IBN JALDUN Y VICO: AFINIDADES Y CONTRASTES
Apuntes para una confrontacién (I)

Jose M. Sevilla

La existencia de evidentes semejanzas en cuestiones concretas entre las concep-
ciones histéricas y, sobre todo, entre algunos principios de la Mugaddimah de Ibn
Jaldéin y la Scienza Nuova de Vico, inducen a una puesta en confrontacion de las
principales ideas histéricas de ambos pensadores. Considerando la distancia tem-
poral de cuatro siglos entre el historiador magrebi y el filésofo napolitano, asi
~ como sus diferentes dmbitos culturales, se apuntan una serie de afinidades y de
contrastes (enriquecidos a la luz de la interpretacién de Ortega ~Parte II).

The existence of plain resemblances on specific questions between historical con-
ceptions and more specially between some of the principles of Ibn Jaldun's
Mugaddimah and Vico’s Scienza Nuova might lead us to confront the two thin-
kers” main conceptions. Taking into account both the four century temporal dis-
tance between the North-african thinker and the Neapolitan philosopher and the
different background, there is an attempt to sketch a series of affinities and con-
trasts (along the lines the interpretation of Ortega y Gasset’s assessments —Part 11).

PARTE 1. Ibn Jaldiin y Vico: afinidades y contrastes
PARTE IL Ibn Jaldin, Vico y Ortega: “metahistoria” e “historia ideal eterna”

Desde un modesto acercamiento a la obra de Ibn Jaldin en la que se desarrolla su doc-
trina histérica, hemos realizado unos apuntes que imprimimos con objeto de llamar la aten-
cién —tanto de los estudiosos viquianos como de los jaldunianos— sobre diversos plantea-
mientos, e incitar a que esta confrontacién sea llevada a cabo en profundidad. Teniendo en
cuenta que existen traducciones francesa, inglesa y espafiola de la principal -y mds intere-
sante para nuestro tema- obra de Ibn Jalddn, la ocasion se presenta oportuna para trazar una
aproximacién y propiciar una primera exposicién y contraste de ideas!. Lo que nos interesa
apuntar aqui es principalmente ¢l modelo de su concepcién de la historia y algunas tesis y
principios que puedan inducir a una confrontacién con las ideas de Vico, ya que tal relacién
—sugerida veladamente en su momento por Ortega y Gasset—, ha sido planteada por otros
autores, al menos, que nos conste, por Gabrieli y por Lana?, lo cual propicia mds adin un
repaso y un replanteamiento de la cuestién. El cardcter de esbozo y la intencién ya indica-
da, no impiden que liberemos también algunas reflexiones suscitadas al plantear las cuestiones
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en esta Parte I, siempre con la reserva de provisionalidad que merece un bosquejo, y con el pro-
pésito de retomarlas en la Parte IT (en el pr6ximo ndmero de esta revista), donde se tratard tam-
bién la contrastacién con la interpretacién de Ortega, sefialando c6mo las concepciones de Ibn
Jaldiin estdn abordadas por el fil6sofo madrilefio desde una perspectiva viquiana.

1. Ibn Jaldin, “el filosofo de la historia africana”.

Abd al-Rahmén Ibn Jaldin, o Abenjaldin (Ttnez, 1332 / 1406 d.C. [732 / 808], El
Cairo), es sin duda uno de los mis importantes e interesantes “fil6sofos de la historia” en la
cultura isldmica, quien ha alcanzado un indudable reconocimiento universal. Fue sobre todo
un historiador preocupado por comprender; a decir de Ortega: “un africano genial, de mente
tan clara y tan pulidora de ideas como la de un griego [...]. Es Abenjalddn, el filésofo de la
historia africana™. Autor de los Prolegémenos (Al-Muqgaddimah [1377 d.C.]) a la Historia
Universal (Kitab al- ‘Ibar) (1375-1378 d.C.), que constituyen la Introduccién y el primer
libro de ésta, y en los que se pretende tentar una “ciencia nueva”, también en coincidente
paralelismo con Vico escribié su “Autobiografia” (7a'rif), documento esencial para seguir
su obra®. Aunque dejé escritas también una sintesis teol6gica y una obra de mistica, Ibn
Jaldin ha sido reconocido como historiador, y mds por las teorizaciones histérico-sociol6-
gicas de los Prolegdmenos que por la densa obra historiogréfica que le sigue.

El historiador norteafricano estuvo fuertemente vinculado a la Espafia musulmana (al-
Andalus): no sélo su familia, arraigada durante casi quinientos afios en al-Andalus, proce-
dia de Sevilla (donde siempre detent6 cargos importantes desde los tiempos del emirato
omeya, y vivio también en Cérdoba, hasta que emigré a Ceuta tras la conquista de Sevilla
por Fernando III el Santo, terminando por afincarse en Tiinez), sino que el mismo Ibn Jaldiin
realizé dos importantes viajes a al-Andalus cuando ya habfa adquirido una notable educa-
cién y contaba con una rica formaci6n cultural, ademds de dedicarse a la actividad politica
y diplomadtica. Resulta atractivo pensar que su foco cultural e intelectual procedia, en buena
parte, de la vasta cultura andalusf, que durante siglos floreci6 en el suelo peninsular, y que,
aunque con mucha menos intensidad, adn brillaba en el disminuido reino nazari de Granada.

De su vida se sabe poco mds de lo que quiso dejar escrito en su Autobiografia. Vivié
inmerso en la vida politica de su época, ocupando cargos de poder y participando en las
intrigas politicas (por ejemplo, las promovidas por las rivalidades entre las dinastias marini
y hafsi). Cruzé el Estrecho en 1362 d.C., hasta llegar a la corte nazari de Granada, a cuyo
Sefior sirvié de embajador, y posteriormente viajé a Sevilla. Después de tres afios de estan-
cia en al-Andalus retorné al norte de Africa continuando su periplo relacionado no sélo con
la dedicacién a los asuntos piblicos, sino también participando activamente en guerras:
expulsado de Bugfa junto con los hafsies, Ibn Jaldiin vivié durante ocho afios refugiado
entre las tribus némadas, dirigiendo bandas y dedicdndose a las guerrillas, asi como median-
do con los reyes que necesitaban del reclutamiento de némadas para engrosar sus ejércitos.
Refugiado en Tiaret, se dedic6 durante cuatro afios a la actividad intelectual escribiendo su
Historia universal. Més tarde retorné a Granada en 1375 d.C., aunque por breve tiempo,
hasta que se retiré a Orédn, donde entre 1375 y 1378 se dedic6 al estudio y a escribir sus
Prolegémenos. La iltima época de su vida circula por Oriente: en El Cairo, donde llegé a
ser nombrado juez supremo (cadi) de una de las cuatro escuelas musulmanas ortodoxas (los
malikies); la peregrinacién a La Meca (1387 d.C.); y el viaje a Damasco acompafiando al
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sult4n egipcio, donde fue testigo de la invasién de Tamerlén. En 1406 d.C. (808) muere en
El Cairo, contando setenta y cuatro afios de edad.

Como otros tantos acontecimientos en su vida, la experiencia de su estancia al otro
lado del Estrecho parece que también influye en su concepcidn socio-histdrica. Puede apre-
ciarse que en Ibn Jalddn hay un cierto resentimiento hacia la decadente al-Andalus y un
reproche algo més que vivencial, como serd patente en su doctrina sobre la decadencia de
los imperios y en su manifiesto pesimismo histérico. También resulta interesante apreciar
que conoce de modo experiencial lo que es un mundo que se transforma culturalmente. Este
concepto de constante cambio, junto con la idea de decadencia, modelardn sus ideas sobre
el devenir de las mutaciones politicas y sociales observadas en los pueblos del norte de
Africa; y es muy probable que forjase ya su esquema ideal del devenir ciclico histérico con
muchas de las observaciones y vivencias tenidas en tierras andaluzas, donde con espiritu cri-
tico “se dio cuenta de que el Islam andalus{ estaba condenado a la desaparicién, tanto por el
poderio cristiano como por el debilitamiento de la fuerza polftica musulmana y la falta de
espiritu guerrero de la masa campesina y artesana andalusi™.

El pensamiento histérico de Ibn Jaldin hay que entroncarlo, ademds de con su indes-
ligable contexto isldmico, con su experiencia politica y con su reflexién filoséfica que le
inducen, al concienciarse del momento de crisis y decidir escribir historia, mds que a seguir
el proyecto historiogréfico clédsico, a ensayar una ciencia novedosa, y asf desplegar sobre el
presente y el pasado su penetrante visién, “con su vivo ojo de gran gerifalte historiador™s.

2. Supuesto “precursorismo’.

Segtin el experto juicio de Miguel Cruz Hernddez, el pensamiento del Islam medieval
sunni se cierra “brillantemente” con la espiritualidad de la Sadiliya y “la sociologia y filo-
soffa de la historia de Ibn Jaldin”; este iltimo, “tan contempordneo como para codearse con
las ideas de Hegel, Marx, Comte y Nietzsche”. Reiterando el tépico con un toque de ironfa,
Cruz nos describe dos etiquetas que viajan adheridas a Ibn Jalddn: la modernidad de sus
ideas y el —inevitable— reconocimiento del cardcter de “precursor”. Desde el s. XIV hasta la
mitad del s. XIX, Ibn Jaldin ha sido considerado dentro de Ia cultura isldmica “como un his-
toriador més™: “los fervores [y “enstusiasmos”] son casi de nuestro tiempo™”. La novedad
que produjo su descubrimiento dio paso a un manifiesto filoneismo, el cual tiende, siempre
exageradamente, a acreditar una camaraderfa epocal entre el autor descubierto y el tiempo
de quien lo descubre; de tal modo que, Ibn Jaldin, como otros tantos pensadores problemé-
ticos que se nos desvelan con toda su originalidad viniendo actuales desde el pasado (asi ha
sido también el caso de Vico), ha tenido que pagar, al igual que el napolitano, el peaje del
precursorismo con el que se le homologara al tiempo novista, antes de que se le reconociera
el valor por s{ mismo. Asi, Ibn Jaldiin aparece como precursor de Vico, Hegel, Marx, Comte,
Nietzsche, Spengler, etcéterad. Pasado este fervor situacional precursorista, Ibn Jaldiin ha
alcanzado por méritos propios un lugar dentro de Ia historia del pensamiento. Y lo que es
mdés importante: “Cuando los estudios cientificos restablecieron su lugar natural, la devo-
cién se desarroll6 en el mundo isldmico™, donde habia permanecido olvidado durante
siglos. Con ello, la historia dio razén del historiador que habia dado razén de la historia.

Desde mitad del siglo pasado se ha comenzado a tener en cuenta, por parte de los estu-
diosos, su doctrina de la historia, su ensayo de sociologfa y su ejercicio de filosoffa de la cul-

Cuadernos sobre Vico 9/10, 1998 193



Jose M. Sevilla

tura; aunque sus teorias hayan sido vistas como “precursoras”, y, por tanto, a la luz de otras
concepciones modernas. Lo cual se debe, en parte, como dice Hayden White, a una “acci-
dental semejanza”, ya que, como apunta también Rafael Altamira, pese a la afinidad con algu-
nas teorfas modernas las tesis de Jaldin se derivan de “principios distintos”". Este es un ele-
mento importante, a nuestro juicio, que se debe tener en cuenta a la hora de confrontar su doc-
trina con teorias de Vico; ya que conviene atender la advertencia de White y, mas que buscar
las raices del sistema de Ibn Jaldin en una presunta “naciente secular ciencia de la sociedad”,
convendria buscar en su propia tradicién: en la teologia, en la jurisprudencia musulmana, en
la historiografia y en la adaptacién del pensamiento griego". Francesco Gabrieli, destaca, en
cambio, como gran valor del historiador norteafricano “el laicismo de su pensamiento” y su
definida vertiente secularizadora. Gabrieli publicé en 1975 una Nota titulada “Ibn Khaldun. Il
Vico dell’Islam”, donde exponia sucintamente las principales tesis sociales e histéricas del
tunecino, pero —pese al titulo— sin establecer ningin parang6n ni correlacién con las ideas de
Vico, salvo una referencia al napolitano reincidente en la imagen del “precursorismo’2. Cierto
es que el subtitulo de su articulo (“El Vico del Islam”) basta ya para concentrar en una metd-
fora la esencia del contenido. También concuerda con esta apreciacién acerca del carédcter laico
y secularizador del pensamiento de Ibn Jaldtn la interpretacién de Nassif Nassar, para quien:
“[....] como pensador sociol6gico de un mundo enteramente dominado por el imperativo reli-
gioso, sefiala una etapa en parte liberadora del dominio de este imperativo, y abre el camino a
un pensamiento mds consciente de sus capacidades y de sus funciones™3,

