a la verdad, entonces es
obligatorio destituirlo; el imam no
ha impedido una injusticia y no ha
retornado a la verdad, por
consiguiente, se sigue que es

obligatorio destituirlo”.

3.8. Conclusion: Enunciado y discurso en los textos de Ibn Hazm sobre la rebelion

Como ya hemos explicado en la introduccién, los enunciados son los dtomos del

discurso. Son las unidades minimas en las que se puede descomponer “lo dicho” que se

tiene por verdadero y lo “no dicho” que permanece implicito en los discursos que

circulan en una época determinada. Asimismo, los enunciados pueden ser aislados por

si mismos, tal como hemos esbozado en capitulos anteriores, y es posible identificarlos
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en un entramado de relaciones con otros elementos semejantes a €l (Foucault, 2018, p.
106). En este sentido, las proposiciones serian tipos de enunciados, pero no
necesariamente coinciden siempre con estos. Del mismo modo, un silogismo, tal como
lo concibe Ibn Hazm, es un enunciado en si mismo, como también lo son las partes que
lo constituyen, las proposiciones y los términos.

Foucault explica que la operacién de individualizar los enunciados no se ajusta
estrictamente a ningun modelo, como el de la logica o la gramatica, pues si “a veces el
enunciado adopta las formas descritas y se ajusta exactamente a ellas, ocurre también
que no las obedezca” (Foucault, 2018, p. 111). Al respecto, diremos que Ibn Hazm
construye enunciados que emergen bajo ciertas reglas, que pueden ser las de la légica, la
gramdtica o la hermenéutica zahirl, o mejor, una combinacion de ellas. Dicha
combinacién otorga un cardcter especifico a la configuraciéon de su discurso, una
originalidad que causa su diferenciaciéon y confrontacion frente a otros discursos. Al
analizar el proceder argumentativo-metodoldgico del cordobés en el capitulo anterior,
hemos individualizado las secuencias que posibilitan la emergencia de ciertos
enunciados, i.e. “si el imam no impide una injusticia y no retorna a la verdad, entonces
es obligatorio destituirlo; el imam no ha impedido una injusticia y no ha retornado a la
verdad, por consiguiente, se sigue que es obligatorio destituirlo”.

Para el propio Ibn Hazm, un enunciado es “toda asercion que vale por si misma”, la cual
“indica que cada parte del enunciado denota algo significativo” (al-Akhbar, 1983, IV, p.
190). Formular un enunciado implica, entonces, afirmar o negar algo acerca de algo que
puede ser verdadero o falso (al-Akhbar, 1983, IV, p. 191). En este sentido, identificar
cada uno de los elementos que constituyen el enunciado no supone agotar el anélisis
descriptivo del mismo pues sus reglas de emergencia permiten reconocer los
procedimientos y las causas por las que surgen unos enunciados y no otros en una
determinada época, lo que podriamos llamar las “condiciones de posibilidad” de los
enunciados. De este modo, la emergencia de enunciados y de ‘“objetos-conceptos”
acerca de y en torno del “rebelde” se suscita segun ciertas estructuras ldgicas,
elementos lingiiisticos e instrumentos herrnenéuticos,180 como hemos dicho, pero
también por determinadas circunstancias historicas acerca de las cuales, si bien las
analizaremos en el capitulo que sigue, podemos afirmar que “lo dicho” y “lo no dicho”

sobre el “rebelde” no era tan evidente como podria parecer. No era tan evidente que el

180 Vid. Foucault (2018, p. 112).
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“rebelde” fuera reconocido como una figura separada del “bandido”, del “hereje” y del
“apdstata”. No era evidente que el acusado de “rebelion” debiera ser condenado a
muerte. No era evidente que las causas de la rebelion fueran estrictamente politicas, es
decir, con el propdsito de destituir al gobernante. No era evidente que el propio
gobernante pudiera ser acusado de rebelion. Tampoco lo era que el rebelde “tuviera
razén” y, en este sentido, Ibn Hazm comprende que debe escribir sobre la “rebelién”
para confrontar al poder en términos reconocibles por quienes ocupan ese espacio.

Al respecto, cabe aclarar que no queremos decir necesariamente que exista relaciéon de
causa y efecto entre el discurso y la realidad histérica. Tal como ha sefialado Paul
Veyne, “los discursos son las gafas a través de las cuales, en cada época, los hombres
han percibido las cosas, han pensado y han actuado; se imponen a los dominantes tanto
como a los dominados” (2014, p. 37). De manera tal que los acontecimientos que
provocan el fin del califato omeya y la crisis que lleva a la instauracion de los reinos de
taifas entre fines del siglo X y mediados del siglo XI y que marcan la vida politica e
intelectual del cordobés posibilitaron la confrontacion de discursos a partir de los cuales
se legitimaba y se disputaba el poder. En ese contexto emergieron las sentencias de Ibn
Hazm sobre la rebelidn, constituidas por conjuntos de enunciados que, mediante
operaciones de diferenciacion, equivalencia y oposicion, se pronunciaron sobre la
situacion politica de al-Andalus, sobre los debates acerca de los fundamentos de la ley y
el papel del gobernante y los juristas en las sociedades musulmanas, poniendo en
circulacién un discurso de confrontacion frente a los grupos de poder.

En funcién de la hermenéutica, la metodologia y la estructura silogistica de los
enunciados, hemos presentado una explicacion de cémo son configurados los
“enunciados” (gawl) sobre el rebelde considerados tanto en su singularidad como en
relacién con las conexiones que hacen posibles nuevos enunciados en la estructura
general del discurso. Dicha explicaciéon de los enunciados ha consistido en llevar
adelante una descripcion de los elementos que los hacen posibles: su estructura logica,
sintdctica y gramatical, el valor seméntico-descriptivo de sus términos y conceptos, las
operaciones que son condiciones de posibilidad de ciertos enunciados afirmativos,
negativos, condicionales, interrogativos y de la relacion de estos entre si y respecto del

discurso que construyen.
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En este sentido, el “objeto”'®! de “rebelde” emerge por una combinacién de referencias
a un grupo de textos-fuente (el Coran, los ahadith, los de juristas precedentes y los
suyos propios, pues cita o queda implicita la referencia) sobre los que se postulan
separaciones, confrontaciones, oposiciones, comparaciones e interpretaciones, de
referencias a otros “objetos-conceptos” (“bandido”, “infiel”, “dhimmies”, etc.) y del
recurso a ciertos principios argumentativos y metodolégicos que guian dichos abordajes
en torno a la cuestion de la obligacion (wujih) de ‘comandar el bien y prohibir el mal’,
su implementacidn y el papel del gobernante injusto. En principio, tanto el “rebelde”
como la “rebelion” estan ausentes del tratamiento de la cuestion o, al menos, no son
referidos explicitamente. De este modo, Ibn Hazm es el agente de la emergencia del
“rebelde” como objeto de su discurso mediante un procedimiento de descripcion,
interpretacion, refutacién, argumentacién y enunciacién que se sirve de ciertos
instrumentos hermenéuticos, metodoldgicos y logicos. Ademds, como ya hemos
sugerido, en el Fisal se esboza un proceso de separacion, diferenciacion y definicion del
“rebelde” respecto de otros objetos, como el “bandido”, el “infiel”, los “dhimmies” y la
figura del propio “gobernante”, referidos en otros discursos como vislumbraremos en
nuestro andlisis de la Muhalla’ en los proximos capitulos.

El punto clave de este texto del Fisal es el posicionamiento del objeto “rebelde” en
torno al problema de la destitucién del gobernante. Ello implica un giro epistemoldgico
en tanto el foco de discusidn se sitia alrededor del comportamiento del gobernante y no
el de aquellos sujetos que cuestionan su posicion. El discurso que postula este giro
podria pensarse como el trazo de un circulo por un compds, donde el punto de apoyo de
este representa la figura del gobernante y el trazo progresivo del circulo simboliza la
configuracién del “rebelde”. Luego, aunque parezca no haber punto de conexidn entre el
trazo y el punto de apoyo, puesto que el compds estd constituido por dos elementos
articulados en un punto en comuin, el trazo dependera del punto de fijacion y viceversa.
Del mismo modo, al problematizarse el comportamiento del gobernante, el trazo que
configura al “rebelde” estara condicionado por las consideraciones que se postulen

acerca del gobernante, quien, en Ultima instancia, al cerrarse el circulo y quedar dentro

'8! Recordemos que tilizamos la nocién de “objeto” en el sentido de “todo lo puede ser materia de

conocimiento”, no so6lo en tanto “materia de la que se ocupa una ciencia o saber”, pues la primera
definicién da cuenta de la necesidad de un proceso de configuracion que fije las condiciones de
posibilidad para que un “objeto” sea cognoscible. Esa “configuracion” y las “condiciones de posibilidad”

del rebelde son nuestro objeto de investigacion.
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del mismo, puede concebirse, segun la perspectiva, como “sujeto” y “objeto” de la

rebelidn.
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TERCERA PARTE

El rebelde entre gobernantes y juristas: tramas de poder en
al-Andalus
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4.1. El establecimiento de la ley entre gobernantes y juristas: aspectos tedricos y
practicos

Una de las funciones esenciales de la ley es resolver conflictos y mantener el orden
(Watson, 1977). En lo que respecta a la ley islamica, su principal aspiracion es cumplir
el mandato divino y proteger la religién (hirasat al-din) y regular los asuntos de los
musulmanes (siyasat al-dunyad), misiéon que corresponde al gobernante como sucesor del
Profeta, tal como sefialan los juristas musulmanes.'®* En este sentido, din (religién) y
dunya (asuntos del mundo terrenal) —dos conceptos que, por cierto, aparecen
constantemente relacionados en Ibn Hazm- no necesariamente entran en conflicto uno
con el otro, sino que su mantenimiento por parte del gobernante debe ser coherente. Por
consiguiente, el gobernante es el encargado de implementar la shari‘a, la cual estd
integrada tanto por lo temporal como por lo no temporal. En este contexto, los juristas
afirman que el propodsito de la ley es resguardar los intereses y asegurar el bienestar de
todos los musulmanes en esta y la otra vida (ma ‘ad), y con tal propdsito han establecido
cinco valores necesarios que la shari ‘a debe salvaguardar: la preservacion y proteccion
de la religion, la vida, el linaje, la propiedad y el intelecto. Consecuentemente, la
primera tarea del gobernante, como la especifican los juristas, es la proteccién de la
“ortodoxia”. Luego, todo lo relacionado con la preservacion del orden y la resolucién de
conflictos, principalmente, preservar la paz y garantizar la seguridad de los
musulmanes.'®

Desde el punto de vista doctrinal, gobernantes y juristas son portadores de un
empoderamiento para construir y representar la voluntad divina en el Islam (El Fadl,
2006), lo cual genera una dicotomia entre los objetivos, roles e intereses de ambos
grupos de poder y, fundamentalmente, implica pensar las relaciones de poder en
términos de competencia y negociacion. Sin dudas, la complejidad del discurso juridico
es un resultado de esta dindmica de negociacidn-competencia entre gobernantes y
juristas, de la cual la doctrina legal sobre la rebelion es una muestra clara, como
veremos mds adelante, en tanto se ocupa de las posiciones morales y legales de quienes
se rebelan frente a las autoridades politicas, cuya conducta también se encuentra en

observacion.

182 Vid. al-Mawardt (1996, p. 10; 1909, p. 3).
'8 Vid. al-MawardT (1996, pp. 22-24; 1909, pp. 15-17).
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Como ha observado Schacht (1979, p. 5), la ley isldmica fue creada y desarrollada por

184 «sabios”), quienes jugaban el papel de

un grupo de especialistas privados (los ‘ulama,
legisladores y sus obras tenian la fuerza de la ley. Estos sabios fueron quienes, durante
los tres siglos posteriores a la muerte de Mahoma en el 632, se encargaron de establecer
el contenido del Cordn, como asi también de producir una literatura explicativa de su
significado, y de la sunna, organizada bajo la forma de hadith (“relato”), tradiciones que
recogian dichos y hechos del Profeta transmitidas por estos sabios a través del mundo
musulman, ocupandose de determinar cudles eran genuinas y cudles no. Los resultados
de este enorme esfuerzo trascendieron el &mbito de los saberes religiosos,
produciéndose que ciertas figuras lograran dotar a sus interpretaciones de un amplio
consenso. Como consecuencia de este proceso se formaron las escuelas de derecho
(Melchert, 1997).

Malik b. Anas (m. 795) es el fundador de la escuela maliki, que fue la que termind
implantandose en al-Andalus de la mano de la dinastia Omeya en un proceso que
comenzo en el 756 con la instauracion del emirato, pero que termina por afianzarse en
929 con la adopcion del titulo califal por ‘Abd al-Rahman III, quien declara a la maliki
como la “escuela oficial” del califato Omeya de Cérdoba. Como ha observado Fierro,
los juristas malikies andalusies conformaban un grupo muy bien integrado a través de
redes de maestros y discipulos, “integracion de la que dejaron constancia en varios
diccionarios biogréficos destinados precisamente a mostrar una sucesion ininterrumpida
de expertos en el saber religioso” (2011, p. 141). Sin embargo, frecuentemente tuvieron
que hacer frente a formas alternativas de gestion del mundo del saber'™ que,
paraddjicamente, no eran las propias de las otras tres escuelas juridicas mas importantes
del mundo musulmén (la hanafi, la shafi‘T y la hanbali), sino que se trataba del
zahirismo representado principalmente por Ibn Hazm.

Estos ulemas casi nunca ocuparon cargos de relevancia en el aparato administrativo de
los Omeyas. Sin embargo, era habitual que ocuparan puestos como el de juez (gdadi),
jefe de la oracion, emisor de dictimenes juridicos (mufti) o supervisor de documentos
notariales, pero fundamentalmente ejercian la funcién de control social de la poblacién

de acuerdo con los principios ideoldgicos que representaba la autoridad Omeya. Como

'8 Especialistas en el saber religioso, encargados de la interpretacién del Coran y la tradicién del Profeta
[hadith] con el fin de asegurar a la comunidad una correcta comprension de las normas impuestas por
Dios. Vid. Repp (2000, pp. 801-805).

183 Cfr. Manzano Moreno, 2006, pp. 361-415.
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ya hemos mencionado, eran los encargados de preservar el din, tanto en cuanto a la
aceptacion del orden politico Omeya como al mensaje salvacional implicito en ello, que
suponia una “esperanza de redencion en la vida futura para todos aquellos que siguieran
con paso firme los preceptos de la revelacion divina y de su posterior elaboracion”
(Manzano Moreno, 2006, pp. 380-381). Ademads, obras como el Mukhtasar de al-
Tulaytuli (comienzos del s. X) establecian la forma “ortodoxa” de llevar a cabo la
ablucion, la oracion, el zakat (impuesto anual que gravaba cada musulman), el ayuno y
la peregrinacion, entre otras practicas rituales.'

Hacia mediados del siglo X, los fundamentos de la practica “ortodoxa” islamica
representada por los Omeyas y los juristas malikies estaban ya bien fijados en al-
Andalus, aunque, como acertadamente observa Manzano Moreno (2006, p. 390), es
necesario distinguir entre los principios del aparato ideoldgico del poder Omeya y la
complejidad de situaciones con que la vida cotidiana confrontaba su aplicacién. Los
dictdmenes juridicos (fatwa) elaborados por alfaquies prestigiosos (mufii) en forma de
respuesta (‘aftd) ante cuestiones o casos dificiles cuya resolucién se planteaba como
dudosa, se ocuparon de lidiar con la vida cotidiana y con la aplicacion practica del
poder. Una vez instaurado el califato de Cérdoba se observa un progresivo aumento de
fatawa, cuidadosamente recopiladas y puestas por escrito lo cual favorecid la paulatina
homogeneizacién de la prictica juridica y la consagracién del principio de autoridad
maliki.""’

A lo largo del siglo XI, en la época de las taifas, los juristas malikies seguian
conformando el fundamento de toda la vida cultural de al-Andalus, encontrandose sus
redes de maestros y discipulos y sus jerarquias de responsabilidades, que los relacionaba
unos con otros, implantadas con fuerte presencia tanto en los grandes centros urbanos

como a escala local, incluso en los espacios rurales. Ademads, se encontraban unidos al

186 Al-Tulaytuli (2000). En este mismo sentido, Manzano Moreno (2006, pp. 380-381) llama la atencién
sobre dos obras de Ibn Habib (m. 852), su Kitab wasf al-firdaws (Libro de la descripcion del paraiso,
1997) y su Kitab al-wadihat (Tratado juridico, 2002) que también fueron elaboradas con el propdsito de
fijar un orden politico y juridico. A ello podriamos agregar la ‘Uthiyya del jurista al- ‘UtbT (m. 868), que
contiene una coleccion de “audiciones” (sama‘) en las que se recogen masa’il (cuestiones) y agwal
(sentencias) de distintos juristas y constituye un testimonio fundamental del proceso de formacién de la
sociedad andalusi y de la escuela maliki: vid. Fernandez Félix (2003).

187 Acerca del conjunto de jueces que administraban el aparato judicial y sus vinculos con las figuras de

los emires y califas Omeyas en al-Andalus, vid. Martos Quesada (2012, pp. 121-145).
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poder politico, directa o indirectamente, a través de diversas relaciones de
interdependencia como los nombramientos de cadies de las capitales, que dicho poder
utilizaba como herramienta para controlar las magistraturas de las ciudades secundarias
y de los husiin (castillos)'™® que actuaban de capitales de distrito (Guichard y Soravia,
20006, pp. 245-248). La designacion de estas magistraturas tenia lugar en un verdadero
marco de comprentencia y negociacion entre juristas y gobernantes, como testimonia el
caso de Ibn Sahl (m. 1093),189 quien, por cierto, escribié un tratado polémico contra Ibn
Hazm,'” pues los emires de las taifas se encontraban ante la necesidad de obtener de los
juristas la legitimacidn de sus acciones.

Ante este panorama, /qué sucedia entonces con aquellas interpretaciones de la practica
juridica que fueron desplazadas del poder en al-Andalus, y con el zahirismo de Ibn
Hazm en particular?191 (Qué tipo de influencia, si es que la tenian, podian ejercer sobre
el establecimiento del figh? Adang ha afirmado sobre Ibn Hazm que su “Muhalla no es
una coleccién de fatawa o un manual de hisba y por lo tanto su uso como recurso para
reconstruir la realidad social de al-Andalus es limitado, mds ain considerando que el
derecho zahiri en realidad nunca fue puesto en practica” (2002, p. 77). Ademas, sostiene
que sus textos legales expresan mas una opinién personal que un andlisis de la sociedad
andalusi en el siglo XI y, en consecuencia, su método expresa mds una situacion
ideal.'” Si bien es cierto que las “sentencias” juridicas producidas por Ibn Hazm no
serian aplicadas a la realidad, el proceso de configuracién del saber juridico y el
establecimiento de la ley tienen lugar en un marco de respuesta a la dindmica de la vida

social y politica. Bajo esta perspectiva, la produccion del saber y la interpretacion de los

138 Sobre la naturaleza de los husiin, su vinculo con las alquerias (garya) y con la estructura general de la
organizacién de las actividades de producciéon mediante las diversas funciones ejercidas alli por las
autoridades estatales, vid. Glick (2007, pp. 41-53).

189 Ante las negociaciones por su nombramiento para la magistratura suprema de Granada entre el emir
‘Abd Allah y su hermano Tamim, que deseaba nombrarlo en Malaga, provincia que gobernaba, se relata
que el representante de Ibn Sahl, al-Qulay‘T, dijo: “si quieres sacar a cualquier, aunque no sea mas que un
dirham contra la ley, las gentes lo tendrian por odioso; y, en cambio, si les sacas mil por via legal, podras
hacerlo sin que nadie diga nada”. Citado por Guichard y Soravia, 2006, pp. 248-249. Sobre el
nombramiento de Ibn Sahl, vid. El Hour (2011, pp. 143-161).

%0 Vid. Kaddouri (2001, pp. 299-319).

P Cfr. Adang (2002, p. 76).

192 Esta afirmacion de Adang es expresada concretamente acerca de la situacion de las mujeres en la

sociedad andalusi del siglo XI, tema del trabajo que aqui citamos.
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recursos legales que éste implica estdn, sino determinados, al menos marcados por las
circunstancias sociales y politicas en las cuales tienen lugar. Al pensar las relaciones
entre juristas y gobernantes en un marco de negociaciéon o competencia daria la
impresion de que las decisiones juridicas son elaboradas independientemente de las
demandas sociales y el eco que estas producen en la propia practica juridica. Sin
embargo, las mismas parten de la necesidad de responder a problemas de la realidad
cotidiana y no sélo se presentan como consecuencia de discusiones tedricas, aunque
estas, sin dudas, son una parte fundamental del proceso que culmina con la produccidén
de la fatwa y la aplicacion practica de la shari‘a (El Fadl, 2006, pp. 109-111).

Eran entonces los propios juristas quienes decidian los limites de la shari‘a y tenian la
prerrogativa de deslegitimar al gobernante que no la respetara. A su vez, estos
necesitaban del gobernante para mantener la estabilidad interna de la sociedad (Fierro,
2011, pp. 142-143). Por lo tanto, si bien existia una necesidad mutua y esto explica que
buscaran generalmente la cooperacién, frecuentemente la puesta en circulacién de
ciertos discursos juridicos podia tener un fin deslegitimador. Por todo esto, la doctrina
legal sobre la rebelién elaborada por Ibn Hazm es susceptible de ser interpretada como
una discurso de confrontacién frente a los grupos de poder en al-Andalus,'”® mas alld de
que sus “sentencias” no se hayan aplicado a la realidad.

En efecto, el cordobés asume una postura reaccionaria frente a los malikies que
buscaban adaptar la ley a las situaciones y a las necesidades contemporineas aplicando
principios de razonamiento que no se ajustaban al sentido “literal” (zahir) de los textos
sagrados, lo cual implicaba “tergiversar” las palabras de Dios y del Profeta desde el
punto de vista de nuestro autor y motivo por el cual produce numerosas obras refutando

194 . .
** En tanto reaccionario, su

tales principios, como ya hemos explicado antes.
aproximaciéon a la concepciéon de la ley y sus diversas implicancias, desde las

metodoldgicas hasta las sociales y politicas, no es “insensible a las exigencias derivadas

193 Vid. Carmona Gonzélez (2013, pp. 161-178) donde se presenta un caso de desacuerdo entre Ibn Hazm
y los malikies acerca de la doctrina del ejercicio de la justicia.

194 Su esfuerzo en este sentido no solo se traduce en la produccién de obras juridicas, como su Kitab Ibtal
al-qiyas wa-l-ra’y wa-l-istihsan wa-I-taqlid wa-I-ta lil (ed. S@’id al-Afghani, Beirut, 1969), sino también
numerosos pasajes de su obra l6gica, como ya hemos visto respecto de su concepcion del giyas en su

Taqrib.
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de las transformaciones historicas”, como han considerado Guichard y Soravia,195 pues
podriamos decir que su “conversion juridica” a la escuela zahirT testimonia su reaccion
ante la situacion politico-religiosa en la que se encontraba al-Andalus a comienzos del
siglo XI. Es cierto que también se propone “reconstruir un derecho despojado de todo lo
que juzga agregacion de los juristas posteriores al Profeta y a los Compafieros”
(Guichard y Soravia, 2006, p. 244), pero ello no necesariamente contradice el hecho de
que su produccion intelectual debe ser interpretada, al menos en parte, como una
continuidad de su actividad politica. Su figura intelectual es, sin dudas, marginal y
excepcional en el mundo andalusi del siglo XI a la vez que es producto de la comunidad
cientifica a la cual confronta (Martinez-Gros, 1992). Al respecto, explicaremos mas
adelante que no era tan evidente que un jurista en una época de fragmentacién politica
elaborara una doctrina que pusiera la lupa sobre la conducta del gobernante para
determinar que este podia ser acusado de rebelion (baghy), como sucede en el caso de
Ibn Hazm.

En consecuencia, y como ya hemos explicado en los capitulos precedentes, las
sentencias de Ibn Hazm sobre la rebelion emergen en circunstancias histéricas
particulares. Y, en este sentido, el conjunto de enunciados que abordan la figura del
rebelde suponen su pronunciacion técita sobre la situacion politica de al-Andalus, sobre
los debates acerca de los fundamentos de la ley y el papel del gobernante y los juristas
en las sociedades musulmanas, poniendo en circulaciéon un discurso dirigido a los
“grupos dominantes” frente a los cuales el cordobés se manifiesta como un agente que

. 196
es a la vez receptor y emisor de poder.

4.2. La emergencia de la ley sobre la rebelion: temas y conceptos

A continuacidén, nos ocuparemos de los elementos que constituyen el discurso sobre el
“rebelde” y las operaciones que configuran su emergencia como “objeto-concepto”
propio de la ciencia juridica en el islam. En capitulos anteriores hemos descrito los

principios hermenéuticos, metodolégicos y argumentativos que guian dichas

195 Ambos autores citan, en realidad, una observacién de Roger Arnaldez al respecto: Guichard y Soravia

(2006, p. 243).

196 Siguiendo a Foucault (2000, pp. 37 y ss.), entendemos que el poder no se localiza en un espacio
concreto, ni es potestad solo de algunos de ejercerlo. No es posible apropiarse de él, como si fuera un
bien. El poder se ejerce en red, donde los individuos circulan y estdn siempre en situacion de sufrirlo y

también de ejercerlo.
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operaciones. Aqui, fundamentalmente, prestaremos atencion a las bases doctrinales o
“textos-fuente” acerca de la ley sobre la rebelion (el Cordn, los ahadith, los de juristas
precedentes y los suyos propios, pues son citados o quedan implicitas la referencias)
sobre los cuales se postulardn separaciones, confrontaciones, oposiciones,
comparaciones € interpretaciones frente a otros “objetos-conceptos”, como los de
“bandido”, “infiel”, “dhimmies”, etc. Al respecto, realizaremos un andlisis general de
quienes escribieron sobre la rebelion antes de Ibn Hazm fuera de al-Andalus, aunque
mencionaremos algunos juristas como al-Mawardi, pero, principalmente, nos
centraremos en al-Shafi‘1, quien adapta ideas y conceptos que circulaban en su tiempo y
sistematiza el discurso juridico sobre la rebelién, cuyo abordaje serd de vital
importancia para comprender lo producido por el cordobés al respecto.

Por otra parte, consideraremos los debates politicos, juridicos y religiosos en torno a la
conducta de los Compaieros del Profeta como elemento determinante de las posturas
relativas a las causas de la rebelion y, consecuentemente, de su separacion de otras
categorias, sobre todo la de “bandido”. A su vez, el recurso constante a los sahabat
supone las discusiones referidas a la fidelidad histérica de la interpretacion de los
hechos que protagonizaron con el propdsito de probar o refutar la legitimidad de aducir
los textos de la tradicion profética que registran esos acontecimientos a favor o en
contra de las consideraciones que los diversos juristas han manifestado en torno a la

doctrina sobre la rebelidn.

4.2.1. Los fundamentos doctrinales de la ley sobre la rebelion

Una de las principales diferencias entre bandidos y rebeldes en los discursos isldmicos
son los castigos aplicados a uno y otro una vez vencidos: mientras que los bandidos
pueden ser asesinados, crucificados, exiliados o, incluso, puede amputérseles una mano
o un pie, los rebeldes no pueden ser ejecutados, crucificados o torturados.'”’
Paraddjicamente, el término &drabe para bandidaje, muharaba, significa “disputar”,
“desobedecer” o ‘“hacer la guerra” (Lane, 1968, p. 540), por lo cual no connota
necesariamente algo ilegal o inmoral. Por su parte, el término 4rabe para rebelion,
baghy, significa “exigir” o “superar los limites” o “cometer una injusticia” (Lane, 1968,
pp- 231-232) y, por lo tanto, no tiene un valor neutral, sino que, por el contrario, es una

ofensa que tiene como consecuencia la corrupcioén del acusado en tanto resulta en la

"7 Vid. al-Mawardi, 1996, pp. 83-90; 1909, pp. 44-53.
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destruccion de la vida y la propiedad (EI Fadl, 2006, p. 32). Ademas, algunos juristas
afirman que la ley sobre la rebelidn es tan importante que la tnica razén por la cual los
Companeros del Profeta (sahabat) lucharon entre ellos fue para transmitir a los
musulmanes la doctrina legal sobre la rebelién (ahkam al-bughat) (El Fadl, 2006, p. 33).
Estas paraddjicas posiciones vislumbran el complejo origen del discurso sobre la
rebelion, marcado sin dudas por motivaciones teoldgicas y politicas, particularmente,
las propias de los sahdabat durante las guerras civiles que asolaron el naciente imperio
islamico entre el 656 y el 661 en torno a las divergencias acerca de la muerte y sucesion
del tercer califa, ‘Uthman (Kennedy, 2004, pp. 69-81). Como ha sefialado El Fadl
(2006, pp. 32-34), las discusiones teoldgicas entre los Compaiieros del Profeta y las
consecuencias politicas resultantes y sobre todo las elaboraciones interpretativas
posteriores de los juristas musulmanes, indican un intento de integrar la historia y la
politica con la teologia. En este sentido, la ciencia del derecho se convirtié en el
instrumento de negociacion entre los tres discursos. Esto se vislumbré claramente en el
hecho de que los debates juridicos acerca de las diferentes formas de disenso, por
ejemplo, cuando una cierta forma de disenso podia ser declarada como “apostasia” o
“bandidaje”, mientras que otra podia etiquetarse como propia de un “rebelde” (baghy).
De este modo, estos discursos eran el vehiculo por el cual los juristas se pronunciaban
acerca de la legitimidad de la rebelién'®® y, considerando, ademads, el aspecto simbdlico
que estos enunciados implicaban, expresaban sus opiniones respecto de los Omeyas, los
qaramita, los fatimies, los khawarij y otros grupos de poder.

