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Prefacio

Encontram-se aqui reunidos textos de conferéncias e de comunicagdes proferidas
nos trés Coléquios Internacionais subordinados ao tema geral “Misticismo isldmico
em al-Andalus”.

Os trés Coloquios foram coorganizados pelo Doutor Anténio Rei, pelo Instituto
de Estudos Medievais (IEM) da NOVA FCSH -com o apoio da Fundagdo para a
Ciéncia e a Tecnologia (FCT) -, e pela Doutora Pilar Garrido Clemente, pelo Centro
de Investigacao Arqueologia histérica y Patrimonio del Mediterrdneo Occidental
(ARHIS) da Universidad de Murcia.

Os trés Coloquios Internacionais tiveram lugar, respetivamente, o primeiro
entre 10 ell de novembro de 2022, no IEM, Campus de Campolide, Lisboa, sob o
tema “Textos e Contextos”; o segundo decorreu entre 27 e 29 de setembro de 2023, na
Universidade de Murcia: Valle de Ricote e Campus de la Merced, abordando o tema
“Gnose, Simbolo e Metafora”; e o terceiro, e para ja ultimo, teve lugar entre 2 e 3 de
julho de 2024, de volta ao IEM, Campus de Campolide, discorrendo sobre o tema
“Gnose, Norma e Transgressao”.

O misticismo isldmico, em todas as suas formas, mais individuais ou mais
grupais, e pela razdo primaria de que as suas fontes sdo basicamente textos escritos,
e enquanto area cientifica, ndo tem, praticamente existéncia nos meios académicos
portugueses.
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Ainda que a arqueologia tenha revelado nas ultimas décadas alguns locais de
culto islamico, genericamente designados de ribats, faltam estudos complementares
de maior precisdo na contextualizagdo cronoldgica, e na eventual articulagdo com
alguns misticos que 14 possam ter residido e ou ensinado. Esperemos que todas estas
contribui¢des, da arqueologia a arquitetura, neste ultimo caso no estudo das qubbas
(edificios mais ou menos cubicos e encimados por ctpula) a sul do Tejo, contribuam
positivamente para um enriquecimento desta drea tematica.

Nem todos os trabalhos apresentados nos trés Coloquios, num total de trinta
e trés, da autoria de investigadores de seis paises (Argélia, Brasil, Espanha, Italia,
Marrocos e Portugal) acabario por constar desta publicagéo, pois por circunstancias
varias dos calendarios e compromissos dos autores, nao no-los fizeram chegar
dentro dos prazos estabelecidos. O que lamentamos como é 6bvio, pois muitas
daquelas comunicagdes trouxeram novos objetos de estudo e novas perspetivas que
ndo serdo divulgados, pelo menos para ja.

Atendendo ao pouco que existe sobre o misticismo isldimico em especial
no Garb al-Andalus (ocidente ibérico, hoje maiormente Portugal), aqui ficam
contributos, e propostas para um futuro que se deseja préoximo dentro dos meios
académicos portugueses, mas nao so, pois pretende-se ajudar a um alargamento de
horizontes intelectuais e tematicos do publico em geral.

Antonio Rei
Lisboa, novembro de 2024

IEM NOVA FCSH / Campus de Campolide
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Y en esta linea de amor por el conocimiento, de reconocimiento a los sabios y sabias
atemporales y al eje axial horizontal del Sharq y el Garb de al-Andalus, nos traslada
esta publicacion al incesante viaje en el que es preciso que haya un didlogo abierto
entre los tiempos, los lugares y las personas. Incluso para dialogar y comprender al
otro en la actualidad resulta imprescindible recuperar los modelos, las ideas y los
principio que han propiciado el didlogo en nuestro pasado. Esas claves comunes,
compartidas, del amplio y vasto al-Andalus nos ponen de manifiesto que la cultura
arabo islamica en Espafa es un ejemplo claro y explicito, y que el Sharq y el Garb de
la peninsula ibérica son parte del mismo entramado.

Con este mismo espiritu de encuentro va orientado este volumen vy, sin
querer mitificar al-Andalus, pero si recuperar la cuna de al-Andalus como punto
de partida y sustrato cultural del cual permanece su herencia arabo isldmica hasta
hoy en la peninsula, y no solo, también en Europa. Por tanto, es clave ese origen
arabo islamico para entender nuestra propia historia, literatura, pensamiento,
hasta nuestros dias. No quiero de ningtin modo con la exaltacion del legado arabo
islamico en nuestra actualidad, reforzar la creencia exotista de que existen dos
mundos culturales supuestamente definidos y opuestos, de una cultura occidental y
otra oriental basadas en principios diferenciados. No queremos ni en esta edicion, ni
alolargo de las narrativas aludir ni a supuestos bloques que, a mi parecer, no existen
-y cuya definicion entraiia irrespetuosas generalizaciones y exclusiones, fronteras
con frecuencia impuestas— ni a pretendidos conflictos y choques de civilizaciones
creados y promovidos por oscuros intereses politicos-econdmicos. Partimos y nos
movemos dentro de una teoria cientifica esencial bajo la cual nos encontramos ante
una coiné de pensamiento, un bagaje cultural complementario entre la cultura
greco-latina, la persa, la otomana y la drabe. Teoria que concilia todas las grandes
civilizaciones dentro de ese incesante viaje de encuentros, influencias, intercambios,
flujos, y que configuran una realidad integra y no sesgada de la cultura. Todas ellas
juegan un papel esencial y inico, orientadas hacia la unicidad de un humus comun
y sin perder la especifidad de cada una. Afortunadamente, somos civilizaciones de
continuidad.

Esta interpretacion excluyente de los términos oriente y occidente, por aceptada
que parezca como resultado de topicas repeticiones y convencionalismos, nos parece
el fruto de una tergiversacion de la historia, de las noticias, de una manipulacion de
referentes geograficos y atavicos prejuicios culturales, en vez de referentes humanos.
Igualmente, a nuestra escala dejamos de manifiesto en estos articulos que el Sharq
y el Garb andalusies también son un mismo al-Andalus y nunca ha deja de ser asi.
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Queremos, por tanto, evocar un oriente y un occidente, peninsular y universal,
de la geografia humana (espitirual), dos horizontes de un mismo viaje “interior”
(¢j. Ibn ‘Arabi), dos relaciones creativas, dindmicas, establecidas entre polos de
un mismo ciclo solar, entre dos espejos que incesantemente interactian y, como
principios complementarios, como el dia de la manifestacién y la noche del intimo
secreto, continuamente viajan velando o iluminando la tierra de la realidad.

Con este trabajo queremos hacer una amable invitacién al conocimiento mul-
tidisciplinar, al didlogo, al encuentro, a la conciliacién. Quedando de manifiesto
nuestra voluntad de manifestar este legado arabo islamico como herencia comun
andalusi, antes y después, y sobre todo ahora y aqui, desde el reconocimiento y el res-
peto, lugares de encuentro para todos, casa abierta en un cruce de tiempos y caminos.

Asi, en la caravana de busqueda de ma'arifa o conocimiento de estos textos
queremos unirnos y trasladarnos al incesante viaje del eterno retorno entre la
esencia y la substancia, hacia el absoluto desde la unicidad del ser. Adentrandonos
en el mundo de lo espiritual, de lo sensible junto a lo suprasensible, del rigor y la
intuicion, del pensar y reflexionar, donde llegar a vivenciar desde la clarividencia
cada sutileza del mundo, del ser, de la Unidad, es una experiencia alquimica,
transformante, al menos, sugerente. Asi el lector entra en este compendio de articulos
que cobra forma integra, unificadora que como volumen hace un recorrido entre
lo Uno y lo multiple, la unidad y la multiplicidad, inmanencia y trascendencia...
los opuestos conciliados que configuran el universo. La lectura de esta urdimbre
cumple la tarea restauradora de la conciencia, del ser interior. Como las lecturas
de los textos sapienciales tratan de alcanzar la comprension de las altas verdades y
descifrar los signos diseminados para acercarse al conocimiento del uno mismo, del
microcosmos y del macrocosmos: naturaleza, ser y Unidad.

Se ha concebido con un entramado miscelaneo y de rigor académico, para
conduciros por las distintas estaciones de la filosofia, la metafisica y la espiritualidad,
sin desatender historia y sociologia.

Estos textos nos invitan a tejer y destejer, como Penélope, lo textual y lo textil
de la siempre recreada trama en la que nuestros sentidos naufragan y son presos —en
instantes, felices— de lo accesorio, mientras lo esencial escapa entre nuestros dedos
cada dia y con su trabajo nos lanzan informaciones y formaciones que nos hacen
despertar al conocimiento, al menos al amor al conocimiento.

Pilar Garrido Clemente
Profesora de Estudios Arabes e Islamicos

Universidad de Murcia
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Conocimiento de Dios y santidad
(walaya) en el comentario coranico
Idah al-hikma del sufi andalusi Ibn

Barrayan (m. 536/1141)

Amina Gonzdlez Costa

Universidade de Murcia

Resumen

El proposito de este articulo es presentar el concepto de santidad a través de uno
de los comentarios coranicos, el Idah al-hikma bi-ahkam al-‘ibra, del erudito
sufi Ibn Ibn Barrayan (m. 536/1141) de Sevilla, centrandonos especialmente en la
introduccién a su comentario, el capitulo de la al-Fatiha y de la al-bagara. En él nos
ilustra un concepto de santidad basado en la revelacién y el conocimiento inspirado,
por tanto, arraigado en la revelacion coranica y el modelo profético. El Coran y la
revelacion son para el autor el medio que une al ser humano con el &mbito divino, y
los signos naturales (dyat) sirven de vinculos entre Dios y el corazén humano. Este
vinculo con lo divino habilita a todo ser humano en potencia a la santidad pues
los santos, o los amigos intimos (awliya’) de Dios, no pueden ser sino la méxima
expresion de este vinculo. Los que alcanzan ese conocimiento por Dios, son Sus
allegados, son los que conocen por El (‘drifin bi-ILah) y herederos de la profecia:
sus santos, sus siervos verdaderos, por la contemplacién, la meditacion (tadabbur),
la reflexién (tafakkur) y transposicion (i tibar), entre los signos en el Cosmos (a los
que el Coran apela con frecuencia) o aspectos simbolicos de la naturaleza que dan
acceso a la Verdad que subyace en la Creacion , y el Coran, de grado en grado hasta
llegar a la divina Presencia.

Palabras clave
Waldya; sanctity; Ibn Barrayan; al-Andalus; quranic commentary
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Knowledge of God and Holiness (walaya) in the Quranic commentary
Idah al-hikma by the Andalusian Sufi Ibn Barrayan (d. 536/1141)

Abstract

The aim of this article is to introduce to the concept of sanctity through the text
of one of the Quranic Commentary, Idah al-hikma bi-ahkam al-‘ibra, by the sufi
scholar Ibn Barrayan (m. 536/1141) from Seville, specially taking in consideration
the introduction to his Commentary and the chapter of al-Fatiha and the al-baqara.
It illustrates a concept of sanctity based on revelation and inspired knowledge,
therefore, rooted in the Quranic revelation and prophetic model. The Qur’an and
revelation are for the author the means that unites the human being with the divine
realm, and natural signs (@ydt) and serve as links between God and the human
heart. This divine link enables every potential human being into sanctity, therefore,
the saints, or the intimate friends (awliya’) of God, can be nothing but the highest
expression of this link. Those who attain that knowledge by God, they are His near
ones, they are those who know by Him (‘arifiin bi-ILah) and heirs of prophethood:
His saints, His true servants, by contemplation, meditation (tadabbur), reflection
(tafakkur) and transposition (i ‘tibar), between the signs in the Cosmos (to which the
Qur’an frequently appeals) or the “signs” or symbolic aspects of nature, which give
access to the Truth underlying the Creation, and the Qur’an, from degree to degree
until they reach the divine Presence.

Key words
waldya; sanctity; Ibn Barrayan; al-Andalus; quranic commentary



CONOCIMIENTO DE DIOS Y SANTIDAD (WALAYA) EN EL COMENTARIO CORANICO [...] I7

En el presente articulo trataré de introducir cudl es el concepto que el maestro sufi
Ibn Barrayan (m. 536/1141)' nos presenta de la santidad (walaya) y de Sus allegados
(awliya@’), centrandome solo en una parte de su complejo y vasto pensamiento de
uno de los autores misticos mas importantes y menos reconocidos de al-Andalus
hasta tiempos mas recientes. A través de la traduccién de algunos pasajes’ de
su comentario cordnico Idah al-hikma bi-ahkam al-‘ibra, en particular en la
introduccion, el comentario a la azora Fatiha y a la azora de la Vaca. Abordaremos

! Ademis de las fuentes en drabe y estudios pioneros en lenguas extranjeras, gracias a los trabajos de
investigacion de las dos ultimas décadas contamos con algunas publicaciones y ediciones de sus obras. Entre
los mas modernos tenemos la edicién de su Comentario de los mas bellos Nombres de Dios con un estudio
introductorio en De la Torre — “Ibn Barrajyan’, Diccionario de Autores Andalusies, vol. 1 (2002, 1* ed.), n° 309,
578-581; Gonzalez Costa, Amina - “Ibn Barrayan’, Biblioteca de autores andalusies, vol. 2 (2009, 2 ed.), n°
387, 524-38; Ibn Barrayan — Sarh asma’ Allah al-husna. Purificacion de la Torre (ed. y estudio). Comentario
sobre los Nombres mas bellos de Dios. Madrid: CSIC- coleccion Fuentes arabico-hispanas n° 24, 2000; Garmini
- al-Madaris al-sifiyva al-magribiyya wa-l-andalusiyya fi l-qarn al-sadis al-hiyri. Casablanca: Dar al-Rasad
al-Hadita, 2000, 114-154; Gril - “La ‘lecture supérieure” du Coran selon Ibn Barragan”. Arabica, vol. 47, fasc. 3-4
(julio-octubre 2000), 510-522; Gril - “Linterprétation par transposition symbolique (i %bar), selon Ibn Barrayan
et Ibn ‘Arabi” Bakri Aladdin (ed.) — Symbolisme et hermeneutique dans la pensee de Ibn ‘Arabi. Damasco: IFPO,
2008, 147-162; Qari - “Ibn Barrayan wa-yuhudubh fi I-tafsir”. Mayallat yamiat Dimasq li-I-*Uliam al-Igtisadiyya
wa-I-Qaniiniyya, 23/1 (2007), 363-424; Gonzalez Costa, “Un ejemplo de la hermenéutica sufi del Corén en al-
Andalus: el Comentario coranico, Idah al-hikma, de Ibn Barrayan (m. 536/1141) de Sevilla” Gonzalez Costa, A.,
y Lopez Anguita, G., (eds.) — Historia del Sufismo en al-Andalus. Maestros sufies de al-Andalus y el Magreb”.
Coérdoba: Almuzara, 2009, 41-65; Gonzalez Costa — “El corazdn reflexivo, intérprete del Libro de la existencia”.
El Azufire Rojo, vol. 2 (2015), 49-68. https://doi.org/10.6018/azufre.280141; Gonzalez Costa — Estudio y edicion
(primera mitad) del Idah al-hikma, comentario coranico del sufi Ibn Barrayan de Sevilla (m. 536/1141). Tesis
doctoral: Universidad de Sevilla, 2013, 2 vols.; Hosni, E - Manhay al-imam Ibn Barrayan fi tafsivi-hi. (El método
interpretativo del imam Ibn Barrayan em su Tafsir). Tesis doctoral. Jordania: Universidad de Yarmouk, 2009;
Kiigiik - “Light Upon Light in Andalusian Sufism: Aba al-Hakam Ibn Barrajan (d. 536/1141) and MuHyi I-Din
Ibn al-‘Arabi (d. 638/1240) as developer of his hermeneutics. Part I: Ibn Barrajan’s Life and Works”. ZDMG vol.
163 (2013), 87-116; Kiigiik - “Light Upon Light in Andalusian Sufism: Aba al-Hakam Ibn Barrajan (d. 536/1141)
and MuHyi I-Din Ibn al-‘Arabi (d. 638/1240) as Developer of his Hermeneutics. Part II: Ibn Barrajan’s Views and
Legacy”. ZDMG vol. 162 (2013), 383-409; Melvin-Koushki - “Ibn Barrajan, Seer of God’s cycles: The Seven “Years”
of Sarat al-Ram 1-5”, n/p., 2008; Bellver - “’al-Ghazali of al-Andalus, Mahdism, and the emergence of Learned
Sufism on the Iberian Peninsula”. Journal of American Oriental Society, vol. 133/4 (2013), 659-681. Bellver - “Ibn
Barragan and ‘Arabi on the Prediction of the Capture of Jerusalem in 583/1187 by Saladin”. Arabica, 61/3-4
(2014), 252-286; Casewit —The Mystics of al-Andalus. Ibn Barrajan and Islamic Thought in the Twelfth Century.
Cambridge -Nueva York: Cambridge University Press, 2017; Ibn Barrayan - Idah al-hikma bi-ahkam al-‘ibra.
Gerhard Bowering y Yousef Casewit (eds.) — 4 Qur’an Commentary by Ibn Barrajan of Seville (d. 536/1141):
Idah al-hikma bi-ahkam al- ‘ibra. (Wisdom deciphered, the unseen discovered). Leiden-Boston: Brill (Texts and
studies on the Qur’an, v. 10), 2015; Casewit — “A Reconsideration of the Life and Works of Ibn Barrajan”. 4l-4bhat,
vol. 60-61 (2012-2013), 111-42; Casewit — The Forgotten Mystic: Ibn Barrajan (d. 536/1141) and the Andalusian
Mu ‘tabirin. Tesis doctoral. Yale University, 2014; Casewit — “A Muslim Scholar of the Bible. Prooftexts from
Genesis and Matthew in the Quran Commentary of Ibn Barrajan of Seville (d. 536/1141)”. Journal of Qur anic
Studies, vol. 18:1 (feb. 2016), 1-48.

2 Latraduccion se basa enla edicion realizada a partir de los manuscritos Mahmut Paga 3-4 como manuscrito
base y Morad Molla 35 como suplemento de algunas variantes, ambos conservados en la Suleimaniyye Camii de
Estambul. La mayoria de los textos citados provienen de Mahmut Paga 3 que abarca desde la introduccion y azora
de la Fatiha o Umm al-Qur’an (azora 1, folio 4 b) y empieza en el fol.1a hasta la azora de Maryam (azora 19). Uso
‘@’ para anverso y ‘b’ para el reverso del folio. Véase, Gonzélez Costa - Estudio y edicién (primera mitad) del Idah
al-hikma, comentario cordnico del sufi Ibn Barrayan de Sevilla (m. 536/1141). Tesis doctoral: Universidad de
Sevilla, 2013, 2 vols. Ademds, contamos con la edicién completa de G. Bowering y Y. Casewit. Ibn Barrajan- Idah
al-hikma bi-ahkam al- ibra (Wisdom Deciphered, the Unseen Discovered). Gerhard Bowering y Yousef Casewit
(eds.) — A Qur’an Commentary by Ibn Barrajan of Seville (d. 536/1141). Leiden- Boston: Brill, 2015.
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textos que nos permitan aproximarnos al modelo de santidad de este sufi sevillano
del siglo XII.

En la introduccién a este comentario cordanico nuestro autor deja claro que
para él la inspiracion y la revelacion son parte consustancial del ser humano, de la
que el Coran es su expresion principal:

“Siguiendo Su sabiduria ha dispuesto [la inspiracién] en los corazones de Sus
siervos como una unién (wasl) con El, estableciendo asi un medio entre Ely sus
esencias, y “un alivio (rawh) proveniente de E1” con el que sostiene los secretos
(sara’ir) [de los siervos]. El Coran, junto con la inspiracion elevada (wahy-hi
al-‘ali) son “la fuerte cuerda de Dios, Su pabilo reluciente, Su camino recto; en
él [el Coran] estan las noticias de lo que fue y de lo que vendra, es el Criterio
(al-Furgan)® que no contiene futilidad; las almas no pueden desviarse con él y
los sabios (‘ulama’) no pueden llegar a saciar con ¢él [su sed de conocimiento];
es ¢l que no sufre desgaste a pesar de su intenso e incesante uso™” [Mahmut
Pagsa 3, vol.1, fol. 2bJ°.

El Coran y la revelacion son para el autor el medio que une al ser humano con
el ambito divino y los signos naturales (dyadt) como el sol y la luna complementan
el Coran y el hadiz, y sirven de enlaces (wasl) entre Dios y el corazén humano.
Si esta es la caracteristica principal, los santos o los amigos intimos (awliya)® de

* Literalmente ‘discriminacidn, distincion; es también el ‘discernimiento;, que se opone a la futilidad y a lo
que es vano es lo que permite distinguir lo verdadero de lo falso. El camino recto estd ligado al discernimiento
de las cualidades de las cosas, el cual ha de fundarse necesariamente en los criterios que se desprenden de la
Revelacion profética que es tanto reunion, suma y sintesis (qur ‘an, yam *, ipmal) como diferenciacion, distincion,
analisis, (furqan: tafriga, tafsil), lo cual constituye una verdadera aclaracion (bayan = furgan). Hakim - al-
Mu yam al-sifi: al-hikma fi hudiid al-kalima. Beirut: Dandara, 1981, p. 905.

* Esta descripcion del Coran incluye, sin sefialarlo una parafrasis (no sigue el mismo orden ni incluye
todo) a un hadiz recopilado por al-Tirmidi (Sunan, “Fada’il al-Quran’, 41, n° 3153) en la que el mismo Profeta
dio esta definicion del Coran.

* Los folios los cito segtin mi edicion inédita, a partir de la cual se hizo la traducciéon, Gonzalez Costa —
Estudio y edicién (primera mitad) del Idah al-hikma, 2 vols. (Vol. 2 es la edicién). Al ser una edicién inédita,
puede verse la edicion completa y publicada de los dos volumenes en Béwering y Casewit. En mi edicion distingo
entre las caras de cada folio (anverso y reverso), pero conviene aclarar que si se busca la referencia en la edicién
de Béwering y Casewit no hay distincion entre las caras del folio. del fol. en la y simplemente se menciona la
pagina del fol.

¢ De la raiz w-I-y, con significado “estar cerca, y de donde deriva la palabra wall, pl. awliya’, que se suele
traducir como santo o amigo de Dios o intimo. La idea de wali incluye tanto la de amigo intimo, pero también
la de representante o vali, ya que de la misma raiz viene la palabra walaya que es ‘patrocinio, tutela’ y ‘amistad’
Para una discusion sobre las diferentes significaciones de la palabra waldya y su variante wildya. Véase Izzi Dien 'y
Walker - “Wilaya”. En P. Bearman et al. (eds.). Encyclopaedia of Islam, Second Edition, vol. 11, p. 208-9, edicion
online http://dx.doi.org.iij.idm.oclc.org/10.1163/1573-3912_islam_COM_1349; Landolt - “Waldyah”. M. Eliade
(ed.) - The Encyclopedia of Religion, New York: Macmillan Publishing Company, vol. 14 (1987), 613-623. Acerca
de la cuestion de la santidad también remitimos a estudios como el de Radtke, Bernd - “The Concept of Wilaya
in Early Sufism”. En Leonard Lewisohn (ed.) - The Heritage of Sufism. Oxford, 1999, vol. 1, 483-96; o el de Sviri,
Sara - “Wilaya: Contemplating Friendship with God” (cap. 10). Perspectives on Early Islamic Mysticism: The
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Dios, no pueden ser mas que la mas alta expresion de este vinculo. Al comienzo del
Comentario los define como la “gente de la alabanza”, los que Le loan” desde la fe y
la certeza: “Los guiados por El; los elevados por El; los que son recompensados por
EL; con Su asistencia Lo adoran y [solo] con Su conformidad y ayuda (fawfig)® loan
al Soberano [...]” [Mahmut Pasa 3, vol. 1, fol. 1b]°.

Para el autor, el modelo maximo de esta santidad es el profeta Muhammad"
[Mahmut Pasa 4, vol. 2] como receptor de la Revelacion y transmisor, asi como el
clarificador de la orden y prohibicion divina, una funcién en si misma primordial,
una continuacioén del pacto divino (al-mitaq o al-‘ahd) que se menciona en el Coran
(7: 172)"* que provee de guia a la humanidad desde el inicio de los tiempos'. Este
pacto esta presente en todos los seres humanos, actualizado en los ritos. Por eso,

World of al-Hakim al-Tirmidht and his Contemporaries. Oxford, 2020, 217-264. Chodkiewicz M - Seal of the
Saints: Prophethood and Sainthood in The Doctrine of Ibn ‘Arabi. Cambridge: Islamic Texts Society, 1993, 21-22.

7 Ibn Barrayan apunta una terminologia muy precisa cuando habla de las alabanzas de los que Le loan.
Asi, en este mismo parrafo, habla de la alabanza de la alabanza (hamd al-hamd), y de los diferentes tipos de hamd,
por lo que es muy dificil de hacer una traduccién certera del uso de términos técnicos y los significados. «Esta
alabanza de la alabanza (hamd al-hamd) es ala que hizo referencia el maestro (sayyid) Abul-Hakam Ibn Barrayan
de Sevilla, es la alabanza de Allah como alabanza que El a Si mismo se dirige”. Véase el comentario de al-Hamid
(seccion de la “adopcion” (tajallug), en Ibn Arabi - Kasf al-ma ‘na ‘an sirr asma’ Allah al-husna. en P. Beneito
(estudio y trad.) — El secreto de los Nombres de Dios. Murcia: Ediciones Tres Fronteras, 2012, p. 147.

8 Esta asistencia providencial y divina (tawfig) y la conformidad con el orden divino (muwdafaga)
acompaiia al servidor en todo momento y ninguna estacion espiritual puede franquearse sin el tawfig. Ademds,
la conformidad (wifdg) tiene también el sentido de ‘aprobacién. Este término de origen cordnico significa el
hecho de acordar las cosas de forma tal que las condiciones del éxito estén reunidas. El servidor de Dios se ha de
encontrar en acuerdo (muwdafaqa) con la voluntad divina, ya se exprese ésta en el Coran, la Sunna, la Ley o segun
un modo mas interior. Sobre la importancia de las nociones de tawfiq y muwdfaga me remito a los dos primeros
capitulos de la obra Mawagi * al-nuyim de Ibn ‘Arabi. Véase Mawagi ‘ al-nuyiim. M. Badr al-Din al-Na‘sani, El
Cairo, 1325/1907, p. 12 y ss; y “Le voyage a travers les sphéres de létre intérieur, dapres les Mawagi * al-nuyiam
d’Ibn ‘Arabi (Almeria 595/1199)”. En Pablo Beneito y Pilar Garrido (eds.). EI viaje interior entre Oriente y
Occidente. La actualidad del pensamiento de Ibn ‘Arabi. Madrid: Mandala Ediciones (Coleccion Alquitara),
2007, 114- 133 (en las paginas siguientes se reproduce la traduccion integra del mismo articulo); también esta
publicado en inglés por D. Gril - “The Journey through the Circles of Inner Being according to Ibn “Arabi’s
Mawagi * al-nujim”. Journal of the Muhyiddin Ibn ‘Arabi Society, vol. XL (2006).

° Bowering y Casewit (eds.) p. 69.

' En términos akbaries es el sello de la profecia, de los mensajes anteriores. Esta doctrina sobre la relacién
entre profecia y santidad se ampliard y desarrollard el §ayj al-akbar en su obra. A este respecto remito a la obra
de M. Chodkiewicz — Le Sceau des saints. Prophétie et sainteté dans la doctrine d’Ibn Arabi. Paris: Gallimard,
1986 o Chodkiewicz M - Seal of the Saints; véase asimismo Abadi, Avraham, “The Seal of Saints: A Prophet and
a Heir” JMIAS, 11 (1992), 23-37.

' Es un tema principal en la espiritualidad islamica—, al que nuestro autor alude en numerosas ocasiones;
y proviene de la aleya: Y cuando tu Seiior saco de los rifiones de los hijos de Adan a su descendencia y les
hizo atestiguar contra si mismos: “;No soy yo vuestro Seiior?” Dijeron: “;Claro que si, damos fe!” No sea
que dijerais el dia de la Resurreccion: «No habiamos reparado en ello” (Traduccién J. Cortés, C.7:12). Los
descendientes de Adan en una existencia supraterrenal, antes de venir a este mundo, dieron fe de que Dios es
su inico Senor y deberdn dar cuenta, el Dia de la Resurreccion, de su fidelidad a este testimonio. Este pacto
primordial en la preternidad significa reconocer el origen de la sefioria divina, una reminiscencia de la existencia
divina.

12 “Cuya mencion [del Profeta] aparece en la Tor4, en el Evangelio y en los Salmos, como confirmacién para
¢l de la alianza que aparecia en los libros de los profetas (al-ma jid la-hu al-mitagq fi suhuf al-anbiya’) y enviados,
de nuestra creencia y nuestro auxilio hasta el dia del Juicio” [fol. 2a]. Bowering y Casewit (eds.), p. 70 [1].
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al explicar el sentido espiritual de la plegaria ritual y la alabanza en relaciéon con la
azora de la Fatiha dice:

“El orante, cuando dirige su rostro hacia El —elevado sea—, lo que hace es
cumplir consuobligaciénante Dios por el principio de Susefioria, reconociendo
las gracias y teniendo presente de corazoén el pacto primordial concertado
con Dios [en la pre-eternidad], cumpliendo con las reglas de la servidumbre.
Se despoja de cualquier forma de seforia, para rememorar la gracia con la
que todo empezd: como Le llamé desde su puiio derecho y le marcé con la
marca de los musulmanes, y lo dispuso en el rango de sus allegados (magam
al-walaya); y le dio una direccion certera dentro del conjunto de los siervos
creyentes. También sefiala a quienes se les ha hecho estar en el otro puiio,
cuyas obras de obediencia son las del extravio, los que se prosternan ante otros
y siguen la religion de los alejados” [Mahmut Pasa 3, vol. 1, Fol. 11b-12a].

Asi, Ibn Barrayan nos esta ofreciendo una primera aproximacion a esa santidad,
cuyo primer grado empieza por la eleccién divina que lo ha hecho creyente en el
momento de ese pacto primordial. Ademas, estos intimos de Dios son la “gente del
Coran”, dandonos una nueva definicion de lo que entiende por santidad (walaya):

“[El siervo] se sujeta a €l [el Coran] con fuerza para no caer en aquello contra
lo que se ha advertido y mantener la inviolabilidad de todo asunto sagrado.
Dios —ensalzado sea Su recuerdo- ha facilitado, para Su Revelacion, gente que
se han propuesto actuar de acuerdo con sus 6rdenes, a quienes ha hecho sus
herederos®. Los ha hecho lugartenientes en el lugar de los profetas y los ha
situado en el rango de los intimos de Dios': son [como] las cuentas del [collar
de los] tiempos', lo mds precioso (daja’ir) de entre todos Sus siervos. Son las
luces en las tinieblas, las llaves que abren los cerrojos de la palabra. Les ha
hecho asumir la representacion de los antecesores. A él [el Cordn o Dios] se
someten, por ¢l [por orden del Cordn o de Dios] toman y dan'® y su guia les
dirige; actian de acuerdo con su orden, prohiben lo que él ha prohibido. Se
solazan en su descanso (rawh), se complacen con su repeticion [lectura del

" En alusion a la aleya: Luego, hemos dado en herencia el Libro a aquéllos de nuestros siervos que
Nosotros hemos elegido. Algunos de ellos son injustos consigo mismos; otros, siguen una via media, y otros
que, con el permiso de Dios, aventajan al resto por sus buenas obras. Y éste es el gran favor (C. 35:32). Véase
también n. 14.

!4 Referencia al hadiz: “Hemos hecho a los sabios herederos de los profetas” Al-‘Aylani- Kasf al-jafa’
wa-muzil al-ilbas ‘amma istahara min al-ahadit ‘ala alsinat al-nas. Damasco: Maktabat Tlm al-Hadit, 2000,
n° 211; o “los sabios de mi comunidad son los herederos de los profetas” (al-Tirmidi - Sunan, 5:49:2682).

!> Son como las cuentas del collar del tiempo; cada pieza se sucede de la siguiente, o sea, no hay tiempo
que esté vacio de su santidad.

' Actiian de acuerdo con el Coran: dejan lo que se ha ordenado dejar y toman lo que se les ha prescrito.
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Coran)]. Sus espiritus (arwah) se deleitan (tartah) en lo sublime y noble de Su
intimo didlogo [de Dios y del Coran]; se maravillan de la excelencia de su
composicion (hasan ma’judu-hu), en la perfeccion de sus enunciados (sardu-
hu); y van avanzando' de maravilla en maravilla: son sus gnosticos (‘arifiin)'®
de pleno derecho, los que siguen su direccién, los bien guiados por sus luces,
los que comprenden por su luz. Han escuchado decir a Dios —ensalzada sea
Su majestad- de los que estan alejados: Cuando se les dice: jAcercaos a lo
que Dios ha revelado a Su Enviado!, ves a los hipécritas que te rechazan por
completo (C. 4: 61). Asi que se cuidan de que el menor rastro de esa hipocresia
les afecte, de modo que le prestan toda su atencién [al escuchar el Coran];
vacian sus corazones para comprender sus maravillas, y se ajustan a sus
ordenes y sus prohibiciones. ;Cémo Dios —ensalzado sea Su recuerdo- va a
disculpar a quién le ha hecho llegar el Coran y no le ha prestado atencién, o
ha escuchado Su Revelacion y la ha rechazado, o quién lo ha memorizado y lo
ha abandonado, o quien lo ensefa y hace lo contrario? Ningtn sabio llega a
tener un conocimiento completo si no es por su conocimiento [del Coran]®;
ni puede ser guiado si no es por su guia, y no se teme [a Dios] si no es por su
amenaza [del castigo], y no ansia la gracia si no es por sus promesas. Su gente
y sus intimos (awliya’) son los bien guiados; mientras que los transgresores y
los impios son sus enemigos. Quien se esfuerza en seguirlo estara en la buena
guia, alcanzara la posiciéon mds elevada y obtendra el mas excelso favor que
pueda esperarse” [Mahmut Pasa 3, vol.1, fol. 2b-3a].

Esta definicion de santidad nos aporta varias ideas clave: Su vision de la
santidad es una santidad principalmente cognitiva, basada en un conocimiento y
experiencia de Dios, principalmente a través de su revelacion. Las caracteristicas
morales son solo secundarias y producto de una eleccion divina que los guia y los
mantiene alejados de la infidelidad y la hipocresia. Incluso sus actos son producto
de una eleccién divina previa. ;Esto quiere decir que el individuo no participa en
nada, ni sus obras ni su esfuerzo? No. Es necesario un esfuerzo y descubrimiento
interior perseverante para evitar caer en un estado de descuido o inconsciencia
(gafla) que domine al corazén y duerma la conciencia frente al despertar interior,

7"4bara con el sentido de ‘cruzar o atravesar de un sitio a otro, de un dominio a otro, del exterior a lo que
esta oculto.

'8 Gnostico en el sentido de quien conoce por Dios, o como lo presenta aqui, quien conoce por Su palabra,
la gente del Coran (ah/ al-Qur’an). Ibn ‘Arabi también interpreta que ese sabio es el santo (walf) que conoce por
Dios y que, ademds, sume este papel exterior de autoridad espiritual. Véase también Gril - “On proximity”, en
Chodkiewicz, M. (ed.) - The Meccan Revelations. Selected texts of al-Futithat al-Makkiya. C. Chodkiewicz y
D. Gril (trads.). Nueva York: Pir Press, 2004, vol. 2, 229-241 e ‘Ibn Arabi - “Magam al-qurba (La estacion de la
proximidad)”. ‘Abd 1-*Aziz al-Mansub (ed.) — Rasa il Ibn al- ‘Arabi. El Cairo: al-Qudus, 2018, vol 2.

' Todo conocimiento religioso procede de ¢l.
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que contrarreste las tendencias humanas del amor a este mundo y al poder o el
orgullo, todos productos del olvido:

“Este es el resultado del descuido (gafla) y el castigo por el rechazo y el
distanciamiento. Asi hasta que sus corazones quedan dominados por la
estupidez y la ceguera. Su inteligencia queda incapacitada para comprender
a Dios, adormecida y anquilosada [...] ;Acaso preferis la vida de este mundo
a la Otra? Y cudn poco es el disfrute de la vida de este mundo frente al Otro
[...]' (C. 9: 38) {Oh hombres! Os ha llegado una amonestacion de vuestro Sefior,
curacion para lo que habita en vuestros pechos, guia y misericordia para los
creyentes. Di: {Alegraos del favor de Dios y de Su misericordia! Es mejor que lo
que ellos puedan reunir (C. 10: 57-58) ;Es que vais a cambiar el Libro de Dios
y el hadiz de su Enviado -la paz y las bendiciones sean con él-, por cuentos y
[meras] opiniones; No es el que oye como el que ve*®, ni el que ignora algo como
el experimentado. Cuando se os llama ante Dios y su Enviado, para que juzgue
entre ellos, he aqui que un grupo se apartan (C. 24:48)” [Mahmut Pasa 3, vol.
1., fol. 3a-3b].

El descuido del Coran equivale al descuido de Dios y conlleva un
adormecimiento con respecto a las realidades espirituales. El autor considera
el Coran como la misma manifestacion divina que garantiza la guia divina y la
consciencia de las realidades de la Otra vida:

“iPor el declinar de los astros! Este es un juramento solemne, si supierais. Es un
Cordn noble, en un Libro bien guardado (makniin), al que sélo se aproximan
los purificados. Una Revelacién que procede del Sefior de los Mundos (C. 56:
75-79). Si, es la palabra de un noble Enviado del duefio del Trono, poderoso,
firme, obedecido y digno de confianza. ;Vuestro paisano [Muhammad] no es un
poseso! (C. 81: 19-21). Acaso desestimaréis este discurso [del Cordn] (C. 56:81)
y buscais la guia en otro. La guia la encontrariais en vuestros corazones, si
os dieseis cuenta. Si Dios os descubriera el velo, y os llegara el momento del
decreto, veriais y percibirfais lo que ahora no sois capaces de ver; se os haria
evidente aquello que esta oculto, se os facilitaria la certeza; se os desvelarian
las moradas de los que tomaron (manazil al-ajidina)* de la revelacion de Dios
—ensalzado sea Su recuerdo- y su Libro sabio, los que siguen Su camino, los

20 Tbn Hanbal, AHmad - Musnad, n° 1772.

! Hay que entender este término dentro del contexto cordnico, como en Los que temen a Dios estaran
entre jardines y fuentes tomando lo que su Sefior les dé. Hicieron el bien en el pasado (C. 51: 16). Véase sobre esta
raiz Penrice - 4 Dictionary and glossary of the Ko-ran. Londres: Curzon Press, 1993, p. 3.
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que son guiados por El, los que obtienen el conocimiento de Su luz, y llegariais
a conocer [de verdad]” [fol. 3b-4a].

El Corén tiene, en su inmensidad, la misma semilla de esa santidad: si el
ser humano contemplase lo que enuncia, seria capaz de ver directamente estas
realidades. O sea, seria capaz de ver las cosas como se ven con la visioén interior
(basira), transformadas:

“Ciertamente, ellos son los escogidos, los cercanos, los elegidos y los
afortunados. Dios —enaltecido y ensalzado sea- los vigila y los acerca, les
agracia con Su favor. Estan bajo la mirada atenta de Dios?, alli donde estén
los acompafia en sus devenires y sus estancias, en su accién y en su calma,
en sus palabras y actos. Por El han cortado todas sus relaciones y lazos; por
El han rechazado las distracciones y ocupaciones; no tienen ninguna barrera
que les separe de El. El estd en su recitacién en voz alta y en silencio, El es el
que los mueve y los detiene serdn bienaventurados y tendrdn un bello lugar
de retorno (C.13:29)%: éstos son los awliya’ de Dios, Su gente, Sus siervos
escogidos y lo mejor de Su creacidn; los ha distinguido [lit. hecho tnicos] con
Su recuerdo. Su genealogia (nisba) remite a El mismo, por El son conocidos y
de El extraen su genealogia. En cuanto al resto [de creyentes], su genealogia
se adscribe a la de sus padres, a la de su tribu* o de su patria. Los primeros
son los que conocen a Dios como su Sefor (rabbaniyyin)®, son los santos
(awliya®) y los siervos sinceros y puros de Dios a los que ha hecho guias hacia
EL sus siervos preferidos en Su tierra; son Su lengua entre sus siervos y Sus
heraldos. Cumplen con lo que ha ordenado y prohiben lo que ha prohibido.
Solo pretenden la Faz de Dios y no desean mas que lo que hay junto a EL. jOh
qué alegria mas gloriosa y qué nobleza mas resplandeciente y de més elevado
rango! Llegaran al Dia del Juicio, y mientras que la gente estara velada, a ellos
se les dard permiso [para hablar] y la gente permanecera asustada. Se haran
cargo de ellos e intermediaran (tawassaliz) por ellos ante su Sefior —ensalzada
sea Su majestad—. Intercederdn y serd aceptada su intercesion. Y esto porque
son sinceros (nasahii)* con Dios en su interior y aconsejan sinceramente

2 Estén donde estén se encontraran bajo su vigilancia protectora (ri ‘a@ya).

» La aleya comienza con: Quienes crean y obren bien.

?* La elite espiritual de entre sus siervos, los que Le adoran con total sinceridad, se vincula directamente a
su Seflor, mientras que el resto de las criaturas, en su condicion espiritual, tiene su vinculo segtin su parentesco
familiar.

» En un término con una traduccion compleja, asi que hemos optado dejarlo como una perifrasis. Son los
que tienen un estrecho lazo con Dios.