Su llamativa originalidad y su atractivo se centrarian, por tanto, para el occidental
moderno, en que escribe una filosofia de la historia, y con un pleno caricter secularizador all4
por el siglo XIV (de la era cristiana) y dentro del contexto socio-histérico y cultural isldmico.
¢{Es esto realmente asf, o es s6lo el producto de la lectura occidental moderna? ;No es el resul-
tado de aplicar nuestro propio patrén occidental (que de la “teologfa de la historia” ha deriva-
do —gracias al dominio racional de la filosofia— una “filosofia de la historia” parejo a un pro-
ceso de secularizacién'¥), a otra cultura que genera su propio patrén a la sombra de su propia
escala de valores e ideales? Asi parece suceder con muchas lecturas que aplican esta deriva-
cién occidental moderna —de una teologia (cristiana) de la historia a una filosofia (secular) de
la historia— a una andloga actividad “secularizadora” de Ibn Jaldin en el mundo isldmico®®.
Esta pretension de una modernidad precursora, o de un precursorismo de modernidad, tanto
da, es compartida también por Robert E. Lana, quien en su “Ibn Khaldun and Vico: The
Universality of Social History” (1987) se esfuerza por mostrar que €l concepto viquiano de
ricorsi “es analitica, contextual y epistemol6gicamente relevante para las tesis de Ibn
Khaldun”, cuya posicién supone “una anticipacién” de la teorfa viquiana. El intérprete ameri-
cano parte del principio segiin el cual, aunque “es dudoso que Vico conociera la obra de
Khaldun”, hay sin embargo algunas semejanzas entre los esfuerzos de ambos. Para mostrar-
las, la contrastacion teorética viene planteada en términos de principios de ciencia social y de
aplicacion del método comparado a las dos concepciones. Para Lana, Ibn Jaldiin, sin mento-
res intelectuales directos —al menos aparentemente— “‘cre6 una extraordinaria teoria del desa-
rrollo social, un sistema en el que vino a anticipar algunos de los elementos de las concepcio-
nes de Vico”, aunque sin —*“evidentemente”- influir en él. Ve en Al-Muqaddimah “una monu-
mental historia” y una laica y secular “teorfa del desarrollo social”: “Es, claramente, la prime-
ra gran teoria de la sociedad que no es ni platénica ni teol6gica”, a pesar de que emerge en un
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contexto de tradicién musulmana. Resulta para Lana “una extraordinaria visién del desarrollo
social” que exhibe caracteristicas sugeridas posteriormente por Maquiavelo y Vico'.

En términos generales, la “modernidad” que se le adjudica a Ibn Jaldiin viene presen-
tada frecuentemente sacando al autor y a la obra de su contexto ¢ interpretdndolo ex novo
desde nuestra particular perspectiva, en vez de intentar comprender la suya y lo que ésta nos
ensefia. En su Estudio de la Historia, Toynbee habia escrito que: “En los Prolegémenos a su
Historia Universal, ha concebido y formulado una filosofia de la historia que es indudable-
mente la mds grande obra en su género que haya sido creada en cualquier tiempo y lugar”!7.
Tal vez estimulado por esta canénica consideracién, mayoritariamente aceptada, Hayden
White se planteara aceptar la realizacién del andlisis la obra de Ibn Jaldin ubicando su filo-
sofia de la historia desde un punto de vista no islamista. De este modo, se trata de desenmas-
carar la ficticia atribucién a Ibn Jaldin de una condicién moderna y secular (cientifica).
Critico con el planteamiento teologista y con la visién determinista y pesimista que, en cam-
bio, encuentra en su obra, White no duda en afirmar que el supuesto “antropologismo” otor-
gado a Ibn Jaldiin, segiin el cual éste tendria al hombre como centro de estudio e interés, es
falso en relacién con la Modernidad. Si el reflejo de la “modernidad” de Ibn Jaldin estd en la
disputa entre historiadores y soci6logos por hacerlo un precursor de ellos mismos, esa dispu-
ta revela, a juicio de White, un fundamental concepto falso de la obra del historiador y refle-
ja también “el equivoco que hoy separa a las dos disciplinas’8. Las raices de su sistema con-
vendria mds buscarlas en su propia tradicién, como también opina el historiador Miguel Cruz.
El “positivismo” histdrico y “la filosoffa de la historia”, en un sentido “moderno”, atribuibles
a Ibn Jaldin constituyen, evidentemente, una imagen producto de nuestra lectura moderna
superpuesta a la propia. “Ibn Jaldin es un musulman creyente. Todas las atrayentes sugestio-
nes de un Ibn Jaldin positivista histérico nacen exclusivamente de no haberle leido directa ¢
integramente”, afirma Cruz'®. ;Puede conjuntarse la asuncidn de la tradicién isldmica con el
intento de hacer de la historia algo mds comprensible que una simple crénica de hechos? La
respuesta afirmativa ~y a veces sorprendente— de Ibn Jaldiin son sus Prolegomenos.

3. Los Prolegémenos a la Historia Universal.

Del Prefacio, la Introduccién y los seis libros que constituyen el contenido de Al-
Mugaddimah, la Introduccién estd considerada como un prototipo de metodologia de Ia his-
toria como ciencia. En este sentido programético epistémico para Ibn Jaldin, como también
lo serd para Vico, la historia debe ser considerada una ciencia, y el historiador un cientifico.
Ademas de describir hechos, el historiador debe explicarlos. Por ello, no parece errado pen-
sar que a la historia vincula Ibn Jaldin una pretendida comprension, a la “descripcién” la
“explicacién” y la interpretacion, o sea, que al factum le adscribe un verum (aunque no en
el sentido unitario de Vico: conjuncién de la “filologia” y la “filosofia”), que es lo que él
realmente persigue comprender y mostrar. También puede apreciarse cierta semejanza entre
los Prolegémenos 'y la Scienza nuova, ademds de en aquello que respecta a la programacién
epistemolégica y metodoldgica expuesta en el volumen I de la obra de Vico, también en su
proyeccién enciclopédica, al compendiar el anélisis de todos esos elementos y factores que
fundamentan la verdadera concepcién del cambio socio-histérico y la explicacién de la his-
toria como la realidad del hombre (sociedad). Este cardcter “enciclopédico” —inherente a
ambos proyectos—, ha motivado que en ambos casos se encuentren siempre semejanzas con
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otros autores, normalmente posteriores, y que sean posibilitadas infinitas comparaciones.
Los precursoristas no hallarian, pues, tanta filiacién si no fuera porque en los dos autores la
genialidad estd articulada en innumerables secciones que abordan todos los principales aspec-
tos de la realidad social humana. En su obra, [bn Jaldin ahonda y abunda en los principios
que explican las relaciones humanas sociales y politicas, en el andlisis de los elementos que
conforman la definicion de lo social (y, al igual que hara Vico, se interesa apasionadamente
por las sociedades primitivas), en el andlisis de las sociedades rurales (o semisalvajes) y de
las desarrolladas (urbanas), en la atencién a los cambios en el Estado, en la descripcién de las
ciencias y las artes; etc.2? Y a nivel interpretativo asume el cambio histérico, como desen-
volvimiento del proceso social, dentro de su concepcién de una doctrina ciclica de la histo-
ria. Sus Prolegomenos, independientemente de cualquier relato histérico que siga a conti-
nuacién, es un proyecto claramente concebido como un innovador ensayo epistemoldgico y
hermenéutico que asume —en palabras de su autor— “las consideraciones sobre la excelencia
de la ciencia histdrica, el establecimiento de los principios que deben servir de normas, y una
apreciacién acerca de los errores en que los historiadores estdn expuestos a incurrir’”; un ensa-
yo, ciertamente, dirigido a explicar las implicaciones de la sociologia y 1a historia2!.

La doctrina de Ibn Jalddn asume y describe también, a primera vista —y s6lo a prime-
ra- como la viquiana, una concepcién ciclica del proceso histérico-social a través de cursos;
aunque, como intentaremos apuntar mds adelante, no todas las teorfas ciclicas son semejan-
tes, y en el caso concreto de las del fil6sofo magrebi y del italiano no nos lo parecen.

Como su concepcidn estd teorizada sobre la base de la historia social bereber y su
estructura asume la dialéctica socio-politica, econémica y cultural que gira en torno a las
categorias de “rural” y “urbano”, Ibn Jaldin argumenta como recurso (decimos nosotros,
haciendo uso de la categoria viquiana) la emergencia de nuevos grupos procedentes de las
dreas rurales que se hacen con el control y los poderes. Con ello, asistimos al comienzo de
un recurso que coincide con la primera etapa (generacién) del nuevo curso: pero, de un
NUEVO CUrso que No es mds que una repeticion mecdnica del anterior. Este proceso sin fin es
el que garantiza para Ibn Jalddn la conservacién de la sociedad humana. Mas, para no caer
en equivocos, hay que advertir que tal proceso tiene su garantia conservacional en un
supuesto metahistérico que asume las inmutables Leyes divinas de la Creacién. Asi, por
ejemplo, una de las muchas veces que critica los errores de los historiadores, dice que:

“no tienen en cuenta alguna las mutaciones que la variacion de los tiempos y de
las épocas operan sobre el estado de las naciones y de los pueblos. Esto es una
verdadera enfermedad, que podrd permanecer largo tiempo desconocida, ya que
no se suele manifestar sino al cabo de una serie de siglos, y que apenas un muy
corto numero de hombres repara en ella. En efecto, el estado del mundo y de los
pueblos, sus costumbres, tendencias e ideas no persisten en un mismo ritmo ni
en un curso invariable: Es todo lo contrario, una serie de vicisitudes que perdu-
ra a través de la sucesién de los tiempos, una transicién continua de un estado a
otro. Los mismos cambios que operan en los individuos, los dias y las ciudades,
tienen lugar igualmente en los grandes paises, las provincias, las regiones, los
largos periodos del tiempo y los imperios, ‘conforme a la regla seguida por Dios
para con sus siervos’. (Corén, sura XL, vers. 85)”2.
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Es éste un versiculo del Coran que Ibn Jalddn reitera en su exposicion, junto a otro
versiculo importante para entender la ubicacién de su concepcién tedrica de la historia: “Las
consecuencias de todas las cosas dependen de Dios” (Cordn, sura XXXI, vers. 21). Por otro
lado, cabe apreciar c6mo, en su perspicaz vision de que la realidad estd sometida al cambio
(“una transicién continua de un estado a otro™), la perspectiva, sin embargo, no es la misma
que la de Vico: para Ibn Jalddn “la variacién de los tiempos produce los cambios”, es decir,
los ciclos establecidos (como la naturaleza: “en los individuos, los dfas,...”) afectan los cam-
bios como accidentes: “la variacién de los tiempos y de las épocas” produce las “mutacio-
nes” que se operan “en el estado de las naciones y los pueblos”; mientras que para Vico el
cambio, la mutacién, la finitud, la permanente transicion,... constituyen la naturaleza misma
del hombre (y de la mente humana), su ser-historia (su in-sustancialidad), y en tanto que el
hombre es quien hace la historia y la tiene, el cambio es la constante inherente de la misma
historia; m4s precisamente, ella misma es el cambio.

Mas no por esta disimilitud los Prolegdmenos dejan de ser una introduccién a una
mejor comprensién de la historia, una reivindicacién de ésta como ciencia, y un instrumen-
to para desvelar parte de los ocultos principios de la realidad histdrica y sociolégica norte-
africana; aunque a veces resulte mas aquello que puede inferirse de su discurso que aquello
que se confiesa propiamente en éste. Como quiera que fuere, los Prolegémenos son un
magno legado para el pensamiento universal, asi como su Historia constituye también una
preciosa herencia para la civilizacién islamica.

4. La “ciencia nueva”
“La ciencia histdrica —a decir del propio Ibn Jaldin— tiene sus caracteres intrinse-
cos: que son el examen y la verificacién de los hechos, la investigacién atenta de
las causas que los han producido, el conocimiento profundo de la naturaleza de los
acontecimientos y sus causas originantes. La historia, por tanto, forma una rama
importante de la filosofia y merece ser contada en el numero de sus ciencias”?.

