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RESUMEN

PALABRAS CLAVE La formacion del vocabulario técnico que encontramos en traducciones,
comentarios y literatura filosofica en el Islam tuvo lugar en el marco de
un proceso mas amplio de desarrollo de la lengua arabe clasica y en

Loégica arabe > < . ,
paralelo al movimiento de traducciones greco-arabe, sobre todo a lo largo

Silogismo del siglo IX, que avanzaba sobre una doble fuente greco-siriaca respecto
de las lenguas que dominaban los traductores y en las que se encontraban
Analogia expresados los textos-fuente. Ante la ausencia de un vocabulario técnico
preexistente, los traductores debieron revisar constantemente las reglas
Induccion sintacticas y morfoldgicas de la lengua arabe para traducir los conceptos

abstractos de la filosofia griega. De este modo, la traduccion era un
proceso creativo en el que se recurria al uso de préstamos y términos
transliterados, traducciones “prestadas” (calcos), formacion de sustantivos
abstractos y neologismos, entre otros.

Sobre la base de la literatura de traducciéon y la produccion de
comentarios avanzarian las producciones filoséficas posteriores, las
cuales permitirian la construccion progresiva de un consenso respecto del
uso de ciertas palabras arabes para determinados conceptos griegos.
Aunque también, como producto de la revision constante de las
traducciones, la mezcla de estilos y las contaminaciones tedricas y
practicas provenientes de la tradicion comentarista, el vocabulario técnico
fue variando y dando lugar a diversos usos e interpretaciones
conceptuales.

Este es el caso de la nocion griega cvAloyiopog en las traducciones,
comentarios y literatura filosofica de los Analiticos Primeros. En la
introduccion a la logica de Ibn Hazm de Cordoba (m. 1064),
Aproximacion a las definiciones de la logica, la terminologia de la
silogistica varia respecto de los logicos que lo precedieron dando lugar a
ciertos problemas interpretativos que analizaremos a la luz de la
traduccion al arabe de la obra aristotélica y de los comentarios de al-
Farabi (m. 950).
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SUMMARY

KEYWORDS The formation of the technical vocabulary that we find in translations,
commentaries and philosophical literature in Islam took place within the
framework of a broader process of development of the classical Arabic
Arabic logic language and in parallel to the Greek-Arabic translations movement,
especially throughout the 9th century, which advanced on a double

Syllogism Greek-Syriac source with respect to the languages that the translators
dominated and in which the source texts were expressed. In the absence

Analogy .. . .
of a pre-existing technical vocabulary, translators had to constantly revise

Induction the syntactic and morphological rules of the Arabic language to translate

the abstract concepts of Greek philosophy. Thus, translation was a
creative process in which recourse was made to the use of loans and
transliterated terms, “borrowed” translations (traces), formation of
abstract nouns and neologisms, among others.

On the basis of the translation literature and the production of
commentaries, later philosophical productions would advance, which
would allow the progressive construction of a consensus regarding the use
of certain Arabic words for certain Greek concepts. Although also, as a
product of the constant revision of the translations, the mixture of styles
and the theoretical and practical contaminations coming from the
commentary tradition, the technical vocabulary was changing and giving
rise to various conceptual uses and interpretations.

This is the case of the Greek notion cvAloywopog in the translations,
commentaries and philosophical literature of the Prior Analytics. In the
introduction to logic of Ibn Hazm of Cordoba (d. 1064), his
Approximation to the definition of logic, the terminology of the
syllogistics varies with respect to the logicians who preceded it, giving
rise to certain interpretive problems that we will analyze in light of the
translation to Arabic of the Aristotelian work and of the commentaries of
al-Farabi (d. 950).
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El arabe clasico y las traducciones greco-arabes

El arabe clasico constituye la forma de la lengua éarabe tal como fue descrita por los
gramaticos del siglo VIII, quienes la llamaron ‘arabiya. Constituye, asimismo, la lengua de
los textos de época pre-islamica y del Islam temprano de los que tenemos constancia; estos
son, principalmente, el Coran, los ahadith, la tradicion histérica’ y la poesia. Sin embargo,
existen dos registros de época pre-islamica: el primero de ellos, denominado ‘“evidencia
epigrafica”, estd constituido por un reducido nimero de documentos expresados en lengua

" Que incluye la correspondencia oficial entre Muhammad y los primeros califas, segin fue registrada por los
historiadores, y los ‘Ayyam al- ‘Arab. Vid. Mulligan (1986: 565).
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arabe —lo que Mulligan (1986) denomina “arabe antiguo”™ pero que se encuentran
transcriptos en otras lenguas, como el nabateo, el arameo o el sabeo.” Al respecto, existen
algunas breves inscripciones arabes integradas en textos escritos en otras lenguas, como las
breves inscripciones en arameo-nabateo recientemente descubiertas en el noroeste de Arabia,
que datarian de los siglos IV o V d.C. (Robin, 2001). El segundo, denominado vagamente
“evidencia literaria”, se conforma por el conjunto de textos que constituirdn luego el Coran, la
poesia pre-islamica y los ‘Ayyam al-‘Arab,’ los cuales fueron originalmente transmitidos de
forma oral y puestos por escrito recién a lo largo de los dos primeros siglos del Islam
(MacDonald, 2004, 2006, 2009).

La principal diferencia que presentan ambos registros es que la “evidencia epigrafica”
no ha sufrido modificaciones desde la antigiiedad, mientras que la “evidencia literaria” ha
pasado por un proceso de transmision y reelaboracion constante (MacDonald, 2006: 465). De
modo que los gramaticos arabes del temprano Islam partieron de la base lingiiistica de la
poesia pre-islamica y del Cordn para establecer una forma sistematizada de la lengua arabe,
denominada como al- ‘arabiya al-fusha (Mulligan, 1986: 561).

De acuerdo con Fischer (2006: 398), las descripciones de la lengua arabe por los
gramaticos estuvieron motivadas por el deseo de proteger el “alto nivel lingiiistico” presente
en el Coran, donde es llamada una “lengua arabe clara” (Cordn XVI: 103), entendida en
contraposicion al uso incorrecto de los casos y modos que emergian en las formas coloquiales
de la lengua. Por otra parte, desde los inicios de la expansion del Islam, los gramaticos
debieron enfrentar el desafio de ensefiar una forma estandarizada de la lengua a los no-arabes,
especialmente a los kuttab, es decir, a los “escribas” que se desempenaban en la
administracién del imperio. Fischer afirma que “la consecuencia de este proceso fue que el
sistema morfologico y las reglas sintacticas basicas se congelaron, de modo que el arabe
clasico fue ensefiado de acuerdo a estas reglas sin ningun cambio durante los siglos
siguientes”.* Durante el califato de ‘Abd al-Malik (685-705) el arabe clasico se convirtié en la
lengua oficial y educativa del imperio islamico, a partir de la orden del califa de cambiar la
lengua de la administracion del imperio Omeya del griego y el persa medio (pahlavi) al arabe.
La estandarizacion del arabe clésico sobre la base del Coran y la poesia se habria completado
hacia fines del siglo VIII, como lo atestigua la obra del gramatico Sibawayhi (m. 793), Kitab,
basada en el Cordn, en un amplio corpus de textos poéticos y en testimonios de informantes
beduinos a quienes el autor considera como fusahd’, es decir, hablantes confiables del arabe
clasico en términos de al- ‘arabiya al-fusha.

A lo largo del siglo VIII, el conocimiento ‘“correcto” del &rabe clasico fue
convirtiéndose, progresivamente, en un medio de ascenso social y el amplio uso de la lengua
en el ambito religioso y administrativo ubico a los gramaticos en una posicion central en una
sociedad que mutaba constantemente a partir de la integracion de los musulmanes no-arabes

* Este es el caso de la inscripcion encontrada en la tumba real de an-Nammara en Qaryat al-Faw, que dataria del
328 d.C. y se encuentra expresada en lengua arabe mediante una escritura nabatea. Cfi. MacDonald (2006: 466-
472).
? Literalmente “dias de los 4rabes”, refiere a la literatura 4rabe que describe los combates, escaramuzas y guerras
entre las tribus arabes en época pre-islamica y durante el temprano Islam. Vid. Taeschner (1986).
* Fischer (2006: 398). Sin dudas, a través del tiempo, surgieron nuevas expresiones y caracteristicas sintcticas
de la lengua en areas que no eran las de los gramaticos: vid. Ferrando (2006).
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(mawali) que pretendian competir en prosa y poesia con los arabes, tendencia que se
profundizé con la revolucion Abbast del 750 (Fischer, 2006: 401-403; Afnan, 1964: 60-68).
El traductor de origen persa Ibn al-Mugqaffa® (m. 759), quien es autor de una traduccion del
Kalila wa Dimna del pahlavi al arabe clésico, es un producto de esta tendencia.

A lo largo de este periodo, a pesar de los esfuerzos de los lexicdgrafos por codificar el
vocabulario, sobre todo el cordnico, con el fin de proteger la lengua de la corrupcion de su
estructura gramatical, este comenzo a expandirse facilitando la infiltracion de palabras
extranjeras, las cuales eran aceptadas siempre que sus reglas fonéticas y morfologicas
pudieran adaptarse al arabe (Fischer, 2006: 402-403). Desde tiempos pre-islamicos hasta el
siglo VIII, estos préstamos provenian, principalmente, del arameo y del persa; desde el siglo
VIII, en el marco de las traducciones sistematicas de las obras cientificas griegas al arabe (en
ocasiones, a partir de una traduccion siriaca), el nimero de palabras de origen griego aumentd
considerablemente (Gutas, 2006: 198-202). Las inscripciones, una trilingiie (griego, arameo y
siriaco) en un dintel donde se relata un martirio en Zabad (norte de Siria) que data del 512
d.C., y otra bilingilie (griego y arabe), también acerca de un martirio, encontrada en Harran
(sur de Siria) que data del 463 d.C., evidencian las lenguas que prevalecian en la region, como
asi también que, en particular, desde el periodo Omeya (661-750) el drabe se encontraba en
contacto constante con el griego a partir de la incorporacion de hablantes de esta lengua en las
regiones de Siria-Palestina y Egipto a lo largo de las fronteras del imperio islamico.

