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VARIEDADES

SOBRE LA GENESIS Y LA INTENCION DE
«EL FILOSOFO AUTODIDACTO»

EMILIO TORNERO
Universidad Complutense

Esta dedicada esta obra, fundamentalmente, a exponer mediante el rela-
to del desarrollo y evolucién de un personaje de ficcién, Hayy b. Yaqzan, el
camino erudito, ilustrado, filoséfico, por el que, segiin su autor, Ibn Tufayl,
se accede a la unién extatica. Exposicion que es completada, de una manera
més breve, mediante la comparacién entre esta via erudita y la popular, la
sufi, de llegar a ese mismo éxtasis.

Ibn Tufayl, sin embargo, no desarrolla esta via suff; la da por sabida, y
tampoco es muy explicito al sefialar la coincidencia entre ambas vias.
Ademaés, para €l sigue siendo prioritaria y superior la via erudita, y por ello,
al final del Prélogo que antepone a la obra, declara explicitamente que va
a mostrar esta via erudita para llegar al éxtasis, ya que «no es posible estar
siempre con los ojos abiertos», expresién con la que alude al trance exta-
tico y queriendo indicar que hace falta una via de acceso, un método, y asi,
destaca el autor, hacia el final de la obra, que una vez Absal, en el que
simboliza al sufi', hubo ensefiado a hablar a Hayy y éste le hubo relatado
sus experiencias y visiones, se propuso Absal seguirle e imitarle > de ma-
nera que casi alcanzé su mismo nivel. Es clara, pues, la prioridad de la via
ilustrada.

La tesis clésica de L. Gauthier sobre que la intencién de esta obra era
mostrar el acuerdo entre la religién y la filosoffa fue agudamente criticada
por Hourani, quien certeramente sefial6 que el principal tema de la obra era
exponer el ascenso del alma hasta conseguir el mas alto estado mistico: la

! Obsérvese, aparte de otras muchas connotaciones, que se dice de Absal que vestia «una
tiinica negra de pelo y lana», es decir, que vestia como un sufi, cfr. Hayy ben Yaqdhan. Roman
philosophique d’ Ibn Thofdil, texte arabe... et traduction francaise, 2.° edition... par Leon Gaut-
hier, Beirut, Imprimerie Catholique, 1936, 140 texto drabe. Cfr. traduccién castellana en Ibn
Tufayl, El fildsofo autodidacto, Madrid: Trotta, 1995, 104.

2 Cfr. Ibid. 145 texto drabe; 108 trad. castellana.

3 Cfr. Ibid. 154 texto drabe; 113 trad. castellana.
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unién con Dios 4. Hourani, sin embargo, coincidia con L. Gauthier, en que el
asunto final de la obra, breve en comparacién con la exposicién del anterior
tema y, por ello, menos importante, seguia siendo la concordancia de la fi-
losofia con la religién, sin observar que la concordancia estaba planteada,
mds exactamente, entre la filosofia y el sufismo?3.

La génesis y la intencién que mueve a Ibn Tufayl a componer su obra
podemos indagarlas, por un lado, en las circunstancias socio-politicas, reli-
giosas y culturales en que aparecen sumidos el Magreb y al-Andalus en el si-
glo x11, y, por otro, en sus vivencias religiosas personales.

De las circunstancias de su época, lo que mas conviene destacar es la
enorme influencia e incidencia del sufismo en el Occidente musulman,
tema cada vez mas estudiado, y dentro de esta incidencia lo que mds interés
ofrece para el entendimiento de esta obra es el desafio del sufismo a los me-
dios mds intelectuales del Islam, a los falasifa, y la respuesta desde estos
medios.

Dos son los puntos en litigio entre sufies y filésofos, a saber, el origen
del conocimiento y la fuente de la felicidad. Para los sufies el conocimiento
viene no del esfuerzo del razonamiento humano, sino directamente por ins-
piracién divina, ilham, y la felicidad proviene no de la satisfaccién que
produce el conocimiento, sino del dawg, de la gustacidn, de la fruicién de la
unidn extatica. Y es en el seno de esta confrontacion donde tiene lugar la gé-
nesis de El filésofo autodidacto®.

Respecto a las vivencias personales religiosas de Ibn Tufayl poseemos
una valiosa noticia en la que nos aparece Ibn Tufayl mismo transmitiendo al
Sayj de una tariqa el relato de la piadosa muerte de Algazel. A €l se lo ha
contado Abii 1-Hasan ibn ‘Abbad, médico que abandoné su profesién para
dedicarse al ascetismo’. De todo esto puede deducirse el ambiente de fervor

4 Cfr. Hourani, F., «The Principal Subject of Ibn Tufayl’s Hayy Ibn Yaqzan», Journal of
Near Eastern Studies, 15 (1956), 43-44. Posteriormente otros investigadores han destacado este
asunto como el principal de la obra.