% En ese sentido, el concepto de nasiha, también puede ser entendido como honradez, ademds de como
consejo o sinceridad. Son honrados porque no hay hipocresia en ellos. Dicen lo que es verdad, y si aconsejan lo
hacen buscando el bien del otro.
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a los musulmanes siguiendo Su Libro y su Enviado. Han hecho examen de
conciencia (hdsabii) de su alma y se han opuesto a ella por su agravio. Le han
adorado y no se han apartado de El desde que Le conocieron, ni han cambiado
nada por su Libro después de contemplar sus maravillas. La intimidad con
su noble Discurso ha llenado sus corazones; eso les enriquece y no necesitan
mds y se contentan [con él] pues es su [Unica] satisfaccion. Han hecho de este
cometido (al-amr) su tnica preocupacion. jHan descansado tras agotarse de
tanto pedir! {Y quien quiere seguir sus pasos [los de las gentes de Dios] anhela
alcanzar sus moradas [espirituales] junto a su Seflor! Desean imitarles y recibir
de su Sefior sus mas elevados deseos con premura y lograr por la nobleza de
aquello a lo que aspiran este gran triunfo” [fol. 4a-4b].

En este largo parrafo vemos que, en su descripciéon de la santidad Ibn
Barrayan, no acude ni aqui ni en el resto del texto a exponer anécdotas o datos de
gentes piadosas del pasado, su concepcidn, enraizada en la tradicion, tiene ciertos
aspectos que se separan de una concepcion del sufismo sustentada en la ascesis
(zuhhad) o el pietismo (‘ubbad). Es una santidad basada en una eleccién divina,
en la que la distincion principal es un conocimiento profundo de la Revelacion y
un sometimiento a su mandato. El Coran, proclama, contiene el conocimiento del
pasado y del futuro, y es accesible a los santos que son los representantes y herederos
de los profetas quienes emprenden la travesia (ya'buriin) hacia las maravillas de
Dios (‘apa’ib Allah).

El ‘abd al-Haqq y la presencia de Dios con sus intimos

Al comenzar propiamente el comentario de la azora de la Fatiha, después de una
introduccion (mugaddima) Ibn Barrajan cita una serie de aleyas y hadices [Mahmut
Pasa 3, vol.1, fol. 5a] que insisten en la invocacién de Dios y la especial presencia de
Dios con quien Le recuerda puede llegar a ser una existencia especial, no como la
que tiene con el resto de la creacion?®.

“Con esto nos informa de que tiene una existencia especial (wupiid jass) con su
siervo creyente, por encima de la que tiene con la creacion y el Cosmos (amr),
a la que se ha referido cuando dice: El es el Primero y el Ultimo; el Manifiesto

*7 Cita aleyas como Recordadme y Yo os recordaré (C. 2: 152), Pedidme, y Yo os responderé (C. 40:60) y
hadices como Estoy con ¢l cuando él Me Recuerda [...] o [...] y mi siervo no cesa de acercarse a Mi por medio
de acciones superogatorias hasta que Le amo [...]. Ibn ‘Arabi - Miskat al-anwar. Stephen Hirtenstein y Martin
Notcutt (eds. y trads.) - Divine Sayings. 101 Hadith Qudst. Oxford: Anqa Publishing, 2004, hadiz n° 30, p. 33 y
hadiz n° 27, p. 46 y n° 91, p. 88.
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y el Oculto (C. 57: 3). Ha dicho [en cambio]: Dios estd con aquellos que temen
y con aquellos que obran del mejor modo (C. 16:128) y son pacientes y demas
cualidades. Confirma con ello que El —exaltada sea Su Majestad, ensalzada Su
eminencia y Su rango- esta mds cerca de los siervos que ellos mismos y que de
sus propias esencias.” Esa es Su voluntad y decreto en el resto de la existencia,
la de Su cercania (qurbu-hu) en relacién con la creacién y la orden. Mas alld
de esto, debes tener certeza de la cercania y la preeminencia de la eleccién por
la santidad y el amor (tazayad al-justisiyya bi-lI-walaya wa-I-mahabba), hasta
el punto de describirse bajo la forma en la que El se ha expresado en el hadiz
que reza: -jHijo de Adam!: enfermé y no me visitaste, tuve hambre y no me diste
de comer, estuve desnudo y no me vestiste. A lo que el siervo responde: —;Sefior
mio! ;Cudndo estuviste enfermo para que te visitara y hambriento para que te
diera de comer y desnudo para que te vistiera! - Y Dios -la gloria y la alabanza
son para El- le responde: -Si hubieras hecho eso con mi siervo es como si lo
hubieras hecho conmigo. Y en otra lectura del mismo hadiz acaba: a mi me lo
habrias hecho®. Estos son el siervo verdadero (‘abdu-hu al-haqq)* y el Seior
verdadero” [fol. 5a-5 b].

Para Ibn Barrayan y para la ontologia islamica general, la creacion entera y el
ser humano son ante todo siervos de Dios y su estacion propia es la de la servidumbre
(‘ubudiyya), el ser humano puede disfrutar de un grado especial de servidumbre: a
pesar de mencionarlo consigo mismo en el citado hadiz, nunca abandona ese rango
de servidumbre (‘ubudiyya) ni deja su condicion de criatura, asi como tampoco el
Creador desciende del rango de la sefioria a la servidumbre®. Para él, esta situacion
hay que entenderla como referida a un estado de presencia y contemplacion especial
(al-hudur al-‘ali wa-I-musahada al-rafi‘a) en la que Dios:

“[...] se hace cargo de él en todos sus asuntos, por medio de la tutela (tawalli)*,
del amor, la satisfaccion, concediéndole el éxito y la conformidad (wifaq), y
lo apoya con un espiritu procedente de Dios* que le acompaiia, hasta que es
con Su luz con la que ve, escucha y conoce, por la que se mueve y se detiene;

¥ Es una alusion también a la aleya [...] Estamos mas cerca de él que su vena yugular (C. 50: 16).

2 Muslim - Sahih, “al-birr” n° 6721.

*Al-Qasani en su obra Istilahat al-sifiyya y otros autores han recogido el uso técnico de este término,
véase al-‘Ayam — Mustalahat al-tasawwuf al-islamt. Libano: Maktaba Lubnan Nasiran, 1999, p. 610.

3! Tal y como esta preestablecido en el pacto primordial.

32 De la misma raiz que santo (wali) y santidad (waldya), significa, entre otras acepciones ‘estar investido
de poder’, ‘recibir la delegacion de un poder sobre alguna cosa’, ‘hacerse cargo’ o ‘ser nombrado al cargo de
algo’, “elegir a alguien como amigo’, ‘tomar a alguien por amigo, patrén, para ayuda’. Kazimirski - Dictionnaire
Arabe-Frangais. Paris-Beirut: Librairie du Liban- Maisonneuve, vol. 2, p. 1607.

% La nocién de un espiritu procedente de £l donde el siervo se apoya es una alusién cordnica (C. 58: 22).
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hasta llegar a ser el Nombre Nombrado (al-ism al-musamma)” [Mahmut Pasa
3, vol.1, fol. 5b]**.

Este estado de presencia o existencia no es la existencia habitual de Dios con
el resto de la Creacidn, sino una identificacion del siervo que, sin abandonar su
condicién, toma las caracteristicas sefioriales. Esta idea, que ya estaba presente en
el sufismo desde al-Qusayri, es definida por Ibn Barrayan en su Comentario de los
Nombres como el ta‘abbud, la servidumbre que se establece con tal o cual nombre
divino®.

Ibn Barrayan muestra como la presencia de la cercania y la misericordia divina
para con sus siervos verdaderos, que se revisten de Sus cualidades sefioriales, se
hace visible cuando el siervo Le recuerda, recita y estudia el Coran desde la reflexion
interior del corazén y para ello cita algunos hadices®®. Ademas, partiendo de una
interpretacion de C. 10:61%7 que difiere de la habitual, divide a los destinatarios de
la Revelacion en tres grupos: el Profeta, a quien va dirigido en primera instancia
esta aleya después, a sus herederos de entre los sabios, sus santos®, pues estando en
cualquier asunto, los provee por el Cordn*;y luego a la generalidad de los creyentes,
no realizdis obra alguna sin que seamos testigo de ellas desde que la emprendéis®, el
tercer grupo, que es la existencia en general esta bajo Su atenta mirada y conocimiento
de lo que llevan a cabo.

Segun interpreta las siguientes aleyas, los intimos de Dios son:

** En alusion al famoso hadiz qudsi sobre la santidad por excelencia [...] cuando mi siervo se acerca a
Mi a través de las practicas obligatorias y voluntarias [...] Yo soy el oido con el que oye [...]. Ibn ‘Arabi - Miskat
al-anwar. Divine sayings, p. 88 (hadiz 91).

% Sin duda parece una prefiguracion de lo que luego Ibn ‘Arabi denomin la adopcion de las caracteristicas
de los Nombres (tajallug) y la dependencia (fa ‘allug) de los Nombres divinos. Ibn “Arabi cita expresamente en
sus Futithat (11, p 11, p. 649) este Tratado de los Nombres mas bellos, cuando habla tajallug bi-lI-asma’, es decir,
el revestimiento por parte del discipulo del atributo divino para poder llegar por medio de ello al conocimiento
de Dios, segtin la doctrina de Ibn Barrayan.

3¢ Véase Aba Dawad - Sunan, “al-Tatawwu ”, n° 1334 y Muslim - Sahih, “dikr”, n° 7028.

7 Es una aleya que le gusta citar con asiduidad en el Comentario: Pues a tu Sefior no se le escapa nada, ni
tan si quiera el peso de una brizna, ni en cielo ni en la tierra, ni nada mayor ni nada menor que eso, sin que esté
en un Libro claro.

3% Ibn Barrajan no se dedicard a hacer una extensa descripcion de la tipologia y la jerarquia espiritual
como luego desarrollara Ibn ‘Arabi. Uno de los ejes que vertebran este pensamiento es la relacion entre santidad
(waldya) y profecia (nubiiwa) y el papel de los santos como herederos de los profetas, tema al que hemos aludido
con anterioridad en lan. 10 y n.14

Y cita la famosa aleya que va referida a los intimos de Dios (10:62) y menciona: “Los amigos de Dios no
tendran miedo ni pesar (C. 10:62), aquellos que asisten a sus circulos [de dikr] y aprender buscando Su satisfaccion.
A esto se refiere al decir: aquellos que han creido (C. 10:63) por medio de la contemplacion, presencia y cercania,
y temen (C. 10:63) a Dios en sus obras, en su obediencia y en su rechazo de lo ilicito; a ellos van dirigidas las
buenas nuevas en la vida de este mundo (C. 10:64)” [fol. 16b].

¥ C.10:61.

¥ Ibidem.
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“Estoy con vosotros cuando establecéis la oracion (C. 5:12) y Dios estd con
los que obran de manera excelente (C. 29:69), y con los que le temen, con los
que tienen paciencia en este mundo; y en la muerte descienden dngeles sobre
ellos, que advierten que no teman, no se apenen y les dan la buena nueva del
Paraiso (C. 37:30), y “su saludo alli serd: jPaz! (C. 10:10), es decir, en el Paraiso”

[Mahmut Pasa 3, vol.1, fol. 16b].

27

Desde un punto de vista literal, el santo (wali) es quien estd con Dios (ma‘a

Allah), como se desprende de tales aleyas. El camino hacia esta santidad esta

enraizado en el mismo ejemplo profético, pues el profeta Muhammad ejemplifica

este grado de proximidad. Como prueba cita el siguiente hadiz, y tras ello nombra

algunos de los métodos espirituales para este camino, que conducen al encuentro

con Dios:

“El Profeta dijo: “Instante a instante, si estuvieseis conmigo estarias en
todos vuestros instantes, los dngeles os saludarian en vuestros aposentos y

os desearian la paz por los caminos™

. Si ocurre que el suefio del corazén
vence a la consciencia, [frente a ello] esta el esfuerzo, el combate espiritual y
la insistencia en las llamadas de atencion (jatarat) a la consciencia y a sentir la
contemplacion (istis ‘ar al-musahada) del Seiior —elevado sea— por la cual el
siervo desea encontrarse con su Sefor (yatalaga-hu)” [Mahmut Pasa 3, vol.1,

fol. 16b-17a].

Esta lucidez interior es algo ciclico y debe aprovechar estos ciclos para obtener

esta es sincera, los errores son obviados por la benevolencia divina:

“Como dijo el Enviado de Dios -la paz y las bendiciones sean con él: “De
oracidn a oracion borra lo que hay entre ambas, y de viernes a viernes*? lo que
hay entre ambas, y de Ramadan a Ramadan, lo que hay entre ambos, y asi sin
fin”. Puede que [de esta forma] lo reina en un despertar subito de la consciencia
(jatra al-yaqza), como recompensa a su perseverancia, como Dios ha dicho
—ensalzado: Aquellos que creen y obran con rectitud, cubriremos sus faltas,
y les recompensaremos por sus acciones con algo mejor que lo que hicieron®
(C. 18:97). El Profeta -la paz y las bendiciones sean con él- dijo: “Se me han

4 Tirmidi - Sunan, “Sifat al-qgiyama’, n° 2704.
2 Que es el dia en el que se asiste a la mezquita para escuchar el sermén del iman (jutba).

su objetivo, manteniendo la intencidn, que juegan un papel clave en este método. Si

* El hombre hace una buena obra y luego vuelve al estado de gafla, por ello Dios le da la oportunidad de

borrar con cada nueva buena accidn lo anterior e ir “acumulando” sus buenas obras.
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"y le dijo a ‘Aisa: “Se te han concedido

dado las palabras todo-comprensivas
la totalidad de las invocaciones”, y “las obras son por las intenciones, y cada
hombre tendré lo que busca™. Y ha dicho Dios: “Yo soy como mi siervo piensa
de Mi*, que piense pues sobre Mi lo que quiera™. Asi que las intenciones se
extienden segun la amplitud del conocimiento, en la medida de su entrega y
la recompensa es segiin la medida de la fe; la fe depende de la amplitud del
conocimiento y la gnosis; lo penetrante que sea la luz depende de la capacidad
del corazoén para sentir la contemplacion; la altura de la grandeza de la gnosis
y la extension del conocimiento lo es en medida de la comprension (fahm) de
lo que le es recitado y la contemplacion de su corazén en el recuerdo de Dios*;
la alabanza de la palabra de Dios queda por encima de su palabra, su regocijo
es por su Seflor y su dicha es por Su gracia y por lo que le ha otorgado de luz y
de certeza para contemplar a Quién se dirige desde la pobreza y la indigencia
del siervo” [Mahmut Pasa 3, vol.1, fol 17a-17b]*.

Con estos hadices, de los que hace acopio en partes posteriores al texto, relaciona
tal esfuerzo con lo que se ha recibido en la pre-ternidad, siguiendo su interpretacion

* Tanto Ibn Barrayan como Ibn ‘Arabi gustan de citar este mismo hadiz que narra: “Se me han dado
las palabras todo comprensivas (Yawami' al-kalam)”, referido al profeta MuHammad (Muslim, Sahih — “Kitab
al-masayid”, n° 1200 y 1199) para explicar como MuHammad recibi6 la totalidad de la Revelacion (incluidos los
profetas anteriores), las ciencias de los angeles, todas las lenguas y el conocimiento de las ‘primeras y ultimas
personas’, todo lo que el ser humano ha adquirido en este mundo: no solo los nombres de todas las formas
del cosmos —conocimiento adamico— sino también sus esencias. Ademas, posee la capacidad de sintetizar las
palabras. Por lo cual, para cada ley que se manifiesta y cualquier conocimiento, todo es inherente a MuHammad,
en cada tiempo, para cada enviado y profeta, desde Adan hasta el Dia de la Resurreccion. Esto es por lo que ha
sido enviado con todas las palabras comprehensivas y que todo lo abarcan. Véase, Chittick — The Self-Disclosure
of God. Principles of Ibn al-"Arabt’s Cosmology. Albany: SUNY, 1998, 216, 222 y 246 hablan de la importancia
que Ibn ‘Arabi da a la expresion ‘las palabras todo abarcadoras o todo comprehensivas’ como expresion de su
papel como sello de la Profecia. Véase, Chittick —The Sufi Path of Knowledge: Ibn al- ‘Arabi’s metaphysics of
imagination. Albany: SUNY, 1989, p. 241. Y esta es una las pruebas escriturarias que permitirian que Ibn ‘Arabi
desarrolle toda la teoria del sello de la santidad muhammadji, a la que hemos aludido en la n. 10.

> Al-Bujari - Sahth, “Kitab bud’ al-wahy”, 1, hadiz 1.

* Este término del hadiz “husn al-zann” hace referencia a una de las cualidades que ha de tener un
aspirante a la via espiritual y que puede resumirse en el buen pensamiento. Y es uno de los hadices que Ibn ‘Arabi
suele citar para defender para explicar que Dios estd por encima de cualquier creencia o idea que se pueda tener
de EL

YHadiz qudsi, Muslim - Sahih, “Kitab al-dikr wa-I-du ‘@' wa-I-tawba wa-I-istigfar’, n° 49, cap. 1, n° 6981
y ‘Aflani - Kasf al-jifa’, n° 613.

¥ Gonzalez Costa - “El corazon reflexivo, intérprete del Libro de la existencia”. E/ Azufre Rojo, vol. 2
(2015), 49-68. https://doi.org/10.6018/azufre.280141

# Esta es la misma idea de Ibn Masarra, a pesar de su intento de conciliar el Coran con la filosofia
neoplatonica, no comparte el método de los filésofos. Su i tibar no es un método inductivo sino un método
de ascension meditativa, al igual que nuestro autor, y que difiere de un proceso discursivo racional puramente
cerebral. Alcanzar el mas alto grado de conocimiento divino es una gracia al siervo puro. De hecho, dice Ibn
Masarra: “Dios dijo con referencia a Sus amigos (awliya’) que estan dotados de perspicacia (mustabsirin): y
meditan sobre la creacion del cielo y de la tierra [y proclaman] ;Serior, no has creado todo esto en vano! (C
3:191)”. Ibn Masarra — Kitab al-i ‘tibar. En Ya ‘far, M. K. (ed.). Min qadaya al-fikr al-islamr: Dirdsa wa-nusiis.
El Cairo: Maktaba Dar al-‘Ulam, 1978, p. 346.
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del hadiz (A Mi siervo lo que pidié>) ya mencionado. ;Qué es lo mejor de lo que ha
pedido, y que confirma con sus obras? La santidad o walaya.

“Y enlamedida de esto y otras cosas, se le concede al siervo lo que pide, y en esta
medida también es la walaya. Es tal su grandeza, que cuando el siervo habla,
el Senor del Universo le responde® y le recita el Libro Sabio. Dijo el Mensajero
de Dios: “Cuando reza cualquiera de vosotros, Dios estd en frente de é1” y dijo:
“Si el que ora, viese a quién implora, ciertamente [veria como] es con su Sefior
con El que se comunica™?, y es dirigido en base a una accién mutua: habla el
siervo, y responde su Sefor con una recompensa [en la medida] de lo que dijo
y su significado —exaltado sea—; “a El pertenece la alabanza”, el Proximo, el
Que responde. Persevera en este deseo, en toda circunstancia, sabedor de que,
en verdad, el resultado de lo que te ha prometido por cualquiera de tus obras
llegd antes a la existencia que la obra que realizaste con posterioridad®[...]”
[Mahmut Pasa 3, vol. 1, fol 17a-17b].

Con referencia a todo lo que ha expuesto cita el primer poema del Comentario
para ensalzar la perseverancia en la busqueda, citando unos hemistiquios de un
poema del conocido poeta Basar ibn Burd (m. 784)>*:

“Es digno de obtener su propdsito quien persevera

como el que no desiste de llamar a las puertas esperando entrar

No desesperes en modo alguno, aunque se alargue la espera a la respuesta
si buscas sostén en la paciencia, alguien abrira” [ Mahmut Pagsa 3, vol. 1,
fol. 17b]*

Como hemos sefialado, laidea de santidad de Ibn Barrayan esta muy relacionada
con una virtud y excelencia resultado del conocimiento, el cumplimiento, la
contemplacion y la vivencia interior de los significados del Libro®. Por eso dice: “El

% Ibn ‘Arabi - Miskat al-anwar. Divine sayings, hadiz n° 31, p. 49.

! Como cuando el siervo le solicita la guia divina al recitar la Fatiha.

52 Ibn Malik- Muwatta’, “al-Sala”, n° 117

% Lo cual puede entenderse como que lo primero que fue creado fueron las obras conducentes a pedirle
aEL

> De la época del final de los omeyas y principios de los abasies.

% Al-Isfahani. En AHmad Zaki Safwat (ed.) - Kitab al-Agant. El Cairo: Dar al-Kutub al-Misriyya, 1958,
vol. 14, p. 42.

% Segtin vemos en el articulo de Delfina Serrano, esta definicién de la waldya se parece mas a la Ibn
Rusd al-Yadd que a la de al-Gazali, porque Ibn Rusd defiende que el conocimiento (ma ‘arifa/ilm) es previo a
las obras, por eso los actos del ‘arif bi-Allah son superiores al resto de los actos de los creyentes, ulemas, etc, ya
que actian desde el conocimiento de Dios. Ibn Rusd en su fatwa sobre los awliya’ Allah también viene a decir
que el peligro de al-Gazali es que de sus palabras se puede desprender que la gnosis de los sufies esta encima del
conocimiento religioso formal, independientemente de las obras, lo cual deslegitimaba a los ulemas y muestra
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conocimiento [de lo que se recita] es un grado elevado, un medio noble y el vinculo
que conduce [a El]; puesto que [el conocimiento] es un Nombre divino y uno de Sus
elevados Atributos —alabado sea, a El pertenece la alabanza” [Mahmut Pasa 3, vol.
1, fol 18a].

Ibn Barrayan afirma de algin modo la supremacia epistemoldgica de
los amigos de Dios (awliya’ Allah) frente al resto de creyentes, sean tedlogos o
juristas®. Y a diferencia de Ibn Masarra subraya que la luz de la revelacion es la
guia indispensable del indispensable del mu‘tabir para adentrarse en lo oculto®®.
Acentua la primacia de la revelacion y afirma que, sin ella, el i ‘tibar pierde su eficacia
e insta a sulector a aferrarse a la cuerda de la revelacion y el intelecto s6lo puede ser
iluminado por la profecia™’ sin defender la capacidad de acceder a un conocimiento
superior a través del i‘tibar y la perspicacia mistica o visién interior (basira)®.
Ibn Barrayan, se desmarca de esta vision de que la profecia podia ser alcanzada
mediante las obras®. En los pasajes que analizamos del comentario cordnico, Idah

una cierta objecion en contra de la /hya’ de al-Gazali. Ademas, es muy interesante, observar que tanto Ibn Rusd
como Ibn Barrajan evitan utilizar el término sufi, sino hablan de wal7 y de ‘arif; en el caso de Ibn Rusd, para
impedir que a la experiencia religiosa mistica y a esa ciencia se le etiquetara como Sufismo. Véase Serrano, D.,
“Why Did the Scholars of al-Andalus Distrust al-Ghazali Ibn Rushd al-Jadd’s Fatwa on Awliya’ Allah”, Der
Islam, vol. 83, issue 1 (2006), 137-157.

%7 Para mds referencias concretas en sobre la epistemologia sufi, la jerarquia y los rangos de eruditos y
creyentes, poderes de percepcion de los santos, desvelamiento (kasf), inspiracion, santidad y milagros probatorios
de los santos (karamat) véase Casewit —~The Mystics of al-Andalus. Ibn Barrajan and Islamic Thought in the
Twelfth Century. Cambridge -Nueva York: Cambridge University Press, 2017, p. 279, n. 56.

8 Ibidem, 277-278.

% Precisamente, esta cuestion de la supremacia conocimiento divino sobre las obras entronca con
una polémica epistemoldgica que se originé con anterioridad a la época de Ibn Barrayan y que perdurd
posteriormente. En esta polémica entraba el debate sobre la “adquisicion de la profecia” (iktisab al-nubuwwa)
y los “milagros de los santos” (karamat al-awliya’) en la que se vieron expuestos algunos sufies de al-Andalus
contemporaneos y anteriores a Ibn Barrajan, acusados por parte de sectores mas rigoristas (entre ellos Ibn
Hazm) y de las autoridades interpretativas del malikismo se dirigieron contra Ibn Masarra (m. 319/931) y las
de su autodenominado sucesor Isma ‘il al-Ru‘ayni (m. 437/1046). Véase, Garrido Clemente — “Notas sobre la
atribucion de las doctrinas del gadar, las dos ciencias y la adquisicién de la profecia a Ibn Masarra de Cordoba”.
Andalus-Magreb, vol. 16 (2009), 163-184; y Garrido Clemente, — “Textos relativos al trono en la obra de Ibn
Masarra, contrastados con las doctrinas que Ibn ‘Arabi e Ibn Hazm le atribuyen”. El viaje interior entre Oriente
y Occidente. Madrid: Mandala, 2008, 141-147.

Otra de las figuras que se imprecé en dichos debates fue el destacado mistico de la época de las taifas,
Abt ‘Umar al-Talamanki (m. 429/1037). Véase, Fierro — “The polemic about the karamat al-awliya’ and the
development of Sufism in al-Andalus (4th/10th- 5th/11th century)”. Bulletin of the School of Oriental and
African Studies. Londres, vol 55, fasc. 2 (1992), p. 247. También, véase a este respecto, Fierro, M. - “El proceso
contra Abii ‘Umar al-Talamanki a través de su vida y de su obra”. Sharq al-Andalus, 9 (1992), 397-496; Fierro, “La
religion” en R. Menéndez Pidal (ed.) - Historia de Espaiia: Los Reinos de Taifas, al-Andalus en el siglo X1, vol 8,
Madrid: Espasa Calpe, 1994, 423-425. Parece que al-Talamanki en el siglo XI no fue el primero en reivindicar el
imamato. Contamos con un precedente: Es el caso de Ibn Qitt (m.?), Véase Fierro — La heterodoxia en al-Andalus
durante el periodo omeya. Madrid: Instituto Hispano-Arabe de Cultura, 1987, 106-107.

% En realidad, estas polémicas acusaciones procedian de una mala interpretacion de la equiparacion que
hace Ibn Masarra del i 7ibar con la revelacion (wahy). Al fin y al cabo, si el intelecto puede captar por si solo la
verdad revelada o, al menos el conocimiento profético por si mismo, entonces un verdadero “intelectual” estd a la
par con un profeta y la religion en si es prescindible para los elegidos.

' Evita un el esoterismo de corte isma ili al estilo de Ibn Masarra, para evitar podia dar lugar a malas
interpretaciones y a cualquier pretension de la “adquisicion de la profecia” Sobre estas cuestiones véase Ebstein,
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al-hikma, como vemos, siempre insiste en la idea de que la santidad es una cuestion
de eleccion y gracia divina y no de mérito personal. El siervo ha de solicitar la ayuda
por medio de la suplica a Dios. La profecia es, por tanto, inalcanzable y pertenece
al ambito exclusivo de los profetas, aunque puede expresarse que los que no son
profetas participan, de algiin modo de esta profecia en tanto en cuanto participan
de esa revelacion concedida al Profeta. Al igual que Ibn ‘Arabi, manifiesta siempre
su apoyo a la doctrina de que la profecia sélo es alcanzable por designacién divina
(iftisas) y no por esfuerzo (iktisab)®.

Ademas, la eleccion o favor divino se manifiesta diferente segiin el modelo de
santidad, existiendo dentro de ellos una categoria distintiva de siervos escogidos
dentro de los hombres de religién, capaces de llevar a cabo milagros® conllevaba
implicitamente un reconocimiento de su preeminencia sobre los eruditos religiosos®*
y podia producir la propagacion de ciertas ideas y proporcionar legitimidad a

Michael - Mysticism and Philosophy in al-Andalus. Ibn Masarra, Ibn al-‘Arabi and the Isma ‘ili Tradition.
Leiden: Brill, 2014.

¢ Chittick — The Sufi Path of Knowledge, p. 171; ibidem - The Self-Disclosure of God, 348-349.

% Esta era otra de las cuestiones teoldgicas que se dirimian con relacion a la supremacia del conocimiento
sobre las obras, era la discusion de la profecia y del estatus de MuHammad, si se admitia la posibilidad de que
algunos seres humanos, ademas de los profetas, tuvieran la capacidad de llevar a cabo milagros (karamat).
Los juristas andalusies de finales de los periodos omeya y de las taifas, que desaprobaban las exageraciones
piadosas de los hagidgrafos, pero aceptaban que los milagros de los santos (karamat al-awliya’) eran a la vez
teoldgicamente defendibles y no menoscababa el estatus del Profeta. Esta polémica sobre las karamat parece que
fue desencadenada por el ilustre jurista Ibn Abi Zayd (m. 386/996), quien rechazé categéricamente la posibilidad
de milagros de los santos por considerar que desvirtuaban la profecia. Este debate abierto sobre la profecia y la
santidad en al-Andalus fue abordado hasta por al-Qadi ‘Iyad en su tratado al-Sifa’ bi-ta rif hugiiq al-Mustafa.

En este sentido, estaban en juego una serie de debates teoldgicos subyacentes. Entre ellos, el limite entre
los Mensajeros elegidos por Dios y los santos. Serrano Ruano - “Why Did Scholars of al-Andalus Distrust al-
Ghazali? Ibn Rushd al-Jadd’s Fatwa on Awliya’ Allah’. Der Islam, vol. 83 (1) (2006), p. 155. O si un santo podia
alcanzar un grado de excelencia mayor que el Profeta; la naturaleza de los milagros proféticos (sing. mu Yiza);
la polémica contra los as ‘aries que sostenfan que los milagros del Profeta eran una prueba de la veracidad de
su revelacion; y el criterio para determinar qué musulman poseia mayor excelencia (fad!). Fierro — “La religion”,
424-425.

Para Abu Bakr Ibn al-‘Arabi e Ibn al-‘Arif asi como para Ibn Rudd, si existia esa posibilidad, mientras
que para otros no. Por ejemplo, el sufi Ibn al-‘Arif-en una carta enviada a su discipulo, al-Hasan ibn Galib (m.
568/1172-73), Ibn al-‘Arif corrobora la existencia de los carismas, pero no le da mayor importancia. Ibn al-*Arif -
Miftah al-sa‘ada wa-tahqiq tariq al-sa'ada. En ‘Ismat ‘Abd al-Latif Danda$ (ed.). Beirut: Dar al-Garb al-Islami,
1993, p. 116.

Fierro — “The polemic about the karamat al-awliya”, 236-249. Esa divergencia de opiniones entre
partidarios de la existencia de los milagros de los santos (karamat) puede ser la razon por la que los autores
andalusies de bibliografias mostrasen poco interés en la existencia de las karamat. Fierro — “Opposition to Sufism
in al-Andalus”. In F. de Jong y B. Radtke (eds.) - Islamic Mysticism Contested: Thirteen centuries and polemics.
Leiden: Brill, 1999, p. 183 y Marin - “Zuhhad de al- Andalus (300/912-420/1029)”. M. Fierro (ed.) - The Formation
of al-Andalus, Part 2: Language, Religion, Culture and the Sciences. Aldershot: Uk y Brookfield, VT: Ashgate,
1998. p. 118. Serrano Ruano - “Why Did Scholars of al-Andalus Distrust al-Ghazali?”, 137-156.

® Es un tiempo en el que la propagacion de ciertas ideas podia proporcionar legitimidad a doctrinas
que se estaban expandiendo en al-Andalus y que eran consideradas como heréticas y que eran apoyadas por
sufies mds extremistas y batinies y suponian una amenaza para el poder politico y la autoridad religiosa. Sobre
estas Corrientes esotéricas y el sufismo, véase, Ebstein — Mysticism and Philosophy in al-Andalus. De Callatdy -
“Philosophy and Batinism in al-Andalus: Ibn Masarra’s Risalat al i tibar and the Rasa il ikhwan al-Safa’ in the
Literature of al-Andalus. In A. Straface, C. De Angelo y A. Manzo (eds.). Labor Limae. Studi in onore di Carmela
Baffioni. Studi Magrebini. Naples: Universitd degli Studi di Napoli “COrientale”, 217-267.



32 MISTICISMO ISLAMICO EM AL-ANDALUS — I. TEXTOS E CONTEXTOS

doctrinas que se estaban expandiendo en al-Andalus y que eran consideradas como
heréticas y que eran apoyadas por sufies mds extremistas y bdtinies y suponian
una amenaza para el poder politico y la autoridad religiosa. Sobre estas Corrientes
esotéricas y el sufismo, v
Esta superioridad de la experiencia mistica suponia un desafio® para la

autoridad interpretativa y epistemoldgica imperante en ese tiempo, a saber, el
malikismo, especialmente en un momento en el que los libros de al-Gazali estaban
condenados®.

Sin embargo, Ibn Barrayan, no entra en polémicas en torno a la profecia ni
a los milagros. El sigue la estela del sufismo de los primeros maestros orientales®’
de un sufismo que defiende la supremacia del conocimiento divino sobre los actos
extraordinarios. La perfeccion espiritual y cercania con Dios no es producto de un
duro cumplimiento de la ley sagrada o un exceso de actos voluntarios, sino por
profundizar en el reconocimiento de eleccion divina.

Creencia y grados de santidad

Si en la introduccion y en el comentario a la Fatiha nos proporcionaba un primer
acercamiento a su vision de la santidad (walaya), en la azora de la Vaca continua
hablando de los grados de esta cercania a Dios, en este caso en la recepcion del
mensaje divino: Quien realiza este ascenso en su lectura del Libro es el piadoso
(muttaqin), que es guiado, como sefala en la aleya (C. 2: 2). Al igual que el Calamo
escribio en la Tabla el conocimiento divino, el piadoso lee y contempla lo escrito y es
en virtud de la siddigiyya como el creyente se acerca a Dios.

% Urgfa la necesidad de revisar ciertas concepciones legales. Fierro — “Proto-Malikis, Malikis and
Reformed Malikis in al-Andalus”. en Peri Bearman, Rudolph Peters y Frank Vogel (eds.) — The Islamic School of
Law: Evolution, Devolution, and Progress. Cambridge-Harvard: University Press, 2005, 57-76.

% Algunos alfaquies malikies interpretaban que las doctrinas de al-Gazali sostenia que la profecia se
podria obtener a través del esfuerzo personal y las obras purificando la propia alma, lo cual llevaba a la conclusion
de que los profetas no eran designados por Dios, sino que eran como cualquier otra persona. Sobre esta critica,
véase Abu Bakr b. al-"Arabi - al- ‘Awasim min al-qawasim. ‘A. Talibi (ed.). El Cairo, 1997, 23-24, de acuerdo
con quien al-Gazali apoyd la nocién de que el conocimiento solo se puede alcanzar por medio de la purificacion.
Asimismo, véase las criticas de al-Turtasi. Al-Dahabi, Siyar a ‘lam al-nubald’. Varios eds. Beirut, 1984-1988, vol.
19, b*.285, 494-96 y especialmente. 495. Sobre su conexion de al-Gazali con aquellos que fueron acusados de creer
que la profecia podia ser adquirida (iktasaba) a través de la purificacion del alma. Un resumen de las criticas de
al-Mazari y al-Turtasi al-Gazali y la respuesta de al-Subki, lo encontramos en al-Subki - Tabaqat al-safi ‘iyya
al-Kubra. El Cairo, 1964, vol. 6, 240-58.

Véase también, Griffel - al-Gazalts Philosophical Theology. Nueva York-Oxford: Oxford University
Press, 2009, 67-70. Y respecto a la teoria de al-Gazali sobre la profecia, véase Griffel - “al-Gazali’s Concept of
Prophecy: The Introduction of Avicennan Psychology into A§‘arite Theology”. Arabic Sciences and Philosophy
14 (2004), 101-144.

 En el sentido de al-Qusayr1 que identifica a los sufies con los amigos elegidos de Dios (awliyd’) y que
seguia la teologia discursiva de al-A§‘ari
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“Escribe en ella [Tabla preservada] lo que existird hasta el dia del Juicio. ;Es que
no daras testimonio de lo que él contempld, y creeras en lo que te comunica
por medio de este libro sabio, revelado a Su noble mensajero con lo que estd
oculto y no puedes contemplar? Es la verdad resumida de la Realidad, revelada
por medio de la Verdad desde la Verdad mas clara. Quien se guia por el Coran
es creyente porque cree en lo oculto que se le comunica. Cuando el piadoso
inteligente observa la copia de la existencia como resumen del Libro Claro, lee
en ella el Coran, y progresa desde la certeza a la fe. Cuando reflexiona sobre
el Cordn, lee en el Libro claro, progresa desde la fe a la certeza (yaqin). Asi es
como ascienden en los grados (‘urzy) de la ascension (mi ‘rap) de los que tiene
certeza (miiqinin), hasta los mundos de los sinceros (siddigin) y la asamblea
suprema de los dngeles y los cercanos (mugarrabiin). Y esto es asi para los
temerosos, que son guiados por su Sefior, que son los “que han prosperado”, al
seguir esta guia para los temerosos” (C. 2: 5). [ Mahmut Pasa 3, vol. 1., fol. 22a].

Estos santos que han alcanzado el grado de siddiq son los intermediarios entre
Dios y el Ser humano pues poseen la estacién de la herencia profética.®® De tal forma
ascienden en el conocimiento divino, contemplando el Libro de la existencia, luego
acudiendo a la Revelacion, que a su vez les dirige al mundo sensible, y en este proceso
de meditacién simbdlica (‘ibra) es como ganan en conocimiento, certeza y fe. El
wuyid es el lugar desde donde se contempla (nazr), se medita (tadabbur)® y se hace
una transposicion simbdlica (i ‘tibar)”. Por eso lo que le incumbe al siervo verdadero
es la forma en la que se mueve hacia el otro mundo y en cémo reflexiona por la
experiencia (al-‘ibra) sobre el grado preeminencia (ziydda) entre las dos existencias,

 “Hay una jerarquizacion de acuerdo con los niveles de interpretacion: el creyente, el que ha alcanzado

la certidumbre (miigin), el muy sincero (siddig), y el profeta o incluso el ignorante que estd unido a la naturaleza
grosera, el hombre de mediana inteligencia, el hombre perspicaz (fatin) y el hombre inspirado, a quien Dios
habla”. Gril, - “La ‘lecture supérieure’ du Coran selon Ibn Barragan” Arabica, vol. 47, fasc. 3-4 (Julio-Octubre
2000), p. 517.

% Es un término clave que se repite a lo largo de la obra de Ibn Barrayan

70 Segun el estudioso Y. Casewit esta apelacion de la defensa de la piedad y el compromiso con la
trasposicion meditativa (i 7ibar) hacen del discurso de Ibn Barrayan esté marcado por cierta libertad, flexibilidad,
apertura e igualitarismo, pues los signos de Dios son como portales abiertos para cualquier creyente sincero
interesado en emprender la travesia hacia la ibra y lo oculto, mediante la contemplacion y la meditacion, sin ser
alguien de la élite espiritual. En palabras del prof. Casewit “There is a tangible streak of egalitarian piety in his
works, and a downplaying of the elite-commoner binary that is so sharply pronounced in classical Sufi texts. His
quest for God was informal, open, and accessible to any seeker with a basic religious education and an interest
in an intensified mystical experience” (Casewit —The Mystics of al-Andalus, p. 278). Sin embargo, es dificil de
constatar hasta qué punto esta afirmacion es cierta, pues su Comentario tampoco es un manual de sufismo y
seguramente fue escrito por sus discipulos a partir de sus palabras, con lo cual ya iba dirigido a una élite espiritual
capaz de ‘comprender’, por eso no hay esa distincion explicita como tal entre los creyentes “corrientes” y Sus
“elegidos”. Habla directamente de sus siervos especiales, que son la gente del Coran.
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la de este mundo y la del Otro™ y hace una analogia entre lo visible de este mundo
y lo invisible del Otro.

El conocimiento al que apela es un conocimiento acompanado de la accion.
Quien profundiza en esa accién, profundiza en él y recibe mas conocimiento y
comprension, de aquello que realiza.

“Hace equivaler la guia con la piedad (tagwa) porque la guia no se obtiene sino
por una luz, y la luz no puede ser sino por el conocimiento. Pero la base del
aprendizaje de este conocimiento es la piedad (taqwa), el realizar la oracién,
el dar la limosna y buscar la certeza. Y eso es lo que se entiende como seguir
el bello ejemplo del Enviado, la paz y las bendiciones sean con él. Cuando el
siervo cumple con ello, entonces Dios le ensefia lo que antes no sabia’, le hace
entender y le da inteligencia (daka’) en su interior. Los describe como los que
creen en el Coran y en lo que se revel con anterioridad en los libros revelados
y Sus profetas” [ Mahmut Pasa 3, vol.1, fol. 22b].

Esta aprehension del conocimiento interior es la del conocimiento verdadero.

“El que es llamado asi —creyente— esta obligado a obtener la certeza y a desear
ser ennoblecido en su inteligencia interior (lubb) hasta el nivel de conocimiento
de los sinceros (siddiqin), y a aprender las ciencias de los hombres de la certeza
(muginin) y a que Dios expanda su pecho con la luz clara (al-nar al-mubin),
hasta ser capaz de observar la existencia del mundo y de la Revelacion
conforme a los propositos divinos (li-mardat Allah) y a actuar conforme a Su
obediencia. Por esta razén Dios ha creado el Universo y ha hecho descender
el Libro. Si domina esto, Dios le concederd lo que tiene ante si, tras de si, por
encima y por debajo. Debe esperar que por la misericordia de Su Sefior le hara
realizar (yuhaqqiq) esa luz y se le manifestara el dia de las sombras, [el dia en
que veas la luz de los creyentes] correr ante ellos y a su derecha [...]” (C. 57:12) y
aquellos que creen en Dios y en Sus enviados, son los veridicos, los testigos ante
su Sefior, tendrdn su recompensa y su luz (C. 57:19). A continuacion, describe a

7! Para apoyar esta idea, de la importancia relativa de este mundo con respecto al Otro, pero su relacién
analdgica, cita un curioso hadiz, en el que el Profeta compara este mundo con el Otro diciendo: “Este mundo
(dunya) es al otro, como el dedo que se introduce en el mar. Observa en qué resulta: No es este mundo frente al
Otro sino un disfrute pasajero” (Muslim —Sahth, “Kitab al-yanna wa-sifat na tmu-ha wa-ahlu-ha” (n° 53), cap.
15, n° 7376 y también recogido en otros hadices), o dicho de otro modo este mundo con respecto al Otro no es
“sino una pequena parte” [Fol. 6a]. Esto es coherente con el significado de ‘ibara: pasar desde la expresion literal,
o sea, la apariencia del mensaje, a su expresién o aquello a lo que alude. Recordemos que, segtin Ya‘far al-Sadiq,
“la expresion ( ibara) es para la gente comtn (‘awamm), la alusion para los privilegiados (jawdsss), los ‘toques
de gracia’ para los amigos allegados (awliya’) y las realidades (haqa i) para los profetas”. Traduccion tomada de
P. Beneito — El lenguaje de las alusiones. Murcia: Editora Regional de Murcia, 2005, p. 31.