En este marco y con el fin de establecer el discurso sobre la rebelion, los juristas
adaptaron, construyeron y re-significaron una serie de precedentes historicos y
doctrinales. El primero es el ejemplo de la conducta de ‘Alt b. Abi Talib (m. 661),
quien, segun los precedentes comunmente citados: a) se rehusé a atacar a los rebeldes,
particularmente los khawarij, antes de que fuera atacado primero; y b) salvé las vidas y
propiedades de los prisioneros, los heridos y los fugitivos en la “batalla del camello” en
el 656, la cual tuvo lugar cerca de la ciudad de Basra y enfrent6 a las fuerzas lideradas
por la esposa del Profeta, ‘A’isha (m. 678), y el ejército de ‘Ali. Para constituirse como

tal, los testimonios sobre la conducta del yerno del Profeta pasaron por un proceso de

"8 Algunos de casos de rebeldes de la historia del islam sobre los que se pronunciaron diversos juristas
son: al-Husayn b. “Alf (m. 680), ‘Abd Allah Ibn al-Zubayr (m. 692) y Muhammad Ibn ‘Abd Allah al-Nafs
al-Zakiyya (m. 762).
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reforzamiento de su credibilidad y consolidacion de su autoridad como precedente
juridico. Por ejemplo, un hadith atribuido al Profeta fue puesto en circulacion
presentando el accionar de ‘Alf como un mandato directo de Dios.'”

El segundo de los precedentes estd compuesto por dos versos del Cordn, conocidos

como ayat al-baghy (a) y ayat al-hiraba (b). El primero expresa lo siguiente:

a) Y si dos facciones entre los creyentes lucharan entre si, reconciliadlos. Pero si
uno de ellos oprime (baghat) al otro, entonces combatid al opresor hasta que
retorne a la orden de Dios. Pero si los creyentes son, en realidad, hermanos;
reconciliad pues a ambas facciones y temed a Dios para que se os pueda dar

misericordia (Coran, XLIX: 9-10).

El término baghat, como es utilizado en este contexto, significa “transgredir” o “tratar
injustamente”. Como ha observado El Fadl, es importante notar que el verso aborda un
conflicto entre dos facciones similares diferencidndose una de la otra por cometer una
transgresion, aunque sin distinguir la causa de esta (2006, p. 38). Claramente, no existe
una referencia a una situacion en la que un individuo o grupo de individuos se rebela
frente a una autoridad superior o un gobernante. El Fadl considera la posibilidad de que
la transgresion esté relacionada con un acto de violencia (2006, p. 38), no obstante, en la
misma sira donde encontramos este precedente, se refiere que Dios “ha hecho que
detestéis la infidelidad (al-kufr), la corrupcion (al-fusiig) y la desobediencia (al- ‘isyan)”
(Corén, IXL: 7), que “no se burlen (yasjar) unos hombres de otros” y “no os difaméis
(talmizit) unos a otros” (Coran, IXL: 11), por lo cual, fundamentalmente, la infidelidad
y la desobediencia -incluyendo sus dimensiones religiosas y politicas- serdn elementos
constitutivos del discurso sobre la rebelion, como veremos mas adelante.

Por dltimo, los juristas han establecido una conexién entre el ayat al-baghy y el
problema de la firna (la “guerra civil” entre los Compaiieros del Profeta), cuestion sobre
la cual ha circulado otro hadith donde se informa que el Profeta advirtié a uno de los
sahabat, ‘Ammar b. Yasir (m. 657), que seria asesinado por una “faccion injusta” (al-
fi‘a al-baghiya). Posteriormente, ‘Ammar seria muerto luchando contra Mu‘awiya b.
ADb1 Sufyan (m. 680) en la batalla de Siffin, siendo la implicancia directa del reporte que

Mu‘awiya seria el baghy (es decir, el “injusto”) y, en consecuencia, deberia haber sido

19 Vid. E1 Fadl, 2006, pp. 36-37.
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combatido por la faccion de ‘Ammar, liderada por ‘All b. Ab1i Talib. Como veremos
mas adelante, el mismo Ibn Hazm aborda esta cuestion en su Muhalla (s.f., X1, pp. 333,
335-336, 342).

En cuanto al ayat al-hiraba, este sefiala lo siguiente:

b) El castigo para los que hagan la guerra (yuharibiin) a Dios y a su Mensajero y
se dediquen a causar corrupcion en la tierra, serd la muerte o la crucifixién o
que se le corte la mano o el pie en los extremos contrarios o que se les expulse
de la tierra. Esto es para ellos una afrenta en esta vida, pero tendrdn un
inmenso castigo en el mds alld. Excepto aquellos que se arrepientan antes de
que puedan capturarlos. En ese caso, sabed que Dios es compasivo y

misericordioso (Coran, V: 33-34).

Al contrario de lo que observamos en el verso anterior, aqui son evidentes los castigos
aplicados a quienes “hagan la guerra” a Dios y al Profeta. Lo que no esta explicito es
qué actos o conducta serian castigados con la ejecucion, la crucifixién, amputacion de
las extremidades o el exilio. Sin entrar en la compleja cuestién de discutir el concepto
cordnico de “corrupcidn”, la expresion “causar corrupcion en la tierra” podria referirse a
un amplio rango de actos y conductas desde escribir poesia herética hasta violacién o
saqueos (El Fadl, 2006, p. 48), aunque en otras aleyas del Cordn se limiten a la
destruccion de propiedad (tales como cosechas o animales de cria) y la vida de otros
musulmanes (Coran, II: 205). Asimismo, como han observado Hinds y Crone (2003, pp.
24-42), los califas Omeyas, principalmente, se veian a si mismos como representantes
de Dios y del Profeta (khulafa’ Allah) y consecuentemente todo aquel que luchara
contra ellos estaria enfrentdindose a Dios también, y, en consecuencia, mereceria los
castigos sefialados en esta aleya. Sin embargo, este tipo de adaptacion del verso no
implica que no deba ser aplicado también a los gobernantes musulmanes, como veremos
en Ibn Hazm, quien, por cierto, es el primero en interpretarlo en este sentido.””

Los primeros comentaristas del Cordn discreparon acerca quién era el sujeto al que
refiere el verso con hiraba (es decir, aquel que hace la guerra, mas tarde identificado en
el discurso juridico como “bandido”). Tres interpretaciones se formaron al respecto: la

aleya debia aplicarse a 1) los politeistas o 2) apostatas que hacian la guerra a los

20 Al-Muhalla, s.f., X1, p. 283; al-Fisal, 1996, V, pp. 19-28.
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musulmanes, o 3) a los musulmanes que cometieran robos en el camino. La opinién
legal aceptada eventualmente™' se relacionaba con esta dltima interpretacidn,
aplicandose por tanto a musulmanes que cometieran actos de bandidaje.>”

Cabe destacar, por ultimo, que tanto Omeyas como ‘Abbasies llegaron al poder a través
de la rebelion y, a su vez, usaron frecuentemente la doctrina sobre el bandidaje y la

rebelion contra sus enemigos politicos (El Fadl, 2006, pp. 53-61).

4.3. De la fragmentacion a la sistematizacion: al-Shafi‘t

El tratamiento juridico del rebelde, como de otras categorias, tiene lugar en paralelo al
proceso de establecimiento de la metodologia y las formas de la argumentacién propios
del discurso juridico en tierras del Islam. Los debates y conflictos que caracterizan este
proceso producirdn la formacion de las diferentes escuelas (madhahib) de derecho: la
hanafT (fundada en Bagdad por Abi Hanifa [m. 767]), la maliki (fundada en Medina por
Malik b. Anas [m. 795], jurista partidario de los Omeyas), la shafi‘t (fundada en Egipto
por al-Shafi‘t [m. 820], quien fue discipulo de los dos primeros) y la hanbali (fundada
por Ahmad b. Hanbal [m. 855]). Ademds, los métodos de razonamiento y
argumentaciéon se vieron influenciados por la recepciéon de la filosofia griega,
principalmente durante el “siglo de oro ‘Abbasi” durante el cual los califas financiaban
la recoleccion de obras cientificas y estimulaban su traduccién y estudio (Gutas, 1999),
y concretamente la traduccion y la produccién de comentarios de los tratados 16gicos de
Aristételes, progresivamente asimilados a la prictica juridica (Hallag, 1997).

Los primeros discursos sobre la rebelion son vagos y asistemdticos.*” Es al-Shafi‘i
quien adapta ideas y conceptos que circulaban en su tiempo y sistematiza el discurso
juridico sobre la rebelion. Como muchos otros juristas precedentes, no se centra en los
casos en los que la rebelion se justificaria, sino en coémo los rebeldes deben ser tratados
basando sus argumentos en fuentes autorizadas, es decir, utilizando aquellos
precedentes cuya cadena de transmisores, que se remontan hasta el Profeta mismo o sus

Compaiferos, es considerada legitima (el denominado faqlid).

201 A partir de la nocién de “bandidaje”, posteriormente los juristas crearfan una categoria separada para
los “rebeldes”, quienes, como ya hemos expresado, no recibian el mismo tratamiento. Este proceso de
establecimiento de ambas categorias debe ser comprendido en el contexto del importante rol social que
jugaba el bandidaje en la historia isldmica temprana: vid. El Fadl, 2006, p. 52.

202 Al-Razi (1938, pp. 213-216).

23 Vid. El Fadl, 2006, pp. 100-147.
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Al-Shafi‘T comienza a fijar su posicion citando el ayat al-baghy. Primero, menciona que
el verso no determina la responsabilidad de la propiedad o la vida si dos musulmanes
combaten entre ellos; y segundo, llama la atencién sobre el hecho de que se enuncia una
preferencia por la reconciliacion por sobre el combate. Concluye, en consecuencia, que
debe priorizarse la reconciliacién y que, a pesar de su rebelion, el bdghy no deja de ser
un musulman y debe tratirselo como tal. Tampoco se lo debe combatir con el objetivo
de matarlo, sino s6lo con el fin de repeler la rebelion o resistir su agresion (al-Shafi‘t,
2001, V, pp. 517-523).

Un baghy es, entonces, aquel que se rehisa a obedecer al gobernante justo (al-imam al-
‘adil) y tiene la intencion de rebelarse mediante el combate (2001, V, p. 514). No esta
claro en esta definiciéon a qué refiere el jurista con la expresion al-imam al-‘adil, si
refiere a un gobernante que gobierna con justicia, lo cual también seria poco claro, o al
gobernante legitimo. Ambas interpretaciones abren, a su vez, el interrogante acerca de
como los gobernantes musulmanes llegan al poder y como se produce el proceso de
eleccion de un gobernante, cuestiones que serdn consideradas por los juristas
posteriores, Ibn Hazm entre ellos. A pesar de las apariencias, al-Shafi‘t no afirma
explicitamente que aquel que se rebela contra un gobernante injusto no debe ser tratado
como baghy, ni tampoco que el imam al-‘adil deba juzgado con el mismo criterio. En
este sentido, tal como observa El Fadl (2006, p. 149), el modelo que el jurista tiene en
mente para las discusiones sobre los rebeldes es el del califa ‘Alt b. “‘Aba Talib y, en
menor medida, Abt Bakr (m. 634). Al enunciar este modelo, estaba estableciendo a ‘Alt
como el criterio con el que se evaluaria la justicia del gobernante: en otras palabras, ‘Al1
es el estdndar moral y legal con el que se juzgaria a los gobernantes ‘Abbasies
contemporaneos de al-Shafi‘1.

Por otra parte, para que un baghy sea calificado como tal debe tener a) una
interpretacion (fa ‘'wil), b) debe haber declarado abiertamente su rebelién (khurij) y c)
debe formar parte de un grupo mds amplio de rebeldes. Sobre este tercer punto, no
explica cudn amplio debe ser el grupo del que forma parte el rebelde, sélo refiere la
diferencia entre un grupo pequefio y uno mads extenso en relacién a la dificultad de
vencerlos (2001, V, pp. 513-515). Al respecto, sostiene que, antes de ser combatidos,
los rebeldes deben ser advertidos, cuestionados los argumentos de su rebelion e instados
a arrepentirse (2001, V, p. 518) y sé6lo ser combatidos en caso de que continien
luchando hasta que se retiren o abandonen las armas, evitando matarlos. Al-Shafi‘t

sostiene que el gobernante no puede buscar la ayuda de “infieles” para combatir a
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rebeldes musulmanes; asimismo, si la “gente protegida” (ahl al-dhimma’, es decir,
cristianos y judios viviendo en territorio musulmén) ayudan a rebeldes musulmanes,
esto no anula su compromiso de buena conducta. Sin embargo, serdn responsables,
contrariamente a los rebeldes musulmanes, de la destruccion de propiedad o el
derramamiento de sangre (2001, V, p. 519).

Como podemos observar, al ocuparse del tratamiento de los rebeldes, al-Shafi‘T se
enfoca mds en la conducta del gobernante y sus fuerzas que en la de los propios
rebeldes. El comportamiento de los rebeldes no define los limites de la legalidad y, en lo
que respecta al gobernante, la ley establece la diferencia entre la legalidad y la
ilegalidad. Es decir, como ya hemos sefalado, en tanto y en cuanto los rebeldes
expongan una determinada interpretacion de la religion del Islam (fa 'wil al-din) que sea
contraria a la de las autoridades politicas y religiosas a las que se enfrentan, la conducta
de los baghat no serd un factor juridico determinante. A su vez, si el gobernante es justo
o injusto es irrelevante respecto del problema del tratamiento del rebelde (2001, V, p.
516). Por tltimo, el jurista considera intrascendente el contenido del ta 'wil adoptado por
los rebeldes, aunque no aborda el interrogante acerca de cudndo termina la rebelién y
comienza la apostasia (murtaddiin) y la herejia (zandaqa)204.

Considerando que en la historia isldmica temprana los rebeldes eran tratados como
bandidos, crucificados y mutilados, uno de los principales objetivos de al-Shafi‘t era
hacer este tratamiento mds humano, como observa El Fadl (2006, p. 157). Y mads
importante es el hecho de que, apoyandose en los precedentes de los sahabat y sus
predecesores y el esfuerzo intelectual de los juristas por establecer una cultura legal
distintiva que permitiera envolver el poder califal bajo la autoridad de la ley (shari‘a),
al-Shafi‘T intenté poner limites a las formas con que lidiaban los gobernantes con

rebeldes y bandidos.

4.4. Ibn Hazm ante la rebelion: contexto de produccion, temas y conceptos

Hacia el siglo XI, la escuela zahiri se involucra en los debates juridicos en torno a la
rebelion. Mientras que otras escuelas se enfocaron en el tratamiento del rebelde desde el
derecho penal, los zahiries pensaron la cuestion desde la legitimidad moral o teoldgica

de los rebeldes, sin dejar de considerar el problema de la legitimidad del gobernante.205

204 Sobre estas dos categorias, vid. Fierro, 1987, pp. 177-188.
293 Serrano Ruano (2008, pp. 257-282).
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Este el caso de Ibn Hazm, para quien la religiéon del Islam habia sido perfeccionada
durante la vida del Profeta y sus Compafieros, constituyéndose como un modelo a

206

seguir para la comunidad isldmica posterior.” De este modo, la conducta y los dichos

e £ 207
del Profeta, de inspiracion divina para el cordobés,

y de sus Compafieros, quienes
fueron testigos de la revelacion y fueron responsables de la transmision fidedigna del
Coran y la sunna, se erigen como ejemplo moral y religioso y referencia constante al
abordar la cuestion de la autoridad en el Islam y de la rebelién frente al orden existente.
La preocupacion de Ibn Hazm por el problema de la rebelion en el Islam estd presente,
fundamentalmente, en dos de sus escritos: los capitulos cuatro y cinco del tratado cuarto
de su Kitab al-Fisal fi [-milal wa-l-ahwa’ wa-nihal (1996), titulados “El mandato del
bien y la prohibicién de lo reprochable” (al- ‘Amr bi-l-ma‘arif wa-n-nahy ‘an al-
munkar, 1996, V, pp. 19-28) y “Discurso sobre la oracién ritual bajo el [imam] corrupto,
de la jihad junto con €l, la peregrinacién junto con él, el pago del zakat a él, hacer
cumplir sus decisiones judiciales y sentencias penales, etc.” (al-Kalam fi al-salat khalaf
al-fasiq wa-l-jihad ma‘ahu, wa-l-hajj ma‘ahu, wa-daf* al-zakat ‘ilayhi, wa-nafad
‘ahkamhu min al- ‘aqdiyat wa-1-hudiid wa-ghayr dhalika, 1996, V, pp. 29-32), y en uno
de los capitulos de su Muhalla bi-l-Athar, titulado “El combate de la gente rebelde”
(Qatal ahl al-baghy, s.f., X1, pp. 333-362), el cual estd constituido por nueve masa’il o
“cuestiones” relativas a distintos aspectos del problema del rebelde.

En cuanto al Kitab al-Fisal, recordemos que la obra fue elaborada entre el 1027 y el
1046 (Puerta Vilchez, 2013, p. 699), y luego revisada hasta el 1058. Abarca, en sus
diferentes versiones, varios volumenes a lo largo de los cuales se ocupa de analizar y
refutar con una gran erudicion y amplio conocimiento de multiples campos del saber
aquellos “grupos desviados” dentro y fuera del Islam: los shi’ies, los mu ‘tazila, los
‘asha ries, los judios, diversos grupos cristianos (como sabeos, jacobitas y nestorianos)
e, incluso, zoroastrianos (denominados al-majiis, es decir, “los magos”) y distintos
pensadores de la tradicion filosdfica helenistica, referidos mayormente como los
“Antiguos”. En el primero de los capitulos referidos se trata el mandato referido al
deber colectivo de la comunidad musulmana de fomentar el comportamiento recto y
desanimar la inmoralidad, al que se refiere con la expresion que da titulo al capitulo,

“Comandar el bien y prohibir lo reprochable”, y los debates entre los juristas acerca de

26 Adang (2006, p. 21).
27 Corén, LIIL: 4.
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como debe ser cumplida esta obligacion (1996, V, p. 19). Los dos enunciados que
conforman el mandato rara vez aparecen de forma separada en el Corén, lo cual indica
que la expresion en su conjunto estd firmemente enraizada en el texto sagrado, donde
aparece en nueve ocasiones.”” El propio Ibn Hazm explica que “toda la ‘umma coincide
sobre la obligacion de comandar el bien y prohibir lo reprochable, no hay desacuerdo
con ninguno de ellos, por lo que Dios Todopoderoso ha dicho: ‘Para que de vosotros
surja una comunidad que llame al bien, comande el bien y prohiba lo reprochable’
(Coran, III: 104)” (1996, V, p. 19).

Respecto de los textos del Kitab al-Fisal referidos, la cuestién planteada acerca de como
debe ser cumplido el mencionado ‘mandato’ es abordada en relacién con el problema de
como se debe proceder si quien incumple el mandato es el propio califa, si debe ser

3

reprobado solo “con el corazon y con la palabra” por sus subditos o si tales actos
ameritan esgrimir las armas con el fin de deponerlo. Mdas auin, y este el quid de la
cuestion para Ibn Hazm, si dicho califa debe ser tratado como un “rebelde”. A lo largo
del texto se discuten otras categorias considerando su aplicabilidad al califa que
incumple el ‘mandato’, tales como “bandido” (lasiis), “corrupto” (fasig), “injusto”
(‘azimat), “combate” (gital) y “jihad”’. No obstante, el concepto “rebelde” emerge en
dos ocasiones: en un hadith atribuido a ‘Abd Allah b. ‘Umar b. al-Khattab (m. 693), uno
de los Compaiieros del Profeta, donde se narra “si supiera cudl es la faccion rebelde (al-
fi’at al-baghiya), nadie me precederia en combatirlos” (1996, V, p. 20), reporte citado
en apoyo del argumento por el cual se afirma que es obligatorio desenvainar las espadas
para apoyar al califa justo. En la segunda ocasién, el concepto es referido tres veces, en
sus diversas formas derivadas, en la ya mencionada aya al—baghy,zo9 citada en este caso
por Ibn Hazm para afirmar “la obligacion de combatir a la faccion rebelde” (fard gital
al-fi’at al-baghiya) (1996, V, p. 26). En definitiva, si bien el problema del rebelde va a
ser abordado en profundidad en el mencionado capitulo de la Muhalla, los textos del
Kitab al-Fisal resultan complementarios pues el concepto “rebelde” se desplaza y
emerge en torno al problema del cuestionamiento del gobernante donde es objeto de

andlisis la conducta de la autoridad, de modo tal que el gobernante ya no es el objeto de

298 Corén, III: 104; IIL: 110; III: 114; VIL: 157; IX: 67; IX: 71; IX: 112; XXII: 41; XXXI: 17.
29 «y si dos facciones entre los creyentes lucharan entre si, reconciliadlos. Pero si uno de ellos oprime
(baghat) al otro, entonces combatid al opresor (tabagha) hasta que retorne a la orden de Dios” (Coran,

XLIX: 9).
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la “rebelion” sino el sujeto que realiza la accion, cuestion sobre la que volveremos en
los préximos capitulos.

En cuanto a la Muhalla bi-lI-Athar es un compendio de cuestiones juridicas, que
contiene 2312 masa’il o “cuestiones”, en las que el autor polemiza con otras escuelas
juridicas y juristas precedentes. La obra fue compuesta antes del Kitab al-Fisal ya que,
como ha confirmado Ljamai (2003, p. 64), Ibn Hazm ain se encontraba finalizando la
obra en 1048. Al respecto, se puede afirmar que se trata de la obra juridica culmine del
cordobés, pues en ella cita varios de sus textos juridicos, contdndose entre ellos al-
Ihkam (1926), al-Isal*'® y Nubdha (1940)*'".

Algunos de los temas abordados en la Muhalla son las normas y las diferentes
circunstancias de la oracién (vols. II-1V), donde trata especificamente el tema de las
mezquitas (vols. IV=V), los ritos funerarios ( jana iz) (vol. V), los retiros espirituales
(i'tikaf ) (vol. V), los tributos (zakat) (vols. V-=VI), el ayuno (vols. VI-VII), la
peregrinacion (hajj) (vol. VII), el ‘esfuerzo’ en pos de la fe ( jihdad) (vol. VII), las reglas
relativas al sacrificio ritual (adahi) (vol. VII), el alimento (atf ‘ima), el sacrificio ritual
(vol. VII), el consumo de alcohol (vol. VII), los votos (vol. VIII), los juramentos
(ayman) (vol. VIII), los préstamos (gard) o la deuda (dayn) (vol. VIII), las hipotecas
(rahn) (vol. VIII) y otros asuntos monetarios y financieros, como las rentas, cuestiones
relativas a la siembra, la usura, las monedas, y diversos asuntos de naturaleza
econdmica desde el punto de vista de los fagih (vols. VIII-IX). El volumen IX trata de
la emancipacion de los esclavos (‘itq y kitaba) y las herencias (mawarith). Alli, Ibn
Hazm integra una seccién acerca del imamato (kitab al-imama), tema al cual ha
dedicado varios de sus escritos, como el referido tratado cuarto del Kitab al-Fisal. A
continuacion, se tratan la oficina del gadr, los testimonios de los testigos (shahadat),
sobre el matrimonio (nikah) y el divorcio (talag) (vols. IX-XI). Finalmente, en el dltimo
volumen se ocupa de diversos temas relativos a la guerra, el robo, la caceria, la
embriaguez, la magia, etc. (vols. XI-XII).

Como ya hemos mencionado, el capitulo sobre el rebelde cuenta con nueve masa’il o
“cuestiones”, desde la 2158 a la 2166. La primera (masa’'la n° 2158) aborda la cuestién
acerca de si se debe combatir a la gente rebelde, los tipos de rebeldes segiin la

interpretacion (ta ‘wil) de la religiéon que expongan como causa de su rebelion (s.f., XI,

2% yid. Puerta Vilchez, 2013, pp. 710-711.
' Hay una traduccién al inglés en: Sabra (2013, pp. 97-160).
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pp. 333-334), indicando en qué casos dicho ta 'wil es legitimo y en cudles no lo es, si el
gobernante puede ser tratado como rebelde (baghy) o bandido (muharib) cuando no
cumple con el mandato de “comandar el bien y prohibir lo reprochable” (s.f., XI, pp.
335-336), el tratamiento de los prisioneros tomados de una faccion rebelde (s.f., XI, pp.
337-338), si se debe combatir a los rebeldes hasta que retornen a la obediencia (s.f., XI,
pp- 339-340), si las propiedades de los rebeldes, incluyendo armas y caballos, deben ser
confiscadas (s.f., XI, pp. 340-344). La segunda (masa’la n° 2159) trata la cuestion
acerca de qué sucede cuando los rebeldes cometen delitos de sangre, destruyen las
propiedades de los musulmanes o cometen una relacion sexual ilicita (farj) en situacién
de combate (s.f., XI, pp. 344-347) y si quienes son asesinados defendiendo sus
propiedades son martires (s.f., XI, pp. 348-349). La tercera (masa’la n° 2160) trata la
cuestion acerca de como debe actuar un musulmén cuando uno de sus parientes forma
parte de una faccién rebelde (s.f., XI, pp. 349-351). La cuarta (masa’la n° 2161) trata la
cuestion acerca del reconocimiento de los actos legales y recoleccion de tributos (como
el zakat o limosna legal) en territorio rebelde luego de que la rebelion es vencida (s.f.,
XI, pp. 352-354). En la quinta (masa’la n° 2162) se discute la cuestién relativa a si es
licito buscar la ayuda de la gente de la “casa de la guerra” (dar al-harb), de los
dhimmies (“gente protegida™) o de otros rebeldes para combatir a los rebeldes (s.f., XI,
pp. 354-356). Al respecto, el concepto de dar al-harb esta vinculado al de jihad, es
decir, al deber de todo musulmén de persuadir a la conversiéon de los no musulmanes.
En caso de que dicha persuasion implique hacer la guerra, esta debe ser justa y no
opresiva, y su fin debe ser alcanzar la paz bajo el islam. Sobre la base de la prictica de
la jihad, los territorios bajo el control de la fe isldmica se denominan dar al-islam (“casa
del islam™), los territorios bajo la amenaza continua de guerra y hacia los que estd
destinada la jihad se denominan dar al-harb, y los territorios protegidos por acuerdos y
pago de tributos al islam se denominan dar al-‘ahd o dar al-sulh (“casa del pacto” o
“casa de la conciliacidon”). La “gente de la guerra” (ahl al-harb) son quienes se niegan a
convertirse al islam luego de haber sido “persuadidos en buenos términos” y contra

212
En cuanto al uso de

quienes es permisible llevar adelante cualquier tipo de guerra.
esta nocién por Ibn Hazm, dar al-harb aparece asociada a los “politeistas” (mushrik)

definidos por el cordobés como “un nombre que pertenece a los dhimmi y a los harbi”

212 Sobre la nocién dar al-harb, vid. Abel (1991, p- 126). Sobre los usos de esta nocion en al-Andalus,

vid. Fierro y Molina (2017, pp. 205-234) y Garcia Sanjuan (1997, pp. 177-187).
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(s.f., XI, p. 355), es decir, la “gente protegida” (dhimmi) o no musulmanes que vivian
bajo la proteccion del islam a cambio del pago del tributo denominado jizya, y harbt
refiere a todos aquellos no musulmanes que vivian en territorios circundantes a los
ocupados por el islam o, en otras palabras, los habitantes de la dar al-harb. El término
“politeistas” refiere a los cristianos que habitaban el norte de la peninsula ibérica en
tiempos de Ibn Hazm. Existe un ejemplo, no mencionado por el cordobés, de grupos de
musulmanes pidiendo ayuda a habitantes de la dar al-harb para combatir a otros
musulmanes: el de los toledanos que decidieron rebelarse frente a los Omeyas
solicitando la ayuda de ‘“‘sus vecinos, los habitantes cristianos de la dar al-har ”,213
segun informa el historiador ‘Isa al-Razi (m. 989).

En definitiva, la nocién dar al-harb es utilizada con mayor frecuencia para describir el
destino de las campafias militares dirigidas hacia territorio cristiano y con menos
frecuencia, como es el caso de Ibn Hazm, para referirse a situaciones en las que el
combate se dirige hacia rebeldes musulmanes y no musulmanes, motivo por el cual la
quinta masa la resulta de particular interés.*'*
La sexta masa’la (n° 2163) trata la cuestidn relativa a cuando un musulman mata a otro
en situacion de guerra con o sin intencidn, es decir, siendo consciente de que el
derramamiento de sangre estd prohibido, sobre lo cual debe prestar juramento. Ademas,
se trata la cuestion referida a cuando los rebeldes pretenden retornar a la obediencia
(s.f., XI, pp. 356-359). La séptima masa’la (n° 2164) se ocupa de la siguiente cuestion:
si, ante el caso de que entre los rebeldes haya mujeres y nifios que han alcanzado la edad
de la pubertad, esto connota culpabilidad (s.f., XI, pp. 359-360). La octava masa’la (n°
2165) trata la cuestion acerca de si debe impedirsele a los rebeldes abastecerse con
suministros en caso de que se encuentren fortificados y hayan entre ellos mujeres y
niflos, y si es licito combatirles utilizando catapultas (manjaniq), manganas (ramiyy),
fuego y agua (s.f., XI, p. 360). Por ultimo, la novena masa’la (n° 2166) trata la cuestion
sobre si quienes abandonan el combate y la rebelion deben ser protegidos quedando
restaurada la “santidad de su sangre” (s.f., XI, pp. 360-362).