Hay pues un notable intento de racionalizar la historia, no en el sentido dieciochesco
de ver a la Razén en la historia, sino en el sentido humilde de hacerla inteligible y apta para
la raz6n de quien la indaga (es decir, de apreciar algo de razén de la historia), para el histo-
riador, quien serd el encargado de hacerla comprensible a los demas. De ahi que al igual que
establece esta distincion entre la apariencia —o sea, la historia considerada “en su aspecto
exterior” (“una serie de anales y acontecimientos™)- y la verdad intrinseca de la historia,
también en la Introduccién de los Prolegémenos se suma una orientacién al historiador acer-
ca de cuadl es la historia fundamental: la diferenciacién se establece entre la historia que rela-
ta los acontecimientos particulares de una época (o una generacién) y Ia historia interesada
por las condiciones generales de épocas y generaciones; considerdndose a esta segunda
como fundamento de la primera, sin el cual los autores de “relatos [...] se antojan vanos
simulacros desprovistos de sustancia, cual una vaina carente de contenido”; autores que
“descuidan o ignoran la indicacién del origen de los pueblos, su desarrollo y sus modifica-
ciones: causas decisivas de aquellos hechos”, que reproducen en los relatos sin exactitud ni
verificacion. “Al simple narrador corresponde hacer referencias y dictar los hechos; mas a
la critica toca fijar su penetrante mirada para descubrir lo que pueda haber de auténtico”?4,
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En su profundidad (verdad intrinseca), la ciencia histérica es para Ibn Jaldin un examen y
una verificacién, a la vez que una indagacién precisa de las causas y los origenes, un cono-
cimiento de lo que subyace en lo profundo de ésta, es decir, del cémo y del porqué de los
hechos tal como son presentados. Asf{, recomienda al historiador que centre su interés en
descifrar los aspectos determinantes y propios de cada civilizacién, en hallar sus claves de
interpretacién. Es el sentido condensador que caracteriza su sistema: “Habiéndome intro-
ducido por la puerta de las causas generales, para estudiar los hechos particulares’?>.

Al igual que hard Vico mds tarde, Ibn Jaldin también apunta a desvelar los origenes
histéricos: “al cabo de sondear las honduras del pretérito y del presente, [...] he escrito un
libro sobre la historia en el que descorri el velo que cubria los orfgenes de los pueblos”. Su
objetivo de partida, lo que le interesa, es dilucidar “las causas que condujeron a la primera
organizacion social y al nacimiento de los reinos”. Y acerca del camino y del proceso de
investigacion que ha seguido tiene conciencia de aportar un nuevo método histérico: “He
depurado y analizado cuidadosamente las cuestiones” —dice—; para ordenar y distribuir el
contenido, “he seguido un plan original, he creado un método novedoso en el campo de la
historiografia, inventando un sistema al respecto sotprendente, y un procedimiento entera-
mente mio”. De tal manera que ha articulado “la exposicién de los hechos” por un lado y
“las consideraciones generales” por otro; estableciendo claramente que “la organizacién
social es realmente la finalidad de la ciencia que tratamos de desarrollar,

El giro historiografico viene dado por su enfoque “sociol6gico”, porque su visién his-
térica tiene como objeto la sociedad: el estudio de las sociedades, del otigen, progreso, cir-
cunstancias “y todo lo que se presenta a la sociedad humana”; y porque no sélo se confor-
ma con describir o exponer hechos positivamente, sino que pretende comprender y conocer
cudles son las causas de éstos. Es pues, ciertamente, una “ciencia novedosa” en lo que se
refiere al objeto (la sociedad humana y su desenvolvimiento), a la propuesta del método
(histérico critico y reflexivo), y a los principios (que deben ser explicativos de las causas de
los hechos y de sus cambios), como también por la finalidad de su pretendida “ciencia”
(comprender el estado social del hombre: 1a civilizacién); lo que, como proyecto en gene-
ral, no puede dejar de ser parangonado, en principio, con el de Vico. Escribe Ibn Jaldin al
comienzo del Libro I:

“Las disertaciones en que vamos a tratar nuestro tema integran una ciencia
novedosa que serd notable por la originalidad de sus miras asi como por el
alcance de su utilidad. Nos condujo a descubrirla la bdsqueda insistente y la
consecuencia de profundas meditaciones. [...] Me parece la mia una ciencia de
nueva creacion, sin precedente, producida espontdneamente; porque, a fe mia,
nunca he visto ni he sabido de tratado alguno que se haya escrito especialmen-
te sobre esta materia. Ignoro si hay que atribuir a la negligencia de los autores
el olvido del tema, lo cual, desde luego, no debe lesionar su consideracién. Tal
vez hayan escrito sobre el particular y tratado el asunto a fondo sin que su pro-
duccién haya llegado hasta nosotros™??,

El lector de la Scienza nuova no podrd por menos que recordar el también Libro I de
la obra de Vico. Es indudable que comparando ambos proyectos epistémicos se encontrardn
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afinidades como también contrastes, aunque no hay que perder de vista una fuerte diferen-
ciacién entre ambos: el proyecto de Ibn Jaldin tiende a innovar la ciencia histérica (un
“método novedoso” y una “ciencia de nueva creacién”), el de Vico, en cambio, supone una
mayor dimensién, pues aspira al programa de una ciencia humana completa: del hombre, de
su mundo y de su ciencia. Lo que atiende Ibn Jaldiin es el mecanismo del cambio histérico
y el ritmo con que los cambios se producen, un ritmo que es ciclico y que necesita ser des-
crito de forma apropiada, no consistiendo mds la historia en mero relato (“aspecto externo™)
sino en la narracién de este condicionamiento profundo de los cambios. O sea, el interés estd
en el primado de una narracién metahistdrica que ha meditado en los hechos y aconteci-
mientos 1a estructura de un modelo ideal y sobre el tiempo, y relata entonces la historia de
los pueblos conforme al modelo de cambio. Cierto que también Vico asume la historia como
la dimensidn del ser social y que le descubre el cardcter de “ciencia” al lograr las claves que
permiten meditarla en idea y no quedarse sélo en la fijacion de los hechos particulares (“la
reduce a forma de ciencia, al descubrir en ella el disefio de una historia ideal eterna”®), y
cierto es también que, para ambos, la ciencia de la sociedad surge del pensamiento histéri-
co. Segtn proclama Ibn Jaldiin:

“Sabed que la historia tiene por verdadera finalidad hacernos conocer el estado
social del hombre, en su dimensién humana, o sea la urbanizacidn y civilizacion
del mundo, y darnos a entender los fenémenos concomitantes naturalmente a su
indole tales como la vida salvaje, la humanizacion, la coligacién agnaticia [al-asa-
biyal, las diversas formas de supremacia que los pueblos logran unos sobre otros y
que originan los imperios y dinastias, [...[; en fin, todo el devenir y todas {as muta-
ciones que la naturaleza de las cosas pueda operar en ¢l cardcter de la sociedad”™.

Para Vico, en cambio. “este mundo civil ha sido hecho ciertamente por los hombres,
por lo cual se pueden, y se deben, hallar los principios en las modificaciones de nuestra pro-
pia mente humana”; de ahi la posibilidad —y necesidad— de “meditar sobre este mundo de
las naciones, o sea, mundo civil, del que puesto que lo habfan hecho los hombres, ellos mis-
mos podian alcanzar la ciencia”; de modo que de la conveniencia entre las cosas de las
naciones surgirdn los “principios universales y eternos”. Por tanto, a pesar de la aparente
semejanza con Vico, hay un elemento diferenciador radical: para Vico la historia es creacién
(y responsabilidad) humana, y en cuanto creacidn posibilidad de ciencia verdadera; para
Ibn Jaldin no: son los cambios que la naturaleza de la Creacién hace experimentar en las
cosas, trastornando a los hombres, lo que afecta y obra sobre el caricter de la sociedad (el
cambio), siendo por tanto el conocimiento de estas mutaciones (naturales-sociales) el requi-
sito para conocer el estado social del hombre. Aunque indudablemente innovador en su
planteamiento, de base Ibn Jaldiin sigue asumiendo la historia como acontecimiento y suce-
sién, cuyo ritmo de movimiento marca los condicionamientos y accidentes de la existencia
social humana. Vico, en cambio, aprecia un curso y un ritmo histérico porque ve a la histo-
ria como la propia naturaleza humana, el despliegue de la mente, la realizacién, el ser pro-
pio, larazén, por eso piensa en la historia como verdadera ciencia del hombre donde se des-
cubre la esencia , la “naturaleza”, de la sociedad. Por ello, nos parece que no yerra White al
decir que “el objeto real de estudio” es para Ibn Jaldin el “mecanismo abstracto” (un meca-
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nismo que él pretende encontrar en el material histérico), y del cual €l escribe una historia!.
Prima el hallazgo de ese mecanismo abstracto en el material histérico, la atencién al esque-
ma profundo que permite comprender el devenir en su conjunto, prendiendo tal devenir a
una repeticién ciclica. Esta vocacién de Ibn Jaldin es, en nuestra opinién, algo que viene
impelido previamente por un determinismo teolégico y una orientacién escatolégica.

5. Dialéctica del proceso histérico. Doctrina de los ciclos

Ibn Jaldiin ve en la historia la clave comprensiva de los hechos sociales, econémi-
cos y politicos. Como también para el napolitano, el sujeto del proceso y desarrollo histéri-
co no es el individuo particular sino la sociedad. Lo que no implica, sin embargo, una homo-
geneidad sin mds entre ambas concepciones. Si para Ibn Jaldin puede decirse que la cate-
goria histdrica principal es, a su modo expresado (“grupos”, “grupos de cohesién”, “socie-
dad”, etc.), la comunidad (en cierta consonancia externa con la percepcién de Vico o la de
Hegel, p.e.), esta categorfa resulta en Ibn Jaldin més bien de indole naturalista (como el
puente que le permite trasvasar leyes y mecanismos de la naturaleza a la historia, amoldan-
dolos a ésta como realmente propios y diferenciados de aquélla) y no posee la valencia ori-
ginal (cierto que también “moderna”) que tiene en Vico. Motivo que, no obstante, no desle-
gitima para nada su aportacién a la teorfa general jalduniana y no desmerece tampoco en ori-
ginalidad el hecho de que la comunidad sea revalorizada como categoria de interpretacion
histérica. De hecho, son las comunidades sociales (no ya los individuos, que bajo la sombra
del fatalismo histérico jalduniano resultan irrelevantes ~*‘el hombre, débil e impotente”—, ni
tan siquiera los Estados) las que constituyen el nticleo histérico fundamental.

Pese a los cuatro siglos de distancia que las separan, pueden observarse analogias y
coincidencias entre aspectos de las teorfas de Ibn Jaldiin y de Vico. Pero no sorprende tanto el
hecho por la distancia temporal, sino mds adn por la cultural, y las historias de las cuales deri-
van sus principios. La analogia, ciertamente, atafie de modo principal al esquema formal del
modelo, como asi parece si se cotejan los pardgrafos 1102 a 1108 de la Scienza nuova 1744,
donde Vico expone el modo en el que son operados los “tres grandes remedios” ante el “gran
desastre de las ciudades”, y c6mo las naciones, al borde de su autodestruccién, sin embargo,
“como el fénix, resurgen nuevamente”. Hay también otra notable coincidencia en torno a la
idea de que el ritmo de este proceso histérico no se debe al aza (sino que responde a una
“mente” —segin Vico— o a la Ley general divina —segiin Ibn Jaldiin-), es decir, no es casual y
puede ser inteligible. No es un modelo lineal progresivo en ninguno de los dos casos, aunque
en el de Ibn Jaldin es ciclico repetitivo (circular: la concepci6n es determinista implica un des-
tino de repeticién sin fin), mientras que en el caso de Vico el ritmo es de carécter ciclico pro-
gresual (modelo en espiral y no sujeto a una determinacién temporal). En este sentido —y con-
forme expondremos en nuestra préxima Parte II- nos parece que en la interpretacién que rea-
liza Ortega se “viquianiza” el modelo de Ibn Jaldin al conceder —sopesando la afirmacién del
cambio constante— que pese a la repeticién Ibn Jaldiin no pensaria en realidad que dos épocas
consecutivas sean completamente iguales, como tampoco lo son totalmente desiguales.