72 Al-*Aylani - Kasf al-jafa’, “harf mim”, n° 2542.
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los creyentes como los que creen en lo que estd oculto (al-gayb). Y por oculto
se entiende aquello que permanece oculto a los sentidos y a lo sensible y al
[dominio] de la contemplacion. Por oculto también se entiende aquello cuyo
conocimiento estd oculto al corazén y al intelecto. Si se puede contemplar
tanto de manera sensible como intelectual (‘ilm®") es que esta presente (hadir).
Y de lo que esta oculto para ti te informa el Coran y la Revelacién” [Mahmut
Pagsa 3, vol. 1, fol. 23a].

El vinculo entre Dios y la humanidad: el Siervo Universal

Como hemos senalado antes, su referencia a los signos del Cosmos es continua en
su Comentario, pero su reflexiéon sobre el mundo no es simplemente un interés
de un conocimiento de los fendmenos naturales. Su interés es que se exista una
correspondencia en el interior del ser humano. Asi, al abordar las aleyas que tratan
de la creacidn en la azora de los Bizantinos (C. 30), después de tratar la constitucion
de las diferentes esferas:

“Con esto pretende llamar la atenciéon de Su palabra verdadera: ses qué no
meditardn sobre ellos mismos? (C. 30: 8) y continta diciendo: no ha creado
Dios los cielos y la tierra y lo que hay entre ellos sino por medio de la Verdad
(C. 30: 8). Por esta reflexion (tafakkur) el hombre obtiene el conocimiento de
Dios y el conocimiento del encuentro con Dios, puesto que, si reflexiona sobre
él mismo, en como ha venido a la existencia en las diferentes etapas de su
creacion, en su devenir, desde su inicio hasta su final y en el conocimiento del
encuentro con Dios, encontrard un signo de su regreso a EL Si observa en su
interior y lo que es él mismo, obtendr4 el conocimiento de Dios —exaltado sea-,
como dijo el Enviado de Dios -la paz y las bendiciones sean con él-: “Quien no
se conoce a si mismo no conoce a su Seflor””?. Conocera también el encuentro
con Dios, no el conocimiento mencionado aqui, que no es el que se obtiene por
el parecido, como sostienen quienes no dan en el blanco, sino desde el punto
de vista de qué depende de qué. Asi que sigue el camino deseoso de todo El, de
lo que hemos mencionado y de la creacién entera.

No ha creado Dioslos cielos yla tierra y lo que hay entre ellos sino por medio de
la Verdad (C. 30: 8). ;No ves cdmo ha comenzado desde el polvo y luego regresa

73 Desde el punto de vista de la transmision, este hadiz no es reconocido como auténtico (al-*Aylani - Kasf’
al-jafa’, vol 2, p. 262), pero Ibn ‘Arabi, que lo comenta muy a menudo, lo considera como autentificado por su
significado.
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inmediata o postrera, del grado de realizacion y conocimiento mds perfecta es la
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al polvo, y que cada grado de la creacion tiene un inicio y un final? La creacién
entera es llevada de una a otra hasta que el Espiritu haga sonar la llamada y
sea recreada de nuevo, grado a grado, desde el grado de la humanidad hasta el
grado del creyente, al grado del santo, al grado de la profecia general, al grado
de la profecia prescriptiva, al grado de los angeles. Es investido y se le provee
con la aceptacién y Dios “se convierte en su oido, su vista, sus pies”. [Mahmut
Paca 4, vol. 2, fol. 53b-54a]”.

La creacién entera, por lo tanto, participa de alguna forma, sea de forma

que poseen los herederos de la profecia.

dice Ibn Barrayan- es un vinculo que Dios ha establecido con Sus siervos y que une
sus esencias a El y es lo que permite acercarse a El; no es més que el reconocimiento
presente de la Realidad de la sefioria (haqiqat al-rububiyya) sobre la realidad de la
servidumbre (haqiqat al-‘ubudiyya). Es lo que nos permite recordaLe y reconocerLe
en este mundo pues las almas reconocieron Su sefioria en la preeternidad. El ser
humano es reflejo del Cosmos y actia como el punto de unién entre Dios y el
cosmos. En una de las ocasiones en las que trata este tema del vinculo original del

Esta conexion de la humanidad con su Creador que aparece en el Cordn -nos

ser humano con Dios explica que:

“La igualdad (al-istiwa’) de los creyentes no es como la de los profetas, pues
sus grados no son equivalentes ante Dios. A cada uno le corresponde su lote
como parte de esa igualdad en la Creacion. La igualdad entre los creyentes va
en diferentes grados hasta llegar a la morada de la veracidad (siddigiyya). Tras
ella estd la morada de la profecia (nubuwwa) y desde esta hasta la de la profecia
prescriptiva (risala)’. Dios ha favorecido a unos por encima de otros (C. 2: 253).
Y sele ha reconocido con Su cercania y luego con la proximidad de la santidad.
Pues a Dios pertenece este haqq (derecho) sobre todas las criaturas [y a ellas
les corresponde la (‘ubudiyya)]. Con esto, tal vez, puede que se refiera a la
alianza o pacto (ill), que se puede denominar con respecto a la creaciéon como
el vinculo (nisba) o el anhelo (wayd)™ en el siervo; o quizds sea a lo que se
refieren los libros de los primeros (kutub al-awa’il) * como el Alma Superior

7 Posteriormente, Abi Madyan asume plenamente el método de sus predecesores, considerando la
waldya el fruto de la ascension del caminante hacia Dios, atravesando diversos estados y estadios espirituales,
como recoge en sus maximas. Cornell -The Way of Abii Madyan. Cambridge: The Islamic Texts Society, 1996,

p- 141, n° 134; p. 117, n° 3; p. 29, n° 123; p. 121, n° 18.

7> Wayd, normalmente traducido como éxtasis, estd relaciona semanticamente con encontrar o descubrir.
7 Entiendo que son los libros de los antiguos (a/-qudama’), especialmente los libros de filosofia de los

griegos.
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(nafs al-kubra)”. Es la santidad con la que se ha distinguido al creyente y de
ahi hasta al Enviado y de ahi al angel; y que, tal vez, es a lo que se referian
como el intelecto agente (al-‘aql al-fa'al)”® o lo que se hace con Su permiso. Y
lo que distingue especialmente a Sus siervos es con lo que se les ha reconocido
con respecto a la Creacion de preferencia (atara), de proximidad y de mandato
[delegacion de la orden divina]” [Mahmut Paga 4, vol. 1, fol. 243a-243b].

Esta relacion entre la humanidad y su Creador se remonta al pacto primordial,
como ya hemos aludido y “la confirmacién (tahqiq) de este ill (vinculo o pacto
o alianza) estd en la servidumbre que hemos pactado (‘@hada)” [fol. 199b]. Sin
embargo, en estos dos fragmentos que hemos traducido aqui, usa un término menos
comun que el de pacto (‘ahd). Se trata de ill, que no es un término coranico, pero si
aparece en un hadiz referido a los pactos con los cristianos y judios (dimmies). Segtin
el Léxico de Lane, esta palabra designa ‘algo que tiene una cualidad que requiere ser
considerada como sagrada, o inviolable; que tiene alguno derecho pertenecer a ella’.
Maés especificamente, es usado para indicar ‘cercania en relacion con un parentesco;
origen o pacto, Sefiorio, revelacion y Dios™”.

Este término requiere un analisis detallado en los textos de nuestro autor y
un estudio mas exhaustivo en los textos de Ibn Barrajan. Ahora bien, en este caso

77 Aunque no suele ser lo habitual en Ibn Barrayan, este pasaje reproduce términos clasicos del
neoplatonismo, generalmente evita el uso de términos como “intelecto universal” (a/-'aql al-kull) en favor de
“siervo universal” (al-'abd al-kull). Al igual que Ibn Masarra habla del Alma Universal y emplea también otra
terminologia de los filésofos a propdsito de tres nombres de la basmala: «A partir [del grado] de la divinidad
junto con [los nombres] el Omnicompasivo y el Misericordioso se sabe que el Intelecto Universal (al-‘agl al-
kullt) esta plenamente infundido [es decir, presente] (mustagrig) [lit. ‘inmerso’] en el Alma Universal (al-nafs
al-kulliyya) y que el Alma Universal estd a su vez plenamente infundida en el Cuerpo Universal. Véase Garrido
Clemente -Estudio, traduccion y edicion de la obra de Ibn Masarra de Cordoba: La ciencia de las letras en
el Sufismo. Salamanca: Universidad de Salamanca -Coleccién Vitor 220 (soporte CD), 2008, p. 281. Y Garrido
Clemente —-Obra completa del sufi Ibn Masarra de Cordoba. Estudio, edicion critica y traduccion anotada de
Risalat al-i ‘tibar y Kitab jawass al-hurif. Cérdoba: Almuzara, 2022, 146, 260 y 274.

En cualquier caso, si parece bastante probable que hubo un cierto grado de influencia de los escritos
neoplatonicos de los jwan al-safa’, los difusores de las ensefianzas ismailies y/ o los autores fatimies, y que
seguramente tuvo contacto directo con sus doctrinas de forma oral o textual. Sin embargo, en su mayor parte Ibn
Barrayan acufia intencionadamente nuevos términos doctrinales redactados en fuentes cordnicas y hadices y otras
alternativas en un esfuerzo por evitar la asociacion ismaili o batiniy el escrutinio de sus juristas contemporaneos.
Ibn Barrayan, con el uso de estas fuentes, quiere aportar una amplitud de miras y marcan un intento temprano de
incorporar, naturalizar y modificar las nociones cosmoldgicas neoplatonicas en el contexto de la tradicién mistica
sunni. Para profundizar mds sobre estas Corrientes esotéricas y el sufismo andaluis, véase Ebstein — Mysticism
and Philosophy in al-Andalus.; y De Callatay — “Philosophy and Batinism in al-Andalus: Ibn Masarra’s Risalat al
i tibar and the Rasa’il ikhwan al-Safa’ in the Literature of al-Andalus. In A. Straface, C. De Angelo y A. Manzo
(eds.). Labor Limae. Studi in onore di Carmela Baffioni. Studi Magrebini. Naples: Universita degli Studi di
Napoli “L'Orientale’, 217-267.

Sobre terminologia neoplatdnica, véase Plotino — Enéadas. Jesus Igal (introd. y trad). Madrid: Gredos,
1982; Pseudo-Aristdteles - Teologia. Luciano Rubio (introd. y trad.). Madrid: Paulinas-Universidad Pontificia de
Salamanca, 1978; Proclo- The Elements of Theology. E. R. Dodds (ed.). Londres: Oxford University Press, 1963.

78 Vuelve a emplear una terminologia neoplaténica.

7 Ibn ‘Arabi también emplea este término, aunque no pertenece a su léxico técnico usual. Véase, Chittick
- The Self-Disclosure of God, 233-235.
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estd haciendo alusion al pacto primordial y al vinculo addmico original (el ill del
ser humano) que se origina en el espiritu insuflado a Adam, en virtud del cual fue
creado segun la forma del Misericordioso. Hay una igualdad entre los seres que
proceden de una sola alma y todos estdn unidos en su conjunto por ese ill que es ese
Alma universal, por eso se dice en el Coran: Os hemos creado de una sola alma (C.
4:1; C. 39:6; C. 6:98; C. 7: 189); o No os crearemos ni 0s resucitaremos sino como una
sola alma (C. 31: 28). Para Ibn ‘Arabi también es el vinculo de lo increado con la
existencia engendrada®’. Por tanto, ese pacto o vinculo es aquello que Dios pone en
ese siervo y lo hace especial con respecto al resto de seres creados; es lo que permite
alcanzar la santidad. Sobre este ill, Ibn Barrayan también comenta:

“asi recita el Coran quien lo ha heredado porque, aunque no se le haya
revelado de forma directa, esta en un estado que le capacita por ese vinculo
(ill) que hay en él y que es el lugar apropiado desde donde se puede contemplar
a Dios —ensalzado y exaltado sea—, pues ha dicho, y Su palabra es verdad: “Les
ha fortalecido con un espiritu procedente de El” (C. 58:22). Y es ahi donde
tiene lugar el coloquio [intimo] (muhadata) y la insuflaciéon (nafas) a lo mas
profundo del ser, el sentimiento, la inspiracion (ilham), la conformidad
(wifag)® y todo lo similar a lo anterior” [Mahmut Pasa 3, vol. 1, fol. 14b].

% Tbn ‘Arabi también emplea este término, aunque no pertenece a su léxico técnico usual. Véase, Chittick
- The Self-Disclosure of God, p. 233. Aunque si encontramos una definicion para ill en su Istilahat al-sifiyya,
pero, como en el caso con muchos de los términos que el define alli, rara vez los emplea; o si los emplea lo hace
con otro sentido. En este caso particular, nos dice, en el Istilahat, que ill es sinonimo del sufijo 7/ en los nombres
de varios dngeles; segun el sentido etimoldgico de estas palabras, como reconocen algunos de los lexicografos
arabes —por ejemplo, Lane-, asi “cada nombre divino que se adscribe a un dngel o ser espiritual, como por ejemplo
el nombre del dngel Mika’1l”. Futihat 11 130.4) e Istilahat al-sayj al-akbar Muhyt [-Din Ibn al- ‘Arabi: Mu yam
Istilahat al-siifiyya. Abd al-Wahhab al-Yabi Bassim (introd. y ed.). Beirut: Dar al-Imam Muslim, 1990, p. 14 (lee
ill como de ‘aliyya). Por otro lado, también hace la siguiente definicion: “Mi il es tu existencia engendrada y tu il
es Mi existencia engendrada” (Futithat cap. 389) refiriéndose a la aleya que habla del viaje de ascenso a los cielos
del Profeta: Luego se acerco y quedo suspendido en el aire, estaba a dos medidas de arco o menos (C. 53: 8-9),
como una alusion a la cercania, en ese momento, de Dios con el Profeta. Ibn ‘Arabi interpreta este verso como una
referencia explicita - pues la medida de los dos arcos de la aleya conforma un circulo- a la experiencia visionaria
conocida como “morada comun’, en la que Dios desciende y el siervo se eleva para encontrarLe. El circulo que se
establece por los dos arcos es lo que Ibn ‘Arabi denomina la ‘totalidad’ o lo Real y la creacién, que originariamente
eran uno. La creacion se desarrolla desde lo Real y retorna a lo Real, y el wuyiid permanece siempre como un
circulo. También el significado de i/ es Dios y pacto y, por tanto, las palabras ‘Mi i/l es tu existencia engendrada’
significa que Mi divinidad se vuelve manifiesta solo a través de ti, por la servidumbre a Dios es el quien sitta en
si mismo el wuyiid de Dios, por eso dice el dicho profético “Quien se conoce a si mismo conoce a su sefior”. El
conocimiento de que Dios es tu Dios es el fruto del conocimiento de tu propia esencia. Esto es porque, para Su
conocimiento, Dios se entregé a ti y al Cosmos. Cada propiedad que es afirmada por Dios es afirmada solo a
través del cosmos, asi la entidad del i/l, con respecto a su propia entidad, es descrita por estas propiedades. Si el
cosmos fuera levantado de la mente, todas las propiedades serian levantadas, y la Entidad quedaria sin propiedad
[...] En cuanto a sus palabras “tu il/ es Mi existencia engendrada’ es idéntica a las palabras del hadiz “Yo soy su
oido y su vista” De esta manera, El ha hecho Su Ipseidad idéntica a lo que es llamado como “nuestro oido” y
“nuestras facultades”. Véase, Chittick — The Self-Disclosure of God, p. 235.

81 Véase n.8. El término también es ‘aprobacion. Ademds, Este fortalecimiento del rith procedente de Ely
la idea de wifag estan ya muy presentes desde el principio del Comentario. Véase supra. Fol. 5b.
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Este ill es el nexo que posibilita que se manifiesten los Atributos de los
Nombres divinos® en la Creacién como cualidades del Siervo universal (al-‘abd
al-kulli)®, que es soporte de la Creacion y es el que ha actualizado en si todas las
realidades humanas y criaturales y del que proceden todos los seres existenciados,
por contraposicion al siervo parcial (al-‘abd al-yuz’i) o el hombre ordinario o el ser
humano en su individualidad, que empieza con Adan y de él proviene el resto de la
humanidad después del descenso adamico y “Lo hizo a imagen del Siervo universal
[...] Después le dio la vida, le insuflo en el Su espiritu otorgandole (fa-sawa-hu)
conocimiento y proximidad (walaya)” [fol. 35 a]. El ser humano completo, el que
ha recobrado sus propiedades addmicas es el reflejo del Siervo universal (al-‘abd al-
kulli), es el que descubre esta Verdad presente en todas las cosas (al-H aqq al-majliq
bi-hi)® y acttia en consecuencia; puede asir plenamente los sentidos de la Revelacion
pues posee el niir al-mubin®, que es la esencia de la noticia [profética] (inba’) y la
Revelacion divina (wahy) [Fol. 254b] y llegar a ese conocimiento divino.

A modo de conclusién, podemos constatar que el modelo de santidad (waldya)
que concibe Ibn Barrayan es un modelo basado en el conocimiento por Dios y no
tanto en su capacidad carismatica, arraigado en la revelacién corénica y el modelo
profético.

El Coran y la revelacion son para el autor el medio que une al ser humano con
el ambito divino, como también lo es la meditacion sobre los signos (ayat) de la
naturaleza: ambos sirven de vinculos entre Dios y el corazén humano. Los santos o
amigos intimos (awliya’) de Dios, no pueden ser sino la maxima expresion de este
vinculo especial con algunos de Sus siervos, con los que aumenta Su cercania.

Por otro lado, el interés de Ibn Barrajan no es describir de tipologias de
santidad ni hacer una sistematizaciéon en torno al tema, como luego desarrollara
Ibn ‘Arabi, sino que seflala como la potencialidad de la santidad estd en todo ser
humano, en tanto que siervo parcial (al-'abd al-yuz’i). Su vinculo con lo divino le
habilita, al menos en potencia, a participar de las caracteristicas del Siervo universal.
Los que alcanzan ese conocimiento por Dios son Sus allegados, los que conocen por
El (arifin bi-ILah) y los herederos de la profecia. Son los que han alcanzado una

82 El ill de Dios entendemos que es la naturaleza significada por sus cualidades primordiales que se
manifiestan en el Cosmos y el #// del hombre es el lugar de manifestacion de Sus atributos.

% Este es un tema muy amplio y que rebasa el objeto del presente articulo. Este Siervo universal ya deja
presentir el término akbari del Hombre perfecto (al-insan al-kamil), figura con la que guarda un gran paralelismo.

8 Lit. ‘la Verdad por la cual la creacién. Esta expresion cordnica, que aparece, por ejemplo, en C. 3:191 y
C.38:27, C. 10:5 y en C. 44:38-39 (“Dios no lo ha creado sino por la Verdad”). Es un término que acuiia Barrayan
y que luego tomar4 Ibn ‘Arabi. Este Haqq es Su palabra, el Fiat Lux, “Kun” que aparece mencionado en “El es el
que ha creado los cielos y la tierra por la Verdad, el dia en que dice: sé y es” (C. 6:72). La creacién de los Cielos y de
la Tierra son manifestacion de Su palabra (sino su Palabra misma, como describira posteriormente Ibn Ibn ‘Arabi

% La idea de nitr al-mubin se acerca a lo que autores como TustarT o Tirmidi entienden que es la realidad
o luz muhammadi, la esencia del profeta MuHammad creada antes que Adan, aunque serd Ibn ‘Arabi quien,
a posteriori, nos dé su definicién y expresion mds compleja bajo el término del ‘Hombre perfecto’ (al-insan
al-kamil).
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compresion profunda y metafisica de la Revelacion mediante la reflexion (tafakkur)
y meditacion (tadabbur) en las ensefianzas reveladas; y por la contemplacion y la
meditacion de los signos en el Cosmos a través de una reflexion sobre los “signos” o
aspectos simbolicos de la naturaleza, que dan acceso a la Verdad que subyace en la
Creacion y que desciende a través de esa transposicion (haqq tanazzala bi-I-i ‘tibar).
Esta meditacién y transposicién entre los signos del Universo, como Libro de la
Existencia y el Coran, se debe a la estrecha relacion y analogia por trasposicion
(i ‘tibar) entre los diferentes grados de la Creacion hasta llegar a la divina Presencia.
Esta transposicidon no representa solo un ejercicio intelectual, sino que es un camino
de descubrimiento practico de esta Verdad.
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Tratados Siifis do Garb al-Andalus:
épocas, homens e textos
— Ponto de situacio

Antonio Rei

Instituto de Estudos Medievais / Faculdade de Ciéncias Sociais e Humanas,
Universidade Nova de Lisboa (IEM / NOVA FCSH)

Resumo

E muito escassa, quase praticamente inexistente qualquer bibliografia arabe em
prosa com origem no Garb al-Andalus, sendo a poesia a feliz excegdo aquela escassez
de produgio literdria conhecida.

No entanto, no pouco que subsistiu em prosa, constata-se a presenca de dois tratados
de teor mistico, elaborados por dois homens naturais do ocidente ibérico, designada-
mente Ibn Khamis de Evora, um mistico que viveu maioritariamente no século V h. /
XId. C.; e Ibn Qasi natural de Silves, e que viveu no século VI h./XII d. C.

Os momentos socio-politicos e culturais que viram surgir aqueles dois tratados
foram completamente diferentes. E sobre esses contextos, sobre os seus autores, e
um pouco sobre o que se conhece das obras em si, e ainda sobre a sua divulgagao,
através de edigoes, tradugdes e estudos que pretendemos deixar aqui uma noticia
conjunta.

Palavras-chave
Sufis; Garb al-Andalus; tratados misticos; Ibn Khamis; Ibn Qasi
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Sufi Treatises from Garb al-Andalus: time, men and texts— State of the art

Abstract

There is very little, almost non-existent, any Arabic prose bibliography originating
in Garb al-Andalus, poetry being the happy exception to that scarcity of known
literary production.

However, in the little that survived in prose, there are two mystical treatises, written
by two men from the Iberian West, namely Ibn Khamis of Evora, a mystic who lived
mainly in the 5* century h. / XI AD; and Ibn Qasi, born in Silves, and who lived in
the 6'" century h. / XII AD.

The socio-political and cultural moments that saw those two treaties emerge were
completely different. It is about these contexts, about their authors, and a little about
what is known about the works themselves, and also about their dissemination,
through editions, translations and studies that we intend to leave a joint news here.

Keywords
Sufis; Garb al-Andalus; Mystical Treatises; Ibn Khamis; Ibn Qasi.
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Introdugao

E muito escassa, quase praticamente inexistente, qualquer bibliografia 4rabe em
prosa com origem no Garb al-Andalus, sendo a poesia a feliz exce¢io naquela
escassez de produgdo literdria conhecida.

No entanto, no pouco que subsistiu em prosa, constata-se a presenca de dois
tratados de teor mistico, elaborados por dois homens naturais do ocidente ibérico,
designadamente ITbn Khamis de Evora, um mistico que viveu maioritariamente no
século V h./ XI d. C.; e Ibn Qast de Silves, que viveu no século VI h. / XII d. C.

Os momentos socio-politicos e culturais que viram surgir aqueles dois tratados
foram completamente diferentes. E sobre esses contextos, sobre os seus autores, €
um pouco sobre o que se conhece das obras em si, ¢ ainda sobre a sua divulgagao,
através de edigdes, tradugdes e estudos que pretendemos fazer aqui um ponto de
situag¢ao conjunto.

I. Aba ‘Abd Allah Muhammad ibn Sa’id ibn Khamis al-Yaburi
(Evora, c. 1040 - Sevilha, 1109)

Origem social e natal

Nio existe muita informagéo sobre o percurso vital de Ibn Khamis. Poucas e curtas
noticias e algumas citagées em alguns textos'. Aquelas notas biograficas, a nisba
associada ao seu nome, e a sua obra sdo os unicos dados que se conhecem para se
tracar o possivel esbo¢o biografico deste mistico eborense.

Sabemos ter-se chamado Muhammad ibn Sa’1d ibn Khamfs, e que tinha a kunya
de Abii ‘Abd Allah. Era originario do Garb al-Andalus, mais exatamente da cidade
de Evora (Yabura) ou do seu termo, onde tera nascido por volta de 10402, Daquela
origem ficou a nisba al-Yaburi (o eborense, o de Evora) que aparece associada ao seu
nome, € que o deixou identificado para a posteridade’.

Ibn Khamis devera ter residido em Evora durante as duas primeiras décadas
de vida, e tera abandonado a sua cidade durante a terceira década, em consequéncia
dos contextos politico-militares que adiante referiremos, e ndo consta que alguma
vez tenha regressado a cidade onde nascera.

' IBN JAMIS DE EVORA — Kitab al-Garib al-Muntaga min Kalam Ahl al-Tuga (El lenguaje de los
Sufies). ed. Mehmet Necmeddin Baradkgi, e Pilar Garrido. Caceres: Universidad de Extremadura, 2010, 32-36.

2 IBN JAMIS DE EVORA, Kitab al-Garib..., 40.

3 IBN JAMIS DE EVORA, Kitab al-Garib..., 18-19 ¢ 36-39.
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De qualquer forma, apesar da distancia fisica e geografica com a sua regiao
natal, nunca abandonou aquela nisha que, dando testemunho da sua origem,
perdurou na sua identifica¢do. O seu nome, mesmo na sua formulacdo mais longa,
¢ curto, podendo indiciar tratar-se um muladi de segunda geragdo, tendo sido o
seu pai, Sa’id ibn Khamis, o primeiro a converter-se. O pai do nosso mistico tem
ainda um nome mais curto, ndo apresentando um nasab patrilineal, e em que este
¢ substituido por um apodo, construido com o termo “khamis” (eventual forma
abreviada de “yawm al-khamis: quinta-feira).

Assim, a expressdo Ibn khamis: “o de quinta-feira”, ou “o que vem ou procede
de quinta-feira” pode, quanto a nds, identificar um mercador, originalmente cristao
ou judeu, que prosperara econdmica e socialmente a partir de um mercado que
ocorreria regularmente nas quintas-feiras, e que justificaria o apodo em causa*. E
que, por fim, consolidaria o seu novo estatuto através da conversdo, facto que lhe
traria a ele e a sua familia, eventuais vantagens.

Radicagio em Sevilha

Evora, em grande parte do século XI, foi uma cidade que sempre integrou a taifa
aftacida de Badajoz, a qual foi durante cerca de meio século a arqui-inimiga da taifa
‘abadida de Sevilha.

Aquele contexto alterou-se a partir do momento em que, no espaco da taifa
aftacida, entre 1067 e 1072, se deu uma divisdo espacial e também sucessoria,
apos a morte de Muhammad al-Muzaffar. A divisdo conduziu a uma confrontago
fratricida entre Yahya ibn Muhammad a/-Mansiir, Senhor de Badajoz, e seu irmao,
‘Umar ibn Muhammad al-Mutawakkil, Senhor de Evora.

O confronto levou a procura de aliangas, tendo Badajoz feito pacto com Toledo,
e Evora aliou-se a Sevilha®. Esta aliancga ter-se-a efetivado, mais provavelmente, a
partir de 1069, quando al-Mu’tamid sucedeu a seu pai na taifa de Sevilha, e esta
nova condi¢do pacifica tera permitido uma mais facil circulagdo de gentes e bens
entre Evora e Sevilha.

Se juntarmos aquela confrontacdo o facto de poucos anos antes, em 1064,
Coimbra ter sido conquistada por Fernando I de Ledo e Castela®, fazendo retroceder
a fronteira norte da Taifa aftacida bastante mais para sul, para muito mais perto de

* Ainda hoje ¢ facil encontrar no mapa de Marrocos povoagdes que tiveram origem em mercados (Souk
<siiq) com dias fixos, por exemplo, a 3" feira (Souk Tleta), a 4" feira (Souk Arba’) ou a 5° feira (Souk Khemis).

5 IBN JAMIS DE EVORA, Kitab al-Garib..., 42; IDRIS, Hady R. - “Les Aftasides de Badajoz”, Al-Andalus
XXX (1965), 285-286; REI, Anténio — “Os Rostos do Poder na Lisboa das Taifas (1009-1093). Novas leituras”. in
Actas do II Coléquio Nova Lisboa Medieval. Lisboa: IEM/ FCSH-UNL/Livros Horizonte, 2007, 64.

¢ V. Idris, “Les Aftasides de Badajoz...”, 283-284; Rei, “Os Rostos do Poder...”, 64;
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Evora, cremos que por essa altura, e perante o quadro de instabilidade, Ibn Khamis
possa ter abandonado, definitivamente, a sua cidade natal, indo-se radicar bastante
mais a sul, nas margens do Guadalquivir.

Numa outra escala, muito maior e naturalmente diferente, de cariz geo-politico,
um raciocinio semelhante podera ter conduzido a cedéncia, entrega ou devolugao,
por al-Mu’tamid, da regido de Lisboa e vale do Tejo aos aftacidas, para evitar a
Sevilha ter uma fronteira direta com Ledo e Castela. Lisboa e regido envolvente foi
dominada pelos ‘abbadidas de Sevilha, entre 1027 e 10727

Ibn Khamis viveu grande parte da sua vida adulta em Sevilha, durante
o reinado de al-Mu’tamid (1069-1094), o ultimo da taifa ‘abbadida, e durante as
primeiras duas décadas do periodo almoravida, ou seja, durante todo o periodo que
mediou entre 1072 e 1109. Residiu, no entanto, durante um periodo, mais ou menos
longo, em Ceuta, onde ensinou na sua mesquita principal, e onde tera escrito, se nao
todo, ao menos parte do seu tratado, que ensinou ao seu discipulo ‘lyad bin Miisa
bin ‘lyad al-Yahsubi, o futuro e famoso gadi.

Ibn Khamis veio a falecer em Sevilha, no ano de 503 h. /1109 d. C..

A sua vivéncia mistica

Ibn Khamis adotou uma vida de muita austeridade e de grande desapego pelos
bens materiais, os quais eram tdo escassos que, quando viajava, Ibn Khamis levava
sempre consigo todos os poucos haveres que possuia’.

Tera tido varios mestres, sem que, no entanto, nenhum dos seus bidgrafos
identifique qualquer um deles. Independentemente de quem tenham sido os seus
mestres, ele terd honrado quem o ensinou, pois foi considerado o “maior dos mestres
do seu tempo”, no ocidente islamico, em ambas as margens do Estreito!’.

Teve também varios discipulos, dos quais talvez o mais conhecido tenha sido
o qadi Aba 1-Fadl ‘Iyad bin Musa bin ‘lyad al-Yahsubi, famoso jurista maliki do
periodo almoravida, natural de Ceuta, e falecido e sepultado em Marraquexe'’.

Ibn Khamis compds um tratado de conteudo mistico, que intitulou de Kitab
al-Garib al-Muntaqa min Kalam Ahl al-tuga (Tratado sobre a Insélita Linguagem
de Comunicagdo da Gente de Piedade), e que abordaremos mais adiante.

7 Rei, “Os Rostos do Poder...”, 63-65, e n. 46, 69.

8 IBN JAMIS DE EVORA, Kitab al-Garib...”, 18-19 e 33-36.

o Ibidem, 33.

10 Ibidem, 36.

! Ibidem, 33-34. V. também HERMOSILLA LLISTERRI - “En torno al Qadi ‘Tyad. Datos biograficos”.
Misceldnea de Estudios Arabes y Hebraicos 27/28 (1978/79), 149-164.



52 MISTICISMO ISLAMICO EM AL-ANDALUS — I. TEXTOS E CONTEXTOS

Ibn Khamis tera escrito aquela obra em Sevilha, sua residéncia mais usual;
ou durante as suas viagens; ou, talvez ainda durante o periodo em que residiu em
Ceuta, e onde ensinou na sua mesquita principal, e onde o seu manuscrito podera
ter sido, mais tarde, copiado.

Ibn Khamts foi grande amigo e companheiro do qadi (juiz) Abua ‘Abd Allah
Muhammad ibn ‘Abd al-Rahman ibn Sibrin (Murjiq, c¢. 1040 — Sevilha, 1110)2.
Ambos compartiam a particularidade de serem originarios do Garb al-Andalus,
embora de regides diferentes, afastadas uma de outra. Ibn Khamts era de Evora, na
taifa de Badajoz, e Ibn Sibrin era de Murjiq (Marachique, hoje chamado de Castro
da Cola, a sul de Ourique), povoado que foi parte da Taifa de Silves até 1052, e
que distam cerca de 150 km um local do outro. Nao ¢, pois, nada plausivel que o
conhecimento de ambos se tivesse dado ainda no Garb al-Andalus, e menos ainda
depois de 1058, quando al-Mu'tadid, soberano de Sevilha (e grande inimigo de
al-Muzaffar, soberano da Taifa de Badajoz e onde se incluia Evora), conquistou as
taifas de Santa Maria do Ocidente e a de Silves', nesta lltima se incluindo Murjig.

O conhecimento e amizade mutua tera tido inicio ja em Sevilha, como os
fatores circunstanciais prévios sugerem. Aquela proximidade pessoal fez com que
Ibn Khamis tivesse pedido a Ibn Sibrin que se ele, Ibn Khamfs, falecesse primeiro,
fosse Ibn Sibrin a conduzir a oragdo do seu funeral, como de facto acabou por
acontecer'.

E possivel que um dos elos da proximidade e entreajuda que existiu entre Ibn
Khamis e Ibn Sibrin, para além da regido de onde eram naturais, fosse também o
facto de serem ambos muculmanos muladi’s de recente data. Se para Ibn Khams ja
analisamos aquela hipétese, vejamos o que encontramos relativamente a Ibn Sibrin.
A nisba final Ibn Sibrin, fala-nos de um descendente de um “Severino” (> Sibrin),
ou seja, o seu avd ainda teria sido cristdo, e teria sido o seu pai, ‘Abd al-Rahman, a
converter-se ao isldo. Ou seja, também coincidiam no facto de serem, ambos, filhos
de convertidos.

Ibn Khamis, atendendo a época em que viveu, e no relativo aos circulos
misticos de entdo em al-Andalus, terd feito parte de uma geragdo charneira, entre,
a montante, os misticos que se retiravam dos nicleos urbanos para lugares isolados;
e, a jusante, aqueles que comegavam a ter uma maior interagdo social.

E possivel que Ibn Khamis tenha chegado a conhecer as obras de Abu Hamid
al-Gazali (m. 505/1111), de quem foi contemporaneo, e cujos ecos terdo chegado

12 BN JAMIS DE EVORA, Kitab al-Garib...”, 34-39; IBN BASKUWAL — Kitab al-Sila. ed. F. Codera.
Madrid: Aben Pascualis Assila, Bibliotheca Arabico-Hispana, 1883, t.I: “Muhammad ibn ‘Abd ar-Rahman ibn
Sibrin”, n° 1135; trad. port. VELHO, Martim — Vardes Arabes Ilustres do Andaluz Ocidental. Evora, 1965, 46.

3 MAILLO SALGADO, Felipe — Cronica Anonima de los Reyes de Taifas. Madrid: Ed. Akal, 1991,
32-36.

“IBN JAMIS DE EVORA, Kitab al-Garib...”, 35-36.
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a Sevilha através de Abu Bakr ibn al-’Arabi (m. 543/1148), sendo possivel que o
mistico de Evora frequentasse os mesmos meios intelectuais sevilhanos que Abu
Bakr ibn al-’Arabi.

Talvez possa ter tido conhecimento também de alguns misticos das novas
geragdes e entdo no inicio do seu trajeto, como Ibn Barrajan de Sevilha (m. 536/1141)
ou Ibn al-‘Arif de Almeria (m. 536/1141), para referir apenas os mais renomados
entre eles".

O Tratado mistico Kitab al-Garib al-Muntaqa min Kalam Ahl al-Tuqa
(Tratado sobre a Insdlita Linguagem de Comunica¢io da Gente de Piedade)

Recentemente, foi encontrado um manuscrito (ms.) da obra, Al-Garib al-Muntaqa
min Kalam Ahl al-Tuqa, desapercebida até entdo, e cuja autoria vinha sendo atribuida
ao mistico andalusi do século X, Ibn Masarra.

O ms. em causa encontra-se na Biblioteca Vahid Pasha, na cidade turca de
Kutahya, integrando um cddice, que tem o n° de registo 349, e onde ocupa os folios
1a-98b. A sua existéncia nunca antes tinha sido identificada, pois ndo se encontrava
mencionado em nenhum estudo, catdlogo ou repertorio bibliografico anteriormente
conhecido, daquela biblioteca ou de qualquer outra.

O investigador turco Mehmet Necmeddin Bardakei, foi quem o encontrou e
quem primeiro o trabalhou, tendo feito na sua tese de doutoramento uma primeira
edi¢do daquele texto manuscrito inédito, a partir do Unico exemplar conhecido.
Bardakei ainda identifica o texto como tratando-se de uma obra de Ibn Masarra,
como se pode perceber pelo titulo da respetiva tese, que figura infra em nota'.

No entanto, contactos posteriores de Bardakci com a arabista espanhola Pilar
Garrido, conduziram a que, a da citacdo daquele titulo em outras fontes arabes,
a autoria da obra, fosse finalmente atribuida a Ibn Khamis al-Yaburi, este um
elo importante, embora ainda praticamente desconhecido, na historia do sufismo
andalusi.

Aqueles dois investigadores acabaram produzindo uma primeira edicdo da
obra de Ibn Khams, e que foi publicada pela Universidade da Extremadura'’.

1> Ibdem, 47;

GARRIDO, Pilar - “Sobre el Kitab al-Gariib al-Muntaqa min Kalam Ahl al-Tuqa de Ibn Jamis de Evora,
atribuido a Ibn Masarra’, Al-Qantara XXX / 2 (2009), 467-490, 477. Ibn Barrajan de Sevilha e Ibn al-Arif de
Almeria acabarao por fazer a ponte com Ibn Qasi, que veremos adiante.

' BARDAKCI, Mehmet Necmeddin, /bn Masarra’nin Tasavvuf Diisiince Tarihi I¢indeki Yerivé al-
Muntagamin Kalami Ahli t-Tuqd Adl Eseri [O Pensamento Sufi de Ibn Masarra e a sua importancia na historia
do sufismo: estudo do seu tratado al-Muntaqa min kalam ahl al-tuga]. Isparta: Departamento de Teologia e
Estudos Religiosos, Universidade Suleyman Demirel de Isparta, Turquia, 1998.

7 V. supran. 1.
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Em datas proximas a edicdo, ambos os autores da mesma publicaram, cada um
de per se, artigos em que divulgam a obra, o autor e em que referem a edi¢ao. Pilar
Garrido publicou antes' e Mehmet N. Bardakgi publicou depois®.

Curiosamente, e apesar do trabalho conjunto que conduziu a edicdo, nos
artigos constatam-se algumas diferencgas significativas nos conteudos®.

Atendendo aos poucos, ¢ algo imprecisos, dados que se conhecem sobre Ibn
Khamis, vida e obra, é por certo uma figura a pedir estudos futuros.

I1. Abu 1-Qasim Ahmad ibn al-Husayn Ibn Qasi
(Silves, c. 1100 - id., 1151)

Origem familiar

A nisba linhagistica “Qasi”, indicia a origem deste individuo, o qual sera um
descendente dos Banii Qasi (a linhagem de Cassio), poderosos senhores que
dominaram Saragoga e a regido circundante, por um largo periodo de quase trés
séculos, e que sendo inicialmente cristdos arianos, os Bana Qasi foram a primeira
grande linhagem romano-goda que se islamizou, logo no principio da presenga
islamica em al-Andalus.

Aquele predominio comegou ainda durante o periodo visigodo, e durou, pelo
menos, desde a 2* metade do séc. VII, e daquela condi¢do de supremacia foram
marca evidente, ja no inicio do século VIII, os dois casamentos sucessivos, de um
dos membros daquela linhagem, concretamente a dama Egilona.

'8 GARRIDO, Pilar - “Sobre el Kitab al-Gariib al-Muntaqa min Kalam Ahl al-Tuqa de Ibn Jamis de Evora,
atribuido a Ibn Masarra”. Al-Qantara XXX/2 (2009), 467-490. Neste artigo a autora esboga o “estudo preliminar”
da edigdo, bastante extenso e exaustivo (92 paginas), e no artigo (A) surgem alguns equivocos que nao foram
corrigidos no “estudo” (E). Um erro, muito disseminado nos meios cientificos espanhol e francés, e que entende
Marachique (hoje Castro da Cola), como sendo Monchique (A - 473; E - 34 e 37); e admitir que Ibn Khamis e Ibn
Sibrin, por serem ambos do Garb, se conheceriam desde “su infancia o su juventud” (E - 37-38), e sobre o qual j&
me pronunciei no texto acima.

 BARDAKCI, Mehmet Necmeddin — “Muhammad ibn Hamis and his treatise Al-Muntaqa min Kalami
Ahl al-Tuga”. Siilleyman Demirel Universitesi - ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 24 (2010/11), 1-18: onde, mesmo apos
o trabalho conjunto com a investigadora espanhola, em especial na identificagdo de Ibn Khamis e da sua origem
eborense, Bardakgi, surpreendentemente (¢ o minimo a dizer), tenha identificado Evora como Elvira (1) (idem,
4-5), nome antigo da cidade de Granada; e com base naquele equivoco, proponha possiveis ligagdes pessoais,
que teriam decorrido na juventude de Ibn Khamis, entre o sufi de Evora e outros misticos de Granada.

