IBN HAZM O EL MISTERIO DE LA BELLEZA
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S OCRATES, en el didlogo platénico Hipias Mayor en que discute
con Hipias sobre qué sea la belleza, termina rindiéndose ante el
tema diciendo: “En todo caso, Hipias, hay un provecho que creo haber
sacado de nuestra conversacién: el comprender mejor el proverbio
aquel que dice que ‘lo bello es dificil’”’ 1. En efecto, el tema de la belle-
za, del arte, de lo estético ha sido tocado por todas las culturas y por
todos los pensamientos; y, sin embargo, todavia no sabemos qué sea
eso de la belleza, de esa belleza que, como el mismo Platén dice en el
Fedro: “si la vida vale la pena ser vivida por el hombre, es para con-
templar la belleza absoluta” 2.

Hace algunos anos publiqué un libro titulado Principios de Filoso-
fia del arte griego 3. Al final, citaba un texto de Ibn I1azm de Cérdoba,
como colofén a cuanto habia dicho sobre la belleza y el arte en Platén
y en Aristételes, sobre todo. Las palabras del pensador cordobés del
siglo XI venian muy a cuento. En efecto: por una parte, representaban
una lectura del pensamiento platénico mucho mas profunda que la
realizada por la filosofia occidental y europea. Pero, a la vez, por otro,
marcaba las diferencias sumamente aleccionadoras, entre dos mane-
ras de concebir la belleza, el arte, el amor: la griega y la islamica.

1 Platén, Hipias Mayor, 304c.
2 Platén, Banquete, 212b.
3 Lomba, J., Principios de Filosofia del arte griego, Anthropos, Barcelona, 1987.
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En efecto: tanto para Platén como para Ibn Hazm todo objeto
bello no lo es por si mismo, por sus solas cualidades formales, sino
que remite necesariamente al contemplador a un mas alld de los
meros limites fisicos y formales, captados por los sentidos corporales.
Ahora bien, ese més alla, ese fuera de si a que nos remite el objeto
bello, es completamente distinto en uno y en otro. Mas ain: el estatu-
to y valor de ese horizonte formal material y el del mas alla a que nos
vemos catapultados; con distintos. Y todo ello es asi, porque en el
fondo, el concepto de naturaleza, de mundo y, en cierto modo, de be-
lleza, es totalmente diferente en ambos. Y sin embargo, hay multitud
de elementos en lo formal y en lo trascendente de lo bello que son co-
munes, s6lo que Platén subraya unos e Ibn Hazm otros. En este tras-
cender el objeto llamado bello, veremos que, en dltima instancia, se
plantea el tema de un altimo término, el Absoluto, Dios, como supre-
ma belleza. Y la respuesta de los dos sera totalmente distinta. Es que
no sélo son diferentes los conceptos de mundo y naturaleza sino del
mismo Dios.

Por otra parte, la belleza puede residir en muchos objetos: natura-
les (cuerpo humano, animales, plantas, paisajes...) y artificiales (lo
producido por el arte). Platén e Ibn Hazm subrayan claramente unos u
otros segin sus propias maneras de ver el mundo y la belleza, habien-
do, sin embargo, algo en comin: la conviccién de que el arte es una
degradacion de la naturaleza (al contrario de lo que opinaba Aristéte-
les, para el cual el arte la perfeccionaba) y la de que la belleza ofrecida
por el arte es inferior a la que dan los seres naturales. En Platén y en
Ibn Hazm, el arte es pura técnica pero la belleza esta por encima del
mero saber hacer manual y habilidoso.

Y, por fin, como consecuencia, la contemplacién de lo bello tam-
bién seréd en parte parecida y en parte distinta. El tema nos llevara en
ambos autores al del amor. Y si es verdad aquello de Ortega y Gasset
de que Platén fue el primero que unié belleza y amor, veremos que la
soluciéon de Ibn Hazm es un tanto distinta de la platénica.

Empecemos por un importante texto de Ibn Hazm de su libro
Libro de los caracteres y la conducta (_jsdly ¢3M M .S ). En esta
obra trata Ibn Hazm de la manera de comportarse el hombre para
conseguir la paz y tranquilidad del espiritu en esta vida, poniendo las
miras en el mundo futuro y en Dios. En medio de un conjunto de sen-
tencias practicas morales, de alusiones al Coran y a los hadites, escri-
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be las lineas que ahora transcribo y que ya cit6 Menéndez Pelayo en
su Historia de las ideas estéticas, reduciéndose éste, simplemente, a re-
producir el contenido:
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4 “Articulo sobre las clases de belleza/donaire ( &\~ ). Se me ha pedido una explicacién
exacta de las clases de belleza (aalue ) de las formas (.up@). Y digo que: la dulzura (3yls:) es la
finura de los rasgos y la gracia de los movimientos y la ligereza de los gestos y la adaptacién
(;;J,',ﬂ) del alma a los accidentes de las formas, aunque no sean bellas. La correccion (piy.) de
las formas externas es la hermosura (Jlwp)) de cada una de las cualidades aisladas y muchas
veces el hermoso (.Jlen,) de cualidades aisladamente consideradas es frio {.3,44) de aspecto
(E‘A.IE), sin sal ni belleza (¢s«al) ni causante de admiracién (p:!_) ni dulce }ie aspecto. El brillo
(' elaw,) de los miembros externos ( aUali «Lae ¥ va con la hermosura (Jlea) que hay enellos y
es la vivacidad o soltura. La belleza (awa;) es algo que no tiene en la lengua nombre pero que es
sentido (wmsuast) en las almas por el acuerdo de todo el que le voy es una tinica que reviste el
rostro y una claridad que inclina los corazones hacia si de un modo que las opiniones son concor-
des en aprobarlo (»waze § aunque no haya cualidades hermosas ( &lgeg), puesto que el que no ve
le rinde el alma, le gusta ((walw) a su corazén aunque si contemplara las cualidades aislada-
mente, no encontraria mérito. Parece como si fuere algo {«Ss)} que hay en el alma de lo visto
que percibe el alma del que lo ve. Esta es la cumbre (st Jal) de las categorias de la belleza.
Posteriormente difieren los gustos y hay quien prefiere la impresién sobrecogedora y hay quien
prefiere la dulzura. Y no hemos encontrado uno siquiera que considerase la correccién (:,.l,ﬂ)
como cualidad superior a éstas, cuando va separada. La sal (@Me) es la reunién de varias de
estas cualidades en una misma persona”. Ibn IHazm, Los caracteres y la conducta, traduccién de
Asin Palacios, Madrid, 1916, c. VII, n.° 176-180, p. 89, 90. Edicién arabe, Upsala, 1980.
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Lo primero que hay que observar en este texto es la clara diferen-
cia que establece Ibn Hazm entre la belleza puramente formal, exter-
na, del ser fisico y la que emana de otras instancias ulteriores. En este
sentido se establece la misma tensién que instala Platén en los obje-
tos bellos. La belleza de los mismos no esté en si y para si sino que se
autotransciende para buscar su fundamento en otros registros supe-
riores. Es la dialéctica que establece en el Banquete 5 segin la cual
hay que “empezar por las cosas bellas de este mundo... y, valiéndose
de ellas como de escalas, ir ascenciendo constantemente, yendo de un
solo cuerpo a dos y de dos a todos los cuerpos bellos y de los cuerpos
bellos a las bellas normas de conducta, y de las normas de conducta a
las bellas ciencias, hasta terminar en esa ciencia... de la belleza abso-
luta y llegar asi, por Gltimo, a conocer la belleza en si”’. Sabido es el
fundamento que late tras esta dialéctica de Platén: si algo es formal,
fisica, material o espiritualmente bello es porque participa o imita la
idea de belleza en si (ato o goti kalov) la cual no es bella por partici-
pacion de otra idea de belleza, sino porque es bella de manera absolu-
ta y porque es ella misma autosuficiente (avto’ kaB ’avto’ ued ’avtov),
simple (uovoeldes), eterna (ael’ ov) y transcendente, a saber, que “no
se encuentra en ninguna cosa, ni en ningin animal, ni en la tierra, ni en
el cielo, ni en otra cosa alguna, sino que existe siempre uniforme, en si,
por si y consigo” 8. Se trata de una cosmovisién en la cual el sentido
de este mundo, y por tanto de la belleza, no estid en el mismo mundo
generable y corruptible, sino en el de los modelos y paradigmas eter-
nos de las ideas, en él ese lugar que es superior a la razén matematica,
légica y calculadora, en el lugar de la intuicién suprema, vontoc
TONOOC, TOLONTOVL, TC LOMTO.