Aquello que también nos parece interesante apuntar es cémo el modelo de des-
pliegue en ambos casos implica una comparacién de la vida histérica con la vida humana,
en términos incluso de proceso vital. Los Estados, para Ibn Jaldin, estdn sujetos al tempo
vital igual que los individuos y todas las demds cosas: nacen, crecen, se desarrollan y
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comienzan a decaer hasta que mueren. En Vico resulta igual de expreso este esquema vital,
que viene a ser incluso una asuncién radical del propio axioma LXIV de su “Ciencia
Nueva”3: parte importante de los “principios de 1a historia ideal eterna” (es decir, de la con-
cepcién metahist6rica viquiana) estd en que todas las “historias particulares”, las historias
concretas y reales, la vida de los pueblos y las culturas, las naciones, “‘se desarrollan en el
tiempo™ y conforme al esquema dindmico de lo que llamamos vida: “a través de sus surgi-
mientos, progresos, estados, decadencias y fines”. No obviamos que hay un problema meta-
fisico de fondo, que Ibn Jalddin no se plantea pero que Vico no ignora y si traduce a su
“metafisica histérica” y a la concepcidn antropoldgica de proceso constante: no hay reali-
dad inmutable, todo es cambio, mutabilidad y proceso (despliegue, desarrollo, devenir),
todas las cosas humanas se dan “‘gradualmente y a lo largo del tiempo”34. El “tiempo” es ¢l
problema metafisico que Vico convierte en un estado de certeza humana: es el devenir de
una cosa a otra, el constante siendo. El tiempo de un individuo es el transcurso (de los
momentos: “gradualmente vy a lo largo”) del nacimiento al fin. El tiempo de las naciones lo
es de su origen a su disolucién. Es tiempo histérico. El tiempo es una clave antropolégico-
histérica. Hasta tal punto que, en el modelo metahistdrico, desde la perspectiva de la “his-
toria ideal eterna”, los ciclos no estdn fijados ni predeterminados por una temporalidad defi-
nida, las épocas (“divina”, “heroica” y “humana”) no estdn determinadas ni programadas
por un reloj: Vico dice claramente que estos procesos pueden durar afios, siglos, milenios.
El tiempo es proceso, y esie proceso no es mecinico ni azaroso, es relativo (histdrico).
Proceso es la “naturaleza” de las cosas humanas, y “natura” es para Vico “nascimento”. Lo
que llamamos proceso es una infinita coaxialidad de procesos, de constantes “nacimientos”,
de un permanente abrirse-a-ser-vida y, por lo tanto, dinamicidad y movimiento constante (y
con ello de avances, progresos e igualmente decadencias). El esquema desarrollista que atra-
viesa las concepciones viquianas, sea en torno a las naciones o sea en torno a la mente huma-
na, es un esquema antropoldgico (dirfase “antropoldgico-histdrico” si ello no fuese redun-
dante). El esquema procesual (orden) de la mente humana es el que se encuentra a la base
de la concepcién del ritmo histérico. Asf lo muestra Vico en sus esenciales Dignidades
LXV-LXVIIL La primera de las cuales dice: “El orden de las cosas humanas procedi6 asi:
primero fueron las selvas, después las chozas, luego los poblados, tras ellos las ciudades y,
finalmente las academias”. Un esquema que resulta apreciable tanto en el hombre individual
como en el género humano; y que para Vico no es menos cierto en lo que se refiere a la natu-
raleza de los pueblos: “La naturaleza de los pueblos primero es ruda, después severa, luego
benigna, més tarde delicada, finalmente disoluta™¥, Hasta la muerte es el momento del naci-
miento de algo nuevo, que no tiene por qué ser la repeticién de lo anterior. Y es que en el
caso de Vico el esquema estd basado en la dindmica de las modificaciones de la mente
humana, es un esquema antropolégico, mientras que en Ibn Jaldin el esquema se asemeja
al mecanismo biol6gico natural, sujeto por tanto a las imperantes e inamovibles leyes gene-
rales de la Creaci6n; y si ambos autores, como también en el caso de Ortega, sefialan que el
cambio y el cardcter transeiinte de un estado a otro es el elemento que define 1a historia, se
advierte igualmente que en Ibn Jaldin el cambio es un elemento en la historia, mientras que
para Vico y Ortega es el elemento (motor) de la historia (la historia es ella misma estado de
cambio, la naturaleza cambiante propia del hombre). El cambio para Ibn Jaldin es la acci-
dentalidad, las “vicisitudes que se suceden” continuadamente sobre la naturaleza humana;
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micntras que para Vico, como también puede decirse que para Ortega, es la “sustancia” (el
hombre ¢s un ser insustancial, su “sustancia” es el cambio constante, un incesante pasar a
ser: el hombre no tiene naturaleza, lo que tiene es historia).

6. “Nomada” y “sedentario”. El principio de asabiya.

El “secreto” que Ibn Jalddn desvela, la clave para la comprensién de la realidad
socio-histérica norteafricana, es el dualismo (natural e histérico) que marca la vida social:
nomadismo y sedentarismo. Partiendo del hecho —que Ibn Jaldiin pretende demostrar en el
primer libro de los Prolegomenos— de que la congregacién de los hombres en sociedad “es
cosa necesaria” y que los hombres “estdn obligados a vivir en sociedad; de lo contrario no
sc llevarfa a cabo su existir ni se cumpliria la voluntad de Dios”, al sintetizar los caracteres
de la vida social, escribe: “Comprende dos aspectos: la vida némada y la vida sedentaria.
[...]. En todas estas circunstancias, el estado social experimenta modificaciones esenciales
en cuanto sc refiere a la reunién de individuos en sociedad™ 3. De la observacion de este
doble modo de vida social toma fundamentacién su interpretacion acerca del desarrollo de
la civilizacion. A través del contraste y de la dialéctica generada entre los dos términos anti-
téticos de “nomadismo” (badawa) y vida sedentaria (hadara), Ibn Jaldin aprecia y explica
el devenir de la realidad social en la historia. De tal modo que, al explicar el proceso de des-
pliegue de la “civilizacién” (al-umran), introduce un original principio socio-histérico abs-
traido de la vida némada, el cual constituye tanto el elemento positivo social que induce al
desarrollo (y su pérdida también a la decadencia) cuanto el principio explicativo de todo
proceso: es el espiritu de asabiya. El espiritu agnaticio y de solidaridad (familiar-tribal)
unido a una gran valentia y una fuerte afirmacion religiosa conforman esta peculiar fuerza
de cohesidn social, articulacién politica y dinamicidad civilizatoria que es la asabiya. Su
posesién otorga y denota la verdadera nobleza —segun Ibn Jaldin- y cuando ésta se pone al
servicio de una causa politica permite a los némadas vencer a enemigos mds poderosos. Esta
observacién subyace en el trasfondo de la visién especulativa de Ibn Jaldin, por lo que
puede decirse que a la asabiya vincula el historiador el concepto de verdadera “nobleza”
—parangonable con el de “nobleza natural” o “aristocracia natural” que Vico atribuye a los
“padres” fundadores de las naciones—, llegando incluso a oponer este valor intrinseco y
natural del némada a la nobleza aristocrdtica de las ciudades™.

La potencia que mueve todo proceso histérico-social se reduce para Ibn Jaldin,
desde el principio hasta el final del ciclo, a la relacién con la asabiya: el espiritu de grupo
que auna todas las energfas y potencias en una voluntad dnica (una voluntad de poder) con-
ducente a la lucha y a la victoria. Este “término-clave” del pensamiento histérico y sociol6-
gico de Ibn Jaldin parece ciertamente “eldstico”, como opina Gabrieli?, y basta para corro-
borarlo repasar las paginas de —al menos— los tres primeros libros de los Prolegémenos3.
La posesién de asabiya otorga a un pueblo el sentido de unidad (grupal, religiosa y protoci-
vil), emanando de ella la fuerza para dominar. Asf, por medio de la asabiya se articulan las
sociedades humanas, nacen los Estados y tiene inicio y se despliega la civilizaci6n. El patrén
de la solidaridad familiar-tribal se extiende hasta la consecucién del poder politico (“el logro
de la soberania”). Se advierte con ello que el origen del poder politico lo sitda Ibn Jaldin en
esta naturaleza de la asociaci6n (primitiva), necesaria para la posterior cooperacién y articu-
lacién armdnica de las relaciones sociales. La asabiya, en cuanto principio que propicia el
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cambio desde las condiciones del nomadismo primitivo (badawa) a la vida sedentaria y civi-
lizada (haddra), constituye el poder que impulsa el movimiento histérico, con un mecanismo
cuyo cardcter resulta irrevocable: en el acontecer histérico la condicidn de haddra depende
del movimiento desde badawa. La asabiya es, pues, tanto la potencia originaria y motor del
proceso histérico como también el principio que, cuando es descubierto, explica tal proceso®.

La narracién jalduniana que nos describe el mecanismo profundo viene a ser la
siguiente: los pueblos primitivos némadas entran en conflicto llevados por su espiritu belico-
so; el resultado es la agrupacion de pueblos némadas y el establecimiento de una civilizacion,
controlada por la tribu mas poderosa. Con la asabiya —resultado de los vinculos de parentesco
(familias) pero también de alianzas y de clientelas—, y de este modo con la tenencia del poder
en el lider de la tribu mds fuerte, tiene lugar 1a creacion del Estado (fundacién de una dinastia)
tras el proceso de invasién y de conquista; constituyendo, por tanto, también la correa de trans-
misién que lleva de la vida némada a la vida sedentaria de la ciudad, y, con la ciudad, el centro
de expansién de un imperio que se extiende sobre mds pueblos. Parejo al proceso politico va el
de crecimiento de la civilizacién. La ciudad genera seguridad pero también crea dependencia
de la mayor parte de la poblacién respecto de unos pocos que los protegen a la vez que domi-
nan. Conforme este crecimiento se produce tiene lugar una devaluacién de los valores de la vida
del desierto. Cuando se debilita la “solidaridad de grupo”, la cooperacién (bajo dominio y tute-
la) y el interés comun, entonces se debilita el poder (decadencia politica: dejacién de poder y
fomento de las rebeliones), se rompe la armonia social y decae esa civilizacién. Sélo cabe
entonces ya la inclusién de una nueva asabiya ( la invasién del grupo némada) y el comienzo
de otro nuevo ciclo (cuya duracién establece Ibn Jaldin en tres generaciones, o sea, en unos
ciento veinte afios). Con ello, se repetird de nuevo el mismo mecanismo abstracto, como se
siguen los ciclos estacionales cursando los afios: el curso que va de la vida del desierto, impe-
lida por la asabiya a salir de ella, hasta la consecucién de la cota més alta de civilizacién en la
vida sedentaria, donde culmina el ciclo y tiene lugar la decadencia. El proceso ciclico, natural
y determinista, esté regido por la Ley divina de la creacién. En estos términos, lo dnico que cabe
apreciar con el mecanismo abstracto que se nos nuestra, es que el modelo representaria la forma
en que cada vez que se termina un ciclo la sociedad vuelve a su condicién originaria. Y ello
puede interpretarse como el recurso a la reserva del principio de cohesion social.

Conforme al esquema de Ibn Jaldin, parejo al inicio de un nuevo proceso de desa-
rrollo civilizador tiene lugar también el proceso conducente a la decadencia misma, ya que
las cualidades, valores y virtudes de la vida simple se irdn perdiendo gradualmente confor-
me el némada conquistador vaya adoptando las costumbres urbanas y adaptidndose al modo
de vida sedentario. La asabiya se debilita progresivamente en la misma medida en que la
voluntad de poder va pasando a concentrarse en un soberano (politica), y por tanto en la
medida en que se hace més fuerte la consolidacién de la vida sedentaria. Crece entonces la
industria, la economia y también el aumento de poblacién; y no lo hacen asi proporcional-
mente (recordamos a Malthus) los recursos y medios econémicos ni el interés colectivo, de
modo que cuando la dejacién del Estado impide armonizar una poblacién numerosa surge
el descontento general que incita a las sublevaciones de la plebe y, motivada por la reaccién
de ésta, a la desintegracién social. Entonces s6lo la sublevacion o la invasién dan lugar a un
nuevo cambio y al inicio de otro ciclo como el anterior: bien porque una rebelién es enca-
bezada por un grupo en el que adn permanece pura la asabiya y se establece entonces en el
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poder o bien por la invasién de un nuevo pueblo némada llegado indomesticado desde el
desierto. El resultado, en cualquier caso, involutivo (interno) o invasivo (externo), es regre-
sivo, no evolutivo: tiene siempre como fin el establecimiento de una nueva dinastia y la
asuncién del poder por parte de ésta. La interpretacién, por tanto, es también recurrente en
términos de dominio y poder. Aunque en la visién de fondo lo que se plantea es una per-
manente dialéctica entre Estado y Civilizaci6n, en contraste con la existencia de dos tipos
de sociedad humana natural: la sociedad némada (‘umran badaw?i) y la sociedad sedentaria
(‘umran hadari). En relacién con este esquema basico nos parece acertada la observacién
de White, segin la cual: “La asabiya, el principio de cohesion, estd reservado solamente
para el incorrupto pueblo del desierto; para las civilizaciones Ibn Khald{n reserva la deca-
dencia®. En el fondo de su concepcién histdrica, toda cooperacién, civilizacién o cultura
no estd sostenida realmente sobre valores o creaciones humanas (conquistas espirituales,
humanidad) sino solamente por la voluntad de poder.