Por otra parte, el rebelde es abordado en el marco del tratamiento de la figura del

bandido (muharib) en el Kitab al-Muharibin (“Libro de los bandidos”) en el tomo XII

213 Citado por Fierro y Molina (2017, p. 215).
1% Cfr. Fierro y Molina (2017, p. 213).
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de la Muhalla (s.f., XII, pp. 272-299). A grandes rasgos, alli se tratan las siguientes

cuestiones:

A) A quién se refiere la siguiente aleya con la expresion “los que hagan la guerra”
(alladhin yuharibin): “El pago para los que hagan la guerra a Allah y a su
Mensajero” (Coran, V: 33). La discusion en esta masa 'la (n° 2256) gira en torno
a designar dicha expresion a los politeistas, a los infieles, a los bandidos o a los
dhimmies y los castigos que corresponderian a cada uno de ellos. Segun se
observa en el texto, “los que hacen la guerra” no serian so6lo aquellos que
realizan una agresion hacia un musulmén o hacia la comunidad en su conjunto,
sino también aquellos que infringen alguna de las normas o prohibiciones
establecidas por el islam en este contexto, tales como el adulterio, el asesinato,
la violacién, tomar vino, comer cerdo, el derramamiento de sangre, abandonar la
oracidn ritual, dejar de pagar el zakat, dejar el ayuno en el mes de ramadan y
abandonar la peregrinacion (s.f., XII, pp. 276-277). Esbozado en estos términos,
se infiere que quien infringe alguna de estas normas ha apostatado (artada),
abandonando el islam, y, en consecuencia, podria ser tratado como un apdstata
(murtadd™) aplicdndosele el castigo de la muerte (s.f., XII, p. 277). En este
punto, donde se afirma que quien comete alguna de estas “desgracias” es un
infiel (kafr"), lo cual lo convierte en un apéstata, no queda del todo claro si
“infiel” es una nocion genérica referida a aquellos que no son musulmanes y que
por no serlos “hacen la guerra” al islam o si es una condicién similar a la del
apoOstata asignada a quien ha desobedecido las normas y las autoridades del
islam. Al respecto, Ibn Hazm afirma que no todo aquel que desobedece ( ‘as) es
un bandido (muharib), y no todo bandido es un infiel (kafr) (s.f., XII, p. 277).
En el caso de que la expresion “los que hacen la guerra” sea atribuida a un
dhimmi que rompe el pacto de proteccion que le permite vivir bajo una autoridad
isldmica, se dan tres situaciones: que se le aplique el mismo castigo que el
bandido, que retorne al estado de proteccion en el que se encontraba o que elija
entre convertirse al islam y la pena capital (s.f., XII, pp. 278-279). Segtin el
cordobés, entonces, la aleya refiere a los “bandidos” con la expresion
mencionada, no a los “ladrones” (lass) (s.f., XII, p. 281) ni a los “rebeldes”, a
quienes se combate hasta que se someten o retornan a la obediencia (s.f., XII,

pp- 280-281).
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B) Discute la cuestion (masa’la n°® 2257 y 2258) sobre si estd permitido que se
ayude a los bandidos entregdndoles propiedades o bienes, si esto constituye un
pecado o agresion hacia la umma y cudl debe ser el castigo aplicado a quienes
actien de este modo, pues Ibn Hazm afirma que esto estd prohibido (s.f., XII,
pp- 283-285).

C) Asimismo, aborda la cuestion (masa’la n° 2261) sobre si estd permitido negarse
a pagar la limosna obligatoria (zakat), problema sobre el cual Ibn Hazm sostiene
que quien se niega a reconocer la obligatoriedad del pago del zakat puede ser
tratado como un apostata (s.f., XIL, p. 290).

D) Debate también la cuestion (masa’la n° 2263) sobre si quien ejerce violencia
contra otro musulman o un dhimmi, sea mediante el derramamiento de sangre, la
violacién o el robo de bienes ajenos, debe ser tratado como un bandido. Ibn
Hazm afirma al respecto, en otras cosas, que quien desenvaine la espada por
enemistad no es un bandido (s.f., XII, pp. 292-293).

E) Por otro lado, examina la cuestién (masa’la n°® 2264 y 2265) acerca de si el
castigo de los bandidos debe consistir en ser ejecutado, literalmente “golpear su
cuello” (yadarb ‘unughu), y luego crucificado, o viceversa. Al respecto, el
cordobés expresa que los bandidos deben ser crucificados y luego abandonados

para morir de forma lenta y agonizante (s.f., XII, pp. 293-299).

A modo de balance, podemos observar que existe en el tratamiento del “rebelde” un
juego de diferencias, delimitaciones, ordenamientos, desordenamientos y relaciones que
dan lugar a la formacion del objeto “rebelde”. Su emergencia, al menos en los términos
planteados por Ibn Hazm, no es producto de una simple constante histérico-discursiva
ni es evidente que fuese reconocido como tal, tanto en términos de procedimiento como
de esencia, es decir, como el rebelde es tal y qué es el rebelde.

En efecto, existe una instancia previa a la constitucion del objeto que es la del concepto.
En esta instancia el concepto de “rebelde” es puesto en relacién con otros conceptos:
“bandido”, “politeista”, “infiel” y “apostata”. Dicha relacion es un procedimiento que
implica comparar, diferenciar, separar, describir y definir, acciones que suceden de
forma desordenada y superpuesta. El procedimiento clave en el caso del “rebelde” es
“diferenciar” puesto que Ibn Hazm aisla el concepto de “rebelde” a partir de sus

diferencias respecto de los otros conceptos mencionados considerando un conjunto de

enunciados que tratan fundamentalmente ciertos temas, tales como contra quien se
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comete el delito (contra la religion, contra la autoridad politica o contra la autoridad
religiosa), su causa o motivacién (politicas, religiosas o tribales) y las sanciones
posibles (pena capital, amputacion, crucifixion, prision, etc.). Por otra parte, la propia
prosa del cordobés crea conceptualizacion, pues si se piensa, por ejemplo, que la
rebelién es un crimen contra la autoridad existente y estd ideoldgicamente motivada, es
decir, basada en una interpretacion (ta ‘wil) de la religion, ya se estd conceptualizando:
(quién y qué es la autoridad? ;Qué elementos conforman una interpretacion (ta 'wil)
considerada “ilegal”?

Ademads, existe un a priori histérico-discursivo sobre cuya base tiene lugar el
tratamiento del rebelde. Por una parte, observamos la presencia de enunciados que
expresan las opiniones del propio Ibn Hazm y de juristas precedentes acerca de reportes
histéricos sobre la conducta de los Compaiieros del Profeta durante la primera fitna del
naciente imperio isldmico entre el 656-661 y los primeros gobernantes de la dinastia
Omeya (desde el 661). Dichos reportes son interpretados como “escenarios modelo” que
serian extrapolables a la situacion del rebelde, permitiendo emitir un juicio al respecto.
Los enunciados expresan tales juicios. Esto es significativo porque los escenarios
histéricos referenciados no son ni los enfrentamientos entre las autoridades Omeyas y
los distintos focos rebeldes que dieron lugar a la instauracion del califato Omeya de
Cordoba entre fines del siglo IX y principios del siglo X, ni la fitna de al-Andalus que
pone fin al califato entre el 1009 y 1031, por nombrar dos acontecimientos claves, en
uno de los cuales estuvo involucrado el propio Ibn Hazm. Por otra parte, el tratamiento
del rebelde se asienta sobre los enunciados que conforman las discusiones entre los
juristas acerca de los principios metodoldgicos y epistemoldgicos con los cuales se
produce el establecimiento de la ley. Esto, a su vez, tiene implicancias politicas, pues se
ponen en juego los espacios de poder que ocupan los juristas en torno a los gobernantes,
y religiosas, en tanto estos principios suponen interpretaciones diversas y opuestas de
las fuentes religiosas de la ley, el Cordn y los ahdadith, y, en consecuencia, del dogma
isldmico.

Todos los elementos que constituyen la formacion del objeto “rebelde” (conceptos,
procedimientos o acciones, enunciados, etc.) serdn explicados a continuacién en funcién
de lo que denominaremos “operacion discursiva de exclusion”, a partir de la cual son
determinados los enunciados y distinguidos, y por lo tanto excluidos, unos conceptos
determinados, posibilitando la emergencia del objeto “rebelde”. Presentada en estos

términos, entendemos la “exclusion” como la acciéon de remover algo (un objeto, un
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concepto, un enunciado) del lugar que ocupaba en el discurso. A su vez, en una
instancia paralela, supone también negar o rechazar las condiciones de posibilidad de

algo (de nuevo: un objeto, un concepto, un enunciado).

4.4.1. ; Quién es el rebelde?

Si bien la exposicion de Ibn Hazm parte de los mismos precedentes cordnicos que sus
antecesores, principalmente al-Shafi‘l, veremos a continuacién que introduce en su
argumentacion otras aleyas con el fin de enmarcar sus ideas en un principio
fundamental: que todos los musulmanes (incluidos juristas y gobernantes) tienen la
obligacién (fa ‘at) de respetar y proteger la ley, entendida tanto en términos de din como
de shari‘a.*"

En este sentido, Ibn Hazm afirma que todos los musulmanes deben obedecer (wajib) al
gobernante justo y que la rebelion frente a dicho gobernante es un pecado.216 En funcién
de ello, el cordobés establece que existen dos tipos distintos de rebelion ya que difieren
entre si seglin la interpretacion (fa 'wil) del islam que expongan y la causa de su
rebelién, poniendo de ejemplo a los khawarij,”"" quienes tenian “una interpretacién
equivocada de la religion” (‘ama qism kharajwa ‘ala’ ta 'wil fi al-din fi-"akhta 'wafih).*"®
En primer lugar, los rebeldes pueden exponer una interpretacion (fa ‘'wil) vélida [1] o
invélida [2] de la religién. Dentro de aquellos que expresan un ta 'wil vélido [1],
podemos encontrar [a] a los rebeldes que son considerados en un status similar al de los
mujtahid que practican un juicio independiente (ijtihad) referido a un asunto especifico
de la ley. Esto es asi incluso si la interpretacion (fa ‘'wil) es expuesta en contraposicion a

un consenso (ijma ‘) ya establecido, siempre que los rebeldes no sean conscientes de que

existe un consenso vigente o una prueba clara de la existencia de dicho consenso (s.f.,

X1, p. 346).

*Vid. al-Fisal, 1996, V, p. 9; al-Muhalla, s.£., X1, p. 354.

218 «“Eg correcto que la gente rebelde es desobediente en su disputa con el imam y el deber de obediencia”
(fi-sahh "an "ahl al-baghy ‘asat fi munaza ‘atihim al-imam al-wajib al-ta‘at): al-Muhalla, s.f., X1, p. 354.
7 Surgidos durante la primera fitna, se caracterizaban por oponerse al arbitrio como método para elegir
un nuevo gobernante argumentando que dicha eleccion pertenecia a Dios solamente. Por esta razén se
opusieron al arbitrio aceptado por el califa ‘Alf con Mu‘awiya (futuro primer califa Omeya) para decidir
su sucesor. ‘Al fue finalmente asesinado por un partidario de los khawarij. Al respecto puede
consultarse: Kennedy, 2004, pp. 75-81.

28 Al-Muhalla, s.f., X1, p. 333.
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Por otra parte, encontramos [b] a los rebeldes cuya causa aparece relacionada a un
agravio concerniente a un asunto especifico en cuyo caso su interpretacion (ta ‘'wil) debe
ser reconocida como valida.

En cuanto a los rebeldes que exponen una interpretacion (fa ‘'wil) invélida [2], Ibn Hazm
afirma que cualquier faccion que pretenda erradicar (famasa) la sunna, es decir, que la
ignore mediante sus acciones, estd manifestando una “interpretacion corrupta y su
ignorancia es completa” (bi-I-ta 'wil al-fasid li’anhd jahalat tama) (s.f., X1, p. 334). Al

respecto, seiala que una interpretacion es corrupta y, por lo tanto, invalida cuando:

Esta claro que la interpretacion es diferente, porque la faccién intenta ocultar que
concuerda con la opinién de los khawarij para negar el mandato de los Quraysh, o
responder a la gente para decir que el apedreamiento no es vdlido, o acusar de
infiel a la gente [los musulmanes] que comete una falta, o pedir un préstamo a los
musulmanes, o asesinar mujeres y niflos, y la manifestacion de la defensa de la
invalidacién de la predestinacion, o la invalidacién del uso de la razén, o que Dios
todopoderoso no conoce nada hasta que sucede, o [negar] la inocencia de algunos
de los compaiieros [del Profeta], o la invalidacién de la intercesién, o a la
invalidacion de la accién en la tradicion del Profeta de Dios, o la negacion [del
pago] del zakat, o del cumplimiento del derecho de un musulmaén, o la verdad de
Dios todopoderoso: estos no se excusan de su interpretacion corrupta, pues la

ignorancia es completa (s.f., XI, p. 334).
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Entre las cuestiones enunciadas por el cordobés se expresan categorias juridicas, que ya
hemos mencionado en el andlisis de al-Shafi‘1, las cuales claramente quedan englobadas
entre los actos que llevarian a la acusacién del baghy, como la infidelidad (zakfir). Se
enuncian, ademds, cuestiones generales, algunas de ellas prohibidas en todo el mundo

musulmdn, como la usura, negarse a pagar el zakat, asesinar mujeres y nifios, negar el
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apedreamiento como castigo licito y el incumplimiento de los derechos de los
musulmanes. En cuanto a quien “concuerda con la opinién de los khawarij” ya hemos
explicado que dicha faccién, en tiempos de la primera fitna que enfrenté a los
Compaferos entre si, se oponia al arbitrio como método para elegir un nuevo
gobernante argumentando que dicha eleccidon pertenecia a Dios solamente. Por esta
razén se opusieron al arbitrio aceptado por el califa ‘Ali con Mu‘awiya para decidir su
sucesor. ‘Alf seria finalmente asesinado por un partidario de los khawarij.

Ahora bien, debemos explicar a qué se refiere Ibn Hazm con “la manifestacion de la
defensa de la invalidacion de la predestinacién (gadr)”, “que Dios todopoderoso no
conoce nada hasta que sucede” y “la invalidacion de la intercesion”. Las primeras dos
cuestiones estan intimamente relacionadas pues el tema de la “predestinacion divina”
(gada’ wa’l-qadar) frente al “libre arbitrio humano™ (ikhtiyar) ha tenido un amplio
desarrollo en el pensamiento isldmico clasico. Al respecto, se considera la intervencion
directa de Dios en la creaciéon de los existentes y, particularmente, sobre los actos
humanos y la responsabilidad del hombre sobre sus acciones. En este sentido, los
tedlogos mu‘tazilies y ash‘aries han intentado reconciliar la idea de un Dios
omnipotente que ha creado todo, incluyendo los actos humanos, con la de un Dios justo
que no podria culpabilizar al hombre por acciones que no ha elegido, recompensandolo
y castigandolo en relacién a actos necesarios.”'” El propio Ibn Hazm se ocupa de la
cuestion en varios pasajes de su Kitab al-Fisal enunciando la cuestion en términos de si
el hombre puede ser forzado (mujbar) o no por Dios respecto de sus acciones y, en

220 .
Entonces, teniendo en

consecuencia, careceria de capacidad de actuar (istita‘at).
cuenta dichas consideraciones, negar que el hombre tiene voluntad (mashi’a) propia,
aunque no proceda de €l sino solo si Dios asi lo desea (1996, 111, p. 35) constitute una
“interpretacion invalida” de la cuestion del influjo divino sobre los actos humanos vy,
por lo tanto, debiera ser calificada de “rebelion”.

En cuanto a la “invalidacion de la intercesion (shafa‘a)”, el cordobés se ocupa de este

tema en su Kitab al-Fisal (1996, IV, pp. 111-116), donde explica que hay dos tipos de

% Para consultar cémo resuelven una y otra escuela de teologia la cuestién, vid. De Cillis (2014, pp. 10-
22).

20 Vid. al-Fisal, 1996, 111, pp- 33-62. Los capitulos se titulan “Discurso sobre la predestinacion (qgadr)”
(pp- 33-38), “Capitulo sobre qué es la capacidad de actuar (istita ‘af)” (pp. 39-49) y “Discurso sobre que la
capacidad actuar (istita ‘af) es no es completa (famam) excepto con la accién (fa ‘il), no antes de ella” (pp.

51-62). Sobre la “capacidad de actuar™ (istita ‘at), vid. Gardet (1997, pp. 271-272).
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“intercesion”: la que tendré lugar al comparecer los hombres ante Dios el dia del juicio
por ministerio de Muhammad y la intercesién del Profeta para extraer del fuego a los
culpables de los pecados mayores (‘ahl al-kaba’ir) (1996, IV, p. 113). De manera que,
segun el razonamiento del cordobés, deberian ser culpados de “rebelion” quienes
contradigan dicha concepcion de la “intercesion” como parte de su interpretacion de la
religion.

Principalmente, en el listado de acciones enunciado por el cordobés se observa una
centralidad en el comportamiento de los Compaiieros del Profeta, pues, como ya hemos
observado, constituyen el centro del debate sobre el rebelde. Por otra parte, en términos
generales, no se observa un criterio claro ni un listado definitivo de lo que constituirian
los fundamentos de una “interpretacion invalida™, sino que se mencionan motivos de
orden teoldgico, juridico y politico, algunos de los cuales serdn analizados en
profundidad a lo largo de los textos sobre el rebelde en la Muhalld, sobre todo los
relativos a la conducta de los Compafieros del Profeta.

Entonces, ante la situaciéon de que una faccién exprese una interpretacion (ta ‘'wil)
invilida manifestada mediante algunos de los casos enumerados, Ibn Hazm afirma que
se hara responsable a dicha faccion por tales acciones en el mas alld y, ademas, por el
derramamiento de sangre de los musulmanes y por las propiedades dafiadas o destruidas

durante el transcurso de su rebelion. Expresa al respecto que:

Quien ignore un juicio de algo de la ley, entonces no es responsable de ello
excepto en garantizar lo que se destruye de los bienes, porque lo dilapid6
ilegalmente. Entonces para que siempre sepa, debe devolverlo a su duefio si es
posible, y no debe insistir en lo que hizo y que conocia -en cuanto a la obligacién
de [pagar] el precio de la sangre a la casa de los bienes [tesoreria] en particular,
como lo mencionamos en el “Libro de la dhimma’ y los castigos” (s.f., XI, p.

347).
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El mencionado “Libro de la dhimma’y los castigos” citado aqui por el cordobés refiere

a uno de los temas abordados en su al-Muhalla, titulado en realidad “Libro de la
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dhimma, los castigos y el precio de la sangre” (Kitab al-dhimma’, wa-1-qisas wa-I1-diyat)
(s.f., X, pp. 213-269) que abarca desde la masa’la 2022 a la 2027. Entre otras
cuestiones, Ibn Hazm se ocupa alli de la autonomia judicial de las “gentes del Libro”
que viven en tierras del islam, de la intervencién de los jueces musulmanes ante casos
que involucren a dhimmies y musulmanes y la obligacién de los dhimmies de respetar la
ley del islam como condicién previa para recibir la proteccién (dhimma’).**!

Ademads de estos dos tipos de rebeldes, que pueden exponer una interpretacion vélida [1
a-b] o invélida [2], Ibn Hazm distingue a aquellos que se rebelan con “propositos
mundanos” (‘ard al-dunya) [3], como el deseo por usurpar el poder o por lealtades
tribales o a un clan. Ante este tipo de rebeldes, el cordobés referencia una serie de
ejemplos histéricos provenientes del periodo Omeya: Yazid b. Mu‘awiya [Yazid I] (m.
683), Marwan b. al-Hakam [Marwan I] (m. 685), ‘Abd al-Malik b. Marwan (m. 705),

quienes se enfrentaron con Ibn al-Zubayr (m. 692), y Marwan b. Muhammad (m. 750),

quien se rebeld contra Yazid b. al-Walid [Yazid III] (m. 744) (s.f., XI, p. 335).

4.4.1.1. Precedentes historicos y doctrinales de la rebelion
Los episodios protagonizados por estos personajes se corresponden con la denominada

segunda fitna del islam que enfrenté a los Omeyas con Ibn al-Zubayr, hijo de Asma’
bint Ab1 Bakr, quien era, como lo indica su nasab, hija del primer califa del islam, Abt
Bakr. Al-Zubayr era, ademas, sobrino de ‘Aisha, tercera esposa de Mahoma, a quien
acompaiiara, junto a su padre, a Basra donde comandaria la infanteria en la batalla del
camello en diciembre del 656.”* El enfrentamiento se extendié desde los primeros afios
del reinado de Yazid b. Mu‘awiya (680-683) hasta la muerte de Ibn al-Zubayr en el 692.
Los hechos fundamentales que desencadenaron el conflicto fueron, primero, el rechazo
por ciertos lideres musulmanes de aceptar a Yazid como califa y, segundo, el fracaso de
los sufyanidas —la rama de los Omeyas descendientes de Mu‘awiya b. Abi Sufyan
[Mu‘awiya I] (m. 680), primer califa del califato Omeya- de proponer candidatos
adecuados para el califato después de la muerte de Yazid.””

En cuanto al enfrentamiento inicial entre Yazid b. Mu‘awiya e Ibn al-Zubayr, este tuvo

lugar en torno al nombramiento del primero como sucesor de su padre, Mu‘awiya I, el

2! Vid. Bouchiba (2014).
222 Gibb (1960, pp. 54-55).
2 Vid. Hawting (2000, pp. 46-57); Bosworth (1993, pp. 268-269).
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cual fue rechazado por un grupo de musulmanes prominentes, miembros de la tribu de
Quraysh, residentes en Medina y, por lo tanto, posibles candidatos al califato, entre los
cuales se encontraba el propio al-Zubayr y Husayn b. ‘Alt (m. 680), nieto del Profeta y
lider de los descendientes de ‘Al luego de la muerte del hermano mayor de este, Hasan,
quien no reclamé su derecho al califato luego de la victoria de Mu‘awiya sobre ‘All.
Cuando Yazid sucedié a su padre en el 680, al-Zubayr y Husayn negaron su
reconocimiento y huyeron a La Meca. Desde alli, Husayn encabez6 una revuelta que
finalizé con su muerte en la batalla de Karbala’ en el 680 y al-Zubayr participé de dos
rebeliones contra Yazid: la primera fue la protagonizada por la poblacion de Medina,
que habia retirado su apoyo a Yazid por la falta de idoneidad del califa (Hawting, 2000,
p. 47); la segunda involucro a los kharijies de Basra y otras partes de Arabia. Hacia el
final de su vida, Yazid dirigi6 un ejército hacia el Hijaz para sofocar las rebeliones de
los medineses y de al-Zubayr. Este ejército derroté a los medineses en la batalla de
Harra en el verano del 683 consiguiendo el compromiso del pacto de fidelidad (ba’ya)
de parte de estos. Desde alli, el ejército Omeya se dirigié hacia La Meca y comenz?6 el
asedio de la ciudad donde se refugiaba al-Zubayr. Durante el transcurso del asedio se
produjo un incendio en la Ka ‘ba, lo cual es sefialado por las fuentes —evidentemente
tendenciosas- como uno de los peores crimenes cometidos por los Omeyas.224 Antes del
fin del asedio, los reportes indican que llego la noticia a los sirios de la muerte de Yazid
ante lo cual Husayn b. Numayr, quien estaba al mando del ejército Omeya, entabl6
negociaciones con al-Zubayr ofreciéndole reconocerlo como califa si dejaba La Meca y
retornaba con su ejército a Siria, a lo cual al-Zubayr se negd manteniendo el control de
la ciudad.

Luego de la muerte de Yazid hacia fines del 683, la autoridad Omeya colapsoé e Ibn al-
Zubayr logré extender su predominio sobre la mayor parte de los territorios con la
excepcion del centro y sur de Siria. Después de su autoproclamacion como califa,
nombraria gobernadores en Kiifa, Basra y Egipto para que representaran alli su
autoridad. En el verano del 684 Marwan b. al-Hakam (m. 685) accederia al trono del
califato luego de la abdicacion de su primo, Mu‘awiya b. Yazid (Mu‘awiya II), heredero
de Yazid I, por problemas de salud —en el contexto de las disputas entre Kalbies y

Qaysies sobre la alternativa de un heredero Omeya a la linea sufyanida (es decir, el

2 Vid. Hawting (2000, pp. 47-49); Kennedy (2004, pp. 82-102); Robinson (2011, pp. 215-221).
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propio Marwan) y el apoyo a Ibn al-Zubayr-** y al afio siguiente recuperaria Egipto
para los Omeyas y la autoridad de al-Zubayr comenzaria a retroceder. Marwan seria
sucedido por su hijo ‘Abd al-Malik al afio siguiente, quien derrotaria finalmente a sus
rivales sirios, los Qaysies, recuperaria Irak y el norte de Mesopotamia para los Omeyas
y, eventualmente, enviaria un ejército hacia La Meca dominada por Ibn al-Zubayr. A
comienzos del 691, el comandante del ejército Omeya, al-Hajjaj b. Yasuf (m. 714),
asedid la ciudad y puso fin al califato de al-Zubayr. Con la muerte de este al afio
siguiente —“muerto a sablazos y crucificado al revés”, segun indica Ibn Hazm en su
Nagt al-‘ariis (1974, p. 128)- la autoridad de ‘Abd al-Malik seria reafirmada y
reconocida a lo largo y ancho del califato. Tal como sefiala Robinson (2011, p. 216),
aunque Ibn al-Zubayr ha sido retratado por la literatura primaria y secundaria como un
rebelde,”® en realidad fue ampliamente reconocido como califa, incluso en mayor
medida que sus competidores, al menos hasta el 692, detentando un control firme sobre
La Meca, emitiendo moneda con su nombre desde el 684, recaudando impuestos,
despachando ejércitos y suprimiendo el movimiento opositor mds importante de la
segunda fimna, la rebelion shi‘T del sur de Irak entre el 685 y 687.%

Hemos dicho que la representacion de Ibn al-Zubayr en las fuentes drabes es ambigua.
En la Continuatio de al-Samir1 es reconocido como califa legitimo y se lo menciona en
una enumeracion de los califas del periodo Omeya sin hacerse alusion, al menos en este
pasaje, a las circunstancias bajo las cuales llegé al poder. Incluso se utiliza la misma
terminologia del poder que la utilizada respecto de los califas Omeyas para describir su
arribo al poder y la duracién de su reinado: se expresa, en primer lugar, que después de
Marwan b. al-Hakam “se alz6” (gam) ‘Abd Allah b. al-Zubayr, quien “gobernd (malak)
durante ocho afios y cinco meses” —en realidad, goberné durante nueve afios y un mes.
En el Kitab futih al-buldan (1916, 1924) de Abu al-‘Abbas Ahmad al-Baladhur1 (m.

892) la figura de al-Zubayr es abordada en varias ocasiones, dos de las cuales nos

25 vid. Manzano Moreno, E. (1992, pp. 64-67).

226 Robinson cita en apoyo de su afirmacién: Aba al-Fath al-Samiri (2002), The continuatio of the
samaritan chronicle of Abii al-Fath al-Samiri al-Danafi. Levy-Rubin, M. (ed. y trad.). Princeton: Darwin
Press. 54 y ss. No obstante, en el pasaje citado se afirma, en realidad, que al-Zubayr fue reconocido como
califa legitimo y gobernd durante ocho afios y cinco meses: “After him [Marwan b. al-Hakam] rose (wa-
qam ba‘ada) *Abd Allah b. al-Zubayr, who ruled (malak) eight years and five months” (2002, pp. 54-55,
126).

227 Para un andlisis detallado de la historia politica del periodo, vid. Dixon (1971); Robinson (2012).
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interesa destacar particularmente: en primera instancia se hace menciéon de la
“insurreccion (fitna) de Ibn al-Zubayr” al describirse las diversas inundaciones que
sufrié la ciudad de La Meca (1916, p. 82; 1900, p. 60). En segundo lugar, se menciona
que un tal Sulayman b. Marthad dijo que “Ibn al-Zubayr no es califa, es s6lo un
refugiado (‘a’idh) en la Casa”, es decir, en la Ka ‘ba luego de que este designara a ‘Abd
Allah b. Khazim al-Sulami (m. 692) como gobernador de Khurasan en el 684 por
encima de Sulayman (1924, p. 178; 1900, p. 421). El tratamiento de la figura de Ibn al-
Zubayr por al-Baladhuri no representa necesariamente una condena ni una defensa de
los acontecimientos protagonizados por €l ni de su oposicion a los Omeyas. Al respecto,
no tendria mucho sentido citar esta obra para afirmar cierta ambigiiedad en la
representacion de su imagen, como ha sefialado Gibb (1960) por ejemplo. La
calificaciéon de su alzamiento como “insurreccion” (fitna) solo da cuenta de la
conflictividad en el marco de la cual se da la ocupacién de La Meca, sobre todo
teniendo en cuenta el caracter concreto en el que aparece dicha mencidn, que consiste
en la enumeracion de las inundaciones en la ciudad de La Meca y los efectos que sufrié
la Ka ‘ba. Por otra parte, su caracterizacion como “refugiado” ( ‘a@’idh) en La Meca debe
entenderse en el contexto del asedio que intentaba recuperar la ciudad para los Omeyas.