Ibn Hazm también exige a las meras formas fisicas un autotrans-
cenderse. Estas no se bastan a si mismas para ser estéticamente valio-
sas. La verdadera belleza es tan sublime, tan honda, que no bastan las
meras formas espacio-temporales para justificarla y fundamentarla.
Pero la manera de hacerlo es totalmente distinta de la platénica, aun-
que luego utilice, como veremos muchos elementos de platdnicos, asi
como de la Stoa, del Neoplatonismo y, sobre todo, del Islam.

5 Platén, Banquete, 211a-112b.
8 Platén, Banguete, 211a b.
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En efecto, curiosamente, a la belleza de las formas fisicas, le llama
con dos nombres: correccién ( ot _,3}) y hermosura, gentileza exterior
( JLea,). Ahora bien, a esta belleza dice que le falta calor y vida, que
es fria y que nadie pone esta categoria estética como la primera de
todas. La belleza fisica exige un fuera de si que la fundamente, pero, a
diferencia de Platon, no huye a un mundo ideal, a un paradigma abso-
luto de belleza. Ni siquiera, como ciertos neoplatonismos o como cier-
tas filosofias cristianas, acude a un Dios bello que tiene unas ideas
modélicas y bellas del mundo, de acuerdo con las cuales construye el
universo y las cosas. Ibn Hazm se queda en el mundo fisico para justi-
ficar la belleza. No se reduce a las formas externas puramente correc-
tas, hermosas, pues son insuficientes. Tampoco acude a Dios, pues
éste se halla muy por encima de la belleza (ya veremos el papel que
juega la divinidad en el tema estético). Simplemente Ibn Hazm acude
a determinados registros que estetizan, embellecen en su pleno senti-
do las formas externas correctas.

Estos registros que emplea Ibn Hazm podemos decir que también
se hallan en Platén, solo que la tradicién occidental los ha empleado
en distinta manera que la oriental y que Ibn Hazm concretamente. En
efecto, en un primer plano éste hace entrar en juego para estetizar la
pura correccién y hermosura formal la ligereza de los movimientos, la
finura de los rasgos, la gracia, el movimiento y, en particular la luz, el
brillo, la claridad. Todos estos elementos estaban ya en la estética
griega, solo que la isldmica los subraya extraordinariamente. Por
ejemplo: el movimiento, la kivnowo, es precisamente la caracteristica
griega de la naturaleza, a la cual define Aristoteles como ovone tno
GLOEOWO APYNC TIVOC KOU QiTioc TOL KivelsBal kal’ mepeuey ev o
vnapkel npwtoos kad’ avto’ kol un’ kata’ cvpfepnkos ’. Y, como el
arte, la belleza, es siempre una imitacién de la naturaleza, la estética
griega estd empapada, de arriba abajo, de movimiento. La inmovili-
dad, para el griego, es muerte, acabamiento, derrota, nada, falta de
ser. Solo hay un ser inmévil, en el caso concreto de Aristoteles: el
Motor Inmévil, que es el que causa el movimiento en el total de uni-
verso, sin necesidad de que él mismo se mueva. Por eso lo define Aris-
toteles como akivntov, como inmévil. Y la razén es bien sencilla: el

7 Aristételes, Fisica, 192b: “un principio y causa del movimientoy del reposo de una cosa
en la cual estd de forma inmediata, por esencia y no por accidente”.
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Motor Inmévil no se mueve, porque no lo necesita: el movimiento es
siempre concebido por Aristételes como un caminar de lo menos per-
fecto a lo perfecto, de la carencia a la posesién. Y si algo hay perfecto,
total y acabado, que no necesite de nada es el Motor Inmévil. El resto
del universo se mueve necesariamente porque esta eternamente cami-
nando hacia su perfeccion, perfeccion que nunca logra. En este senti-
do, el Motor Inmdvil es bello, porque es perfecto; y el resto de los
seres lo son, en la medida en que van ganando en perfeccién, es decir:
en tanto se mueven, estdn en movimiento hacia lo perfecto y bello. Es
la razén por la que el mismo moverse es belleza: es ser bello no plena-
mente pero aspirando a la belleza absoluta. Por eso, si algin ser del
universo, si algo ajeno al Perfecto, al Motor Inmévil, se queda quieto,
aktyntov, quiere decir que ya no aspira a nada, que no quiere ser mas
bello y que carece de ese caminar bello hacia la belleza, cual es el mo-
vimiento; y lo que a nada aspira estd muerto.