5 Después de presentado este trabajo he recibido de su editor, a quien doy las gracias
desde estas paginas, el libro L. I. Conrad, ed., The World of Ibn Tufayl. Interdisciplinary Pers-
pectives of Hayy ibn Yaqzan, Leiden, New York, Koln: E. J. Brill, 1996. Conrad descarta la opi-
nién de estos investigadores, Gauthier y Hourani, por otras razones; cfr. mi resefia de esta obra
en Al-Qantara XVIII (1997), 505-507.

6 Cfr. sobre este asunto mi articulo «La filosofia andalus{ frente al sufismo», Al-Qantara
XVII (1996), 3-17, en donde he presentado algunos puntos a los que vuelvo a aludir aqui.

7 Cfr. Abi Ya“qub Yisuf ibn Yahya al- Tadili, Kitab al-tasawwuf ila riyal al-tasawwuf, ed.
A. al-Tawfiq, Rabat, 1984, 36.

Sobre este asunto véase Cornell, V. J. «Hayy in the Land of Absal...» en L. I. Conrad, ed.,
The World of Ibn Tufayl, 135-137.
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mistico en el que Ibn Tufayl vivié, o al menos con el que estuvo en estrecha
relacién.

Esta religiosidad profunda, la propia de los suffes, en la que estd inmer-
so Ibn Tufayl, podria ser el punto de partida de sus inquietudes filosé6ficas y
por ello es, tal vez, el mas neoplaténico de los falasifa occidentales, si
atendemos al dltimo y supremo objetivo de Plotino y de su filosoffa: la
unién extatica.

Es Ibn Tufayl, en su vida y en su obra, un fiel reflejo de Plotino, pues si
este dltimo parte de unas vivencias misticas a las que trata de dar una ex-
presi6n racional &, lo mismo podriamos decir en el caso de Ibn Tufayl. Y si el
éxtasis de Plotino estd situado mds all4 de la razén, en un estadio suprarra-
cional, lo mismo ocurrird en Ibn Tufayl y, por ello, es un estadio que puede
ser alcanzado por personas no adiestradas en las ciencias, segiin dice, aunque
a la hora de expresarlo s6lo podran hacerlo de un modo irracional %, es decir,
con las conocidas elocuciones teopdticas, Satahat, tipicas de los sufies, los
«dislates» de S. Juan de la Cruz.

Ambas vias, pues, persiguen el mismo objetivo, s6lo que una llega es-
pontdneamente y no sabe decir nada coherente, mientras que la otra llega
metédicamente, y aunque es dificil, dard al menos algunas referencias,
i¥arat, racional y ordenadamente expresadas, de lo experimentado en el éx-
tasis.

Desde estas consideraciones se hace mis comprensible el prélogo, tan
tedrico, que Ibn Tufayl antepone a su obra, en donde declara sus intenciones
y discute y enjuicia a falasifa anteriores, poniendo como criterio y patrén de
medida la intuicién mistica suprarracional.

Avempace es desechado, pues se queda al nivel de los razonamientos
discursivos, por mas que aplique a éstos las descripciones del estado misti-
co. Segtin Ibn Tufayl, Avempace, reduce, en definitiva, la intuicién mistica
a un racionalismo, cosa con la que nuestro autor no esti en absoluto de
acuerdo 0.

A Avicena, en cambio, lo pone como punto de partida de su propio mé-
todo, entendiéndolo como un Avicena esotérico. ;Es esto una vision «inge-
nua» de Ibn Tufayl o, como defiende D. Gutas !, una «distorsién deliberada»
que realiza Ibn Tufayl del pensamiento de Avicena acomodandolo a sus

8 Cfr. Elsas, Ch., «La importancia de la mistica en la filosofia de Plotino», Enrahonar, 13
(1986), 14-15, y los trabajos de J. Trouillar y A. H. Armstrong alli citados.

? Cfr. en la citada edicién de El filosofo autodidacto, 3-4 texto arabe; 31 trad. castellana.

10 Cfr. mi articulo citado en nota 6.

I «Ibn Tufayl on Ibn SinZ’s Eastern Philosophy», Oriens, 34 (1994), 222-241.