2 Bardakgi identifica Evora como sendo Elvira (v. n. supra). Coincide com Pilar Garrido na “proximidade
juvenil” entre Ibn Khamis e Ibn Sibrin (6). Discrepa, a posteriori, sobre a datagio do nascimento de Ibn Khamfs,
que a investigadora colocara cerca de 1040 d. C. (ed., 40), e de que Bardakg¢i diz “Muhammad ibn Hamis, whose
birth date is unknown” (6). E sobre a morte de Ibn Khamfs, e sobre o seu funeral, ocorrido em 1109 (v. Garrido
A —473; E - 34 ¢ 39), Bardakgi (7), a partir de uma interpretagdo textual, em que, mediante uso de pontuagao,
dificilmente presente no texto 4rabe original, afirma que foi Ibn Khamis quem rezou no funeral de Ibn Sibrin, e
nao o contrario.
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Egilona foi, sucessivamente, a ultima rainha visigoda, por ter casado com
Rodrigo, anterior Duque da Bética ¢ o ultimo soberano visigodo que disputara o
trono aos descendentes do anterior monarca, Vitiza; e, pelo seu segundo casamento,
com ‘Abd al-‘Aziz ibn Miisa, tornou-se esposa de um dos primeiros governadores
islamicos na Peninsula Ibérica, peninsula cujo espacgo passou a ser designado por
al-Andalus.

Aquela conversao madrugadora de Cassio tera ajudado a que o seu poder
regional ndo se tivesse debilitado diante do novo poder islamico, pelo contrario,
muito provavelmente tera mesmo contribuido para o refor¢o daquele dominio na
regido do médio Ebro, e assim se mantiveram, dominantes na regido, até ao final do
primeiro quartel do século X.

O seu poder e prestigio permitia-lhes manter uma certa autonomia em relagao
a Cordova, enquanto mantinham uma relagdo muito proxima com a monarquia
navarra, através de varios casamentos entre ambas as linhagens em geragdes
sucessivas.

Aquele poder e predominio teve o seu fim quando ‘Abd al-Rahman III, emir,
e depois califa, submeteu pela for¢ca os Banii Qasi, na sua a¢do de unificagdo e
pacificac¢do de todo o al-Andalus, dando fim ao periodo das chamadas “autonomias
muladis”, que decorreu entre 875 e 9307

O monarca vencedor foi duro para com aquela gente, e os que ndo foram
executados, foram erradicados da sua regido de origem e enviados para paragens
bem afastadas daquela, havendo indicios que apontam para o assentamento, ainda
durante o século X, de um ramo daquela linhagem no atual Algarve, o que ajuda a
estabelecer a ligagdo com Ibn Qasi*2.

Naturalidade e juventude

Abu 1-Qasim Ahmad ibn al-Husayn ibn Qasi, que ficou mais conhecido apenas
como Ibn Qasi, terd nascido em Silves ou na sua regido, por volta do ano 1100 da Era
cristd, coincidindo com os tltimos anos da Quinta centtria da Hégira, século que,
pela cronologia crista, decorreu entre 1009 e 1106.

2! Sobre os Banit Qasi e sobre Egilona, v. CANADA JUSTE, Alberto - “Los Banii Qasi (714-924)”. Principe
de Viana 41 (1980), 5-95; LORENZO JIMENEZ, Jests - “Algunas consideraciones acerca del conde Casio’, Studia
Historica, Historia Medieval 27 (2009), 173-180. MENENDEZ PIDAL, Ramén - Historia de Espafia. “Espafia
musulmana”. T. IV por E. Lévi-Provengal, 4* edi¢ao. Madrid: Espasa Calpe, 1976, 21 e Bana Qasi, 240-251.

2 IBN QASI - Kitdb Khal’ al-Na’layn wa-Qtibdas al-Nir min Mawdi’ al-Qadamayn [O Tirar das
Sandadlias e a Busca da Luz no Sitio dos Pés]. ed. e estudo de M. Al-Amrami. Marraquexe: Faculdade de Letras e
Ciéncias Islamicas, Universidade de Marraquexe, 1997, 32, n.2 onde o autor refere explicitamente que Ibn QasT
descende dos Banti Qast da regiao de Saragoca.
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Entre os biografos arabes que deixaram informagdes sobre Ibn Ibn Qasi,
destaca-se Ibn al-Abbar, que ao falar da origem de Ibn Qast usa a expressao rimi
al-asl?.

Ao termo rimi, literalmente “romano” também ¢ atribuido o significado de
“cristdo”, ainda que geralmente num contexto extra-peninsular, pois em al-Andalus
“cristdo” sempre foi identificado como nasrant, e ndo como rami. O termo riomi
também identificava, principalmente no Médio Oriente, o “romano do oriente”, ou
“o bizantino”.

Este termo, em especial a partir das leituras produzidas pelos arabistas da
segunda metade do século XIX e da primeira do século XX, foi dito de Ibn Qas1
que ele seria um mocarabe, porque cristdo. Também foi aventada uma origem
grega (associada a acecdo bizantina ...). Numa leitura mais matizada, e ndo tdo
extremamente imaginativa, Ibn Qasi surge como sendo um convertido ao Islao
(muladi), embora com origem crista.

Evidentemente que aquelas leituras criaram ondas de choque, através das suas
cadeias de repeti¢des sucessivas, inclusive em alguns dos poucos autores portugueses
que lhe dedicaram atenc¢do*, e das quais nos demarcamos completamente, como se
pode perceber pelo que atras dissemos sobre os Banii Qasl.

A nossa leitura, avaliando o rimi e o Qasi, conduz-nos a origem hispano-
romana de Ibn Qasl, pois ndo entendemos que rimi signifique “cristdo”, mas sim
que explicita a sua origem “romana”, ligada a descendéncia dos Banii Qasi®.

Foi Ibn Qasi oriundo de uma familia com bens, tera tido uma juventude
desafogada e algo liberal sendo mesmo libertina. Terd tido mesmo um cargo
publico, dentro do aparelho fiscal, sendo responsavel pela cobranga de impostos?,
que abandonou apo6s a morte de seus pais. Aquele facto produziu uma mudanga
radical no seu comportamento, e nos seus valores de crenga. Deixou o cargo que
exercia, e tendo doado uma significativa parte dos seus bens materiais, enveredou
por uma vivéncia de cariz mistico.

2 IBN AL-ABBAR - Al-Hulla al-siyara, 2 vols. ed. Husayn Mu’nis. Cairo, 1963, 11, 197.

2 Quer LOPES, David — “Os Arabes nas Obras de Alexandre Herculano”. Boletim da Segunda Classe
da Academia das Sciencias de Lisboa (1909-10), 331 e n. 1, quer DOMINGUES, José D. Garcia — Historia
Luso-Arabe, 1945, 180, enumeram as varias propostas, optando, preferencialmente, pela condigio de “muladi
de recente data”, no primeiro caso com alguma argumentacdo filologica, mas sem qualquer procura de
contextualiza¢do historica.

* Sobre o significado de rizm e rimi, v. KAZIMIRSKI, A. de B. — Dictionnaire Arabe - Frangais, 11 vols.
Paris: Maisonneuve et Cie. Ed., 1860, I, 957.

% IBN AL-ABBAR - Al-Hulla al-siyara..., 2, 197; IBN AL-KHATIB — 4’mal al-A’lam. ed. E. Lévi-
Provengal. Beirute: Dar Makshuf, 1956, 249.
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Primérdios da vi(d)a mistica

Empreendeu depois peregrinagbes por varias regides de al-Andalus, muito
possivelmente para visitar e frequentar a companhia de outros misticos. Ibn Qasi
teve como mestres espirituais, segundo informagdes de Ibn al-‘Arabi, dois misticos,
Ibn Khalil de Niebla e Khalafu’llah al-Andalusi?’.

Ibn QasT foi também um estudioso da obra de al-Gazali, a qual estava proscrita
em al-Andalus desde o inicio do século XII, tendo mesmo sido alvo de um auto de
fé, em Cordova no ano de 1109. E a partir de entdo, ficaram proibidas a sua posse,
ou mesmo apenas a sua leitura®®. Em consequéncia de todo aquele contexto, Ibn
Qast exortava as gentes a revolta e a sublevagdo contra o regime almoravida, cada
vez mais repressivo e injusto. O facto de a situacgdo social sob os Almoravidas ser
sentida de uma forma muito dura e repressiva pelo geral da sociedade islamica de
al-Andalus, tera conduzido a essa busca de alteracdo da ordem entdo estabelecida.

O assumir de um certo protagonismo politico por parte de um mestre sufi ndo
era algo absolutamente novo. Ibn Barrajan de Sevilha ja, anteriormente, tinha sido
reconhecido como /mam em cerca de 130 povoagdes, o que, dessa forma e naquela
condig¢do, fez dele, um potencial perigo para o sistema almoravida. Assumir aquela
custou-lhe a vida, pois acabou sendo preso e levado para Marraquexe, onde morreu
na prisdo, em 1141. Perante aquela onda de perseguigdes e prisoes, pois também Ibn
al-‘Arif foi preso, e também morreu, no mesmo ano de 1141, em Marraquexe, Ibn
Qasi regressou a sua regifio natal no extremo do ocidente de al-Andalus®.

O retiro no Garb al-Andalus: a gnose e a revolucio

Durante este periodo foi quando Ibn Qasi teve um exclusivo papel de mestre siifi:
construiu a sua azdia ou ribat; juntou discipulos e criou a sua confraria ou tariga;
meditou; escreveu o seu tratado; e foi preparando todo aquele grupo de homens para
uma futura agdo social, militar e politica contra o regime almoravida.

A zawiya ou ribat
Ibn Qasi fez construir uma azoia (a/-zawiya), ou ribat, denominagdes que identificam

locais de retiro e de ensino, embora no segundo também fosse contemplada uma
componente de caracter militar. E a localiza¢do daquela azéia ou ribat - ainda nao

27 Sobre os mestres de Ibn Qasi, v. AL-AMRANI, Muhammad - ob.cit., 32, 115-125; GOODRICH, David
Raymond - A Sufi Revolt in Portugal [Uma Revolta Sufi em Portugal]. Nova Iorque: Universidade de Columbia,
1978, 17.

28 Ibidem, 8-9.

2 Ibidem, 10-12.
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o
confirmada pela arqueologia — era na povoac¢do de Julla, Jilla ou Jalla, (4-j% -
Jj.lla), pois o texto ndo tem a primeira consoante vocalizada.

Tem sido aventado ser o ribat da Arrifana de Aljezur o ribat mandado construir
por Ibn Qast. Tal ndo ¢ minimamente consentaneo, pois o ribat da Arrifana nao foi
construido no século XII, j& existindo com significativa anterioridade, pelo menos
desde a primeira metade do século XI, facto atestado quer pela documentagao
escrita, quer por documentos materiais exumados na propria estacdo arqueologica
da Arrifana de Aljezur.

Outro ponto ¢ que o ribat da Arrifana de Aljezur sempre surge identificados
como costeiro, situado junto ao mar, o que ndo acontece com o ribat de Ibn Qasi,
que seria uma estrutura construida no interior, mais possivelmente na serra algarvia,
talvez na zona de Alte, onde existe um povoado chamado Julia®,

A hipétese de associar o termo ‘d% — j.lla ao rio Gildo, apenas tem como
argumento a semelhanga fonética®, pois aquele curso de agua s6 toma o nome de
“Rio Gilao” a partir do momento em que o Rio Séqua, seu nome original, chega a
chamada “ponte romana”, ja em plena cidade de Tavira. O rio Séqua nasce na Serra
do Caldeirao e forma-se partir da confluéncia das ribeiras de Alportel, da Asseca
e do Zimbral.

O local do ribat €, portanto, questao que ainda promete fazer correr bastante
tinta.

A tariqa al-muridin

Ibn Qasi fundou também uma confraria (tariqa), e conduziu os seus discipulos
(muridin) preparando-os para a acdo politica e social, concomitantemente com a
preparacdo espiritual, ao longo de cerca de década e meia, entre 1130-31 e 1144,
Ibn Qast foi, no entanto, um caso sui generis entre os misticos de al-Andalus.
Tendo sido um chefe ou guia espiritual (imam), acabou mais tarde, por assumir um
protagonismo como chefe carismatico de perfil messidnico (mahdr). O papel do
mahdi ndo é o de um chefe politico tout court, como um qualquer monarca. Ele ¢

* Estas questdes em torno da azdia ou ribat de Ibn Qasi, ainda ndo resolvidas, tiveram um ponto de
situa¢do ha mais de duas décadas. REI, Antonio — Azbias/Arrabidas no Gharb al-Andalus e o movimento dos
Muridin”. Xarajib 2 (2002), 53-62.

3! Hipotese aventada, apenas “de ouvido”, por KHAWLI, ‘Abdallah — “Quelques réflexions sur I’Histoire
de I’Algarve pendant les premiers siécles de I’islamisation (VIII-XIeéme siécle)”, Xarajib 2 (2002), 36; ¢ por
TAHIRI, Ahmed — “El misticismo en Qasiyat al-Gharb. Aljezur y Ribat al-Rayhana”. in Misticismo no Maghreb
e Gharb al-Andalus. Aljezur: ADPHA Fundagao al-Idrisi, 2017, 35-36.

321130-31 e 1144 : a primeira data de acordo as primeiras correspondéncias mantidas entre Ibn al ‘Arif de
Almeria e Ibn Qasi e Ibn al-MunHir, estes tltimos enquanto mentores do movimento de revolta que entdo estaria
ainda na sua fase inicial (v. NWYIA, Paul — “Ras?’il Ibn al-‘Arif ili ashab Thawrat al-Muridin fi I-Andalus” [As
cartas de Ibn al ‘Arif aos chefes da Revolta dos Muridin em al-Andalus]”. Al-Abhath, 27 (1978-79), 43-56); e a
ultima quando Ibn Qasi se faz proclamar Mahdi em Mértola, ap6s a conquista daquela fortaleza.
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um homem “guiado por Deus”, para fazer com que a lei islamica e a justi¢a social se
restabelegam na sociedade, ap6s um periodo de injustiga e de ignorancia®.

O papel de guia mistico de Ibn Qast, algo dificil de separar do de lider politico,
ainda assim apresenta caracteristicas proprias e em alguns casos tinicas no panorama
do misticismo do Ocidente peninsular, que veremos em seguida.

O Tratado mistico Khal’ al-Na’layn wa’qtibas al-anwdir min mawdi’ al-qadamayn
(O Tirar das Sandalias e a Irradiacdo das Luzes desde o Sitio dos Pés)

Outra das suas singularidades foi o facto de ser dos muito poucos mestres espirituais,
oriundos do espago hoje portugués, que deixaram uma obra escrita que sobreviveu,
completa, até aos nossos dias.

Trata-se do Tratado Khal’ al-Na’'layn wa’qtibas al-anwar min mawdi’
al-gadamayn (O Tirar das Sanddlias e a Irradia¢do das Luzes desde o Sitio dos
Pés).

O manuscrito que se conhece da obra encontra-se em Istambul, junto com um
comentario realizado por Ibn al-‘Arabi. Esta mesma obra chegou as maos de Ibn
al-‘Arabi através de uma dadiva feita pelo proprio filho de Ibn Qasi, al-Husayn, na
Tunisia.

Trata-se, portanto, de uma pega de enorme importancia, ndo apenas no contexto
da cultura islamica do Garb e mesmo de todo o al-Andalus, mas de todo o mundo
islamico, em especial na vertente mistica, pois a obra em causa mereceu a atengao, o
estudo e o comentario de um outro mistico andalusi, Ibn al-‘Arabt de Murcia, o qual
foi e &, apenas, considerado o maior mistico islamico de sempre. Alias ¢ diretamente
ao punho de Ibn al-‘Arabi que se deve a preservacao da obra de Ibn Qasl.

Conhecimento da obra

Durante muitos anos, a obra de Ibn Qasi foi conhecida apenas através de referéncias
indiretas, sobretudo, em fontes turcas ou egipcias, ou de repertdrios de bibliografia
arabe, a partir de meados do século XIX.

Parecia, no entanto, que ninguém a teria visto efetivamente, havendo mesmo
quem se tenha permitido criticar a obra de Ibn Qast sem a ter lido, contentando-se
com meros excertos citados por Ibn al-‘Arabi no Comentario (Sarh). Mas,
infelizmente, isto ndo é nada incomum. Mas adiante.

3 KENNEDY, H. — “al-Mahdi”. in Encyclopaedia of Islam (E.1.2). Leiden/Paris: E.J.Brill/Maisoneuve et
Larose, V, 1986, 1230-1239.
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O primeiro arabista que conheceu, efetivamente, um manuscrito da obra, foi
o francés Louis Massignon que, em 1929, apresentou uma pequena passagem do
texto de Ibn Qasi**. Foi, alias, o mesmo Louis Massignon, quem, mais tarde, acabou
oferecendo a José Garcia Domingues um microfilme do manuscrito de Ibn Qasi, o
manuscrito que se encontra na Biblioteca A/i Pashd, de Istanbul.

Na Peninsula Ibérica, um dos primeiros especialistas a interessar-se, com
alguma consisténcia, pela figura e pela obra de Ibn Qasi, foi o arabista espanhol
Miguel Asin Palacios®.

O texto de Ibn QasT, por nao se tratar de uma obra muito conhecida, em geral
e também em Portugal, ndo tem, por isso, sido um privilegiado objeto de estudo.

Em Portugal, e em tragos muito largos cobrindo ja mais de um século, tivemos
estudos relativos a Ibn QasT publicados por David Lopes, e retomados mais tarde
por Anténio Borges Coelho. Também se interessaram pela figura de Ibn Qasi, José
Garcia Domingues, Martim Velho, Adel Sidarus, Artur Goulart de Melo Borges, e
mais pontualmente Mariana Machado Santos e Josué Pinharanda Gomes®*®.

O tratado de Ibn Qast foi comec¢ado a traduzir, a partir do manuscrito arabe,
em Portugal, por Jos¢ Garcia Domingues, a partir do microfilme oferecido por
Massignon, e onde constam o ms. de Ibn QasT e também os Comentarios de Ibn
al-‘Arabi. Garcia Domingues, pretendia, com aquela traducdo, fazer um
doutoramento na Complutense de Madrid. O seu falecimento, em 1989, obstou a
conclusdo da traducao, e do almejado doutoramento.

Em 2001, Adalberto Alves, na sua obra As Sanddlias do Mestre, embora
declarando ser ndo-académica e nao-cientifica no Prologo/Prefacio, procedeu, ainda

* MASSIGNON, Louis — Recueil de Textes inédites concernant 'Histoire de la Mystique en Pays d’Islam.
Paris: Geuthner, 1929, 102.

35 ASIN PALACIOS, Miguel - Abenmasarra y su escuela. Madrid, 1914; IDEM, - “El Mistico Murciano
Abenarabi 1/2”. Boletim da Real Academia de la Histéria (1925/1926), 96-173/513-611.

3% BORGES, Artur Goulart de Melo - “Ibn Qasi, Rei de Mértola e Mahdi Luso-Mugulmano”. Arqueologia
Medieval 1 (1992), 209-215; COELHO, Anténio Borges — Portugal na Espanha Arabe, 2* ed., 2 vols. Lisboa:
Caminho, 1989; DOMINGUES, J.D. Garcia — Histéria Luso-Arabe. Lisboa, Pro-Domo, 1945. GOMES, Josué
Pinharanda - Histdria da Filosofia Portuguesa. A Filosofia Ardbigo-Portuguesa. Lisboa: Guimaraes Ed., 1991. Ver
especialmente o cap.VI “O Sufismo Muridinico. Os Mestres Sufis Algarvios”, 154-164; SANTOS, Mariana Amélia
Machado - “Subsidios para a Histéria da Filosofia no Algarve”. in Actas do Congresso do Mundo Portugués, V1
vols. Lisboa, s.d., 1940, II, 605-620; SIDARUS, Adel, e ANTUNES, Miguel Telles - “Moedas arabes de Beja
invocando Ibn Qasi: nova leitura e interpretacdo histérica’. Nummus, série 2, 14-15 (1991-2), 25-38. SIDARUS,
Adel - “Novos dados sobre Ibn Qasi de Silves e as Taifas Almordvidas no Gharb al-Andalus”. in Actas I Jornadas
de Silves. Silves: AEDPHC, 1992, 35-40; SIDARUS, Adel, e ANTUNES, Miguel Telles - “Mais um quirate cunhado
em Beja em nome de Ibn Qasi e de Abu Talib al-Zuhri”. Arqueologia Medieval 2 (1994), 221-224; SIDARUS,
Adel - “Novas perspectivas sobre o Gharb al-Andalus no tempo de Afonso Henriques”. in Actas do 2° Congresso
Histérico de Guimardes - D. Afonso Henriques e a sua época. Guimardes: Camara Municipal/Univ.do Minho,
1997, 2, 247-268; VELHO, Martim - “A vida de Ibn Cassi narrada por Ibn al-Abar e a sua alianga com D. Afonso
Henriques”. Trabalhos apresentados no Simpésio Internacional da Reconquista Cristd da Peninsula Ibérica, separata
Boletim da Junta Distrital de Evora, 7 (1966), 3-9.
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assim, a uma reanalise da figura de Ibn Qasi, da sua vida e da sua obra, procurando
um paralelismo politico-espiritual entre Ibn Qasi e Afonso Henriques®”.

Sobre Ibn Qasi publicdmos em 2002 ¢ em 2017, trabalhos em que tratamos,
respetivamente, questdes relativas a azodia ou ribat de Ibn Qas’; e a integracao de
Ibn QasT no ambito de toda a realidade mistica do Garb al-Andalus, e da inser¢do
dos misticos na sociedade, em virtude das relagdes estabelecidas entre os diferentes
poderes politicos com os misticos, entre os séculos X e XIIT*¥,

Sobre contetidos deste Tratado, em especial os do capitulo final do mesmo,
v. nesta coletdnea o extenso e solido estudo e tradugdo da autoria de Abdelkrim
Ben-Nas.

Manuscritos conhecidos da obra

Os dois manuscritos (mss.) da obra de Ibn Qasi, e conhecidos até ao momento, sao
os seguintes: o ms. n°. 1174, da Biblioteca Sehid ‘Ali Paia, integrado na Biblioteca da
Mesquita Suleimaniyya de Istambul, a que estd anexo um dos manuscritos do Sarh
(Comentario) de Ibn al-‘Arabi; e o ms. n°. 1673, da Biblioteca Veliyiiddin, também
integrada na Biblioteca da Mesquita Suleimaniyya.

Para além dos dois mss. sdo ainda conhecidos quatro “comentérios” ao texto
de Ibn Qasi. O primeiro, e mais antigo (século XIII), ¢ obviamente o de Ibn al-‘Arabi
(Sarh Khal’ al-Na’layn , ms. n°. 1174, da Biblioteca Sehid ‘Ali Pasa, fls. 89f-175v; o
segundo, intitulado Sarh Khal’ al-Na’layn (século XIIT) ¢ de Ibn Sawdakin al-NirT,
ele mesmo discipulo de Ibn al-‘Arabi; um terceiro, de Ibn Abi Watil (século XIII),
que foi discipulo de Ibn Sab’in. E dado por perdido, embora tenha servido a Ibn
Khaldiin para a composi¢ao de sua famosa Mugaddima. E um quarto, muito mais
tardio, do punho de Abdi Efendi al-Busnawi (século XVII)*.

Internacionalmente, sdo ainda conhecidas trés teses de Doutoramento que
utilizaram aquela obra de Ibn Qasi, embora em perspetivas diferentes.

Uma primeira, de David Raymond Goodrich: 4 Sufi Revolt in Portugal,
Columbia, University, NY, USA, 1978. O mérito principal desta tese reside em ter
publicado o texto integral em arabe do Khal’, embora baseado apenas no manuscrito

7 Atendendo ao panorama de quase desconhecimento daquela obra em Portugal, Adalberto ALVES (As
Sandalias do Mestre. Lisboa: Hugin, 2001) para levar a cabo o seu trabalho, contou com o importante e generoso
acesso, por parte da vitva do Dr. Garcia Domingues, ao espdlio do seu marido, o que Garcia Domingues reunira
sobre Ibn Qasi e sobre o seu tratado, apontamentos varios e algumas das tradugdes parcelares que ja realizara,
bem como o préprio microfilme que Domingues recebera de Massignon.

3 Respetivamente: Rei, “Az6ias..., 53-62; REL, Antdnio - “Os Misticos no Garb al-Andalus e os modelos
socioldgicos das suas vivéncias (séculos X a XIII)”. Revista Dialogos Mediterrdnicos 13 (2017), 152-174.

¥ Josef Dreher (v. infra), que fez a sua tese de doutoramento sobre Ibn Qas, publicou em 2013, no Institut
Frangais D’Archéologie Orientale du Caire, uma edi¢do do Traité de Abdi Efendi al-Busnawi, onde aquele autor do
século XVII faz um comentario sobre a obra do mistico silvense.
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Ali Pashd, uma vez que o autor mostra desconhecer a existéncia da versdo
Veliyiiddin. As observagdes de Goodrich sobre Ibn Qast sdo bastante equilibradas,
escapando algo a imagem que dele foi elaborada por cronistas posteriores, e que
tem sido geralmente repetida pelos arabistas dos Gltimos cem anos. A sua analise
da estrutura e conceitos basicos do Kial’ ¢é bastante util. Faltou, ainda assim, uma
tradug@o, ainda que parcelar, dos trechos da obra em que assenta as suas conclusdes.

No ano seguinte, 1979, William Elliott defendeu a tese The career of Ibn Qasi
as a Religious teacher and Political Revolutionary in 12th Century Islamic Spain,
na Universidade de Edimburgo. No conjunto ¢ uma abordagem algo pobre, pois
Elliott glosa preferencialmente outros autores arabes, ja bastante estudados, e quase
néo se centra em Ibn Qasi. E, no entanto, meritoria a descrigao que faz do contetdo
dos diversos capitulos e secgdes do Khal’, mas também ¢ escassissima a tradugao
de trechos da obra. E uma obra essencialmente descritiva.

Meia duzia de anos depois, 1985, Josef Dreher apresentou a tese Das
Imamat des Islamischen Mystikers Abulqasim Ahmad Ibn al-Husain Ibn Qasi, na
Universidade de Bona. Esta tese comporta dois méritos principais: baseia-se em
ambos os manuscritos do Khal’, e contém alguns extratos do texto arabe e respetiva
tradug@o, embora apenas incidindo no tema central da tese, o imamato de Ibn Qast.
As andlises sdo pertinentes e bem fundamentadas, embora deixando em aberto uma
abordagem comparativa entre o revolucionario e o sufi.

Existe também uma primeira edi¢do critica do Tratado, composta a partir de
ambos os manuscritos, ¢ que se estende por 480 paginas. Estd antecedida por um
amplo estudo prévio, e comporta ainda varios indices remissivos muito completos,
que ajudam no estudo da obra. Foi publicada em 1997, em Marraquexe, Marrocos,
por Muhammad al-Amrani, com o titulo Kitab Khal’ al-Na’layn wa-Qtibas al-Nir
min Mawdi’ al-Qadamayn (O Tirar das Sandalias e a Busca da Luz no Sitio dos
Pés), Faculdade de Letras e Ciéncias Islamicas, Universidade de Marraquexe, 1997.

Obra que, do ponto de vista metodoldgico, tem algumas semelhangas com a de
Goodrich, pois ambas fazem a edig¢@o do texto, mas por ai ficam as similitudes, pois
al-Amrant trabalha os dois mss. e Goodrich apenas um.

Esta edi¢ao ¢ muito mais aprofundada do que a tese americana. Ainda que com
uma analise global do conjunto textual, ndo dedica um tratamento mais exaustivo
e sistematico a algumas matérias de especial interesse. Uma mais-valia da edigdo
¢ a procura, comparativa, de influéncias que a obra de Ibn Qast tenha tido em Ibn
al-‘Arabi, e os pontos onde este critica aquele.
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Retornando a Ibn Qasi

No entanto, o papel de Ibn Qasi enquanto lider espiritual e mestre sufi entrou num
certo ocaso, quando emergiu o papel de lider politico, e é o primeiro que agora
especialmente nos interessa, pelo que nao iremos entrar no emaranhado politico do
Garb e mesmo do al-Andalus, entre 1144 e 1151.

Ainda assim os ecos da sua propaganda e chamamento a revolta chegaram mais
longe do que s6 no Garb al-Andalus, havendo chefes locais em Sevilha e Cérdova
que o reconheceram, e mesmo ao outro lado da peninsula, pois foram encontradas
em Murcia, moedas dessa época, mas ndo almoadas, e onde consta “O Mahdi [Ibn
Qasi] é 0 nosso Imam™°,

Os meandros da politica do Garb e do Magrib levaram a que o espaco de
manobra de Ibn QasT se fosse estreitando, e por fim, em consequéncia de uma
busca de alianga com Afonso Henriques, Senhor de Coimbra e primeiro “rei dos
portugueses”, foi assassinado através de linchamento, o qual fora instigado por
antigos fiéis partidarios seus.

De qualquer forma, em relacdo a sua obra, que ndo foi ainda traduzida
completamente e estudada sistematicamente, espera-se que a mais recente tradugao
de Abdelkrim Ben-Nas, projete mais luz sobre a vida Ibn Qasi, como homem e lider,
e sobre os seus conceitos misticos e ideoldgicos.

Em jeito de conclusdo, tratam-se de dois textos de, seguramente, grande
importancia, pois comportam dois aspetos que os tornam incomparaveis no Ambito
do Garb al-Andalus: a sua integralidade textual, dentro de um universo de pequenos
excertos; e o seu relevo dentro do panorama da literatura mistica islamica, no Garb,
em todo o al-Andalus, e mesmo dentro da tematica da mistica islamica no seu todo,
espacial e temporal. E a pedirem traducdes para idiomas ocidentais, projetos épicos
atendendo as caracteristicas simbolicas ¢ metaforicas dos conteudos. O futuro a
Deus pertence.

4 Sidarus e Antunes - “Moedas arabes de Beja...”, 25-38.
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Resumo

Este ensaio tem como objetivo estabelecer paralelos entre a descri¢do dos Sete
Céus no livro Futuhat Al-Makkyiia (Iluminagées de Meca) e, dentro desta, no
tratado intitulado “Kimiya al-Sa’ada”, do Sheikh Mohyddin Ibn Arabi (Murcia,
1165 - Damasco, 1240), e no Sefer ha-Zohar (Livro do Esplendor), atribuido ao
Rabino Moisés Ben-Shemtov de Ledn (Guadalajara, 1240-Arévalo, 1305), e refletir
sobre o impacto nas respectivas correntes misticas do islamismo e do judaismo,
cujas influéncias perduram até hoje.

O presente estudo procura ressaltar semelhancas entre os pensamentos destes dois
misticos espanhois, buscando estabelecer uma interlocucéo e identificar possiveis
influéncias mutuas entre cabala e sufismo, através da andlise das ideias elaboradas
por Ibn Arabi e Moisés de Le6n sobre um tema comum as duas misticas: a doutrina
dos sete céus tal como exposta pelo mistico murciano, no tratado especifico que
integra o corpus das Futuhat al-Makkyiia, e pelo cabalista leonés em diferentes
partes do Sefer ha-Zohar.

O estudo da doutrina dos sete céus elaborada por Ibn Arabi e por Moshé de Leén
devera estimular a superacdo das incompreensdes entre Isla e Judaismo. Esta
reflexdo busca legitimar a reflexdo metafisica, na sua dimensdo mistica, enquanto
via possivel de solu¢do para o conflito entre Ocidente e Oriente.
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The Doctrine of the Seven Heavens in the Book of Splendor and the Illuminations
of Mecca: a comparative study between Sufism by Ibn Arabi and Kabbalah by
Moshé de Leén

Abstract

This essay aims to establish parallels between the description of the Seven Heavens
in the book Futuhat Al-Makkyiia (Illuminations of Mecca) and, within this, in the
treatise entitled “Kimiya al-Sa’ada”, by Sheikh Mohyddin Ibn Arabi (Murcia, 1165 -
Damascus, 1240), and in the Sefer ha-Zohar (Book of Splendor), attributed to Rabbi
Moisés Ben-Shemtov de Ledn (Guadalajara, 1240-Arévalo, 1305), and reflect on the
impact on the respective mystical currents of Islam and Judaism, whose influences
endure to this day.

The present study seeks to highlight similarities between the thoughts of these
two Spanish mystics, seeking to establish an interlocution and identify possible
mutual influences between Kabbalah and Sufism, through the analysis of the ideas
elaborated by Ibn Arabi and Moisés de Ledén on a theme common to both mystics:
the doctrine of the seven heavens as expounded by the Murcian mystic, in the
specific treatise that integrates the corpus of the Futuhat al-Makkyiia, and by the
Leonese kabbalist in different parts of the Sefer ha-Zohar.

The study of the doctrine of the seven heavens elaborated by Ibn Arabi and by
Moshé de Leén should stimulate the overcoming of misunderstandings between
Islam and Judaism. This reflection seeks to legitimize metaphysical reflection, in its
mystical dimension, as a possible way of solving the conflict between West and East.
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SO %

ny ,

“No principio criou Deus os Céus | Ajal ] eaterra”.
(Torah, Bereshit, 1:1)

“Deus foi Quem criou sete céus”.
(Al-Qur’an, 65:12)

I. Introdugao

Esta reflexdo tem como objetivo estabelecer paralelos entre a descrigdo dos sete
céus no Kitdb al-Futithdt al-Makkiya (Livro das Iluminagoes de Meca)', escrito por
Mohyddin Ibn ‘Arabi (Murcia, 1165 d.C. - Damasco, 1240 d.C.), e no Séfer ha-Zohar
(Livro do Esplendor)?, atribuido ao rabino Shimon Bar Yohai, que viveu no século II
d.C., obra “descoberta” ou reescrita onze séculos depois por Moshé Ben Shem Tov
de Leén (Guadalajara, 1240 d.C. - Arévalo/Avila, 1305 d.C.).

Através do método comparativo pretendemos ultrapassar as fronteiras entre
cabala e sufismo, apresentando a doutrina dos sete céus na mistica islimica e na
metafisica judaica, embora tal esforco hermenéutico ja tenha sido realizado, sob
outras perspectivas e por diferentes autores, como Moshé Idel, para quem a cultura
mugulmana ¢ a principal fonte de influéncia exercida sobre o misticismo judaico®.

Na realizacdo das diversas etapas deste estudo*, foi levado em consideragdo o
ambiente filosofico-espiritual que predominava na Espanha nos séculos XII e XIII,

! Desta imensa obra existem apenas tradugdes de alguns capitulos ou tratados. Em francés: Les
Illuminations de la Mecque. Anthologie Présenté par Michel Chodkiewicz. Paris: Editions Albin Michel, 2021; em
espanhol: Las iluminaciones de La Meca. Edicion y traduccion de Victor Palleja de Bustinza. Madrid: Ediciones
Siruela, 1996; Tratado del amor. Versién de Maurice Gloton. Madrid: EDAE 1996; em inglés, duas versoes: The
Meccan Revelations. 2 vols. Ed. Michel Chodkiewz. Translated by William Chittick & James Morris. New York: Pir
Press, 2010; e The Opening in Makkah. 2 vols. Columbia/USA: Erik Winkel, 2016; em portugués: A alquimia da
felicidade perfeita. Sdo Paulo: Landy, 2002; e “Comentario a Os mais belos nomes divinos”. in Ibn Arabi. O segredo
dos nomes divinos. Edi¢ao critica de Pablo Beneito. Sao Paulo: Attar, 2019, 263-304.

> Do Zohar, em portugués, sé existem publica¢oes de fragmentos, embora Diego Raigorodsky tenha
iniciado a tradugao do texto integral, com oito volumes publicados desde 2013, compreendendo cerca de 25%
da obra original. Neste estudo foi utilizada a edi¢do completa em espanhol, traduzida em Jerusalém: El Zohar.
[Edigao integral]. 14 Vols. Barcelona: Obelisco, 2006-2019.

* IDEL, Moshe - “A mistica judaica e o pensamento mugulmano”. in Moshe Idel et al. (eds.). Cabala,
Cabalismo e Cabalistas. Sdo Paulo: Perspectiva/ CIEUC] da Universidade Hebraica de Jerusalém, 2012, 157-174.

*Vide SOBREIRA, Caesar - “Os sete céus na Kabalah e no sufismo: a pluralidade celestial em Shimon Bar
Yohai e Ibn Arabi”. in Caesar Sobreira. Cartografia da alma: sete ensaios metafisicos. Cabo Frio - Rio de Janeiro:
Helvetia, 2017, 157-175; e SOBREIRA, Caesar - “Sufismo y Kabalah: las doctrinas de los siete cielos en Ibn ‘Arabi
y en el Zohar”. in: Caesar Sobreira. De Pernambuco a Salamanca. Madrid: Verbum, 2009, 93-106.
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onde nasceram o xeque sufi Ibn Arabi de Murcia e o rabino cabalista Moisés Ben
Shem Tov de Leon.
Vamos as obras.

Séfer ha-Zohar - Livro do Esplendor

Por ordem de antiguidade, comecemos pelo Séfer ha-Zohar, o Livro do Esplendor,
cujo texto original remonta ao século II da era atual. O Zohar é uma exegese mistica
da Torah, o livro de Moisés. Uma tradi¢do académica, encabegada por Gershom
Scholem, atribui a autoria do Zohar a Moisés de Ledn, que o teria escrito em
aramaico por volta de 1250, no solo da atual Espanha.

Sendo o livro mais importante da Cabala, o Zohar é uma verdadeira suma
teoldgica do misticismo judaico. Segundo Charles Mopsik, as tendéncias de
atribui¢do do Zohar ao tanaita palestiniano Shimon Bar Iohai foram rejeitadas
pela critica moderna®. Na interpretacdo de Mopsik, uma critica mais refinada e
melhor elaborada iniciada por Adolph Jellinek, desde uma perspectiva histdrica
e ndo religiosa, desvalorizou a pretensdo a origem palestiniana desse classico do
esoterismo judaico: “Foi assim que a paternidade da obra veio a ser concedida ao
cabalista castelhano R. Moisés ben Schem Tov de Leon™.®

O destino do Zohar foi grandioso: Scholem confirma a singularidade do texto
pelo fato de “sé ele, no conjunto da literatura rabinica pds-talmudica, ter-se tornado
um texto candnico”’. Gershom Scholem, evocando a autoridade de Heinrich Graetz,
¢ peremptodrio: “o cabalista espanhol Moisés de Leén deve ser considerado como o
autor do Zohar™®.

Charles Mopsik vai mais longe que Gershom Scholem: para ele, o Zohar é o
unico exemplo de obra rabinica que, pelo menos desde o século XV1, é considerado
um livro revelado’. Considerado desaparecido entre o século II e o século XIII, a
partir de entdo diversos circulos de cabalistas espanhois atribuiram o Zohar ao
Rabino Shimon Bar Iohai, embora a critica historica e de autoria se inclinem ao
nome do Rabino Moisés de Leon.

Isso até 1988, quando Yehudah Liebes sustentou durante um semindrio em
Jerusalém que “mesmo se R. Moisés de Ledn for o autor de uma parte importante
do texto, outros redatores intervieram no acerto final [pois] Moisés de Leon nao foi

> MOPSIK, Charles - “O corpus zohdrico: seus titulos e suas amplificagdes”. in M. Idel et al. (ed). Cabala...,
284.

¢ Ibidem, 285.

7 SCHOLEM, Gershom - As grandes correntes da mistica judaica. Sao Paulo: Perspectiva, 1972, 157.

8 GRAETZ, Heinrich - “Autorschaft des Sohar”. in Histéria Judaica, v. VII, n.12, 1900. Apud Scholem,
As grandes correntes..., 160.

° Mopsik, “O corpus zoharico..”, 283.
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sendo [mestre] de um grupo de cabalistas castelhanos, cujas abordagens singulares
se refletem no corpo da obra™.

O que persiste, até hoje, é uma grande controvérsia entre professores da
Universidade Hebraica de Jerusalém acerca da autoria desse livro misterioso. Parte
deles considera Moisés de Leon “apenas seu editor, tendo provido o trabalho de
acabamento [de textos elaborados por] um grupo cujos membros estudaram
juntos a doutrina cabalista, com base em uma tradi¢do fragmentaria e em escritos

antigos™!

, embora Scholem ja houvesse levantando essa possibilidade um ano
antes."” Entretanto, essa polémica esta fora do escopo desta comunicagéo.

O que importa destacar é o papel central e fundamental do Zohar na mistica
cabalistica. Esse é um fato incontroverso. No que diz respeito a esta comunicagio,
a doutrina dos sete céus se encontra em diversos trechos do Zohar, com destaque
para o tratado Jelek Bet, secdo Beshalaj®, incluido no volume X da edi¢do integral do
Zohar, traduzido ao espanhol por cabalistas de Jerusalém. O mesmo tema ressurge
na se¢do Terumd (volume XIV)“ e, com bastante detalhes, na secdo Vaiakhel
(volume XVI)¥.

Vamos a préxima obra.
Kitdb al-Futiihdt al-Makkiya - Livro das Iluminagoes de Meca

O Kitab al-Futithdat al-Makkiya é uma obra oceanica e singularissima, podendo
até ser considerado quase uma auto-hagiografia, género quase inexistente entre os
cabalistas. Gershom Scholem acreditava que “as autobiografias dos grandes misticos
que tentaram relatar suas vivéncias numa forma direta e pessoal, sdo a gldria da
literatura mistica [mas os cabalistas] ndo sdo amigos da autobiografia mistica™.

Apesar de nao ser uma autobiografia, o Livro das Iluminagoes de Meca possui
imenso acervo de informagdes biograficas, também presentes em outras obras de
Ibn Arabi, como na Risalat al-Quds (Epistola da Santidade)”, quando relaciona seus
mestres andaluzes e magrebinos.