De las cuestiones planteadas, algunas de ellas se prestan a ser comparadas con otras
de Vico, sobre todo con la idea de este dltimo de que la pérdida gradual de sensus commu-
nis conduce a la desintegracién social. En comiin también, pero no menos que con las con-
cepciones de otros autores tanto antiguos como modernos, puede advertirse la nocién de que
los imperios estdn sujetos al mismo ciclo vital que los hombres: nacen, crecen, maduran,
decaen y desaparecen. Pero en el caso de Vico esto implica fundamentalmente un esquema
dindmico en el que tiene que tener cabida la categorfa de decadencia al igual que la de pro-
greso. No es ni una filosoffa pesimista de la historia, como asf 1a de Ibn Jaldin, ni —en esa
misma linea— una morfologia comparativa destinada en exclusiva a explicar la decadencia
de una cultura (la occidental) como, por ejemplo, en el caso de Spenglerl, para quien en
cualquier tiempo y lugar las culturas “germinan, maduran se marchitan y no reviven jam4s”.
Frente al antropomorfismo de la historia, patente en estos dos tiltimos casos, cabe oponer el
historicismo antropolégico (que a su vez, como ya hemos explicado en otros lugares®,
implica un antropologismo histérico), propio de Vico. Parece que la profunda comprensién
que Ibn Jaldin tiene de la sociedad tribal y la vida némada —al aplicar para ello el principio
explicativo de la asabiya— es, en buena parte, lo que también le impide una desprejuiciada
comprensién de la sociedad citadina, de la vida sedentaria y de la civilizacién misma®,

7. La barbarie de la civilizacion. Filosofia de la decadencia y pesimismo histérico

No hay en Ibn Jaldin indicios de alguna angustia racional que le impida concebir
que el modo de vida de la cultura urbana, c6moda y refinada, representa el fin de la civili-
zacién y la causa de su declive; como al contrario, en cambio, el nomadismo, heroico pero
ala vez rudo y simple, es el manantial de la vida histérica, “porque es la vida reducida a lo
necesario”®, es el coraje, la virtud y la valentfa. La vida sedentaria, en cambio, es la muer-
te histdrica, porque es la vida extremadamente segura, cémoda y desvigorizada, condenada
a la decadencia. El proceso narrado va siempre de la barbarie del desierto (némadas, tam-
bién pueblos salvajes “semisalvajes”, y “los organizados en tribus”), a la constitucién del
Estado (la ciudad) y el progreso civilizador de la vida sedentaria, y por dltimo a la barbarie
de la civilizacidn. El movimiento se produce, pues, entre el fluir histérico y el agotamiento
civil. Repitiéndose siempre asf de simple, como la rueda de una noria que reitera incansa-
blemente el ciclo de recoger el agua abajo para perderla arriba. Lo importante para Ibn
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Jalddn, pues, es el ciclo. El ciclo que va del origen al fin es también el ciclo que (no exen-
to de una influencia ascética religiosa) va de lo necesario y ttil para la vida hasta lo inne-
cesario y lo superfluo. Y es también el ciclo (desde la perspectiva de la exigencia de la natu-
raleza asociativa) que va de la base en la asabiya a lo que genera la extension de ésta y tam-
bién a lo que implica su pérdida. Un ciclo que comienza con ¢} hambre en el duro pedregal
y se cierra con el hambre de las superpobladas ciudades; que va de lo necesario (*mds pris-
tino”) hasta “lo servible y lo superfluo”: “La rudeza del campo es, por ende, anterior al refi-
namiento de la ciudad; por ello vemos que la civilizacién nace en el campo, y concluye en
la fundacién de la ciudad, meta a la cual tiende forzosamente™45. Los primeros pueblos son
némadas, caracterizados por la ferocidad y por depender de minimas necesidades. Son vir-
tuosos en su simplicidad, bravos guerreros y honestos en su relacién tribal. El barbaro néma-
da se caracteriza por la “nobleza” natural, casi en los mismos términos —como ya hemos
apuntado— en los que Vico habla de ella, por la disciplina basada en la simplicidad de lo
necesario y en el sefiorfo de lo dtil, por la capacidad de dominar. Este esquema, si lo toma-
mos asf abstrafdo y simple, como en verdad lo expone el mismo Ibn Jalddn, muestra seme-
janzas con las dos fundamentales proposiciones viquianas contenidas en las Dignidades
LXVI y LXVIIL El esquema, trazado sobre las definiciones propuestas en los libros segun-
do y tercero de los Prolegémenos, es evidentemente correlacionable con el esbozado en ia
Dignidad LXVIII de 1a Scienza nuova*. Tanto Ibn Jaldin como Vico meditan en idea lo que
observan y advierten de hecho: en este sentido coincidente, el ciclo representa la descrip-
cién de un proceso que va desde el origen en la necesidad-utilidad hasta el lujo y la poste-
rior disolucién de valores humanos, decadencia cultural y desintegracién social.

La atraccién jalduniana por el nomadismo frente al sedentarismo, por la “vida
rural” frente a la “vida urbana”, por el desierto y el campo frente a la ciudad, por la pureza
de lo indispensable frente a la molicie en la abundancia,... implica mucho mas que una ide-
alizacién “‘roméntica”, y —sin despreciar argumentos psicolégicos y emotivos que sin duda
influyeron en su apreciacién— denota una decantacién por lo originario, por los comienzos
y por los principios; y una conciencia —que comparte también Vico— de que un pueblo anti-
guo o un modo de vida mads primitiva y simple no es ni peor ni inferior, en sus valores y
habilidades o capacidades, a otro posterior, o al del propio siglo en que el historiador vive4,
En los postulados de Ibn Jaldin hay, ciertamente una idealizacién de la vida del desierto, de
la ruda honestidad y de la moralidad simple; pero que podemos entender no tanto como la
idealizacién de un modo de vida frente a otro {antagonismo que es real-natural a sus 0jos),
sino mds bien como idealizacion del principio de cohesidn social del cual depende todo lo
demads. Su teoria de las leyes histdricas estd en directa relacion con la diferencia entre los
dos tipos de vida que conoce, los cuales son tipicos y permanentes de su dmbito socio-his-
térico (algo que llama la atencién de Ortega como una interesante percepcion del caso casi
exclusivo de la realidad africana): la contraposicién y a la vez necesaria dependencia entre
vida némada y sedentaria. Nada que ver con la concepcién griega de polis, de la que es anta-
gonista. Ibn Jaiddn parte, pues, de la existencia de dos tipos de vida social, y es esta exis-
tencia dual la que e incita a buscar los origenes de dos modos de vida y a indagar sus cau-
sas y elementos de desarrollo. Con ello establece desde el principio un género comparativo
de indagacion, que considera en serio aspectos determinantes como las condiciones geo-
grdficas, el clima y demds condicionamientos naturales de la vida humana, percibiendo al
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origen una conexién entre la existencia de estos elementos materiales y la génesis de los
modos de vida. No sorprende, por tanto, que una de sus conclusiones sea que la dureza del
medio hace a los hombres rudos y adaptables a los recursos, y la benignidad del clima asi
como la riqueza de la tierra los debilita, incluso moralmente (por la comodidad, el lujo y la
extremada dulcificacién de las costumbres).

También se encuentra una tipologia de caracteres socio-histéricos. La tipologfa de
caracteres humanos establecida por Ibn Jaldin estd basada en los dos tipos de hombres dife-
rentes: los némadas y los sedentarios*. La contraposicién de caracteres se refleja tanto sin-
crénica como diacrénicamente, siendo la tensién entre ellos un factor determinante del movi-
miento sociohistérico. La tensién entre el poblado némada y la ciudad muestra la dialéctica
oculta de todos los demds movimientos histéricos: entre la pureza (nacencia) de la simplici-
dad y el deterioro (decadencia) de la complejidad. El esquema diacrénico viquiano de los
“tres tipos de naturalezas”, valga decir de hombres (poetas te6logos, héroes, hombres), acor-
de a la tipologia de las tres edades y las consiguientes tres formas de naturalezas caracterfs-
ticas del curso de las cosas humanas (costumbres, lenguas, jurisprudencias, etc.), si se fuerza
a ser simplificado y reajustado —el “interrumpido orden de causas y efectos” que “a través de
tres clases de naturalezas” disefia “el curso que siguen las naciones”— en un esquema diadi-
co (sentidos-fantasia/razon; religién-heroismo/humanidad civil) adquirirfa una cierta seme-
janza —propicia a la comparacién—, aunque difusa y ficticia, con el esquema jalduniano que,
esencialmente, es bipolar y antagonista®®. Podrfa plantearse, asf, hasta qué punto el tipo
“némada” puede resultar parangonable con el “divino-heroico”, en cuanto a las caracteristi-
cas que antes hemos apuntado (de la razén de la autoridad); y, no menos interesante, hasta
qué punto puede plantearse alguna concordancia entre el caricter “sedentario”, civilizado y
urbano y el tercer tipo de naturaleza (“humana”) definido por Vico, ya que al tipo “sedenta-
rio” corresponden la civilizacin, las ciencias, la jurisprudencia, la industria, las artes, la poli-
tica, las riquezas, los placeres..., pero también el espiritu de dejacién y decadencia.

También esa misma tensién se describe en un proceso que va —dicho en términos
viquianos— de la “barbarie del sentido” a la “barbarie de la reflexién”. Ibn Jaldiin aprecia no
s6lo un proceso, que serfa el que va del nomadismo a la disolucién de la civilizacién de la
ciudad; sino también una progresién que, en términos culturales, se interpreta como urbani-
zacién: despliegue desde las tiendas de los beduinos del desierto hasta los palacios de las
grandes urbes (y que Ortega interpreta también en t€rminos de pasaje de la dignidad de la
ruda pobreza a la molicie disolutoria del aburguesamiento). La necesidad y la voluntad de
poder impulsa los pueblos némadas a la conquista, a la urbanizacién y al desarrollo civili-
zador de las ciudades. Pero, mientras que éstas progresan en avance civilizatorio, van per-
diendo en capacidad de autosuficiencia y debilitdndose (lo que Vico denominard “la barba-
rie de la reflexién”); el modo de naturaleza sedentaria y urbana, para Ibn Jaldin, es de por
sf decadente. El desierto es el remedio contra la ciudad: la entrada del desierto en la ciudad
tiene cierta semejanza con el retorno a la barbarie sensitiva e imaginativa que Vico prevé
para las civilizaciones decadentes y al borde de su desaparicién. La inyeccién del nervio, el
corazén y la imaginacién en un cuerpo social y civil casi inerte dedicado sélo al egoismo
disoluto. O como dice Vico: “asf, en el mayor gentfo o muchedumbre de cuerpos, viven
como bestias inhumanas en una suma soledad de espiritu y de sentimiento, sin que apenas dos
puedan ponerse de acuerdo porque cada uno sigue su propio placer o capricho”; un estado de
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“reflexiva malicia”, que hace de los hombres “fieras més inhumanas con la barbarie de la refle-
xi6én de lo que lo habian sido con la primera barbarie del sentido”, y cuyo “dltimo remedio”
—providente— es el “retorno a la primera simplicidad del primer mundo de los pueblos”.

La cuestién la centramos en que ambos autores, independientemente ahora de las
evidentes diferencias e incluso antagonismo entre sus teorias ciclicas, asumen el momento de
una segunda barbarie, que es la condicién en la que una sociedad cae cuando el lujo, el mate-
rialismo y el egoismo destruyen los vinculos sociales, el espiritu de cohesién y la participa-
¢ién en un fondo comtin de valores. Un tipo de barbarie al comienzo, y otro tipo de barbarie
al final. Cuando esto acaece, aunque los hombres permanezcan unidos lo hacen sélo grega-
riamente, pues ‘“viven como bestias inhumanas en una suma soledad”, que dice Vico (o como
dice Ibn Jaldin: “abandénanse al reposo, 1a molicie y los refinamientos; cuanto mds se sumer-
gen en ello, més se alejan de la sencillez primaria”). Como bien ha indicado Berlin: “Los cri-
ticos modernos de los efectos deshumanizadores de la ‘sociedad post-industrial’ dificilmente
podrian mejorar esta descripcién del hombre‘alienado’™ que la que nos ofrece Vico®!.