(c) Consejo Superior de Investigaciones Cientificas http://al-gantara.revistas.csic.es
Licencia Creative Commons
Reconocimiento 4.0 Internacional (CC BY 4.0)



208 VARIEDADES AQ, x1x, 1998

propoésitos, esto es, aplicando lo de la «intuicion» del término medio del si-
logismo proclamada por Avicena !? a la intuicién mistica?

Ademds de las citas explicitas de Avicena, conviene tener en cuenta, a
propésito de los nombres de los personajes de la obra, que nuestro autor de-
clara tomar de Avicena, que, probablemente, tuvo en cuenta Ibn Tufayl a
este prop6sito lo que de ellos dice Avicena: «Salamén es una alegoria que
te representa a ti mismo y Absal representa alegéricamente tu grado en el
“irfan» 3, y que sigui6 entendiéndolo en un sentido esotérico, pues Absal es
el sufi, y por consiguiente, “irfan es el sufismo o esa via neoplaténica que
Ibn Tufayl propone.

A Algazel lo pone también, junto a Avicena, como punto de partida de
su método, pero la influencia de Algazel es quizds menos evidente. La in-
vestigacién ha destacado a este respecto, aparte de las menciones que hace
Ibn Tufayl de las obras de Algazel, unas pocas citas, no literales ni declara-
das, del Miskat al-anwar .

Lo que no se ha destacado es la adaptacién, acomodada a sus propdsitos,
que parece realizar Ibn Tufayl sobre algunos pasajes de Iiya’ b. El parecido
en temas y vocabulario entre estos pasajes sefialados y algunas péaginas de El
filésofo autodidacto, llaman poderosamente la atencién.

Asi, tenemos que el hadit, muy repetido en circulos sufies, y por Ibn
Tufayl, sobre los goces escatoldgicos «que ningtin ojo vio, ni ningtin oido
oy6...», se encuentra en estas paginas de Algazel citadas '. Sin embargo,
dada la frecuencia con que es empleado en circulos sufies no dice, cierta-
mente, mucho sobre una influencia directa de Algazel.

Mais préxima a Ibn Tufayl se halla la comparacién de Algazel entre lo
imaginado y lo visto, cuya diferencia radica en el aumento de claridad,
mazid al-wudith wa-I-ka3f"’, que hay en la visién. Ejemplo y vocabulario
usado por Ibn Tufayl a propésito de la diferencia en el conocimiento del cie-
go antes y después de ver 8.

12 Cfr. Gutas, Avicenna and the Aristotelian Tradition, Leiden, 1988.

3 Cfr. Ibn Sina (Avicenne), Livre des directives et temarques (Kitab al-’I¥arat wa-I-
tanbihat), trad. et notes par A. M. Goichon, Beirut-Paris, 1951, 485.

4 Cfr. una valoracion de esta influencia de Algazel en Hawi, S. S., Islamic Naturalism
and Mysticism. A Philosophic Study of Ibn Tufayl’s Hayy bin Yaqzan, Leiden, 1974.

Véase también Radtke, B., «<How can Man reach the Mystical Union?: Ibn Tufayl and the
Divine Spark» en L. I. Conrad, ed., The World of Ibn Tufayl, 178-183.

15 Cfr. ed. de Beirut, v. IV, 1406/1986, 328-340.

16 Cfr. Ibid., 328.

7 Cfr. Ibid., 329.

18 Cfr. op. cit., 5y 7 texto drabe; 33-34 trad. castellana.
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Poco después compara Algazel este mundo y el otro, el escatoldgico, con
las dos coesposas de un hombre, a las que no puede contentar a la vez, pues
contentar a una supone irritar a la otra !°, comparacién que es aplicada por
Ibn Tufayl al éxtasis y al estado de la vida normal %°.

Sigue comentando Algazel* que hay dos métodos para conocer la rea-
lidad: uno es conocer las obras de Dios, la creacion, y remontarse desde ahi
a Dios creador, y otro, mas dificil, es conocer todo en Dios mediante la vi-
sién estatica. El primer método es el que practica laboriosamente Hayy a lo
largo de su vida. El otro es también recorrido por Hayy, pero tras haber ac-
cedido al éxtasis, cuando al autor nos describe las visiones de Hayy de las
sucesivas esferas, desde esa intuicién divina 2.

Aduce luego Algazel ® el ejemplo de Aristdteles del murciélago incapaz
de ver ante el exceso de luz?, con el fin de ilustrar su tesis de que la extre-
mada evidencia para una inteligencia débil es, en realidad, un impedimento
para conocer, ejemplo que es citado también, y con la misma finalidad,
por Ibn Tufayl en este contexto .