Segundo Michel Chodkiewicz, Ibn Arabi empreendeu a redagao do Livro
das Iluminagées de Meca na cidade que da titulo & obra, cujo original consta de 37

10 Ibidem, 286.

" LIEBS, Y - “Comment le Zohar a été composé” [hebraico]. Jerusalem Studies in Jewish Thought: The Age
of the Zohar. VIII (1989), 1-71, apud Mopsik, Ibidem.

2 SCHOLEM, Gershom - Kabbalah, New Perspectives. New Haven: Yale University, 1988, 380. Vide a
edigdo brasileira: Cabala: Novas Perspectivas. Sao Paulo: Perspectiva, 2000, 318.

'3 El Zohar. Vol. X. Barcelona: Obelisco, 2010, 254-256.

' El Zohar. Vol. XIV. Barcelona: Obelisco, 2012, 171.

'* El Zohar. Vol. XVI. Barcelona: Obelisco, 2013, 89-96.

!¢ Scholem, As grandes correntes..., 16.

7 PALACIOS, Miguel Asin - Vidas de santones andaluces: La «Epistola de la santidad» de Ibn Arabi de
Murcia. 2°. ed. Madrid: Hiperion, 1981.
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volumes manuscritos das Futilhdt, palavra que pode ser traduzida por “conquistas”,
» K

“aberturas”, “iluminag¢des”. A primeira redagdo da obra foi iniciada em Meca no ano
1202 d.C. e finalizada em 1231. Sobre a elaboragdo deste livro, Ibn Arabi afirmou’®:

“T'en jure par Dieu: je nai pas écrit une seule lettre de ce livre autrement que
sous leffet d’une dictée divine, d’une projection seigneuriale, d’une insufflation
spirituelle au coeur de mon étre. [Futithdt, éd. 1329, 11, 456]. Je ne dis rien, je
n’énonce auncun jugement qui ne procéde d’'une insufflation de I'Espirit divin
en mon coeur” [Futithdt, éd. 1329, III, 101]%.

Entretanto, Ibn Arabi decidiu escrever de proprio punho uma nova versao,
revisada e ampliada, finalizada em 1238, dois anos antes da sua morte e quase ao
mesmo tempo da redagdo ou reedicdo do Zohar, que, como dissemos, teria sido
escrito ou reescrito por volta de 1250. Portanto, o Futuhat al-Makkiyya é a obra
magna de Ibn Arabi, escrito com a intencdo de ser epitome espiritual do Isla,
abarcando o periodo de seis séculos da vida espiritual dos muculmanos, desde o
inicio da Hégira, em 622 d.C., até o ano de finaliza¢dao do segundo manuscrito em
1238.

O tema dos sete céus aparece em diferentes obras de Ibn Arabi, como no Kitab
al-isra (Livro da Viagem Noturna)®, escrito no Marrocos no ano de 1198 e no qual
descreve sua propria ascensdo aos sete céus, bem como no Kitab al-isfar ‘an nata’iy
al-asfar (O esplendor dos frutos da viagem)*. Entretanto, é no Kimiyd al-Sa’dda
(publicado no Brasil sob o titulo de Alquimia da Felicidade Perfeita®, seguindo a
traducdo francesa realizada por Stéphane Ruspoli) que o tema dos sete céus é tratado
com exclusividade.

Ademais, é importante destacar: este tratado esta incluido na Se¢do IT do Livro
das Iluminagées de Meca. Seu titulo completo é Fi ma'rifati Kimiyd al-Sa’dda wa
asrdri-hi — ou, em bom portugués, Sobre o conhecimento da alquimia da felicidade
e suas verdades secretas. O trecho que interessa a esta comunicagdo esta localizado
na segunda parte deste capitulo, onde trata do Mi’rdj, a ascensao celeste do profeta
Maomé, que foi transportado em éxtase (pelo Arcanjo Gabriel) de Meca até a

' Apud CHODKIEWCZ, Michel - “Une introduction  la lecture des Futithat Makkiyya”. in IBN ‘ARABI
- Les Illuminations de La Mecque. Paris: Albin Michel, 2021, 18-19.

' Em tradugdo livre: “Juro por Deus: ndo escrevi uma tnica letra deste livro sendo sob o efeito de um
ditado divino, de uma proje¢do senhorial, de uma insuflagdo espiritual no coragiao do meu ser. [Futiihdt, Cairo,
1911 d.C,, II, 456]. Nao digo nada, ndo afirmo nenhum julgamento que nio proceda de uma insuflagio do
Espirito divino em meu coragao. [Futiihdt, Cairo, 1911 d.C,, 111, 101]”

2 Vide CISNEROS, Fernando - El Libro del Viaje Nocturno y la ascension del Profeta.. México, DF: Colegio
de México, 2008.

2 IBN ARABI - El esplendor de los frutos del viaje. Edicion de Carlos Varona Narvién. Madrid: Siruela,
2008.

2 IBN ARABI - A Alquimia da Felicidade perfeita. Sao Paulo: Landy, 2002.
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“Mesquita mais Distante” e, dali, a Jerusalém Celeste, situada no sétimo céu, assim
como a propria Kaaba reinstalada no Domo da Rocha.

Com tais informagdes, podemos passar a destacar a doutrina dos sete céus no
Livro das Iluminagées de Meca e no Livro do Esplendor.

II. Os sete céus no Kimiyad al-Sa’dda e no Zohar

O Kimiya al-Sa’ada (Alquimia da Felicidade Perfeira) é um texto complexo, obra
prima do mais elevado esoterismo relacionado a arquitetura celeste. Nele Ibn Arabi
aborda o miraj — a ascensdo celestial realizada pelo profeta Maomé* — conforme
descrito no Alcordo, em célebre versiculo que abre a sura 17 (Bani Isra-il [Criangas
de Israel])*.

“Glorificado seja Aquele que, durante a noite, transportou Seu servo, tirando-o
do Templo Inviolavel [Kaaba, em Meca] e levando-o ao Templo mais distante
[Al-Aksa, em Jerusalém], cujo recinto abengcoamos, para mostrar-lhes alguns

dos nossos sinais.”?®

» A viagem noturna, que da titulo a surata e vincula Maomé a Jerusalém, ¢ reconhecida e comentada pela
tradigdo cldssica mugulmana, cuja autoridade candnica é atestada por todos os ramos do Isla. A historiografia
ocidental assim registra: “Jerusalém também era uma cidade santa para o Isla. Ja no século VIIL, os arabes
predominavam em sua populagdo. O califa [Abd-al-Malik] prodigalizou as receitas do Egito para [construir] um
grupo de estruturas conhecidas pelos mugulmanos como Al-Haram al Sharif (o Santudrio Veneravel [a Cupula
Dourada]). Na extremidade sul construiu-se (em 691-694) Al-Masjid al-Aksa (a Mesquita mais Distante), assim
chamada conforme uma passagem do Alcordo (XVIL, 1)” DURANT, Will. A idade da fé. [21° ed.]. Rio de Janeiro:
Record, s/d, 206-207.

¢ Na interpretacdo de Amos Elon, “a crenca na isra repousa em uma unica linha do Corao (17:1) que ndo
especifica Jerusalém pelo nome, mas refere-se meramente a uma mesquita ‘Distante) ndo identificada de nenhuma
outra forma”. Segundo Elon, “alenda da ascensido de Maomé aos céus do monte do Templo de Jerusalém é agora
um elemento tio central ao isld quanto o Exodo ao judaismo”. Ele lembra, ainda que, de acordo com a tradigio
islamica, no Dia do Julgamento, “a Kaaba, o santudrio que abriga a sagrada rocha negra de Meca, serd levada a
Jerusalém e colocada sobre o monte Siao” ELON, Amos - Jerusalém, a cidade dos espelhos. Sao Paulo: Saraiva,
1989, 208.

% El Cordn. [Version Julio Cortes]. Barcelona: Herder, 1986, 338, em traducéo livre. Compare-se com a
versao em inglés: “Glory to [God] / Who did take His Servant / For a Journey by night / From the Sacred Mosque/
To the Farthest Mosque / Whose precints We did / Bless, — in order that We / Might show him some / Of Our Signs:
for He / Is the One Who heareth / And seeth (all things)”. The Holy Quran. [Yusuf Ali]. Amana: Brentwood, 1983,
693. Eis outra versio em espanhol: “Gloria a aquel que ha transportado, durante la noche, su servidor desde el
templo sagrado de la Meca al templo lejano de Jerusalem, cuyo recinto hemos bendecido, para mostrarle nuestros
milagros”. El Cordn. [Joaquin Garcia Bravo]. Barcelona: Edicomuniccion, 1986, 274-275. Na versdo francesa:
“Gloire a celui qui a fait voyager de nuit son serviteur de la Mosquée sacrée a la Mosquée trés éloignée dont nous
avons béni lenceinte, et ceci pour lui montrer certains de nos Signes”. Le Coran. [D. Masson; Sobhi El-Saleh]. Paris:
Gallimard, 1967, 365. E, por fim, na versio brasileira: “Glorificado seja Aquele que, durante a noite, transportou
Seu servo, tirando-o da Sagrada Mesquisa [em Macca] e levando-o a Mesquita de Alacsa [em Jerusalém], cujo
recinto bendizemos, para mostrar-lhes alguns dos Nossos sinais”. Alcordo Sagrado. [Samyr El Hayek]. Sao Paulo:
CIB, 1986, 212.
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Maomé realizou essa viagem extdtica ao céu®®. Mas, para ocorrer tal ascensido
celeste ele teve que ser transportado de Meca para Jerusalém. O episodio lendario
relativo a viagem extdtica ao Céu, feita por Maomé, ap6s ir de Meca a Jerusalém, estd
registrada por Mircea Eliade em sua monumental Histéria das crengas e das ideias
religiosas. Segundo ele, a literatura tradicional situa a viagem celeste entre os anos
617 e 619, quando, “montado na égua alada Al-Boraq, Maomé visitou Jerusalém
terrestre e chegou até o Céu”# subindo uma escada, ajudado pelo Arcanjo Gabriel.

Karen Armstrong afirma que a experiéncia vivida por Maomé tem relacdo com
o Misticismo do Trono da cabala judaica. Segundo Armstrong:

“Diz-se que o Profeta Maomé teve uma experiéncia semelhante [ao Misticismo
do Trono] quando fez sua Viagem Noturna da Arabia ao monte do Templo
em Jerusalém. Foi transportado no sono por Gabriel num cavalo celestial.
Ao chegar, receberam-no Abrado, Moisés, Jesus e uma multiddo de outros
profetas, que o confirmaram em sua missao profética. Entdo Gabriel e Maomé
iniciaram a perigosa ascensdo por uma escada (miraj) através dos sete Céus,
cada um dos quais presididos por um profeta. Por fim, Maomé chegou a esfera
divina”?.

O objetivo de Ibn ’Arabi era conhecer os estados superiores da alma e do mundo,
0 que conseguiu através da ascensdo espiritual aos sete céus, tal como descreve
no tratado no Kitdb al-Fitihdt al-Makkiyah, resultado das reflexdes metafisicas
elaboradas durante os dois anos nos quais residiu na capital espiritual do Isla (de
1201 a 1203 d.C.), bem como das hierofanias que experimentou nesse periodo.

O Kimiya al-Sa’dda reflete sobre a busca de uma felicidade que, em seu estado
puro, s6 pode ser perfeita no plano metafisico. A parte principal do Alquimia da
Felicidade Perfeita aborda o tema da busca espiritual empreendida por duas almas
(do Adepto e do Tedrico), ambas candidatas a iniciagdo espiritual. Entao lhes aparece
um “Personagem” (o “espirito de Maomé” ou Rith mohammadi), para guia-las no
percurso através dos sete céus, das sete estacdes epifinicas e dos sete domicilios
teosoficos.

A diferenca entre os dois candidatos a iniciagdo espiritual é que o Adepto
se entrega por completo aos ensinamentos do Profeta, enquanto o Tedrico quer
descobrir os caminhos por seu préprio raciocinio.

% Sobre esta viagem extética, vide CORBIN, Henry — LImagination créatice dans le soufism d’Ibn ‘Arabi.
Paris: Flammarion, 2021, 118, 254, 298, 335.

? ELIADE, Mircea - Histéria das crengas e das ideias religiosas. Volume 3: De Maomé a Idade das
Reformas. Rio de Janeiro: Zahar, 2011, 76.

» ARMSTRONG, Karen - Uma histéria de Deus: quatro milénios de busca do judaismo., cristianismo e
islamismo. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1994, 222.
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Por outro lado, o Zohar é uma exegese mistica relacionada aos cinco livros
da Torah®, o livro de Moisés*. Entendamos o Zohar: a camada mais interna e o
coragdo do Zohar é o “Livro Daquilo que esta Oculto” (Sifra Detzniyutha)®', que
contém exposicdo sobre o Misterioso Desconhecido negativamente existente,
chamado Ayn e, também, O Ndo, como ensina um texto moderno sobre a cabala de
Abrado, de Moisés, de Jesus™ e de Maomé, ja que “o Islamismo, sob alguns aspectos
provavelmente se parecerd mais com a religido hebraica original do que o Judaismo
rabinico [pois] a visio de mundo mistica do Sufismo, delineada no Quran, é
basicamente idéntica a visdo de mundo cabalistica enraizada na Torah™.

Nesse contexto, é importante destacar que o conceito de pluralidade celestial
existe no Zohar, onde prevalece a ideia do septendrio celestial, embora em alguns
momentos se fale em seis, em dez e até em mais céus. Parece ser consenso o fato de
o céu ser plural, tanto no Zohar quanto em outros textos da literatura cabalistica
e halachica. O préprio Moisés de Ledn, em seu Sefer Shekel ha-Kedosh, expoe
a composicdo celestial em seis — e ndo sete — firmamentos. Ao tratar do sexto
firmamento, ele cita um salmo que se refere a “de um extremo dos céus na sua
saida” (Salmos, XIX:6). Refere-se ao final do versiculo anterior deste salmo, tal como
traduzido na Biblia Hebraica: “para o sol assentou Deus nos céus uma tenda™*.

O Rabino Moisés de Ledn afirmou: “como dizem nossos mestres, de abencoada
memoria, ‘Céus é o nome do Santo, bendito seja”.* Esta é uma cita¢do do vetusto
Talmud da Babilénia, em cujo tratado Haguigah encontramos o seguinte trecho:
“Rabi Akiba respondeu: Se as palavras tivessem sido simplesmente: Deus primeiro
criou os Céus e a terra®, eu deveria ter dito: ‘Céus’ é outro nome de Deus”?.

Voltando a Ibn Arabi, a segunda parte do Alquimia da Felicidade Perfeita
descreve o Mi’rdj, a escalada dos sete céus. Este é o nucleo argumentativo do livro.
Ibn ‘Arabi retoma o tema classico da viagem celestial, identificando os sete os céus
e seus respectivos profetas e planetas, aos quais acrescentamos seus correlatos
cabalisticos destacados em negrito.

» Tord: a Lei de Moisés. Edigao bilingue (hebraico-portugués). Tradugdo do Rabino Meir Matzliah
Melamed. Sao Paulo: Séfer, 2001.

% Conforme ensinou o sabio judeu ao rei dos cazares: “o rolo da Tora que temos hoje (sem as vogais)
também [é] conhecido como ‘A Tora de Moisés’ (...)” HALEVI, Iehudd. O Cuzari. Sao Paulo: Séfer, 2003, 176.

' O Sifra Detzniyutha encontra-se no El Zohar. Vol. XIV. Barcelona: Obelisco, 2012, 293-374.

32 Vide SATZ, Mario. Jesus, terapeuta e cabalista. Sao Paulo: Ground, 1990.

3 FELDMAN, Daniel Hale - Qabalah: The Mystical Heritage of the Children of Abraham. Santa Cruz/USA:
Work of Chariot, 2001. Na versao brasileira: Qabalah: o legado mistico dos filhos de Abrado. Sao Paulo: Madras,
2006, 41, 43.

3 Biblia Hebraica. Salmos [Tehilim], 19:5. Sdo Paulo: Séfer, 2006, 623.

3 DE LEON, Rabi Moisés — El Libro del Siclo del Santuario. Barcelona: Obelisco, 2022, 30.

36 O Talmud se refere ao versiculo: “No principio, ao criar Deus os céuse a terra”. Biblia Hebraica. Génesis
[Bereshit], 1:1, 11.

37 Babylonian Talmud [Talmud Babli]. 10 Vols. Translated by Michael L. Rodkinson & Rabi Isaac Wise.
Tract Hagiga (Holocaust). Boston: Boston New Talmud Publishing, 1903, V, 24.
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Ei-los:

- Primeiro Céu: Adao e a Lua — Malkhut, Reino do Céu ou Véu do Céu.

- Segundo Céu: Jesus, Jodo Batista e Mercurio — Rakiyah, espécie de cortina
- Terceiro Céu: José e Vénus — Shehakim, Céus

- Quarto Céu: Enoque e 0 Sol — Zebul, Habitac¢ao, onde esta Jerusalém Celestial
- Quinto Céu: Aardo e Marte — Maon, Morada ou Barakhah, Beng¢ao

- Sexto Céu: Moisés e Jupiter — Makom, Lugar

- Sétimo Céu: Abrado e Saturno — Arabot, Céu dos Céus

Em cada céu o Adepto é recebido pelo profeta do respectivo nivel celestial,
enquanto o Tedrico é recebido apenas pelo espirito do planeta.

Logo no primeiro céu da Lua, ao perceber que o Adepto era recebido por Adao
(por intercessdo do Profeta), o Tedrico se arrepende de ndo ter seguido o mesmo
caminho.

Neste primeiro céu, Addo ensina ao Adepto os Nomes de Deus (Moisés usou
0 Ha-Shem, o Nome de Deus, para abrir o mar Vermelho). Aqui, ¢ instruido sobre
o aspecto divino peculiar, cujo conhecimento ¢ a Ciéncia do Elixir ou Elixir dos
Gndsticos (utilizado por Jesus para curar enfermos e ressuscitar mortos). Neste
particular, Ibn ‘Arabi confessa que: “ndo encontrei ninguém que tenha instrugéo
sobre esse assunto a ndo ser eu mesmo [e que se nao tivesse ordem de sobre tal coisa
informar aos servos de Deus] eu evitaria falar sobre isso”.

Entretanto, do mesmo modo em que Ibn ‘Arabi ndo conseguiu evitar falar
sobre a mais densa metafisica da mistica islamica, nés também ndo poderemos
deixar de falar sobre tal oceano de mistérios invisiveis. Desde que o ouvinte tenha
idade superior a 40 anos e tenha filhos, pois a partir dessa faixa etria e da condi¢do
de pai, teria maturidade e estaria vinculado ao mundo através da responsabilidade
para com sua prole, como preconizam os cabalistas mais ortodoxos que, como os
sufis, sdo os grandes mestres das ciéncias veladas.

Do primeiro céu visitado por Maomé, o céu da Lua e de Addo, procede o
governo dos quatro elementos e, mais importante, as progenituras. Nele Maomé
aprende que Adao é o Califa da Ciéncia Divina. Enquanto isso, o coitado do Tedrico
s6 consegue ver causa e efeito no mundo elementar, tudo muito légico e “cientifico”.
Dai porque tudo que o Tedrico compreende, o Adepto consegue entender; mas nem
tudo que o Adepto entende o Tedrico pode compreender.

3 Ibn Arabi, Alquimia..., 93.



A DOUTRINA DOS SETE CEUS NO LIVRO DAS ILUMINAGCOES DE MECA E NO LIVRO [...] 79

Na interpretacido cabalista, o primeiro céu é chamado Malkuth, “Reino [do
Céu]” ou “Véu do Céu”. E o primeiro nivel espiritual ao qual o homem pode ter
acesso, de modo consciente, apenas uma ou duas vezes durante toda a sua vida®.

Em rela¢do a progenitura, nesse primeiro céu encontra-se o sétimo “Substituto
divino” (anjo protetor) que cuida das mulheres gravidas, protecao que continuara
por todos os sete céus. Ao reiniciar a viagem, os candidatos a iniciagdo sobem —
pela escada dos espiritos — ao segundo céu.

No segundo céu, de Mercurio e dos profetas Jesus e Jodo Batista, o Tedrico é
recebido por Jodo, enquanto o Adepto teve o privilégio de ser recepcionado por Jesus.
Assim, o Tedrico compreende seu equivoco e comeca a se lamentar pelo excesso
de racionalismo. Neste segundo céu, o Adepto ¢ instruido sobre a autenticidade da
missdo profética de Maomé e a natureza incomparavel do Alcorao.

Ibn Arabiafirmaaesséncia metafisicade uma palavra que provocaexistenciagdo.
Esta palavra é formada pelas duas letras arabes Kdf e Niin, formando o imperativo
verbal Sé/, mas em cuja pronuncia existe uma letra oculta entre ambas, que é o Waw,
“cuja esséncia é toda espiritual™’. Nao por coincidéncia, no alfabeto hebraico sua
congénere, a letra Vav, esta presente no Tetratrama Impronuncidavel YHVH. Tal
evocagdo ao Waw oculto e espiritual faz-nos sentir o perfume da Kabalah bem no
coracdo do sufismo.

Na Kabalah o segundo céu é Rakiyah, “cortina que impede o homem de
entrever de maneira demasiado profunda os Caminhos do Céu (...) do contrario
ele se desesperaria com os ritmos e as situa¢des recorrentes que eventualmente o
levarao a perfeicao™.

Neste céu um homem pode ver, durante transe profundo ou na hora da morte,
todas suas vidas na terra e no céu. Aqui, o Adepto aprende a ciéncia da alta magia
baseada nas letras e nos verbos, e as virtudes das palavras sagradas, que sdo as
Sinteses dos Verbos. Estamos diante da mais pura ciéncia cabalistica, fundada nas
letras que criam as palavras, os sons e os universos, como ensina o Sefer Yetzirah.*?

No que concerne a Ciéncia das Letras no Isla, recomenda-se a leitura do Tratado
das Letras (Risalat al-Huriif), de Sahl al-Tustari, em cuja tradugdo Pilar Garrido
Clemente remete a origem desta episteme especifica: o Tafsir, de Yafar al-Sadig, o

* Conf. HALEVI, Zeev B. Shimon - Universo Kabbalistico. So Paulo: Siciliano, 1992, 64.

0 Ibn Arabi, Alquimia..., 99-100.

! Halevi, Universo Kabbalistico. 64.

2 Sefer Yetzirah, El Libro de la Formacién. [Comentdrio de Najmdnides de Girona]. 32. ed. Barcelona:
Obelisco, 2021; Séfer Ietsird, O Livro da Criagdo [Versdo Arieh Kaplan]. 42. ed. Sao Paulo: Séfer, 2011; e Sepher
Yezirah, Um libro sobre a criagdo. [Versao Isidor Kalisch]. 22. ed. Rio de Janeiro: Renes, 1983.
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sexto iman xiita. No Tafsir o autor afirma que existem quatro niveis de interpretacdo
do Alcordo®, o que coincide com os quatro niveis de interpretacao da Torah.**

Jesus, denominado mestre da alquimia, realizou milagres a partir da enunciagido
das palavras-de-poder que conhecia por dominar a ciéncia das letras. Por isso, deste
segundo céu procede a inspiracdo de escritores e oradores, mas nao dos poetas.

Dando continuidade a viagem, o Adepto e o Tedrico sobem ao terceiro céu,
o céu de Vénus cujo profeta, José, recebe o Adepto, enquanto seu companheiro era
recebido pelo espirito do planeta. Deste terceiro céu emanam as formas geométricas
relacionadas a harmonia da obra justa e perfeita. Assim, a beleza virtuosa ¢
semelhante a sabedoria, enquanto a beleza sediciosa estd relacionada a uma pessoa
especifica (no caso, a mulher de Putifar).

Na cartografia celestial da Kabalah, o terceiro céu (denominado Shehakim,
“Céus”) é onde as 22 letras hebraicas se manifestaram. Segundo Halevi, neste
terceiro céu os homens “podem se elevar durante a oragdo e serem instruidos nos
mistérios da criagdo™. Neste céu as oragdes encontram o encarregado do lugar
cujo nome ¢é formado pelas letras hebraicas Guimel, Daled, Reish, Iod e Hei. Este
personagem GDRIH posta-se diante de um cetro flamejante para recepcionar as
trés oragoes judaicas diarias e, entdo, com o poder de tais oragdes o cetro golpeia
uma rocha brilhante onde 365 legides de anjos “que estavam ocultas ali desde o dia
em que a Torah desceu a terra™ (por terem se oposto a tal descida) e, entdo, os anjos
se prosternam diante das oragoes.

Quanto ao itinerario percorrido pelo Adepto e pelo Tedrico, ambos os
peregrinos partem para o quarto céu, o céu do Sol, o céu do meio, o coragdo de
todos os céus, no qual se encontra o profeta Idris [0 Enoque biblico]. Aqui, o Adepto
é recepcionado pelo proprio Idris, enquanto o Tedrico é recebido pelo sol. Entdo o
Adepto recebe o conhecimento sobre os mundos visiveis e invisiveis, sobre a vida e a
morte, e sobre os nomes Al-Zahir (“O Manifestado”) e Al-Batin (“O Escondido”)¥.

Ja no Zohar, o quarto céu, chamado Zebul (Habitagdo ou Sanhedrim Celestial)
e abre todos os caminhos para os céus acima dele. Nesta regido celestial o Grande
Espirito, Arcanjo Miguel, ¢ o mediador entre o mundo da criagido do qual ele ¢
o centro e as criaturas ainda por nascer, nos mundos inferiores. E neste quarto
firmamento onde esta a Jerusalém celestial.

Prosseguindo, no quinto céu, céu de Aarao e de Marte, encontram-se o temor,
a violéncia e a ira. A obra alquimica consiste em converter o “homem de ferro”

# CLEMENTE, Pilar Garrido - El inicio de la Ciencia de las Letras en el Islam: la Risalat al-Huraf del sufi
Sahl al-Tustari. Tarragona: Mandala, 2010, 18-20.

“ Conf. VITAL, Jaim. Shaarei Keddushah: Las Puertas de la Santidad. Barcelona: Obelisco, 2021, 43.

* Halevi, Universo Kabbalistico, 63.

 El Zohar. Vol. XV1. Barcelona: Obelisco, 2013, 93.

¥ Ibn Arabi, Alquimia..., 99-100.
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em “homem de fé™*. Por isso, no quinto céu, Aardo relata que o Farad reconheceu
0 “Deus em que creem os filhos de Israel™ e declarou, antes de morrer afogado,
“eu sou um dos submissos™ (moslimin, termo que depois passou a designar os
mugulmanos).

Na Kabalah, o quinto céu, denominado Maon (Morada), é o lugar onde as
sementes do sétimo céu comecam a se desenvolver e a se separar do Divino. E um
lugar de cores e sons. Este é céu também denominado Barakhah (Bengdo) porque
aqui reside o Amor da Criagdo®.

O sexto céu descrito por Ibn Arabi, é o céu de Moisés e de Jupiter, onde o
Adepto recebe “doze mil ciéncias™ pois Moisés é o profeta da visdo teofanica e
responsavel pelo conhecimento espiritual intuitivo. E neste céu onde “aprende-se
a ‘ciéncia prodigiosa’, que pouquissimos entre os homens podem assimilar. Alias, é
melhor mesmo que as massas ndo tenham conhecimento dela”>. Estamos, portanto,
diante de um conhecimento secreto, esotérico, iniciatico, da mais alta importancia.
Dai a admoestac¢do do autor: “Contemple a sua Face em toda ocasido e nio pretenda
instruir ninguém sobre ela™* porque - e nisso o sufi concorda com o cabalista —
“estas coisas ndo se revelam a qualquer pessoa”™.

Neste ponto, Ibn ‘Arabi faz referéncia a Face de Deus, tema frequente na
Kabalah®. Segundo a mistica judaica, a Etz Chayim (Arvore da Vida) possui trés
raizes: Ayn (Sem, Nada); Ayn-Sof (Sem-Fim, Infinito); e Ayn Sof Or (Luz Infinita)>.

Ressalte-se que Ayn (olho, em hebraico) é o nome da Face Longa de Deus.
No tratado Idra Rabba (Revela¢bes a Grande Assembleia), do Zohar, lemos que
“esta ¢ a tradigao: Se o Olho se fechasse a0 menos por um momento, nada poderia
subsistir™®. O Zohar também fala da Face Curta, de onde emana “o poder do Ayn
de sobrepor bilhdes de universos ilusérios sobre a Face Longa da profundeza™. O
proprio Moisés de Ledn, em Sefer Shekel haKoddesh, dira: “E toda coisa oculta e
inacessivel, da qual ndo haja alguém que saiba algo, se chama Ein, isto ¢, ninguém
sabe nada a respeito.”®

8 Ibidem,119, nota 86.

* Ibidem, 120.
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No judaismo o sexto céu, cujo nome é Makon (o Lugar), é onde tudo é
determinado. Por isso também é chamado de Paldcio da Vontade porque daqui
saem os desafios e prémios concedidos aos habitantes dos mundos inferiores. E aqui
onde “os acontecimentos sdo criados muito acima do teatro onde acontecem e muito
antes de se manifestarem abaixo na Terra™'. Os cabalistas costumam se referir a
este céu como Paldcio da Misericérdia®.

Por fim, o sétimo céu, de Abrado e de Saturno, é o limiar do além. Aqui, o
Adepto é conduzido por Moisés e passa a ser transportado na liteira da solicitude
(rafrat al-‘inaya), enquanto o Tedrico sobe na montaria da reflexdo (burdq al-fikr).
Este sétimo céu ¢, na verdade, o primeiro®. Aqui esta localizado a imagem celestial
do Templo da Caaba®* e instalada a “Comunidade de Abrado. Esta é verdadeiramente
uma comunidade magnanima, que ignora o sectarismo confessional™, explica o
Maior dos Mestres.

Este ultimo nivel celestial corresponde, na formulagéo cabalista da arquitetura
celestial, ao sétimo céu, denominado Arabot ou Céu dos Céus, onde os espiritos sao
gerados. O numero dos céus corresponde aos nomes com os quais sio mencionados
na Biblia. O mais alto céu é Arabot, a parte mais divina da criagao por estar mais
préximo do Criador, em Kheter, Coroa que ilumina a Arvore da Vida. E o mais
elevado dos céus, lugar de tudo o que é criado com os atributos da bondade, beleza,
justica e misericordia®®.

Neste sétimo céu descrito por Ibn ‘Arabi, tem proeminéncia o tema do Templo
Espiritual, encontrado na Jerusalém Celestial, frequentado pelos anjos e identificada
como a Mesquita Longinqua (al-Masjid al-Agsa), da qual Abrado é o guardido, com
ordem de s¢ deixar entrar os adeptos da religido abradmica que, para alguns, seria o
Isla mistico supraconfessional®’.

Abraio incita o Adepto a conhecer bem os ritos da iniciagdo espiritual®. Este
fica sabendo que a partir do sétimo céu comeca a escalada das almas em dire¢do ao
outro mundo®. Enquanto isso, ao Tedrico é negado a conversao quando este solicita:
“Recebo o Isla e coloco-me sob a autoridade a qual se conformou meu companheiro
[o Adepto]” ™, mas como resposta ouve que “este ndo ¢é o lugar onde se pode receber

o Isla™"".
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Daqui o Adepto inicia uma escalada em dire¢do ao Trono do Misericordioso,
através de Sete Estagdes Misticas, que tem inicio no Létus do Limite e tem como
destino o Trono da Misericordia’.

III. Semelhangas, Diferengas & Conclusdes

As Sete Estagdes Misticas descritas por Ibn ‘Arabi tém semelhancas com as Sete
Portas descritas por Moisés de Ledn, por cujos umbrais as almas dos justos devem
passar. A primeira porta, guardada por Adao (como o primeiro céu de Ibn ‘Arabi)
fica na gruta de Macpeld, préximo ao Jardim do Paraiso. A segunda porta fica antes
da entrada do Paraiso e é guardada por um Querubim armado com uma espada
flamejante, mas “almas que estavam na Graga recebiam um passe em forma de uma
joia brilhante””; a terceira porta da acesso a Jerusalém Celeste. Anjos guardam
esta porta, que leva ao Templo, onde as almas sem mérito eram privadas das joias
que lhes foram presenteadas na porta anterior. Aqui, o Arcanjo Miguel, Sacerdote-
Principe do Templo, coloca a alma na palma de sua méio e a leva através da quarta,
da quinta e da sexta portas. E sobre sétima porta, siléncio absoluto™.

As Sete Estacdes Misticas tém ainda mais semelhan¢as com as Sete Regides
onde residem os Grandes Anjos ou Arcanjos. A primeira regido ¢ um espago sem
luz; os anjos que ali vivem sao invisiveis. Na abobada dessa regiao esta gravado o
Nome do Santissimo e ali o narrador, Shimon Bar Iochai, viu “todos os segredos
do mundo””. Na segunda regido existe alguma luz. Nela, “os anjos nutrem-se dos

aromas das boas a¢oes”®

praticadas pelos homens na terra. A terceira regido é
repleta de labaredas que correm pelo Rio do Fogo. Nessa regido moram os anjos da
destruigdo. Ja a quarta regido resplandece de luz porque nela habitam os Anjos da
Justica e os Anjos da Misericérdia. A quinta regido é um espago no qual existe uma
luz ofuscante, onde os anjos sdo de dgua ou de fogo. Na sexta regido a alma do autor
do Zohar navegou em barco por varios rios e pelos quatro cantos do mundo, tendo
encontrado os seguintes arcanjos: Miguel, ao sul; Gabriel, ao Norte; Rafael, ao leste;
e Oriel, a oeste. Por fim, chega-se a sétima regido, que é o Paraiso, onde moram
Serafins semelhantes a tochas; nela, Rodas de Fogo giram em torno dos Serafins

liderados por Adomeus que, ao interrogar Ben Iochai, recebeu como resposta as
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quatro letras do Tetragramaton. Entdo, apareceu um Grande Principe. Todos os
espiritos humanos voam - durante o sono - em diregao a 7* Regiao, na qual serdo
admitidos desde que tenham realizados boas agoes”.

O Trono do Misericordioso (sétima e tltima estacdo epifanica) marca o limite
dos corpos fisicos. A partir deste ponto imaginario, desaparecem todos as referéncias
fisicas. Nada existe, além desse limite, em relagdo a figuras ou dimensoes’.

Ibn Arabi demonstra que os nomes dos atributos ou os nomes apoféticos
limitam ou estorvam a transcendéncia da Presenga. O distico diz tudo: “S6 hd Deus
Unico, Nada Além d’Ele, s6 ha a Unidade das Unidades””. Por certo, um judeu
(mistico ou ndo) poderia enunciar em coro com Ibn ‘Arabi o distico no qual ecoa
a afirmacio da unidade no Shemd judaico: “...Adonai Elohenu, Adonai Ehad.” [... o
Senhor é nosso Deus, o Senhor é Um] e na shahada islamica: “La ilaha il’Allah” [ndo
ha divindade exceto Allah...].

Hd uma correspondéncia entre a Sétima Estagao, que é o Trono da Misericordia
— lugar de transicao entre o physis e o além do fisico — e o 7° Palacio, o mais oculto
(que esta dentro da 7* Regido, a mais elevada), também é denominado Arca da
Alianga®. Neste sétimo Palacio esta localizado o Kodesh ha-Kodashim o Sanctum
Sanctorum [Santo dos Santos]. As almas nascem neste local, pois é neste céu que se
encontra a Fonte da Vida. Além disso, é neste sétimo palacio onde esta localizado o
Ponto Oculto®.

Nada ali tem forma ou imagem. E pura e total abstragdo, sendo “abstragio”
um conceito e, como tal, inadequado para falar sobre o Ser-em-Si na sua unigenia
preexistente. Portanto, a partir da Sétima Esta¢do nao existem corpos dotados de
figurae dimensao. Neste particular, 0 Zohar confirmaessarealidade desmaterializada
na medida em que, na formulagdo zoharica, o 7° Paldcio ou Arca da Alian¢a “nao
tem forma nem imagem, nem pode de modo algum apresentar-se a imaginagao™.

Estamos, pois, diante do desvelamento do suprassensivel e ante os mistérios
da demiurgia divina. Enquanto isso, Ibn ‘Arabi continua com o desfecho do mi’rdj:
O Adepto andou com Deus, qual um novo Enoque, mas aqui o siléncio é denso e
profundo: “Esta ¢ uma migragdo divina, da qual néo é possivel falar”*®, diz o Mestre
dos Mestres, Ibn ‘Arabi.

Ja o autor do Zohar adverte: “Sabei que nenhum desses Palacios celestes
¢ luz; [tais paldcios ndo sdo] espiritos, nem sdo almas, nem sdo qualquer
forma que possa ser apreendida por um dos sentidos. Sabei que os Paldcios sio
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pensamentos-vistos-através-de-cortinas™. Dai porque, para os cabalistas, toda a
realidade percebida no Mundo Superior ¢ apenas a Luz do Pensamento, o proprio
Infinito®. Em outras palavras, tudo se condensa no Ein-Sof, o Sem-Fim, o Ponto
Oculto que se encontra no recesso mais intimo do Sétimo Palacio ou Arca da
Alianca®.

Devemos interromper nossa mir aj interpretativa neste ponto, neste exato Ponto
Oculto onde tudo teve inicio, onde tudo tera fim e sobre o qual ninguém sabe coisa
alguma. Embora sem nada saber sobre este Ponto Oculto, o autor do Zohar afirma
que “desde o principio de todas as coisas se originou o misterioso ponto oculto, a
saber, a letra Iod, que foi produzida a partir do esplendor (zohar) que emana do seu
ser. Esta letra ¢, portanto, una com o Ponto Oculto™.

Para encerrar esta reflexdo, evoquemos um fragmento do poema Tarjuman
Al-Aswaq (O Intérprete dos Desejos) que uma senhorita de Meca inspirou ao Mestre
dos Mestres, cujos versos contemplam um verdadeiro projeto civilizacional e
supraconfessional:

Meu coragéo é capaz de adotar todas as formas:

é pasto para gazelas e mosteiro para monges.

E um templo de idolos e a Kaaba dos peregrinos,

as tabuas da Tord e o livro do Alcordo.

Eu sigo a religido do Amor,

qualquer que seja a dire¢do que sua caravana possa tomar.
Esta é a minha religido e a minha fé%.

Shalom & Salam!
Todd rabd ¢ Shukran!
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Resumen

Desde, en que 1928 Julian Ribera publicé la lapida funeraria hallada en Benimaclet
(Valencia), en la cual ya aparece por primera vez el nombre de un Sid Biinuh, hasta
los hallazgos mas recientes, se repasa la evolucion de la investigacion sobre esta
familia de sufies originaria de Adzeneta, en el Valle de Guadalest (Alicante), en
donde tuvieron un importante desarrollo hasta su emigracion a Granada (en donde
se cambian el nombre a Sid Biina). En la capital de los nazaries también tendran
un importante desarrollo, siendo conocidos por las diversas referencias que hace
Ibn al-Jatib en su /hata, al-Bunnahi y otros bidgrafos. Abii Ahmad Ya'far Ibn Sid
Biinuh, el sufi fundador de la fariga en el Valle de Guadalest escribié una obra,
titulada Kitab al-Sihab, editada por A. Ibn ‘Arafa (Benarafa). En el presente trabajo
se detalla la historiografia sobre esta familia y sobre la obra citada.
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A history of studies on the fariqa of the Sid Bunuh/Buana and associated works.
Studies and bibliography

Abstract

Since 1928, when Julian Ribera published the gravestone found in Benimaclet
(Valencia), on which the name of a Sid Biinuh appears for the first time, until the
most recent findings, the evolution of the research on this family of Sufis, originally
from Adzeneta, in the Guadalest Valley (Alicante), where they had an important
development until their emigration to Granada (where they changed their name to
Sid Biina), is reviewed. In the Nasrid capital they also had an important development,
being known by the various references made by Ibn al-Jatib in his /}ata, al-Bunnahi
and other biographers. Abi Ahmad Ya'far Ibn Sid Biinuh, the Sufi founder of the
tariga in the Guadalest Valley wrote a work, entitled Kitab al-Sihab, edited by A.
Ibn “Arafa (Benarafa). In the present work the historiography on this family and on
the work cited above is detailed.

Keywords

Abi Ya'far Ahmad Ibn Sid Banuh. Kitab al-Sihab; Sufism in al-Andalus; Guadalest
Valley; Adzeneta; Nasrid Kingdom of Granada; Sufism in Granada; Historiography
of Sufism
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1. Evolucidn e historiografia de los estudios sobre los Sid Banuh/Biina'

1.1.

La primera mencién moderna la realiza Christian Friederich Seybold en 19122, en
un breve articulo en que repasa las menciones de algunos toponimos en el Nafh
al-tib de al-Maqqar1. Al analizar el toponimo Cocentaina en un breve parrafo, lo
asocia a la cita por al-Maqqar1 de “un Abuahmed Chafar b. Abdala b. Mohamed b.
Sidbono Aljuzai el religioso (mistico), de la gente de Cocentaina, de la provincia de
Denia, muerto en 624 H.=1227 D., a quien conocié Abenalabbar”. Aunque menciona
a Ibn al-Abbar, no cita la biografia que hace de él en su Takmila, de modo que
esta refiriendo las palabras de al-Maqqar™. En nota a pie de pagina aclara en arabe
la altima parte del nombre, como 22l seljall4is as 4 Se trata de la referencia
mas antigua al epénimo de la tariga radicada en Adzeneta, cuya capital en época
almohade era Cocentaina, la cual a su vez dependia de Denia.

1.2.