Si esto es cierto para Grecia, mucho mas lo es para el Islam, en el
cual la naturaleza, la “ga 4o, N0 es algo substante, con leyes auténo-
mas y propias, segin las cuales camina hacia su propia perfeccion y
hacia la belleza absoluta, sino que es simplemente la huella de un Dios
que ha producido un mundo a su arbitrio, libre, voluntariamente, com-
puesto de atomos combinados segin su poder y sabiduria. Ese
mundo, asi como los 4tomos que lo componen, son absoluta e integral-
mente contingentes, dotado de movimiento radicalmente imprevisible,
puesto en marcha por Dios, y con una tnica regla y ley: su voluntad
libre. La naturaleza, la belleza, por tanto, tienen que acusar mucho
més radicalmente ese movimiento césmico que Grecia, para la cual,
ese movimiento se debia someter a unas leyes, a una causalidad nece-
saria e interna del universo, para llegar a la belleza absoluta. El Islam
no tiene puesto en Dios ese ideal de belleza, porque Dios es incognos-
cible. La belleza absoluta no puede darse en el mundo, porque el
mundo nunca puede ser un absoluto total (eso solo lo es Dios). Por
tanto, el movimiento no es bello porque sea un caminar hacia la belle-
za absoluta como en Grecia, sino que es simplemente bello en si, aun-
que sea imperfecto. E]l mundo es bello contingentemente, relativa-
mente, en si mismo, sin aspirar a lo radicalmente perfecto. En el
Islam, el simple moverse de un universo atomizado, sin leyes fijas de
acuerdo con las cuales haya de moverse, sin un fin hacia el cual se
mueva, es ya la belleza. Si el Partendn, si cualquier templo o estatua
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griega, expresan un movimiento esencial, pero regido y regulado por la
leyes del ritmo, la armonia y la simetria, encaminados hacia la imita-
cién de lo perfecta y absolutamente bello, la Alhambra de Granada,
por ejemplo encarna un movimiento mucho més agitado, atomizado,
puntual, vario e imprevisible que el ritmico de los griegos. El movi-
miento de la Alhambra es bello ya en si mismo, sin apelacién alguna a
la belleza absoluta. Por eso, tras el movimiento imprevisible y en
todas direcciones, sugiere el misterio de un Dios que se oculta con su
voluntad y poder tras ese eterno y continuo moverse de un mundo ato-
mizado en infinitos fragmentos, huellas todos de Dios, del Ginico subs-
tante y eternamente perfecto 8,

Otro caso particular es la luz. Ya Parménides, a la hora de enfren-
tarse a la diosa y a la gran verdad revelada por ella, se encamina por el
sendero de la luz y traspasa la puerta luminosa, guiado por la Heliades
o hijas del sol?. Sabido es, también, que Platén echa mano del sol, de
la luz, en multitud de ocasiones, para explicar racional o miticamente
su pensamiento: el mito de la caverna, el mito en que compara y expli-
ca al bien y a la belleza mediante la imagen del sol. Y muchos mas
ejemplos. El propio Aristételes, al llegar a la Gltima explicacién de la
verdad y del conocimiento s6lo habla de la “iluminacién del Intelecto
Agente”. Ibn I{azm, como el Islam entero, echa mano de este registro
y lo potencia al maximo. Es la filosofia y metafisica de la luz de Avice-
na y de Suhrawardi, por no dar mas que dos ejemplos. Pero es tam-
bién todo el mundo luminico de la poesia, musica, arquitectura, de la
cual tenemos en Espana el maravilloso y elocuente ejemplo de la Al-

8 Para la estética isldmica en general que vamos tratando y que vamos a tratar y, en con-
creto, para lo que se va a aludir a la estética de la Alhambra, pueden consultarse, entre otros, los
siguientes trabajos: Massignon, L., Los métodos de realizacion artistica de los pueblos del Islam.
Revista de Occidente, XXXVIII {1932), p. 264-284; Camén Aznar, J., Las artes y los dias. Aguilar,
Madrid, 1965, “Para una estética musulmana”, p. 73-100; Idem., El tiempo en el arte, Sociedad de
Estudios y Publicaciones, Madrid, 1958, p. 63-78; Lomba, J., Apuntes para una estética musulma-
na, Turia, Teruel, 4-5 (1986), p. 71-82; Cabanelas, D., El techo del Salén de Comares de la Alham-
bra. Decoracién, Policromia, Simbolismo y Etimologia, Patronato de la Alhambra y Generalife,
Granada, 1988; Puerta, J. M., La Alhambra de Granada: Poder, Arte, Utopia, Cuadernos de la Al-
hambra, vol, 23, Granada, 1987, p. 67-85; Idem. La utopia arquitecténica de la Alhambra de Gra-
nada. lbidem, vol. 24, 1988, p. 55-75. Idem. Los cédigos de utopia de la Alhambra de Granada, Gra-
nada, 1990.

9 Ver mi interpretacién de este tema en mi El Ordculo de Narciso. Lectura del poema de
Parménides, Prensas de la Universidad de Zaragoza, Zaragoza, 1985.
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hambra de Granada. Ibn IIazm, utiliza este recurso de la luz y de sus
derivados para elevar de rango estético a la mera correccion externa
de las formas fisicas. Son multiples los elogios que el autor cordobés
hace de la vista, precisamente en razén de su conexién con el mundo
de la luz: “Precisamente el mérito de la vista consiste en que su esen-
cia es la més alta de todas y la de méas subida conicién, por cuanto
forma parte de la esfera de la luz” 19, texto que coincide con otros mu-
chos de Platén, como es éste del Fedro: “La belleza... la captamos me-
diante el més claro de nuestros sentidos, por brillar ella también con
especial claridad. La vista es, en efecto, la mas aguda de las sensacio-
nes que nos vienen por medio del cuerpo” i,

Ahora bien, en el primer grado estético, el de la dulzura (&gla) y
en el supremo de la belleza propiamente tal ( (&), habia dos claves
estéticas que creo fundamentales. La primera (expresada en la dulzu-
ra) era:
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La segunda (propia de la belleza como tal) era la belleza misma del
alma del contemplador que percibe la belleza del alma de lo contem-
plado. Ambas son de origen platénico y estoico, pero, sobre todo la se-
gunda, con un sello profundamente original del propio Ibn Hazm.

Para ilustrar estas claves hazmianas, podemos traer a la memoria
aquella oracién de Sécrates al dios Pan, al final del Fedro: “Conceded-
me que llegue a ser hermoso en mi interior y, exteriormente, que todo
lo que tengo esté en amistad y armonia con lo de dentro” 3. Es el re-
sumen de cuanto ha dicho de la belleza de los discursos: si éstos quie-
ren tener categoria estética, ser hermosos, han de expresar perfecta-
mente el contenido, ha de acoplarse el exterior al interior. En tal caso,
lo que importa, ademas y sobre todo, es que el interior, las ideas lo
que se va a decir, sea bello. Entonces, tanto el discurso hablado como
el contenido de lo que se dice seran bellos.

10 Ibn Hazm, El collar de la paloma, traduccién de Garcia Gémez, Madrid, 1952, IX, p. 117.
Ed., drabe, doloall ¢# 3in Beirut, 1966, p. 6.

11 Platén, Fedro, 250, c.

12 “La adaptacién (Jgd') del alma (uid.) a les accidentes de las fermas (. pall G2L81)
aunque ne sean bellas”. Cfr, supra.

13 Platén, Fedro, 279b.
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En el caso de Ibn ITazm, el principio esta llevado hasta sus Gltimas
consecuencias: algo seré estéticamente valioso, si el exterior refleja el
interior, aun en el caso de que ese exterior no sea hermoso, correcto.
Sera la primera (no la mas baja) categoria estética, la de la dulzura. Y
no sera la mas baja, porque, como hemos visto, este lugar lo ocupaba
la simple correccién formal. En este sentido, Ibn Hazm se adelanta,
mucho méas que Platén a las concepciones estéticas actuales, por
ejemplo de la fenomenologia, segin las cuales, la belleza, lo estético,
consiste no en un lenguaje, no en la comunicacién, no en las propor-
ciones formales, sino simplemente en la expresién, en la adecuacion
de unas formas, aunque sean feas, a un interior que se manifiesta. En
tal caso, Ibn Hazm podria, con su teoria estética, sustentar cualquier
forma de feismo artistico, pero estéticamente valioso.