En este contexto, durante el desarrollo del movimiento de traducciones de las obras
filosoficas griegas al arabe, sobre todo desde el reinado del califa al-Ma‘mun (813-833), quien
fundo la “casa de la sabiduria” (bayt al-hikma) para tal fin, el arabe clésico ya habia sufrido
un proceso de sistematizacion y las filtraciones de palabras de origen griego impusieron un
trabajo de adaptacion de los valores semanticos de estos préstamos a las reglas sintacticas y
morfologicas del arabe clasico. Dichas reglas fueron revisadas para dar lugar a los conceptos
abstractos de la filosofia griega. Por esta razon, la prosa filosofica y la terminologia técnica
comienzan con los traductores.

Hacia una “sistematizacion” del vocabulario filosofico arabe

Los estudios sobre el movimiento de traducciones desde Walzer (1970) han distinguido cuatro
etapas del mismo, considerando grupos de traductores, sus métodos de traducciéon y su
terminologia cientifica y filos6fica: a) las primeras generaciones, anteriores al reinado de al-
Ma‘mun, tales como el mencionado Ibn al-Mugaffa‘, Ibn al-Bitriq (m. 815) y Theodore Abii
Qurra (m. 820); b) los traductores del circulo de al-Kindi (m. 870), entre cuyos miembros se
contaban ‘Ustat e Ibn Na‘ima al-Himsi. Entre otros traductores contemporaneos se
encontraban Thabit b. Qurra (m. 901), procedente de Harran; c) en torno a Hunayn ibn Ishaq
(m. 873) trabajaba un grupo de traductores: su hijo Ishaq (m. 910), su sobrino Hubaysh y
‘Abii ‘Uthman al-Dimashqt (m. 914). Ademés de sus traducciones, el grupo se ocupo de
revisar y actualizar otras anteriores; d) los traductores tardios como ‘Abu Bishr Matta ibn
Yiunus (m. 940) y Yahya b. ‘Adi (m. 974), quienes trabajaron casi exclusivamente sobre
registros siriacos elaborados, en su mayoria, por Hunayn y sus colaboradores (Vagelpohl,
2006: 542).
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En contraposicion a esta interpretacion cronoldgica de las traducciones, Gutas (1997:
141-150) ha considerado que hablar de fases o etapas impide examinar el fenomeno de las
traducciones en sus manifestaciones concretas. Al respecto propone discutir el problema en
términos de “complejos de traducciones”, distinguiendo: a) las obras de Galeno e Hipdcrates
traducidas por Hunayn y sus colaboradores; b) las traducciones elaboradas por el circulo de
al-Kindi, que incluyen, principalmente, la Metafisica de Aristdteles, una parafrasis de las
Enéadas de Plotino (libros IV-VI), conocida luego como Teologia de Aristoteles, una
seleccion de proposiciones de los Elementos de teologia de Proclo y una compilacién
conocida como Libro del bien puro, traducida luego al latin como Liber de causis; c) la
monumental traduccion del Organon aristotélico, conservada en el manuscrito parisino de los
textos que contiene los nueve tratados del Organon alejandrino: la Isagoge de Porfirio, los
seis tratados logicos de Aristoteles y la Retorica y la Poética. Cabe destacar que el manuscrito
en si mismo es un testimonio de la historia de la logica arabe de los siglos IX y X por contar
con numerosas glosas a lo largo del texto de varios autores que intervinieron comentando el
texto al margen como también integrando palabras aclaratorias (por ejemplo, dando la palabra
griega correspondiente a la arabe) en el mismo cuerpo del texto de la traduccion. Y, por
ultimo, (d) la traduccion de las obras de Euclides y particularmente sus Elementos.

Asimismo, Gutas sefiala que las traducciones presentaban caracteristicas variables que
impiden agruparlas cronologicamente. Dos de ellas resultan de nuestro interés: la primera es
que existian traducciones repetidas que eran revisiones de traducciones existentes, las cuales
mezclaban estilos y terminologia, como también contaminaciones tanto tedricas, provenientes
de la tradicion comentarista, como practicas, en cuanto a la terminologia y sus usos basados
en la investigacion de otros pensadores. La segunda es que las competencias de los
traductores variaban, tanto en general como respecto de un tema especifico (1997: 143-144).

Ante este panorama, como advierte Vagelpohl (2006: 543), resulta complejo
reconstruir la traduccion de un texto y la historia de su transmision con precision y
comprender el desarrollo de las técnicas de traduccion,’ la terminologia e, incluso, trazar
lineas claras de contacto entre una obra de filosofia arabe y una determinada traduccion de
una obra griega. Asimismo, la complejidad del sistema verbal de la lengua griega y sus
caracteristicas sintacticas y morfoldgicas ocasiond que, ante la ausencia de equivalencias en la
lengua arabe, la interpretacion y la traduccion fueran, en ocasiones, erroneas o, al menos,
engafiosas. Una de las principales consecuencias de ello, como también del constante proceso
de revision y alteracion de las traducciones, fue que la estandarizacion del vocabulario fuera
progresiva, sobre todo antes de las traducciones producidas por el grupo liderado por Hunayn
ibn Ishaq (Rosenthal, 1975: 8; Vagelpohl, 2006: 545). Este es el caso de la formacion de un

> Cfr. Vagelpohl (2006: 543).
® A grandes rasgos, los métodos de traduccion eran dos, segun el testimonio de Halil ibn Aybak al-Safadi (m.
1363): uno literal, en el que el traductor estudia cada palabra griega y su significado individualmente y luego
elegia una palabra arabe con un significado correspondiente. A continuacion, el traductor procedia del mismo
modo con la palabra siguiente hasta terminar la traduccion. Para al-Safadi este método era incorrecto porque
consideraba que resultaba imposible encontrar expresiones arabes para todas las palabras griegas y porque
ciertas combinaciones sintacticas en una lengua no necesariamente se correspondian con las estructuras
sintacticas de otra lengua. El segundo método consistia en considerar una frase completa, comprobar su
significado completo y luego expresarla en arabe con una frase idéntica en su significado, sin preocuparse por la
correspondencia de las palabras individuales. Vid. Rosenthal (1975: 17).
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vocabulario filosofico arabe, pues la lengua arabe carecia de una terminologia técnica
preexistente que pudiera expresar las ideas filosoficas griegas introducidas por el movimiento
de traducciones.

Ahora bien, considerando que (a) los cambios lingiiisticos que se observan en la
“literatura de traduccion” forman parte de un proceso mas amplio de desarrollo de lo que
hemos denominado como érabe clasico (Vagelpohl, 2006), que (b) el contexto lingiiistico de
las traducciones se caracteriza por la doble fuente greco-siriaca teniendo en cuenta las lenguas
que dominaban los traductores y en las que se encontraban expresados los textos-fuente, que
(c) la tarea de traducir textos especificos, como los tratados logicos de Aristoteles, requeria
del conocimiento previo de la obra del autor y sus comentaristas por parte del traductor
(Hugonnard-Roche, 1994), y que (d), como ya hemos sefialado, un andlisis del vocabulario
filosofico arabe no puede partir del supuesto de una progresion temporal del desarrollo de los
estilos de traduccion (Endress, 1997; Gutas, 1998), un abordaje de la formacion del
vocabulario especifico de la logica arabe que considere una tendencia hacia la
“sistematicidad”, la “estandarizacion” o la “normalizacion” pierde de vista las complejidades
de la transposicion de una lengua a otra y del paso de la palabra al concepto.’ Por el contrario,
consideramos necesario entender la tarea de la traduccion y la produccion de ideas filosoficas
como un proceso creativo.® En este sentido, la correspondencia entre una palabra arabe y una
determinada significacion filosofica no necesariamente es el producto de una sistematizacion
del vocabulario técnico.

Traducciones y usos de la nocion de cvAroyiopog

En el manuscrito parisino de los Analiticos’ el término giyds —y sus diversas derivaciones
gramaticales— es utilizado de manera consistente a lo largo del texto para traducir la nocion
aristotélica de ocvAloywopdc. Esto es asi, por ejemplo, en Analiticos Primeros, 24a27-28,
24b18, 39a3, 64b12 y 64b16, y en Analiticos Posteriores, 71b18, 79226, 80b15, 80b20-21. En
otras ocasiones, el texto arabe translitera directamente del griego con el término sulujismiis
(Analiticos Primeros, 24al2, 24a26, y Retorica, 55al4, 56b4, 56b12, 56b17, 57a9, 57a23,
58al1l). Por ultimo, el manuscrito parisino contiene, ademas del texto arabe de los Analiticos,

7 Para traducir términos para los que no existian equivalentes en arabe, los traductores aplicaron un conjunto de
estrategias que abarcaban la transliteracion y préstamos desde el griego y/o el siriaco (faylasif, “filésofo”, fue
modelado por el siriaco pilosopa y el griego philésophos), las traducciones prestadas (los términos griegos /6gos,
logikos y logiké pasaron al arabe como nutq, ndatiq y mantiq) y la creacion de términos arabes nuevos, ya sea
asignando nuevos significados a palabras existentes o derivando nuevas palabras desde raices arabes existentes
(el persa jahwar que, originalmente, significaba “joya”, fue tomado para designar la ousia, “esencia” o
“sustancia”). Vid. Afnan (1964), Gutas (1997: 146), Vagelpohl (2006).
¥ La idea de traduccién como proceso creativo ha sido sefialada por Endress (1997) respecto de la tendencia de
los traductores a interpretar con una tendencia neoplatonica los textos traducidos. Gutas, por su parte, ha
afirmado que las modificaciones y los agregados que se observan en las traducciones de textos griegos podian
ser amplificadoras y explicativas o sistematicas y tendenciosas (1997: 146). Los usos que de las traducciones se
harian luego para la produccion de comentarios u obras filosoficas atestiguan las intervenciones interpretativas
de los traductores. Un ejemplo de ello es el manuscrito parisino que contiene la traduccion al arabe del Organon,
cuyo texto estd acompafiado de un gran nimero de notas marginales e interlineales de naturaleza filologica y
filosofica que dan cuenta de traducciones siriacas anteriores y de las discusiones suscitadas al respecto en la
Escuela de Bagdad: vid. Hugonnard-Roche (1993).
’ Aristoteles, Analitiqa al-Awalr: Biblioteca Nacional de Francia, MS Arabe 2346, 66r.-130v.
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un conjunto de glosas, tanto marginales como incorporadas en el cuerpo del texto, que
comentan, explican o realizan aclaraciones.'® Algunas de ellas se presentan por encima del
texto principal con la aparente funcidon de servir de aclaracion respecto de la terminologia:
esto sucede en Analiticos Primeros 1.1 cuando por encima del término sulujismiis la glosa
aclara “al-qiyas” o “miqiyas” para el plural. En una de estas glosas en particular se observa
“al-qiyas al-jami’ah”. La nocion de jami’ah es otra de las equivalentes a cuAloyiopdg segin
ha sido utilizada por traductores, comentadores y autores de literatura secundaria sobre la
logica. Ademas de la unica referencia mencionada en Analiticos Primeros, la encontramos
también en la Metafisica (1014b2, 1015b9, 1022a22, 1034a32 y 1042a3)."!