Realmente podemos afirmar que el primer estudio sobre un miembro de la extensa
familia de los Sid Biinuh (4453 >3 la hizo Julidn Ribera en 1928%. En concreto
estudio y sentencio la interpretacion de la lapida hallada en Benimaclet (cerca de
la ciudad de Valencia), la cual “ha sido tan diversamente interpretada por Sales,
Casiri, Gayangos, Amador de los Rios y Maupoey, que ninguno creo se habra
quedado satisfecho y seguro de haber acertado™. Se trata de una estela funeraria
en la que se menciona al mas antiguo de los miembros de esta familia en el Sarq al-
Andalus, de nombre Muhammad Ibn ‘Abd Allah Ibn Sid Binuh (o Bono) al-Ansarf,
muerto el 1 de yumada I 453 H./24 mayo 1065 d.C.)". Ribera traduce esta lapida,

'El presente trabajo se ha desarrollado dentro del Proyecto nacional de I+D «Género y santidad: Experiencia
religiosa y papel social a través de las vidas de mujeres santas en el Norte de Marruecos (Tanger, Tetuan)y, IP
Rachid El Hour, Referencia: PID2019-104300GB-I00, financiado por MCIN/AEI/10.13039/501100011033 y
FEDER “Una manera de hacer Europa”. Deseo agradecer a Abdelkrim Ben Nas sus aportaciones y reflexiones
sobre este trabajo.

2 SEYBOLD, Christian Friederich — “Maccariana I. Onteniente, Cocentaina, Fifiana, Alcaudete en
Almaccari”. Revista del Centro de Estudios Historicos de Granada y su Reino, 2 (1912), 125-128.

3 AL-MAQQARI, Abii I-‘Abbas Ahmad Ibn Muhammad — [Nafh al-tib]. Analectes sur |'Histoire et la
Littérature des Arabes d’Espagne par al-Makkari. Reinhardt P. Dozy; Gustave Dugat; Ludolf Krehl; William
Wrigth (ed. parc. ar.). vols. I-II. Leiden: E. J. Brill, 1855-1861, referencia en vol. I, 804. Seybold, “Maccariana
17, 125-126.

4 Seybold, “Maccariana I, 125, nota 3.

5 RIBERA Y TARRAGO, Julian — “Enterramientos 4rabes en Valencia”. in Julian Ribera y Tarragd —
Disertaciones y Opusculos. Edicion colectiva que en su jubilacion del profesorado le ofrecen sus discipulos
y amigos [1887-1927]. t. 1. Madrid: Imprenta de Estanislao Mestre, 1928, 257-266, especialmente 264-265.

¢ Ribera, “Enterramientos arabes”, 264.

7 Para una mas reciente interpretacion remitimos a: BARCELO TORRES, M* Carmen — “La epigrafia
arabe”. in A. Ribera (coord.). Guia arqueologica de Valencia. Valencia: Conselleria de Cultura de la Generalitat,
1989, 84-89. BARCELO, Carmen — La escritura drabe en el Pais Valenciano. Inscripciones monumentales. vol.
1. Valencia: Universidad de Valencia, 1998, 160-162, § 20.
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y justifica los dos elementos de este nombre: “Sid arabe significa Sefior, y bono,
latino, bueno™, un nombre hibrido usado en Valencia al igual que otros latinos o
lemosines, aportando ejemplos de ello, como lo es el del Cid Campeador. Interpreta,
por tanto, el Sid como un dialectalismo’, y el Bono, como un nombre comun en
Valencia. Seguidamente relaciona este personaje con “el devotisimo Aben Cid
Bono”!', a quien radica en Cocentaina (siguiendo la noticia que al-MaqqarT recogid
de él), enterrado en un santuario al que venian peregrinos de lejanos paises, hasta
que la conquista de los reyes de Aragon acabo con ellas y con su memoria''.

1.3.

Evariste Lévi-Provencal publicé en 1950 un minucioso estudio sobre el relato del
viaje de Ibn Battuta (704-779 H./1304-1377 J.C.) por el reino de Granada, segin
lo refiere el tangerino en su Tuhfat an-nuzzar'?. Tomando como base la edicién y
traduccion francesa de la obra de G. Defremery y B. R. Sanguinetti®, resume y
analiza buen numero de elementos del interesante e irregular relato que dicté Ibn
Battiita al literato Ibn Yuzayy (693-741 H./1294-1340 d.C.), haciendo Lévi-Provengal
la primera mencion de la zawiya de los Sid Bono en el Albaicin granadino™.

8 Ribera, “Enterramientos arabes”, 264.

° Lo dice, aunque veladamente: “Los apodos, como hijos de la lengua vulgar, responden muchas veces a
las mezclas e influencias de las lenguas usadas en la comarca”, Ibidem.

10 Ribera, “Enterramientos”, en la nota 2 de la p. 264 indica que habla de Aba Ahmad Ya‘far Ibn ‘Abd
Allah Ibn Muhammad al-Juza ‘T [Ibn Sid Bunuh], el epénimo santon de la familia que viajo a La Meca, regresando
como sufi y fundando la zawiya y la tariqga en Adzeneta, en el Valle de Guadalest.

I Ribera, “Enterramientos arabes”, 265. Las peregrinaciones a su zawiya en Adzeneta, prosiguieron
después de la conquista hasta el siglo XVI, como he mostrado en diversas publicaciones: FRANCO SANCHEZ,
Francisco — “Andalusies y magrebies en torno a los Sid Bono/a de Guadalest y Granada”, in Actas del II
Coloquio Hispano-Marroqui de Ciencias Historicas “Cultura, Ciencia y Sociedad”. Granada, 6-11 noviembre
1989. Madrid: AECI/ICMA, 1992, 217-232. FRANCO SANCHEZ, Francisco — “Los Banii Sid Bono/a: Mistica
e influencia social entre los siglos XI 'y XVII”. in Amina Gonzalez Costa; Gracia Lopez Anguita (eds.) — Historia
del sufismo en al-Andalus. Maestros sufies de al-Andalus y el Magreb. Cordoba: Almuzara, 2009, 165-191.
FRANCO-SANCHEZ, Francisco — “Pervivencia de la devocion en época mudéjar y morisca en la mezquita-
mausoleo de los Sid Bono en Adzeneta (Valle de Guadalest, Alicante)”. Revue d’Histoire Megrébine (Epoques
moderne et contemporaine). Al-magalla al-tarihiyya al-magribiyya. 187-188 (2022) 129-151. FRANCO-
SANCHEZ, Francisco — “Las peregrinaciones de mudéjares y moriscos a la mezquita de Adzeneta (Valle de
Guadalest, Alicante). El proceso Inquisitorial a Sancho de Cardona (1540-1571)”. Sharq al-Andalus. Estudios
mudéjares y moriscos. Homenaje a Bernard Vincent. 23 (2019-2021), 415-443.

2 LEVI-PROVENCAL, Evariste — «Le voyage d’Ibn Battiita dans le royaume de Grenade (1350)».
in_Meélanges offerts a William Marcais par ['Institut d’Etudes Islamiques de ['Université de Paris. Paris: G. P.
Maisonneuve, 1950, 205-223.

> IBN BATTUTA, Abii ‘Abd Allah Muhammad — [Tuhfat al-nuzzar] Voyages d’Ibn Batoutah. Texte
arabe acompagné d’une traduction, C. Défrémery; B. R. Sanguinetti (ed. ar., trad. fr.). vols. 1-4. Paris: Société
Asiatique/Imprimerie Nationale, 1853-1858. Narracion de su viaje por el reino nazari de Granada en el Tomo
1V, 353-374. Afirma Lévi-Provengal que “le texte, dans I’édition de Paris, n’est pas toujours trés stirement établi,
et la traduction se ressent des défaillances des éditeurs” (“el texto de la edicion de Paris no siempre esta bien
fijado, y la traduccion se resiente de las deficiencias de los editores™), sefialando algunas enmiendas a hacer al
texto editado en 205, n. 1.

4 Lévi-Provengal, «Le voyage d>Ibn Battiita ...», alusiones a la tariqga y zawiya de los Sid Buna en 217
y 218.
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El arabista e historiador francés comienza hablando del viajero y las
circunstancias de su obra, entrando a detallar la ruta de ida del tangerino desde su
desembarco en Gibraltar, haciendo mencion de los personajes con que se encuentra
hasta llegar a la capital de Granada, y dedicando un largo apartado a su estancia
en la ciudad. Lévi-Provengal traduce (y también afiade en arabe como apéndice
al final del articulo) la biografia que Ibn al-Jatib dedica a Ibn Battiita en su /hata:
en ella, sefala Lisan al-Din que sale de viaje hacia Oriente en 725 H./1325 e.C.,
emprendiendo una serie de viajes por todo el Proximo Oriente, China, hace varias
veces el sayy en el Hiyaz, yendo luego a la India.

Senala Lévi-Provengal que: “Ses pérégrinations étaient du genre de celles
quaccomplissent les sufis, dont il avait I’'aspect extérieur et la vocation™', para mas
adelante indicar que Ibn al-Jatib en esta biografia afirma que deforma la realidad
y abusa de sus crédulos e ingenuos oyentes. En este mismo sentido, Ibn Jaldiin
en su Muqaddima sehala que su audiencia en Fez también consideraba falsos sus
relatos. Pero Ibn Yuzayy, el literato encargado por el sultan Aba ‘Inan de escribirle
su relato, sefiala que en Granada Ibn Battiita tuvo una gran audiencia de personas
notables, que no duda en enumerar.

Apunta el arabista francés que Ibn al-Jatib “présente le voyageur sous les
traits d’un suf7T™¢, lo cual puede justificar por qué Ibn Battiita hace una relacion
de los principales misticos del Granada, mostrando el gran desarrollo del sufismo
granadino en el s. XIV. Menciona a dos miembros de los Banii I-Mahriiqg, asociados
a la rabitat al-‘Ugab y a la zawiya al-Liyam, para luego presentar a Granada
como tierra de acogida de fagires, dando los nombres de algunos procedentes de
Samarkanda, de Konya, Jurasan y dos de la India.

En este punto es cuando E. Lévi-Provencal menciona a la familia de los Banii
Sid-bono (sic.), los cuales «apres avoir fait souche dans les régions de Dénia et de
Valence, vinrent fonder a Grenade un couvent (rabita) bientot réputé et convier
le populaire a pratiquer a leur exemple les exercices spirituels du tasawwuf»'’;
seguidamente cita a «leur chef» Abti Ahmad Ya'far Ibn ‘Abd Allah Ibn Sid-bono,
el fundador de la cofradia, quien, en Cocentaina adquirid reputacion de gran
santo, y «sa tombe continua aprés la Reconquéte a étre vénérée méme par les non-
musulmans. Ses descendants émigrérent a Grenade et s’installérent a ’Albaicin, ou
ils entreprirent leur propagande stifie»'®. Ya en el periodo granadino de la familia

15 “Sus peregrinaciones eran del tipo de las que cumplen los sufies, de los que tenia la apariencia exterior
y la vocacion”, Ibidem, 213.

16 “presenta al viajero bajo la apariencia de un sifi”, Ibidem, 215.

17 “Tras establecerse en las regiones de Dénia y Valencia, llegaron a Granada para fundar un convento
(rabita) que pronto se hizo famoso e invito a la gente a seguir su ejemplo y practicar los ejercicios espirituales
del tasawwuf”, Ibidem, 217.

18 “Su tumba continud tras de la Reconquista siendo venerada incluso por los no-musulmanes. Sus
descendientes emigraron a Granada y se instalaron en el Albaicin”, Ibidem, 217.
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menciona a Abti Tammam Galib Ibn Hasan Ibn Sid-bono, sobrino del santo fundador
por parte de madre, quien, disfrutando de una considerable fortuna construyo en
Granada una espaciosa residencia y una mezquita enfrente de la Alhambra. Este le
sucedid a su tio como director espiritual de la tariga. A su muerte en 765 H./1365
e.C. le sucedio su pariente Abi Ahmad Ya'far Ibn Ahmad, quien tuvo una actividad
espiritual considerable en Granada. De ¢él nos ha dejado una interesante biografia
Ibn al-Jatib en la que nos habla de los ritos y de los integrantes de la cofradia de
los Banii S1d-bono, detalles que recoge Lévi-Provengal en su texto, traduciéndolos
de la Thata: “se réunissait chaque nuit pour une séance d’exercices spirituels: ceux-
ci comportaient une récitation de passages du Coran, avec les gestes d’oraison
rituels, puis celle du dhikr ou «litanie» de la confrérie. On déclamait ensuite, avec
reprise en choeur, des poémes ésotériques, en particulier ceux du célébré martyr
de I'Islam, al-Husain al-Halladj”", sefialando que en ciertas ocasiones el soberano
les convocaba para hacer sesiones en el palacio de la Alhambra. Después de esta
larga noticia sobre los S1d Bono no deja de expresar que es extraiio que Ibn Battiita
no haya dicho ni palabra de esta cofradia, siendo probable que visitara su zawiya
(“couvent”), pues estaba abierta a los viajeros extranjeros, pero “Sans doute, ce
silence est-il imputable a son rédacteur Ibn Djuzai ou a un oubli de sa part”?.

En cambio, el tio y sobrino que recibieron al viajero fueron los Banti I-Mahriiq,
biografiando Ibn al-Jatib al sobrino, Abii I-Hasan “Al1 Ibn Ahmad, a quien presenta
como “le shaikh des fakirs qui ménent une vie errante et de ceux qui s’adonnent a de
petits commerces.”?, quien residia en el 7ibat Ibn al-Mahriiq, al que luego denomina
como zawiya. Sigue este trabajo de Lévi-Provencal con la enunciacion de los datos
conocidos de otras dos zawiyas granadinas, concluyéndolo con un breve apunte
sobre el intinerario del viaje de regreso de Ibn Battiita desde Granada a Gibraltar,
Ceuta, y otras ciudades del Magreb, itinerario previo a su viaje a Siyilmasa y las
metropolis sudanesas de Mali y Tombuctt.

Estos son los datos expuestos en este gran estudio de Evariste Lévi-Provencal.
Hemos de destacar que para hablar de los Sid Bono/a solo cita una referencia Gnica
a la Ihata de Tbn al-Jatib. Cuando habla de Abi Ahmad Ya'far Ibn ‘Abd Allah, asi
como en la biografia de Abii Ahmad Ya'far Ibn Ahmad, remite a la Jhdta edicién de
El Cairo* y al articulo de J. Ribera, mientras que cuando menciona a Abii Tammam

19 “Se reunian cada noche para una sesion de ejercicios espirituales: estos comportaban una recitacion
de pasajes del Coran, con gestos de la oracion ritual, seguidos del dikr o «letania» de la cofradia. Luego se
declamaban a coro poemas esotéricos, en particular los del célebre martir del Islam, al-Husayn al-Hallay”,
Ibidem, 218.

2 «Sin duda, este silencio es imputable a su redactor, Ibn Yuzayy, o a un olvido por su parte”, Ibidem, 218.

21 “El Sayj de los fagires que llevan una vida errante y los que se dedican al menudeo (al-saffara wa-I-
mutasabbiba)”, Ibidem, 218.

2 IBN AL-JATIB, Abi ‘Abd Allah Muhammad — Al-Thata fi ajbar Garnata. El Cairo: Matba‘at al-
Mawsi‘at, 1319 H./1901 e.C. Cita el vol. I, 291-292 y vol. I, 288-290, respectivamente. También remite al
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Galib Ibn Hasan lo hace al manuscrito 1673 de la Biblioteca de El Escorial de la
misma obra*, asi como a la Marqaba de al-Bunnahi. De este modo, ni cita, ni
utiliza la informacion que de ellos recogieron el valenciano Ibn al-Abbar, u otros
autores. Sobre la relevancia del uso de unas u otras fuentes se hablara mas adelante.

1.4.

No hay otras referencias hasta que Louis Massignon, en 1962 se fija en la familia®.
Lo hace en un articulo en que repasa la evolucion del sufismo en al-Andalus, pero
contemplado en clave de una supuesta polaridad entre Ibn Sab‘in y una “conspiration
hallagienne”. Al final del mismo, siguiendo las referencias de Ibn al-Jatib (que
hablan esencialmente del periodo granadino de la familia) y la investigacion de E.
Lévi-Provengal (que vio la luz en su articulo de 1950), dedica un epigrafe final a “la
zawiya andalouse d’Ibn Sid Bono” en el Albaicin de Granada.

Siguiendo su hilo expositivo, dado que Ibn al-Jatib fue condenado a muerte afios
mas tarde acusado “sur des prétextes d’hérésie mystique”, esto le hace preguntarse
si la zawiya (de los Sid Bono), en la que se recitaban poemas de al-Hallay, habria
podido ser la difusora de una propaganda hallayi, o dicho de otro modo, podrian
haber sido un foco de extremismo subversivo en Granada.

Para responder, menciona a “su fundador”, Abti Ahmad Ya'far Ibn Sid Bono
(para quien da las fechas de 544/1149-1150 a 624/1227), que se encuadra dentro
de la sadiliyya®, cuya tariqa se traslada a Elche primero, y finalmente a Granada.
Concluye que «ni la zawiya mére d’Ibn Sid Bono a Cosentayna prés Valence, puis
a Elche, enfin a Grenade (sous Galib 653+733, et Ga'far-b-A-b-Ali Tbn Sid Bono

articulo de Ribera, “Enterramientos”, citado en nota 5, quien se basa en la referencia que al-MaqqarT tomo de Ibn
al-Jatib. Citas de Lévi-Provencal, «Le voyage d’Ibn Battiita ...», 217, notas 1 y 3.

2 IBN AL-JATIB, Abii ‘Abd Allah Muhammad — Al-Thdta fi ajbar Garnata, Biblioteca del Real
Monasterio de San Lorenzo de El Escorial. Ms. 1673, 359-360. AL-BUNNAHI [AL-NUBAHI], Abi 1-Hasan
Tbn ‘Abd Allah — [Kitab al-marqabat al-‘ulya) Ibn al-Hasan al-Nubahi. Tarij qidat al-Andalus. Histoire des
Juges d’Andalousie intitulée Kitab al-markabat al-‘ulya. Evariste Lévi-Provengal (ed. ar.). El Cairo, Editions
du Scribe Egyptien, 1948; Reimpresion: Beirut: Al-Maktab al-Tiyart li-l-Tiba‘a wa-1-Nasr wa-1-TauzT", [s.a.:
1980], referencia en 136-137. Citas de Lévi-Provencal, “Le voyage d’Ibn Battuta ...”, 217, nota 2. Aclaremos
que M. Bencherifa demostré que el nombre del autor de la Margaba ha de ser vocalizado como al-Bunnahi y
no como al-Nubahi, como se habia venido haciendo, ver su estudio: IBN SARIFA, Muhammad — “Al-Bunnaht
la al-Nubahi”. Akadimiya. Académia. Revue de I’Académie du Royaume du Maroc, 13 (1998), 71-89. El afo
siguiente M. 1. Calero publicé una sintesis sobre la historia familiar de los antes conocidos como Banti I-Nubahi:
CALERO SECALL, Maria Isabel — “Los Banti I-Hasan al-Bunnaht: una familia de juristas malaguefos (ss.
X-XV)”.in Estudios arabes dedicados a D. Luis Seco de Lucena (en el XXV aniversario de su muerte). Granada:
Universidad de Granada, 1999, 53-76.

2 MASSIGNON, Louis — «Ibn Sab‘In et la «conspiration hallagienn-e» en Andalusie et en Orient au XIIle
sieclew. in Etudes d)Orientalisme dédiées a la mémoire de Lévi-Provengal. vol. 11. Paris: G.-P. Maisonneuve et
Larose, 1962, 661-681, cita en 679.

% Dice de ¢l que fue «disciple direct d’Abt Madyan et d’Tbn Hirzahim, est classé avec son grand cadet,
Sadilt, parmi les Sadiliya», Massignon, «Ibn Sab‘In», 679. No entraremos en este trabajo a caracterizar el
pensamiento del fundador de la tariga, ni a evaluar sus influencias ideoldgicas, ni sus practicas devocionales,
pues a esto he dedicado otra publicacion, de proxima aparicion.
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709+765), ni ses filiales égyptiennes ne présentent de cas d’extrémisme»®, y que si
recitaron poesia e ideas «provenant de Hallag, ce détail bénin montre simplement que
cette Zawiya andalouse gardait la mémoire d’un mystique qui avait été un censeur
des vices et des crimes des puissants, attitude traditionnellement antithétique de
celle des juristes «entretenus» par le pouvoir, et «unanimes a excommunier Hallag»
(éédili)»”.

1.5.

Pero realmente la silsila, la cadena de estudios mas moderna, por considerar mas la
saga familiar que al epénimo, o algunos miembros notables de la misma, la inicia
el arabista Jacinto Bosch Vila en 1964%, en un estudio que parte del intento de
desvelar el error del pasaje que el Kitab al-marqabat al-‘ulya del cadi granadino
al-Bunnahi® (m. ¢. 798 H./c. 1396 d.C.) dedica al sif7 granadino Abt Tammam
Galib Ibn Sid Biina al-Juza‘1. La edicion de Lévi-Provengal de la Margaba dice que
“Un antepasado suyo se dirigio a al-Andalus y fij6 su residencia en Wadi AS, del
distrito (a‘mal) de Denia [...]"%; como Wadi AS es el nombre arabe de Guadix, esta
referencia no cuadraba con su origen.

Buscando en otras fuentes arabes, como la Silat al-Sila de Ibn al-Zubayr (quien
toma esta informacion de Ibn al-Abbar), Bosch Vila restituye la escritura de la
secuencia de toponimos como “Su abuelo se establecio en al-Andalus, en la alqueria
Zanita, de Wadi Lasta, en el Levante de al-Andalus, perteneciente al distrito (‘amal)
de Qusantaniya, donde posey6 abundantes bienes [...]"%!, lectura que confirma con
Ibn al-Jatib*. Seguidamente estudia los toponimos Wadi Lasta, identificindolo con
Guadalest, valle y castillo, y Zantta, el cual interpreta de origen beréber, asociado a

26 “Ni la zawiya madre de Ibn Sid Bono en Cocentaina, cerca de Valencia, luego en Elche, y finalmente en
Granada (bajo Galib —653-733 H./1255-1333 d.C.— y Ya'far Ibn Sid Bono —709-765 H./1309-1310-1364 d.C.),
ni sus filiales egipcias presentan casos de extremismo”, Massignon, “Ibn Sab“in”, 679.

¥ “Provenientes de al-Hallay, este detalle benigno muestra simplemente que esta zawiya andalusi
guardaba la memoria de un mistico que habia sido censor de los vicios y crimenes de los poderosos, actitud
tradicionalmente antitética a la de los juristas «mantenidos» por el poder, y «unanimes en excomulgar a al-
Hallag» (SadilT)”, Massignon, “Tbn Sab‘in”, 680.

2 BOSCH VILA, Jacinto — “Notas de toponimia para la historia de Guadalest y su valle. A propdsito
de unas correcciones a un pasaje de la edicion del Kitab al-marqaba al-‘ulya’ de al-Nubahi”. Misceldnea de
Estudios Arabes y Hebraicos, 12-13 (1963-1964), 47-74. Este articulo fue reimpreso en la revista Sharg Al-
Andalus. Estudios Arabes, 3 (1986), 201-230.

» J. Bosch Vila lo denomina por la antigua lectura del nombre, como al-Nubahi. Con posterioridad M.
Bencherifa demostrd que era incorrecta la lectura que se venia haciendo de su nombre, restituyéndolo como al-
Bunnahi, y M. I. Calero publicé un estudio sobre la familia de los Banii I-Hasan al-Bunnahi. Vide supra nota 23.

3 Al-Bunnahi [Al-Nubahi], Marqaba, apud Bosch “Notas de toponimia”, 49.

! Bosch “Notas de toponimia”, 52.

* Toma la noticia de la lectura que hace Casiri del ms. 1673 de El Escorial, que contiene una buena
parte de la ZThata: CASIRI, Michaelis — Bibliotheca Arabico-Hispana Escurialensis sive librorum omniun mss.
quos Arabiche ab auctoribus magnam partem Arabo-Hispanis compositos, Bibliotheca Coenobii Escurialensis
complectitur, recensio et explanatio. vol. I-11. Madrid: Impr. A. Pérez de Soto, 1760-1770, cita en vol. I, 113.
Bosch «Notas de toponimiay, 52.
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la tribu beréber de los Zanata®, identificindolo con la partida de Adzeneta, ubicada
en el término de la poblacion de Benifato, en el Valle de Guadalest.

1.6.

Pocos anos después, en 1973, Rachel Arié, en su historia del reino nasri de Granada®,
dentro del capitulo “La vie religieuse et intellectuelle. L'essor artistique”, dedica
un apartado a “Le mouvement mystique”. En ¢l enumera algunas personalidades
relevantes de la mistica andalusi, describe con trazos generales la vida de los
misticos andalusies, su variedad social y profesional (generalmente entre gentes
modestas) de sus fieles seguidores, y su procedencia de todo el mundo isldmico.
Para ello sigue el relato del viaje de Ibn Battiita por la capital granadina (y el estudio
que sobre ¢l hiciera E. Lévi-Provengal).

Menciona la referencia de Ibn al-Jatib a la rabita fundada por los Bana Sid
Bono en el Albaicin, que identifica como procedentes del Levante, para luego referir
que Abii Ahmad Ya‘far, su director espiritual, les reunia cada noche para recitar
poemas de al-Hallay, recogiendo el texto en que Ibn al-Jatib detalla los ritos que
seguian hasta llegar al éxtasis mistico. Seguidamente identifica otras personalidades
granadinas citadas por Ibn Battiita, y las asocia con las tres rabitas mas conocidas
de Granada, sobre las que aporta una serie de datos (siguiendo lo que ya escribiera
Lévi-Provencal sobre ellas).

1.7.

Maria Jesus Rubiera en una publicacion de 1978 traduce la biografia que dejo Ibn
al-Jatib en su lhata sobre Ibn al-Mu’addin al-Halfaw1 (640-715/1242-1315), sufi
de origen tunecino que viviéo en Granada®. Ademas de sus carismas, Ibn al-Jatib
destaca que era un comerciante muy rico, y que solia repartir con generosidad
donativos y limosnas para socorrer a los pobres y necesitados. Tan famoso fue que,
en su entierro, hasta el sultan Isma‘il I y su corte se sumaron a la multitud que
acudio.

Rubiera destaca que algunos emires granadinos tuvieron una estrecha relacion
con determinados sufies, como fue el caso de Ibn al-Mu’addin; Ibn al-Jatib también
informa que la tariga de los Sidi Bona acudia al palacio de La Alhambra, invitados
por el sultan, lo mismo que el santon malaguefio Ibn al-Zayyat. En segundo lugar,
los kuttab del Diwan al-Insa’ “‘que representaban a la nobleza de servicio y a la

3 Bosch «Notas de toponimiay, 65, 72.

3 ARIE, Rachel — L ’Espagne musulmane au temps des Nasrides (1232-1492). Paris: Editions De Boccard,
1973, 421-422.

* RUBIERA MATA, Maria Jesus — “Un aspecto de las relaciones entre la Ifriqiya hafsiy la Granada nasri:
la presencia tunecina en las tariqat misticas granadinasy. Les Cahiers de Tunisie. Actes de la 3éme. Rencontre
Tuniso-Espagnole. 26/103-104 (1978), 165-172.
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intelectualidad granadina” también tenian vivo interés por el sufismo, aportando
ejemplos de la implicacion de los principales nombres de la administracion nazari*.

Las tarigat disponian de holgados recursos econdmicos, procedentes tanto
de las limosnas, como de las rentas de los bienes del wagf —habices— instituidos
en su beneficio, lo cual aumentaria ain mas sus recursos. Este flujo de dinero
era distribuido como donaciones a los abundantes inmigrantes y granadinos
necesitados. En este aspecto menciona como jeques con grandes riquezas a Galib b.
Hasan b. Sidi Bona, sobrino del fundador de la cofradia, a Abti ‘Abd Allah al-Sahili,
fundador de una madrasa de caracter mistico en Malaga, y al sufi biografiado, al-
Halfaw1, de quien aporta datos sobre algunas propiedades en Granada®’. Tal era asi
que, en algunas ocasiones, parece que los sultanes les incautaron algunas haciendas
especialmente fértiles y ricas, asi como habices especialmente rentables, con la
finalidad de aumentar los recursos econémicos de palacio. Con ello, muestra que
las limosnas y los habices de las farigat tuvieron una gran relevancia social, “pues
constituian un capitulo importante de la beneficencia ptblica™®.

1.8.

Emilio Garcia Gomez en el prologo que escribio al libro de M. J. Rubiera sobre Ibn
al-Yayyab, en 1982, buscando hacer un juicio equilibrado, escribe: “Mi maestro el
archiespiritual Massignon, informado por mi poco mistico amigo Lévi-Provencal,
no saco las cosas de quicio, pese a su temperamento y quitdé mucho hierro”, y esto
lo aclara seguidamente entre paréntesis: “(Ben Sidi Bono era un sadili, al parecer
muy moderado, solo que anti-alfaqui)”*. Con ello no contradice a Massignon, pero
tampoco le da la razon.

1.9.

En otro ambito bien diferente de investigaciones, Carmen Barcelo en el libro en
que publico su tesis doctoral sobre los mudéjares valencianos (1984)* menciona la
devocidn existente en el mausoleo de Atzeneta, en la Vall de Guadalest, donde se
tenia devocion a un santo enterrado en su mezquita, posiblemente Galib Ibn Hasan

* Rubiera, “Un aspecto de las relaciones”, 167-168.

¥ Rubiera, “Un aspecto de las relaciones”, 169-170.

* Rubiera, “Un aspecto de las relaciones”, 172.

% GARCIA GOMEZ, Emilio — “Proélogo”. in Maria Jesus Rubiera Mata — Ibn al-Yayyab, el otro poeta de
La Alhambra. 1* ed. Granada: Patronato de La Alhambra y del Generalife, 1982. 2* ed. Granada: Patronato de La
Alhambra y del Generalife, 1994, 7-14. Cita en 10.

# BARCELO TORRES, M* del Carmen — Minorias islimicas en el Pais Valenciano. Historia y Dialecto.
Valencia: Universidad de Valencia//Instituto Hispano Arabe de Cultura, 1984.
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Ibn Ahmad Ibn Sid Binu*, menciona tres documentos de época mudéjar referentes
al viaje de mudéjares a Adzeneta y al control real sobre los mismos*.

En otro lugar de la obra menciona a los Sid Bona, que afirma procedentes
de Bona (segun refieren al-Bunnahi e Ibn al-Jatib, aunque Barcel6 no cite fuente),
apuntando que su asentamiento estaria relacionado con la aportacion de grupos y
clanes tribales norteafricanos, entre los siglos XI1-XII, con almoravides y almohades.
Menciona al ‘Abd Allah Ibn Sid Biina de la lapida de Benimaclet, y recordando al
eponimo de la saga (cuyo nombre no cita), que “era oriundo de Atzeneta, alqueria
de la Vall de Guadalest en la que se habia establecido su abuelo, en la que poseian
abundantes bienes™”.

1.10.1.

Poco tiempo después, Maria Isabel Calero Secall, en varias investigaciones sobre
el cadiazgo en el reino nasri de Granada, hace mencion de algunos miembros de
la familia de los Bant Sid Bina granadinos**. Como sefala en 1986%, las diversas
fuentes biograficas nos informan de varios Sid Biina que fueron cadies en el reino
de Granada, concluyendo que la tariga tenia el derecho a nombrar cadies, debiendo
ser un cadiazgo especifico para sus miembros.

1.10.2.

Tras la invitacion de M. de Epalza y M. J. Rubiera, ¢l afio siguiente, en 1987%, envio
alarevista Sharqg al-Andalus un estudio monografico dedicado a la familia de los Sid
Biinuh/Biina. Este trabajo de M. 1. Calero es, sin duda alguna, el primer estado de
la cuestion en el que se recogen todos los datos conocidos sobre la saga. Comienza
con un primer punto en que aporta diversos datos sobre el onomastico familiar;
para ello resalta que “L. Massignon y E. Lévi-Provencal, secundan a J. Ribera y
los designa con el nombre familiar de Banii Sid Bono”, mientras que J. Bosch Vila,
llevado por la afirmacion de al-Nubahi e Ibn al-Jatib, de que la cuna de esta familia
era Biina (Bona) se inclina por denominarlos como Sid Biina, opcion que adopta M.
I. Calero para todos los miembros de la familia¥. En este primer punto establece
un esquema familiar unitario: origen en Adzeneta, y obligado traslado debido a la

4 Este Galib Ibn Hasan Ibn Ahmad Ibn Sid Biinu es el sobrino de Abi Ahmad Ya‘far, el epénimo
fundador, y quien lleva la fariga a Granada, de modo que no es el enterrado en Adzeneta.

42 Barcelo, Minorias islamicas, 96.

4 Barcelo, Minorias islamicas, 136.

“ De esta manera, se enuncian diversos miembros de los Sid Biina granadinos entre los cadies relevantes
del reino de Granada, en estudios de

4 CALERO SECALL, Maria Isabel — “Cadies supremos de la Granada nasri”. in Actas del XII Congreso
de la U.EA.L (Mdlaga, 1984). Madrid: Union Européenne d’Arabisants et d’Islamisants, 1986, 135-159.

46 CALERO SECALL, Maria Isabel — «Los Banii Sid Biina». Sharq Al-Andalus. Estudios Arabes. 4
(1987), 35-44.

47 Calero “Los Banu Sid Buna”, 35-36.
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conquista aragonesa, primero a Elche y luego a Granada. En el apartado siguiente,
comenzando por mencionar el de la [apida de Benimaclet, enumera los datos que las
fuentes biograficas aportan sobre otros ocho miembros de la familia, estableciendo
de este modo sus perfiles biograficos.

Dedica seguidamente un interesante epigrafe a hablar del desempefio de cargos
judiciales por parte de los Sid Bona, en linea con su estudio anterior. Concluye
que ejercieron su cadiazgo en el Albaicin, pero segln se indica en la biografia del
granadino Abii Ahmad Ya'far Ibn Ahmad Ibn Sid Biina (m. 765 H.1364 d.C)), “la
afirmacion de Ibn al-Jatib puede sugerir que los Sid Biina tenian una jurisdiccion
especial y juzgaban s6lo en asuntos relativos a su zawiya”, lo cual también parece
deducirse de un texto de al-Bunnahi*®.

El ultimo epigrafe esta dedicado a trazar un perfil de las creencias de la tariga,
revisando el pensamiento e ideologia de la cofradia. Concluye —en sintonia con E.
Garcia Gomez y M. Cruz Herndndez— que era “un centro §adili de caracter popular
y bastante moderado, siempre dentro del marco de la ortodoxia, pero anti-faqui”,
y que, aunque recitaran poemas de al-Hallay, “la moderacion y ortodoxia de esta
tariga parece, hoy, comunmente aceptada”, dado que, de otro modo, no hubiera
sido citada con semblanzas positivas por el riguroso al-Bunnaht. Ahora bien, senala
que es curiosa la ausencia de Abii Ahmad Ya'far en la antologia de cadies de al-
Bunnahi, y mas cuando se conocian y eran coetdneos. Por ello, Calero avanza que
“La omision de al-Nubahi [al-Bunnahi| y de Ibn Battiita, frente a la rica y detallada
biografia que le dedica Ibn al-Jatib, condenado pocos afios mas tarde por sus
veleidades misticas, podria sugerir que la zawiya albaicinera radicaliz6 su postura
comprometiéndose con postulados misticos menos moderados. Las palabras de Ibn
al-Jatib al comienzo de la biografia asi parecen indicarlo™.

1.10.3.

En otro estudio posterior, en 1995°°, completa su vision sobre el cadiazgo nazari,
publicando un estudio sobre las familias que acapararon los cargos de cadies en
la Granada nazari. Estudia lo que denomina la “patrimonializacion” y herencia
del cargo de cadi, los vinculos familiares entre las diversas familias de cadies, sus
relaciones con el poder politico y en el epigrafe final elabora una némina de las
familias de cadies del reino nazari, mencionando a varios miembros de los Sid Biina.

4 Calero “Los Bana Sid Buina”, 42.

# Calero “Los Bant Sid Buina”, 42-43.

% También hace mencion en CALERO SECALL, Maria Isabel — “Familias de cadies en el reino Nazari”.
in C. Vazquez de Benito; M. A. Manzano Rodriguez (eds.). Actas XVI Congreso UEAI (Salamanca, 1993).
Salamanca: Agencia Espafiola de Cooperacion Internacional / C.S.I1.C., 1995, 73-88..
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1.11.
M? Teresa Ferrer i Mallol en dos de sus libros (1988 y 1989) publica documentos
esenciales —sobre todo del Archivo de la Corona de Aragdén— que nos aportan gran
cantidad de informacion acerca de los mudéjares valencianos. A través de esta
documentacion podemos seguir el rastro que dejaron los Banii Sid Biinuh en el
Levante®, por mas que en ella no podamos hallar nombre familiar, sino solo alusion a
su lugar de radicacion, Adzeneta. Asi, nos informa que en la que llaman “mezquita”
de Adzeneta, en el Valle de Guadalest, se conservaba la tumba, o mausoleo, de un
santo musulman de enorme fama; en determinados momentos del afio acudian a
ella en romeria muchos musulmanes mudéjares del reino de Valencia, de mas alla
del mismo, y también de Berberia. No cuesta asociar esta mezquita-mausoleo de
Adzeneta con la zawiya en que vivié y fue enterrado Abi Ahmad Ya‘far Ibn Sid
Biinuh, que las fuentes arabes ubican en la alqueria de Zanita, el Adzeneta del Valle
de Guadalest™.

La documentacion latina y catalana nos informa de las limitaciones, primero,
y luego de la represion real a las peregrinaciones de los mudéjares y musulmanes
foraneos a este mausoleo, en consonancia con las medidas restrictivas impuestas
por la Iglesia.>

1.12.

En diversas excursiones por el Valle de Guadalest de Mikel de Epalza y Maria Jestis
Rubiera, aparte de disfrutar del entorno natural de la montafia, se interesaron por
buscar donde pudo estar radicada la zawiya de esta familia, buscando no solo un
edificio simple (quizas con gubba o cupula), sino la alqueria o poblamiento que les
habria albergado. En una ocasion, tras contactar con un vecino de la localidad de
Benifato, este les condujo a un lugar en la partida de Adzeneta (término municipal
de Benifato), en el que, en el lateral de un bancal labrado, aparecian unos muros de
construccidn antigua, y a unos escasos 50 metros, habia una balsa redonda tallada
en la piedra, de evidente gran antigiiedad.

!l FERRER I MALLOL, M*® Teresa — Les aljames sarraines de la Governacio d’Oriola en el segle XV.
Barcelona: Institut “Mila i Fontanals” del CSIC, 1988, 95-97, Apéndice Documental, docs. n. 36, 42, 106, 107.
FERRER I MALLOL, M? Teresa — Els sarrains de la corona Catalano-Aragonesa en el segle XIV. Segregacio i
Discriminacio, Barcelona: Institut “Mila i Fontanals” del C.S.1.C., 1989, 95-96.

52 La documentacion sobre el periodo mudéjar valenciano, época en la que se produjeron peregrinaciones
a la mezquita-mausoleo de Adzeneta la hemos comentado y glosado en diversas publicaciones, de las que
citaremos: Franco, “Andalusies y magrebies”; Franco, “Los Banti Sid Bono/a”; Franco, “Pervivencia de la
devocion”; y la hemos desarrollado y actualizado en Franco, “Las peregrinaciones de mudéjares y moriscos”.
Estas publicaciones ya fueron citadas en la nota 11.

% En el concilio de Vienne de 1311 se habia advertido a los monarcas con subditos musulmanes que
se vigilara estrechamente sus peregrinaciones a los sepulcros de sus santones, romerias que la iglesia prohibia
porque, segun los padres conciliares, eran una ofensa contra la comunidad cristiana, Ferrer i Mallol, Els
sarrains, 95.
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En los afios 1987 y 1988, Mikel de Epalza y yo dimos a conocer en varias
publicaciones locales la relevancia de esta familia que se asocia a Cocentaina™ y a
Guadalest®, y también se presento el hallazgo del lugar donde pudo haber estado
situada la zawiya®®.

1.13.1.

En 1998 Mikel de Epalza me encarg6 la tarea de articular la diversa informacién
recabada y publicar la propuesta de hallazgo del emplazamiento de la garya Zanita
en que estaba radicada la zawiya en un articulo para la revista Sharq Al-Andalus.
Estudios Arabes”. Ser4 este el primero de una serie de trabajos académicos publicados
sobre de esta familia de sufies®.

En ¢l se resumen primeramente los datos por entonces conocidos sobre esta
familia de misticos, dando luego a conocer los restos y la balsa redonda hallados
en la partida de Adzeneta, la Zanita levantina del Valle de Guadalest en que Ibn
al-Jatib situa el primer asentamiento de la familia.

1.13.2.
Partiendo de los datos biograficos acopiados en el estudio de M. I. Calero de 1987,
se articula de nuevo toda la informacién en una ponencia presentada en 1989 en
la Universidad de Granada en el marco del II Congreso hispano-marroqui®. En
este estudio, publicado en 1992%, se hace una sintesis comprehensiva de todos los
datos histdricos conocidos sobre los diversos miembros de la familia, se completan
las diversas biografias con nuevas fuentes, se afiaden algunos nuevos personajes
encontrados, y se muestra la relacion entre las dos ramas de la familia, la alicantina
y granadina, asi como la continuacion del culto en Adzeneta.

En ¢l se establecen los periodos histéricos de esta familia de sufies: el periodo
alicantino, o Sarqr, de la familia de los Sid Biinuh; el periodo granadino, en que

* EPALZA, Mikel de — “Cocentaina en los textos arabes”. Festes de Moros i Cristians a Sant Hipolit.
Cocentaina: Ajuntament de Cocentaina, 1987 agost, 2 pp.

55 FRANCO SANCHEZ, Francisco — “La familia de los Sid Bono: unos santos arabes de Guadalest™.
Alcoy. Fiestas de San Jorge. Moros y Cristianos. Alcoy: Ayuntamiento de Alcoy, 1988 abril, 162-163.

* EPALZA, Mikel de — “La tumba de un santo musulman en Benifato”. Alcoy. Fiestas de San Jorge.
Moros y Cristianos. Alcoy: Ayuntamiento de Alcoy, 1988 abril, 264-265.