Para Ibn Jaldin, la civilizacion resulta de la urbanizacién, y, por tanto, del refina-
miento de la sociedad y del Estado. Pero también 1a creacién de ciencia, filosoffa, arte.... y todo
producto de civilizacién urbana lleva en si el germen de la barbarie reflexiva, 1a causa del ine-
vitable declive; como la vida urbana misma estd marcada por el signo de la decadencia: “la
naturaleza suspende entonces su accién durante algin tiempo, y luego comienza la decaden-
cia. Igualmente sucede a la civilizacién urbana; ella es el término mds alid del cual ya no hay
progreso’’s2, La civilizacién, salida de 1a barbarie inicial, estd condenada a la barbarie de la
civilizacidn urbana. Hay en este aspecto tan importante de la concepcién histérica también
notables elementos para confrontar con Vico, especialmente con su teoria sobre la decadencia
y con la tesis acerca de la “barbarie de la reflexién”. Pero, en relacién con todo lo expuesto no
hay que olvidar un aspecto diferenciador esencial: la decadencia, para Ibn Jaldun, es “una cosa
natural” a la que estdn predeterminados todos los imperios, y aunque ésta se prevea nada puede
hacerse, porque llega inexorablemente como llega la hora de la muerte en los individuos.
Aunque se alcancen a conocer sus causas, nada puede modificarse (de ahf que apuntdramos
que su “ciencia novedosa” aspira, en tltimo término, a conocer lo que se sabe que ocurrird, no
hay un sentido “practico” de esa ciencia nueva). Asf estd escrito que ocusra y asi ocurrird irre-
mediablemente. Cuando la decadencia de un imperio se inicia, nada la detiene:

“La decadencia de los imperios, siendo una cosa natural, se produce de la misma
manera que todos los demds accidentes, como por ejemplo, la decrepitud que
afecta a la constitucion de los seres vivientes. La decrepitud es una de esas
enfermedades crénicas que es imposible curarla o hacerla desaparecer, porque
es una cosa natural, y tales cosas no toleran cambios”s3.

La teorfa de la decadencia tiene su mejor expresion en el curso del poder politico
y de los imperios (dinastfas y reinos), de cuyo ritmo de transcurso y sucesién extrae Ibn
Jaldiin las causas de la decadencia de las naciones y los pueblos, aplicables a todas las demds
realidades socio-histéricas. De este modo, todas sus observaciones y descripciones de reali-
dades concretas toman expresién dentro de una formulacién general cuyo epicentro es la
ineludible decadencia. Mas, la decadencia no s6lo es para é1 un factor histérico, sino tam-
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bién un rigido condicionamiento metahistdrico: la ley de la dialéctica histérica no permite
marcha atrds en la decadencia cuando ésta acaece, sea por motivos externos o internos; su
carécter es de inflexible naturaleza y de férreo determinismo fatalista: “Cuando la decaden-
cia de un imperio se inicia, nadie la detiene”, reza en el libro III el titulo del capitulo XLVL

Para Ibn Jaldiin este ciclo de perpetua decadencia es un engranaje circular que lo
tdinico que despliega finalmente es —como orden metahistérico en el plano definitivo de diso-
lucién y decadencia- la pérdida y desaparicidn, no la transformacion. La circularidad per-
manente de la historia gira sobre el eje de una progresiva decadencia (y, por tanto, de diso-
lucién del contenido histérico en circulacién). Asf lo vio, por ejemplo, en el imperio anda-
lusi. En cambio, en la espiralidad que describe la historia, conforme al modelo interpretati-
vo de Vico, la decadencia es una categoria con el mismo valor que el progreso y entre ambos
elementos constituyen las bielas dialécticas del motor histdrico, que convierten el movi-
miento rotatorio de vaivén en fuerza dindmica de transformacién, empuje y novedad o des-
pliegue histérico en un distinto plano y a un diferente nivel: se repiten las fases, los pasos
ideales del modelo (eterno) histdrico; se siguen idealmente, en una espiral, los ciclos (naci-
miento-progreso-decadencia-nacimiento) que dibujan la forma de lo devenido, como la hue-
1la que una serpiente deja sobre la arena en su avance por el desierto, ondulatorio y en movi-
miento: curso-recurso (que implica un nuevo curso)-curso. La categoria de decadencia estd
—para Vico— sometida a la fuerza (naciente) del origen, a la cierta naturaleza. El nacimien-
to es la gravedad de la historia. Con la decadencia, en su concepcidn organicista de la rea-
lidad histérica, Vico asume el declive de un pueblo, de una civilizacién, de una cultura, en
el contexto organico en el que otro pueblo, otra civilizacién, otra cultura, nace y florece,
pero no repitiendo su contenido, sino erigiéndose sobre él; como el hijo que nace al morir
su madre, cada pueblo, cada cultura, vive su propia vida sin estar condenado de antemano a
vivir repitiendo la de sus progenitores o ancestros. Para Vico lo importante son los princi-
pios; para Ibn Jaldin, son los finales. Las cosas del mundo histdrico, al igual que las del
“mundo elemental” (natural), “nacen para desaparecer”; de nada sirven la accién ni la
voluntad humanas, ni siquiera la inteligencia, cuando los acontecimientos histéricos estdn
fatalmente determinados desde su causa por fuerzas ajenas al hombre: “Al fin llega la hora
de su ocaso, momento que nadie podria adelantar ni atrasar”$¢. La individualidad, la diver-
sidad y la pluralidad son meramente aparentes, pues se desintegran bajo la inevitabilidad
histérica, ante el determinismo causal son meros accidentes. Hasta tal punto es férreo el
mecanismo histérico que, si el historiador —como hace Ibn Jaldin— llega a comprender las
causas de los acontecimientos, puede “ser capaz de prever el futuro™s, porque serd exacta-
mente igual que el pasado. Y precisamente porque se sabe lo que pasard, no hay posibilidad
de actuacién, de cambio, de libertad y de responsabilidad. Esto es, de uno u otro modo, una
visién de la historia como profecia. Conocer el pasado para saber lo que irremediablemen-
te sucederé en el futuro.

(Puede decirse algo semejante de Vico? Para el napolitano, el hombre es el sujeto
de la historia y a la vez su objeto: es responsable de ella como lo es de si mismo (incons-
ciente o conscientemente)®. Y si gracias al conocimiento del pasado pudiera atisbar o pre-
ver cierto futuro, también tiene la posibilidad de modificarlo, porque es el responsable de
hacerlo (p.e., la filosofia —que “considera al hombre como debe ser”— no debe “abandonar-
lo a su corrupcién”*’). De hecho, la “época humana” estd abierta al cuidado del hombre, y
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de ¢l depende esa “humanidad”. El hombre (individuo o pueblo) es un actor, un hacedor, y
la historia es su faciendum. Para Ibn Jalddn, en cambio, el hombre es un mero espectador.
Su visién de la historia es “pesimista”; su benemérito anélisis objetivo de los hechos se com-
pagina con un “pesimismo histérico” reforzado por el fatalismo.

Tanto Ibn Jalddn como Vico, uno en el Occidente isldmico y otro en el Occidente
cristiano, uno en el siglo XIV y el otro en el XVIII, vivieron inmersos cada cual en una de las
terceras etapas teorizadas en sus propias concepciones: por €so, tal vez, en la conciencia de
ambos pensadores anida la idea, expresa e importante, aunque de diferente calibre filos6fico-
histdrico, de que para comprender verdaderamente la realidad histdrica es tan importante asu-
mir la categoria de “decadencia” como la de “progreso”. Ibn Jaldin vive ya en el momento de
decadencia de una época que se agota, en el declive y la disolucidn, y él asume esta misma
situacién como momento desde el que estudiar, conocer e interpretar lo anterior como proce-
0. Vico vive el momento de auge en su época (la “edad humana” que viven los pueblos de
una Europa, mayoritariamente racional, justa e ilustrada), pero es consciente de que sobre la
misma pende la posibilidad de decaer, de que tras el punto de humanidad y racionalidad alcan-
zado la consistencia humana de la época es fragil y proclive a la “barbarie de la reflexién” (y
tras esto la disolucién en los egofsmos individuales); de ahi su preocupacién visible en el libro
V de la Scienza nuova 1744. Lo que en Ibn Jalddn es una conciencia de agotamiento y decli-
ve, en Vico resulta ser una conciencia de inseguridad, de desconfianza en una permanencia
asegurada por entidad trascendente alguna (Providencia, Progreso, Razén, Sociedad o Estado
ideal,...). Vico no es un “optimista”, ni al modo del optimismo leibniciano ~Teodicea— ni al
modo de la filosofia racionalista de la historia —confiada en la Raz6n garante— ni al optimista
ilustrado —Progreso-. Pero est4 en las antipodas del pesimismo y del fatalismo jaldunianos. El
tunecino vive y piensa desde la conciencia de la experiencia de la decadencia; el napolitano,
en cambio, lo hace desde la experiencia histérica de la conciencia (conciencia histérica).
Aquello que ambos tienen en comun es la contraposicién que sendas concepciones de la his-
toria ofrecen al modelo optimista de filosofia de la historia.

Otro evidente contraste, como hemos apuntado, parte del antagonismo de sus con-
cepciones sobre la naturaleza humana: para Vico esta naturaleza es cambio constante (es his-
toria), para Ibn Jaldin esta naturaleza es estdtica, y sélo el estar sometida al movimiento
general le condiciona accidentalmente “una segunda facultad, una segunda naturaleza” (estd
en la historia); la naturaleza humana es —como reconoce Nassar— “una naturaleza estética,
obediente al proyecto de Dios en todo 1o que concierne a su principio y fin”; una concep-
cién del hombre asbtracto encadenado a un mecanismo abstracto —como viene a decir
Whitess. Rotundamente contrapuesta es la posicién al respecto en el pardgrafo 331 de la
Scienza nuova, donde se indica que los principios de la historia (que ha sido hecha por el
hombre) hay que buscarlos en las modificaciones de la mente humana, en una dimensién
historicista antropolégica.

Esta diferenciacion conviene —a nuestro juicio— tenerla presente también en la dis-
tincién que apuntamos respecto a las dos concepciones ciclicas, para no dejarnos llevar por
la aparente similitud, conforme a la cual, por ejemplo, puede a afirmarse que: “Una de las
mds fuertes similitudes entre Ibn Khaldun y Vico es el hecho de que ellos participan de la
creencia en los mecanismos de cambio en los ciclos”. También Polibio —antes— o Spengler
—después—, por ejemplo. En Vico no hay repeticién mecdnica, sino despliegue de un nuevo
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y diverso proceso. El movimiento en espiral no es un retorno al origen, sino una repeticién
del modelo procesual que va de lo sencillo a lo complejo, de lo concreto a lo abstracto, por
lo que la espiralidad es la ilustracién de un movimiento constante a través de diferentes nive-
les cada vez, donde ya nunca se volver4 repetir un ciclo anterior (tan ciclo es el corso como
el ricorso). La visién de Ibn Jaldiin es circular, cerrada ¢ inflexible: repetitiva y mecdanica.
Es un monociclo. Mds que ciclos lo que hay es repeticién del mismo y tnico ciclo. En Vico
el modelo “ciclico” tiene como base una concepcién cambiante y procesual de la naturale-
za humana (o sea, social e histdrica), de la mente humana y del mundo que crea. Ademads,
para Vico los ciclos del cambio social e histérico son paralelamente ciclos de explicacién
acerca del cambio mismo social (los ricorsi son a la vez histéricos y epistemolégicos, de
proceso de cambio y de explicacién del proceso —la ciencia del proceso social es indesliga-
ble del proceso mismo-), mientras que en la doctrina ciclica de Ibn Jaldin, como reconoce
y expresa también Lana, no hay indicio alguno de esta epistemologfa histérica, sino repeti-
cién ordenada (tres generaciones) y determinada. La teorfa de Vico, para evitar equivocos,
pensamos que deberia ser denominada “recursiva” en vez de “ciclica”. :

Otro de los grandes contrastes se da en torno a la propia concepcidn de esta ciencia
humana y en cémo ésta debe llevarse a cabo: para Ibn Jaldin la historia como ciencia se ase-
meja idealmente a las ciencias de la naturaleza, de hecho, en lo que puede, aplica junto al
método de observacién el ideal de rigorismo ordenador de datos y de exactitud en la des-
cripcidn de los fenémenos y tiende a recrear en lo posible las virtudes de la matematizacién
(reglas, teoremas, demostraciones,...). La historia serd mds verdadera ciencia cuanto mas
exacta sea: su ideal es la demostraciéon geométrica, y quizd por esta razén halla su mejor
expresion en el circulo. Para Vico, en cambio, el criterio de ciencia es en si mismo novedo-
so: la historia es la verdadera ciencia, la ciencia de las cosas humanas requiere su propio
concepto, método y objeto en relacién con la materia que trata (las cosas humanas), por lo
que es incluso contrapuesta a las ciencias de la naturaleza.