En el Nagt al- ‘ariis de Ibn Hazm (1974), obra que contiene anécdotas y acontecimientos
de diversa indole referidos a califas de la historia del islam, se menciona a Ibn al-Zubayr
en diferentes circunstancias: en primer lugar, se lo enumera entre “los que alcanzaron el
califato mediante un golpe de fuerza (mughalaba)”. Es interesante destacar que
aparecen referidos junto a él Mu‘awiya (m. 680), el fundador del califato Omeya, Yazid
b. al-Walid [Yazid III] (m. 744) y Marwan b. Muhammad (m. 750) entre los califas de
oriente. Ademads, se mencionan, entre los “bant *Umayya de al-Andalus”, a ‘Abd al-
Rahman b. Mu ‘awiya [*Abd al-Rahman I] (m. 788), fundador del emirato de Cérdoba
en el 756; al-Mahdi bi-llah Muhammad b. Hisham (m. 1010), cuarto califa Omeya de
Cordoba durante dos etapas por algunos meses entre el 1009 y el 1010; Sulayman al-
Musta‘in  bi-llah al-Thant (m. 1016), quinto califa Omeya de Coérdoba en dos
oportunidades en el 1009 y entre el 1013 y el 1016; ‘Abd al-Rahman al-Mustazhir bi-
llah (m. 1024), séptimo califa Omeya de Cérdoba entre fines del 1023 y principios del
1024; y Muhammad b. ‘Abd al-Rahman b. ‘Ubayd Allah al-Mustak{i bi-llah (m. 1025),
octavo califa Omeya de Cérdoba durante 1024 y 1025 (1974, p. 76; 1983, II, p. 56).
Deteniéndonos un momento en la mencién de estos califas Omeyas, es importante

sefalar, a pesar de encontrarnos en este pasaje s6lo con una enumeracion de personajes
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que tienen en comun haber tomado el poder por la fuerza, que es durante el breve
califato de al-Mahdi bi-llah que el padre de Ibn Hazm, Ahmad, seria destituido de su
puesto como wazir y expulsado de la corte en Madinat al-Zahira, la ciudad palatina de
las afueras de Cordoba. Si bien el propio Ibn Hazm lograria sostener su influencia en la
corte, luego de la muerte de al-Mahdi en julio del 1010 y el retorno al trono de Hisham
IT (m. 1013), su familia seria perseguida, sus bienes confiscados y su padre encarcelado.
En estas circunstancias se habria producido la conversion de los Banii Hazm en
“fervientes legitimistas” de la dinastia Omeya, de acuerdo con Garcia Gémez (1985, pp.
36-37), incluso viéndose envueltos en una fracasada conspiracion saqgaliba®™® en la que
encontraria la muerte uno de los hermanos del cordobés, Abt Bakr, y mas tarde su
propio padre en el 1012 (Puerta Vilchez, 2013, pp. 4-8). En cuanto al califa Sulayman
al-Musta‘in bi-llah, a pesar de que Ibn Hazm no estuvo directamente involucrado en los
asuntos de su gobierno habiéndose exiliado en Almeria, junto a uno de sus amigos mds
cercanos, Abii Bakr Muhammad b. Ahmad b. Ishaq b. Muhallab, serian acusados de
haber conspirado en favor de Sulayman, siendo encarcelados y exiliados en el 1016,
luego de que el quinto califa Omeya fuera ejecutado en Cérdoba por el idrisi ‘Al b.
Hammiud (m. 1018), quien se proclamaria califa. Luego, durante el califato de ‘Abd al-
Rahman al-Mustazhir, el cordobés seria convocado por este a la capital donde seria
nombrado wazir, el cargo que habia ocupado su padre, aunque la brevedad del gobierno
de aquel, asesinado luego de s6lo un mes y medio, llevaria a Ibn Hazm nuevamente a la
céarcel. Luego de este nuevo fracaso politico, habria decidido dedicarse a tiempo

completo a la vida intelectual por lo cual no habria tenido vinculos con los

28 Los saqaliba mencionados en las fuentes drabes medievales refieren, a grandes rasgos, a los esclavos
de origen eslavo. El término proviene del griego XAGPoc, nombre colectivo cuya representacion
bizantino-latina se utilizaba para designar a los agrupamientos de tribus eslavas de los siglos VI y VII que
habitaban desde el norte del imperio bizantino hasta las tierras de los khazar y los bulghar en el este y de
los francos y los lombardos en el oeste. En al-Andalus, durante la época Omeya, los sagaliba eran
utilizados como esclavos domésticos y soldados sobre todo en la capital. Ademds, pareciera que estos
esclavos eran castrados al ingresar en tierras del islam, razén por la cual la nocién saqaliba pronto pasé a
designar a los “eunucos blancos”. Desde el califato de ‘Abd al-Rahman II1 (929-961) la influencia de los
saqaliba irfa en aumento, destacandose algunos de ellos como altos oficiales en la capital. Luego, desde el
comienzo de la fitna en el 1009, varios jefes de los sagaliba ‘amiries jugarian un papel politico-militar
muy importante en la destitucion de la dinastia Omeya. Uno de ellos, Wadih, un general que contaba con
el favor del califa al-MahdT bi-llah, seria quien encarcelaria al padre de Ibn Hazm y le confiscaria sus

bienes. Sobre los sagaliba, vid. Guichard y Meouak (1995, pp. 872-881).
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acontecimientos del también breve califato de ‘Abd al-Rahman b. ‘Ubayd Allah al-
Mustakft (desde enero del 1024 a junio del 1025).*°

En cuanto a la segunda mencién de Ibn al-Zubayr en el Nagt al- ‘ariis, es referido entre
los aspirantes al trono en “é€pocas ( isr) en que se reunieron (ijtama ‘a) simultineamente
varias personas destinadas (sabaq) por Dios para ocupar (yaluwa) el califato”. Segin
Ibn Hazm, esto sucedi6 en tres ocasiones en la historia del islam y, paraddjicamente, Ibn
al-Zubayr es mencionado no en el contexto de la segunda fitna, que hemos analizado en
parrafos anteriores, sino en el conflicto desatado luego de la muerte del Profeta en que
se reunieron como aspirantes Abii Bakr, ‘Uthman, ‘Umar, ‘Ali, al-Hasan, Mu‘awiya,
Marwan b. al-Hakam, ‘Abd Allah b. Wahb al-Rasib1 y el propio Ibn al-Zubayr (1974, p.
86; 1983, 11, p. 63).

En tercer lugar, Ibn al-Zubayr es mencionado entre los califas que “no accedieron a ser
destituidos (khal‘) y tuvieron paciencia (sabr) hasta que cayeron asesinados”
sefialandose al respecto que “luchd hasta que murid, dando la cara (mugabil™), sin
retroceder (ghayr mudbir)” (1974, p. 109-110; 1983, II, p. 84). Por ultimo, al-Zubayr es
referido entre los califas que “murieron violentamente” (mugatil™") sefialindose que
“fue asesinado por la espada (gital bi-I-sayf) y crucificado al revés (salab mankkus™)”
(1974, p. 128; 1983, 11, p. 102).

Luego, la figura de Ibn al-Zubayr es abordada por Ibn Hazm en su Jamharat ansab bi-I-
‘arab (1948, pp. 113-114) en la cual el cordobés se ocupa de la genealogia de las tribus
arabes sefialando sus ramificaciones y las personalidades mas famosas de cada familia.
Ademas de las drabes, concluye la obra refiriéndose a los linajes de los beréberes,
orientales, magrebies y andalusies.

Por otra parte, en su Asma’ al-khulafa’ wa-l-wulat wa-dhikr mudadihim (1983, 11, pp.
137-157) Ibn Hazm reconoce el califato de Ibn al-Zubayr y acusa a Marwan b. al-
Hakam de romper la unidad del islam (1983, II, pp. 141-142). En este breve texto, el
cordobés enumera los califas desde Abu Bakr al-Siddiq (m. 634) hasta el ‘abbasi Abu
Ja‘far ‘Abd Allah al-Qa’im bi-llah (m. 1075), sobre los cuales indica la duracién de sus

mandos, madres de los califas y una breve resefia de los acontecimientos mds

22 Sobre el involucramiento de Ibn Hazm en los primeros afios de la fitna de Cérdoba, vid. Puerta Vilchez

(2013, pp. 3-24).
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importantes de sus gobiernos.23o La resefia del cordobés sobre Ibn al-Zubayr dice lo

siguiente:

Gobierno de ‘Abd Allah b. al-Zubayr en La Meca:

Se le jurd lealtad en La Meca en el afio setenta y cuatro, tres meses después, y todos los
musulmanes, desde Ifrigiya hasta Khurasan, estuvieron de acuerdo con ¢€l, prohibiendo el
grupo de Ibn al-*Arabiya™' en Jordania, por lo que ordené a su mensajero Marwan b. al-
Hakam que tomara su lealtad después de que Marwan b. al-Hakam le prometiera lealtad.
Cuando ellos llegaron, se elimind la obediencia, y fue el primero en partir el baston de los
musulmanes sin interpretaciéon ni duda, y le juré lealtad la gente de Jordania, y salid
contra Ibn al-Zubayr, y maté a al-Nu‘man b. Bashir (m. 684), el primero de los nacidos

bajo el islam de los Ansar,>”

el compafiero del Mensajero de Dios, la paz y las
bendiciones de Dios estén con €l, en Hums.

Y salié al-Mukhtar b. Ab1 ‘Ubayd b. Mas‘td al-Thaqafi (m. 687), y fue asesinado en
Kifa, y reclam¢ la condicion de profeta con ignorancia, lo que requeria que supiera por si
mismo que no era como lo que se manifiesta, y su condicién es correcta segtn los sabios
de la Historia.””

Es bueno que los que participaron en el asunto de Ibn al-Zahra’ al-Husayn hicieran un
seguimiento de lo que sucedi6 con él, por lo que le decretd Dios a él, e hizo acciones por

las cuales fue perdonado por esta buena accidon. Fue asesinado en Kiifa por aquellos que

imaginaron que se requeria una prueba de lo que él era (...).

29 Vid. Puerta Vilchez (2013, pp. 686-687).

2! Una nota de la edicion de ‘Abbas sefiala que Ibn al-*Arabiya es Hasan b. Malik b. Bahdal al-Kalbi (m.
689), quien fue gobernador de Palestina y Jordania bajo los califatos de Mu‘awiya I y Yazid I. Luego de
la muerte de Yazid, se enfrentarfa a Ibn al-Zubayr, apoyando a los sucesores omeyas con el fin de
mantener los privilegios administrativos de los Banii Kalb.

2 Nu‘man fue el primer musulmén nacido luego de la hijra. Pertenecié a la tribu Ansar de Medina.
Durante el gobierno de Ibn al-Zubayr, Nu‘man le jur6 lealtad y fue reconocido como gobernador de
Hums, posicion que le fue otorgada durante el reinado del califa Omeya Yazid 1. Vid. Crone (1980, p.
155).

3 En efecto, Mukhtar, aliado en principio con Ibn al-Zubayr en la Meca luego de la batalla de Kerbala en
680, romperia pronto con €l y regresaria a Kufa donde declararia a Muhammad al-Hanafiyya (m. 700),
hijo de ‘Ali, como mahdi e imam, llamando a la conformacién de un califato bajo los descendientes de
‘Ali. Tras su muerte, sus seguidores formarian una secta shi‘T conocida como los kaysanitas. Tal como
afirma Ibn Hazm, numerosos textos posteriores caracterizan a Mukhtar como un falso profeta. Sobre

Mukhtar, vid. Hawting (2000, pp. 51 y ss.); Kennedy (2016, pp. 41 y ss.); Hawting (1993, pp. 521-524).
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Marwan conquistdé Egipto y el Levante, luego murié diez meses después, por lo que
ocupd su lugar en al-Khula‘an de ‘Abd Allah b. al-Zubayr, su hijo ‘Abd al-Malik, y se
mantuvo su sedicién hasta que su mando se hizo fuerte, y dirigié a su sirviente ( ‘amil)*>*
al-Hajjaj b. Yusuf (m. 714) a la Meca y la sitio, y arrojo piedras a la Casa con catapultas

(manjaniq),”’

e Ibn al-Zubayr fue asesinado en la mezquita sagrada en el afio setenta y
tres en jumada’ al-akhira®® viniendo sin retroceder, defendiéndose, combatiendo, por lo
que no se sabe quién lo mat6, y tenia setenta y tres afios.”>’ Es el primer hijo nacido bajo
el islam. [Y fue asesinado por una de las calamidades del islam] y sus oponentes, porque
los musulmanes fueron oprimidos por su asesinato abiertamente injusto, su crucifixién y
la destruccion del santuario.

Su gobierno fue de nueve afios y dos meses y medio.

Su madre [fue]: Asma’ bint Ab1 Bakr al-Siddiq, que Dios esté complacido con ellos
(1983, 11, pp. 141-142).
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De acuerdo con Lane, ‘amil designa, ademas de “trabajar”, “servir”, “hacer”, “ejecutar”, “construir”, a
“un administrador de los asuntos publicos, y particularmente un gobernador de una provincia” (1968, p.
2159). En efecto, al-Hajjaj se desempefié como gobernador de Tabala en el sur de la peninsula arabiga
durante el califato de ‘Abd al-Malik y luego serfa nombrado por el mismo califa al frente de una fuerza
militar de elite dentro del ejército omeya denominada shurfa, la cual desempaifiaba las funciones
preventivas y represivas de una fuerza de seguridad junto con funciones judiciales (Nielsen, 1997, pp.
510-511; Marin, 1997, pp. 511-512). A su mando sitiarfa la ciudad de la Meca, controlada por Ibn al-
Zubayr, dando muerte a este en 692, recuperando la plaza para los Omeyas y restaurando la unidad del
califato. Como recompensa por su actuacién seria nombrado gobernador del Hijaz, Yemen y Yamama
(Dietrich, 1986, pp. 39-43; Hawting, 2000, pp. 58-71). Al-Hajjaj es la figura dominante en las fuentes que
registran los acontecimientos del califato de ‘Abd al-Malik y parte del de su sucesor, al-Walid I: vid. al-
Baladhur (1916, pp. 449 y ss.; 1900, pp. 298 y ss.); al-TabarT (1990, XXI, pp. 206-209, 224-232).

3 Sobre este tipo de maquinas de asedio, catapultas o trabucos de traccién o contrapeso, en el mundo
islamico, vid. Pellat (1991, pp. 405-406).

236 Sexto mes del calendario islamico.

7 En al-Tabari (1990, XXI, pp. 224-232) se encuentra un relato de la muerte de Ibn al-Zubayr.
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Las referencias a las figuras provenientes de la época de la segunda fitna corresponden,
como hemos sefialado antes, a un tipo de rebeldes que Ibn Hazm identifica con aquellos
que se rebelan por “propdsitos mundanos” (‘ard al-dunya) [3], como el deseo por
usurpar el poder o por lealtades tribales o a un clan. El Fadl (2006, p. 213) ha sefialado
al respecto que los ejemplos citados por el cordobés tienen implicancias en su
contemporaneidad, que esos “propodsitos mundanos” tienen que ver con “usurpar el
poder” o con “lealtades tribales” y que se trata de “disputas politicas” que no tienen que

ver con la religion. En efecto, el cordobés afirma que:

En cuanto a quien invoca una interpretaciéon que no estd permitida por la sunnah, sino
como la interpretacion de Mu‘awiya que se venga de los asesinos de ‘Uthman antes de la
promesa de lealtad a ‘Ali: estas son excusas, pues no hay en ello ninguna referencia a la
religién, sino que es un error particular en un relato especifico que no ha sido

transgredido (s.f., X1, p. 335).
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Al respecto, la referencia a Mu‘awiya obedece al contexto de la batalla del camello de
fines del 656 luego de la muerte del tercer califa ‘Uthman en junio del mismo afio en la
que se enfrentaron un ejército liderado por ‘A’isha (m. 678), viuda de Muhammad,
Talha b. ‘Ubayd Allah (m. 656) y al-Zubayr b. al-‘“Awwam (m. 656) frente a las huestes
de ‘Ali, ya proclamado califa y a quien los primeros acusaban de no haber vengado la
muerte de su predecesor. La batalla se resolveria facilmente a favor del ejército califal y

en el enfrentamiento encontrarian la muerte tanto Talha como al-Zubayr, quien, por
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cierto, era el padre de ‘Abd Allah b. al-Zubayr, de quien ya hemos relatado su rebelién
frente al califato Omeya desde el 680. Mu‘awiya habia tenido un protagonismo
fundamental en la conquista de Siria y Palestina entre el 634 y 637, aiio en el que seria
nombrado gobernador de Damasco,”" y estableceria un fuerte poder militar local con el
fin de defenderse frente a un posible ataque de los bizantinos. Atn mds, siendo el
pariente mas cercano de ‘Uthman, tenia la obligacion moral de vengar su muerte y el
dafio causado al clan Omeya, deber que, ademas, le es literalmente asignado cuando la
viuda de ‘Uthman le envid la vestimenta ensangrentada de su esposo. Aunque ‘Ali no
habia estado implicado en la muerte del tercer califa, su autoridad dependia del apoyo
de hombres de Kiifa que se habian visto involucrados en la muerte de ‘Uthman. Por este
motivo, Mu‘awiya se rehuso a reconocer a ‘Ali como califa en tanto no castigara a los
asesinos de su predecesor.239

Volviendo a las apreciaciones de Ibn Hazm, aunque resultan algo ambiguas al no
especificar de qué se trata ese “error particular’, efectivamente postula una
interpretacion politica, cldnica o tribal de los acontecimientos que originan la primera
fitna, pues el deber moral que recae sobre Mu‘awiya impone su enfrentamiento con ‘Ali
y la resolucién del conflicto terminard con su llegada al poder del califato y la fundacién
de la dinastia Omeya en el 661.

Asimismo, el ejemplo del primer califa Omeya le permite a Ibn Hazm introducir un
elemento moral en su andlisis: aquellos gobernantes percibidos como piadosos son
considerados como gobernantes legitimos, mientras que quienes luchan contra estos son
vistos como rebeldes. Desde este punto de vista es que, efectivamente, son ‘Abd al-
Malik b. Marwan (m. 705) y Marwan b. Muhammad (m. 750) quienes son vistos como
rebeldes en sus respectivos enfrentamientos con Ibn al-Zubayr y con Yazid b. al-Walid
(m. 744) [Yazid 1] (s.f., XI, p. 335). En el caso de al-Zubayr, esta suposiciéon se
postula a pesar de que fue €l quien desafio la autoridad Omeya y fue finalmente vencido
por ‘Abd al-Malik, como ya hemos visto. En el caso de Yazid III, aunque habia
ocupado el trono del califato desde abril del 744 luego del asesinato de su predecesor,
al-Walid b. Yazid [al-Walid II], en manos de ‘Abd al-Aziz b. al-Hajjaj b. ‘Abd al-Malik
(m. 744), su primo, serd su sucesor, Marwan b. Muhammad [Marwan II] a quien se le

considerara como rebelde pues incluso antes de la muerte de Yazid III habria

28 Madelung (1997, p. 61).
239 Kennedy (2004, pp. 72 y ss.).
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considerado la toma del poder por la fuerza, a pesar de que el propio califa habria
nombrado a Ibrahim b. al-Walid (m. 744) como su sucesor. En efecto, ante la muerte de
Yazid III, Marwan se negé a aceptar a Ibrahim como califa y march¢ hacia Siria desde
su gobernaciéon en Mesopotamia, ganidndose el apoyo de los gaysies de Qinnasrin y
Hims. Luego de vencer al ejército liderado por Sulayman b. Hisham, entraria en
Damasco en diciembre del 744 donde recibiria el juramento de fidelidad (bay ‘a) como
califa.**

Al respecto, este tercer tipo de rebeldes [3] son considerados responsables, segtiin Ibn
Hazm, por “aterrorizar el camino”, por el “derramamiento de sangre” y por la

destruccion de propiedades y por ello les corresponde la aplicacion de la “sentencia de

los bandidos” (hukm al-muharib) (s.f., X1, pp. 333, 343). Ademas, agrega:

Si el asunto empeora hasta que [comienzan] a aterrorizar el camino, tomando los
bienes de los musulmanes para prevalecer, sin interpretacion, o también derraman
la sangre, entonces son bandidos y [se les aplica] la sentencia del bandidaje. Y si
el asunto empeora hasta que rompen el consenso, entonces son apdstatas: serdn
confiscados todos sus bienes en ese momento, y divididos en cinco partes (s.f., XI,

pp. 343-344).
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A modo de balance, presentamos a continuacién un cuadro que nos permite organizar la
informacidén analizada respecto a los tipos de rebelion, las causas de las mismas y los
ejemplos histérico-doctrinales ofrecidos por Ibn Hazm. Cabe aclarar que la figura de
‘AlT b. Ab1 Talib es presentada como modelo a partir del cual se establecerdn las
caracteristicas de la rebeblion y del gobernante; no necesariamente se lo presenta como
rebelde, aunque si se lo trata en relacion a las circunstancias que rodearon la toma del
poder luego de la muerte de Uthman en el 656 a partir de las cuales se discutirdn las

responsabilidades asignadas a gobernantes y opositores en situacion de combate.

Tipo de rebelde Causa Ejemplo historico-doctrinal

9 Vid. Hawting (2000, pp. 94 y ss.).
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1—a: ta’wil valido | Aquellos que practican | ‘Ali b. Ab1 Talib (m. 661)
un juicio independiente
(ijtihad) referido a un
asunto especifico de la

ley.

1-—b: ta’wil valido | Agravio concerniente a
un asunto especifico en
cuyo caso su
interpretaciéon  (fa 'wil)
debe ser reconocida

como valida

2 - ta’wil invalido Quien intenta erradicar | Mu‘awiya b.  Abi  Sufyan
(tamasa) la sunna, es | [Mu‘awiya I] (m. 680)

decir, que la ignore
mediante sus acciones,

estd manifestando una

“interpretacion
corrupta”.
3 — Propésitos | Deseo por usurpar el | Yazid b. Mu‘awiya [Yazid I] (m.
mundanos poder o por lealtades | 683), Marwan b. al-Hakam
tribales o a un clan [Marwan I] (m. 685), ‘Abd al-

Malik b. Marwan (m. 705), quienes
se enfrentaron con Ibn al-Zubayr
(m. 692), y Marwan b. Muhammad
(m. 750).

4.4.1.2. El rebelde entre bandidos, apostatas e infieles
En capitulos anteriores (4.5) nos hemos ocupado del tratamiento del rebelde en las obras

de Ibn Hazm y su vinculacién con otros conceptos —bandidos, politeistas, infieles- a
partir de los cuales se delimita el contenido del objeto “rebelde”. A proposito de la
relacion entre los conceptos de “rebelde” y de “bandido” postulada en el pasaje antes

citado, hemos sefialado que el rebelde es también abordado en el marco del tratamiento
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de la figura del bandido (muharib) en el Kitab al-Muharibin (“Libro de los bandidos™)
en el tomo XII de la al-Muhalla (s.f., XII, pp. 272-299). Como ha sefialado Fierro
(1987, pp. 180, 186-187), el bandidaje (muharaba) se encuentra incluido entre los
hudiid Allah, es decir, los castigos previstos para ciertos actos que han sido prohibidos o
sancionados en el Coran, que fueron considerados crimenes contra la religion y que, por
lo tanto, hay una sancidén establecida cuya imposicion depende normalmente del
gobernante. Ibn Hazm es particularmente elocuente al referirse a los bandidos

afirmando que:

El bandido: es el arrogante temible para la gente del camino, el corruptor en el
camino de la tierra -ya sea con arma, o sin arma- ya sea de noche, o de dia -en
Egipto, o en el desierto- o en el castillo del califa, o la reunién -ya sea que se
presenten a si mismos como el imam, o que no se presenten como el mismo
califa- haya hecho eso con su ejército o alguien mads, aislado en el desierto, o la
gente de una aldea que habita en sus casas, o la gente de una fortaleza también, o
la gente de una gran ciudad, o [una ciudad] no tan grande también, una o maés,
todos lo que luchan contra los transetntes, o intimidan el camino matando un
alma, o toman los bienes, o [provocando] heridas, o [cometiendo] una relacion
sexual ilicita: entonces, es un bandido, sobre él y sobre ellos —mds o menos- [se

aplica] el juicio de los bandidos determinado en la aleya (s.f., XII, p. 283).
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Los bandidos serian, entonces, no solo aquellos que cometen una agresion hacia un
musulmdn o hacia la comunidad en su conjunto, sino también aquellos que infringen
alguna de las normas o prohibiciones establecidas por el islam en este contexto, tales
como cometer una relacion sexual ilicita (farj) (s.f., XII, pp. 276-277). Esbozado el
concepto de muharib en términos de desobediencia a la autoridad o de ejercicio de la

violencia hacia otros musulmanes puede resultar confuso al compararlo con los
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conceptos de rebelion (baghy) y apostasia (ria’a’a).241

Al respecto, seguin las
consideraciones del cordobés, se podria inferir que quien infringe alguna de las normas
mencionadas ha apostatado (artada), abandonando el islam, y, en consecuencia, podria
ser tratado como un apéstata (murtadd™) aplicdndosele el castigo de la muerte (s.f., XII:
277).*** En este punto, donde se afirma que quien comete alguna de estas “desgracias”
es un infiel (kafr™), lo cual lo convierte en un apdstata, no queda del todo claro si
“infiel” es una nocidn genérica referida a aquellos que no son musulmanes y que por no
serlos “hacen la guerra” al islam o si es una condicion similar a la del apostata asignada
a quien ha desobedecido las normas y las autoridades del islam. Al respecto, Ibn Hazm
afirma que no todo aquel que desobedece (‘as) es un bandido (muharib), y no todo
bandido es un infiel (kafr) (s.f., XII, p. 277). En este sentido, un apdstata seria aquel que
comete algunas de las siguientes faltas: “el adulterio, el asesinato, la violacidn, tomar

23 el [derramamiento] de

vino, comer cerdo, y [carne de un animal] muerto (maytatan),
sangre, abandonar la oracidn ritual, dejar [de pagar] el zakat, dejar el ayuno en el mes de
ramadan, abandonar la peregrinacion” (s.f., XII, p. 277).

En el marco de su abordaje de los conceptos de baghy y ridda el cordobés hace
referencia a la figura de ‘Ammar b. Yasir (m. 657), uno de los partidarios de ‘Ali b. Abt
Talib (m. 661) asesinado mientras enfrentaba a Mu‘awiya en la batalla de Siffin,”** en
torno a quien, ademds, se ha construido la conexién entre el ayat al-baghy™” y la
doctrina legal sobre la rebelién a través del problema de la primera fitna del islam.
Como ha sefalado El Fadl (2006, p. 40) al respecto, existen varios reportes, no
necesariamente de orientacion shi‘l, que afirman que el aya al-baghy fue revelado para
referirse a la fitna entre los Compaieros del Profeta. De acuerdo con estos reportes,

sobre la revelacion de este verso, el Profeta informé las circunstancias en las cuales

‘Ammar encontraria la muerte en manos de una faccion rebelde (al-firga o al-fi'a al-

1 Cfr. Fierro, 1987, pp. 186-187.

2 Tbn Hazm se ocupa concretamente de las penas legales impuestas a los apdstatas en: al-Muhalla, s.f.,
XII, pp. 108-125.

23 Entiendo el término maytatan con relacién a su uso cordnico donde se expresa la prohibicién del
consumo de un animal muerto de causas naturales, no sacrificado: vid. Coran, VI: 145.

4 Reckendorf (1986, p. 448).

25 «y i dos facciones entre los creyentes lucharan entre si, reconciliadlos. Pero si uno de ellos oprime
(baghat) al otro, entonces combatid al opresor hasta que retorne a la orden de Dios. Pero si los creyentes
son, en realidad, hermanos, reconciliad pues a ambas facciones y temed a Dios para que se os pueda dar

misericordia” (Coran, XLIX: 9-10).
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baghiya). Las implicancias de este reporte son que Mu‘awiya, siendo el baghy o la

faccion injusta, deberia haber sido combatido y que “Alf deberia haber sido apoyado.**°

Estas implicancias las encontramos abordadas en el propio Ibn Hazm, quien pone en

relacion al aya al-baghy con el siguiente reporte:

[Se ha transmitido] a través de Muslim de Muhammad b. al-Muthana’ de Muhammad b.
ADIT ‘Adi de Sulayman —que es al-A‘mash- de Abi Nadra de Abi Sa‘id al-KhudrT ‘que el
Mensajero de Dios, la paz sea con él, menciona un grupo que estaria en su nacidn la cual
saldria en un grupo de personas cuya identificacién son las cabezas rapadas que son las
peores criaturas o las peores de las criaturas, los cuales serdn asesinados por la faccién
mas cercana a la verdad’,**’” y menciona el resto de la noticia (s.f., XI, p. 342).
s ol g bpmt o e - eI g - glalu e g3 A r g U B ag G abae Gaob (e
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Segtin sefiala el cordobés, la “secta” referida en dicho reporte seria la “faccion rebelde”,

Segtn lo que esté en el verso de los rebeldes (@ya al-baghy) y en lo que dijo [el Profeta]
de ellos, la paz sea con El, de la salida de los apéstatas (mdriga) entre las dos facciones
de la umma, una de las cuales es rebelde (baghiya), y es la que mat6 a ‘Ammar, y la otra

es la primera en la verdad (s.f., XI, p. 342).

S a s el Laalaa caial (e il (o 3Ll 253 G oSl ae JE Lo ey sl A Lo e

Entonces, se evidencia que Ibn Hazm identifica a Mu‘awiya y sus seguidores con la
“faccidn rebelde”. A pesar de que, efectivamente, el cordobés parece haber conocido el
conjunto de reportes que hacen alusion al asesinato de ‘Ammar y las discusiones

. e 24 . e ,
suscitadas entre los tradicionistas, ® se infiere del vinculo que establece entre los

26 yid. El Fadl, 2006, pp. 40y ss.

247 https://quranx.com/Hadith/Muslim/USC-MSA/Book-5/Hadith-2324. Vid. al-Muhalla, s f., X1, p. 334.
28 «“E] verso sobre la rebelion parece haber jugado un rol sustancial en las polémicas tempranas en la fitma
entre los Compatfieros del Profeta. Los califas ‘Uthman y Mu‘awiya fueron acusados de ser bughat por

sus detractores. Ademds, los khawarij acusaron a ‘Alf de ignorar los mandatos del verso al aceptar el
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reportes citados, el ava al-baghy y la referencia a la “faccién que asesino a ‘Ammar”,
que los partidarios de Mu‘awiya son los opresores y los partidarios de ‘Ali son los
oprimidos a quienes se debe prestar apoyo para combatir a los opresores “hasta que
retornen a la orden de Dios”.

Ademas, en apoyo de sus argumentos Ibn Hazm cita el siguiente reporte:

Como nuestra narracion a través de al-Bukhart de Sadiqga de Ibn ‘Uyayna de Abt Musa
de al-Hasan, que escuch6 de Abii Bakr, decir: “Escuché que el Mensajero de Dios, la paz
y las bendiciones de Dios sean con El, [estando] sobre el pilpito, mientras al-Hasan
estaba sentado al lado de El, y El estaba observando a las personas, dijo: este hijo mio es
un jefe (sayd), y quizas Dios traerd un acuerdo (yvasulh) entre las dos facciones de los

musulmanes a través de é1”** (s.f., XI, p. 343).
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Al-Hasan era el hijo mayor de ‘Ali b. Abi Talib y de Fatima al-Zahra’ (m. 632), hija del
Profeta, y es considerado el segundo imam de acuerdo con los shi‘tes. Durante el
califato de su padre, al-Hasan fue enviado, junto con ‘Ammar b. Yasir, a Kufa para
intentar persuadir a los kufanos de que se unieran a ‘Ali y enviaran refuerzos ante la
rebelion de Talha, al-Zubayr y ‘A’isha. Luego, participaria del enfrentamiento con
Mu‘awiya en la batalla de Siffin. Ante la muerte de su padre, al-Hasan seria nombrado
califa a pesar de que ‘Al1 no habia nombrado sucesor, aunque habria expresado que solo
los ahl al-bayr™" poseian el derecho de gobernar la comunidad, razén por la cual al-

Hasan habria sido nombrado su legatario (Veccia Vaglieri, 1986, pp. 240-243;

arbitraje (tahkim) con Mu‘awiya. De hecho, parece que las acusaciones de baghy y de ser un baghi fueron
intercambiadas libremente entre los partidarios de “Ali y sus oponentes. Quizas el aspecto mas interesante
de estas polémicas es el género de reportes en los cuales ‘A’isha, ‘Abd Allah b. ‘Umar, ¢ incluso
Mu‘awiya lamentan el hecho de que el verso sobre la rebelién haya sido descuidado e ignorado™ (E1 Fadl,
2006, p. 41).