Pero es que, ademas de esta adecuacién, exige, para alcanzar la
maxima calidad de belleza, la de que el contenido sea bello. Y es en-
tonces cuando Gnicamente emplea el término (s en la cuarta cate-
goria estética. Ahora bien, ese contenido es puntualmente el alma hu-
mana. El alma debe ser bella. Pero como de lo que se trata es de defi-
nir precisamente la belleza, para no incluir lo definido en la definicién,
recurre a un circunloquio maravilloso que tiene resonancias incluso
misticas. Recordémoslo, pues merece la pena:
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Obsérvese, ante todo, que tampoco aqui se exige la correccién
fomal ni la hermosura puramente externa. La belleza es algo mucho
mas profundo, algo que cala en el alma del contemplador y de lo con-

14 «1,a belleza es algo que no tiene en la lengua nombre pero que es sentido en las almas por
el acuerdo de todo el que lo ve y es una tinica que reviste el rostro y una claridad que inclina los
corazones hacia si de modo que las opiniones son concordes en aprobarlo aunque no haya cuali-
dades hermosas, puesto que el que lo ve le rinde el alma, le gusta a su corazén aunque si contem-
plara las cualidades aisladamente, no encontraria mérito. Parece como si fuere algo que hay en el
alma de lo visto que percibe el alma del que lo ve. Esta es la cumbre de las categorias de la belle-
za". Cfr., supra.
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templado. Incluso emplea un término que luego tomaran la literatura,
por ejemplo, espanola de un Feijoo, de un San Juan de la Cruz, y, en
nuestros dias, de un Camén Aznar, al hablar de “un algo” (s¢sb) que
podria traducirse como “un no sé qué”, con lo cual, mis que definir,
apunta al misterio que trata de insinuar y sugerir, mas que de demos-
trar. No es cosa de la logica y de la razén sino de un sentir animico de
alma a alma que queda cubierto con la tinica del misterio.

Sin embargo, hay multitud de textos en toda la obra hazmiana, con
los que se puede reconstruir algo de esta belleza del alma. De una
forma muy resumida y espigandolos de aqui y de alla, podemos decir
que el alma es bella porque, primero, tiene luz, claridad, pureza
( «luo), segundo tiene una serie de facultades que la hacen bella y, te-
cero, si practica la virtud (s ).

El que sea pura, clara, luminosa, se debe a que, siendo el alma un
cuerpo, por ser substancia (lo cual es de procedencia estoica), sin em-
bargo, no tiene ni color, ni figura, ni esas cualidades materiales que
envilecen a los cuerpos fisicos externos. Se trata de un cuerpo sutil.
Precisamente dice Ibn Hazm: “Las especies de los cuerpos son tanto
mas excelentes, cuanto menos accesibles son a la percepcién de los
sentidos... ahora bien, eso es lo que le sucede al alma... es inaccesible
a los sentidos” 15, Con lo cual, el alma es el mas excelente de los cuer-
pos y, por tanto, el mas bello.

La segunda razén de ser bella el alma es el hecho de haber recibi-
do de Dios una serie de facultades y cualidades que la hacen bella: “el
alma es leve hasta el colmo de la ligereza, a mas de estar dotada de
otras propiedades suyas, a saber: memoria, discernimiento, inteligen-
cia y vida, que son las cualidades propias y definitivas, por cuya virtud
se diferencia de los otros cuerpos que son compuestos”. Y termina el
texto con estas palabras que apuntan a la tercera razén de ser bella el
alma: “Esto, sin contar con los demas accidentes que el alma sustenta,
es decir, las virtudes y los vicios™ 8,

Seria ocioso alargarme en este aspecto de la belleza del alma en
cuanto ser que practica la virtud. Es de raigambre estoica y socrético-

15 Ibn Hazm, Fisal. Traduccién de Asin Palacios, Abenhazam de Cérdoba y su historia criti-
ca de las ideas religiosas. Real Academia de la Historia, Madrid, 1927. Madrid, 1927, t.
v., p. 260,

6 Ibidem, t. v., p. 258.
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platénica, solo que, seguramente, no necesitaba Ibn Hazm de este im-
pacto griego para pensar, desde dentro mismo del Islam, que la virtud
es algo bello. De hecho, la palabra (aa | significa tanto bueno (meta-
fisica y moralmente) como bello (estéticamente), del mismo modo que
el binomio kaloc-ayabac. Sabemos perfectamente que cuando Platén
habla en la Repiiblica de la idea del Bien, que se parece al Sol del fir-
mamento, se refiere también a la belleza. Y de hecho, en algunos pasa-
jes habla de que “el bien es hijo de la belleza”, como a la inversa.

Sin embargo, Platén habla de algo en lo cual la filosofia tanto isla-
mica como occidental insistirdn de una manera muy especial: la virtud
como armonia (concepto tipicamente platénico) y como término
medio entre extremos (idea especialmente aristotélica). Sin embargo,
Ibn IHazm omite esta alusidn, sobre todo habida cuenta que de la ar-
monia de que habla Platén es de la armonia musical y matematica.
Por eso, para el pensamiento platonico la educacién musical tiene una
especial importancia, de acuerdo con la tradicién de Damén: el movi-
miento y armonia de la misica comporta armonias y movimientos pro-
pios de cada una de las virtudes (asi como los vicios tienen sus propias
musicas desarménicas y desafinadas) que acompasan (o desacompa-
san en el caso de los vicios) el movimiento del alma. Esta para Platén,
es puro movimiento. Ibn Hazm prescinde de la armonia, del término
medio, para centrarse en el tema de las cualidades morales, de las vir-
tudes, de las potenicas animicas, como dones de Dios que da al hom-
bre, como actos en si mismos bellos, hermosos, por cuanto que son
buenos moralmente. Se trata de una belleza espiritual y moral que es
tal, a saber, bella, por el simple hecho de ser un don de Dios y por tra-
tarse de dones cualitativamente bellos, superiores al resto de las cuali-
dades de que gozan los demas seres creados (concretamente los ani-
males) sin intervencién alguna de lo cuantitativo, de la armonia mate-
matica y numeral.