La raiz de la palabra giyas es Q (&) + Y (¢) + S (wv), cuya significacion es “medir”. La
derivacion giyas (&) puede significar “medida”; “comparaciéon”; “raciocinio”; las
“premisas de un silogismo, tomadas en conjunto”; también se aplica a un “silogismo”
completo; y, ademads, significa “analogia” (Lane, 1968, VII: 2578). Tal como ha sefialado
Troupeau (1994), a partir de la influencia de la metodologia juridica, giyas adquiere también
el sentido de “norma/regla” juridica. En paralelo al movimiento de traducciones, y
particularmente a partir de la Risala de al-Shafi’t (m. 820), obra en la cual se establecen los
principios fundamentales del razonamiento juridico en el Islam, bajo la nocién de giyas
quedan subsumidos varios tipos de razonamiento legal. Como arquetipo de todo argumento
legal, giyds se constituye de cuatro elementos: a) un nuevo caso que requiere de una solucién
legal; b) el caso original que puede ser encontrado ya establecido en los textos revelados o
sancionado por consenso (ijma’); c) el atributo comun entre el caso nuevo y el caso original;
d) la norma legal que se encuentra en el caso original y que, debido a la semejanza entre los
dos casos, debe ser transpuesta al nuevo caso. Presentado de esta forma, giyas refiere a un
razonamiento analdgico; el clasico ejemplo dado por los juristas al respecto es el del vino,
segin el cual si un jurista se encuentra ante un caso de consumo de vino de datil (A),
requiriendo que decida su status, éste observa que en el Cordn se prohibe explicitamente el
consumo de vino de uva (B) por su caracter intoxicante. En este caso, el comiin denominador
es el atributo de la intoxicacion (C), el cual encontramos tanto en A como en B. Por lo tanto,
el jurista concluye que, como en el caso de B, A esta prohibido debido a su cualidad
intoxicante (C).

En Analiticos Primeros, la primera menciéon de la nocion de cvAroyiopdg la
encontramos en 24al2 (Ross, 1957), donde Aristoteles traza el plan de descripcion de una
teoria de la argumentacion refiriendo su intencion de definir la demostracion, la proposicion,
el término y el silogismo (cvAloyiopdc)'? perfecto e imperfecto. El texto arabe da para dicha
nocion sulujismiis (ed. Badawi:138), es decir, la transliteracion directa del griego. El término
qiyas lo encontramos en Analiticos Primeros 24a27-28, 24b18, 39a3, 64b12 y 64b16 en tres
formas derivadas diferentes: yagays, maqayisu y al-qiyds. En el primer pasaje (24a27-28) hay
un doble uso: en primer lugar, respecto de la diferencia entre la proposicion demostrativa y la

' Sobre si las glosas representan un esfuerzo interpretativo de la logica de Aristételes o si solo son de caracter
filologico, vid. Walzer, 1962: 60-113; Hugonnard-Roche, 1993; Lameer, 1996.

" Afnan (1969: 53) sefala que la traduccion de ovAkoyiopdg por jami’ah tuvo su origen probablemente en la
version arabe de la Metafisica de Ibn al-Mugqaffa‘ y que luego fue cambiado por el término giyas por traductores
posteriores.

2 Striker (2009) traduce “silogismo”, mientras que Smith (1989) da “deduccion”.
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dialéctica, Aristoteles sostiene que “tanto el que demuestra como el que pregunta deducen
(yaqays/cviioyiletar) asumiendo que se da o no se da algo unido a algo”. El segundo pasaje
se corresponde con la definicion aristotélica del silogismo (24b18-20): “En cuanto al
silogismo (al-qiyas/ culloyiopudc) es un enunciado en el que se postula mas de una cosa de la
cual, si esta unida, otra sigue necesariamente por la fuerza de la existencia de estas mismas
cosas” (ed. Badawi:142). La siguiente mencion aparece en el contexto de la descripcion de los
silogismos modales de la segunda figura, donde Aristoteles sefiala que “esta claro que todos
los silogismos (oi cvALoyiocuot) son imperfectos y que llegan a conclusion en virtud de las
figuras anteriormente expuestas” (39a2-3). Aqui el texto arabe da para oi cvAloyicpoi —
magqayisu (o«s%), nocion que representa el plural de migiyas y significa literalmente
“medidas”. En 64b12 y 64b16 el texto arabe da giyas (u=&8) para GUALOYIGHOV Y GLALOYIGHOG,
respectivamente. Luego, en Analiticos Posteriores 71b18 el texto arabe da magayisu (uss\da)
para cuAloyiopov. Finalmente, en 79226, 80b15 y 80b20-21 el texto arabe da giyds (u«4#), en
el primer caso, y a continuacion magqayisu (o«s\8) para cuAhoyiopdg, respectivamente.

En cuanto a la raiz de la palabra jami’ah es J () + M (p) + © (€), cuya significacion es

“reunir”, “recoger”, “combinar” y “vincular”. Aparece en 129 ocasiones en el Coran, en once
formas derivadas: tres verbales (jama ‘a, ajma ‘u, ij ‘tama ‘u), cinco nominales (ajma ‘in, jam°,
Jjumu‘at, jami', majma’), participios activos (jami’ y muj’tami‘un) y participios pasivos
(majmiia ‘). La derivacion jami’ (&%) es un participio activo nominal (I) que significa

“reunir”, “coleccionar”; a su vez, es uno de los nombres de Dios (gaad), significando “el
‘Coleccionista’ de los seres creados para el dia del juicio final”, o bien “el ‘Combinador’ de
cosas de naturalezas similares y de cosas de naturalezas contrarias, en existencia” (Lane,
1968, II: 456). En su forma coranica, esta derivacion es utilizada significando “reunir”
(jami’'u: “;Sefior nuestro! Es verdad que vas a reunir a los hombres en un dia sobre el que no
hay duda” [Coran 3:9]) y “los ha reunido” (jami’in: “Realmente los creyentes son los que
creen en Allah y en su Mensajero y son aquellos que cuando estan con El por algo que los ha
reunido no se retiran sin antes pedirle permiso” [Coran 24: 62]).

En Metafisica 1014b2, la expresion culloyiopoi of mpdtot (J9¥) aalsadl) refiere a “los
silogismos primeros”. En linea con Alejandro de Afrodisia (1994, 356: 22), Averroes (ed.
Bouyges, 1942, VI: 502) interpreta que Aristoteles se refiere a un silogismo de la primera de
las tres figuras. Por el contrario, Ross (1957: 295), entre los comentadores contemporaneos,
ha sostenido que la referencia corresponde, en realidad, a los silogismos simples que, en
oposicion a los polisilogismos (cwpitng/magayisu al-murakaba), tienen tres términos y solo
un término medio. En Metafisica 1015b9 y 1034a32, la expresion 0 cvAAOYIGUOC ¥ Ol
ocvAhoyicpol (aalalifaal sal)), respectivamente, refiere a “silogismo” y “silogismos”. No parece
haber un vinculo conceptual entre ambas referencias, mas que servir de ejemplos en las
definiciones aristotélicas de los “elementos” y lo “necesario”; en primer lugar (1014b2), luego
de definir el principio y la causa, Aristoteles refiere que las demostraciones en general estan
compuestas por elementos, como el caso de las demostraciones primeras que estan contenidas
en multiples demostraciones y de los cuales los “silogismos primeros” (cvAioyiopoi oi
npmToL [jawami ‘a al-awal]) que constan de los tres términos y proceden por uno medio, como
ya hemos referido. En segundo lugar, Aristételes afirma que la necesidad de la demostracion
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depende de la necesidad de las premisas de las que parte todo silogismo (6 cvAroyioudg
[a&alad)]) (1015b5-9).

Valoraciones semanticas y conceptuales del silogismo en Ibn Hazm

A modo de introduccion al andlisis de la terminologia de la silogistica de Ibn Hazm es
necesario considerar el contexto de produccion de su obra y el estado de los estudios sobre la
logica en al-Andalus hasta el siglo XI. Ello permitird situar su interpretacion de la 16gica
aristotélica en una encrucijada entre los conflictos politicos que marcaron el final del califato
de Cérdoba hacia el 1031 y las confrontaciones entre interpretaciones opuestas de los aspectos
metodoldgicos y argumentativos del establecimiento de la Ley, escenario en el cual el
cordobés escribe su Aproximacion a las definiciones de la logica (ed. ‘Abbas, 1983).

La vida de Ibn Hazm de Cordoba puede ser dividida en tres etapas: a) desde su
nacimiento en Cordoba en noviembre del 994 a julio del 1013, cuando se ve obligado a
refugiarse en Almeria tras el saqueo de la capital por los beréberes; b) desde el 1013 a los
afios que van del 1027 al 1031, en los que decide abandonar la vida politica y dedicarse a la
intelectual; ¢) desde el 1031, afio en que finaliza la guerra civil que pone fin al califato de
Cordoba, el cual se desintegra en numerosos reinos independientes -las taifas (fawa ‘if)-, hasta
el 1064, afio de su muerte. Los destinos de su familia, como el suyo propio, estuvieron unidos
a la dinastia Omeya, lo cual le vali6 a Ibn Hazm persecuciones, encarcelamientos y exilios en
mas de una ocasion. Su juventud transcurrié durante la guerra civil cordobesa entre el 1009 y
el 1031, afios en los que participd de tres levantamientos legitimistas Omeyas. Desde el 1027
se dedica a la enseflanza y a la produccion intelectual, como ya hemos observado, aunque sin
abandonar su espiritu polémico frente a los grupos de poder en al-Andalus (Puerta Vilchez,
2013a).