9 https://quranx.com/Hadith/Bukhari/USC-MSA/V olume-5/Book-57/Hadith-89.

20 “Gente de la Casa” o “Familia de la Casa” es una expresién utilizada para designar a la familia
extendida del Profeta. Segtn los shi‘Tes, esto incluia a Muhammad, su hija Fatima, su yerno ‘Al y los
hijos de ambos, Hasan y Husayn. Para los sunnies incluia, ademas, a todas las esposas del Profeta y a sus

hijas, Zaynab, Ruqayyat y "Umm Kulthiim. Vid. Goldziher, Van Arendonk y Tritton (1986, pp. 257-258).
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Madelung, 1997, pp. 311-320). En este sentido, de acuerdo con algunos reportes, el
propio Muhammad habria demostrado preferencia por al-Hasan Ilamédndole
regularmente “sayd” (jefe) por apodo, lo cual ha sido interpretado como un
senalamiento de su favorecimiento en la sucesion del califato, particularmente en el
orden de la tradicion shi‘l. Segun al-Baladhuri, el juramento de fidelidad (bay ‘a)
prestado por los partidarios de al-Hasan incluia que debian hacer la guerra a aquellos
que se enfrentaran a su califa y que debian vivir en paz con quienes entablaran
relaciones pacificas con él, lo cual fue interpretado por algunos como una posible
intencioén de llegar a un acuerdo con Mu‘awiya. En efecto, el futuro califa Omeya
demostraria tanto desde el discurso como en el intercambio de cartas con al-Hasan que
no reconocia su nombramiento al frente del califato, preparando sus ejércitos en Siria y
Palestina. Cuando la amenaza de guerra de parte de Mu‘awiya fue evidente ambos
movilizaron sus fuerzas, pero, habiendo arribado a Sabat cerca de al-Mada’in con parte
de su ejército, al-Hasan ofreci6 un discurso en el que afirmé que no demostraria rencor
ni odio contra ningin musulmén ni deseaba el mal a nadie, animando a sus partidarios a
no contradecir sus decisiones ni cuestionar sus érdenes. Ante sus palabras se desperto la
preocupacion entre sus partidarios acerca de si su pretension real era negociar la paz con
Mu‘awiya, lo cual fue respondido con violencia: un grupo, quienes se inclinaban por las
politicas seguidas previamente por ‘Ali, atacd al califa en su carpa pero este logro
escapar gracias a la proteccion de sus seguidores mas fieles. Al llegar a Muzlim Sabat
fue interceptado por un fanatico khariji que lo hiri6 en una pierna con una daga.
Sangrando profusamente al-Hasan fue cargado hasta al-Mada’in donde fue protegido en
la casa del gobernador. La noticia de su ataque provoco deserciones inmediatas en sus
fuerzas y, finalmente, se entablaron negociaciones que llevaron a Mu‘awiya al trono del
califato (Veccia Vaglieri, 1986, pp. 240-243; Madelung, 1997, pp. 311-320).

Ahora bien, en los pasajes citados anteriormente se ha caracterizado a una de las dos
facciones —la que luego es definida como “rebelde”- en términos de mariga, es decir,
“apdstata”, “disension”, “desertora”, “hereje” y “aquella que reniega del islam”. En
efecto, existen otros reportes donde se expresa este mismo sentido de “quien se desvia

99251

de la verdadera religion””" en referencia a un escenario en el cual una de dos facciones

1 vid. Lane (1968, pp. 2286-2287), donde refiere que a los khawarij se los llamaba “marig™

Uunss

mughtalim™”, es decir, aquellos que exceden un limite prescrito.
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se “desvia de la verdad” o “reniega del Islam” siendo combatida por la otra,”” tal como
indica el reporte citado por el propio Ibn Hazm.

En este sentido, queda claro que mariga y ridda no son lo mismo, pues la figura de
murtaddiin se encuentra entre los tres tipos de combate (gital) —frente a los apdstatas
(murtaddiin), los bandidos (muharibiin) y los rebeldes (bughdh)—253 y se incluye entre
los castigos previstos para aquellos actos que han sido prohibidos o sancionados en el

254 .
* Es decir, es

Corén y que son considerados crimenes contra la religion (hudiid Allah).
un concepto tematizado en la obra de numerosos juristas y, consecuentemente, ha sido
configurado como objeto propio del discurso juridico en el islam, accién que ha
implicado su comparacién y diferenciacion con otras figuras como la del rebelde y el
bandido. La nocién de mariga es utilizada para describir situaciones especificas de
disension dentro de la umma donde la legitimidad de los argumentos de una y otra
faccion es establecida por estar “mas cerca” o ser “la primera” (‘awla’) respecto de la
verdad. De acuerdo con Ibn Hazm el vinculo entre ambos enunciados —la relacion de las
situaciones de disension esgrimida en los reportes con los casos de ‘Ammar b. Yasir y
al-Hasan b. ‘All (enunciado 1) y la acusacion de apostasia propiamente dicha
(enunciado 2)- reside en que sobre la faccion que se “desvia de la verdad” o “reniega
del Islam” puede efectuarse la acusacidn de apostasia, pues en palabras del cordobés: “si
el asunto empeora (zad al-’amr) hasta que rompen el consenso (yakhrigwa al-’ijma°),
entonces son apoéstatas (murtaddin)” (s.f., X1, p. 343).

Por dltimo, en referencia al tercer tipo de rebeldes, es decir, aquellos que se rebelan por

“propositos mundanos” (‘ard al-dunya) [3], Ibn Hazm afirma que:

En cuanto a quien invoca [el mandato] de ‘comandar el bien, o la prohibicion de lo
reprochable’, la revelacion del Coran, la sunna y la sentencia con justicia: entonces, no

son rebeldes, sino m4s bien son contrarios a los rebeldes (s.f., X1, p. 335).
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2 Vid. el siguiente reporte de Abi Dawud: https://quranx.com/Hadith/ AbuDawud/Hasan/Hadith-4650

23 Vid. al-Mawardi (1996, pp. 83-97) y El Fadl (2006, pp. 32-33).

2% Vid. al-Shafi‘t (2001) Kitab al- Umm. 11, pp. 563-586; Ibn Hazm (s.f., XII, pp. 108-125); ¢fr. Fierro
(1987, p. 180).
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En capitulos anteriores (3.6) hemos abordado la cuestion del mandato de “comandar el
bien y la prohibicion de lo reprochable” a la luz de las consideraciones del cordobés
acerca de como este mandato debe ser implementado enfocdndonos concretamente en la
estructura de la presentaciéon de los argumentos. Dicho mandato es analizado por el
cordobés con relacidn a la cuestidn de la rebelion y del “gobernante injusto” por lo cual
nos ocuparemos de él aqui brevemente para retomarlo mds adelante en el tratamiento de
dicha problemdtica. Recordemos al respecto que uno de los capitulos de su Kitab al-
Fisal que trata la cuestion de la rebelion se titula “El mandato del bien y la prohibicién
de lo reprochable” (al- ‘Amr bi-lI-ma ‘arif wa-n-nahy ‘an al-munkar, 1996, V, p. 19-28).
Allf se trata el mandato referido al deber colectivo de la comunidad musulmana de
fomentar el comportamiento recto y desanimar la inmoralidad, al que se refiere con la
enunciacioén del mandato de “comandar el bien y prohibir lo reprochable”, y los debates
entre los juristas acerca de como debe ser cumplida esta obligacion (1996, V, p. 19).
Como ya hemos sefalado (4.5), los dos enunciados que conforman el mandato rara vez
aparecen de forma separada en el Cordn, lo cual indica que la expresion en su conjunto
estd firmemente enraizada en el texto sagrado, donde aparece en nueve ocasiones.” El
propio Ibn Hazm explica que “toda la ‘umma coincide sobre la obligacién de comandar
el bien y prohibir lo reprochable, no hay desacuerdo con ninguno de ellos, por lo que
Dios Todopoderoso ha dicho: ‘Para que de vosotros surja una comunidad que llame al
bien, comande el bien y prohiba lo reprochable’ (Coran, III: 104)” (1996, V, p. 19).
También se ocupa brevemente de esta cuestion en dos de las secciones que conforman
su al-Muhalla titulada “Kitab al-’imama” (s.f., VI, pp. 420-426) en la cual
encontramos que en la mas’alat n° 1776 se trata como debe ser implementado y
ejecutado dicho mandato®™® (s.f., VIII, pp. 423-425) y en la mas’ala n° 1777 son
abordados los atributos del imam qurashi y cudndo corresponde combatir junto a €l o
junto a los opositores en el caso de que no se respete el mandato de la “prohibicion de lo
reprochable” en una u otra faccién (s.f., VIIL, pp. 425-426). Aqui aparece tematizada la

cuestion del “gobernante injusto” (imam al-ja’ir), que luego analizaremos,

255 Coran, III: 104; IIT: 110; IIT: 114; VII: 157; IX: 67; IX: 71; IX: 112; XXII: 41; XXXI: 17.

261 a cuestion es planteada de la siguiente manera: “Comandar el bien y la prohibicién de lo reprochable
es obligatorio para todo musulman. Si lo decreté con su mano, entonces [debe ejecutarlo] con su mano, y
si no se decret6 con su mano, entonces [debe hacerlo] con su lengua, y si no lo decreté con su lengua,

entonces [debe hacerlo] con su corazén, sin dudas, y eso es lo mas débil de la fe, y si no lo hace, entonces

no tiene fe” (s.f., VIII, p. 423).
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complementariamente, segin la aproximacién que realiza el cordobés en su al-Fisal,
enunciada en términos del “califa corrupto” (khalaf al-fasiq) (1996, V, pp. 29-32).

En definitiva, como se observa en el texto citado, siempre que se esgrima el
cumplimiento del mencionado mandato como fundamento de un levantamiento, sus
protagonistas no serdn considerados baghy. Lo interesante de este pasaje es que, en
tanto todo levantamiento siempre se produce contra el gobernante, al enunciarse la
invocacion del mandato de “comandar el bien y la prohibiciéon de lo reprochable” como
la frontera que determina si se es 0 no baghy, en el caso de que cierto levantamiento no
caiga dentro de esa figura, quien estaria incumpliendo el mandato seria el gobernante.
De este modo, tales argumentos abren la posibilidad de considerar si el gobernante
puede ser un baghy, puesto que se impone la consideraciéon de los criterios que
permitirian fijar qué faccion —la del gobernante o la de sus opositores- estaria

incumpliendo con la obligatoriedad de dicho mandato.

4.4.2. El rebelde entre el castigo y la obediencia

Enfocdndonos ahora en el tratamiento del rebelde, Ibn Hazm sigue, a grandes rasgos los
lineamientos de al-Shafi‘i. En la masa’la n° 2258 se trata, entre otros problemas, la
cuestion acerca de si los prisioneros tomados de la “gente rebelde” deben ser ejecutados
(s.f., XI, p. 336). Al respecto, cita a al-Shafi‘1, quien, segiin Ibn Hazm, considera que
“no estd permitido que ninguno de los prisioneros sea ejecutado (yagatl), mientras la
guerra continde (ma jamat al-harb qa’imatan), y tampoco luego de que la guerra
finalice (wa la ba ‘id tamam al-harb)” (s.f., X1, p. 336). El cordobés ofrece como prueba
de su argumento una aleya y un hadith narrado por Abi Bakr as-Siddiq (m. 634),
sucesor de Muhammad y primer califa del islam, los cuales sugieren la norma de

prohibir el derramamiento de sangre de otro musulman:

a) “Y no se maten a si mismos [ni entre ustedes]” (Coran, [V: 29).

b) “La sangre y la riqueza de ustedes es sagrada la una para la otra”.>’

No obstante, Ibn Hazm considera legitimo el derramamiento de sangre del bandido en el
caso de que sea tomado prisionero, siguiendo a al-Shafi‘l también en este punto e
insistiendo en la diferencia que existe entre la sentencia del rebelde y la del bandido

(s.f., XI, pp. 336, 338). El caso en el cual el cordobés especula con la posibilidad de que

7 https://quranx.com/Hadith/Bukhari/USC-MS A/V olume-2/Book-26/Hadith-797.
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los prisioneros capturados sean ejecutados es cuando los rebeldes permanecen a la

an

defensiva (baghya™ mudafa“"). Desde el momento en que es capturado deja de ser un
rebelde y de estar a la defensiva, razén por la cual estd prohibido ejecutarlo (s.f., XI, p.
338). Al respecto, el cordobés afirma que si el rebelde “abandona el combate,
permanece en su lugar y no se defiende, entonces [el derramamiento] de su sangre estd
prohibido (li-haram damm-hu)” (s.f., X1, p. 338).

De modo que, de acuerdo con lo expuesto en la Muhalla, se debe luchar contra los
rebeldes sélo con el propédsito de dar fin a su empresa y remover el dafio causado.
Ademas, la vida del rebelde no esté protegida mientras siga combatiendo y se mantenga
en actitud defensiva. Al respecto, Ibn Hazm afirma hacia el final del capitulo que,
cuando los rebeldes abandonan su rebelién y detienen la lucha, la santidad de su sangre
es restaurada y se convierten en “nuestros hermanos [una vez mas]” (s.f., XI, p. 360).
Una de las cuestiones que aparecen relacionadas al tratamiento del rebelde una vez que
abandona su rebelion es el topico del “retorno a la obediencia”. En primer lugar, la
cuestion de la “obediencia al gobernante” es objeto de numerosos ahadith durante el
primer siglo del islam en un contexto en el que aun la categoria “rebelde” no habia sido
definida como tal ni tratada en términos especificos. Abou El Fadl divide estos grupos
de ahadith en “tradiciones de obediencia” y “tradiciones de contra-obediencia” (2006,
pp- 111-112). A grandes rasgos, el primer grupo afirma que el Profeta comanda que los
musulmanes deben obedecer a sus gobernantes bajo cualquier circunstancia y el
segundo grupo refiere a la demanda del establecimiento de la justicia y la eliminacién
de la opresion: “;Y cdmo es que no combatis en el camino de Allah, mientras esos
hombres, mujeres y nifios oprimidos, dicen: jSefior nuestro! Sdcanos de esta ciudad®®
cuyas gentes son injustas y danos, procedente de Ti, un protector y un auxiliador?”
(Corén, IV: 75). Respecto del primer grupo, como ha sefialado El Fadl, algunos de estos
ahadith atribuidos al Profeta postulan una distancia moral entre las acciones de los
gobernantes o lideres y sus seguidores, de modo que, mientras los musulmanes sean
obedientes, no serdn responsables ante Dios por las injusticias que pudieran cometer sus
lideres. Por su parte, los gobernantes o lideres son los tnicos responsables de sus
propias injusticias (2006, pp. 112-113). Esto plantea un problema: si bien estos ahadith
suscitan que, una vez elegido un individuo especifico como lider, se le debe obediencia,

en el caso de que un grupo determinado elija un lider alternativo, por ejemplo, el lider

238 Refiriéndose a la ciudad de la Meca.
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de una rebelidn, se le debe la misma obediencia al lider de la rebelion. Por esta razon,
son necesarios reportes que se expresen de manera mas especifica y explicita sobre la

prohibicién o la licitud de la rebelién,””

como lo hace Ibn Hazm al apoyar sus
argumentos en diversos reportes sobre la conducta de los Compafieros del Profeta.

En cuanto al segundo grupo, la idea de fitna —literalmente, “sediciéon”, “tumulto”,
“desorden”- aparece equiparada en el discurso cordnico con la existencia de injusticia y
opresion, y no con la rebelion y la guerra civil. La nocion fitna es a menudo descrita en
el Cordn como el estado permanente de opresion por gobernantes o lideres injustos.260
Mientras que el Coran no comanda explicitamente la insurreccion o la rebelion frente a
gobernantes injustos, si “crea un poderoso constructo simbolico que puede ser utilizado
facilmente para justificar la resistencia armada de la opresi(')n”261 (E1 Fadl, 2006, p.
119).

Por otra parte, una de las mas importantes “tradiciones de contra-obediencia” se centra
en la préctica y la conducta de muchos de los Compaieros del Profeta y varios de los
juristas tempranos que tomaron parte, apoyaron o simpatizaron con diversas rebeliones
(El Fadl, 2006, pp. 119-120). Por esta razdn, para poder condenar toda forma de
rebelion fue necesario considerar seriamente la credibilidad de muchas de las figuras
mas importantes de la historia temprana del islam, pues las sentencias establecidas en
este contexto sobre la conducta de los Companeros del Profeta dejaba asentado un
antecedente juridico fundamental para los futuros abordajes del “problema del rebelde”:
las interpretaciones postuladas sobre la conducta de los Compaiieros podia dar lugar al
surgimiento de reportes propios de las “tradiciones de obediencia” o de las “tradiciones
de contra-obediencia”. En este sentido, se realizo un gran esfuerzo en distinguir, limitar
y explicar el comportamiento de los sahaba ya que, si el objetivo era demostrar que la
rebelién era un pecado, resultaba fundamental encontrar los argumentos necesarios para
afirmar que estos no habian cometido un pecado al rebelarse, tal como sucedi6 en el
contexto de la primera fitna.

El tratamiento que observamos en Ibn Hazm del topico del “retorno a la obediencia” no
es demasiado extenso. No obstante, como veremos mas adelante, la cuestion de la

“obediencia al gobernante” estd presente en su abordaje y, claramente, su discurso es

% Vid. El Fadl (2006, pp. 113 y ss.).
200 vid. Coran, 11: 191, 193, 217; VIIL: 25, 28, 39, 73; 65: 15.
261 yid. Cordn, IX: 12; XXIII: 34; XLIIL: 54.
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una exposicion acerca del comportamiento de los Compafieros del Profeta, quienes para
el cordobés son el modelo a partir del cual juzgar el “problema del rebelde”.

En segundo lugar, el topico del “retorno a la obediencia” estd presente en numerosos
relatos histéricos del periodo Omeya de al-Andalus. Desde Yisuf al-Fihr1 (m. 759),
ultimo wali de al-Andalus (entre 747 y 756) y quien se enfrentd con ‘Abd al-Rahman I,
futuro primer emir Omeya de al-Andalus desde el 756, luego de que este llegara a la
peninsula con intenciones de tomar el poder tras la revolucion Abbasi que desplazé a la
dinastia Omeya del trono en oriente, fueron innumerables los rebeldes que, durante el
periodo Omeya, se enfrentaron contra la autoridad de emires y califas. De acuerdo con
Manzano Moreno (2006, p. 221), estos diversos levantamientos rebeldes fueron
descritos en las cronicas como “salidas de la obediencia” o “ruptura de los vinculos
establecidos por medio de la bay ‘a”. La bay ‘a es el juramento de fidelidad prestado por
los personajes mds importantes de la corte ante el ascenso de un nuevo gobernante al
poder en al-Andalus. Estos personajes eran aquellos cuya obediencia debia asegurarse
todo nuevo gobernante: los miembros de la propia familia Omeya, en especial hermanos
y tios —es decir, quienes podian sucederlo de forma inmediata en el trono-, los restantes
miembros de Quraysh establecidos en Cdrdoba vy, luego, los clientes (mawali) de la
dinastia, los servidores del palacio y los principales jefes del ejército (Manzano Moreno,
2006, p. 222). Mediante la bhay‘a también juramentaban el “retorno a la obediencia”
aquellos rebeldes que, habiendo sido derrotados por el ejército Omeya o habiéndose
rendido, se sometieron a la autoridad emiral o califal.

Otro de los medios por los cuales el rebelde conseguia el perdon del gobernante es
mediante la solicitud del aman (literalmente, “salvoconducto”, “confianza”, “lealtad”,
“fidelidad”, “perdén”), es decir, el “pacto de proteccion™ que los gobernantes establecen
con sus subditos a cambio de lealtad con el fin de obtener una mayor influencia y
control sobre ellos, evitando revueltas y sublevaciones contra su poder (Herrero Soto,
2010, p. 481). Este “perdon” puede ser solicitado u otorgado en diferentes
circunstancias y puede ser emitido por diversos individuos, no sélo el gobernante.

Como ha sefialado Schacht,262

el aman es un salvoconducto o promesa de seguridad por
la cual un harbi —un individuo o grupo no musulman perteneciente a la dar al-harb,

como ya hemos explicado- es protegido por las sanciones de la ley sobre su vida y sus

62 Schacht, J. (1986) Aman. En: Gibb, H. et. al. (eds.) The encyclopaedia of islam. Vol. 1. Leiden: Brill,
429-430.
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propiedades por un tiempo limitado. Todo musulman, hombre o mujer, adulto, incluso
un esclavo, esté calificado para otorgar un aman valido, tanto a un individuo como a un
restringido nimero de harbi. Solo el gobernante estd calificado para otorgar el aman a
determinados grupos, como la poblacion de una ciudad o un territorio. Por su parte, el
musta’min a quien se le otorga el aman tiene el derecho de retornar con sus propiedades
a su “lugar seguro” por un determinado tiempo o de permanecer en territorio islamico

1293 diferentes

bajo el status de ahl al-dhimma. Herrero Soto distingue en su tesis doctora
tipos de aman para el caso andalusi: el otorgado a los rebeldes ante levantamientos en
armas frente a los gobernantes Omeyas, el otorgado a individuos del entorno del
gobernante ante casos de querellas dindsticas o conspiraciones por parte de miembros de
la familia Omeya, el otorgado a las elites —funcionarios de la corte, gobernadores,
comandantes militares, visires, secretarios, encargados de la ceca, tesoreros, eunucos,
esclavos, sagaliba (esclavos cristianos o extranjeros en general), poetas, astrélogos y
sabios religiosos ( ‘ulama)-, y el otorgado a apéstatas (murtaddiin), herejes (zindiq),
blasfemos (musabbib)*** y falsos profetas.

Como hemos observado antes, en las crénicas histéricas del periodo Omeya
encontramos numerosos ejemplos de “retorno a la obediencia” del rebelde ya sea
mediante la proclamacién de la bay ‘a o mediante el otorgamiento del aman. Uno es el
caso de ‘Umar b. Hafsin (m. 917), llamado el “gran rebelde de al-Andalus”, un
descendiente de muwalladiin cuyo levantamiento comienza en 880-881 durante los
ultimos afios del emir Muhammad I (m. 886) desde su fortaleza en Bobastro. En una
primera etapa de su rebelién logré vencer a un ejército liderado por el general ‘Amir b.
‘Amir b. Kulayb al-Yudami, estableciendo luego una tregua con el sucesor de éste,
‘Abd al-Aziz b. ‘Abbas b. ‘Abd al-Malik, cuya destitucion posterior provocaria que Ibn
Hafstn retornara a la rebeldia. Este nuevo levantamiento se extenderia hasta el 883
cuando el emir enviara al general Hashim b. ‘Abd al-Aziz, quien consigui6 que Ibn
Hafsiin descendiera de Bobastro y volviera a la obediencia mediante el otorgamiento del

aman, gracias al cual el rebelde fue enviado a Cérdoba con todos sus hombres y entré a

293 Herrero Soto (2012).
264 1 os blasfemos (musabbib), herejes (zindiq) y apdstatas (murtaddiin) son tratados por Ibn Hazm en el
tomo XII de su al-Muhalla (s.f., XII, pp. 427-434) donde afirma que el delito de las blasfemia contra Dios
o contra el Profeta (sabb Allah, sabb al-rasiil) es interpretado como una forma de apostasia (al-ridda) que
se castiga con la pena de muerte sin istitaba (invitacion al arrepentimiento y retorno a la comunidad) y, en

este sentido, el blasfemo musulman es asimilado al zindig.
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formar parte del ejército emiral. Como registra el cronista Ibn ‘IdarT al-Marrakushi (ed.
1967, 11, p. 105), Ibn Hafstin fue tratado con todos los honores por el emir, aunque eso
no impidi6 que tuviera conflictos con el zalmedina Muhammad b. Walid b. Ganim que
lo llevaron finalmente a huir de Cérdoba y retomar su levantamiento.*® Algunos de
estos episodios han sido relatados también por Ibn al-Qutiyya (m. 977), quien, ademas,
narra la participacién del rebelde en una de las campanas del ejército Omeya dirigida
hacia la frontera. Segun el cronista, alli ‘Umar dio grandes muestras de habilidad como
soldado, llamando la atencion de gentes de las “comarcas fronterizas”, quienes le
instaron a retomar su rebelién.**

De acuerdo con Manzano Moreno (2006, p. 355), uno de los hijos de Ibn Hafsiin, Hafs
b. ‘Umar, habria solicitado el aman en el 928 por el cual aceptaba rendirse y abandonar
su territorio para instalarse en Coérdoba junto a su familia. Ademds, junto a sus
principales hombres habrian sido inscritos en el registro militar (diwan) y pasado a
integrarse en el cuerpo de los soldados estipendiarios (hasham). Lo mismo sucederia
con ‘Abd al-Rahman b. ‘Abd Allah b. Marwan Ibn al-Jilligi, quien en el 930 pondria fin
a una larga historia de rebeliones frente al poder Omeya protagonizadas por su familia
al someterse entregando su ciudad, Badajéz. Se sabe que desde el 868 Ibn al-Jilliqt se
encontraba enfrentado con la autoridad Omeya junto a otros dos caudillos, Ibn Shakir y
Makhiill. Aquel afio el emir Muhammad I envié una expedicién hacia Mérida,
simulando dirigirse a Toledo con la intencién de engaiiar a los rebeldes. La estratagema
funciond6 al no darle tiempo a los sediciosos mds que para protegerse tras los muros de
la ciudad. Establecido el cerco, los ataques se concentraron en el puente, la infanteria
logré aduefiarse de €l y el emir ordend destruir uno de los pilares que lo sostenian, lo
cual provocé la inmediata rendicion de los rebeldes, quienes solicitaron el aman. Segtin
el cronista Ibn Hayyan (m. 1075), a los rebeldes se les exigié la entrega de tres
“jinetes”, quienes junto a sus familias y en compaiiia de otros sediciosos, debieron

regresar a Cordoba junto al ejército emiral. Al igual que sucede en el caso de Ibn

295 Tbn “Idari (1967).

266 Torikh iftitah al-Andalus, ed. y trad. Ribera, J. (1926), Madrid: Real Academia de la Historia, pp. 75-
77/90-92; Early Islamic Spain. The History of Ibn al-Qutiyya, trad. James, D. (2009), Londres:
Routledge, pp. 119-121.

207



Hafstin, Ibn al-Jilliql y sus hombres se unieron al ejército Omeya. Hacia el 874-875
terminaria huyendo de la capital junto a sus hombres retomando su rebelién.”®’

Por dltimo, segtn indica Fierro (2020, p. 300) citando al cronista Ibn Hayyan, cuando el
emir ‘Abd al-Rahman III recuper6é la ciudad de Mérida en el 928, sus habitantes
solicitaron el aman a través de su jurista, el beréber Ibn Mundhir, quien fue enviado a
Cérdoba donde obtuvo no sélo el salvoconducto que buscaba, sino también una
nominacién como juez de la ciudad, la cual quedaba bajo control de los Omeyas.268
Volviendo al tratamiento del mencionado tdpico del “retorno a la obediencia” en la
Muhalla, Tbon Hazm afirma que “Dios nos dispone a combatir [a los rebeldes] hasta que
retornen (yufi’iwd) al mandato de Dios, y si retornan esta prohibido combatirlos y
matarlos, pues si retroceden (udbaruwd), abandonando su rebeldia (farikin [i-
baghyhim), retornan a su posicion [anterior]” (s.f., XI, p. 339), es decir, antes de
emprender la sedicion. Por el mismo motivo, tampoco habria razén para perseguirlos
(itba ‘ihim) (s.f., XL, p. 340). Agrega el cordobés que en el caso de que sucediera que los
rebeldes proceden a “la huida para librarse del dominio de la gente de la verdad —
permaneciendo en su rebelidon-, entonces su combate permanecera sobre nosotros” (s.f.,
XI, p. 340), en cuyo caso se debe perseguirlos y combatirlos hasta forzar su retorno a la
obediencia. Al respecto, si bien los aspectos que trata Ibn Hazm relativos a las diversas
circunstancias de la lucha contra el rebelde tienen como base los temas tratados por
juristas precedentes, es factible observar que, aunque eminentemente tedrico, su
discurso presenta reminiscencias de los casos histdricos de los rebeldes antes referidos,
principalmente Ibn Hafsiin e Ibn al-Jilliqi. El hecho de que trate la cuestion en el marco
del “problema del rebelde” indicaria que el “retorno a la obediencia” es un tépico
frecuente en los discursos sobre los diferentes tipos de confrontaciéon frente a la
autoridad y al orden que rige bajo la “verdad del islam”. En este sentido, no debe ser

visto como casual su abordaje en los textos juridicos y cronisticos, razén por la cual el

cordobés entiende como necesario su tratamiento en relacion a la figura del “rebelde”.

%7 Vid. Molina (2008, pp. 507-530). Para una aproximacion a los acontecimientos que siguen a la huida

de Ibn al-JilligT de Cérdoba se puede consultar al cronista Ibn al-Qutiyya: 1926, pp. 74-75; 2009, pp. 119-
120.

8 Tbn Hayyan (1979) Al-Mugtabis V. Chalmeta, P., Corriente, F., Subh, M. (eds.). Madrid-Rabat:
Instituto Hispano-Arabe de Cultura-Kulliyat al-Adab; trad. de Corriente, F. y Viguera, M. J. (1981)
Cronica del califa ‘Abdarrahman III an-Nasir entre los afios 912 y 942 (al-Mugtabis V). Zaragoza:
Anubar-Instituto Hispano-Arabe de Cultura, 158/183.
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En relacién con ello, el concepto de aman es tratado por Ibn Hazm en la masa’la n°
2261 donde se trata la cuestion acerca de si se le debe otorgar aman a los esclavos
(‘abd), las mujeres (mar’a) y los hombres libres (rajul al-hurr)®® de 1a gente rebelde.
Al respecto, el cordobés sefiala que, mientras se encuentren entre los rebeldes, su
proteccion serd responsabilidad de estos y, mds aun, seran considerados “combatientes”
(mugatalin). Ante todo, afirma que “no esta permitido para un musulman brindarles
proteccion” (aman) (s.f., XI, pp. 360-361).