7 FRANCO SANCHEZ, Francisco — “Identificacion de la tumba de los Sid Bono en Benifato (Alicante)”.
Sharg Al-Andalus. Estudios Arabes. 5 (1988), 181-186.

* Los articulos propios mencionados pueden descargarse tanto desde el Repositorio Institucional de
la Universidad de Alicante (en linea: enlace, consulta: 15/05/2023), como desde mi perfil personal de la web
Academia.edu (en linea: enlace, consulta: 15/05/2023).

% Ponencia presentada al /I Coloquio Hispano-Marroqui de Ciencias Historicas «Cultura, Ciencia y
Sociedady, celebrado en Granada, entre el 6-11 noviembre 1989. Fue organizado por el ICMA y la Universidad
de Granada.

& FRANCO SANCHEZ, Francisco — “Andalusies y magrebies en torno a los Sid Bono/a de Guadalest y
Granada”, in Actas del II Coloquio Hispano-Marroqui de Ciencias Historicas “Cultura, Ciencia y Sociedad”,
Granada, 6-11 noviembre 1989. Madrid: AECI / ICMA, 1992, 217-232.



http://rua.ua.es/dspace/simple-search?location=%2F&query=%22Franco+S%C3%A1nchez%2C+Francisco%22&rpp=100&sort_by=dc.date.issued_dt&order=desc
https://alicante.academia.edu/FranciscoFrancoSánchez
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pasaron a denominarse Sid Bina; el periodo mudéjar, en que la informacion
publicada por M. T. Ferrer i Mallol nos sefiala que continuaban las peregrinaciones
al mausoleo de Adzeneta; se indica que en los siglos XV-XVI se reconstruyo la
mezquita y siguié habiendo peregrinaciones de mudéjares y moriscos a Adzeneta.
Se afiaden algunos pocos datos que apuntan a que algunos de ellos permanecieron
en Granada tras la conquista, convirtiéndose luego al cristianismo y pasando a ser
moriscos. Ademas, se defiende que los Sid Biinuh/Bono es la misma familia que
luego en Granada serd conocida como Sid Biina /Bona, pues cambia su nombre
debido a que cuando llegan a Granada ya hay unos Ibn Biinuh/Bono famosos®'.
Se aporta una interpretacion para el Sid, no como dialectalismo de sayyid “sefior”,
sino derivado de “Cid”, que M. de Epalza antes habia interpretado como una
dialectalizacion del grado militar de asad, “leén”®, aplicado al Campeador, un
titulo que en el periodo almohade es corriente, € incluso pasa a la toponimia®.

1.13.3.

En otros trabajos dedicados a Cocentaina en el periodo andalusi también se
hacen diversas menciones de los Sid Bono. Esta ciudad fue capital comarcal en la
estructura administrativa almohade del Sarq al-Andalus, la cual —como escribié Ibn
al-Abbar- dependia de su capital provincial de Denia®. Al escribir sobre los datos
que proporcionan las fuentes drabes sobre Cocentaina obligadamente hay que hacer
mencion de las personalidades mas relevantes asociadas a Cocentaina. Alli vivieron
la familia de los Bant Jamis (importante saga de cadies y expertos en derecho), y
también los Sid Bono se asocian con ella. Aunque residieran en Adzeneta, en el
Valle de Guadalest, no hay duda de que habrian viajado a Cocentaina para hacer
gestiones oficiales, acudir a su zoco, etc., y es que no en vano hubo un camino
de época romana, empedrado de lasta (lajas planas), que desde Altea subia por el
Valle de Guadalest y llevaba hasta Cocentaina. También se repasa la nomina de los
“contestanos de adopcion” citados por las fuentes, se analiza el por qué escribieron en

6l Es la familia de origen malaguefio Ibn Biinuh/Bono, estudiada por: RODRIGUEZ GOMEZ,
M Dolores — “Los Banti Banuh: Una familia de juristas de Almunécar”. in Homenaje al Profesor José Maria
Forneas Besteiro. vol. 1. Granada: Universidad de Granada, 1995, 607-614.

2 Ver EPALZA, Mikel de — “El Cid = El Leén ;Epiteto arabe del Campeador?”, Sharq Al-Andalus.
Estudios Arabes, 7 (1990), 227-236. EPALZA, Mikel de — “El Cid y los musulmanes: El sistema de parias-pagas,
la colaboracion de Aben-Galbon, el titulo de Cid-Ledn, la posadita fortificada de Alcocer”. In El Cid en el Valle
del Jalon. Simposio Internacional. Calatayud: Centro Estudios Bilbilitanos/Instituto “Fernando el Catolico”,
1991, 107-125.

@ Ver EPALZA, Mikel de — “Etimologia arabe del Cid, como antropénimo (“El Ledn”) y como topoénimo
(“El sefior y/o gobernador almohade™)”. Sharq Al-Andalus. Estudios Arabes, 7 (1990), 157-169.

% Sobre la division administrativa almohade del Sarq al-Andalus, ver: EPALZA, Mikel de — “L’ordenacio
del territori del Pais Valencia abans de la conquesta, segons Ibn Al-Abbar (segle XIII)”. Sharq Al-Andalus.
Estudios Arabes, 5 (1988), 41-67.
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arabe el topénimo las diversas fuentes como Qustantaniya, y se expone la relevancia
geopolitica de esta capital comarcal en el mapa administrativo almohade®.

1.13.4.
Con motivo de la invitacion a participar en un congreso en la Universidad de Sevilla
en 2006 sobre mistica en al-Andalus®, volvi a reorganizar todas las referencias
relativas a los dos periodos de la familia, el levantino y el granadino, ampliando con
la consulta de nuevas fuentes drabes las biografias de los personajes mencionados
en cada uno de los periodos, levantino y granadino, de la familia. El resultado es un
estudio mas comprehensivo, con una mayor interrelacion entre los miembros de la
familia biografiados y con un cuadro al final en que se resume la evolucion familiar.

Se vuelven a incluir las explicaciones relativas al cambio de nombre de Biinuh
a Biina, lo cual habria sido para evitar la confusion con los conocidos malaguefios
Banii Bunuh, familia a la que pertenecia el famoso agréonomo y farmacologo
Abli Muhammad Ibn al-Baytar (c. 576-646 H./c. 1190-1248 d.C.). Se anade
una hipotesis de procedencia familiar de los Banuh en el Toledo del s. X, y se
desarrolla notablemente la informacion publicada por M. T: Ferrer i Mallol sobre
la permanencia de mudéjares en Adzeneta tras la conquista cristiana, y sobre las
peregrinaciones que los musulmanes del Reino de Valencia y Granada realizaban a
esta tumba. Se apunta que el Almirante de Aragdn, sefior de Guadalest en el s. XVI
autoriza la reconstruccion de esta mezquita, lo cual le acarreara la incoacion de un
proceso inquisitorial en su contra que se prolongara hasta su muerte. Finalmente
se documenta la conversion de algunos Sid Biina granadinos, su permanencia en
Granada tras la conquista de los Reyes Catolicos y su cambio de nombre a Caybona
o Caydbona, presentando al final del estudio las lineas de investigacion sobre las
diversas ramas de la familia que han de ir completandose en un futuro.

La publicacion se hizo esperar, viendo la luz en 2009 como libro independiente
del congreso®. Esto me permitié aprovechar el cuadro genealdgico publicado en la

65 Los articulos dedicados a Cocentaina son, por orden cronolégico: FRANCO SANCHEZ, Francisco
— “Cocentaina i els contestans al periode arab”. Cocentaina. Cocentaina: Ajuntament de Cocentaina, 1992,
24 pp. FRANCO SANCHEZ, Francisco — “Cocentaina en el periodo islamico: poblamiento y geopolitica”.
Historia Medieval. Anales de la Universidad de Alicante. Homenaje a Juan Manuel del Estal. 9 (1992-1993),
69-99. FRANCO SANCHEZ, Francisco — “Cocentaina, capital comarcal i enclavament estratégic en &poca
islamica”. Alberri. 10 (1997), 55-85. FRANCO SANCHEZ, Francisco — “Personatges il-lustres de Cocentaina
en I’época andalusina (ss. VIII-XIII), segons les fonts arabsy. in Els musulmans al Comtat. 1609-2009. 400 anys
de ’expulsio. Cocentaina: Centre d’Estudis Contestans, 2009, 109-125.

% Congreso Internacional “Una herencia espiritual comun: Al-Andalus y el Magreb”, celebrado en la
Universidad de Sevilla entre los dias 26-27 de octubre de 2006. Direccién académica y organizacion: Amina
Gonzalez Costa y Gracia Lopez Anguita (USE). Patrocinado por Fundacion el Monte, Decanato de la Universidad
de Sevilla y Grupo de investigacion “El Saber en al-Andalus” HUM 779.

& FRANCO SANCHEZ, Francisco — “Los Banii Sid Bono/a: Mistica e influencia social entre los siglos
XI y XVII”. in Amina Gonzalez Costa; Gracia Lopez Anguita (eds.) — Historia del sufismo en al-Andalus.
Maestros sufies de al-Andalus y el Magreb. Cordoba: Almuzara, 2009, 165-191.
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BA, al cual afiadi una identificacién numérica para localizar mejor los miembros que
se citan. Este cuadro se publica al final del presente articulo.

1.13.5.

En paralelo al congreso antes citado, fui invitado a participar en la Biblioteca de
Al-Andalus [BA], diccionario enciclopédico de sabios andalusies cuyo responsable
de edicion y director es Jorge Lirola Delgado, y en algunos volimenes también José
Miguel Puerta Vilchez, saliendo editados dos articulos consecutivos en el vol. 5, en
2007. Se decidi6 hacer una entrada para cada uno de los periodos principales de la
familia: el levantino y el granadino.

Abi Ahmad Ya'far Ibn Sid Banuh, el sufi mas relevante de los miembros
levantinos, por ser el fundador de la tariga y zawiya en Adzeneta y el autor del
Kitab al-sihab, es la biografia principal que encabeza el articulo dedicado al periodo
Sarqi®®. Se inicia dando noticia del Sid Bunuh de la lapida de Benimaclet: Tras
este se aporta la biografia de Abii Ahmad Ya'far Ibn Sid Biinuh y se da noticia de
hasta diez miembros mas de la familia. A estas informaciones siguen otras sobre
sus discipulos y amigos, y sobre la localizacion en Adzeneta de la garya Zanita
familiar. Tras la forzosa emigracion de la fariga alli radicada a Granada, M. T.
Ferrer i Mallol public6 una documentacion de la cancilleria aragonesa que nos
informa que a Adzeneta en época mudéjar siguieron acudiendo en peregrinacion
musulmanes para visitar la antigua tumba. Se concluye este articulo con un epigrafe
dedicado a resumir los principales aspectos de su obra, el Kitab al-Sihab, escrito por
A. Bernarafa®, el editor de la misma.

Un segundo articulo fue dedicado a la personalidad mas importante del
perido granadino, que fue Abii Tammam Galib Ibn Sid Biina’. En ¢l se aportan los
datos sobre siete biografias de miembros de la familia del periodo granadino, con
detenimiento especial en la de Abi Tamman Galib; la complementa la traduccion
del texto en que Ibn al-Jatib detalla los ritos de la tariga; se habla del cambio de
nombre de Blinuh a Biina, y del Sid; se avanza un posible origen de la familia en
Toledo y su traslado a Valencia en el s. XI, y se avanzan datos referidos al periodo
morisco de sus sucesores granadinos.

Los dos articulos suponen un buen estado de la cuestiébn en cuanto a los
datos que poseemos sobre los dos periodos de los Sid Bunuh/Biina. Vislumbrando

% FRANCO SANCHEZ, Francisco — “Ibn Sid Biinuh, Aba Ahmad”. in Jorge Lirola Delgado (dir., ed.)
— Biblioteca de al-Andalus. vol. 5. Almeria: Fundacién Ibn Tufayl de Estudios Arabes, 2007, 337-342 [n. 1152].

“ BENARAFA, A. — “Ibn Sid Bunuh, Abti Ahmad. 1. Obra: Kitab al-sihab. Maw ‘iza li-uli [-albab (Libro
del lucero. Advertencia para los espiritus dotados de inteligencia)”. in Jorge Lirola Delgado (dir., ed.) — Biblioteca
de al-Andalus. vol. 5. Almeria: Fundacion Ibn Tufayl de Estudios Arabes, 2007, 342-344 [n. 1152].

70 FRANCO SANCHEZ, Francisco — “Ibn Sid Banuh/Biina, Aba Tammam”. in Jorge Lirola Delgado
(dir., ed.) — Biblioteca de al-Andalus. vol. 5. Almeria: Fundacion Ibn Tufayl de Estudios Arabes, 2007, 344-350
[n. 1153].
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que seria dificil encontrar novedades que puedan cambiar nuestra percepcion
actual, resulta que hemos encontrado que Ibn ‘Arabi hace alusion a un personaje
de la familia, y también hemos hallado otras novedades que esperamos publicar
proéximamente. Realmente es el fuego que no cesa.

1.13.6.

Habiendo sido destruida lamezquita de Adzeneta, probablemente como consecuencia
de los desordenes de las Germanias (1519-1523), o por orden de las autoridades
civiles, presionadas por la Iglesia, sabemos que el sefior de los valles de Seta y
Guadalest, Sancho de Cardona, mas conocido por su cargo de Almirante de Aragon,
a peticion de sus vasallos moriscos, les autoriza a que reconstruyan la mezquita de
Adzeneta. Con ello mantuvieron su culto musulman y, segiin parece, continuaron
llegando moriscos del Reino de Valencia, y musulmanes del reino de Granada y del
Magreb en peregrinacion a ella. Consecuencia de este hecho, la Inquisicion incoara
un proceso inquisitorial contra Sancho de Cardona, que se inicia en 1540, sin que
su altisima posicién le librara de tener que rendir cuentas. El proceso se dilaté en
el tiempo, dictandose sentencia en 1569, y en 1570 el Almirante de Aragén Sancho
de Cardona se vio obligado a recluirse en un monasterio de Cuenca, autorizandose
en 1571 el traslado a un convento de Valencia, para fallecer poco tiempo después,
contando con unos 75 afios.

El estudio de este proceso inquisitorial ha dado origen a dos articulos, que
publicamos en honor de los moriscologos Abdelhakim Slama Gafsi (2022) y
Bernard Vincent (2023)"". En el primero de ellos se presentan los trazos generales
del proceso y en el segundo se hace un estudio en profundidad del contenido del
mismo, sacando las principales conclusiones acerca de la vida de los moriscos del
Valle de Guadalest en el s. XVI. Después de ello, sabemos que la mezquita de
Adzeneta sufrié su definitiva destruccion en tiempos de Felipe 11, acabandose de
este modo con el culto en Adzeneta.

1.14.

Tiempo después, Miguel Cruz Hernandez, en el volumen dedicado a Al-Andalus
de su magistral Historia del pensamiento en el mundo islamico (en su segunda
edicion de 1996)” dedica un epigrafe casi completo a la familia de los Sidi Biina,

7 FRANCO-SANCHEZ, Francisco — “Pervivencia de la devocion en época mudéjar y morisca en la
mezquita-mausoleo de los Sid Bono en Adzeneta (Valle de Guadalest, Alicante)”. Revue d’Histoire Megrébine
(Epoques moderne et contemporaine). Al-magalla al-tarthiyya al-magribiyya. 187-188 (2022) 129-151.
FRANCO-SANCHEZ, Francisco — “Las peregrinaciones de mudéjares y moriscos a la mezquita de Adzeneta
(Valle de Guadalest, Alicante). El proceso Inquisitorial a Sancho de Cardona (1540-1571)”. Sharq al-Andalus.
Estudios mudéjares y moriscos. Homenaje a Bernard Vincent. 23 (2019-2021 [2023]), 415-443.

72 CRUZ HERNANDEZ, Miguel — Historia del pensamiento en el mundo islamico. 2. El pensamiento de
al-Andalus. 2* ed., vol. II. Madrid: Alianza, 1996, 632.
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repitiendo el mismo razonamiento de Garcia Goémez: “el grupo mistico mas curioso
de la Granada nasri fue el de la zawiwa de los Sidi Buina en el Albaicin, tan $adili
y esotérica que solian citar al peligroso al-Hallay para asi tener en vilo a los celosos
alfaquies granadinos”’®. Como curiosidad, en este epigrafe Cruz Hernandez recogid
resumida toda la informacién sobre esta familia que publiqué en mi articulo de
1992, haciendo suya la interpretacion del cambio del nombre, su posible origen en
Toledo, y los periodos de la familia y la existencia de un posterior periodo morisco
en Granada™.

1.15.

Ni podemos, ni debemos, extendernos mas en el andlisis de tan ingente bibliografia
que se ha generado en torno a los Sid Biinuh/Biina. Pero no queremos dejar de
mencionar que, una vez mostrada la relevancia del periodo granadino de la familia,
y demostrado que algunos se convirtieron al cristianismo como Caybona, Ceybona
o Caydbona, un buen numero de historiadores ha publicado nueva documentacion
y datos sobre ellos. Su mera enumeracion seria largo de referir. De este modo,
Bernard Vincent, Manuel Espinar Moreno, Amelia Garcia Pedraza, Enrique Soria
Mesa, Manuel Francisco Fernandez Chaves, Barbara Boloix y otros tantos que
no enumeraremos, son parte relevante del elenco de quienes han proporcionado
documentos que hacen viva la presencia de estos Caydbona moriscos.

De hecho, hay un libro titulado Rabitas y espacios para la santidad.
Espiritualidad musulmana y sufismo, del cual son coordinadores Rachid El Hour
y Francisco Franco-Sanchez, presentado para ser publicado en el CSIC y atn en
espera de aprobacion, en el que se presentan varios articulos de Barbara Boloix,
Manuel Espinar, Nuria Vitdez y Lorenzo Padilla que tratan y esclarecen diversos
aspectos sobre la rabita, los lugares y la presencia de los Caybona granadinos.

1.16.

Llegado a este punto hemos de mencionar que la investigadora Nuria Vitidez Garcia
ha elaborado una tesis doctoral, defendida en 2022, en la que, tras recorrer ocho
archivos, y reunir mas de 1.300 documentos, con esta abundante documentacion
ha podido hacer una reconstruccion de los arboles familiares de las dos ramas
principales de los Caybona moriscos™. Como resultado de las investigaciones en
esta linea, N. Viudez también ha publicado un trabajo en que extrae importantes

7 Garcia Gomez, “Prologo”, 10. Vide supra §1.9. Cruz, Historia del pensamiento, 632.

7 Franco, “Andalusies y magrebies”, passim. Cruz, Historia del pensamiento, 632-633.

75 VIUDEZ, Nuria — Los Aben Caydbona, una élite familiar en la oligarquia urbana granadina (1490—
-1632). San Vicente del Raspeig (Alicante): Universidad de Alicante, diciembre de 2022. Tesis de doctorado
dirigida por Francisco Franco-Sanchez.
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conclusiones sobre los Caydbona en base a documentacion romanceada, esto es
traducida del arabe al romance’.

2. El Kitab al-sihab, obra de Abit Ahmad Ya‘far Ibn Sid Binuh y su
relacion con la tariqa Buaniya

Hasta el afio 2005 se desconocia que algiin miembro de esta familia hubiera dejado
produccion escrita de cualquier, pues ninguno de sus principales biografos afirma
nada, ni aporta dato alguno al respecto. En ese afio Abdelilah Benarafa, archivero
de la al-Jizana al-HasanTya (o Biblioteca Real de Rabat), publico el contenido de un
manuscrito alli depositado, procedente de Marraquesh, supuestamente de la tariga
Biiniya. Titulado Kitab al-§ihab, cuyo autor habria sido Abi Ahmad Ya‘far Ibn Sid
Buinuh (524-624 H./1130-1227 d.C.).

A. Benarafa hard una edicion de este umicum y la dara a la imprenta,
afiadiéndole una muy interesante introduccion, en la que sintetiza las aportaciones
de un manuscrito de dificil lectura y mas dificil comprension’. Con posterioridad
volvid a sintetizar la importancia de la obra en otro estudio suyo de 2009.”® En
este mismo volumen, realicé una sintesis de los datos conocidos sobre la familia,
tomando algunos datos de la obra”.

El hallazgo al sur del Marruecos del manuscrito “unicum” del Kitab al-sihab,
manuscrito propiedad de la zawiya de Sidi Ahmad Miisa —aunque actualmente se
encuentra en la Biblioteca Real de Rabat—, asi como la noticia de la pervivencia
de una tariga denominada Buniya al menos en Marraquesh®® y otra de zawiya Sid
Biinuh en Alcazarquivir®, nos indica que si que hubo una transmision de legado
mistico y un traslado fisico de la cofradia al Magreb, una historia ésta que esta
aun por completar. Segtn refiere su Abdelilah Benarafa®? el titulo completo de
ésta es Kitab al-sihab maw‘iza li-uli I-albab (La estrella centelleante, advertencia
para los espiritus dotados de inteligencia). Este manuscrito proviene de una zawiya

76 VIUDEZ, Nuria — “Novedades sobre los Banii Sid Biina en el reino nazari de Granada a través de
documentacion romanceada (1334-1500)”. eHumanista/IVITRA [En linea], 20, 2021, pp. 33-52. [Consultado en
19 abril 2023]. California: Univiersity of California at Santa Barbara. Semestral. Disponible en: enlace.

77 IBN SID BUNUH, Abii Ahmad Ya‘far — Kitab al-5ihab. Maw ‘iza li-iili I-albab. ‘Abd al-‘Tlah Tbn
‘Arafa (introd., ed. ar.). Casablanca: Markaz al-Turat al-Taqafi al-Magribi, 2005.

s BENARAFA, Abdelillah — “Abu Ahmad Ja‘far Ibn Saydabun et son ouvrage retrouvé “Kitab ash-
shihab”. In Amina Gonzalez Costa; Gracia Lopez Anguita (eds.) — Historia del sufismo en al-Andalus. Maestros
sufies de al-Andalus y el Magreb. Coérdoba: Almuzara, 2009, pp. 101-117.

7 Franco, “Los Bant Sid Bono/a”.

% La fotografia de su puerta de ingreso puede verse en la ed. ar. del Kitab as-sihab***

8 En donde hay una zawiya Sid Biinuh, segin informacion que agradecemos al Prof. Rachid El Hour.

8 En la interesante introduccion que precede la edicion de su obra, y también en el epigrafe que dedica
Benarafa, “Tbn Sid Binuh”.


https://www.ehumanista.ucsb.edu/ivitra/volume/20
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situada en el sur de Marruecos, la zawiya S1di Ahmad wa-Musa. Esté escrito sobre
pergamino, relativamente bien conservado; en la primera pagina no se lee bien el
titulo, pero hasta el final se puede mantener una buena lectura de su texto.

En el frontispicio aparece un nombre, un personaje de Fez®Milu,))
probablemente uno de los propietarios. En el folio 204, una nota atestigua que:

“Esta obra ha sido comprada al Sarif Muley Hagim Ibn Bi ‘Azza el 18 de di
l-qa‘da del aflo 1215 de la hégira (2 de abril 1801 J.C.), por el humilde servidor
de Dios, Muhammad Ibn Muhammad al-‘IrigT al-Idris de nisba, -jque Dios
le perdone!-".

En el explicit del final de la obra no se mencionan ni la fecha, ni el autor de la
copia. El manuscrito es de considerables dimensiones y lo componen 209 folios que
presentan una escritura andalusi regular y vocalizada.

Sobre su contenido, recoge unas visiones de Ab Ahmad Ya’far Ibn Sid Bono
Benarafa deduce que hacia los 90 afios pasaba por una etapa dificil, pues las disputas
entre sus discipulos llegaban a su punto algido.

Constata A. Benarafa que la obra esta dividida en dos partes desiguales, cada
una de las cuales refiere un conjunto de visiones. Hay un total de 73 visiones, de
las cuales 71 primeras son del Sayj Abi Ahmad Ya‘far Ibn Sid Banuh y 2 son de
su sucesor (por ser esposo de Maryam, la menor de sus hijas) y yerno Abt 1-Fadl
al-Kabir. El mismo Sid Bunuh dio instrucciones para que se guardara el secreto
acerca de sus visiones, con la Uinica excepcion de los mas intimos. Numerosos son
los pasajes del Kitab al-sihdb que insisten en este imperativo secretismo, dado su
caracter, que podria ser considerado heterodoxo.

La fecha de la obra probablemente es posterior al afio 652/1254, afio de la
partida de la cofradia de la alqueria de Zanita, Adzeneta a Granada.

Pocos mas datos histéricos se pueden extraer de la obra, mas alla de los
relativos a la genealogia familiar, que han sido articulados como un cuadro-resumen
genealogico articulado en forma de cuadro.®

% Nota ilegible en el frontispicio: “Al FasT”. Manuscrito del Kitab as-sihab, Biblioteca Real de Rabat.
8 Franco, “Los Bant Sid Bono/a” 191. Franco, ‘“Personatges il-lustres”, 115-117.
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3. El Kitab al-Tabdagq y sus informaciones

El otro manuscrito que nos informa sobre esta fariga Sid Bunuh es el acéfalo Kitab
al-Tabag, manuscrito sin titulo, escrito por un desconocido al-Tabaq, por quien se
ha denominado el manuscrito, del cual apenas podemos deducir nada de su propia
obra, aunque sabemos que fue otro tardio discipulo de Abii Ahmad Ya‘far.

Fue utilizado profusamente por Benarafa para elaborar su introducciéon a la
edicion del Kitab al-Sihab, pues proporciona importante informacion acerca de los
acontecimientos y la vida de los discipulos de la tariga en Guadalest.

El Kitab al-Tabag menciona algunos de sus parientes y discipulos. En primer
lugar se cita a su sobrino y yerno Abii 1-Fadl al-Kabir, que sera su sucesor en la
direccion de la tariga. Igualmente informa que Abii Ahmad Ya‘far Ibn Sid Biinuh
tuvo tres hijas Fatima, Maryam y Asma. Por su parte Abii Ahmad Ya‘far fue sucedido
en la jefatura de la fariga por su tio materno Abtu ‘Ali Hasan de quien aprendi6 y fue
sucedido por Abii Tammam Galib. En otro lugar se dice que le sucedio también Abt
1-Fadl al-Kabir, hijo de un hermano del sayj.
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Los Ijwan al-Safa’ (siglos 11I-IV/IX-X)
y su impacto en los eruditos
sufies andalusies

Mourad Kacimi

Universidad de Valencia
Mourad.kacimi@uv.es

Resumen

El presente trabajo se centra en resaltar el impacto de los Ijwan al-Safa’ en los
eruditos sufies andalusies. En primer lugar, se aportan datos sobre el movimiento
de los Ijwan al-Safa’ entre los siglos III/IX-IV/X y se destaca el caracter filésofo-
mistico de sus Rasa’il. Luego se estudia la influencia de los Hermanos de la Pureza
en los fildésofos y misticos andalusies: primero se resalta el pensamiento filoséfico
batini comun entre los [jwan al-Safa’ ¢ Ibn Masarra (m. 931), y el autor de Rutbat
al-hakim (del siglo IV/X). De igual modo, se investiga el impacto de las Epistolas
de los Hermanos de la Pureza sobre otros misticos posteriores como Ibn al-‘Arif
(m. 1141), Ibn Barrayan (m. 1141), Ibn Tufayl (m. 1185), Ibn ‘Arabi (m. 1240) e Ibn
Sab‘tn (m. 1271).
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The Brethren of Purity (374-4'"/9'""-10" centuries) and their impact on Andalusian
Sufi scholars

Abstract

The present paper highlights the impact of the Ikhwan al-Safa’ on the Andalusian
Sufi scholars. The data on the movement of the Ikhwan al-Safa’ between 3-4/9th-
10™ centuries are reported. After that, the philosophical-mystical character of their
Rasa’il is explained. Besides, the influence of the Brethren of Purity on Andalusian
philosophers and mystics is examined, and the common philosophical and esoteric
thought between the Ikhwan al-Safa’ and Ibn Masarra (d. 931), and the author of
Rutbat al-hakim (from the 4™ / 10" century) are analyzed. Similarly, the impact of
the Epistles of the Brethren of Purity on later mystics such as Ibn al-‘Arif (d. 1141),
Ibn Barrayan (d. 1141), Ibn Tufayl (d. 1185), Ibn ‘Arabi (d. 1240) and Ibn Sab‘in
(d. 1271) is investigated.

Keywords
Brethren of Purity; thought; impact; Sufism; al-Andalus
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1. Introduccion

El presenta trabajo ofrece datos sobre los Hermanos de la Pureza y sobre el posible
contenido sufi de sus Rasa’il. La identificacion de sus autores sigue siendo un debate
entre los investigadores. Motivo por el cual, se extiende el debate sobre el periodo de
la elaboracion de sus Rasa’il 'y sobre la verdadera intencion de sus autores. Resulta
importante analizar las versiones que tratan la identidad de los [jwan al-Safa’ para
poder afirmar su impacto sobre otros eruditos posteriores, en concreto sobre los
eruditos andalusies que vivieron en la primera mitad del siglo IV/X como es el caso
de Ibn Masarra (m. 931) y el autor de la Rutbat al-hakim y Gayat al-hakim.

En la actualidad, los investigadores se basan sobre dos versiones: la version
ismaili que atribuye las Rasa’il al imam al-Mastir Ahmad Ibn ‘Abd Allah
(m. 212/827)". La segunda version se basa sobre el texto mas antiguo que aporta
datos sobre la obra. Se trata de la version de Abii Hayyan al-Tawhid1 que la atribuye
a un grupo de autores del siglo X.

En esta investigacion, se resalta las caracteristicas del contenido de Las
Rasa’il, en particular su aspecto sufi. Las peculiaridades filosoficas y misticas de
sus Epistolas nos permiten ver hasta qué punto el pensamiento filosofico sufi de los
Hermanos de la Pureza llego a influir en posteriores misticos andalusies como Ibn
Masarra, el autor de Rutba al-hakim, Ibn Tufayl, Ibn ‘Arabi, e Ibn Sab‘In.

2. Sobre los Ijwan al-Safa’ y sus Rasa’il

La denominacion de Ijwan al-Safa’ es una referencia a los autores de un
compendio filoséfico-religioso escrito en idioma arabe entre los siglos IX y X, o
que este compendio esta dirigido al grupo de los [jwan al-Safa’. Su obra conocida
tradicionalmente por el titulo Rasa’il Iljwan al-Safa’ wa-jullan al-wafa’ esté
compuesta de 52 epistolas. Se consideran estas Rasa il una enciclopedia islamica que
presenta la filosofia con una perspectiva religiosa. La riqueza de su tematica incluye
las ‘uliim al-awa’il, (ciencias de los antiguos), y el pensamiento de las escuelas de su
época. Ademas, su contenido presenta un aspecto sufi y una tendencia chii.

! Parece que hay incertidumbre sobre su fecha de su muerte. Mustafa Galib registra que hubo diferencia
entre los historiadores sobre el lugar y la fecha de su nacimiento. Sefiala que la mayoria de las fuentes afirman
que muri6 en Misyaf en 212/827, ver GALIB, Mustafa — “Muqaddima”. en al-Risala al-pami‘a. Beirut: Dar
al-Andalus, 1981, pp. 7-11, pero Muhammad Hasan al-A‘dami afirma que ‘Abd Allah muri6 en 212/827 y fue
conocido con el nombre de Ahmad al-Wafi, y su hijo Ahmad Ibn ‘Abd Allah, muri6 en 229/843 y fue conocido
como Muhammad al-Taqi. Véase AL-A‘DAMI, M. H.— ‘dbgariyya al-Fatimiyyin, Adwa’ ‘ala fikr wa tarij
al-fatimiyyin. Beirut: Dar Maktabat al-Hayat, 1970, p. 79.
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2.1. Periodo de composicion de los Ijwan al-Safa’

El texto de las Rasa’il [jwan al-Safa’ no lleva fecha de composicion. Debido a
ello, las posteriores fuentes ofrecen dos versiones distintas sobre su autor y su
motivo de composicion. En este apartado exponemos y analizamos estas versiones
para precisar el periodo de la introduccion de la ideologia de los Ijwan al-Safa’ a
al-Andalus. Ya que si se afirma la version ismaili, esto asegura la influencia de los
Hermanos de la Pureza sobre los misticos y filésofos andalusies de los siglos IX y X.

2.1.1. Hipétesis ismaili

Los investigadores H. F. al-Hamadani, Mustafa Galib, y ‘Arif Tamir afirman que
la compilacion de las Rasa’il fue resultado de la reaccion de uno de los imames
clandestinos contra el proyecto del califa abasi al-Ma’mun. Tal afirmacion procede
de los dos libros ‘Uyiin al-ajbar* y Zahr al-ma‘ani*del historiador Yemeni ‘Imad
al-Din IdrTs (872/1467). En ellas, asegura que el califa al-Ma’miin quiso cambiar los
preceptos de la religion musulmana por los de la astronomia y la filosofia griega*.
El imam clandestino Ahmad Ibn ‘Abd Allah, supuesto autor de las Rasa’il l[jwan
al-Safa’ segliin esta hipotesis, fijo su residencia en Salamiyya (ciudad siria en la
actualidad). Por lo tanto habria escrito alli estas epistolas y habria enviado a sus
misioneros a difundirlas en el centro del califato abasi (Iraq)’.

Al parecer, este historiador toma esta narracion de Saraf al-Din Ya‘far Ibn
Muhammad Ibn Hamza (m. 834/1431), quien la recoge en su epistola al-Migqiza®.
Ambos interpretan la narracion de Alt Ibn Muhammad al-Anaf (m. 612/1216) en su
obra Damig al-batil. En ella sefala que uno de los imames clandestinos difundio en
Iraq una serie de epistolas contra el proyecto del califa al-Ma’miin, en ellas mostré
todo tipo de conocimiento’.

El motivo de composicion de las Rasa’il que ofrecen las fuentes y los
investigadores ismailies presenta una contradiccion a la tematica de las Rasa’il,
ya que el texto de la obra alaba a los filésofos y la filosofia griega. Incluso, dedica
epistolas enteras a la astronomia, la astrologia y la magia, algo que favoreceria
el proyecto del califa al-Ma’miin. Si el motivo hubiera sido el sefialado por ‘Imad

2 IDRIS, Imad al-Din— ‘Uyiin al-ajbar wa funiin al-atar al-sub ‘al-sadis, ajbar al-dawla al-fatimiyya. ed.
Mustafa Galib. Beirut: Dar al-Andalus, 1984, vol. 4, p. 367.

3 IDRIS, Imad al-Din— Zahr al-Ma ‘ant. ed. Mustafa Galib. Beirut: al-Mu’assat al-Yami‘iyya li-I-dirasat
wa-1-Nagr wa-1-Tawzi‘, 1991, p. 212.

4+ IDRIS, Imad al-Din— ‘Uyiin al-ajbar wa funiin al-atar al-sub ‘al-sadis..., vol. 4, p. 367.

* Ibidem.,

¢ Ver TAMIR, ‘Arif— Yami ‘at al-yami ‘a. ed. ‘Arif Tamir. Beirut: Man§trat Dar Maktabat al-Hayat, 1982,
pp. 12-13

7 Ver HAMADANI, H. F.— «Baht tariji fi Rasa il Ijwan al-Safa’ wa-*aqaid al-isma‘iliya fiha» Bombay:
1354/1935, en Fuat Sezgin: “Rasa’il Ikhwan as-Safa’ wa Khillan al-Wafa’ (2and half 4th/10th cent.) texts and
studies II”. Islamic Philosophy. 1. H. A. 1. University Frankfurt am Main: vol. 21, 1999, 149-180, p. 166.
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al-Din Idris, el contenido de las Epistolas deberia oponerse a la filosofia o, por lo
menos, a la astronomia y a la astrologia.

A pesar de ello, no se puede descartar del todo el posible origen ismaili de
esta obra, ya que los autores de las Rasa’il afirman su autoria de otra epistola
independiente de las Rasa’il titulada al-Risala al-yami‘a. Esta Epistola trata el
mismo contenido de la Enciclopedia, pero, a diferencia de las Rasa’il, presenta una
clara tendencia a la doctrina ismaili. Sorprendentemente, en su texto se afirma que
los Ijwan al-Safa’ son duefios de otras obras que fueron dedicadas a generacion
anterior, citando al-Kutub al-sab‘a que concuerda con los siete tratados de ‘Abdan
al-Qirmitl al-Balagat al-Sab‘a citados por Ibn al-Nadim al mencionar los autores
ismailies®. Ademas, al-Maqrizi aporta otro dato al exponer los relatos sobre ‘Abd
Allah Ibn Maymiin. Estos relatos, apuntan que ‘Abd Allah Ibn Maymiin poseia un
conocimiento profundo de la filosofia y los conceptos doctrinales. Casualmente,
esta caracteristica concuerda con la tematica de las Rasa’il. Este dato cobra mas
interés, cuando tenemos en cuenta las versiones que recoge al-Maqrizi sobre el
linaje de los califas fatimies, ya que segun estas versiones ‘Abd Allah Ibn Maymiin
es el padre del imam Ahmad Ibn ‘Abd Allah’. Este Gltimo es el supuesto autor de las
Rasa’il y 1a Risala al-yami‘a segln los investigadores ismailies H. F. al-Hamadani'?,
Mustafa Galib" y A. Tamir'2.

2.1.2. Hipétesis de Abii Hayyan al-Tawhidi

Abii Hayyan al-Tawhidi en el afio 373/983 coment6 al visir Sa‘dan del principe
Samsam al-Dawla que Zayd Ibn Rifa‘a (m. d. 400/1009) residié en Basora durante
mucho tiempo, pero no precisa la fecha. Comento6 que sirvié a un grupo de eruditos
que dominaban varios tipos de ciencias. Entre ellos, Abli Sulayman Muhammad
Ibn Ma‘Sar al-Busti, ‘conocido por al-Maqdist’, Aba I-Hasan Al1 Ibn Hariin al-
Zanyani, Abl Ahmad al-Mahrayani ‘conocido también por al-NahrayarT, y al-
‘Awf1. Estos se unieron por la sinceridad y la fraternidad. Afirmaba que entre los
miembros de este grupo compusieron 50 epistolas, y las habian titulado Rasa’il
Iiwan al-Safa’™. Afirmo que los autores de las Rasa’il eran un grupo de eruditos
que intentaba purificar la Sar7‘a de la ignorancia acumulada a medio de la sabiduria
de la filosofia griega. Veian que la filosofia contiene la sabiduria tedloga, afirmando

8 IBN AL-NADIM— Al-Fihrist. ed. Ibrahim Ramadan. Beirut: Dar al-Ma‘rifa, 1997, p. 235.

> AL-MAQRIZI- Iti ‘Gz al-hunafa’ bi-ahbar al-a’imma al-fatimiyyin al-hulafa’. ed. G. al-Sayyal. El
Cairo: Wizarat al-Awqaf, 1996, pp. 23-24.

1© AL-HAMADANTI, H. F.— “Rasa’il Ikhwan as-Safa in the Literature of the Ismaili Taiyibi Da‘wa”. Der
Islam, 1932, 281-300, pp. 292-295.

' GALIB- “Muqaddima”. en al-Risdla al-yami‘a, p. 9.

12 TAMIR— “Muqaddima”. en Yami ‘at al-yami‘a, p. 12.

3 AL-TAWHIDI- A/-Imtd ‘ wa-I-mu anasa. ed. Ahmad Amin; Ahmad Al-Zin. El Cairo: Matba‘at al-Ta’Itf
wa-l-Taryama wa-1-Nasr, 1942, vol. II, p. 5.
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que con la combinacion entre la Sari‘a islamica y la filosofia griega se alcanzaria la
perfeccion',

Launidad del texto de las Epistolas apunta al motivo sefialado por Abii Hayyan
al-Tawhidi. Su declaracion indica que sus autores tenian intencion cientifica (tratar
la filosofia). Un motivo sufi, porque eran personas que se dedican a la filosofia
con el fin de purificar sus almas con el verdadero conocimiento; y politico, porque
muestran el descontento con los conceptos culturales de su sociedad, y declaran su
intencion de reformarla.

2.1.3. Combinacion de las dos hipétesis interpretativas

Algunos investigadores han combinado elementos de cada una de las dos hipotesis,
tanto la de los Ismailies, como la de Abli Hayyan al-Tawhidi. Entre ellos, cabe
mencionar M. F. Hayyab que sugiere que los imames ismailies compilaron las
Rasa’il y el grupo mencionado por Abl Hayyan evoluciond su texto'. De igual
modo, M. Isma‘il piensa que la Enciclopedia es un trabajo colectivo que durd dos
siglos'®. Por su parte, C. Baffioni comenta que, en base a las indicaciones internas,
la obra se presenta como una compilacion estratificada, que debe de haber sido
elaborada durante un siglo y medio desde 840 hasta c. 980".

Esta hipotesis es apoyada por otros investigadores como N. El-Bizri'® y G. De
Callatay"”. M. Cruz Hernandez afirma que algunos tratados son anteriores al afio
297/909, fecha de la proclamacion de ‘Ubayd Allah como califa; luego asegura que
la parte mas gruesa de los textos (sic.) fue concluida entre el 350-370/961-980%.

Con ello, se llega a la conclusion de que el movimiento de los [jwan al-Safa’ es
anterior al siglo [V/X, ya que se trata de un texto que evolucion6 entre los siglos X
y X. Un texto base que pudo empezar su proyecto bajo la supervision de uno de los
imames ocultos con unas epistolas breves que se difundieron en principio entre los
seguidores ismailies, y luego estos breves tratados se desarrollaron en el siglo [V/X
para tener la forma de las Rasa’il [jwan al-Safa’ que se conocen hoy.

4 AL-TAWHIDI- Al-Imta ‘ wa-I-mu’anasa, vol. I, p. 5.

5 HAYYAB, M. F.— Al-Falsafa al-siyasiyya ‘inda Ijwan al-Safa’, El Cairo: Al-Hay’a al-Misriyya
al-‘Amma li-1-Kitab, 1982, pp. 78-79.