Algazel cita ademads, a continuacién, otra causa que incapacita al hombre
para conocer: la costumbre, la familiaridad con las cosas, que no deja al
hombre ver y asombrarse de lo maravilloso que es el mundo creado... para
finalmente, a través de esa vision, conocer al Creador. Observa, muy en la li-
nea aristotélica, que el hombre sélo se asombra y maravilla ante lo extrafio,
ante lo que se le aparece por primera vez, y por ello, un ciego de naci-
miento, al ver por vez primera, se quedarfa maravillado ante cosas que a los
demas hombres no les suscitan ninguna admiracion.

Ciertamente, esta segunda causa que incapacita al hombre para conocer
no aparece explicitamente citada en El fildsofo autodidacto, pero si Ibn
Tufayl pudo haber seguido, o tenido en cuenta, estas paginas mencionadas
de Algazel, ;no podria, igualmente, haber tenido en cuenta esta tltima ob-
servacién mencionada de Algazel y haberle sugerido la idea, o haber con-
tribuido a ella, de un hombre que, cual nuevo Adén, viese el mundo por
vez primera, sin prejuicios culturales y sociales y sin el embotamieno de la
costumbre, y que pudiera de este modo ser susceptible de asombro y ma-

Y Cfr. Ihya’, IV, 334.

20 Cfr. op. cit. 132 texto 4rabe; 100 trad. castellana.

2 Cfr. Ihya’, IV, 335.

22 Cfr. op. cit. 121-131 texto arabe; 95-100 trad. castellana.
23 Cfr. Ihya’, IV, 339.

2 Cfr. Metafisica, 11, 1,993 b.

25 Cfr. 125 texto drabe; 97 trad. castellana.
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ravilla ante el mundo creado y poder llegar asi al conocimiento de su
Creador?

Este mismo tema de la costumbre y la novedad, como impedimento y
como condicién esencial, respectivamente, para conocer, es declarado por
Baltasar Gracidn en El criticon, en la «Crisis segunda», a propdsito de An-
drenio, personaje similar a Hayy y que vive en iguales circunstancias .

En la mente de Ibn Tufayl pudo haber obrado este motivo junto a la in-
tencién de destacar la idea de que un hombre sélo y sin el auxilio de ins-
truccién alguna pudiera llegar al conocimiento del Creador, asunto sobre el
que la investigacién ha encontrado algunos antecedentes en el seno de la cul-
tura isldmica ?’.

Si la racionalizacién que los falasifa introducen en el seno de la cultura
isldmica alcanza a su religién, con Ibn Tufayl, en el Occidente musulman, al-
canza al niicleo més intimo de su sentimiento religioso, esto es, al sufismo,
al tratar de conciliar la via culta y la popular de acceder al éxtasis y al tratar
de fundirlas en una sintesis armoniosa.

Este intento es similar al de la filosoffa iluminativa producido en el Is-
lam oriental, como ya sefial6, de pasada, H. Corbin 8, s6lo que en el Occi-
dente musulmdn esta sintesis no tuvo continuadores; al contrario, se ahon-
daron las diferencias entre ambos campos con Ibn Arabi y Averroes,
terminando el sufismo por eliminar a la filosofia del horizonte cultural %.

% Cldsico es ya el articulo de Garcia Gémez, E., «Un cuento drabe, fuente comiin de
Abentofdil y de Gracidn», Revista de Archivos, Bibliotecas y Museos, 30 (1926), 1-67 y 241-
269, aunque Gracian sigue mds el cuento que Ibn Tufayl y, por otro lado, los parecidos entre
Ibn Tufayl y Gracidn son minimos. Cfr. Ayala, J. M., «“El Critic6n” de Gracian y el filésofo
autodidacto de Abentofail», Actas de la I Reunidn de filélogos aragoneses, Zaragoza: Insti-
tucién Fernando el Catélico, 1986, 255-269.

21 Cfr. Vajda, G., «D’une attestation peu connu du théme du “Philosophe Autodidacte”»,
Al-Andalus, 31 (1966), 379-382, y van Ess, J., «Early Islamic Theologians on the Existence of
God», Kh. I., Semaan (ed.), Islam and the Medieval West, Albany: State University of New
York Press, 1980, 73, nota 38.

28 Histoire de la philosophie islamique, Paris, 1964, 329.

2 Cfr. sobre esto mi articulo citado en nota 6.
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