Hasta aqui se abordan las cuestiones relativas al tratamiento del rebelde mientras
permanece en rebelion. En cuanto a lo que sucede con las propiedades de los rebeldes
vencidos, Ibn Hazm considera, diferenciandose de Malik, Abt Hanifa y al-Shafi‘t,
citados por el cordobés, que permanecen protegidas y no pueden ser confiscadas ni
utilizadas contra los mismos rebeldes a menos que sea absolutamente necesario recurrir
a las armas y los caballos confiscados con el tnico propdsito de defenderse (s.f., XI, pp.
340-341). Dice el cordobés al respecto: “En cuanto a su utilizacién [de las armas y los
caballos de los rebeldes], no se permite, segin lo que hemos mencionado, excepto que
se le obligue a hacerlo, entonces estd permitido. Y quien sea obligado a defenderse a si
mismo con la verdad (wa-man udtura ila al-difa‘ ‘an nafshu bi-haqq), entonces se le
impone (fard) que rechace la injusticia por si mismo, y por los demds, con lo que le sea
posible de las armas propias o las armas de los otros” (s.f., XI, p. 341).

Otras de las cuestiones aqui abordadas es el tratamiento de los cautivos. Ibn Hazm
senala que los heridos y los fugitivos pueden ser ejecutados si la rebelién contintia o si
los rebeldes reciben refuerzos (s.f., XI, pp. 339-340). Por otra parte, en la masa’il n°
2265 se discute el caso en que los rebeldes se encuentren fortificados siendo asediados
por un ejéreito de la “gente de la verdad” y se encuentren entre ellos mujeres y nifios
(s.f., XI, p. 360). Al respecto, el cordobés expresa que “no estd permitido cortarles los
suministros, sino que se les debe permitir [a los rebeldes] con la cantidad [de
suministros] que puedan procurarse [para] las mujeres y los nifios” (s.f., XL, p. 360).

Por otra parte, Ibn Hazm afirma que estd permitido que un asedio contra una fortaleza
en la que se encuentran los rebeldes pueda realizarse mediante el uso de catapultas

(manjaniq) y manganas (ramiyy). Por el contrario, no estd permitido combatirlos con

% De la Puente (2000, p. 340) ha sefialado que los términos hurr y hurra aparecen asociados a rajul
(“hombre”) e imra’ (“mujer”) en las fuentes arabes medievales cuando por el contexto los autores se ven
obligados a hacer patente su libertad. En general, los términos rajul e imra’ se utilizan para referirse a

personas libres.
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fuego (nar), quemando (taharaq) a las mujeres y niflos que se encuentran entre ellos, ni
con agua (ma’) con el propésito de inundar la fortaleza y ahogar (yughriqguhum) a
quienes se encuentran en su interior, salvo que s6lo se encuentren alli los rebeldes, sin
mujeres ni nifios. En ese caso, ademas, se debe cortar el suministro de agua (ma’) y de
alimentos (fa ‘am) “hasta que vuelvan a la verdad” (s.f., XI, p. 360). En tltima instancia,
en el caso de que los rebeldes sean asediados mediante el uso del fuego, se debe dejar
para las mujeres y los nifios “un lugar por donde escaparse hacia el ejército de la gente
de la verdad” (yatark li-hum makan yatakhalasiin min-hu ‘ila ‘askar ahl al-haqq) (s.f.,
XL, p. 360).

Por tltimo, respecto del tratamiento del rebelde una vez vencido, Ibn Hazm se ocupa de
las decisiones juridicas establecidas por juristas y gobernantes en territorio rebelde en la
masa’la n° 2261 y 2163. En primer lugar, el cordobés se pregunta si, una vez
conquistado un territorio rebelde y habiendo un imam presente gobernando dicho
territorio, es licito que se recolecten impuestos como el zakat, que se sancionen castigos
y que se dicten sentencias juridicas sin su intervencion (s.f., XI, p. 353). Al respecto,
sefala que el gobernante legitimo, aquel que vence a los rebeldes, es responsable de la
recoleccion de los impuestos, de la sancidn de castigos y de dictar sentencia ante casos
juridicos. En el caso de que no existiera un gobernante legitimo, todos los actos legales
y las sanciones efectuadas en territorio rebelde, si son musulmanes, serdn reconocidos y
aplicados (s.f., XI, p. 354).

Luego, en la masa’la n° 2263 ofrece una serie de casos hipotéticos para referirse a una
situacion en la cual el gobernante tuviera que juzgar crimenes cometidos en territorio

rebelde. Uno de estos casos sefala lo siguiente:

Si regresan a nosotros parte de la gente rebelde arrepentidos, y son asesinados por un
hombre de la gente honorable, que dice: ‘he pensado que entraron para solicitar
negligencia’. Entonces, si estas gentes [honorables] no prestan juramento seran
encarceladas hasta que [presten] juramento, y asi serd, porque el juramento es
obligatorio para ellos, y no serdn guiados en absoluto, porque no fue probado que fueran

culpables de [hacerlo] deliberadamente y que sabian [lo que hacian] (s.f., XI, p. 357).

0S5 0l e llad Jas 4ty 3] 1 s Jaed) Jal g sy aliEs Lol i) ol ams W) e
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Este caso presentado por el cordobés es similar al citado a continuacidn atribuido a Abi

Hanifa, quien afirma que:

Si hubiera un grupo de la gente honorable y [seguidores] de la sunna en el ejército de
los kharijies y la gente rebelde, y algunos se mataran deliberadamente entre si, se
hirieran deliberadamente entre si y deliberadamente tomaran algunos de sus bienes

intencionalmente, no hay nada de malo en ello (s.f., XL, p. 357).

zons daee Loany Jiid (adll daly z)s8)) Sue 3 Ay Jandl Jal (e delea il 1)

En referencia a ambos casos, que ponen en cuestionamiento si el gobernante tiene la
potestad de emitir sentencias y dictar castigos ante este tipo de crimenes, Ibn Hazm
afirma vehementemente que el gobernante tiene el poder y la jurisdiccion para castigar
crimenes cometidos en territorio rebelde como también de otras normas tales como “la
garantia de las propiedades, el establecimiento de la oracién, el pago del zakat, el ayuno
en ramadan, las demads leyes del islam” (s.f.,, XI, pp. 357-358). En este sentido, el
cordobés propone la situacion hipotética de un grupo de rebeldes que buscan retornar a
la obediencia y son asesinados por un individuo de la gente honorable que se muestra
confuso frente a los motivos expuestos por los rebeldes, que pareciera que manifiestan
ser inconcientes (ghirrat) de sus acciones. En dicho caso, segin indica Ibn Hazm, tales
individuos deberdn juramentar que cometieron el asesinato por error, es decir, que no
sabian del arrepentimiento de los rebeldes, pues recordemos que, como hemos
explicado previamente, cuando los rebeldes abandonan su rebelién y detienen la lucha,
la santidad de su sangre es restaurada.

El abordaje de este tipo de situaciones por el cordobés supone considerar, en términos
generales, todo tipo de derramamiento de sangre que tenga lugar en situacién de guerra
(harb), sea entre dos miembros de la “gente honorable” (’akl al-‘adl) cuando, ante la
confusién de la batalla, uno asesina a otro por error, sea entre dos miembros de la “gente
rebelde”, como el caso citado por Abli Hanifa, o sea el asesinato por error de la “gente
rebelde” por un miembro de la “gente honorable”. Entonces, segun las circunstancias
los acusados deberdn prestar juramento sobre sus acciones y pagar con el precio de la

sangre (diyat) en el caso de que se los encuentre culpables.
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4.4.3. Ibn Hazm ante el problema de las condiciones del imamato

En uno de los capitulos precedentes (4.5) hemos descripto los temas abordados en el
capitulo del Kitab al-Fisal donde se discute la obligacion de ‘comandar el bien y
prohibir lo reprochable’ (al- ‘Amr bi-l1-ma ‘riif wa-n-nahy ‘an al-munkar), cémo debe ser
cumplido dicho ‘mandato’ y como se debe proceder si quien incumple el mandato es el
gobernante. Los temas precedentes a estos, que se encuentran dentro del mismo tratado,
son los capitulos siguientes: “Discurso sobre el imamato y el mas excelente” (al-Kalam
[t al-"imama wa-l-mifdadala) (1996, IV, pp. 149-179) donde se afirma que toda la “gente
de la sunnah” (ahl al-sunnah), los murji’a, los mu ‘tazila, los shi‘tes, y los khawarij
acuerdan sobre la necesidad del imamato, al cual la ‘ummah debe someterse
obligatoriamente (fard) obedeciendo (‘ingiyad) a un “imam justo” (imam ‘adil),
estableciendo las “sentencias de Dios” y gobernando (yasiis) con las “sentencias de la
shar ‘1a”. Se postula, ademas que el mando del imamato debe estar en manos de una
Ginica autoridad,””® que sea virtuosa (fadil), competente (‘adil), “bueno [en el arte] de la
politica” (hasan al-siyasat) y fuerte en la aplicacién de la ley (1996, IV, p. 150).

El capitulo siguiente se titula “Ausencia de disputa sobre el imamato de una mujer o un
nifio” (‘adam hiwar ’imama imr’a ‘aw suba’), el cual pone en discusion si el imam
puede ser una mujer o un nifio que atn no haya alcanzado la pubertad, lo cual —como

271
”"" salvo por los

sefiala Ibn Hazm- no esta permitido por nadie de la “gente de la gibla
rafida®™ (1996, IV, pp. 179-181).

A continuacidn, el “Discurso sobre los modos de ser virtuoso y el mas excelente entre
los Compaiieros del Profeta” (al-Kalam fi wujuh fadal wa-1- mifadala bayn al-sahaba)
que trata sobre la ampliamente debatida cuestion de quién es el mds virtuoso entre los
sahaba (1996, 1V, pp. 181-233).

Luego, el capitulo titulado “Discurso sobre la guerra contra ‘Alt y los Compaiieros que
lucharon contra €1, que Dios esté complacido con ellos” (al-Kalam fi harb ‘Al wa min

harbihu min al-sahaba radi Allah ‘anhum), que trata sobre la necesidad del imamato,

que el elegido para gobernar sea descendiente de la tribu de Quraysh, que conozca bien

" Dicha afirmacién también es presentada en la Muhalla: “No estd permitido que haya en el mundo sino
un solo imam” (wa-la yahall "an yakiin fi al-dunya ’ila imam wahid) (s.f., VIII, p. 422).

27 Aquellos que rezan en direccion a la ka‘ba, es decir, todos los musulmanes.

212 E] nombre designa a ciertos grupos de shi‘Tes que rechazaban (rafd) a los dos primeros califas del

islam, Abt Bakr y “‘Umar. Vid. Kohlberg (1995, pp. 386-389).
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el arte de la politica (siyasa) y que sea lo bastante fuerte para hacer cumplir la ley, y se
ocupa, por dltimo, de los conflictos que se sucedieron luego de la muerte del tercer
califa del islam, Uthman (m. 656), en torno a su sucesion entre ‘All, yerno del Profeta, y
el resto de los Compafieros del Profeta encabezados por Mu‘awiya, quien seria desde el
661 el fundador del califato Omeya (1996, 1V, pp. 233-244).

Posteriormente, el “Discurso sobre el imamato preferible” (al-Kalam fi al-imama al-
mafdiil), que trata sobre los criterios para discernir cudl de los musulmanes es el mas
capacitado o el mds excelso para ser elegido gobernante (1996, V: 5-12).

Finalmente, el “Discurso sobre el acuerdo del imamato con lo que es correcto” (al-
Kalam fi ‘aqd al-imama bi-madha yasih), que trata sobre los procedimientos correctos
en la designacidén del gobernante (1996, V, pp. 13-18).

Ante todo, en los capitulos mencionados Ibn Hazm afirma la necesidad de que la
comunidad musulmana sea guiada por un imam que sea descendiente de la tribu de
Quraysh, que “conozca bien el arte de la politica (siyasa) y que sea lo bastante fuerte
para hacer cumplir la ley” (‘alim hisn al-siyasa quwi ila al-infadh) (1996, V, p. 9). El
fundamento de esta afirmacién se encuentra, para el cordobés, en la siguiente aleya:
“Obedeced (‘atfiwa) a Allah, obedeced al Mensajero y a los que tienen autoridad (al-
‘amri) entre vosotros” (Coran, IV: 59) (1996, IV, p. 149). Y sobre esta autoridad recae
la responsabilidad de mantener en vigencia la ley, no en el sentido de la shari‘a sino de
din (“religiéon” del Islam) en referencia al orden religioso respecto de los actos de culto
y la actividad social, asi como a una ideologia y concepcion del mundo.”"”

Por otra parte, la autoridad de la comunidad es identificada indistintamente por Ibn
Hazm a partir de dos acepciones, la de khalifa e imam. Aunque ambos términos
designan a las autoridades supremas propias de la interpretacién sunni 'y shi ‘T del islam,
respectivamente, el cordobés las concibe como sinénimos, pero de acuerdo a la visién
sunni de la autoridad, aspecto que queda mds claro al describir las funciones del
gobernante, pues este no tiene una mision exegética respecto de la ley, como esgrimen
los shi ‘Tes, sino una ejecutiva o gubernativa como sostienen los sunnies.”’ En efecto,
todo su discurso politico se construye en oposicion a la doctrina ski 7. En este sentido,
para el cordobés el imam designa al “Comandante de los fieles, [perteneciente a la tribu

de] Quraysh, encargado de todos los asuntos de todos los creyentes” (wa-/a ism al-"amir

273 Campanini (2007, p. 140).
M Vid. al-Fisal, 1996, IV, pp. 233-244; cfr. Asin Palacios, 1932, pp. 14-21.
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al-mu’aminin ’ila ‘ala [sic] al-qurashi al-mutawala’ li-jami‘a "amir al-mu aminin
kullhum) (1996, IV, p. 153). Parad6jicamente, en relacion con dicha definicién de la
autoridad, se enuncia un primer vinculo entre las figuras del gobernante y el rebelde que
postula que del centro del problema de la designacion del imam y del ejercicio del poder
emerge la discusion acerca del cuestionamiento o los limites de ese poder y lo que en
este trabajo hemos referido como el “problema de la rebelion”, pues Ibn Hazm observa

al respecto:

Y si muchos de los creyentes le desobedecen (‘asahu), desvidndose del deber de
obediencia hacia él (ta‘atayhu) y hacia quienes se suponia que debian jurarle lealtad
(bay ‘atihu), entonces son un grupo rebelde (fi’at baghiya), [al cual] estd permitido

combatir (halal” gitalahum) y hacer la guerra (harbahum) (1996, IV, p. 153).
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De modo tal que, segin el cordobés, la cuestion de la rebelion se encuentra en la base
misma de la naturaleza y la legitimidad del poder en el islam. No solo en su abordaje
doctrinal sino también en las interpretaciones postuladas acerca de los acontecimientos
histéricos que rodean los conflictos en torno a la sucesion del Profeta, los cuales, como
ya hemos sefialado, constituyen un modelo a partir del cual se infieren los
procedimientos legitimos para la designacién del gobernante, los criterios que un
candidato debe cumplir para ser elegido, sus responsabilidades ante la comunidad en el
ejercicio del gobierno y las consecuencias que debe afrontar si no las cumple, entre las
cuales se considerard la rebelion y su destitucion. Por cierto, esto no significa que haya
una relacion de causa y efecto entre las interpretaciones de la primera fitna y una
determinada concepcién de la naturaleza y legitimidad del poder, sino que los
enunciados que posibilitan la consideracion de la rebelion ante el gobernante injusto,
como veremos en Ibn Hazm, se configuran como producto de diversas combinaciones
principios metodoldgicos y argumentativos, discursos, conceptos, etc., motivo por el
cual podemos encontrar posturas divergentes en un mismo contexto entre juristas que
pertenecen a una misma escuela. En este sentido, el contexto de produccién vy,
particularmente, las circunstancias politicas y religiosas en que emergen dichos

enunciados también determinaran su caracter.
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En cuanto a las condiciones del imamato (shurit al-imama), Ibn Hazm afirma que “es
correcto que la autoridad que no cumpla con estas ocho condiciones es invdlida, no esta
permitida y no se [debe] celebrar” (sah ‘an walayat min la yastakmil hadhihi al-shurit
al-thamaniya batil la yajizi, wa la yana ‘aqid) (1996, V, p. 11). Al respecto, entendemos
que la traduccion del pasaje realizada por Asin Palacios (1932, V, pp. 24-25) se ha
realizado bajo el criterio de deducir esas ocho condiciones del texto drabe, las cuales no
parecen estar tan claramente delimitadas como argumentaremos a continuacion.
Efectivamente, Ibn Hazm hace hincapié en la necesidad (wajab) de considerar (yunazar)
las condiciones del imamato y, a continuacidn, presenta —no enumera- sus argumentos
fundamentados en diversas aleyas coranicas y ahadith. A continuacién, enumeraremos
dichas condiciones en nuestro andlisis, siendo coherentes con lo que indica el cordobés,
pero senalaremos las discrepancias que creamos pertinentes. La primera condicién es
(1) que sea del linaje de Quraysh (salib min quraysh). La segunda, (2) que sea un adulto
(balagh™). La tercera, (3) que sea “capaz de razonar” (mumayyiz""), pues se podria decir
que “[tiene] memoria el nifio hasta que llega a la pubertad y el demente hasta que vuelve
en si” (fi-dhikr al-saba’ hata’ yahtalim, wa-l-majnun hata’ yafayq) (1996, V, p. 10).
Asin Palacios deduce dos condiciones separadas de la expresion “balagh™ mumayyiz"”,
es decir, “adulto capaz de razonar” y parafrasea “responsabilidad moral” a partir de la
expresion “dhikr” (1932, V, p. 24). Al respecto, consideramos que se estd enunciando,
en realidad, una sola condicién que indica que, una vez alcanzada la pubertad, un
individuo —que cumpla, ademds, con el resto de las condiciones- serd apto para el
califato tratindose del momento en que llega a la adultez y adquiere la capacidad de
razonar. La nocién “dhikr”, parafraseada en términos de “responsabilidad moral” por
Asin Palacios (1932, V, p. 24), pues aparentemente referiria a la distincion entre el bien
y el mal que es necesaria para ejercer el gobierno, debe ser entendida como “memoria”,
“recuerdo” o “discernimiento”. La comprension de su sentido puede ser facilitada, mas
alla de tratarse de contextos distintos, con unos de sus usos en la version arabe del De
Anima de Aristételes donde encontramos la expresion ‘agl mumayyiz li-l-'ashya’, es

. . . . 275
decir, “intelecto discernidor de las cosas”.

5 vid. Aristoteles, De Anima, 434b3. Cfr. Afnan, 1969, p. 285. Es importante destacar que la nocién
“mumayyiz” también puede ser traducida como “discernimiento” en Ibn Hazm, entendido en términos
l6gicos, pues en su Taqrib define cuatro modos de esclarecimiento (bayan), desde la existencia misma de
las cosas hasta su conocimiento ( ‘i/m), su articulaciéon desde la oralidad y su expresién escrita, donde

mumayyiz es el discernimiento de las formas (’ashkal) y los atributos (sifar) de las cosas establecidas
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La cuarta condicién es (4) que sea vardn (rajul). La quinta, (5) que sea musulmén
(vakiin muslim™). Al respecto, Ibn Hazm afiade que “el califato es el camino mayor
(‘a‘azam al-sabil), y el Todopoderoso ordena a las minorias (isghar) de la ‘ahl al-
kitab, llevandolos a pagar la jizya y combatir a los que no creyeron (lam y ‘umin) de la
‘ahl al-kitab hasta que se hagan musulmanes” (1996, V, p. 10). La sexta, (6) “que sea
ejecutor de su mandato” (‘an yakiin munaffidh™ li-’amrhu). La séptima, (7) que sepa
(‘aliman) “lo que se necesita de las obligaciones de la religion™ (bima yalizamhu min
fara’id al-din). La octava, (8) que no introduzca “la corrupcioén en la tierra” (ghayyar
mu ‘alin bi-l-fasad fi al-"ard).

Estas tultimas tres condiciones también son presentadas, en mi opinién, como una sola®’®
puesto que enuncian que el imam debe ponerse al frente del gobierno, asumiendo el
mando de los asuntos de todos los musulmanes con una autoridad sélida (6) que asegure
el cumplimiento de las obligaciones religiosas (7) y legales, que consoliden el orden de
la comunidad (8).

De manera similar, el cordobés afiade otras condiciones que considera “deseables”
(yastahabb) en la figura del imam, las cuales son “que sea conocedor de los asuntos de
religion como el culto, la politica, las sentencias [judiciales]” (‘amiir al-din, min al-
‘ibadat wa al- siyasa wa al-"ahkam), “todos los preceptos obligatorios sin perjuicio de
ninguno” (miidiya li-lI-fira’d kulliha la yukhilu bi-shia’ minhd), “evitar todos los
[pecados] mayores, secreta y publicamente” (mujtanb™ li-jami‘a al-kaba’ir sirr wa
Jjahr™"), y ocultar los pecados menores (mustatarr™ bi-l-sagha’ir) (1996, V, p. 11).
Adicionalmente, Ibn Hazm esboza una interesante descripcion de las que serian algunas

de las conductas ideales del imam:

(istigarr) en el alma por la materia del intelecto (madat al- ‘agl) (1983, IV, p. 95-96). En este contexto,
dhikr es el “recuerdo” del esclarecimiento (bayan) establecido en el alma y expresado desde la oralidad
que se pone por escrito. Lo escrito, segiin Ibn Hazm, se llama “libro” (kitab), que la mano reproduce
como instrumento que mecaniza dicho “recuerdo”. Asi, por medio del libro, “el alma del que escribe hace
llegar lo que ha percibido (istiban) al alma que quiere participar (fasharak) con ella en percibir lo
[mismo] que ella ha percibido; le llega a ella por medio del ojo, que es instrumento para eso” (1983, IV,
p. 97; trad. Ramé6n Guerrero, 1996, pp. 147-148).

276 La traduccion del texto integrando las tres condiciones seria entonces: “que sea ejecutor su mandato,
sabiendo lo que se necesita de las obligaciones de la religidn (...), sin introducir la corrupcion en la tierra”
(Can yakiin munaffidh™ li-’amrhu, ‘aliman bima yalizamhu min fara’id al-din (...), ghayyar mu ‘alin bi-1-

fasad fi al-"ard) (1996, V, p. 10).
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Que sea amable con las personas, sin ser débil; severo en la negacién de lo reprochable,
sin violencia, sin exceder lo necesario; estar alerta y no desprevenido; favorecedor de si
mismo sin impedir las riquezas en su derecho, y sin derrocharlas en lo que no es su
derecho.

Todo esto se retine: que el imam sea firme con las sentencias del Cordn y las tradiciones
del Mensajero de Dios, la paz y las bendiciones de Dios sean con él. Entonces, esto asocia

todas las virtudes (1996, V, p. 11).
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De este conjunto de condiciones y de conductas ideales en el imam, cabe destacar que la
necesidad de que no introduzca “la corrupcion en la tierra” (ghayyar mu ‘alin bi-l-fasad
fi al-"ard) y que sea “severo en la negacion de lo reprochable, sin violencia” (shadidan
fi ’inkar al-munkar min ghayyar ‘anf) constituyen dos puntos fundamentales en el
abordaje de la cuestion del gobernante injusto, como veremos mds adelante. En efecto,
el topico de “causar corrupcion” y del cumplimiento del mandato de “prohibir lo
reprochable” son constantemente referidos en el contexto del tratamiento de la figura
del gobernante injusto. Incluso, Ibn Hazm se remite a ellas para referirse a la actuacion
de los juristas malikies al expresar en su Risala fi [-Radd ‘ala [-hatif min bu‘d (1983, 111,
pp. 143-184), dirigiéndose a sus amigos,277 quienes lo interrogan acerca de la cuestion,

que:

No se equivoquen y no se dejen engaiar por los corruptos y los que pertenecen al figh,
vestidos con pieles de ovejas sobre corazones de bestias feroces,””® adornan [con
apariencia de bien] a la gente del mal con su maldad, apoydndolos en su corrupcién

(1983, 111, p. 173).

2" Esta Risala ofrece quince preguntas presentadas a Ibn Hazm por sus amigos y seguidores de la
doctrina zahirT sobre casos de conciencia, teologia moral y ascetismo: como obtener la misericordia
divina; sobre la mejor conducta para alcanzar la salvacion; si es admisible estudiar ciencias religiosas y
otras auxiliares; y sobre la situacion politico-religiosa de al-Andalus, entre otras cuestiones (Puerta
Vilchez, 2013, p. 742).

278 Esta expresion es de origen biblico: “Tengan cuidado de los falsos profetas, que se presentan cubiertos

con pieles de ovejas, pero por dentro son lobos rapaces” (Mateo, VII: 15).
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Por otra parte, con relacién a la cuestiéon de las condiciones que debe cumplir un
candidato al califato para asumir el mando, Ibn Hazm trata la cuestion de los
procedimientos legitimos para su designacion. Ahora bien, aunque el correspondiente
capitulo del Fisal, titulado “Discurso sobre el acuerdo del imamato con lo que es
correcto” (al-Kalam fi ‘aqd al-imamat bi-madha yasih) (1996, V, pp. 13-18), no se trata
de un tratado de teoria politica sino que, en la misma linea que los capitulos anteriores,
se esbozan las opiniones de juristas precedentes sobre los mencionados procedimientos
y las discusiones acerca de los argumentos doctrinales que las sustentan, es necesario
explicar cudl es el sentido que le otorga el cordobés a la nocién ‘aqd (“acuerdo” o
“contrato”) pues engloba los abordajes sobre su teoria del imamato, aunque —como ya
hemos aclarado- no sea su preocupacion central en este caso. Al respecto, Ibn Hazm
enuncia el problema del que se ocupard en términos de los modos (wujith) en que el
“contrato del imamato” (‘aqd al- imama) seria vélido (sahh) (1996, V, p. 16).
Asimismo, esta cuestion aparece asociada al asunto de la necesidad del imamato en
pensadores de referencia como al-Mawardi (m. 1058), para quien el imamato se ha
establecido para la sucesion (mawdw ‘at) de la profecia “en la proteccion de la religion y
la politica del mundo y su contrato para quien lo establece en la 'ummah es una
obligacion por consenso” (fi hirasa al-din wa-siyasat al-dunya wa- ‘aqdha liman yaqiim
bi-ha fr al- 'umma wajib bi-I-"ijma*) (1996, p. 10; 1909, p. 3), tal como se fundamenta
en la autoridad del Coran: “jVosotros que creéis! Obedeced a Allah, obedeced al
Mensajero y a los que tienen autoridad (wa- ‘awli al-’amr) entre vosotros” (Coran, IV:
59). En este sentido, el imamato seria establecido, entonces, mediante un contrato ( ‘agd)

entre dos partes: el imam y la “comunidad” (jama ‘a) (1996, p. 10; 1909, p. 3).*”

3

Entonces, respecto de dicho “contrato del imamato”, sefialara Ibn Hazm, no puede
transcurrir mds de dos noches sin establecerse ni celebrarse el juramento de lealtad ante
el imam (s.t., VIII, pp. 420-421). Por otra parte, el primero de los modos en que el

contrato seria vélido es que el imam difunto confie (ya ‘ahad) a una persona a quien le

279 Cfr. trad. de Asadullah Yate (1996, pp. 10-11). Sobre la teoria del imamato de al-Mawardi, vid.
Rosenthal (2009, pp. 27-38).
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elige (yakhtaruh) como su sucesor después de su muerte, tal como hizo el Profeta al
designar a Abu Bakr, como hizo este con ‘Umar, y Sulayman b. ‘Abd al-Malik con
‘Umar b. ‘Abd al-Aziz (1996, V, p. 16). El segundo modo es que, “si el imam muere y
no ha confiado (ya‘ahad) a nadie, que se adelante (yabadar) un hombre digno
(mustahiqq) para el imamato, que lo reclame (yada ‘w) para si mismo, y no hay disputa
hacia él, entonces es obligatorio para sus seguidores la obediencia ( ‘ingiyad) a su
juramento de lealtad (bay‘a) y adherirse (tizam) a su liderazgo y obedecerle (7a ‘atih)
como hizo ‘Al1 cuando fue asesinado ‘Uthman, y como hizo Ibn al-Zubayr” (1996, V, p.
17). El tercer modo es que el imam, ante la inminencia de su muerte, transfiera la
eleccion (‘ikhtiyar) de su sucesor a un hombre de confianza (thigat) o a mas de uno,
como hizo ‘Umar, por lo que queda solo someterse (taslim) a lo que ha sido
consensuado (‘ajma ‘) por los musulmanes en ese momento. Ademads, agrega que no esta
permitido “vacilar” (taraddad) en la eleccién por mas de tres noches (1996, V, pp. 17-

18).

4.4.4. Ibn Hazm y la tesis del “gobernante injusto”

En cuanto a la figura del gobernante injusto, como hemos mencionado en capitulos
anteriores, los argumentos de Ibn Hazm relativos al “califa corrupto” (khalaf al-fasiq) se
presentan en su Kitab al-Fisal fi [-milal wa-l-ahwa’ wa-nihal en los capitulos titulados
“El mandato del bien y la prohibicion de lo reprochable” (al- ‘Amr bi-l-ma ‘arif wa-n-
nahy ‘an al-munkar, 1996, V, pp. 19-28) y “Discurso sobre la oracién ritual bajo el
[imam] corrupto, de la jihad junto con €1, la peregrinacion junto con él, el pago del zakat
a ¢l, hacer cumplir sus decisiones judiciales y sentencias penales, etc.” (al-Kalam fi al-
salat khalaf al-fasiq wa-1-jihad ma‘ahu, wa-1-hajj ma ‘ahu, wa-daf* al-zakat ‘ilayhi, wa-
nafad ‘ahkamhu min al-‘aqdiyat wa-1-hudiid wa-ghayr dhalika, 1996, V, pp. 29-32).
Complementariamente, en términos del “gobernante injusto” (imam al-ja’ir), la cuestiéon
también es abordada en su al-Muhalla en la mas’alat n° 1777, constitutiva del “Libro
sobre el imamato” (Kitab al-’imama) (s.f., VIII, pp. 425—426),280 en la seccion titulada
“Combatir a la gente rebelde” (Qital "ahl al-baghy) (s.f., X1, pp. 333-362) y en el “Libro
de los bandidos” (Kitab al-Muharibin) (s.f., XII, pp. 272-299) donde se presentan

algunas breves consideraciones al respecto.