Por dltimo, observamos entre Ibn Jaldin y Vico un aspecto esencial a nivel
metahistérico: en la “historia” del norteafricano la narracién es una ficcién, pues lo Unico
verdadero es la identidad estructural de ese antagonismo eterno sobre el cual se superponen
las historias particulares efimeras y ficticias; en la “historia” del italiano, en cambio, la
narracion es razon de la historia, de las historias particulares, que describen, a su vez, el
patrén o modelo ideal de la historia razonada (“historia ideal eterna”). En la “ciencia nueva”
de Vico es la mente humana la que se torsiona hacia el interior de si misma en la historia, a
través de la objetivacién de sus “modificaciones de la mente humana”, en un ejercicio de
metafisica histdrica e historicismo antropolégico; en la “ciencia novedosa” de Ibn Jaldin la
historia se resuelve al modo de un teorema, casi geométricamente, en un repertorio de fun-
ciones histdricas que es representacién de la ecuacién formulada con los dos eternos facto-
res antagonistas y, por ello, verdadera clave interpretativa.

Muchas son, pues, las afinidades teoréticas entre ambos autores; mas, porque estas
semejanzas en muchos importantes aspectos relativos al tratamiento de la historia permite
que tal parangon se establezca, se percibe que muchos més son atin los contrastes. No obs-
tante, creemos necesario no dejar nunca de tener presente la diferencia de los ambitos cul-
turales (algo que ambos han teorizado ellos mismos como principios en sus concepciones
de la historia), de los medios de estudio, y de los siglos que les separan. Por todo ello, si
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magno es el ejercicio intelectual que realiza Vico en un siglo ilustrado, no menos grande es
el que a su vez lleva a cabo Ibn Jalddn en su propia época y en su contexto isldmico. Ibn
Jaldin no es ningdn precursor de Vico, ni Vico debe nada a su ilustre antecesor. Cada uno
de ellos valen por si mismos en originalidad de pensamiento e ingenio para ensanchar hori-
zontes. Asf nos lo vendrd a corroborar Ortega, como veremos en nuestra Parte II, al medi-
tar en idea lo que ya habfamos advertido de hecho. Los Prolegdmenos y la Ciencia nueva
brillan sin necesidad de reflejos, a pesar del tiempo que todo lo oscurece y enmohece.

NOTAS

1. Los Prolegoémenos (Al-Mugaddimah) de 1BN JALDUN fueron traducidos al francés y editados en
Paris por W.M. Slane durante la segunda mitad del s. XIX (1863-1865) y, posteriormente, traducidos al inglés y
editados por F. Rosenthal a mitad del s. XX (N.Y., 1959). Una extensa bibliografia, principalmente en lenguas fran-
cesa e inglesa, ha dado cuenta hasta hoy de la importancia de Ibn Jaldin, en la que se cuentan brillantes estudios
acerca de su pensamiento histérico, algunos ya cldsicos de los afios 30 (N. Schmidt, K. Ayad, G. Bouthoul, E.
Rosenthal, M.A. Inan) que aparecieron en torno al sexto centenario de su nacimiento, y posteriormente no menos
importantes monografias -como las de M. Lahbabi (1968)- y ensayos y estudios sobre su concepcién histérica debi-
dos entre otros a Ch. Issawi (Londres, 1950), M. Mahdi (Londres, [957) -ambos sobre su filosofia de la historia-,
Y. LACOSTE (1966; Ibn Khaldoun, Naissance de I’histoire Passé du tiers monde, La Decouverte, Paris, 1985) -
historiografica y de contexto socioeconémico-, M. Talbi, E. Gellner (1961) -de Ibn Jaldin a Marx-, W.J. Fischel
(1961, 1967) -estudios historiograficos-, M.M. Rabi (1967) -estudio de su teorfa politica-, H. Corbin, H.A.R. Gibb,
N. NASSAR (cuyo ensayo publicado originalmente en francés en 1967 se halla también en traduccién espaiiola:
El pensamiento realista de Ibn Jaldiin, FCE, México, 1979). Merece también especial interés el critico articulo de
HAYDEN WHITE: “Ibn Kaldofin in World Philosophy of History” (Comparatives Studies in Society and History,
2, 1989) y las notables aportaciones del historiador espafiol MIGUEL CRUZ HERNANDEZ (especialmente: “Ibn
Jaldin”, en Historia del pensamiento en el mundo isldmico, Alianza Universidad, Madrid, II, 1981, pp. 293-325).
Varios ensayos sobre su filosoffa de la historia fueron publicados por Vera Yamuni durante la década de los ‘60 en
el Anuario de Historia de la UNAM. Hay traduccién completa en castellano de los Prolegdmenos con el titulo
Introduccion a la historia universal (trad. de J. Feres, estudio introductorio de E. Trabulse, FCE, México, 1977), y
una “Antologia” en el vol. 44 de la Biblioteca de la Cultura Andaluza (selecc., trad. y prol. de R. Valencia,
Editoriales Andaluzas Unidas, Sevilla, 1985). Uno de los ensayos mads originales —y mds sugerentes en relacién
con nuestro trabajo— realizado en lengua espafiola sobre su filosoffa de la historia se debe a la autoria de JOSE
ORTEGA Y GASSET: “Abenjaldiin nos revela el secreto” [1928], en El espectador, VIII, 1934 (Obras Completas,
Alianza Editorial - Revista de Occidente, Madrid, 1983 reimpr., 12 vols. [I-XI y ed. del XII]; II, pp. 667-685).

2. La comparacion entre Ibn Jaldin y Vico ha sido planteada en la sugerente nota extensa de
FRANCESCO GABRIELLI: “Ibn Khaldun, il Vico dell’Islam” (Bollettino del Centro di Studi Vichiani, V, 1975, pp.
122-126) y tratada en el sociologista ensayo de ROBERT E. LANA: “Ibn Khaldun and Vico: The Universality of
Social History” (Journal of Mind and Behavior (NY), VIII, 1987, 1, pp. 153-166). Son también frecuentes al hablar
de Ibn Jaldin algunas referencias citando a Vico, aunque no tanto a la inversa. No es asunto registrarlas aqu{, aun-
que si queremos recordar las comparaciones que estableciera entre ambos autores el historiégrafo Michele Amari
quien comparé a Vico con el historiador magrebi decantdndose por la mayor originalidad del segundo (compara-
ci6n apuntada por F. TESSITORE en Bollettino del Centro di Studi Vichiani, V1, 1976, p. 252 al resefiar la obra
de ILUMINATO PERI, Michele Amari, Napoli, Guida, 1976).

3. JOSE ORTEGA Y GASSET, op. cit., en OC, 1L, p. 669.

4. La *“Autobiografia” aparece publicada como Apéndice I en la edici6n espafiola de los
“Prolegémenos”: Introduccion a la Historia Universal (Al-Mugaddimah), cit., pp. 31-88. La Historia Universal
estd dividida en tres libros, precedidos por los “Prolegémenos”: el primero “trata de la sociedad humana, de sus
desenvolvimientos y los resultantes caracteristicos, tales como reinos, soberanias, artes, ciencias, medios de sub-
sistencia, lucros y riquezas; indicando asimismo las causas a las que las instituciones deben su origen. [...] El segun-
do contiene la historia de los 4rabes [...]. Y el tercer libro encierra la historia de los bereberes y de sus parientes.”
Y la titula “ ‘Kitab-el-Ibar, Wa Diuan-el-mobtada-wal-Jabar Fi Ayam-el-Arab Wal-Adjam Wal-Barbar, Wa man
aasrahom min dzaui-es-Sultdn-el-Akbar’ (El Libro de los Instructivos ejemplos y Recopilacign del Sujeto y
Predicado, o bien de los Origenes y Crénicas de los Pueblos, conteniendo la historia de los Arabes, de Naciones
Extranjeras, de Bereberes y de las grandes Potencias contemporaneas suyas) ” (Introduccion... cit., pp. 97-98).
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5. M. CRUZ, op. cit., p. 667. Cruz expone que la actitud de Ibn Jalddn frente a al-Andalus estd llena
de “resentimiento”. “Ibn Rushd (Averroes) habia dicho que al-Andalus civiliz6 a drabes y bereberes y los hizo
mejores hombres; por el contrario, Ibn Jaldin afirma que los ‘aburguesé’, los afeminé y les privé de la fuerza de
cohesién social (‘asabiya)” (M. CRUZ, op. cit., p. 669). Cierto es que de lo que habfa descrito apasionadamente el
fil6sofo cordobés poco quedaba en la época de declive que conocié Ibn Jaldin.

6.J. ORTEGA Y GASSET, OC, 1, p. 219, n. 3.

7. M. CRUZ, op. cit., p. 663. Cfr. ibid.., p. 665.

8. Como ejemplo de otros varios: G. SARTON reivindica el “precursorismo” al considerar a Ibn Jaldiin
“uno de los primeros fil6sofos de la historia, un precursor de Maquiavelo, Bodin, Vico, Comte y Carnot”
(Introduction to the History of Science, 3 vols., Baltimore, 1927-48, Il p. 1770).

9. M. CRUZ, op. cit., p. 666. Cfr. N. NASSAR, op. cit., p. 8 y p. 139.

10. H. WHITE, op. cit., p. 113. R. ALTAMIRA, Proceso histérico de la historiografia humana, El
Colegio de México, México, 1948, p. 33 (cit. por EL{AS TRABULSE en su “Estudio preliminar” a Introduccion
a la Historia Universal de Ibn Jaldun, trad. esp. cit., pp. 9-30; p. 14).

11. Cfr. H. WHITE, op. cit., p. 113

12, En el Bollettino del Centro di Studi Vichiani (V), 1975, pp. 122-126. Cfr. la referencia de Gabrieli
a Vico en p. 125. El momento religioso, “que fue en la practica escrupulosamente vivido por el ortodoxo creyen-
te y jurisconsulto Ibn Khalddn, no tiene en su pensamiento historiogréfico mas que una tenue, relevancia secunda-
ria” (ibid., p. 123). :

13 N. NASSAR, op. cit, p. 9.

14. Cfr. nuestros trabajos *“La radicalidad de las ideas de providencia y progreso en la historia”, en J.
Villalobos (Editor), Radicalidad y Episteme ORP, Colecc. Raigal 1, Sevilla, 1991, pp. 39-105; y “El concepto de
filosofia de la historia en la modernidad”, en Reyes Mate (Editor), Filosofia de la historia (vol. 5 de 1a Enciclopedia
Iberoamericana de Filosofia), CSIC-Editorial Trotta, Madrid, 1993, pp. 65-84.

15. Como ejemplo de esta traslacién, cfr en R. Mate (Ed.), Filosofia de la historia, cit., p. 44.

16. R. LANA, op, cit., p. 153 y p. 154,

17. ARNOLD J. TOYNBEE, A Study of History, vol. I1I, London, 1935, p. 322. La homologacién que
se ha realizado, a su vez, entre la filosoffa de la historia de Ibn Jaldin y las de Spengler o Toynbee, en cualquier
caso servirian tanto para el uno como para los otros [W. FISCHEL (“Ibn Khald(n and Jossipon”, Barcelona, 1954,
p. 587, cit. por N. NASSAR, op. cit., p. 138 n. 61) ha denominado a Ibn Jaldiin el “Toynbee de los 4rabes”. Igual
podria decirse que Toynbee es el Ibn Jaldin de los europeos, como bien sugiere Nassar].