Como puede verse, en consecuencia, la belleza, segin Ibn Hazm,
no reside en la mera perfecciéon sensible y formal. En ésto coincide
con Platén. La correccion externa de las formas fisicas nos remite a un
fuera de si que justifica, fundamenta y completa esa simple correccién
hasta hacerla bella. La gran diferencia entre Platén e Ibn Flazm estri-
ba en que aquél sale de lo simplemente fisico para remontarse a un
fundamento extramundano: el orden de las ideas-modelo-paradigma.
Mas aln, en el neoplatonismo y cristianismo, ese fundamento estara
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en el Uno, en Dios, que por ello mismo sera bello, hermoso. En cam-
bio Ibn Hazm, aun abandonando el nivel de la simple correccion for-
mal, no se sale de la cosa misma para fundamentar su belleza: las for-
mas perfectas externas serdn bellas si tienen todo eso que hemos
dicho de ligereza, movimiento y, sobre todo luz; pero por encima de
cuanto se ha dicho, exige que eso bello tenga un alma que, por una
parte, tenga a esas formas como expresiéon adecuada de si misma vy,
por otro, que esa alma sea bella también en si misma por su esencia
purificada y luminica, por sus dotes y por sus virtudes morales.
Que Ibn Hazm no precise saltar a una transcendencia absoluta y
ajena al objeto mismo bello, hasta remontarse a Dios, es claro por
multitud de textos. Uno de ellos es un largo pasaje del Fisal 1" en que
nos habla de las excelencias de la creacidn, de la maravilla de la natu-
raleza, de la perfeccién de los seres de este mundo. En este texto hay
varias observaciones a hacer. Primera: no nos remite a un Dios-bello
que fundamente la belleza de los seres naturales sino que simplemen-
te terminan en un Dios artista, en un Dios sabio y en un Dios poderoso
que ha sido capaz de hacer semejante obra. Dios queda transcenden-
te, distinto del mundo y no comete Ibn Hazm la torpeza de rebajarlo
para utilizarlo como fundamento de nada mundano, aunque de la be-
lleza se trate. No sera la base metafisica de nada como lo sera luego en
Descartes el cual lo utilizara como fundamento de la verdad y del co-
nocimiento. Dios es algo demasiado grande y sublime como para eso.
Segundo: esa naturaleza es producto, por tanto, de una técnica, de
una acciéon que es llamada simplemente &slie., siendo el artista,
Dios, un asle, , palabras que corresponden exactamente a las griegas
texvn y texvitio (luego hablaré del estatuto del arte en Ibn Hazm).
Tercero: esa obra de arte no es bella ( ), ni tiene correccion
(ele%), ni es hermosa ( Juoa ), sino que tiene s1mplementew / s
elegancia, prestancia, belleza innata. Esta elegancia o belleza, estrlba
a mi entender, y tras analizar multitud de textos, en dos elementos:
uno la combinacién de unidad y multiplicidad y otro, la luz. La luz ya
nos ha salido al paso antes. En cuanto a la unidad dentro de la multi-
plicidad, algo podiamos sospechar cuando nos decia que el alma es
~més bella que los cuerpos fisicos por cuanto es més simple. Entonces,

17 Ibidem, t. II, p. 111-113.
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la belleza del mundo natural (y es de sospechar que de toda obra de
arte) consiste en que, a una méxima diversidad de elementos, colores
etc..., se sobreponga una maxima unidad, todo lo cual exige sabiduria
y poder en el artista, que es lo que deduce que tiene Dios ante la con-
templacién de la naturaleza. Podemos deducir que uno de los elemen-
tos de la simple correccion formal (p!s3) y de la hermosura ( Juoa, ),
del texto anterior, era precisamente este: el de la unidad dentro de la
multiplicidad. Pronto volveremos a ello.

Pero, sobre todo, en la practica estética de Ibn Hazm, la naturaleza
puede llegar a tener la categoria casi de la belleza humana (($wa) a
condiciéon de que se le inocule un alma, que se suponga que tiene un
alma, la cual, obviamente, es la del contemplador. Este comunica las
cualidades de su propio espiritu a la naturaleza, por un movimiento de
transferencia y antropomorfizacién de lo inanimado, con lo cual pode-
mos tener algo parecido a aquello de que lo bello es un algo que tiene
el alma de lo contemplado y que lo capta el alma del contemplador...
Con lo cual se reafirma la tesis de que la auténtica calidad estética, la
belleza, no esta en la mera correccién formal externa, sino en un algo
que la trasciende y que se sitlia en un contenido espiritual, en el alma
tanto del objeto bello como de quien lo contempla.

Quiero insistir en este punto por cuanto que aqui, creo, radica la
gran diferencia entre la lectura estética que Ibn Hazm y la filosofia is-
ldmica han hecho de Platén y la que ha llevado a cabo Occidente. En
efecto: para Occidente la esencia del arte y de la estética griega esta
fundamentada en un pitagorismo que, quiérase o no y aunque se diga
lo contrario, se cierra en él. Para Occidente, la belleza griega (incluso
la medieval, aunque ésta admite ampliamente los elementos luminicos
y simbdlicos ¥) se centra sobre todo en los conceptos de armonia,
ritmo, proporcién y simetria. Nociones todas que se han reducido a
pura matematica, recordando aquello de Platén en el Filebo: “Lo que
aqui entiendo por belleza de la forma... no es sino algo de rectilineo y
de circular y las superficies compuestas con lo rectilineo y lo circular,
por medio del compas, de la cuerda y de la escuadra. Estas formas no
son, como las otras, bellas s6lo bajo ciertas condiciones, sino que son

18 Véase a este prop6sito las dos obras de Bruyne, E., Estudios de estética medieval, Gredos,
Madrid, 1958 (en tres volimenes) y La estética de la Edad Mledia. Visor, Madrid, 1987.
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siempre bellas” 1°. Con ello se han abandonado todos aquellos ele-
mentos platénicos en los que, por el contrario, insiste mas Ibn Hazm y
el Islam en general. Lo acabamos de ver: son la luz, el movimiento, el
contenido, el alma, el mundo moral, todo, en fin, lo que sobrepasa los
simples limites de la medida espacial y temporal de las formas exter-
nas en que tanto insiste la version occidental. No es que Ibn Hazm y el
Islam hayan descuidado el elemento matematico y pitagérico del arte,
sino que lo han subordinado al contenido, al alma, a la conciencia, a lo
que trasciende el mundo meramente fisico, pero sin remitirse a ultra-
mundos celestes, ideales y divinos que desvaloricen y alienen el que
vivimos con nuestra alma y nuestro cuerpo. Con lo cual, han salido dos
tipos de arte por completo diferentes: baste comparar, como lo hemos
hecho antes, el Partenén con una mezquita cualquiera, oriental u occi-
dental o con la Alhambra de Granada. En definitiva, aqui, en el fondo,
late un problema mucho méas profundo: la interpretacion exclusiva y
estrictamente racionalista que Occidente ha hecho de Grecia, en gene-
ral, y de Platén en particular, y la que ha hecho el Islam, a saber: ana-
diendo al elemento racional (matematico y numeral) otro superior me-
tarracional, suprarracional. Esto se plasma no sélo en el arte, sino en
toda la filosofia y cultura islamica: a la gran ciencia, matematica, racio-
nalismo, anadié la mistica, el mundo de la intuicidén intelectual, del
misterio, de lo oculto de la existencia, del mundo y de la vida.
Por lo demés, ha quedado patente que la belleza en que insiste y
en que se centra Ibn Hazm es la humana. La naturaleza inerte, viva o
no, es bella en la medida en que se humaniza, en tanto en cuanto el
hombre proyecta su propia alma y conciencia en ella. En caso contra-
rio, queda simplemente como una obra de arte, como una obra de in-
genio en cuya confeccién sé6lo hacen falta sabiduria y poder. La natu-
raleza, en este sentido, s6lo es obra de arte y, por tanto, no entra en el
orden de las categorias estéticas que Ibn Hazm reserva para el ser hu-
mano. En cuanto al resto de las obras que llamamos bellas y que son
producto del arte, el autor cordobés no las considera. Mas atn, profe-
sa cierta animadversién hacia ellas. En ésto se asemeja a Platén: nin-
guno de los dos se muestra partidario del arte y, posiblemente, por ra-
zones similares, aunque vistas de distinto modo. Para ambos, el arte