280 Sobre los diversos textos en los que Ibn Hazm aborda la cuestiéon del imamato, vid. Puerta Vilchez,

2013, p. 709.
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Teniendo en cuenta que la Muhallad fue compuesta antes que el Kitab al-Fisal pues,
como ha confirmado Ljamai (2003, p. 64), Ibn Hazm ain se encontraba finalizando la
obra en 1048,%*' podemos decir que en la mas alat n° 1777 se esbozan brevemente los
argumentos principales sobre la cuestion del “gobernante injusto”. El texto dice lo

siguiente:

Problema: el atributo del imam es que evita los pecados mayores, oculta los pecados
menores, conoce lo que es importante para él, es bueno [para] la politica, porque eso es lo
que se le encarga — no tiene sentido tener en cuenta que es la virtud mayor, porque eso no
lo requieren el Cordn, ni la sunnah. Entonces, si alguien se levanta contra el imam
qurashi y es mejor que €l, como €l, o inferior a él: entonces deben combatir todos junto
con él, como lo mencionamos antes, excepto que sea [un imam)] injusto.

Si es injusto, y se levanta contra €l [alguien que era] como él, o inferior a él: entonces,
sera combatido junto con los opositores, porque es reprochable mas alla de lo aparente. Y
si se levanta contra €l [alguien que es] mds justo que él, es obligatorio que se combata
junto con los opositores, porque es una alteracién de lo reprochable.

En cuanto a los injustos que no son Quraysh, no estd permitido que se combata con
ninguno de ellos, porque todos ellos son gente reprochable, excepto que uno de ellos sea
menos injusto, entonces se combate a quien es mads injusto que él, como hemos

mencionado — en Dios todopoderoso y reconciliador (s.f., VIII: 425-426).
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En el primer parrafo se enuncian algunos de los atributos del imam “ideal” que, como ya
hemos visto, Ibn Hazm enumera en su al-Fisal (1996, V, p. 11). Asimismo, al referirse
al “imam qurashi” se remite a una de las condiciones que debe cumplir un candidato al
califato, es decir, pertenecer al linaje de Quraysh (1996, V, pp. 9-10). De este modo,

atendiendo a que el gobernante cumpla con tales condiciones, si se produce un

21 A ello se debe agregar que el Kitab al-Fisal aparece citado en la Muhalla: s.f., XI1, p. 277.
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levantamiento contra su autoridad, todos los musulmanes deben apoyarlo y combatir
junto con é€l, independientemente de que si quien disputa su mando es “mejor que él,
igual a él o inferior a é1” segun sefiala el cordobés, es decir, que su opositor comparta
con el gobernante vigente algunas, las mismas o todas las condiciones de acceso al
califato.

En el segundo parrafo el cordobés afirma que si quien ocupa el califato es un
“gobernante injusto” (imam al-ja’ir) y quien se levanta contra él es “como él o inferior a
¢l” —en el mismo sentido que sefialamos antes-, entonces se debe apoyar y combatir
junto con los opositores. Ademds, Ibn Hazm sefala que es obligatorio (wajib) combatir
junto con los opositores cuando quien se le opone es “mas justo” (‘a‘dal) que el
gobernante vigente pues, al igual que en el caso anterior, las acciones del gobernante
por las cuales se le califica de “injusto” pertenecen al orden de “lo reprochable”
(munkar) segin enuncia el mandato de “comandar el bien y prohibir lo reprochable”.
Ibn Hazm no explica en este pasaje de su Muhalla qué acciones y/o conductas serian
consideradas “injustas” o “reprochables”, mas alld de que podamos inferir que se
refiere, en principio, a las condiciones de acceso al califato, cuestiones que si serdn
abordadas en los textos antes mencionados de su al-Fisal y que serdn objeto de nuestro
andlisis a continuacidén. Al respecto, si podriamos aseverar que la medida para
establecer qué acciones y/o conductas serian consideradas “injustas” o “reprochables”
podrian asimilarse a las responsabilidades del gobernante que asume el mando antes
descritas, es decir, que asegure el cumplimiento de las obligaciones religiosas y legales,
y que consolide el orden de la comunidad (1996, V, p. 10).

En el tercer parrafo se afirma que entre aquellos gobernantes que, ademds de ser
“injustos”, no pertenecen al linaje de Quraysh, no esta permitido (/@ yahall) apoyarlos y
combuatir junto con ellos. Luego, la excepcién apuntada por el cordobés respecto del
gobernante que no es Quraysh y que seria “menos injusto” (‘agala jawr™) resulta poco
clara puesto que no explica en relaciéon con qué seria mas o menos injusto.282 Ademas,
aunque no se enuncia una vinculacion explicita entre el “gobernante injusto” y la
rebelion en este caso, ello se deduce del hipotético enfrentamiento entre este y sus
“opositores” al que se refiere en el pasaje. Entonces, en funcion de las acciones justas o
injustas que puedan cometer uno u otro se establecera quién es la faccion rebelde y/o el

“gobernante injusto”, habilitando el combate de uno u otro. No obstante, el mencionado

282 Cfr. E1 Fadl (2006, p. 214).
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vinculo se ird configurando mediante el encadenamiento de enunciados que describen
quién es quién y cudles son las circunstancias facticas y discursivas que lo determinan.

En el capitulo de la Muhalla donde se trata la cuestion del rebelde (s.f., XI, pp. 333-362)
Ibn Hazm explica las discusiones doctrinales en torno al problema que implicaria
considerar que el gobernante puede cometer una injusticia o transgresion (s.f., XI, p.
335). En términos doctrinales, el cordobés enumera las posiciones de juristas
precedentes acerca de un hadith —“Aquel que muere defendiendo su propiedad es un
mértir”-,*® en torno al cual se impone considerar si “el sultan y los demas” (sultdn wa
ghayyarhu) —podriamos inferir: “el resto de la sociedad”- deben ser juzgados por igual
cuando cometen algun tipo de transgresion (bagha’) que puede ser: como reza el hadith,
provocar la muerte de un musulman mientras defiende su propiedad, o bien, cometer
alguna injusticia (zulm) relacionada, principalmente, con el incumplimiento del mandato
de “comandar el bien y prohibir lo reprochable” (s.f., XI: 335). Al respecto, el cordobés
estima que el gobernante puede ser considerado un baghy al igual que el resto de los

284 .
musulmanes,”®* pues afirma que:

No encontramos, en Dios todopoderoso, una diferencia en el combate del grupo rebelde
sobre el otro entre el sultin y los demds, sino que el mandato del Todopoderoso es
combatir contra quienes cometieron transgresiones sobre sus hermanos musulmanes —en

general- hasta que se cumpla el mandato de Dios todopoderoso (s.f., X1, p. 336).
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Del mismo modo, Ibn Hazm observa que cualquiera que cause corrupcion (mufasid) en
la tierra, que luche contra los transetntes (harb al-mar), que intimide el camino ( ‘akhaf
al-sabil), destruya los bienes ( ‘akhadh al-mal) de los musulmanes, les provoque heridas
(jirahat) o cometa una relacion sexual ilicita (furj) debe ser tratado como un bandido
(muharib), incluso si quien comete tales actos es el propio califa a través de su ejército.

Al respecto, dice el cordobés:

3 https://quranx.com/Hadith/Nasai/DarusSalam/Volume-5/Book-37/Hadith-4100.
2% Vale aclarar que Ibn Hazm presenta este anlisis en el marco de su tratamiento de quienes se rebelan

por “propositos mundanos”: vid. s.f., XI, p. 335.
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Entonces, en lo que hemos mencionado, el bandido: es el arrogante temible para la gente
del camino, el corruptor en el camino de la tierra -ya sea con arma, o sin arma- ya sea de
noche, o de dia -en la ciudad, o en el desierto- o en el castillo del califa, o la reunién -ya
sea que se presenten a si mismos como el imam, o que no se presenten como el mismo
califa- lo haya hecho con su ejército o alguien mas —a los aislados en el desierto, o a la
gente de una aldea que habita en sus casas, o a la gente de una fortaleza también, o a la
gente de una gran ciudad, o a [una ciudad] no tan grande también -una o mads-, todos lo
que luchan contra los transetntes, o intimidan el camino matando un alma, o toman los
bienes, o [provocan] heridas, o [cometen] una relacidon sexual ilicita: entonces, es un
bandido, y sobre él y sobre ellos —mis o menos- es obligatorio que [se aplique] la

sentencia de los bandidos determinada en la aleya™ (s.f., XII, p. 283).
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En relacién con estas consideraciones, en el Fisal se esgrimen cuatro puntos centrales,
fundamentados en las discusiones doctrinales que analizamos en la segunda parte
(capitulo 3.6), que sostienen la identificacion del “gobernante injusto” con la categoria
de baghy y la obligatoriedad para todos los musulmanes de combatirle. En primer lugar,
se afirma que “tomar los bienes de un musulman o un dhimmi sin derecho (bi-ghayr

haqq) y golpear su espalda sin derecho es un pecado (’ithm), una transgresion ( ‘udiin) y

251 a aleya referida es el ayat al-hiraba donde se enuncian los castigos correspondientes al bandido: “El
castigo para los que hagan la guerra (yuharibiin) a Dios y a su Mensajero y se dediquen a causar
corrupcidn en la tierra, serd la muerte o la crucifixién o que se le corte la mano o el pie en los extremos
contrarios o que se les expulse de la tierra. Esto es para ellos una afrenta en esta vida, pero tendrdn un
inmenso castigo en el mds alld. Excepto aquellos que se arrepientan antes de que puedan capturarlos. En
ese caso, sabed que Dios es compasivo y misericordioso” (Coran, V: 33-34). Asimismo, se podria decir
que esta aleya aparece relacionada con la siguiente: “Y ayudaos unos a otros en la honradez y la piedad,
no os ayudéis en el pecado ni en la transgresion” (Coran, V: 2). Ello porque antes del pasaje citado el
propio Ibn Hazm refiere de forma indirecta a su contenido a través de un hadith: “estd permitido derramar
la sangre de quien desenvaine su espada y comience a herir al pueblo con ella”. Esto es importante de
destacar porque los argumentos que luego se presentardn en el Fisal giran en torno a la interpretacion de

dicha aleya (Coran, V: 2), al menos en parte.
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estd prohibido (haram)” (1996, V, p. 24). Por esta razén, tal como afirma el cordobés,
“el musulman cuyos bienes sean tomados injustamente (zulm™), y sus espaldas
golpeadas injustamente, siendo capaz de abstenerse de eso de cualquier modo que pueda
[pero no lo hace], entonces estd ayudando a su opresor (zalim) en el pecado y la
transgresion, y esto estd prohibido por el texto del Coran” (1996, V, p. 25).

Como fundamento de dicho enunciado —argumento clave en torno al problema del
rebelde y del gobernante injusto- Ibn Hazm aduce una serie de 'ahdadith sobre los que es
pertinente expresar algunas consideraciones. El primero de ellos, atribuido al Profeta,
dice lo siguiente: “Cualquiera de ustedes que vea [algo] reprochable (munkar), [debe]
cambiarlo (yughayyarhu) con su mano (yadhu), si puede; y si no puede, entonces [debe
hacerlo] con su lengua (/isanhu); y si no puede, [debe hacerlo] con su corazén (galbhu).
Esto es lo mas débil de la fe (‘ad ‘af al-’iman), y no hay nada mas alla de la fe” (1996,
V, p. 25). De acuerdo con El Fadl, este tipo de reportes formarian parte de lo que se ha
denominado como “tradiciones de contra-obediencia” en oposicion al conjunto de
reportes (“tradiciones de obediencia”) que atribuyen al Profeta la pronunciacion acerca
de la necesidad de obedecer a quienes gobiernan (2006, pp. 112-118). Partiendo de la
afirmacion cordnica que demanda el establecimiento de la justicia y la remocién de la
opresi(’)n,286 estos reportes surgen para dar respuesta al problema que implican las
“tradiciones de obediencia” al imponer la obediencia a los usurpadores del poder vy,
particularmente, a la cuestion de la conducta de algunos de los Compaiieros del Profeta
que habrian formado parte, apoyado o simpatizado con diversas rebeliones, asunto que
aparece tematizado a lo largo de los textos sobre la rebelion en Ibn Hazm haciendo foco
en las figuras de Mu‘awiya o Ibn al-Zubayr, entre otros. Por otro lado, como parte de las
“tradiciones de contra-obediencia”, El Fadl ha denominado al citado reporte, junto a
otros similares, como “tradiciones habilitantes” puesto que promueven o estimulan la
resistencia al gobernante de una forma u otra (2006, pp. 122-124). Y, en efecto, este es
el sentido que el cordobés le otorga a dicho reporte a la luz de la cuestion del
“gobernante injusto” y el mandato de “comandar el bien y prohibir lo reprochable”, tal

como sefiala en el ya citado Kitab al- imama:

Comandar el bien y prohibir lo reprochable es obligatorio para todo musulman. Si lo

decret6 con su mano, entonces [debe ejecutarlo] con su mano, y si no se decreté con su

26 id. i.e. Coran, IV: 75.
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mano, entonces [debe hacerlo] con su lengua, y si no lo decreté con su lengua, entonces
[debe hacerlo] con su corazdn, sin dudas, y eso es lo mds débil de la fe, y si no lo hace,
entonces no tiene fe.

Quien teme ser asesinado o golpeado, o perder los bienes, entonces [esto] es una excusa
que permite que lo cambie con su corazén solamente y que guarde silencio sobre el

comando del bien y la prohibicién de lo reprochable (s.f., VIII, p. 423).
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Como ya se ha visto, estos argumentos deben ser leidos en consonancia con aquellos
esgrimidos en el Fisal donde se afirma que estd prohibido por el texto del Coran
abstenerse de corregir las acciones injustas cometidas por el gobernante (1996, V, p.
26). Asimismo, existen numerosos reportes, ampliamente citados, que establecen
explicitamente que un gobernante no deberia ser obedecido si insta a los musulmanes a
cometer pecados (“no obedecer en la desobediencia”) o que deberia ser obedecido solo
en la medida en que comande lo que es bueno y justo.287 Precisamente, otro de los
reportes citados por Ibn Hazm expone este punto: “No hay obediencia en la
desobediencia, sino obediencia en la obediencia, cada uno de ustedes debe escuchar y
obedecer cuando no se les ordena con desobediencia. Si se les ordena con
desobediencia, entonces no hay escucha ni obediencia” (1996, V, p. 25).

Finalmente, en linea con los reportes anteriores y con los argumentos esgrimidos al
respecto en el capitulo sobre el rebelde de la Muhalla (s.f., XI, p. 335), se cita el
siguiente hadith: “Aquel que es asesinado defendiendo (dawn) sus bienes (mal) es un
madrtir (shahid), aquel que es asesinado defendiendo su religion (din) es un mdrtir, aquel
que es asesinado defendiéndose de una injusticia (mazlamat) es un martir” (1996, V, p.
25). Evidentemente, se han transmitido diferentes versiones de este reporte pues el

propio Ibn Hazm cita distintas variantes en el mencionado capitulo (s.f., XI, pp. 333-

27 Entre los juristas que citan estos reportes que preceden a Ibn Hazm encontramos a Abii Dawid, quien
en el “Capitulo sobre la obediencia” (Bab fi al-ta‘at) —presente en el Kitab al-jihad- de su Sunan cita el
siguiente reporte: “No hay obediencia en la desobediencia a Dios, sino obediencia en el bien” (Ia ta‘at fi

ma ‘siyat Allah, "inma al-ta‘at fi ma ‘riyf) (1950, 111, pp. 55-56).
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362) que analiza en favor de sus argumentos. Uno de particular interés es su tratamiento
en la mas’ala n° 2159 donde se trata la cuestion acerca de “;qué ocurre cuando los

3

rebeldes [derraman] sangre y [destruyen] bienes?” a lo cual se agrega “cuando se
comete una relacion sexual ilicita (farj)”, acciones consideradas en situacion de combate
(gital) (s.f., XI, p. 344). En relaciéon con ello, el cordobés se ocupa de las
consideraciones acerca de si el cuerpo de quienes mueren martires, segin lo estipulado
por el mencionado reporte y sus variantes, deben ser lavados y se les debe rezar. Al
respecto, describe seis tipos de martires: “‘es correcto: que el enfermo de vientre [que
muere] es un martir, que el enfermo de peste [que muere] es un martir, aquel que muere
ahogado es un martir, aquel que muere de pleuresia es un martir, la mujer que muere en
un parto es martir, aquel que muere en una demolicién es un martir -y todos estos no se
discute que son lavados, envueltos y se reza por ellos” (s.f. X, p. 348).”%

En cuanto al segundo punto, el cordobés sefiala que no hay desacuerdo entre los
musulmanes acerca de que el aya al-baghy contiene “la obligacion de combatir contra la
faccion rebelde” (1996, V, p. 26) deduciéndose que se identifica al “gobernante injusto”
con dicha faccién.

En tercer lugar, se discute el escenario en el cual pudieran suscitarse el “libertinaje en
[lugares] sagrados, el derramamiento de sangre, el arrebato de bienes, la deshonra del
velo [de las mujeres] y la disolucion del orden” (’ibahat al-harim wa-safak al-dima’
wa-akhad al-’amwal wa-hatak al-"astar wa-intishar al- ‘amr)” (1996, V, p. 27) durante
el transcurso del “combate” (gital) entre un “gobernante injusto” y sus opositores.” Al
respecto, Ibn Hazm afirma que estas acciones no son permisibles segin el orden
establecido bajo el criterio de “comandar el bien y prohibir lo reprochable”: el
gobernante no puede cometer tales acciones para asegurar el cumplimiento de dicho

mandato, ni sus opositores deben hacerlo si es el gobernante quien lo incumple. De este

8 Dicha enumeracién de los tipos de mértires probablemente proviene de la clasificacion en siete —
sumando “aquel que es asesinado en el camino (sabil) de Dios”- que encontramos en otro hadith que
explicita la cuestion: https://quranx.com/Hadith/Nasai/DarusSalam/Volume-3/Book-21/Hadith-1847.

% Tbn Hazm no refiere necesariamente que las facciones intervinientes sean un “gobernante injusto” y
sus “opositores”, sino que esto se sobreentiende en relacidn al encadenamiento de argumentos
precedentes que consideran la situacién en la que un gobernante incumple el mandato de “comandar el
bien y prohibir lo reprochable”. Cfr. con la traduccién del texto por Asin Palacios (1932, V, pp. 39-40).
En efecto, en este sentido se desarrolla el andlisis del @ya al-baghy que hemos mencionado en el punto

dos.
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modo, es obligatorio (fard) combatir a quienes cometen dichas acciones para asegurar el
cumplimiento del mencionado mandato, incluso si se trata del gobernante (1996, V, p.
27).

En cuarto lugar, Ibn Hazm cierra el circulo de su enunciacion de la licitud de deponer al
imam que no obre para impedir una injusticia afirmando que en tal caso es “obligatorio

deponerlo y establecer a alguien mas [en su lugar]”. Dice al respecto:

La obligacidn, si sucede alguna injusticia, aunque sea pequeiia, es hablarle al imam sobre
ella e impedirla. Si se abstiene [de la injusticia sucedida] y retorna a la verdad,
sometiéndose al castigo [del azote] de la piel, o de las extremidades, la ejecucion
(igamat) de la pena del adulterio, la falsa imputacién, [beber] vino, entonces no hay
forma de deponerlo (khala ‘hu) mientras sea el imam ya que no esta permitido destituirlo
(khala ‘hu). Si se niega a llevar a cabo algunas de estas obligaciones y no retorna [a la
verdad], es obligatorio deponerlo y establecer (‘igamar) a alguien mas [en su lugar], quien
establecerd la verdad, como dijo Dios todopoderoso: “Y ayudaos unos a otros en la
honradez y la piedad, no os ayudéis en el pecado ni en la transgresion” (Coran, V: 2). Y
no estd permitido renunciar a ninguna de las obligaciones de las leyes (shara’i‘) (1996, V,

p. 28).
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Entonces, lo establecido aqui por Ibn Hazm es coherente con su doctrina sobre la
rebelion teniendo en cuenta que afirma en numerosos pasajes que es obligatorio
combuatir a la faccién rebelde hasta que retorne a la verdad y llevar adelante acciones
concretas para eliminar cualquier tipo de transgresion, asi sea cometida por el propio
gobernante, en cuyo caso debe someterse a los castigos pertinentes, aunque no puede ser
depuesto. Por el contrario, debe ser destituido y reemplazado en el caso de que no se
arrepienta de la transgresion cometida y no retorne a la verdad. Asimismo, estas
aseveraciones son coherentes con las responsabilidades asignadas por Ibn Hazm al
gobernante, concretamente, que asegure el cumplimiento de las obligaciones religiosas
y legales, y que consolide el orden de la comunidad. Claramente, un gobernante que

comete alguna injusticia o transgresion, como las enumeradas en el texto citado, estaria
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incumpliendo con las condiciones del imamato, enunciado que nos remite, nuevamente,
al vinculo existente entre la legitimidad del poder y la rebelion como estrategia de
confrontacion al mismo.

Cabe destacar de los textos citados que encontramos enumeradas algunas de las
acciones y/o conductas prohibidas durante el transcurso del combate y a partir de las
cuales se podria calificar a un gobernante de “injusto” y que pueden aparecer asociadas
a la rebelién, tales como el “libertinaje en [lugares] sagrados, el derramamiento de
sangre, el arrebato de bienes, la deshonra del velo [de las mujeres] y la disolucion del
orden” (1996, V, p. 27), también cometer una relacion sexual ilicita, la “falsa

imputacion” (gadhf)* y el consumo de alcohol.

4.4.5. Ibn Hazm entre “bandidos” y “bestias feroces con pieles de ovejas” en la
época de las taifas.

Ya hemos mencionado brevemente la actitud de confrontacién del cordobés hacia los
juristas malikies, a quienes acusa de “corruptos (...) vestidos con pieles de ovejas sobre
corazones de bestias feroces” (1983, III, p. 173). También encontramos una respuesta a
los malikies en su Risala fi I-Radd ‘ala I-hatif min bu'd (Epistola en respuesta a quien
grita desde lejos) (1983, 111, pp. 119-128) donde se dirige a aquellos que lo acusan de
ser hostil con los grandes maestros de las escuelas juridicas y teoldgicas, quienes
denuncian que esto es una consecuencia de su predilecciéon por los libros de los
“Antiguos”, los “materialistas” (dahriyya) y los légicos (‘ashab al-mantiqg), los de
Euclides, el Almagesto y otros “herejes” (mulhidin) (1983, III, p. 122). Aunque no
sabemos si el interlocutor de su Risalat es ficticio o real,291 en la introduccion el
cordobés senala que recibié dos cartas anénimas en las que el autor ataca sus posturas.
Este texto corresponderia a su respuesta a la segunda de esas cartas, proveyendo en ella,
como hace en varios de sus escritos, los argumentos de su oponente a los que procede a
refutar uno a uno. De acuerdo con Kaddouri (2001), el sugerente titulo, “quien grita
desde lejos” (hatif min bu ‘d), referiria al maliki Ibn Sahl (m. 1093) puesto que pareceria
que habria estado siendo informado de las ensefianzas que el cordobés estaria llevando

adelante en Mallorca desde su llegada a la isla en 1038 por invitacion de su gobernador,

* De acuerdo con Linant de Bellefonds (1997, p. 373) el término gadhf designa a la “acusacion
difamatoria de fornicacion (zina)”.

2! Wasserstein (1985, pp- 202-203).
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Ibn Rashiq. En su estadia, inicialmente, habria tenido libertad para ensefiar la doctrina
zahirT hasta que se veria envuelto en un debate publico con un jurista llamado Ibn al-
Bariyat, a quien propinaria una humillante derrota, motivo por el cual Ibn Rashiq lo
encarcelaria. Siguiendo a Adang (2014, p. 53), Ibn Bariyat seria quien, a modo de
venganza, difundiria informacién condenatoria de las actividades del cordobés en la isla

a su oponente Ibn Sahl.”?

Por otra parte, algunos de los argumentos que refuta Ibn
Hazm en su epistola pueden encontrarse en el Tanbih de Ibn Sahl, tal como ha
demostrado Kaddouri (2001, p. 317).

En cuanto al contenido de la Risala, dos puntos llaman nuestra atencién en tanto nos
permiten comprender el nivel de hostilidad, con insultos incluidos, que podia
pronunciarse entre discursos opositores. En primer lugar, Ibn Sahl habria acusado a Ibn
Hazm diciendo: “In my view this matters are just the result on the reliance on the books
of the ancients and the materialist and the logicians, the book of Euclid and the

Almagest, and other heretics”,*” a lo cual replico el cordobés:

Tell us about these books on logic, Euclid, the Almagest. Did you read them, you prattler,
or didn’t you? If you read them, then why do you disapprove of those who read them just
like you did? Why don’t you disapprove of this for yourself? And tell us, what heresy did
you find in them, if you stumble on instances of it in these books? And if you did not read
them, then how can you disapprove of what you do not know? (...) If you had a mind that
made you fear notoriety, you would not talk about books whose contents you do not

know? (Adang, 2014, p. 58; ed. ‘Abbas, 1983, 111, p. 122).

Teniendo en cuenta el andlisis que hemos llevado adelante en la primer parte de este
trabajo, relativo a la adaptacion que Ibn Hazm produce de la 16gica a la metodologia y
la argumentacién juridica, resulta de particular interés comprobar que uno de sus
oponentes lo acusa de “confiar” (ta ‘wil) en los libros de los “Antiguos” y que califique
dicho uso de la logica como “herejia” ( ilhad), nocion que debe ser entendida mds en
términos denigratorios hacia el cordobés que como figura juridica que implique una

acusacion delictiva, pues denota a quien se ha desviado del camino correcto,

2 Esto es sefialado por el propio Ibn Hazm en el texto, acusando incluso a Ibn Bariyat de “apostata”
(murtadd) (1983, 111, p. 126).
23 Citaremos la traduccién de Adang (2014, p. 58) conservando el inglés para no alejarnos del sentido

que la autora ha interpretado del texto arabe.
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particularmente, con respecto al islam. Ademds, cabe destacar que resulta significativo
el hecho de que Tbn Bariyat, de quien poseemos poca informacion,”* recurra a un jurista
malikt de la talla de Ibn Sahl para deslegitimar las ideas defendidas por Ibn Hazm vy,
podriamos decir, la misma existencia de un discurso disidente frente a los grupos de
poder en al-Andalus de mediados del siglo XI.

Por otra parte, Ibn Sahl acusa a nuestro autor de “carecer de religion” (gillat al-din), de
“debilidad de intelecto” (da ‘if al-‘aql), de “carecer de discernimiento y estudio” (gillat
al-tamayyaz wa-I-tahsil) y de albergar “secretos maliciosos, la intencidn de disfrazar
(tamwih) [la verdad] y perseguir (tatarraq) las razones que [solo ti] deseas™ (1983, I1I,
p. 122). Ademas, resulta relevante enfatizar que Ibn Sahl expresa una opinion, segin es
citada por el cordobés, que pretende presentarse como representativa de los ‘ulama 293 y
de los “sabios” (‘ahl al-tahsil) de su época de lo que debe entenderse que desea
mostrarse como portavoz de los juristas malikies, sobre todo considerando el tono de
amenaza con que se expresan algunas de sus acusaciones. Entonces, conforme al
conjunto de enunciados que se intercambian en la disputa, pues no solo contamos con el
testimonio de Ibn Hazm sino que también encontramos dichas acusaciones en la obra de
Ibn Sahl, cabria decir que resulta dificil encontrar en la historia de al-Andalus discursos
de confrontacidn con este nivel de agresion circulando entre las redes de intelectuales y
provocando persecucién y violencia que no se restringe a lo discursivo sino que también
se manifiesta en el ejercicio de una agresion fisica, pues es encarcelado como castigo a
su victoria sobre un malik1 y sus libros son mandados a quemar, que revela la fuerza del
poder politico del gobernante cayendo con todo su peso sobre un discurso disidente. Por
supuesto que, ademds, el hecho de que sea posible para el cordobés expresar esa
disidencia abiertamente con un discurso igualmente violento en el vocabulario utilizado
nos presenta a un actor que es a la vez receptor y emisor de poder.

Por otra parte, encontramos, ademas, referencias directas o indirectas a los gobernantes
de taifas en algunos textos de Ibn Hazm que reflejan el espiritu critico con el que se
refiere a ellos. En primer lugar, aunque no se encuentran alusiones directas a la
situacion politica de las taifas, en su Dhikr awqat al-umara’ wa-ayyamihim bi-1-Andalus

(1983, II, pp. 191-208) se provee cierta informacion sobre los acontecimientos por los

% Vid. Adang, 2014, p. 53.
25 La expresion utilizada es “’ahl al-‘ilm fi "aqtar al-’ard”, es decir, “la gente de ciencia de todas las

regiones de la tierra”.
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cuales se busco reinstaurar la dinastia Omeya durante la crisis del califato, sucesos que
lo tuvieron como protagonista, y que dan cuenta del espiritu nostdlgico con el que el
cordobés se remite a los tiempos de esplendor del califato de Cérdoba bajo la dinastia

296

Omeya,” época en la cual, recordemos, su padre ejerci6 de visir y el propio Ibn Hazm

llevo adelante su educacidn en el &mbito cortesano.

En segundo lugar, tanto en la Muhalla’ (s.f., XII, p. 283) como en la Risala al-Talkhts
li-wujith al-takhlrs (1983, 111, pp. 143-184) se describe a los gobernantes de taifas como
“bandidos” (muhdrz‘b),297 que constituye una de los conceptos en contraposicién al cual
se configura la nocién de “rebelde”, como hemos explicado en los capitulos
precedentes. En la mencionada Risala, Ibn Hazm descibre la situacién politica de su
tiempo como una “fitna maligna que ha arruinado la vida religiosa” (wa-hiya fitna si’

‘ahlakat al-’adyan) y acusa a los gobernantes de las taifas diciendo que:

Cada dirigente de una ciudad o fortaleza en esta parte de Andalucia, desde el primero al
dltimo, es un bandido de Dios todopoderoso y su Mensajero, que siembra corrupcién en
la tierra y lanzando, para quien ve, incursiones contra las propiedades de los musulmanes,
subditos que estdn en poder de quienes les dafian. Y permiten a su ejército bloquear el
camino por el que pasa su gente, multiplicar los impuestos y la jizya sobre el cuello de los
musulmanes, dejan a los judios [controlar] los caminos por los que pasan los musulmanes
para cobrarles la jizya y el impuesto (daribat) de la gente del islam, excusdndose en la
necesidad de que, lo que Dios no permite [en ningln caso], estd prohibido. Su propésito
con ello es continuar con la ejecucién de su mandato y sus prohibiciones” (1983, 111, p.
173).%®

oY) b plug Ay (i ) Gjlae da AT e L5l oda Lidail (e s (8 gaas 5l dae jiae S
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8 vid. Martinez-Gross, 1992, pp- 130y ss.