18. H. WHITE, op. cit., p.112.

19 M. CRUZ, op. cit., p. 676. Como buen musulmén, Ibn Jaldiin cree en la revelacién, tanto en la gene-
ral como en la cordnica. Dios ha elegido la via histérica para manifestarse a los hombres, ya que nuestra razén por
sf sola es incapaz de alcanzar los misterios de la divinidad. Es un hombre religioso que, como tal, sostiene las ver-
dades religiosas constitutivas del monoteismo, y todas las derivaciones de la verdad fundamental de la revelacién,
que se centran en la creencia en los mensajeros divinos, los profetas, los libros sagrados, etc., y en los medios para
dirigir dignamente la vida terrena hacia la eternidad (las cinco columnas de la religién musulmana); lo que impli-
ca la aceptacién de unos medios sociales (temporales) que regulen la vida en comin: el Islam es una comunidad
total, indesligablemente religiosa y civil (cfr. ibid., pp. 676-677). En interpretacién de Cruz: la doctrina de Ibn
Jaldin tiene como principio el que toda politica tiene que estar supeditada a los principios religiosos comunicados
por €l Profeta (p. 679), y el cumplimiento de la ley corresponde a los califas que ostentan el poder (ibid). Todo
poder viene de Dios (€] ha constituido la Umma, la nacién o comunidad de los creyentes). La respuesta positiva de
la colectividad cumpliendo la legislacién divina constituye el islam, o sea, la sumisién a Dios (p. 680). La revela-
cién origina la iinica ¢iencia necesaria: el monoteismo.

20. Hay un prictico sumario analftico de Al-Mugaddimah publicado como “Apéndice II” en
Introduccidn a la Historia Universal, cit., pp. 1115-1128 de la edicién espafiola.

21. “Prefacio” a los Prolegémenos, en Introduccion..., ed. esp. cit., pp. 96-97. Cfr. M. Cruz, op. cit., p.
670.

22. Intreduccion..., ed. esp. cit., p. 130.

23. Ibid., p. 93.

24. Ibid., p. 95 y p. 93; vid. pp. 94-95. Cfr. N. NASSAR, op. cit., p. 109.

28, Introduccién..., ed. esp. cit., p. 97.

26. Ibid., p. 96 y p. 152.

27. Ibid., p. 145.
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28. GIAMBATTISTA VICO, Scienza nuova 1744, § 7.

29. Introduccion..., Libro 1, ed. esp. cit,, p. 141.

30. SN1744, § 331 y § 332.

31. H. White, op. cit., p. 114, Segin White, una cosa es enumerar y describir una serie de hechos; otra
cosa descubrir sus similitudes en leyes abstractas; y otra muy diferente sintetizar ambas en la forma de una narra-
cidn que enseiie la continuidad en el cambio, como es la funcién que debe describir la historia. E Ibn Jaldin sélo
atenderia al segundo aspecto (cfr. ibid., p.115).

32. “El orden de las ideas debe proceder segun el orden de las cosas” (SN1744, § 238),; de lo que se
colige, que la idealizacion, y también el modelo metahistérico “ideal”, no puede ser ajeno al ritmo bdsico de todas
las cosas humanas.

33, SN1744, § 245 (y cfr. § 349); § 249.

34. SN1744, § 239; § 241 y § 243;y § 242.

35, Introduccion..., ed. esp. cit,, p. 149 (cfr. pp. 151 y 152). La vida némada se despliega tanto en el
llano como en la montafia, tanto en las tiendas transitorias en los desiertos como en las regiones arenosas. La vida
sedentaria es la que se desarrolla en “las ciudades, poblaciones, aldeas y caserfos”. Por tanto, refiere dos catego-
rfas de vida social atendiendo al medio: vida rural / urbana; econémicamente: pastoreo / agricultura e industria;
seguridad: campo abierto / localidades amuralladas y fortalezas “que ofrecen al hombre seguridad y proteccién”
(ibidem). Dos categorias que pueden sintetizarse en las de: desierto / ciudad. Cronolégicamente, la sociedad ndéma-
da es antepuesta a la sociedad sedentaria. La vida del campo ha precedido a la de la ciudad, y aquélla ha sido la
cuna de la sociedad y de la civilizacién, y a ella le deben las ciudades su existencia y su poblacién. En cuanto al
estado de naturaleza social: “tanto la vida rural como la citadina son dos estados conformes a la Naturaleza” (ibid.,
p. 246). Sobre los dos modos de vida, sus caracteres y existencia histérica vid. el segundo libro de los
Prolegomenos.

36. “Esta concepcidnlleva a Ibn Jaldin a rechazar la idea de aristocracia de los musulmanes andalusi-
es, que conducia a la desaparicién de toda fuerza de cohesion social entre ellos” (M. CRUZ, op. cit., p. 690). A
decir de Ibn Jalddn: “esos drabes han perdido, ademds del espiritu coligativo, 1a virtud del auxilio mutuo, que con-
duce siempre al poder, conservando apenas su genealogfa” (Introduccidn..., ed. esp. cit., p. 133). Cfr. también la
critica al concepto de nobleza sostenido por Averroes (cfr. el cap. X1I del segundo libro: ed. esp. cit., pp. 286-288).

37. Cfr. E. GABRIEL], op. cir, p. 124.

38. Es un término polivalente en su sentido y muitiversal en su aplicacién: desde la “solidaridad” tribal
beduina preisldmica al apoyo dindstico, hasta llegar incluso a un concepto vago y extrapolado del pensador magre-
bi, que seria el moderno concepto de “nacionalidad”. Los criticos han propuesto traducciones que van desde “espi-
ritu tribal” o “sentimiento de grupo”, hasta “solidaridad social”’—segiin seftala Nassar (op.cit., p. 158 n. 30)-, pasan-
do por “espiritu de cooperacién”, “espiritu de coligacién” o por el concepto de “‘solidaridad socio-agnaticia”. A lo
que se refieren todos estos conceptos es al impulso de cohesién que une y mantiene al grupo social y lo hace fuer-
te; , si bien el grupo familiar es el modelo, los vinculos de sangre no son exclusivamente el componente dnico de
la asabiya, en la que pueden participar clientes y otros tipos de vinculaciones. Segun se extrae del propio Ibn Jaldiin
en las afirmaciones que titulan capitulos: 1) “La asabiya sélo opera mediante coligaciones basadas en la agnacién
o en otros vinculos andlogos™; 2) “s6lo a las tribus animadas por un espiritu de asabiya” les es dable “la aptitud
para vivir en el desierto”; 3)“El espiritu de asabiya concluye en el logro de la soberania”; 4) “No es posible esta-
blecer una dominacién ni fundar una dinastia sin el apoyo del pueblo y la solidaridad de la asabiya ”’; 5) “El espi-
ritu de asabiya puede existir en las ciudades; algunos de los habitantes dominan sobre los otros™ [cfr. Introduccidn,
ed. esp. cit.: 1) libro I, cap. VIII p. 277 (“El espiritu de asabiya sélo se manifiesta entre la gente que se vincula con
fuertes lazos sanguineos, u otras ligas andlogas”, en p. 1117); 2) 11, cap. VII p. 275; 3) I, cap. XVII p. 296; 4) 111,
cap. I p. 321; 5) IV, cap. XX1 p. 666].

30. Cfr. H. WHITE, op. cir., pp. 118-119.

40, Ibid., p. 121.

41. La decadencia de Occidente, trad. de M. Garcia Morente, Espasa Calpe, Madrid, 1998, 2 vols.

42. J.M. SEVILLA, Giambaitista Vico: metafisica de la mente e historicismo antropoldgico,
Publicaciones de la Universidad de Sevilla, 1988, especialmente pp. 272-292.

43, Cfr. al respecto las dos interpretaciones contrapuestas de H. White (op. cit., p. 119) y de F. Gabrieli
(op. cit., p. 124).

44. J. ORTEGA Y GASSET, op. cit.en OC, 11, p. 676.

45. Introduccién..., ed. esp. cit., p. 267. Cfr. el Quinto Discurso Preliminar (en el pnmer libro) y con-
trastar con €l cap. L del libro cuarto (p. 540).
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46. Dice Ibn Jaldiin en el cap. I del libro segundo: [los hombres] “Empiezan por buscar lo indispensa-
ble; en seguida procuran satisfacer necesidades facticias y superfluas, luego aspiran a la abundancia”
(Introduccion..., ed. esp. cit., p. 263). Y en el cap. III: “el hombre piensa primero en lo necesario; y sélo después
de asegurdrselo aspira al bienestar y al lujo” (ibid., p. 267). La conocida Dignidad LXVI de la Scienza nuova expo-
ne: “Los hombres primeramente sienten lo necesario, después buscan lo iitil, enseguida advierten lo cémodo, mds
adelante se deleitan en el placer, luego se entregan al lujo y, por Gltimo, enloquecen en dilapidar su fortuna”
(SN1744, § 214); en conformidad est4 el orden que sigue la naturaleza de los pueblos (cfr. § 242). Vid. SN1744, §§
243-244.

47. Esta concepcion ha sido uno de los principales ejes sobre los que Isaiah Berlin se ha interesado por
Vico y ha recibido su influencia (esta cuesti6n ha sido tratada en nuestra contribucién “La insumisién al dilema.
Berlin y Vico”, en P. Badillo & E. Bocardo (eds.), Isaiah Berlin. La mirada despierta de la historia, Ed. Tecnos,
Madrid [e.p.]).

48. Los primeros, dindmicos e independientes, representan la fuerza y el poder, son guerreros, hombres
heroicos y conquistadores, por ello generan el gobierno; la vida némada se caracteriza por el espiritu de solidari-
dad o cooperacion, los vinculos de sangre y la organizacién tribal; son cualidades de ella el esfuerzo, la sencillez,
la rudeza y la resistencia. La categorfa mds importante es el espiritu de grupo o de asabiya. Los segundos, asenta-
dos y, por ello dependientes, dan lugar a la civilizacién (que es la creacién de todo lo iitil y necesario para la vida
cémoda y placentera); la vida sedentaria estd caracterizada por la organizacién politica, econémica y social; y son
cualidades de ella las costumbres delicadas, la comodidad, la seguridad y el lujo. Cfr. también Introduccion..., ed.
esp. cit., p. 268, p. 271, p. 327.

49. Con ello se apreciaria que la bipolarizacién diddica supone oposicidn, mientras que el triadismo
viquiano describe un pluralismo de valor (cada facultad, modificacién, naturaleza o época tienen valor propio y no
por oposicién), una articulacién a través de los momentos y un dinamismo procesual segiin el cual la existencia de
cada tipo depende de los anteriores. La dialéctica de Ibn Jaldiin est4 basada en el antagonismo, la de Vico, en cam-
bio, en el despliegue y desarrollo.

50. SN1744, § 1106.

51. ISAIAH BERLIN, “One of the Boldest Innovators in the History of Human Thought”, New York
Times Magazine, 23 noviembre 1969, pp. 76-100, cit. nota 3 [cfr. trad. esp. de E. Bocardo “Uno de los més auda-
ces innovadores en la historia del pensamiento humano”, en este mismo volumen de Cuadernos sobre Vicol.

52, Introduccidn..., ed. esp. cit., p. 657. “La civilizaci6én de la vida sedentaria marca el mds alto grado
del progreso al que un pueblo puede alcanzar; es, a la vez, el punto culminante de la existencia de ese pueblo, y el
signo que anuncia su decadencia” (ibid., p. 1121).

53. Ibid., libro III cap. XLVI, p. 526.

54, Ibid., p. 291 y p. 349 respectivamente. “Sabed que el mundo elemental (formado de los cuatro ele-
mentos) y su contenido estd sujeto a la corrupcidn, tanto en su esencia como en sus accidentes; por ello las cosas
y los seres de diversas clases, tales como los minerales, los vegetales y los ani
males todos (incluyendo al hombre), se transmutan y corrompen obviamente
Igualmente acontece respecto a los fenémenos que el mismo mundo ofrece a |
nuestra observacién. Tal se advierte sobre todo en lo que concierne al hombre
las ciencias, las artes y todas las cosas de esta indole, nacen para desaparecer” }
(ibid., p. 291).

§5. Ibid., p. 96.

56. “homo intelligendo fit omnia”, e igualmente “homo non intelli
gendo fit omnia” (SN1744, § 405).

§7.5N1744,§ 129y § 131.

58, Vid. Introduccion..., ed. esp. cit., p. 271. Cfr. N. NASSAR, op
cit., pp. 213-214. Cfr. H. WHITE, op. cit., pp. 113-114.

59. R. LANA, op. cit, p. 162.
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