19 Platén, Filebo, 51a.
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es algo que nos aleja del objetivo principal de la vida humana: para
Platén, del mundo ideal, de la espiritualizacion y divinizacién del
hombre; para Ibn Hazm, por razones morales y legales-religiosas. Esto
se hace particularmente patente en el tema de la musica, la cual, en
Platén, a diferencia de otras artes, ocupa un lugar central en su pensa-
miento. Ibn Hazm, por el contrario, le pone graves reparos. Algo simi-
lar ocurre con la poesia, solo que Ibn Hazm, la admite siempre y cuan-
do diga la verdad y sirva para introducir en las almas la virtud y la reli-
gién. De hecho, é]l mismo la practicé y utilizé. Lo que le exige a la poe-
sia para que sea bella es lo mismo que le pide a un rostro bello: que el
exterior se acomode al interior, la forma al contenido.

Problema distinto, pero intimamente relacionado con todo lo
dicho, es el de la contemplacién y fruicién estéticas. Y la primera pre-
gunta que se plantea es la de si existe o no una contemplacién pura-
mente estética distinta de cualquier otro tipo de fruicién, concreta-
mente la amorosa. Y la segunda es la de qué naturaleza tiene una y
otra (la contemplacién estética y el amor) y qué relaciones mantienen
entre si. E]l problema esta planteado desde la misma obra platénica y
hazmiana, donde, al parecer, ambos temas, el de la belleza y el del
amor, estan intimamente imbricados y atn identificados. Ortega, no
sin razén, llega a decir: “Con la idea de belleza, como con una losa de
espléndido marmol se ha aplastado toda posible delicadeza y jugosi-
dad en la psicologia del amor... y el error procede de la herencia plato6-
nica” . Y de hecho el tema amor-belleza ha discurrido asi, unido, nor-
malmente desde Grecia, hasta el punto de que el propio Tomaés de
Aquino llega a decir taxativamente: “Non ideo aliquid est pulchrum
quia nos illud amamus, sed quia est pulchrum et bonum, ideo amatur
a nobis” %L

Y, sin embargo, ésto, que sigue siendo cierto tanto para Oriente
como para Occidente, incluso para el mismo Ibn Hazm, sin embargo
creo que exige ciertas matizaciones que, sin duda irdn en favor de
nuestro autor y que le sacaran en cierto modo de esta calificacion ge-
neral.

20 Ortega y Gasset, J., Estudio sobre el amor. Buenos Aires, 1939, p. 84 y 161.
2l Tomds de Aquino, De dinivis nominibus, 398-399. “Algo no es bello porque lo amemos
sino que lo amamos porque es bello y bueno”.
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En efecto: acabamos de ver en el texto de las categorias estéticas
que he citado, que en el caso de la belleza, asi como en todas las
demads, no se menciona para nada el tema del amor. Se puede contem-
plar, ver, disfrutar, gozar de algo sumamente bello, sin necesidad de
amarlo, a pesar de que se trate de un “no sé qué”
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En consecuencia, al menos en principio, es posible y real la con-
templacién puramente estética de lo bello, sin que entre en funciona-
miento registro alguno amoroso. Pero es que, ademads, el fundamento
ontolégico de la posibilidad y realizacién de dicha contemplacién lo
expone claramente en miltiples pasajes, como por ejemplo:
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Esto supuesto, si el alma resulta que es bella, logicamente se vera
atraida por las imagenes bellas, a impulsos de ese principio universal
de atraccion de los seres semejantes. Dice en El Collar de la paloma
(-&oloadix§slo ), obra fundamental para entender tanto la filosofia
del amor como la estética de Ibn Hazm:

S kol ygbathl (8l JuaSy Guun ¢ JSy adys Gaadl guiad] o eUalls
2 aub s Lysday oy 101

22 “La belleza es algo ...que inclina los corazones hacia si.. Parece como si fuere algo que

hay en el alma de lo visto que percibe el alma del que lo ve”. Cfr, supra.

23 Ibn Hazm, El collar de la paloma. c. 1, p. 76. “Sabemos todos que el secreto de la atrac-
cién o desvio entre las cosas creadas esté en la afinidad o repulsién que hay entre ellas, porque
cada cosa busca siempre a su semejante, lo afin solo en su afin sosiega; y esta comunidad de es-
pecies ejerce una accién que los sentidos perciben y una influencia que salta a la vista. La mutua
antipatia entre los contrarios, la mutua simpatia entre los iguales, son cosas que hallamos bien
patentes en nuestro mundo”. Edicién édrabe, dcleadl (§yio , Beirut.

% Ibidem, c. 1, p. 90. “Es evidente, que, siendo el alma bella ( gaa ), suspira por todo lo her-
moso (. Jess ) y siente inclinacién por las imagenes perfectas (:2:zs1 Nwi). En cuanto ve una
de ellas, alli se queda fija (a4 225)..". Ed, 4rabe, p. 9.
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Luego volveremos sobre estos textos y los completaremos.

Por otra parte, el amor podriamos decir que es una especie parti-
cular dentro del género del principio universal de la atraccién entre
los seres. Se trata del caso particular de que dos seres se atraen, no
solo por el hecho de que el alma del contemplador es bella y las for-
mas y el alma del contemplado también, sino porque hubo y hay una
relaciéon de afinidad ontolégica entre las almas del amante y del
amado muy especial. Oigamos al propio Ibn Hazm: en un texto en que
no solo da la esencia del amor, sino que pone al margen el tema de la
belleza y de otras consideraciones. El amor, para Ibn FHazm es total-
mente auténomo, autosuficiente; no precisa de ningin fundamento
fuera de él; se basta a si mismo; esta enraizado en el mismo ser del
alma:
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Y en la misma obra y capitulo nos propone lo que para Ibn Hazm
es la esencia y definicién del amor, haciendo un velada alusién a Pla-
ton a través de Muhammad ibn Dawad:
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25 Ibidem, c. I, p. 77. “Si la causa del amor (.s) fuese no mas que la belleza {:cyua ) de la fi-
gura corporal, fuerza serfa conceder que el que tuviera cualquier tacha en su figura, no seria
amado, y, por el contrario, a menudo vemos que hay quien prefiere a alguien de inferior belleza
con respecto a otros cuya superioridad reconoce y que, sin embargo, no puede apartar de él su
corazén. Y si dicha causa consistiese en la conformidad de los caracteres, no amaria el hombre a
quien no le es propicio ni con él se concierta. Reconocemos, por tanto, que el amor es algo que
radica en la misina esencia del alma”. Ed., arabe, p. 6.