En cuanto a la formacion juridica del cordobés, el suyo es uno de los infrecuentes
casos de “conversion intra-islamica” (Adang, 2001). Ibn Hazm se form¢ inicialmente como
malik1 ya que su padre se desempefiaba como secretario del gobernante de facto al-Manstr b.
Ab1 ‘Amir (m. 1002), quien en realidad ocupaba el cargo de Adjib en la corte del debilitado
califa Hisham II —gobern6 desde 976 a 1009—. En torno a los afios 1019-1020, el cordobés
comenzo a estudiar con el fagih Abii ‘Abd Allah b. Dahhiin, quien lo introdujo en el estudio
de la Muwatta’ de Malik b. Anas. Durante los tres afios que Ibn Hazm estudié con Ibn
Dahhiin habria comenzado a considerar opciones alternativas a la escuela maliki a partir de la
influencia que tuvo sobre ¢l su maestro Mundhir b. Sa‘id. De este modo, como sugiere Adang
(2001), en torno al 1022, cuando comienza a escribir el Collar de la paloma, el cordobés ya se
habria introducido en el estudio de las obras del fundador del zahirismo, Ibn Dawiid (m. 909),
y su hijo Muhammad b. Dawiid (m. 910). En 1023, el cordobés participaria de un nuevo
intento de restauracion Omeya, apoyando al principe al-Mustazhir, quien seria asesinado
luego de seis semanas e Ibn Hazm seria encarcelado. Al ser liberado, retomaria sus estudios
de figh. Durante este intervalo se habria producido su “conversion” hacia la escuela zahirf,
luego de un breve periodo en el que habria adherido a la escuela shafi‘i. En cuanto a las
razones de su “conversion”, de acuerdo con Adang (2001: 80), el cordobés presentaba fuertes
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criticas hacia el uso que los malikies realizaban del ra’y (la opinion personal) y el taglid",
como también a la devocién exagerada de estos hacia su fundador Malik b. Anas, pues
consideraba que los malikies abusaban en basar sus opiniones juridicas en autoridades
precedentes, incluso por encima de las fuentes reveladas, el Coran y el hadith. Respecto del
shafi‘ismo, sus criticas estarian dirigidas al uso del razonamiento independiente (ijtihad) en
relacion a su adherencia al principio de la analogia (giyas).

Es importante sefialar que la escuela maliki se habia constituido como la “oficial”
durante el siglo X bajo los reinados de ‘Abd al-Rahman III (912-961) y su hijo al-Hakam II
(961-976), luego de los diversos conflictos suscitados entre los seguidores malikies del ra’y y
los partidarios del hadith (tradicionistas y shafi‘ies) (Fierro, 1991). En este sentido, se ha
sugerido que la “conversion” de Ibn Hazm a la escuela zahirT fue una reaccion ante la
situacion politico-religiosa en la que se encontraba al-Andalus a comienzos del siglo XI.
Recientemente, Fierro (2019) ha concluido que dicha “conversion” podria haber estado
motivada por su deseo de salvaguardar el mundo en el que se habia criado, el cual consideraba
que se encontraba amenazado por las acciones de los ‘ulama’ malikies, bajo la influencia de
los cuales habia tenido lugar la destruccion de la biblioteca capitalina del califa al-Hakam II y
poetas y hombres de letras habian sido perseguidos y acusados de infidelidad. Segun Fierro
(2019: 20), durante el reinado de Hisham III al-Mu‘tadd entre el 1027 y 1031, momento en el
cual, junto a su maestro Ibn Muflit, imparti6 clases de la doctrina zahirT en la gran mezquita
de Coérdoba, Ibn Hazm probablemente haya pensado que podria doblegar el poder de los
malikies polemizando con ellos en lo que respecta a los principios de establecimiento de la
Ley. Bajo la doctrina zahirT abogaba por la interpretacion literal (zahir) del texto revelado y la
consideracion de una forma restringida de consenso (ijmd’) basada en las vidas de los
compafieros del Profeta, y rechazaba categéricamente el razonamiento por analogia (giyas), la
“preferencia” (istihsan), la opinion personal (ra'y) y la consideracion de las opiniones de
juristas precedentes (taqlid).

Es, paraddjicamente, durante esos afios convulsivos que Ibn Hazm escribiria su
Aproximacion a las definiciones de la logica (Taqrib al-hudid al-mantiq), probablemente
durante su segundo exilio, entre 1025 y 1029,"* como ha sugerido Puerta Vilchez (2013b:
743). El Taqrib es una obra presentada como una introduccion a la logica por medio de un
lenguaje simple a fin de que sea entendida por todos los hombres, y de ejemplos juridicos que
muestren su aplicacion a las ciencias religiosas. Su contenido estd organizado segin su
explicacion de los diferentes tratados que componen el Organon arabe. El Kitab al-burhan es
uno de los “libros” de la obra que se corresponderia con el contenido de los Analiticos, donde
el autor presenta una teoria del silogismo, estrechamente vinculada con la silogistica de al-
Farabi (Chejne, 1984; Guerrero, 2013; Lameer, 2013), exponiendo tres figuras del silogismo y
sus catorce modos validos, y dando la aplicabilidad de cada uno de ellos al discurso juridico.

" Tagqlid es, a grandes rasgos, la aceptacion de las decisiones legales de juristas precedentes. Luego, su uso varia
segun las escuelas juridicas; en el caso de Ibn Hazm, todo aquel jurista que pertenezca a una escuela y no se
manifieste en desacuerdo con ninguna de sus opiniones legales, estara, en consecuencia, haciendo uso del tag/id.
'* Como lo expresa el mismo Ibn Hazm: “hemos escrito este libro y muchos de nuestros libros, mientras nos
encontrabamos exiliados lejos de nuestra patria, nuestra familia y nuestros hijos; mas aun, hemos temido, en
nosotros mismos, por la injusticia y la opresion” (ed. ‘Abbas, 1V:346-347).
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Actualmente no poseemos muchos testimonios sobre los inicios de la logica en al-
Andalus, solo encontramos algunas referencias en el propio Ibn Hazm y particularmente en el
Libro de las categorias de las naciones de Sa‘id al-Andalusi (m. 1070), discipulo del
cordobés, donde se nos informa de algunos autores que se dedicaron especificamente a la
logica y sobresalieron en ella desde mediados del siglo X (trad. Llavero Ruiz, 2000: 149, 153,
156 y ss.). Sabemos que el nombre de Aristoteles era conocido en al-Andalus en el siglo X,
como lo atestigua la biografia que le dedicé Ibn Shulshul (m. 994), aunque de la informacién
que ofrece la obra no es posible vislumbrar que tuviera un conocimiento directo de los textos
aristotélicos, sino que sus fuentes serian indirectas (Guerrero, 1997, 2007). No existen
testimonios directos tampoco de la posible circulacion del Organon. En el Tagrib no se
observan citas directas del texto aristotélico, ni referencias a otros logicos arabes. Por ello,
podria decirse que las fuentes de Ibn Hazm no fueron el texto de Aristoteles ni el de Porfirio,
sino los autores andalusies que lo precedieron y fueron sus maestros. Por el propio testimonio
del cordobés sabemos que dos de sus maestros de 16gica, Ibn al-Kattani (m. 1029) y Thabit b.
Muhammad al-Jurjant al-‘Adawt (m. 1039), se formaron en Bagdad con discipulos de Abi
Sulayman Dawiid b. Bahram al-Sijistan1 (m. 1000) —apodado al-Mantiqi, es decir, el
“logico”™— y Abi Bishr Matta b. Yanus (m. 940)," este tltimo uno de los protagonistas mas
prolificos del movimiento de traducciones —se le atribuye la traduccion de los Analiticos
Posteriores a partir de una version siriaca de Hunayn ibn Ishag—. A partir de este testimonio
es posible, como han sugerido Guerrero (2013) y Lameer (2013), vincular a Ibn Hazm con la
escuela logica de Bagdad, de la que Abiu Bishr Matta b. Yunus y al-Farabi habian sido sus
maestros mas importantes. En funcion de ello, no podemos afirmar atin que los textos 16gicos
de al-Farabi eran conocidos en al-Andalus, pero si que la ensefanza de la logica estaba
influenciada por la Escuela de Bagdad y al-Farabi en particular. Ibn Hazm se habria formado
y su obra se habria elaborado en este contexto de produccion.

En cuanto a las obras de ldgica de al-Farabi, nos ha llegado un “breve comentario”
(Kitab al-qiyas al-saghir, 1988b) y lo que aparenta ser un “comentario medio” (Sharh al-
qiyas, 1988c) de los Analiticos Primeros. El primero de ellos es una introduccion elemental
(epitome) a la silogistica de Aristdteles mads que un comentario acompafiado del texto de los
Analiticos Primeros.'® El segundo es, efectivamente, un comentario acompafiado del texto de
los Analiticos Primeros, €l cual abarcaria desde I1.11 61b7 a 11.27 70a22. La version del texto
aristotélico alli incluida estaria relacionada con la copia parisina del manuscrito segin Lameer

' El testimonio dice lo siguiente: “He estudiado las definiciones de la 16gica con Abii ‘Abd Allah Muhammad b.
al-Hasan al-MadhijT, el médico, que Dios se apiade de €I, conocido por Ibn al-Kattant; no he visto mente mas
aguda que la suya en este asunto, ni facultad de discrecion mas amplia que la suya. Habia estudiado con el
médico Abli ‘Abd Allah al-Jabali, quien a su vez habia estudiado en Bagdad con Abii Sulayman Dawid b.
Bahram al-Sijistani. Este Dawtd habia estudiado con Matta. También la estudié¢ con Thabit b. Muhammad al-
Jurjani al-‘Adawi, de kunya Abt I-Futiih; no he visto entre las criaturas de Dios, loado y ensalzado sea, a nadie
mas versado en esta ciencia que él, ni con mas celo que él, ni mas capaz para ella que él, pues cuando llegué al
comienzo de los Apodicticos con al-Jurjani, comparecié conmigo ante él Muhammad b. al-Hasan, presentandose
y dandose a conocer a al-Jurjani; fue testigo de mi estudio con al-Jurjani. Este habia aprendido esta ciencia de al-
Hasan b. Sahl b. al-Samh en Bagdad, quien, a su vez, la habia aprendido de Matta. Me cont6 Tabit que vivio con
al-Hasan en una misma casa durante un afio”, citado por Guerrero (2013).