7 Sobre la referencia citada en la Muhalla’ nos atenemos a lo sefialado por El Fadl al respecto (2006, p.
214) puesto que nosotros no hemos logrado ubicar tal descripcion, al menos de forma literal, a no ser que
la indicacion relativa a la posibilidad de que quien se presente como un imam o un califa, la gente de una
aldea, de una fortaleza, de una gran ciudad o de una ciudad menor pueda ser un bandido constituya una
alusion indirecta a la situacion de los reinos de taifas: cfr. s.f., XII, p. 283.

298 Cfr. nuestra traduccion con la presentada por Asin Palacios (1934, p. 38).
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Como se puede observar, entonces, el cordobés pronuncia una condena que se evidencia
en expresiones generales como “sembrar corrupcién en la tierra”, enunciado recurrente
al referirse a las acciones y/o conductas injustas de los gobernantes, y una descripcion
factica de la actuacion de los emires de las taifas que hace hincapié en la presion fiscal
sobre los musulmanes, destacdndose el lugar de privilegio otorgado a los judios al
respecto, comunidad de la que los gobernantes se sirven para incrementar el cobro de
ciertos impuestos. Al respecto, como ya hemos sefialado, también hacen uso de los
vinculos estrechos establecidos con los juristas malikies, referidos en el pasaje
consiguiente, a quienes se calificaba peyorativamente como “corruptos” y “vestidos con
pieles de ovejas sobre corazones de leones”.* Por otro lado, cabe mencionar, que
aunque la referencia a dichos gobernantes no sea literal, se evidencia su designacién con
la expresion “cada dirigente (mudabbir) de una ciudad o fortaleza en esta parte de
Andalucia”.

Finalmente, Ibn Hazm remite en el siguiente texto a un conjunto de enunciados y
elementos constitutivos de su discurso que exhortan a ejecutar accidnes concretas para
incitar al gobernante injusto a retornar a la verdad, cumpliendo con la responsabilidad
de asegurar el cumplimiento de las obligaciones religiosas y legales que consoliden el

orden de la comunidad:

Entonces, la salvacién para nosotros es reprimir la lengua completamente excepto para
comandar el bien y prohibir lo reprochable, y condenarlos a todos ellos; si alguno de
nosotros es incapaz de hacer eso, espero que la prudencia lo acomode, y que sepa cémo
es esto, entonces si todos los que niegan esto se pusiesen de acuerdo en su corazén, no
serian derrotados. Esto es correcto por el Profeta, la paz y las bendiciones de Dios estén
con El, que dijo: “Aquel que entre ustedes vea algo reprobable, debe modificarlo con su
mano, y si no tiene la fuerza suficiente, debe hacerlo con su lengua, y si no tiene fuerza
suficiente, incluso entonces debe hacerlo con su corazén y eso es lo mds débil de la fe

(1983, 111, pp. 173-174).

2 . . . . . . ~
% Copiamos nuevamente el pasaje anteriormente citado: “no se equivoquen y no se dejen engaiar por los
corruptos y los que pertenecen al figh, vestidos con pieles de ovejas sobre corazones de leones, adornan a

la gente del mal con su maldad, y los que los apoyan en su corrupciéon” (1983, III, p. 173).
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Al respecto, se presentan la referencia al mandato de “comandar el bien y prohibir lo
reprochable”, elemento intrinseco a los criterios para determinar el accionar justo o
injusto de un gobernante y la legitimidad o ilegitimidad de una rebelién durante el
transcurso de un combate, y al hadith, que hemos analizado, que fundamenta la
destitucion del gobernante que proceda a “tomar los bienes de un musulméan o un
dhimmt sin derecho y golpear su espalda sin derecho” (1996, V, pp. 24-25). Asimismo,
el mismo reporte es citado por Ibn Hazm en su Muhalla’ para expresar que “quien teme
ser asesinado o golpeado, o perder los bienes, entonces [esto] es una excusa que permite
que lo cambie con su corazén solamente y que guarde silencio sobre el comando del
bien y la prohibicién de lo reprochable” (s.f., VIIL, p. 423), lo cual hemos expresado que
forma parte de los enunciados doctrinales que promueven o estimulan la resistencia al
gobernante de una forma u otra.

De este modo, en los textos citados en este capitulo encontramos la traslacién de la
doctrina ibnhazmiana sobre la rebelidn, constituido por el abordaje de la figura del
gobernante injusto y el conjunto de elementos metodoldgicos, argumentativos y
doctrinales que configuran conceptos, enunciados y discursos, al escenario empirico de
la situacidn politica y religiosa de al-Andalus en el siglo XI sobre la que el cordobés se
pronuncia en términos de confrontacion y de manera condenatoria hacia los grupos de
poder que, ante su mirada nostélgica, han destruido el marco de esplendor del que fue

testigo durante su juventud en la Cordoba califal.

4.5. Conclusion: La emergencia del “objeto” rebelde.
Podemos sintetizar lo dicho en esta seccidon en los siguientes puntos:

1.- La figura intelectual de Ibn Hazm es marginal y excepcional en el mundo andalusi
del siglo XI a la vez que es producto de la comunidad cientifica a la cual confronta. En
este sentido, su aproximacion a la concepcioén de la ley y sus diversas implicancias,
desde las metodoldgicas y argumentativas hasta las sociales y politicas, no es insensible

a las exigencias derivadas de las transformaciones histdricas, razon por la cual pone en
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circulacion un discurso dirigido a los “grupos dominantes” frente a los cuales se
manifiesta como un agente que es a la vez receptor y emisor de poder.

2.- El cordobés postula como punto de partida fundamental su doctrina sobre la rebelion
un principio fundamental: que todos los musulmanes (incluidos juristas y gobernantes)
tienen la obligacion (¢a ‘at) de respetar y proteger la ley, entendida tanto en términos de
din como de shari ‘a.

3.- Ibn Hazm distingue tres tipos de rebeldes: aquellos que exponen una interpretacion
(ta'wil) valida [1] o invélida [2] de la religion y aquellos que se rebelan por “propodsitos
mundanos” [3], como el deseo por usurpar el poder o por lealtades tribales o a un clan.
Asimismo, el cordobés remite a ejemplos histéricos de la primera y segunda fitna del
islam para explicar cada uno de estos tres tipos de rebeldes. Al respecto, se destacan las
figuras de ‘Ali, quien habria presentado una interpretacion valida para reclamar el trono,
Mu‘awiya, quien habria expuesto una interpretacion invalida, e Ibn al-Zubayr, quien se
rebelaria por propdsitos mundanos, lo cual no supone la condena de su pretension al
califato por parte de Ibn Hazm.

4.- La frontera entre los conceptos de “rebelion”, “bandidaje” y “apostasia” es difusa
pues, en principio, quienes se rebelan por propdsitos mundanos serdn considerados
responsables por “aterrorizar el camino”, por el “derramamiento de sangre” y por la
destruccion de propiedades, aplicandoseles la “sentencia de los bandidos”. En general,
esta triada de conceptos designan diferentes tipos de delitos contra la religion isldmica.
No obstante, el concepto de “bandido” refiere, segun el cordobés, a aquellos que
cometen una agresion hacia un musulmdn o hacia la comunidad en su conjunto, y a
aquellos que infringen alguna de las normas o prohibiciones establecidas por el islam.
El concepto de “apostata” designa, por su parte, a quien comete algunas de las
siguientes faltas: “el adulterio, el asesinato, la violacién, tomar vino, comer cerdo, y
[carne de un animal] muerto (maytatan), el [derramamiento] de sangre, abandonar la
oracion ritual, dejar [de pagar] el zakat, dejar el ayuno en el mes de ramadan, abandonar
la peregrinacion™.

5.- El mandato de “comandar el bien y prohibir lo reprochable” se constituye como un
enunciado eje en el discurso ibnhazmiano sobre la rebeliéon ya que, en funcién de los
alcances y el cardcter obligatorio del mismo, se determina quién es el rebelde ante el
escenario de un enfretamiento entre un gobernante y sus opositores.

6.- El tépico del “retorno a la obediencia” es otro de los ejes en torno al cual se

establece el tratamiento del rebelde, de acuerdo con el cordobés, en lo relativo al trato
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de prisioneros (hombres, mujeres y nifios), jurisdicciones de aplicaciéon de la ley y
otorgamiento del aman (perdén del gobernante) o la ba’ya (juramento de fidelidad)
segun las circunstancias.

7.- Segtn considera Ibn Hazm, la mision primordial del gobernante debe ser ponerse al
frente del gobierno, asumiendo el mando de los asuntos de todos los musulmanes con
una autoridad sdlida que asegure el cumplimiento de las obligaciones religiosas y
legales que contribuyan a consolidar el orden de la comunidad.

8.- Si el gobernante cumple con dichas condiciones, ante un levantamiento contra su
autoridad, todos los musulmanes deben apoyarlo y combatir junto con él,
independientemente de que si quien disputa su mando es “mejor que él, igual a él o
inferior a €1”. Si quien ocupa el califato es un “gobernante injusto” y quien se levanta
contra €l es “como €l o inferior a é1”, entonces se debe apoyar y combatir junto con los
opositores. Por ultimo, si existieran gobernantes que, ademas de ser “injustos”, no
pertenecen al linaje de Quraysh, no estd permitido apoyarlos y combatir junto con ellos.
En resumen, un gobernante no deberia ser obedecido si insta a los musulmanes a
cometer pecados, en tanto no obedezca y haga cumplir el mandato de “comandar el bien
y prohibir lo reprochable. Consecuentemente, deberia ser obedecido solo en la medida
en que comande lo que es bueno y justo.

9.- Finalmente, nos encontramos con un conjunto de textos (la propia Muhalla, su
Risala fi al-Radd y su Risala al-talkhis) que exponen la traslacion de la doctrina
ibnhazmiana sobre la rebelion, constituida por el abordaje de la figura del gobernante
injusto y el conjunto de elementos metodoldgicos, argumentativos y doctrinales que
configuran conceptos, enunciados y discursos, al escenario empirico de la situacion
politica y religiosa de al-Andalus en el siglo XI sobre la que el cordobés se pronuncia en

términos de confrontacién y de manera condenatoria hacia los grupos de poder.
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5.1. Hacia un programa de aplicacion de la légica al discurso juridico

La l6gica y, particularmente, la argumentacion silogistica deducida del tratamiento de
los Analiticos de Aristételes segin la tradicion drabe tienen un lugar central en el
sistema de pensamiento de Ibn Hazm. Al respecto, aunque no podamos afirmar con
seguridad que los textos 16gicos de al-Farabi fueran conocidos en al-Andalus, es muy
probable que la ensefianza de la 16gica estuviera influenciada por la Escuela de Bagdad
y al-Farabi en particular. Ibn Hazm se habria formado y su obra se habria elaborado en
este contexto de produccion y en su Libro de la demostracion hemos verificado que su
exposicion de las tres figuras del silogismo y de sus catorce modos validos sigue la
silogistica de al-Farabi expuesta, principalmente, en sus comentarios a los Analiticos
Primeros. Asimismo, hemos apreciado el proposito pedagogico de la obra logica del
cordobés que esboza adaptando el lenguaje 16gico, el vocabulario técnico y recurriendo
a la ejemplificaciéon como herramienta explicativa para hacer la silogistica accesible al
comun de los creyentes.

Por otra parte, para el cordobés, el propdsito de la ldgica es hacer “visible todo lo
abstruso en la totalidad de las ciencias” (trad. Ramén Guerrero, 1996, p. 151; ed.
‘Abbas, 1983, IV, p. 100) y, en consecuencia, es aplicable a la comprension del “Libro
de Dios altisimo, para la tradicion oral de su Profeta, bendigalo Dios y lo salve, y para
las opiniones legales para lo licito y lo ilicito, lo obligatorio y lo permitido” (trad.
Guerrero, 1996, p. 153; ed. ‘Abbas, 1983, IV, p. 102). Desde este punto de partida,
esboza en su Taqrib, y en un conjunto de textos subsidiarios que hemos ido abordando,
un verdadero programa de aplicacion de la argumentacion silogistica a la metodologia
juridica y al proceso de establecimiento de la ley. En este sentido, su obra se presenta
como un entramado en el que el autor va construyendo la coherencia entre ambos
discursos, el juridico y el filosofico, y va resolviendo las contradicciones que emergen
producto de la accién de contraponer un discurso con el otro. Y la razén por la cual Ibn
Hazm provoca dicha contraposicién reside en el hecho de que, cuando se leen las
sentencias contenidas en el Coran y la tradicion del Profeta, sus significados no pueden
considerarse como auto-explicativos. En esta instancia es donde entran en juego los
principios de razonamiento juridico —podriamos decir, ademds, la naturaleza misma de
la ciencia juridica (‘ilm al-figh)- y los modos de institucién de los enunciados

silogisticos con fines explicativos.
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Como hemos explicado a lo largo de este trabajo, al enfrentarse con la resolucion de una
cuestion juridica, Ibn Hazm considera, en primer lugar, las opiniones de los juristas
precedentes que se han brindado una respuesta a esa misma cuestiéon y las bases
doctrinales (aleyas cordnicas y ‘ahadith) que sustentan dichas opiniones. En segundo
lugar, procede a refutar cada una de las opiniones citadas, esgrimiendo, si asi lo cree
necesario, otras bases doctrinales que constituirdn el fundamento de sus argumentos.
Dicha refutacion estard centrada, principalmente, en las interpretaciones de las aleyas
cordnicas y los ‘ahadith aludidos por los juristas precedentes, sobre las cuales el
cordobés sobrepondrd su propia interpretacion apoyindose en el principio del
significado “aparente” o “literal” (zahir) que €l defiende. Al respecto, recordemos que
por zahir entiende el significado determinado lingiiisticamente y aquel que es obtenido
eliminando la ambigiiedad indexical®® de una palabra o conjunto de palabras. Cabe
mencionar, ademds, que nuestro autor considera un tipo de consenso ( ‘ijméa’) limitado
que abarca lo acordado por los Compafieros del Profeta acerca de determinada cuestion
juridica o interpretaciéon de la revelacion, como también el principio de abrogacién
(nasikh) ante casos de contradiccioén dentro de las propias fuentes reveladas.

En tercer lugar, Ibn Hazm esboza su propia opinion sobre la cuestion juridica abordada
refiriendo las bases doctrinales que dan fundamento a la misma y que podrian ser
aquellas cuya interpretacién él mismo ha refutado previamente u otras que trae a
colacién en esta instancia para ofrecer las “pruebas demostrativas” (burhan) de sus
argumentos.

Por dltimo, conviene subrayar que, a lo largo de dicho proceso, el cordobés ha ido
presentando los argumentos que conforman las operaciones de refutacion, de
interpretacion de las fuentes reveladas y su propia opinién bajo las forma de enunciados
organizados en una estructura silogistica. En otras palabras, ha configurado sus
argumentos segun los modos de los silogismos categéricos y condicionales, segun los
define en su Kitab al-burhan. El resultado de ello es que su metodologia zahiri y su

argumentacion silogistica se encuentran entrelazadas en su discurso juridico, como ya

300 Recordemos, ademads, acerca del valor indexical, que Ibn Hazm enuncia una serie de reglas, entre las
cuales se encuentran: que (a) un pronombre indeterminado en el caso acusativo refiere al objeto
nombrado mas cercano, (b) los pronombres demostrativos “esto” y “esta” (hadha, hadhihi, etc.) refieren
al objeto presente mds cercano, (c) los pronombres demostrativos “aquello” y “aquella” (dhalika, tilka,
etc.) refieren al objeto mas distante, como también los pronombres “é1”, “ella” y “ellos” (hi, hiya,

huml/huma). Vid. seccion 3.5.
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hemos visto que sucede, por ejemplo, cuando “abroga” (nasikh) un grupo de ahadith A
oponiéndoles un grupo de ahadith B argumentando que estos ultimos presentan una
“ley afiadida” (C) que hace de B el “grupo abrogante” (D) y de A el “grupo abrogado”,
exponiendo los argumentos pertinentes al caso bajo la forma de un silogismo
correspondiente al segundo modo de la primera figura (CELARENT), segtin hemos
analizado en la seccion 3.5.2. Otro de los casos, particularmente significativos para
nuestro trabajo, es aquel donde se enuncia la obligatoriedad de destituir al gobernante
que no impide una injusticia301 esbozando argumentos bajo la forma de un silogismo
condicional conjuntivo bajo la forma modus ponens-tollens seguido de un silogismo
condicional conjuntivo bajo la forma modus ponens.*”

Restan atin por destacar dos aspectos centrales del andlisis que hemos llevado adelante:
el proceso descrito supone la transicion del (1) abordaje tedrico de la silogistica y la
hermenéutica zahiri a la aplicacion empirica de los principios esbozados en el discurso
sobre la rebelion, y (2) de las sentencias establecidas en dicha instancia, que
permanecen en el &mbito discursivo, a sus efectos empiricos sobre la realidad social de
al-Andalus. Al respecto, la centralidad que Ibn Hazm le otorga al mandato de
“comandar el bien y prohibir lo reprochable” y el establecimiento de cémo debe
cumplirse en torno a un discurso configurado por los supuestos silogisticos y los
principios hermenéuticos descritos, representa un modelo de cémo funciona dicha
transicion. Esto es, el abordaje del mandato implica ciertas interpretaciones doctrinales
bajo la 6ptica zahir y un tipo de argumentacion silogistica, pero también conlleva la
deduccion de sentencias con vistas a la préactica respecto de la conducta del gobernante
y del rebelde, entre las cuales podriamos nombrar la destitucién del “imam injusto”, el
“retorno a la obediencia” de una faccion rebelde o la persecucion y el combate de una

faccién que permanece en estado de rebelion.

' Vid. al-Fisal, 1996, V, p. 28.

92 Recordemos que el argumento quedaba estructurado del siguiente modo: un silogismo condicional
conjuntivo bajo la forma modus ponens-tollens, pues: “si el imam impide una injusticia y retorna a la
verdad, entonces no hay motivo para destituirlo; el imam ha impedido una injusticia y retornado a la
verdad, por consiguiente, se sigue que no hay que destituirlo™; y un silogismo condicional conjuntivo bajo
la forma modus ponens, pues: “si el imam no impide una injusticia y no retorna a la verdad, entonces es
obligatorio destituirlo; el imam no ha impedido una injusticia y no ha retornado a la verdad, por

consiguiente, se sigue que es obligatorio destituirlo™.
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5.2. La configuracion del objeto por exclusion

En definitiva, el proceso descrito y la doble transicion mencionada establecen las
condiciones para la emergencia del “rebelde” como objeto de conocimiento del discurso
juridico en Ibn Hazm. A modo de balance, hemos logrado visualizar que existe en el
tratamiento del “rebelde” un juego de diferencias, delimitaciones, ordenamientos,
desordenamientos y relaciones que dan lugar a la formacion del objeto “rebelde”. Su
emergencia, al menos en los términos planteados por Ibn Hazm, no es producto de una
simple constante historico-discursiva ni es evidente que fuese reconocido como tal,
tanto en términos de procedimiento como de esencia, es decir, como el rebelde es tal y
qué es el rebelde.

En efecto, existe una instancia previa a la constitucién del objeto que es la del concepto.
En esta instancia el concepto de “rebelde” es puesto en relacion con otros conceptos:
“bandido”, “politeista”, “infiel” y “apostata”. Dicha relacion es un procedimiento que
implica comparar, diferenciar, separar, describir y definir, acciones que suceden de
forma desordenada y superpuesta. El procedimiento clave en el caso del “rebelde” es
“diferenciar” puesto que Ibn Hazm aisla el concepto de “rebelde” a partir de sus
diferencias con respecto a los otros conceptos mencionados considerando un conjunto
de enunciados que tratan fundamentalmente ciertos temas, tales como contra quien se
comete el delito (contra la religion, contra la autoridad politica o contra la autoridad
religiosa), su causa o motivacién (politicas, religiosas o tribales) y las sanciones
posibles (pena capital, amputacion, crucifixion, prision, etc.). Por otra parte, la propia
prosa del cordobés crea conceptualizacion, pues si se piensa, por ejemplo, que la
rebelién es un crimen contra la autoridad existente y estd ideoldgicamente motivada, es
decir, basada en una interpretacion (ta ‘wil) de la religion, ya se estd conceptualizando:
(quién y qué es la autoridad? ;Qué elementos conforman una interpretacion (ta ‘wil)
considerada “ilegal”?

Ademads, existe un a priori historico-discursivo sobre cuya base tiene lugar el
tratamiento del rebelde. Por una parte, observamos la presencia de enunciados que
expresan las opiniones del propio Ibn Hazm y de juristas precedentes acerca de reportes
histéricos sobre la conducta de los Compafieros del Profeta durante la primera fitna del
naciente imperio islamico entre el 656-661 y los primeros gobernantes de la dinastia
Omeya (desde el 661). Dichos reportes son interpretados como “escenarios modelo” que

serian extrapolables a la situacién del rebelde, permitiendo emitir un juicio al respecto.
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Los enunciados expresan tales juicios. Esto es significativo porque los escenarios
histéricos referenciados no son ni los enfrentamientos entre las autoridades Omeyas y
los distintos focos rebeldes que dieron lugar a la instauracién del califato Omeya de
Cordoba entre fines del siglo IX y principios del siglo X, ni la fitna de al-Andalus que
pone fin al califato entre el 1009 y el 1031, por nombrar dos acontecimientos claves, en
uno de los cuales estuvo involucrado el propio Ibn Hazm. Por otra parte, el tratamiento
del rebelde se asienta sobre los enunciados que conforman las discusiones entre los
juristas acerca de los principios metodoldgicos y epistemoldgicos con los cuales se
produce el establecimiento de la ley. Esto, a su vez, tiene implicancias politicas, pues se
ponen en juego los espacios de poder que ocupan los juristas en torno a los gobernantes,
y religiosas, en tanto estos principios suponen interpretaciones diversas y opuestas de
las fuentes religiosas de la ley, el Coran y los ahdadith, y, en consecuencia, del dogma
islamico.

Todos los elementos que constituyen la formacién del objeto “rebelde” (conceptos,
procedimientos o acciones, enunciados, etc.) adquieren funcionalidad en relacién a lo
que hemos denominado “operacidon discursiva de exclusion™, accién por la cual son
determinados los enunciados y distinguidos, y por lo tanto excluidos, unos conceptos
determinados, posibilitando la emergencia del objeto “rebelde”. En este sentido, la
“exclusion” supone la accion de remover algo del lugar que ocupaba en el discurso: por
ejemplo, los conceptos de “bandido” o de “apostata”. A su vez, en una instancia
paralela, supone también negar o rechazar las condiciones de posibilidad de algo: por
ejemplo, los enunciados de juristas precedentes al cordobés que atribuyen al Profeta la
pronunciacion acerca de la necesidad de obedecer a quienes gobiernan (EI Fadl, 2006,
pp. 112-118). Entonces, esa accion ticita de exclusion se vislumbra en la separacion,
diferenciacidn, descripcion y definicion de los conceptos de “rebelion”, “bandidaje”,
“apostasia” e “infidelidad”, que aqui hemos abordado como objetos de conocimiento del
discurso juridico, entendiendo que constituyen temas que pueden ser materia de
conocimiento, no s6lo en tanto materias de la que se puede ocupar la ciencia juridica,
pues sus definiciones dan cuenta de la necesidad de un proceso de configuracién que
fije las condiciones de posibilidad para que un “objeto” sea cognoscible. Esa
“configuracion” y las “condiciones de posibilidad” del rebelde han sido nuestro objeto
de investigacion.

Asimismo, las mencionadas acciones discursivas suponen la constitucion de los

enunciados sobre y en torno al objeto rebelde, la emergencia de unos y la exclusién de
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otros. De esta manera, lo dicho y lo no dicho acerca del rebelde, implicita y
explicitamente, deja su marca en ciertos elementos como los enunciados doctrinales
(aleyas cordnicas, reportes, el mandato de “comandar el bien y prohibir lo reprochable”,
que resulta doblemente prohibitivo-permisible, y el topico del “retorno a la obediencia”,
entre otros) y las pronunciaciones, ciertamente polémicas, acerca de las figuras del
gobernante y de los juristas. Como consecuencia de las operaciones enumeradas se
produce la emergencia del “objeto” rebelde en la doctrina ibnhazmiana, el cual no surge
de repente sino que se va configurando como resultado de las acciones discursivas
dispuestas por Ibn Hazm, conformando, en ultima instancia, un discurso de
confrontacién frente a los grupos de poder en al-Andalus.

Por consiguiente, el posicionamiento del objeto “rebelde” en torno al problema de la
destitucion del gobernante supone un giro epistemoldgico en tanto el foco de discusion
se sitda alrededor del comportamiento del gobernante y no el de aquellos sujetos que
cuestionan su posicién. De este modo, el “objeto” rebelde incluye en su constitucion la
figura del “gobernante injusto” y este es uno de los puntos que distinguen el discurso
sobre la rebelién producido por Ibn Hazm del resto de los juristas que se refirieron antes

que €l a la cuestion.

5.3. El rebelde como problema filoséfico: el cuestionamiento del poder en al-
Andalus

El mandato de “comandar el bien y prohibir lo reprochable” adquiere el caracter de
primer principio practico en la doctrina sobre la rebelion ibnhazmiana pues, en funcién
de los alcances y el cardcter obligatorio del mismo, se determina quién es el rebelde ante
el escenario de un enfretamiento entre el gobernante y sus opositores. En este sentido,
de su concepciéon de dicho mandato se deducen las consecuencias empiricas del
establecimiento de la ley, lo cual, a su vez, conforma el fundamento de su tratamiento
de las figuras del gobernante y el rebelde. Todo gobernante, segin las consideraciones
de Ibn Hazm, debe hacerse cargo del gobierno, asumiendo el mando de los asuntos de
todos los musulmanes con una autoridad sélida que asegure el cumplimiento de las
obligaciones religiosas y legales que contribuyan a consolidar el orden de la comunidad.
De modo que un gobernante no deberia ser obedecido si insta a los musulmanes a
cometer pecados, y cuando no obedezca y haga cumplir el mandato de “comandar el
bien y prohibir lo reprochable”. Por consiguiente, deberia ser obedecido solo en la

medida en que comande lo que es bueno y justo.

242



Como ya hemos sefialado, el desplazamiento hacia la conducta del gobernante que
hemos observado en torno al “problema del rebelde” constituye una de las principales
innovaciones postuladas por Ibn Hazm respecto de quienes se ocupan antes que €l de la
cuestion. Al respecto, hemos explicado que su abordaje de la conducta de los
Compaineros del Profeta constituye la base de sus argumentaciones. Al igual que lo hace
al-Shafi‘T utilizando como modelo a ‘Ali, Ibn Hazm utiliza la conducta de los sahabat
como medida “legal” para evaluar y, sin dudas, limitar la conducta de los gobernantes.
Este conjunto de enunciados sobre la conducta del gobernante y las pronunciaciones
explicitas sobre los juristas malikies y los emires de las taifas, llamandolos “bestias
feroces con pieles de ovejas” y “bandidos”, respectivamente, conforman las condiciones
histéricas de posibilidad de la doctrina ibnhazmiana sobre la rebelién y las bases sobre
las que se asientan sus estrategias de confrontacion del poder.

En la transicion de la época califal a los tiempos de fragmentacion politica de la fitna y
los reinos de taifas, Ibn Hazm particip6 del intento de restauracién Omeya que apoy¢ al
principe al-Mustazhir en el 1023, impartié clases de la doctrina zahirT en la gran
mezquita de Cérdoba durante el reinado de Hisham III al-Mu‘tadd entre el 1027 y 1031
hasta que fue expulsado por los malikies, intervino en un debate publico con un jurista
maliki llamado Ibn al-Bariyat después de su llegada a Mallorca en el 1038 y seria, en
numerosas ocasiones, perseguido y encarcelado. Ante este encadenamiento de
circunstancias politicas, religiosas e intelectuales, su doctrina sobre la rebelién emerge
como discurso de confrontaciéon creando las condiciones para que el cordobés se
pronuncie con tono critico sobre gobernantes y juristas, discutiendo cara a cara sobre los
fundamentos de la ley, cuestionando la legitimidad del poder de los emires de las taifas
con un espiritu nostalgico respecto de la Cérdoba califal, calificandolos de “bandidos” y
reprobando sus actuaciones en la presion fiscal ejercida sobre los musulmanes.

En el intercambio que supone el ejercicio del poder, resulta significativo, ademads, que
uno de sus oponentes malikies, Ibn Sahl, lo acuse de “confiar” (ta ‘wil) en los libros de
los “Antiguos” y que califique dicho uso de la légica como “herejia” (’ilhdd). También
cabe destacar que el propio Ibn Sahl al pronunciar sus acusaciones sobre el cordobés
pretende presentarse como portavoz de todos los juristas malikies de al-Andalus,
utilizando la llamativa expresion “’ahl al-‘ilm fi "aqtar al-"ard”, es decir, “la gente de
ciencia de todas las regiones de la tierra”. De este modo, bajo las condiciones histéricas
de posibilidad descritas, el poder circula en el discurso ibnhazmiano sobre la rebelidn,

no solo por el propdsito evidente de disensién que expone, sino sobre todo porque
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transita en su contexto de produccion. Va y viene desde la pluma y la dialéctica del
cordobés hacia las acciones de gobierno de gobernantes y juristas, quienes, a su vez,
enuncian un discurso que con todo el peso del poder cae con cadenas sobre el cuerpo de
Ibn Hazm y con fuego sobre su produccion intelectual.

De esta manera, el cordobés va configurando un discurso que, con la fuerza de una
argumentacion coherente y sélida, cuestiona y confronta las acciones de gobernantes y
juristas. Desde la fabricacién de enunciados silogisticos rigurosos y la precision de la
literalidad juridica construye las estrategias que le permitirdn rectificar su
desplazamiento de la vida politica y llevar al 4mbito del debate filoséfico y juridico la

disputa por el poder en al-Andalus.
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