28 Jbidem, c.1, p. 75. “Yo creo que la esencia (&sslw) del amor es la unién ( Juast) entre par-
tes de almas divididas en este mundo creado en razén de su elevado origen pero no en el sentido
en que lo afirma Muhammad ibn Dawiad que, toméndolo de cierto filésofo, dice que ‘son las
almas esferas partidas’, sino en el sentido de la mutua relacién {&uslie) que sus potencias
(«s3%) tuvieron en la morada (i« ) de su altisimo mundo (Solodt Liadle) y de la vecindad
(8,5tpw) que ahora tienen en la forma de su actual composicién”. Ed., arabe, p. 6.
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Esta situacién radicalmente ontolégica del amor hace ‘que al grado
sumo del mismo lo califique como de eterno, incorruptible, inmortal.
En efecto, en El collar de la paloma, establece una serie de grados de
amor en cuya cumbre sita al amor verdadero y dice asi:

owlin ¥ e US6 . Guyiill Jlas! e )83 Lo ¥I L ale ¥ 2l Sdiall Ryasy
Laasy 8,506 Laga, aSke Lbakiy Laily Lisslyy dasljy Llle JLail po dpaiie
2 & gally WL olis Y (g2l (i ] 30 Saall penall Giall s Lila

En el fondo estd aqui latiendo el principio filoséfico platénico, aris-
totélico e isldmico de que todo aquello que se mueve a si mismo y no
por otro, es eterno, inmortal (como es el alma en el caso del Fedén de
Platén y el‘'Motor Inmévil de Aristételes). El amor, cuya razén de ser
estd en el alma misma, es, por tanto, eterno. Expresa Ibn Hazm esta
autosuficiencia y eternidad del amor de una forma preciosa en aque-
llos versos:
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No es este el lugar de extenderme en el precioso y seductor tema
del amor en Ibn Hazm. Solo diré que, para él, el amor proporciona al

21 [bidem, c. 1, p. 77. “Y por fin, el amor irresistible (3&a)l 4043) que no depende de otra
causa que de la antes dicha de la afinidad de las almas (usis) JLas{). Todas estas especies de
amor cesan, acrecen, 0 menguan, segin sus respectivas causas desaparecen, aumentan o decaen;
se reaniman si se acerca su causa y languidecen si su motivo se distancia; pero se exceptia el
verdadero amor (Mli,s..z,n.d{) basado en la atraccién irresistible, el cual se adueiia del
alma y no puede desaparecer sino con la muerte”. Ed., 4rabe, p. 7.

28 Ibidem, c. I, p. 77.

“Mi amor por ti, que es eterno por su propia esencia,
ha llegado a su apogeo y no puede menguar ni crecer.
No tiene ni més causa ni motivo que la voluntad de amar.
Cuando vemos que una cosa tiene su causa en si misma,
goza de una existencia que no se extingue jamaés;
pero si la tiene en algo distinto,
cesara cuando cese la causa de que depende”.
Ed., arabe, p. 7.
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hombre la mayor felicidad a que pueda aspirar, que da al alma la ma-
xima alegria, serenidad y quietud, que supone una segunda naturale-
za, que acarrea todas las perfecciones en su grado maximo de comple-
titud y que instala en el ser humano, una “vida renovada” (78..\0:@‘.1!
-8LaJl ). Este tltimo concepto, que supone una auténtica “conversio”
tiene grandes paralelos (e incluso influjos posibles) con la Vita nuova
de Dante y el dolce stil nuovo del renacimiento italiano. Por otra parte,
coinciden las descripciones hazmianas (sélo que con un espiritu mas
humanista y profundo, en favor del escritor cordobés) con la pavia o
locura divina amorosa desencadenada por los dioses Eros y Afrodita
que nos describe en el Fedro, donde dice que “los mayores bienes le
viene al hombre por la locura” 2° y en concreto por la locura del amor y
de la belleza.

Ahora bien, esta distincién que, en principio, resulta clara, entre
contemplacién estética y amor, en la practica resulta mas compleja.
En primer lugar, por las propias afirmaciones de Ibn Hazm; y, luego,
ademas, por los propios términos que utiliza.

En efecto. Para designar el hecho de gustar, de agradar, tanto en
los textos estéticos como en los de tema amoroso, emplea el mismo
verbo: (smasiwi . El objeto bello y el ser amado son fruidos del
mismo modo. Por otra parte, al hablar de afinidad, de sintonia, del
principio de atraccién universal entre los seres que son semejantes
emplea a3l que significa también unirse, juntarse y fusionarse con
algo y, en concreto, se utiliza para designar la unién que se opera
entre amante y amado, tanto en el nivel corporal como en espiritual.
El amante se une al amado (ese es el colmo del proceso amoroso) y el
contemplador se une al objeto visto y estimado como bello.

Pero, por otra parte, Ibn Hazm sostiene que la belleza, sin ser cau-
sante del amor, sin embargo, es su normal desencadenante. Yo diria
maés: es desencadenante y concomitante: la belleza es un accidente ne-
cesario que acompana siempre a la esencia del amor. En efecto, basta-
ra la lectura de dos textos por si mismos elocuentes. En ellos, no solo
habla de la intervencién de la belleza en el desencadenamiento del
amor sino que sienta las bases de distincién entre el verdadero y el
falso amor, entre el simple apetito carnal y el auténtico amor espiri-
tual y eterno de que antes he hablado:

29 Platén, Fedro, 243e.
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El otro texto:
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Obsérvese el final del primer texto: “En todo caso, las formas son
un maravilloso medio de unién entre las partes separadas de las

almas” (Oly . &SUIL Qugishl shial On Unps Caydd yall):
las formas manifiestan, son expresivas del interior, del alma, como
hemos visto anteriormente. El alma, por otra parte, sélo tiene una ma-

nera de conocer a las otras almas invisibles: a través de las formas fisi-

3 Ibn Hazm, Collar de la paloma, c. 1, p. 80. “Tocante al hecho de que nazca el amor en la
mayoria de las veces, por la forma bella {&iwadl 8,_,.;1!), es evidente que, siendo el alma bella
{&a] Lubill'), suspira por todo lo hermoso {,(Jyee) ¥ siente inclinacién por las imagenes perfec-
tas. En cuanto ve una de ellas, alli se queda fija. Si luego distingue tras esa imagen alguna cosa
que le sea afin se une { JLas§) a ella y nace el verdadero amor; pero si no distingue tras esa ima-
gen nada afin a si, su afeccién no pasa de la formay se queda en apetito carnal. En todo caso, las
fortas son un maravilloso medio de unién entre las partes separadas de las almas”. Ed., arabe,
p. 9.