'® En efecto, solo incluye dos citas textuales de los Analiticos Primeros: 68b10-13 y 69al4-16. Vid. Rescher
(1963: 34-37).
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(1994: 7-8)."7 La terminologia de la silogistica utilizada por al-Farabi en ambos comentarios
es coherente con la que encontramos en el manuscrito parisino: la palabra giyas es la
expresion mas frecuente usada para cvAhoyiopog (1988b: 152-153) y, en menor medida, la
nocion miqyas (1988b: 152-153) y otras formas derivadas.

Por el contrario, Ibn Hazm, a lo largo de su Kitab al-burhan, para referirse al
silogismo (cvAloyiopdc) utiliza de forma consistente la expresion jami’ah (4a4), es decir,
“asociacion”. En efecto, concretamente en su explicacion de la formacion del silogismo

9% ¢ 9% ¢

encontramos la raiz J () + M (p) + * (&) utilizada en su sentido de “unir”, “reunir”, “asociar’:

Se sabe que las dos proposiciones mencionadas se unen (ijtami ‘atd) y los Antiguos las llaman la
“unién” (garina). Se sabe que por su uniodn (ijtamd ‘ahumd) — como hemos dicho — comienza a
ser a partir de ambas una tercera proposicion, verdadera siempre, obligatoria, necesaria e
inevitable. Esta nueva proposicion, que procede de la union (jjrama‘) de las proposiciones
primera y segunda, se llama conclusion, porque ella se deduce a partir de esas dos
proposiciones. Los Antiguos llaman a las dos proposiciones y a la conclusiéon conjuntamente en
lengua griega “silogismo” (sulujismiis), y a las tres juntas se les llama en lengua &rabe
“asociacion” (jami’ah). Esto es como cuando dices: ‘Todo hombre es viviente’; ésta es una
proposiciéon que por separado se llama premisa. Luego dices: ‘Todo viviente es sustancia’; ésta
también es una proposicion que por separado se llama “premisa” (muqaddima). Cuando unes las
dos a la vez, la llamas asociacidén por su union (ijfama ‘ahumd); es como cuando dices: ‘Todo
hombre es viviente y todo viviente es sustancia’; de esta conjuncién se produce una tercera
proposicion, que es: ‘Todo hombre es sustancia’; ésta es una proposicidon que por separado se
llama conclusién (natija). Cuando le unes (jami ‘tahd) la tercera, a todo se le llama “asociacion”
(jami’ah). “Asociacién” en griego es el “silogismo” (sulujismiis). (trad. Guerrero, 2014: 100-
101)

gl haas L U Sd LaS . Lagelaialy off aledy A 3 3 6Y) Legilan Unalial 13) () 9S3all opinalll o)f aled g
A Ol plaial oo Adal) Akl sda Ly gie b Y B9 AaY Il Aol AAN duad Lagle
Ll Aall) B lea dpiilly (piaalll Ggamy JiIgYlg Oainalll did e cnunil LY At Al
oAb olgh A bl JS sl of Qld Jlia MAaalad) A ad) A5l B LIS EBEN Ly " gaalad)”
e Loginan 138 "Aasia™ tLad) i) o G Auiad Uiy odgd hsa A JSy 10l Al "Aedia" il & o
JS o oa g AU Ll plaial¥) 13n (e Giaagh Ja 0a (A IS5 o el S 1ld 1) 4543 Lagl Y Ay 8 Laganild
Alglly dsalally chaals IS Cuan BN Linay 1 Aol WA o e Audd odgh jga ()

¥ ot

Entonces, el silogismo es, para Ibn Hazm, la uniéon de dos proposiciones o premisas y de una
tercera, llamada conclusion, que surge de dicha uniéon. Al conjunto de estas tres proposiciones
le denomina “asociacidén’ o “silogismo”. Cabe destacar que el cordobés sefiala que el término
“garina” es el utilizado por los “Antiguos” para referir la relacion de las proposiciones que
forman un silogismo,'” pero cuando sefiala como procede la formacién del silogismo describe
la relacion entre las proposiciones a través de diferentes formas derivadas de la raiz J (g) + M
(&) + ° (&). A lo largo del resto de los temas tratados en el Kitab al-burhan, es consistente la

7 Rescher sefiala el 910 como fecha aproximada de su composicion (1963: 34-36), es decir, posterior a la
composicion estimada de la traduccidn que encontramos en el manuscrito parisino, que Lameer (1994: 3-5)
ubica en torno al segundo o tercer cuarto del siglo X (la traduccion, no el manuscrito parisino).
" Ed. ‘Abbas (1983, IV: 219-220).
¥ Vid. Afnan (1969: 232).
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presencia de esta terminologia para describir la relacion entre los términos, entre las
proposiciones y la formacion del silogismo en el tratamiento de la conversion de las
proposiciones (222-227), las tres figuras de la demostracion y sus ejemplos correspondientes
(228-233 y ss.), la validez de la conclusion (243-244), las clases de demostraciones (254-256),
la existencia de polisilogismos (262-263), etc.

El término giyas es utilizado por Ibn Hazm en el capitulo 14 (296-309) de su Kitab al-
burhan, aunque alli su significacioén no es la de “silogismo” sino la de “analogia” (296), segin
es tratado en el &mbito de la metodologia juridica como lo atestigua la obra del jurista al-
Shafi’1, fundador de una de las escuelas de derecho del Islam y quien establecid los
fundamentos de esta ciencia: el Coran, la tradicion profética (sunnah) y el consenso (ijma ‘) de
los compaifieros del Profeta. Al respecto, Ibn Hazm pertenecia a la escuela zahiri, fundada por
Dawiid ibn Khalaf (m. 883) en Bagdad, quien se habia formado en el seno de la escuela
shafi’1. La base de esta doctrina estaba en la idea de que el Coran y la tradicion profética
auténtica deberian ser el Unico criterio para arribar a decisiones teoldgico-legales y que el
método de interpretacion debia hacer hincapié en el significado aparente (zahir) del texto
segun las reglas gramaticales y sintacticas de la lengua arabe. Entonces, teniendo en cuenta
que la “analogia” (giydas) en este contexto conforma un tipo de razonamiento para arribar a
decisiones legales en casos que no se encuentran mencionados de forma directa en el Coran,
la tradicion profética o el consenso de los compafieros del Profeta, Ibn Hazm rechaza la
argumentacion por analogia como principio de razonamiento valido pues implicaria forzar de
forma arbitraria el sentido de la revelacion mas alla de su significado aparente.*

Ibn Hazm entiende por “analogia” (giyas) “[elaborar] una sentencia sobre algo sin
base textual, en virtud de su semejanza (/i-shabihihu) con otro texto” (lhkam, 1926, 1: 44). El
método al que recurre el cordobés para rechazar la analogia es, entre otros,”' refutar los
ejemplos brindados por otros juristas, a quienes llama “analogistas” (gayyasiin). De este
modo, los analogistas afirman que la prohibicion de comer cerdo contenida en el Coran®* se
refiere s6lo a la carne del cerdo, pero por analogia se sabe que también la grasa del cerdo esta
prohibida. Ante esta sentencia, Ibn Hazm sostiene que la grasa del cerdo estd prohibida,
aunque no por analogia, sino porque el contexto en el que se menciona la prohibicion tiene
una relacion directa con la prohibicion de la carne de cerdo. En este sentido, afirma que en la
expresion “es una impureza” (fa-innahu rij’sun) de la aleya corénica, el sufijo “hu” del
pronombre refiere al sustantivo mas cercano, que seria “cerdo” (khinzir), y no solo a su carne
(lahma). Asimismo, dado que el cerdo en si mismo es “impuro”, necesariamente todo lo que
provenga de este, como la grasa, lo sera también.”’

Otra de las cuestiones juridicas a la que los analogistas arriban mediante analogia es la
de la prohibicién del consumo de vino de datil, al que ya hemos hecho referencia. Aunque no
encontramos en Ibn Hazm una referencia directa a esta cuestion, si podemos vislumbrar su

2% Sobre la metodologia juridica de Ibn Hazm, vid. Goldziher (2008 [1883]), Arnaldez (1956) y Adang (2007).
! Vid. Abdallah (1985).
2 “No encuentro en lo que se me ha inspirado ninguna prohibicién de comer de todo ello para nadie, a menos
que se trate de un animal muerto, o de sangre derramada, o carne de cerdo (lahma khinzirin), pues es una
impureza (rij 'sun); o que sea una perversion, al haber sacrificado en nombre de otro que no fuera Allah” (Coran,
6: 145).
# Citado en Abdallah (1985: 216).
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valorizacion positiva de la silogistica por encima de la analogia en los ejemplos juridicos que
brinda en su explicacion de las tres figuras de la demostracion y sus modos validos.
Puntualmente, en el primer modo de la primera figura, ejemplifica: “toda bebida alcoholica es
intoxicante, todo intoxicante esta prohibido, entonces toda bebida alcohoélica esta prohibida”
(1983: 240).

V. (Analogia (giyas) como induccion (istigra’)?

Ahora bien, en el mencionado capitulo 14, titulado “Sobre las recopilaciones de las cosas
enumeradas [para] corregir las demostraciones que son corruptas”, Ibn Hazm parece tratar la
“analogia” en un contexto 16gico. La primera afirmacion que realiza al respecto es asimilar la
analogia a lo que los “antiguos” llaman “induccion” (istigra’). Dice al respecto:

99 ¢

Sobre eso que llaman los “Antiguos” “induccion” (istigra’) y llama nuestra gente “analogia”
(giyas), decimos, con Dios todopoderoso y reconciliador: si el significado de esta palabra es
seguir con tu pensamiento las cosas existentes que se asocian por una especie o un género, o se
rigen con una sentencia, entonces encuentras en cada uno de los individuos de esa especie o en
cada una de las especies de ese género un atributo que acompaiia a cada individuo que esta bajo
la especie o cada especie [que esta] bajo el género o cada uno de los regidos por ellos.

& A 1A aa o adeill Mad dblyg Jid LA™ Uil Jaf ol el RN JilgY) olaw £k D ad
Cy«uaiﬁdsué.\ﬂéc.\abe&l.@.éesuﬂ alg guia gl a9 £ ool Lrany Clagage slidl & SEy A ¢
Cial £ gl JS g £ ail) ciad Laa padd JS Cua Y B b (uiadl Al £ gdl e i JS A gl Bl Y Laldl

* pgad psSaall e 23y JS i Guind

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

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

Y se sabe que los antiguos llamaron a las premisas “giyas”, luego vinieron los analogistas
(qayyasiin) que usaron el giyas de forma arbitraria. Llamaron giyas a la forma arbitraria

* Ed. ‘Abbas (1983, IV: 296).
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alcanzada a través de la induccion (istigra’) arribando a decisiones ante la ausencia de textos
revelados del mismo modo que cuando estos textos existen; y lo hicieron sobre la base de ciertas
caracteristicas similares encontradas en dos cosas diferentes en términos de analogia, inferencia
[de lo evidente a lo ausente] y ejecucion de la causa en el efecto.”

bad e gl b Ailbud g dan B () paalidl) U GA) Jaatd (MLulE" Cilediall Jga el () alel g
Al g aSay gai dd 3 al Lad agaSa 1ge  Luld o gadall o) JBELYL agaSal | gh W\je&d\
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Chejne (1984: 68) ha senalado que Ibn Hazm refiere con “induccion” (istigra’) al
“conocimiento del universal mediante el particular”, es decir, a la epagoge aristotélica tratada
principalmente en los Analiticos Primeros, 11.21 y 11.23, pero que, sin dudas, no se reduce
exclusivamente a un razonamiento que comprueba (epdagonta), “a partir de los casos
particulares, lo universal” (Tépicos 156a 4-5).*” Asimismo, no hay en este capitulo del Kitab
al-burhan referencias directas a un proceso racional que proceda de este modo: el ejemplo
citado por Ibn Hazm, atribuido a quienes siguen este tipo de razonamiento, que afirma que
“un agente (fa’il) es corpéreo (jism), entonces el Primer Agente (fa il al-awal) es corporeo”
(1983: 297), es demasiado general y poco claro para ser analizado en términos de
razonamiento inductivo. En el texto arabe de los Amnaliticos Primeros la nocion istiqgra’
(induccidn) aparece en varias ocasiones en aquellos pasajes que se corresponden con An. Pr.
IT 23-25** designando tanto al razonamiento por induccion (epagoge) como a la abduccion
(apagoge). Las tres veces que el término apagogé aparece en el texto griego (69a 20, 27 y 35)
el manuscrito parisino da la palabra istigra’ acompafiada de una glosa ubicada donde se lee
abaghiiji, es decir, la transliteracion arabe del griego apagogeé.

Como ha advertido Lameer (1994: 162), dicha glosa esta ausente del comentario de al-
Farabi a ese pasaje de los Analiticos Primeros (Qiyas al-saghyr, 1988b: 173-183; Sharh al-
qiyas, 1988c: 529-535). Sin embargo, este uso de la nocion istigra’ habria ocasionado que al-
Farabi interpretara la abduccion como otro capitulo sobre la induccion, considerando que
Aristoteles se ocupa de la epagoge tanto en II 23 como en II 25. Al respecto, en primer lugar,
en su comentario a An. Pr. 11 23, al-Farabi entiende la induccion como el acto de examinar
(tasaffah) todos o casi todos los casos particulares que caen bajo un determinado universal
para determinar si un cierto predicado se aplica o no al reconocimiento de dichos casos
particulares (1988b: 173). Adicionalmente, considera que es un “argumento que tiene la
fuerza (gawwat) de un silogismo de la primera figura” (1988b: 173), en el cual el término
medio esta conformado por los particulares que son examinados. Finalmente, la induccion es

** Citado en Chejne (1984:68), aunque agregamos algunas correcciones. La “inferencia de lo evidente a lo
ausente” (istidlal bi-I-shahid ‘ald al-ghaib) es un tipo de argumento utilizado por los te6logos musulmanes para
establecer una demostracion racional de la existencia de Dios y de la realidad de sus atributos. De acuerdo con
Lameer (1994: 204) podria ser traducida como “alcanzar una conclusion respecto de lo imperceptible (Dios)
sobre la base de lo observable (el mundo sublunar)”. Cabe destacar que al-Farabi se ocupa de la misma en su
Qiyas al-saghyr (1988b: 175-179) como veremos a continuacion.
** Ed. ‘Abbas (1983, IV: 308).
*" Vid. Hamlyn (1976), Engberg-Pedersen (1979), McKirahan (1983) y Mié (2010).
8 Biblioteca Nacional de Francia, MS Arabe 2346, ff. 127r.-128v. Analiticos Primeros, 11 23 abarca 127r. (linea
14)-127v. (linea 12); 11 24 abarca 127v. (linea 13)-128r. (linea 9); II 25 abarca 128r (linea 9)-128v. (linea 4).
Contamos con una edicién del MS realizada por Badawi (1948-1952).
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a veces “completa” (tamm) y otras veces es “incompleta” (ghayr tamm): es “completa”
cuando “son examinadas todas las clases (‘asnaf) de cosas incluidas bajo el objeto (mawdw ‘a)
de la premisa la cual se procura mostrar (bayan) con la induccidon”, y es “incompleta” cuando
“son examinadas la mayoria de estas cosas”, aunque no todas (1988b: 174).

Por otra parte, respecto de la primera clase de abduccion explicada por Aristoteles
(69220-21: istigra -apagoge),” al-Farabi, partiendo de que cuando la verdad de la premisa
menor de una deduccion no es clara (khifa ‘), aunque igual o menos que la conclusion, indica
que debemos recurrir a una induccion completa (al-istigra’ al-burhani) para eliminar la
incertidumbre (yazuwal al-khifa“) de la menor, permitiéndonos asi remover la incertidumbre
de la conclusion (1988c: 530-531). Asi pues, al-Farabi explica tal incertidumbre con respecto
a la universalidad de estas proposiciones en tanto nuestro conocimiento de la premisa menor
tiene un caracter restrictivo y solo puede ser expresada como una proposicion particular. Por
consiguiente, dependiendo la conclusion en parte de esta premisa, es inevitable que también
sea particular. De modo que es mediante la inducciéon que buscamos tornar (istigra’) la
premisa menor en una proposicion universal, haciendo posible tornar la conclusion en una
proposicion universal también (1988c: 530).

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

Al respecto, Lameer (1994: 163) ha sefialado que la afirmacion alfarabiana de que no
puede haber induccion si la premisa menor es menos conocida que la conclusion no es
correcta y debe ser calificada como una consecuencia de la representacion “inductiva” de la
apagoge en la version arabe de los Analiticos Primeros. Sin embargo, sostiene que dicha
lectura “inductiva” de la apagogé no debe ser descartada, considerando que el texto arabe de
69a28-29 resulta de cierta importancia para la comprension de la abduccion como un todo

% Aristoteles explica que hay dos clases de abduccién: en primer lugar (69a20-21), hay abduccion cuando la
premisa mayor (AaB) es clara (délon) y la premisa menor (BaC) es igual o mas convincente (piston) que la
conclusion (AaC). Asi, si se desea establecer la verdad de AaC, se asume la verdad de una segunda proposicion
(AaB), y luego, si BaC es igual o mas convincente que AaC, bajo la forma de un silogismo en la primera figura
(AaB, BaC — AaC), hay abduccion, pues al asumir la verdad de AaB, se estd mas cerca de la ciencia al ser
“alejados” (apagein) de AaC a la consideracion de BaC. En segundo lugar (69a22-24), hay abduccion cuando
hay “menos medios” (oliga mésa) de la premisa menor que de la conclusion. De modo que, si se desea establecer
la verdad de DaZ, se pone en relacion esta proposicion con el conocimiento de una segunda proposicion (DaE),
llamando asi la atencion hacia una tercera (EaZ) que, de ser verdadera, establecera, junto con la anterior, la
verdad de DaZ. Ahora bien, si EaZ aun no es conocida, pero los términos de los cuales depende su conexiéon son
pocos (oliga) -i. e. el término X- puede haber una abduccion alejando (apagoge) la atencion de DaZ hacia la
prueba de la verdad de EaZ a través de X que, si es lograda, junto con DaE, permitira establecer la verdad de
DaZ. En otras palabras, la atencion cambia (apagogé) de DaZ a la prueba de EaZ que, si es establecida, permite
completar la prueba de DaZ: DaE, EaX, XaZ— DaZ. En este caso, se estd mas cerca de la ciencia (epistemé) al
tomar en consideracion que la verdad de DaZ depende del conocimiento deductivo de la verdad de EaZ.
Seguimos aqui, principalmente, la interpretacion de Lameer (1994: 155-169). Cfr. Ross (1957: 489-491),
Hamlyn (1976), McKirahan (1983), Barnes (1985: 110-111), Smith (1989: 223-224).
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(1994: 174-175). Rescher (1963: 93), por su parte, ha sefialado que la abduccion (istigra’) es
tratada por al-Farabi como una “inferencia por transferencia” (al-istidlal al-nuglat) (Qiyas al-
saghyr, 1988b: 175 y ss.), cuyo modo seria que dado cierto “asunto” conocido por sensacion
(bi-I-hass) que se encuentra en una cierta condicion (hal), y que una cierta cosa “existe”
(mawjiid) en un asunto determinado; entonces “el intelecto transfiere” (yanagqil al-dhihn)>
esta condiciéon o cosa del asunto conocido a otro asunto desconocido similar (shabah) al
anterior. Luego “juzga” (yahkum) con respecto al asunto desconocido sobre esta base
conocida (1988b: 175). Rescher afirma, al contrario de Lameer (1994: 205-207), que este es
un razonamiento por analogia que se corresponderia con la apagogeé aristotélica (1963: 93),
procediendo del siguiente modo: dado que A y B son similares respecto de S, y dado que T
estd presente en A, podemos concluir que T estd presente en B. Sin embargo, este tipo de
razonamiento se corresponde con la denominada “inferencia de lo evidente a lo ausente”
(istidlal bi-l-shahid ‘ala al-ghaib), como en efecto la denomina al-Farabt (1988b: 175-176),
sobre la cual hemos sefialado que Ibn Hazm asocia a la induccion (istigra’) y a la analogia
(givas) (1983: 308).