31 Ibidem, c. VI, p. 103-106. “Una vez que le ha llegado al alma el conocimiento de aquello
que se le asemeja y con ella coincide, después de haber contrastado sus propias cualidades natu-
rales, ocultas en ella, con aquellas del amado que se le parecen, solo entonces se produciré la
unién verdadera con el amado, sin impedimento alguno. L.o que suele ocurrir en un primer mo-
mento, son algunos accidentes de gusto corporal y de aprobacién visual, que no van m4s alld de
las apariencias fisicas y este es el secreto del apetito carnal, tomado en su verdadero sentido; el
cual apetito toma tan solo el nombre de amor, cuando se supera a si mismo y traspasa estos limi-
tes, siempre que su rebasamento c¢oincida con la unién espiritual en que tengan parte el alma y
sus cualidades naturales”. Ed., arabe, p. 24.
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cas. Por tanto, el inico medio de conectar un alma con otra es a través
de las formas externas que son expresién de aquéllas. Por otro lado,
como se supone que el alma es bella, busca, por el principio de simpa-
tia universal, las formas bellas, tal como hemos visto antes. Por tanto,
el vehiculo normal del amor es no una forma cualquiera, sino precisa-
mente la forma bella, la cual es expresién y camino del alma bella que
oculta. Si esa alma es afin, si estd en relacién de afinidad, tal como lo
exige el amor, entonces surge el verdadero amor. Si el deleite y frui-
cién se queda en la belleza fisica, sin transcender su belleza, entonces
tenemos el amor carnal. Por fin, si lo tinico que se hace es contemplar
la belleza fisica como expresién de la belleza interna animica, sin pul-
sién ni atraccién amorosa, entonces tendremos la contemplacién sim-
plemente estética. Otra cuestién es que, como lo subraya y registra
Ibn Hazm, a la vista de una forma bella, el hombre, movido por sus
bajos apetitos, se vuelque al placer, no estético sino pseudoamoroso, y
se quede en el simple y bajo amor carnal, privindose asi de la contem-
placién estética pura y simple. Pero ésto no es culpa de la teoria haz-
miana sino de la inclinacién del hombre hacia el placer que goza de la
belleza fisica.

Acabamos de ver que, a pesar de que la contemplacién estética y
la amorosa son distintas, sin embargo, lo normal o frecuente es que el
amor sea desencadenado por las formas fisicas bellas, por la belleza.
En tal caso estamos en la linea platénica y del texto de Tomas de
Aquino arriba citado: “Non ideo aliquid est pulchrum quia nos illud
amamus, sed quia est pulchrum et bonum, ideo amatur a nobis”. Sin
embargo, la concomitancia de amor-belleza en Ibn Hazm puede ser in-
versa, con lo cual el amor se esteticiza en otra direccién: no en cuanto
que la belleza es desencadenante del amor, sino en la medida en que
el amor engendra belleza. Y asi es: para Ibn Hazm, el amor puede
hacer, en su paroxismo de locura, en su mutacién de la naturaleza, en
su accién de “vida renovada”, que lo que parece y es feo se convierta
en bello y a la inversa. Llega a decir Ibn Hazm que, en caso de enamo-
ramiento supremo, el hombre pierde todo dominio y gobierno sobre si
mismo porque la pasién llega a sus tltimos transportes y a su mas im-
perioso senorio sobre el entendimiento, hasta el punto de que enton-
ces, lo bello se muestra como feo y lo feo como bello; en este trance lo
bueno parece malo y lo malo bueno 32

32 [bidem, XIII, p. 127.
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De lo cual se pueden sacar dos consecuencias igualmente vélidas
aunque sean distintas entre si: primera, que una vez nos posesiona el
amor, aunque no se haya desencadenado por la belleza, es capaz de
transformar lo objetivamente feo en bello. Es la fuerza estetizante del
amor y la presencia de la belleza en el mismo, en su arranque y en su
final. Esta conclusiéon se puede confirmar con multitud de textos y
ejemplos que aduce Ibn Hazm en los cuales los enamorados transfigu-
raron el rostro de la persona amada, convirtiéndola en hermosa, en
bella. Por ejemplo, cuando afirma que el amor convierte en bello a los
ojos del hombre lo que antes aborrecia #3. El mismo da testimonio per-
sonal cuando dice:
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La segunda consecuencia es que, a tenor y letra del texto citado,
una vez instalados en el supremo grado del amor, lo estético ya no
tiene ningiin valor: ni lo feo ni lo bello, ni lo bueno ni lo malo. Es posi-
ble que el amor haya sido provocado por formas bellas; es posible
también que el mismo amor tranforme, segtin lo que acabo de indicar,
lo feo en bello; pero, en definitiva, ésto poco importa, pues el paroxis-
mo amoroso, la unién con el amado da tal felicidad, quietud, alegria,
seguridad, vida renovada, que ya nada importa de todo lo anterior.

Otros muchos puntos quedan ain por tocar, como es el analisis
méas detallado de la fruicién estética tanto humana, como de la natura-
leza, como del orden de los seres suprasensibles. Falta matizar todo el
mundo de relaciones entre lo estético y lo moral, entre la belleza y el
bien, con el orden de fines y medios que ambos tienen. Podria haber-
me extendido en la consideracién del arte en general y de ciertas artes

33 Ibidem, c. I, p. 82.

34 Ibidem, c. VII, p. 108. “Yo he visto muchas gentes de discernimiento nada sospechoso y
en quienes no era de temer ni falta de su entendimiente, ni transtorno en su buen juicio ni defi-
ciencia en su mente, que sin embargo pintaban a sus amadas con ciertas cualidades no gustadas
de los demas hombres, ni ajustadas a la belleza, pero eran para ellos la perfeccién misma, el
colmo de sus deseos y el dpice de sus gustos”. Ed., arabe, p. 25.
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en particular, concretamente en las artes del lenguaje, en el pensa-
miento de Ibn Elazm. Sin embargo creo haber insinuado los puntos
esenciales de lo que para nuestro autor es la belleza, la contemplacién
estética y ese amor que se alimenta y genera belleza. Sobre todo, con-
siderando todo ello al contrapunto de la versién que Occidente ha
hecho del tema de la belleza y del amor, tomando como base los mis-
mos textos platénicos. Es, creo, solo uno de los muchisimos ejemplos
que se podrian haber tomado: el Islam y el Cristianismo, Oriente y Oc-
cidente, teniendo ante los ojos idénticos textos y la misma filosofia
griega, sacaron conclusiones completamente distintas, o al menos no-
toriamente diferentes. Y no sélo en lo que a estética se refiere: a esa
filosofia, a esa sabiduria, que Occidente ha leido, en general, de modo
exclusivamente racionalista, Oriente ha sabido anadirle, sin quitar un
apice de racionalismo, el elemento metarracional, intuitivo, mistérico
que, sin duda, tuvo en la misma Grecia. La pregunta queda pendiente:
icudl de las dos lecturas es la correcta?, {0 es que son complementa-
rias? Posiblemente el racionalismo griego no fuera tan rigido ni tan es-
trecho como Occidente ha pretendido y ha reconstruido. Tal vez tras
la racionalidad griega hubiera un pensamiento nouménico lleno de
maés luz y de misterio, que la pura matemaética y racionalidad que Oc-
cidente ha visto. En la belleza, por supuesto. Pero, posiblemente tam-
bién en otras dimensiones tan importantes para el hombre, o més, que
la de lo estético, como es el concepto mismo de sabiduria. Occidente
se ha quedado como suprema forma de saber, la de la filosofia racio-
nal. El Islam tradujo filosofia por falsafa, &iwls, distinguiendo luego
muy bien entre esa falsafa y la hikma, - 3aSa (a la cual los judios lla-
man hokm4, @M, con un contenido muy similar al de la ..&aSa), 0
sabiduria, codia, mucho mas amplia y omniabarcante que el mero
saber racionalista filos6fico al que Occidente se ha adscrito.