Entonces, el tratamiento de la nocidn istigra’ en Ibn Hazm aparece asociada a giyas,
entendido como un razonamiento por analogia, la cual es rechazada categdéricamente. Sin
embargo, tomando en consideracion la peculiar transmision de la concepcion de la epagoge y
la apagogé como razonamientos que estarian englobados dentro de la induccion (istigra’),
surge el interrogante acerca de si la analogia puede ser construida como una induccion
(istigra’), como lo sugiere Rescher respecto de al-Farabi (1963: 93), y si su rechazo por el
cordobés obedece a una concepcion de este tipo. Adicionalmente, restard verificar los
vinculos logicos posibles entre estos razonamientos y la “inferencia de lo evidente a lo
ausente” seglin la exposicion del cordobés sobre la base de las consideraciones de al-Farabi.”'

VI. Conclusiones

El caso de “giyas” y “jami’ah” es el de dos nociones ya existentes en la lengua arabe durante
el desarrollo del movimiento de traducciones a las que les fue asignado un nuevo significado:
el de “silogismo” en el ambito de la logica. Qiyas prevalece como equivalente arabe para el
griego ocvAAoyopds en el manuscrito parisino de los tratados logicos del Aristoteles arabe,
particularmente en los Analiticos Primeros, y en los comentarios de al-Farabi. En este sentido,
la terminologia presente en el manuscrito, que data del segundo o tercer cuarto del siglo IX,
atestigua un vocabulario l6gico coherente, otorgdndonos un panorama de la situacion de los
estudios logicos en el oriente musulman, aunque resulta necesario un estudio sobre las
diferentes etapas de las traducciones del Organon desde las versiones siriacas tempranas a la
fase final donde se encuentra el manuscrito parisino. Un estudio de este tipo deberia
considerar la formacion del vocabulario de la silogistica en relacion al establecimiento de los

3% El término arabe utilizado con mayor frecuencia para “intelecto” (nous) es ‘aql que significa literalmente el
“acto de retener o contener” una cosa, en este contexto, el conocimiento. El término dhihn aparece en las
versiones arabes de An. Post. 89b8 y Per. Herm. 16b20 para “pensamiento” (didnoia).
3! Efectivamente, nuestra investigacion actual esta enfocada en la traduccion y la interpretacion de este capitulo
del Tagrib y de su relacion con los comentarios de al-Farabi.
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fundamentos del derecho en el Islam, en el marco del cual la nocion giyas designaba a
diversos tipos de razonamiento.>

Jami’ah, de acuerdo con Afnan (1964: 68), se origina en las versiones tempranas de
los “cuatro libros” de légica traducidos por Ibn al-Mugqaffa’ (m. 756) que incluian la Isagoge
de Porfirio, Categorias, Sobre la Interpretacion y partes de los Analiticos Primeros. Luego,
seria reemplazado por giyas por traductores posteriores, probablemente por Hunayn ibn Ishaq
(m. 873) y su grupo de colaboradores. Como ya hemos sefalado, este término designa al
“silogismo” en diferentes pasajes de la Metafisica, aunque no hay relacion conceptual entre
estas menciones, i. e. designando a un tipo de silogismo en particular. En el uso que
encontramos en Ibn Hazm identificamos que el contenido morfolégico de la raiz de jami’ah
estd presente en la descripcion de la relacion que existe entre los términos y entre las
proposiciones como también en el conjunto del enunciado formado a partir de dichas
relaciones, es decir, el silogismo o asociacion, como hemos preferido traducirlo.

Por otra parte, la razén por la cual Ibn Hazm utiliza este término y no giyas seria su
enérgico rechazo de la analogia como tipo de razonamiento valido en todos los ambitos del
conocimiento, aunque estd pensando en el uso del giyas en la metodologia juridica como
punto de partida. Al respecto, se hace necesario un estudio que aborde la concepcion de la
analogia en el ambito de la logica, particularmente ante la posibilidad de ponerla en relacion
con razonamientos de tipo deductivo, inductivo y abductivo.

La asimilacion que realiza el cordobés entre la analogia y la induccién imponen un
andlisis que considere como, efectivamente, procederia un razonamiento analogico a través de
la induccidn y si es posible observar un vinculo en el tratamiento de estos conceptos en los
comentarios de al-Farabi y la obra de Ibn Hazm. Finalmente, resulta necesario evaluar qué
tipos de razonamientos abarcaria la epagoge aristotélica y profundizar sobre la istigra’
alfarabiana y los razonamientos que englobaria. Sobre esta base serd posible considerar,
ademas, si las fuentes de la ldgica expuesta por el cordobés en su Kitab al-burhan son los
comentarios de al-Farabi.

Bibliografia primaria

Alejandro de Afrodisia (1994), On Aristotle’s Metaphysics 5, Dooley, W. (trad.), Nueva
York: Cornell University Press.

*? Los principios del razonamiento juridico fueron sistematizados por al-Shafi‘T (767-820) en su Epistola hacia
comienzos del siglo IX. En ese contexto, el razonamiento juridico era concebido en términos de giyas, cuya
significacion implicaba dos métodos distintos: la analogia propiamente dicha, esto es, cuando dos casos son
reunidos en funcion de un aspecto comun, y un argumento a fortiori en sus dos formas, de mayor a menor y de
menor a mayor (Hallag, 1997: 18-24 y ss.). Tomando esto en consideracion cabe preguntarse como fue asimilada
esta complejidad conceptual del giyas entre traductores, comentadores y los propios logicos arabes. Por otra
parte, se atribuye a al-Ghazali (m. 1111) la introduccion de la 16gica formal a la teoria legal a pesar de que Ibn
Hazm escribiera el Tagrib a comienzos del siglo XI (Hallaq, 1997: 137). Es menester revalorizar los aportes del
cordobés al proceso de asimilacion de la teoria silogistica a la argumentacion juridica.
~ 49 ~
Calamus. Revista de la Sociedad Argentina de Estudios Medievales 5\ Marzo 2021 ISSN 2545-627X




Revista de la Sociedad Argentina de Estudios Medievales

P. Quintana, “De la palabra al concepto...”, pp. 32-53 ) CALAMUS

Al-Farabi (1988a), A/-Qiyas, en Muhammad Taqi Danish’pashth (Ed.), AI-Mantigiyat li-1-
Farabi, Vol. 1, Qum: Maktabat Ayat Allah al-‘Uzma al-Mar‘ashi al-Najafi, 115-151.

Al-Farabi (1988b), Al-Qiyas al-saghir, en Muhammad Taqi Danish’pashiih (Ed.), Al-
Mantigiyat li-I-Farabi, Vol. 1, Qum: Maktabat Ayat Allah al-‘Uzm4 al-Mar‘ashi al-
Najafi, 152-194.

Al-Farabi (1988c¢), Sharh al-giyas, en Muhammad Taqt Danish’pashiih (Ed.), Al-Mantigiyat
li-I-Farabi, Vol. 2, Qum: Maktabat Ayat Allah al-‘Uzma al-Mar‘ashi al-Najafi, 263-
553.

Al-Farabi (1963), Short commentary on Aristotle’s Prior Analytics, Rescher, N. (trad.).
Pittsburgh: Pittsburgh University Press.

Aristoteles (1948-1952), Mantiq Aristu, Badawi, A. (Ed.), 3 vols., Cairo.

Aristoteles, Analiitiqa al-Awalr: Biblioteca Nacional de Francia, MS Arabe 2346.

Aristoteles (1957), Prior and Posterior Analytics, Ross, W. D. (ed.), Londres: Oxford
University Press.

Aristoteles (1989), Prior Analytics, Smith, R. (trad.), Indianapolis: Hackett Publishing
Company.

Aristételes (2009), Prior Analytics (Libro 1), Striker, G. (trad.), New York: Oxford University
Press.

Averroes (1942), Tafsir ma ba ‘d at-tabi ‘at, ed. Bouyges, M., Beirut: Imprimerie Catholique.

Ibn Hazm (1983), Taqrib al-hudid al-mantiq wa-I-madjaluh, 'Abbas, 1. (Ed.), Rasa’il Ibn
Hazm al-Andalust, Vol. IV, Beirut: Al-Muwassasa al-‘Arabiya li-1-Dirasat wa-1-Nashr,
93-256.

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

Bibliografia secundaria

Adamson, P. (ed.) (2019), Philosophy and Jurisprudence in the Islamic World, Berlin-Boston:
De Gruyter.

Abdallah, F. (1985), “Notes on Ibn Hazm’s rejection of analogy (giydas) in matters of religious
law”, American Journal of Islamic Social Sciences 2:2,207-224.

Adang, C. (2001), “From Malikism, to Shafi’ism, to Zahirism: the Conversions of Ibn Hazm”,
en Garcia Arenal, M. (dir.), Conversions islamiques. Identités religieuses en Islam
méditerranéen, Paris: Maissoneuve et Larouse, 73-87.

Afnan, S. (1964), Philosophical Terminology in Persian and Arabic, Leiden: Brill.

Afnan, S. (1969), A Philosophical Dictionary in Arabic, Persian and Greek, Beirut: Dar al-
Mashreq.

Arnaldez, R. (1956), Grammaire et théologie chez Ibn Hazm de Cordoue: essai sur le
structure et les conditions de la pensée musulmane, Paris: Vrin.

Barnes, J. (ed.) (1985), The Complete Works of Aristotle: the Revised Oxford Translation,
Princeton: Princeton University Press.

~ 50 ~

Calamus. Revista de la Sociedad Argentina de Estudios Medievales 5\ Marzo 2021 ISSN 2545-627X



Revista de la Sociedad Argentina de Estudios Medievales

P. Quintana, “De la palabra al concepto...”, pp. 32-53 ) CALAMUS

Barnes, J. (1990), “The Prior Analytics (resefia de Aristoteles (1989). Prior Analytics. Smith,
R. trad. Indianapolis. Hackett Publishing Company)”, The Classical Review, 234-236.

Birnstiel, D. (2019), “Classical Arabic”, en Huehnergard, J. y Pat-El, N., The Semitic
Languages, Nueva York: Routledge, 367-402.

Burnett, Ch. (1993), Glosses and Commentaries on Aristotelian Logical Texts, Londres:
Warburg Institute.

Chejne, A. (1984), “Ibn Hazm of Cordova on logic”, Journal of the American Oriental
Society 104:1, 57-72.

Endress, G. (1997), “The Circle of al-Kindi”, en Endress, G. y Kruk, R. (eds.), The Ancient
Tradition in Christian and Islamic Hellenism, Leiden: Research School CNWS, 43-76.

Ferrando, 1. (2006), “History of Arabic”, en Versteegh, K. (ed.), Encyclopedia of Arabic
Language and Linguistics, Vol. 11, Leiden: Brill, 261-268.

Fierro, M. (1991), “El derecho maliki en al-Andalus: siglos II/VIII-V/XI”, Al-Qantara XII,
119-132.

Fierro, M. (2019), “Why Ibn Hazm became a zahiri: charisma, law and the court”, Hamsa.
Journal of Judaic and Islamic Studies 4, 1-21.

Fischer, W. (2006), “Classical Arabic”, en Versteegh, K. (ed.), Encyclopedia of Arabic
Language and Linguistics, Vol. I, Leiden: Brill, 397-405.

Goldziher, 1. (2008 [1883]), The zahiris. Their Doctrine and their History, Leiden-Boston:
Brill.

Guerrero, R. R. (1996), “El prologo del Taqrib de Ibn Hazm de Cordoba”, Qurtuba. Estudios
Andalusies 1, 139-155.

Guerrero, R. R. (1997), “El arte de la logica en Cordoba: el libro “al-Taqrib li-hadd al-
mantiq” de Ibn Hazm”, Revista del Instituto Egipcio de Estudios Islamicos 29, 163-
180.

Guerrero, R. R. (2002), “El pensamiento griego en la logica de Ibn Hazm. Su Kitab al-
Taqrib”, Anales del seminario de Historia de la Filosofia 19, 27-38.

Guerrero, R. R. (2007), “Algunas vidas de Aristoteles en la tradicion arabe”, Mirabilia.
Revista Electronica de Historia Antiga e Medieval 7, 59-71.

Guerrero, R. R. (2010), “Los inicios de la légica en al-Andalus: Ibn Hazm de Coérdoba”,
Revista de Hispanismo Filosofico 15, 31-42.

Guerrero, R. R. (2013), “Aristotle and Ibn Hazm. On the logic of the Tagrib”, en Adang, C.,
Fierro, M., Schmitdke, S. (eds.), Ibn Hazm of Cordova. The Life and Works of a
Controversial Thinker, Leiden-Boston: Brill, 403-416.

Guerrero. R. R. (2014), “Los Analiticos de Aristoteles en el Taqrib de Ibn Hazm de Cordoba”,
Schede Medievali 52, 93-106.

Gutas, D. (1997), Greek Thought, Arabic Culture, Nueva Y ork: Routledge.

Gutas, D. (2006), “Greek loanwords”, en Versteegh, K. (ed.), Encyclopedia of Arabic
Language and Linguistics, Vol. 11, Leiden: Brill, 198-202.

Hallaq, W. (1997), 4 History of Islamic Legal Theories, Cambridge: Cambridge University
Press.

Hamlyn, D. W. (1976), “Aristotelian Epagoge”, Phronesis XXI, 167-184.

~5] ~

Calamus. Revista de la Sociedad Argentina de Estudios Medievales 5\ Marzo 2021 ISSN 2545-627X



P. Quintana, “De la palabra al concepto...”, pp. 32-53 ) CALAMUS

Revista de la Sociedad Argentina de Estudios Medievales

Hugonnard-Roche, H. (1993), “Remarques sur la tradition arabe de I’Organon d’aprés le
manuscrit Paris, Bibliotheque Nationale, ar. 2346”, en Burnett, Ch. (ed.), Glosses and
Commentaries on Aristotelian Logical Texts, Londres: Warburg Institute, 19-28.

Hugonnard-Roche, H. (1994), “La formation du vocabulaire de la logique en arabe”, en
Jacquart, D. (dir.), La formation du vocabulaire scientifique et intellectuel dans le
monde arabe, Turnhout: Brepols, 22-38.

Lameer, J. (1994), Al-Farabi and Aristotelian Syllogistics. Greek Theory and Islamic
Practice, Leiden: Brill.

Lameer, J. (1996), “The Organon of Aristotle in the Medieval Oriental and Occidental
Traditions”, Journal of the American Oriental Society 116:1, 90-98.

Lameer, J. (2013), “Ibn Hazm’s Logical Pedigree”, en Adang, C., Fierro, M., Schmitdke, S.
(eds.), Ibn Hazm of Cordova. The Life and Works of a Controversial Thinker, Leiden-
Boston: Brill, 417-428.

Lane, E. W. (1968), An arabic-english Lexicon, Beirut: Libraire du Liban, 8 vols.

MacDonald, M. C. A. (2004), “Ancient North Arabian”, en Woodward, R. D. (ed.), The
Cambridge Encyclopedia of the World’s Ancient Languages, Cambridge: Cambridge
University Press, 488-533.

MacDonald, M. C. A. (2006), “Old Arabic (epigraphic)’, en Versteegh, K. (ed.),
Encyclopedia of Arabic Language and Linguistics, Vol. 111, Leiden: Brill, 464-477.

MacDonald, M. C. A. (2009), “Arab, Arabias, and Arabic before Late Antiquity”, Topoi 16,
277-332.

McCarthy, J. (2006), “Morphology”, en Versteegh, K. (ed.), Encyclopedia of Arabic
Language and Linguistics, Vol. 111, Leiden: Brill, 297-307.

McKirahan, R. (1983), “Aristotelian Epagoge in Prior Analytics 2.21 and Posterior Analytics
1.17, Journal of the History of Philosophy 21:1, 1-13.

Mi¢, F. (2010), “Empirismo, conocimiento previo e induccidon en Aristoteles, An. Post. A 17,
Elenchos XXXI, fasc. 2, Bibliopolis, 243-284.

Mulligan, W. E. (1986), “‘Arabiyya”, en AA.VV. (eds.), The Encyclopaedia of Islam, Vol. 1,
Leiden: Brill, 561-603.

Peters, F. (1968), Aristoteles Arabus, Leiden: Brill.

Puerta Vilchez, J. M. (2013a), “Abu Muhammad ‘Ali Ibn Hazm: A Biographical Sketch”, en
Adang, C.; Fierro, M.; Schmidtke, S., Ibn Hazm of Cordoba. The Life and Works of a
Controversial Thinker, Leiden: Brill, 3-24.

Puerta Vilchez, J. M. (2013b), “Inventory of Ibn Hazm’s Works”, en Adang, C.; Fierro, M.;
Schmidtke, S., Ibn Hazm of Cordoba. The Life and Works of a Controversial Thinker,
Leiden: Brill, 683-760.

Rescher, N. (1963), Studies in the History of Arabic Logic, Pittsburgh: University of

Pittsburgh Press.

Rescher, N. (1964), The Development of Arabic Logic, Pittsburgh: University of Pittsburgh
Press.

Robin, C. J. (2001), “Les inscriptions de ’arabe Antique et les études arabes”, Arabica 48,
509-577.

Rosenthal, F. (1975), The Classical Heritage in Islam, Londres: Routledge & Kegan Paul Ltd.

~ 5D ~
Calamus. Revista de la Sociedad Argentina de Estudios Medievales 5\ Marzo 2021 ISSN 2545-627X




P. Quintana, “De la palabra al concepto...”, pp. 32-53 ) CALAMUS

Revista de la Sociedad Argentina de Estudios Medievales

Smith, R. (1995), “Logic”, en Barnes, J. (ed.), The Cambridge Companion to Aristotle,
Cambridge: Cambridge University Press, 27-65.

Street, T. (2004), “Arabic Logic”, en Gabbay, D. y Woods, J. (eds.), Handbook of the History
of Logic, Vol. 1, Amsterdam: Elsevier, 523-596.

Striker, G. (2002), “Perfection and Reduction in Aristotle’s Prior Analytics”, en Frede, M. y
Striker, G. (eds.), Rationality in Greek Thought, Oxford: Clarendom Press, 203-220.

Taeschner, F. (1986), “Ayyam al-‘Arab”, en AA.VV. (eds.), The Encyclopaedia of Islam,
Vol. I, Leiden: Brill, 793-794.

Vagelpohl, U. (2010), “The Prior Analytics in the Syriac and Arabic Tradition”, Vivarium
48:1-2, 132-156.

Vagelpohl, U. (2006), “Translation literature”, en Versteegh, K. (ed.), Encyclopedia of Arabic
Language and Linguistics, Vol. IV, Leiden: Brill, 542-548.

Walzer, R. (1962), Greek into Arabic. Essays on Islamic Philosophy, Massachusetts: Harvard
University Press.

El presente articulo fue redactado a partir de los resultados de nuestra participacién en el proyecto
PICT 2016-0612 “La edicion critica y traduccion de textos latinos medievales: Produccion practica y
resolucion de problemas”, desarrollado entre 2017 y 2019 bajo la direccion de la Dra. Valeria Buffon
(IHUCSO Litoral - CONICET - UNL).

~53 ~
Calamus. Revista de la Sociedad Argentina de Estudios Medievales 5\ Marzo 2021 ISSN 2545-627X