16 ISMA‘IL, Mahmiid— Ijwan al-Safa’ ruwad al-tanwir fi al-fikr al- ‘arabi. Al-Mansiirah: ‘ Amir li-Tibapa
wa-Nasr, 1996, p. 51.

7”BAFFIONI, C.—“Ikhwan al-Safa'”. en Edward N. Zalta (ed.) — The Stanford Encyclopedia of Philosophy,
2012 http://plato.stanford.edu/archives/sum2012/entries/ikhwan-al-safa/ [consultado el 14/04/2023].

8 EL-BIZRI, Nader — “Prologue”. en Nader EL-BIZRI (ed.) — Epistles of the Brethren of Purity. The
Ikhwan al-Safa’ and their Rasa’il. An Introduction. Oxford: Oxford University Press & Institute of Ismaili
Studies, 2008, 1-32, p. 3.

¥ DE CALLATAY, G. — “Magia en al-Andalus: Rasa’il ljwan al-Safa’, Rutbat al-hakim y Gayat
al-hakim (Picatrix)”. AI-Qantara 34, 2 (2013), 297-344, p. 301.

20 CRUZ HERNANDEZ, M.— Historia del pensamiento en el mundo islamico. Madrid: Alianza Editorial,
1996, p. 62.
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2.2. Aspectos filosoficos y doctrinales en el contenido de las Rasa’il

En cuanto al contenido de la Enciclopedia, la obra incluye 52 epistolas sobre ‘uliim
al-awa’il (ciencia de los antiguos). Los autores dividen su obra en cuatro partes: la
primera estd compuesta de 14 epistolas sobre al-‘uliim al-riyadiyya (las ciencias
propedéuticas o iniciales); la segunda parte trata al- ‘ulum al-tabi‘iyya (las ciencias
naturales) en 17 epistolas; la tercera seccion contiene 10 epistolas sobre al- ‘uliim al-
nafsaniyya al-‘aqliyya (ciencias psiquico-intelectuales); y en la cuarte parte dedican
11 epistolas al-‘uliim al-namiisiyya al-ilahiyya (ciencias metafisicas o reveladas).

A través de sus Rasa’il, los Hermanos de la Pureza transmiten un mensaje
religioso de un modo espiritual usando la filosofia para llegar a la perfeccion del
alma humana. Buscan capacitar cientificamente y moralmente a toda una sociedad
para alcanzar este objetivo.

Emplean ideas filosdficas de diversas escuelas. El pensamiento racional esta
presente en las opiniones de la escuela aristotélica. Este pensamiento racional fue
reflejado también en la interpretacion de algunas aleyas del Coran, por ejemplo,
reinterpretan la mencion del humo en el verso 10 del capitulo 44 (al-Dujan) mediante
los principios de astrologia que les habian llegado a través de la filosofia, explican
que al entrar los planetas de fuego en los signos de fuego, el aire se convertiria
en fuego quemando el planeta, de modo parecido a lo que pas6 con los signos y
planetas de agua en la época del arca Noé?'.

Los Ijwan al-Safa’ adoptan la posicion de Pitagoras sobre la concordancia
de la naturaleza de los seres existentes con la naturaleza de los nimeros*. En su
calidad de monoteistas afirman que el nimero uno es el comienzo y el origen de los
nimeros. Todos los nimeros son compuestos, tanto los pequefios como los grandes,
duales y singulares, enteros y fraccionarios. El uno es el origen de los numeros, asi
como el Creador es la causa de las cosas existentes, el que las trae a la existencia,
las ordena y las perfecciona, las acaba y las completa®.

La filosofia moral de platon sobre el estado ideal esta presente en las Rasa’il;
para establecer un estado ideal, los autores conceptuan que hay que capacitar a los
individuos moralmente para alcanzar la perfeccion y volver a la naturaleza celestial
al cual pertenece el espiritu®!. Describen a sus seguidores por personas virtuosas, se
uniran por el bien, se ponen de acuerdo sobre una opinién y se ayudan entre ellos.
Su unico interés sera satisfacer a Dios®.

2 IJWAN AL-SAFA’~ Rasd il [jwan al-Safa’, 2005, vol. I, p. 122.

2 WALKER, P. E., et al. (ed.) — Sciences of the Soul and Intellect, Part I: An Arabic Critical Edition and
English Translation of Epistles 32-36. En EL BIZRI, Nader (ed.) — Epistles of the Brethren of Purity. Oxford
University Press & Institute of Ismaili Studies, 2016, p. 16.

2 WALKER, P. E., et al. (ed.) — Sciences of the Soul and Intellect, Part I: ..., p. 9.

* IJWAN AL-SAFA’~ Rasa il [jwan al-Safa’, 2005, vol. IV, p. 16.

» IJWAN AL-SAFA’~ Rasd il [jwan al-Safa’, 2005, vol. IV, p. 155.
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Los autores pretenden combinar entre el pensamiento racional de Aristoteles
y la fe de la religion o la moral de Platon a través de la teoria neoplatdnica sobre el
orden de la creacion desde una perspectiva islamica?®.

La reinterpretacion esotérica del Coran es otra caracteristica de las Rasa’il.
Esta peculiaridad acerca sus autores a la doctrina ismaili; de hecho, los ismailies la
consideran una fuente basica de su ideologia religiosa®’.

La doctrina de los [jwan al-Safa’ presenta un importante aspecto chii. Esta
tendencia chii se aprecia en algunos versos de las Rasa’il que recoge M. Kacimi®.
Esto sin duda, lo que llevo a S. H. Nasr a pensar que los Ijwan al-Safa’ eran un
grupo chii con tendencia sufi%.

3. Ciertos aspectos sufies de las Rasa’il Ijwan al-Safa’

Muchos investigadores han marcado el aspecto sufi de la obra hablando de la
intencion de los [jwan al-Safa’. De ellos mencionamos a I. Goldziher, quien
insiste en que se da una ambicion hacia la perfeccion y espiritualizacion a través
de una disciplina teorico-ascética®. L. Levonian quien asevera que el objetivo de
los hermanos es salvar a las almas a través de un conocimiento purificador y de
la asistencia mutua®’. En cambio Baffioni, asegura que la finalidad de los Ijwan
es ¢l conocimiento de Dios para alcanzar la maxima felicidad®. Mientras que S.
Diwald, desde una perspectiva sufi, explica que el fin de los autores es capacitar
a los muridin (discipulos) para comprender los misterios de la sabiduria®. Sobre
el aspecto sufi de las Rasa’il, ha aportado también M. Kacimi en otra publicacion
textos que indican la tendencia sufi de sus autores*.

2 WALKER, P. E., et al. (ed.) — Sciences of the Soul and Intellect, Part I: ..., pp. 9-10.

¥ Los ismailies las consideran una obra ismaili. Esto interpreta el interés del instituto ismaili en lanzar
el proyecto de establecer una nueva edicion critica de las Rasa’il con una traduccion al inglés. Este proyecto
liderado por Nader El- Bizri empez6 con la edicion del primer volumen en 2008 y sigue en proceso. Véase
EL BIZRI- Epistles of the Brethren of Purity. The Ikhwan al-Safa’ and their Rasa’il. An Introduction. Oxford:
Oxford University Press & Institute of Ismaili Studies, 2008.

2 KACIMI, M. — “Los Ijwan al-safa’ contra el estado abasi. Accion politica en relacion con los diversos
estados de su época”. Al-Qantara, XL 2 (2019), 355-384, p. 167.

¥ NASR, S. H. — An Introduction to Islamic Cosmological Doctrines. Conceptions of nature and methods
used for its study by the Ikhwan al-Safa’, al-Birini, and Ibn Sina. Thames & Hudson, 1978, p. 36.

3 GOLDZIHER, Ignaz — “Uber die Bennung der, Ichwan al-safa’”. Der Islam, 1 (1910), 22-26, p. 25.

3 LEVONIAN, Lootfy — “The Ikhwan al-Safa and Christ”. The Muslim World, 35 (1945), 27-31, p. 27.

2 BAFFIONI, C. — Frammenti e testimonianze di autori antichi nelle epistole degli Ihwan al-Safa’.

Roma: Instituto Italiano per la Storia Antica. 1994, p. 1.

3 DIWALD, S. — “Die Bedeutung des kitab Ihwan as-Safa’ fiir das islamische Denken”. Roma: Convegno

sugli Ikhwan as-Safa’. 1981, p. 7.

* KACIMI, M. — “El pensamiento sufi en las Rasa il Ihwan al-Safa ™. Mirabilia / MedTrans, 4 (2016/2),
1-13. En linea: https://www.revistamirabilia.com/medtrans/issues/mirabilia-medtrans-04-2016-2-special-edition
[Consultado: el 15/04/2023]
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Maés aspectos sufies que podemos observar en las Rasa’il son los conceptos
de la hermandad y la pureza del alma. Ambos términos caracterizan el titulo de
la obra®. Esta tendencia sufi la confirman los propios autores al informar en el
indice que las Rasa’il incluyen los tipos de conocimiento, la valiosa sabiduria, y las
verdades de los dichos de los puros sufies, exclamando: “jQue Allah mantenga su
valor y les protege donde estén!”*,

El aspecto tedrico sufi de los Hermanos de la Pureza se destaca en su teoria
acerca de adquirir las verdades divinas por el conocimiento filoséfico que conduce
al alma a su naturaleza celestial y deshacerse del mundo perecedero®.

Los [jwan al-Safa’ clasifican a las personas religiosas en 8 categorias. Otorgan
a los misticos la segunda categoria detras de los imames sabios que llegan a desvelar
los secretos divinos. Mientras ponen los alfaquies en la sexta posicion y los eruditos
del hadit en la penualtima categoria®®. Dividen a las almas en cinco grados, segun
el nivel de espiritualidad. La mediana es del ser humano, las inferiores son de
las plantas y de los animales, y las superiores son de los angeles y de la santidad
de los profetas®. En la Epistola de la moral dedican un capitulo para resaltar las
virtudes de la vida mistica*, y otro a los inconvenientes de los placeres*'. Recogen
en otro capitulo los signos de los Awliya’ Allah wa-‘ibadi-hi al-Salihin para que sean
considerados®.

4. la influencia de las Rasa’il [ijwan al-Safa’ en los misticos andalusies

Al parecer los [jwan al-Safa’ seguian los pasos de otros autores anteriores que tenian
el mismo objetivo de tratar la filosofia para profundizar en los conceptos religiosos.
Entre estos eruditos cabe mencionar Yabir Ibn Hayyan al-Safiy Dii 1-Niin al-Misri.

La conexion entre los eruditos andalusies y oriente no fue solamente para
realizar la peregrinacion y visitar lugares santos como la mezquita de Jerusalén, sino
muchos de ellos viajaban para adquirir el conocimiento de diferentes disciplinas. A
partir del siglo IX el sufismo y la filosofia ganaron terreno entre muchos eruditos.
El ambiente cientifico de aquella época lo describe D. A. MacDonald explicando
que se organizaban reuniones como un parlamento de religiones. Comenta que

3 KACIMI, M. — “El pensamiento sufi en las Rasa'il Thwan al-Safa”™, p. 8.
3 IIWAN AL-SAFA’— Rasa’il Ijwan al-Safa’, 2005, vol. I, p. 21.

7 KACIMI, M. — “El pensamiento sufi en las Rasa'il Thwan al-Safa”™, p. 9.
¥ IJWAN AL-SAFA’— Rasa’il Ijwan al-Safa’, 2005, vol. I, 272-273.

¥ IJWAN AL-SAFA’— Rasa il ljwan al-Safa’, 2005, vol. I, 263.

“ IJWAN AL-SAFA’~ Rasd il [jwan al-Safa’, 2005, vol. I, 300-302.

' IJWAN AL-SAFA’~ Rasd il [jwan al-Safa’, 2005, vol. I, 302-305.

2 IJWAN AL-SAFA’~ Rasd il [jwan al-Safa’, 2005, vol. I, 305-306.
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aquellas sesiones podrian ser las de los [jwan al-Safa’, aporta datos sobre la visita
de un andalusi a Bagdad para asistir a sesiones de debates filosoficos entre eruditos
de diferentes doctrinas (sunies, herejes, persas, ateos, judios, cristianos)*. Otro
ejemplo de este interés por la filosofia y la mistica seran los viajes de Ibn Masarra
y el autor de la Rutba al-hakim y Gayat al-hakim que comparten con los [jwan
al-Safa’ muchos conceptos filosoficos y religiosos.

4.1. Una posible influencia sobre Ibn Masarra (m. 931)

Se considera Ibn Masarra uno de los misticos andalusies mas destacados de su época.
P. Garrido destaca su valor afirmando su influencia en grandes sufies posteriores**.
E. Tornero le considera un fildsofo que tiene preocupacion por concordar el Coran
con la filosofia®. Estas dos caracteristicas de Ibn Masarra las comparte con los
autores de las Rasa’il ljwan al-Safa’ que pretenden combinar entre la filosofia
griega y la religion isldmica optando por el modelo sufi.

Ademas, Ibn Masarra comparte con los Ijwan al-Safa’ materiales escritos. Es
autor de un tratado sobre jawdas al-hurif (Libro de los significados de las letras)
editado por P. Garrido*®. Curiosamente, Los Hermanos de la Pureza tratan las letras
en dos epistolas, la primera: 7lal ijtilaf al-lugat wa rusum al-jutiit wa-I-‘ibarat (La
multitud de las lenguas). En ella tratan las letras de un modo historico desde Adan,
y comentan que tuvieron su forma completa de 28 letras en la lengua arabe?’.

En la otra epistola titulada Fi-/-‘ilal wa-I-ma‘liilat (Las causas) en un capitulo,
tratan el sentido esotérico de las 14 letras que figuran en el principio de las suras del
Coran de un modo analitico explicando las caracteristicas de cada letra asociandolas
con el significado del orden de la creacion y los misterios del mundo invisible dando
ejemplos del propio universo y del propio ser humano*. Este capitulo comparte
mucha informacién con el libro de Ibn Masarra kitab jawas al-hurif.

Resulta complicado afirmar que los I[jwan al-Safa’ influyeron en Ibn Masarra,
ya que antes, otros autores escribieron sobre la misma tematica. Entre ellos cabe
mencionar: Kitab al-Hurif de Abd al-Rahman Ibn Hammad al-Kufi, Kitab al-hurif
de al-Kisa'T (m. 189/805), Kitab al-huriif de Abi ‘Amru al-Saybani (m. 206/822),

“ MACDONALD, Duncan B. — Development of Muslim Theology, Jurisprudence and Constitutionnal
Theory. Nueva York: Charles Scribner’s Sons, 1903, 194.

“ GARRIDO, P. — “Tbn Masarra a través de las fuentes: obras halladas y escritos desconocidos”. Estudios
Humanisticos. Filologia 31, (2009), 87-106.

> TORNERO, E.— “Noticia sobre la publicacion de dos obras inéditas de Ibn Masarra”. A/-Qantara,

14 (1993), 47-64, 50

% GARRIDO, P.— Edicion critica del K. jawass al-huruf de Ibn Masarra. Al-Andalus Magreb n°® 14
(2007).

¥ ITJWAN AL-SAFA’— Rasa’il ljwan al-Safa’, vol. 11, 117-120.

4 [JWAN AL-SAFA’~ Rasa il [jwan al-Safa’, vol. II1, 308-312.
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Kitab al-hurtf f1 ma‘ant al-Qur’an ila taha de Al-Mubarrad (m.285/898), y Risalat
al-hurif de Sahl al-TustarT (m. 283/896). Este ultimo le cita Ibn Masarra en su Kitab
Jawas al-hurif.

En cuanto al contenido de Risalat al-i‘tibar se observa que Ibn Masarra hace
referencia al Microcosmos y al Macrocosmos®. Estos dos temas estan detallados
en dos epistolas de los Hermanos de la Pureza: F7 gawl al-hukama’ al-insan ‘alam
sagir (El hombre como microcosmos) y F7 ma‘na qawl al-hukama’ al-‘alam insan
kabir (El cosmos como macrantropo) donde explican con detalle que Microcosmos
refleja al Macrocosmos®.

La epistola al-I‘tibar de Ibn Masarra la titula Ibn al-Abbar por al-Tabsira®'.
Ambos titulos significan la contemplacion y la reflexion sobre la creacion del
universo. La idea principal de esta risala es explicar como adquirir el conocimiento
o las verdades divinas por medio del aprendizaje y la contemplacion. Con ello,
alude a los sabios y los filésofos que aplican un método concreto para alcanzar estas
verdades por medio de graduacion espiritual desde abajo hasta arriba. Asegura Ibn
Masarra que estas verdades que alcanza la razén por al-I‘tibar concuerda con las
verdades reveladas a los profetas, a pesar de que el medio es distinto, la finalidad
es la misma®2. ITbn Masarra informa que los profetas reciben estas verdades por
medio de la revelacion profética, explicando que la direccion de esta adquisicion es
de arriba hacia abajo®. Esta misma teoria la transmiten los [jwan al-Safa’ en sus
Rasa’il*.

El término al-I‘tibar esta empleado por eruditos del siglo I1I/IX con el mismo
sentido, entre ellos tenemos a al-Yahiz que lo usa en su obra al-Hayawan con el
mismo contexto, para indicar que es una via de la sabiduria®. Ademas, Ibn al-Nadim
atribuye al gran mistico sufi al-Muhasib1 (m. 243/857) una obra titulada a/-Tafakur
wa-I-i‘tibar (el pensamiento y la contemplacion).

A esta misma tematica, los Ijwan al-Safa’ dedican un capitulo en su obra
titulado Kayfiyyat i‘tibar af‘al al-tabi‘a (Como reflexionar sobre los efectos de la
naturaleza).

La filosofia neoplatonica que adaptan los Hermanos de la Pureza y aplican en
el sentido de explicar la teoria del Fayd o el orden de la creacion del universo, Ibn
Masarra la aplica sobre los nombres bellos de Allah en su obra Katab jawas al-hurif

¥ ‘AWIDA, K. M. M.— Ibn Masarra Muhammad Ibn ‘Abd Alldh Ibn Masarra Ibn Naypih al-Qurtubi
al-faylasif al-zahid. Beirut: Dar al-Kutubal-‘Ilmiyya, 1993, 82-83

0 [JWAN AL-SAFA’— Rasa’il Ijwan al-Safa’, vol. 11, 385-404; vol. III, 175-189

' IBN AL-ABBAR- al-Takmila li-Kitab al-Sila. ed. ‘Abd al-Salam al-Haras. Beirut: Dar al-Fikr, 1995,
p. 233.

2 < AWIDA, K. M. M.— Ibn Masarra Muhammad..., 79-80

3 *AWIDA, K. M. M.— Ibn Masarra Muhammad..., 87-88.

* IJWAN AL-SAFA’— Rasa’il Ijwan al-Safa’, vol. 11, 9-10; vol. 111, 177-178.

55 AL-Y AHIZ— Al-Hayawan. Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyya, 2003, vol. 2, 312.

% IBN AL-NADIM~— Al-Fihrist, 230.
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comentando que el conocimiento de cada nombre eleva a un grado espiritual
superior”’.

En base a estos elementos comunes entre los [jwan al-Safa’ e Ibn Masarra, si
se afirma la hipdtesis ismaili sobre la identidad ismaili de las Rasa@’il y su periodo
de composicion, se puede plantear que Ibn Masarra y su padre aprovecharon de las
ideas misticas y esotéricas de los [jwan al-Safa’.

4.2. Influencia sobre el autor de la Rutbat al-hakim y Gayat al-hakim

A pesar de que Sa‘id al-Andalust (m. 462/1070) afirmé que la introduccion de las
Rasa’il [jwan al-Safa’ a al-Andalus fue en el siglo XI por al-Kirmani (m. 458/1066)*,
algunos investigadores piensan que la introduccion de las Epistolas a al-Andalus se
remonta a la primera mitad del siglo X. De hecho, M. Fierro, piensa que el autor
de la Rutbat al-hakim (Maslam Ibn Qasim al-Qurtubl m. 964) podria haber escrito
la epistola comprehensiva de las Rasa’il titulada al-Risala al-yami‘a®. En base a
ello y otras similitudes entre el contenido de las Rasa’il y las dos obras andalusies
Rutbat al-hakim y Gayat al-hakim, De Callatay entiende que las Epistolas fueron
introducidas a al-Andalus por este mismo autor®. Por su parte, Paola Carusi piensa
que el autor de la Rutba habria podido llegar a formar parte del grupo de autores
e, incluso, a escribir materialmente las Rasa’il durante su estancia en Iraq®. En
cambio, M. Kacimi, ha publicado que la Rutbha y la Gaya son obras de la primera
mitad del siglo X®?, descartando en otra publicacion que las Rasa’il hubieran sido
introducidas en su totalidad en este periodo®.

La tematica de Rutbat al-hakim (el Rango del sabio) como figura en su titulo
trata de describir la forma de adquirir el conocimiento divino por medio del
conocimiento filosofico. Al igual que los [jwan al-Safa’, el autor de la Rutba exige al
lector empezar con los conocimientos basicos para alcanzar el grado superior de la
sabiduria que trata en su otra obra Gayat al-hakim (el objetivo del sabio). M. Kacimi
ha escrito que las dos obras comparten muchas ideas filoséficas con las Rasa’il, el

7 P. GARRIDO- Edicion critica del K. jawass al-hurif..., 60-62.

8 SAID AL-ANDALUSI- Kitab Tabagat al-Umam. estudio y trad. Felipe MAILLO-SALGADO- Libro
de las categorias de las naciones, Akal, S. A., 1999, 129.

* FIERRO, M. — “Batinism in al-Andalus. Maslama b. Qasim al-Qurtubi (d. 353/964), author of the
Rutbat al-hakim and the Ghayat al-hakim (Picatrix)”. Studia Islamica, 84 (1996), 87-110, 102.

© DE CALLATAY, G. — “Magia en al-Andalus...”, 316.

¢ CARUSI, P.— “Le traité alchimique Rutbat al-Hakim: quelques notes sur son introduction”. en apéndice
a “Alchimia islamica e religione: la legittimazione difficile di una scienza della natura”. Oriente Moderno,
3 (2000), 491-502, 500.

22 KACIMI, M.— “Nuevos datos sobre la autoria de la Rutbat al-hakim y la Gayat al-hakim (o Picatrix)”.
eHumanista/IVITRA, 4 (2013), 237-256, 252-253.

® KACIMI, M.— “La relacion de Maslama al-Mayriti con las obras Rasa’il I[jwan al-Safa’, Risalat
al-ypami ‘a, Rutbat al-hakim y Gayat al-hakim”. Anaquel de Estudios Arabes, 25 (2014), 29-44, 43-44.
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neoplatonismo, la clasificacion de las ciencias, y el esoterismo entre otras ideas®. El
tratamiento de la alquimia en la Rutba simboliza el método aplicado para purificar
el alma, los eruditos que se dedicaban a ella comparan el proceso de transformar los
metales de baja calidad a oro con la purificacién del alma humana. Esta purificacion
segun este autor se alcanza por medio del aprendizaje que le lleva al estudioso a la
cumbre de la hikma (el rango espiritual mas alto de sabiduria) en el que se desvelan
los secretos divinos. Esta misma idea la plantean los [jwan al-Safa’ para adquirir el
conocimiento devino.

La idea de adquirir el conocimiento divino es una concepcion axial en las
Epistolas de los Hermanos de la Pureza, dandose mucha importancia a la razon,
y justificando el valor de la razén por una multitud de aleyas y dichos del profeta,
asegurando que los sabios y filésofos son herederos de los profetas por su capacidad
de alcanzar las mismas verdades divinas a través de su contemplacion®. Esta idea,
da entender que el grado espiritual de los profetas es alcanzable para cualquier otra
persona. Debido a ello, tanto los [jwan al-Safa’ como otros que fueron impactados
por esta idea fueron acusados por herejes®®. Esta misma idea se manifiesta
explicitamente por el autor de la Rutbat al-hakim donde afirma que la persona que
llega a dominar las claves de la sabiduria, estara destinado para ello por efecto de
una coordinacion de los planetas seria el profeta de su tiempo®.

4.3. Sobre Ibn Barrayan (m. 1141) e Ibn al-Arif (m. 1141)

Estos dos misticos fueron contemporaneos y compartian muchas ideas, habiendo
tenido entre ambos un intercambio epistolar. En una de la cartas de Ibn al-‘Arif se
dirige a Ibn Barrayan considerandole su maestro®. Esta estrecha relacion entre los
dos eruditos les llevo a tener el mismo destino, ya que mueren en Marrakech en
la misma fecha y bajo las mismas circunstancias. Ibn Barrayan fue condenado a
muerte por ser hereje®, e Ibn al-‘Arif fue envenenado™.

El impacto de los Ijwan al-Safa’ sobre Ibn Barrayan e Ibn al-‘Arif no fue
directo, ya que el método o la practica sufi de estos dos era mas tradicional conforme
la sunna, sobre todo Ibn al-‘Arif que era prudente en el uso de los términos que
figuran en el Coran y la sunna, ya que expresa el amor por mahabba, mawadda

o KACIMI, M.— “Estudio de la introduccion de la Rutbat al-hakim. Analisis de su relacion con las Rasa il
de los ljwan al-Safa’”. Revista del Instituto Egipcio de Estudios Islamicos, 42 (2014), 13-46.

% Rasa’il ljwan al-Safa’, vol. 3, 283.

6 AL-DAHABI, S.— Tarij al-islam wa-wafiyyat al-masahir wa-I-a ‘lam. ed. U. A. al-Tadmuri. Beirut: Dar
al-Kitab al-‘Arabi, 1993, vol. 35, 124.

7 KACIMI, M.— “Estudio de la introduccion de la Rutbat al-hakim...”, 23.

% IBN AL-‘ARIF— Miftdh al-sa ‘dda wa-tariq al-sa ‘ada. Beirut: Dar al-Garb al-Islami, 1993, 109.

9 AL-TADLI- Al-Tasawwuf ila rival al-tasawwuf. ed. A. al-Tawfiq, Rabat: Manstirat Kuliyya al-Adab,
1997, 170.

7 AL-TADLI- Al-Tasawwuf ila riyal al-tasawwuf, 120.
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y no por los términos filosdficos ‘isg como es el caso de al-Gazalt y los [jwan
al-Safa’”'. El impacto de los Ijwan al-Safa’ sobre estos dos, fue reflejado en la forma
esotérica de interpretar las aleyas. De hecho, Ibn Barrayan tiene mucha aportacion
en la interpretacion del Coran, muchos comentarios son esotéricos’.

Pensamos que esta influencia se produce por dos vias: la primera es el ambiente
filosdfico de su época, de hecho, A. Shafik asegura que Ibn al-‘Arif fue influido por
Avempace e Ibn al-Sid que estuvieron influidos por las corrientes neoplatonicas
transmitidas por las Rasa’il [jwan al-Safa’™. Este ambiente filosofico mistico,
también fue resultado del impacto de los seguidores de Ibn Masarra. La segunda via
esta reflejada en la difusion del libro de al-Thya’ de al-Gazalt entre los misticos de
su época. De hecho, Ibn Barrayan que fue conocido por la denominacioén de “Gazali
al-Andalus”™, e Ibn Qasi (m. 1151) discipulo de Ibn al-‘Arif estudiaba al-Ihya’ de
al-Gazali”. Este ultimo, fue influido de manera directa por la consulta de libros los
Ijwan al-Safa’ e Ibn Sina™.

4.4. Sobre Ibn Tufayl (m. 1185)

Ibn Tufayl reconoce haber aprovechado del pensamiento filosofico de Avicena, y
al-Gazali”. Se aprecia la influencia del pensamiento de los Ijwan al-Safa’ en su
filosofia al adaptar la teoria de los Hermanos de Pureza sobre las vias de adquirir
el conocimiento metafisico. Asegura que los Awliya’ (los santos) adquieren las
verdades divinas de manera espontanea por su estado espiritual que no requiere
esfuerzo intelectual. Pero ¢l escoge en su obra E! filosofo autodidacta la segunda
via para adquirir este conocimiento a través de la especulacion filosofica. Afirma
que alcanzé un estado espiritual que le capacita a transmitir esta experiencia en esta
obra’®.

Su novela filosoéfica El filosofo autodidacta es un célebre cuento alegdrico, que
se transforma en una fabula de un desarrollo mistico y vias por las cuales se alcanza
la verdad. De este modo, Ibn Tufayl llega a la misma conclusiéon que proponen
Ijwan al-Safa’. Piensa que la verdad revelada por la religion y, la verdad intelectual

7 DANDAS, 1. A.— “Muqaddima” en Ibn al-‘Arif— Miftah al-sa‘ada wa-tariq al-sa ‘Gda. Beirut: Dar
al-Garb al-Islami, 1993, 47.

2. GARMINI, A.— Al-Madaris al-sifiyya al-magribiyya wa-l-andalusiyya fi-l-qarn al-sadis al-hipri.
Casablanca: Dar Errachad El Hadita, 2000, 118-119.

7» SHAFIK, Ahmed— “Filosofia y mistica de Ibn al-‘Arif: Su Miftah al-sa‘ada”. Anales del Seminario de
Historia de la Filosofia, 29/2 (2012): 433-448,437-439.

7 GARMINI, A.— Al-Madaris al-siifiyya al-magribiyya wa-l-andalusiyya. .., 119.

5 IBN AL-ABBAR- Al-Hulla al-sayrd’. ed. H. Mu’nis. El Cairo: Dar al-Ma‘arif, 1985, vol. 2, 197.

s AL-DAHABI- Tarij al-islam wa-wafiyyat al-masahir wa-I-a ‘lam, vol. 35, 121, 124.

7 BU-MALHAM, ‘Ali- “Muqaddima”. en IBN TUFAYL— Hayy Ibn Yagdan. Beirut: Dar al-Hilal, 1993, 9.

78 Ibidem.
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filosofica es la misma”™. Dedica en su obra un capitulo para al-fariga al-sifiyya
(el método sufi). En este capitulo explica las teorias filosoficas que conducen a
reflexionar sobre lo material y lo espiritual. Estas indicaciones naturales consolidan
su fe en la existencia de poder superior que organiza este universo. De esto modo,
interpreta la teoria neoplatonica empleada por los I[jwan al-Safa’ bajo el mismo
concepto®.

4.5. Sobre Ibn ‘Arabi (m. 1240) e Ibn Sab‘in (m. 1271)

Numerosos autores afirman que Ibn ‘Arabi e Ibn Sab‘in fueron influidos por
el pensamiento filosofico. Ihsan Ilahi Zahir asegura que la idea de Platino de
Alejandria sobre el orden del universo influyé en los filoésofos sufies como Ibn
‘Arabi, Ibn al-Farid, y ‘Abd al-Haq Ibn Sab‘in®. Esto lo expresa Ibn ‘Arabi en
al-Futuhat diciendo: “Nuestro conocimiento no procede del aprendizaje sino del fayd
al-ilaht (una inspiracion divina)”®2. El termino fayd es el mismo que usan los [jwan
al-Safa’ al explicar la teoria neoplatonica. Ademas, las teorias del macrocosmos y
el microcosmos, a las cuales los [jwan al-Safa’ dedican dos epistolas, la menciona
Ibn ‘Arabi brevemente a través de relato en boca de otro sabio®. Ibn ‘Arabi expone
la misma idea de los Ijwan al-Safa’ sobre la creacion de la materia, simboliza su
composicion de los cuatro elementos por efecto de otros cuatro fendémenos naturales:
el calor, el frio, la humidad, y la sequia, aportando un ejemplo del acto sexual entre
la pareja humana para engendrarse®*.

La teoria de los Ijwan al-Safa’ sobre la adquisicion el conocimiento divino
y la posibilidad de alcanzar el grado espiritual de un profeta esta tratada por Ibn
‘Arabl de un modo sutil, explica en base de un dicho del profeta que los sabios
musulmanes equivalen en su fe a los profetas de naciones anteriores®. Esta idea
inspird a muchos misticos que fueron acusados por herejes, entre ellos Ibn Sab‘Tn, al
cual se le atribuye decir: “Hijo de Amina (Mahoma) ha limitado con su dicho cosa
absoluta al decir no habra profetas después de é1”’*¢.

Ibn Sab‘In en sus Rasa’il critica a los filésofos musulmanes por ser imitadores,
pero él también argumenta sus opiniones sobre la unidad de la existencia empleando
la filosofia neoplatonica®. Al igual que Ibn ‘Arabi, Ibn Sab‘in emplea el lenguaje

7 BU-MALHAM, ‘Ali- “Muqaddima”, 8.

8 IBN TUFAYL— Hayy Ibn Yagdan. Beirut: Dar al-Hilal, 1993, 105-128.

81 ZAHIR, 1. 1.— Al-Tasawwuf al-Mansa’ wa-I-masddir. Lahore: Idarat Turjuman al-Sunna, 1986, 123.
8 IBN ‘ARABI- Al-Futuhat al-makkiyya. Beirut: Dar al-Kutub al-‘Timiyya, 1999, vol. 1, p. 394.

# IBN ‘ARABI- Al-Futuhat al-makkiyya, vol. 1, 234.

s IBN ‘ARABI- Al-Futuhat al-makkiyya, vol. 1,218-219.

% IBN ‘ARABI- Al-Futuhat al-makkiyya, vol. 1, 337.

86 IBN SAKIR— Fawat al-wafiyyat. ed. Thsan ‘Abbas. Beirut: Dar Sadir, 1974, vol. 2, 254.

% IBN SAB‘IN— Rasa il Ibn Sab ‘in. ed. A. F. al-Mazidi. Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyya, 1971, 335.
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simbdlico. Este lenguaje como hemos mencionado en el apartado 2.2 es una de las
caracteristicas de las Rasa’il [jwan al-Safa’.

Estos datos expuestos indican que tanto Ibn ‘Arabl como Ibn Sab‘in han
aprovechado de las ideas filosoficas de los [jwan al-Safa’, pero emplean terminologia
sufi y justifican sus opiniones con interpretaciones de textos tradicionales. Esta
influencia de los Ijwan al-Safa’ sobre estos dos misticos andalusies la ha marcado
Ibn Tayymiya y otros®:.

Conclusion

En este trabajo se han aportado datos sobre el movimiento de los [jwan al-Safa’,
activo entre los siglos IX y XI. Se ha resaltado las caracteristicas generales del
contenido de las Rasa’il ljwan al-Safa’ aclarando la vision filosofica y sufi de sus
autores. En nuestra opinion, los Hermanos de Pureza optan por la disciplina sufi
porque el erudito sufi busca acercarse a Allah por medio del conocimiento y la
devocion. Este interés encaja con la teoria que plantean los Ijwan al-Safa’ sobre la
adquisicion del conocimiento. Segtn ellos, la contemplacion sobre la creacion del
universo desvela las verdades absolutas e indica la magnitud de su Creador. Piensan
que los hitkama’ (los filosofos y eruditos sufies) tienen el mismo propdsito que los
profetas; debido a ello, intentan combinar el pensamiento filosofico con la religion
con el fin de desvelar los secretos de las revelaciones proféticas. Se ha confirmado
que este proposito motivo a los [jwan al-Safa’ y a muchos misticos arabes posteriores
a ellos en Oriente y en al-Andalus. En este sentido, se han aportado ejemplos de la
motivacion de Ibn Masarra, el autor de Rutbat al-hakim, Ibn al-‘Arif, Ibn Barrayan,
Ibn Tufail, Ibn ‘Arabi, ¢ Ibn Sab‘in.

Se ha analizado el impacto de la teoria de los [jwan al-Safa’ sobre las vias
de adquirir el conocimiento divino. Esta idea da a entender que los profetas tienen
un grado espiritual alcanzable, hecho que inspiré6 a muchos eruditos y misticos
andalusies para alcanzar un grado espiritual comparable con el conocimiento
profético. Ya que los eruditos mencionados pensaban que se puede adquirir el
conocimiento profundo, aplicando el modo reflexivo sobre las teorias que tratan
el proceso de la creacion del universo como la teoria neoplatonica. Debido a ello,
fueron acusados por herejes®.

Los elementos comunes entre las obras de Ibn Masarra K. Jawas al-hurif,
al-I'tibar y las Rasa’il ljwan al-Safa’, mas la concordancia de las ideas, indican

8 IBN TAYMIY YA— Al-Safadiyya. ed. M. R. Salim. El Cairo: Maktabat Ibn Taymiyya, 1985, 255.
8 IBN TAYMIY YA— Al-Safadiyya. ed. M. R. Salim. El Cairo: Maktabat Ibn Taymiyya, 1985, 255.
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que las ideas filosoficas y misticas de los Ijwan al-Safa’ fueron introducidas en
al-Andalus en fechas tempranas. Esta influencia también esta reflejada en el
contenido de Rutbat al-hakim'y Gayat al-hakim.

Las ideas misticas de Ibn Masarra y del autor de la Rutba tuvieron su impacto
en posteriores misticos andalusies. Ademas, la introduccion de las Rasa’il [jwan
al-Safa’ como obra completa por al-Kirmant, y la llegada de tratados de misticos
influidos por las Rasa’il, como al-Gazali tuvieron su impacto en otros misticos
andalusies. Por ejemplo, Ibn Barrayan que comparte mucho conocimiento con Ibn
al-‘Arif fue influido por al-Gazali; La obra de E! filésofo autodidacta presenta una
clara influencia por las ideas de los [jwan al-Safa’ y el pensamiento de Ibn Sina.

Se ha demostrado que Ibn ‘Arabi —la figura mas destacada del sufismo— recoge
e interpreta muchas ideas esotéricas de los [jwan al-Safa’ en su obra de al-Futuhat
al-makkiyya. En cambio, Ibn Sab‘in a pesar de sus criticas a los filosofos anteriores®,
establece su teoria mistica sobre la contemplacion en la existencia y el grado de los
seres existentes’. Esta tendencia filoséfica de Ibn Sab‘in hacia las opiniones de
al-Farabi y Platon también las emplean los [jwan al-Safa’ en sus Rasa’il.

% IBN SAB‘IN— Rasda il Ibn Sab ‘in, 67.
91 IBN SAB‘IN— Rasda il Ibn Sab ‘in, 335.
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O mouro das Pedras Algares:
Zuhd (ascetismo) no
concelho de Portel?
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Resumo

O legado islamico, para além das fontes documentais portuguesas e arabes e dos
vestigios arqueoldgicos, também pode ser encontrado em diversas lendas alusivas
aos mouros. Muitas das vezes, quando escasseiam as informacoes, as lendas
constituem um repertdério onde conseguiram sobreviver os vestigios do passado,
neste caso, do nosso passado arabe e islamico.

A partir da contextualizagdo histérico-temporal em que se inscreve alenda do mouro
das Pedras Algares, ou Buraco dos Mouros, procuramos dar uma interpretagdo
légica baseada no conteudo da propria lenda e em elementos historico-religiosos
que constituem a chave dessa interpretagio, através da qual é possivel verificar a
existéncia da pratica de zuhd (ascetismo) em territério portugués, sobretudo no
distrito de Evora, cidade onde nasceram alguns dos sufis que se destacaram na
mistica do Gharb al-Andalus.
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The moor of Pedras Algares: Zuhd (asceptism) in the municipality of Portel?

Abstract

The Islamic legacy in addition to the Portuguese and the Arab documentary sources
and the archaeological traces, can also found in various legends to the Moors.
Sometimes, when information is scarce, the legends are a repertoire where the
traces of the past have survived.

From the historical-temporal context in which falls the legend of the Moor of Pedras
Algares or Buraco dos Mouros we have tried to give a logical interpretation based on
the contents of the legend and in the historical-religious elements that constitute the
key of that interpretation through which you can verify the existence of the practice
of zuhd (ascetism) in Portuguese territory, especially in the District of Evora, city
where you were born some of the sufis who have excelled the mystique of the Gharb
al-Andalus.
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Este artigo tem por base o estudo da lenda das Pedras Algares realizado em 2004,
aquando da investigacdo efectuada sobre os cultos religiosos no concelho de Portel
desde tempos imemoriais até a actualidade (estudo recentemente publicado, 2022),
em articulagdo com a investigagdo do projecto de pds-doutoramento desenvolvido
entre 2011-2015, sobre a literatura profana e mistica do Gharb al-Andalus.

A palavra lenda teve origem no vocabulo latino legenda que significa “o que
deve ser lido”. Inicialmente, as lendas baseavam-se na vida dos santos, sobretudo
dos martires, como se pode verificar na compilacao de Voragine. Porém, algumas
dessas narragoes tinham subjacentes acontecimentos histéricos. Através de um
processo evolutivo, as lendas tornaram-se um dos vestigios do imaginario popular,
através do qual se preservou parte da nossa identidade colectiva. Para Luis da
Céamara Cascudo:

“Aslendas sdo um episddio heroico ou sentimental com elemento maravilhoso
ou sobre-humano, transmitido e conservado na tradigdo oral e popular,
localizavel no espaco e no tempo. De origem letrada, lenda, legenda, “legere”
possuicaracteristicas defixacdo geograficae pequena deformacdo e conserva-se
as quatros caracteristicas do conto popular: antigiiidade, persisténcia,
anonimato e oralidade. E muito confundido como mito, dele se distincia pela
funcdo e confronto. O mito pode ser um sistema de lendas, gravitando ao
redor de um tema central com area geografica mais ampla e sem exigéncias de
fixa¢do no tempo e no espacol...]'.”

Na actualidade, as lendas sdo “documentos” que revelam a sobrevivéncia de
antigos cultos vindos de épocas muito remotas, mas que a memoria colectiva soube
preservar, através da antropologia cultural, da religido, da etnologia, entre outras.
Destaque-se, a titulo de exemplo, o facto de muitas rochas, penedos e monumentos
megaliticos estarem associados a lendas de mouros e de mouras. Estas lendas deram
origem a um imaginario riquissimo na literatura tradicional e oral portuguesa,
articulando-se também com as raizes do folclore. Como afirma Mario Alinei e
Francisco Benozzo:

' CASCUDO, Luis da Camara - Diciondrio do Folclore Brasileiro. 9° ed. Brasilia: J. Olympio, INL, 1976, 348.
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“Essa relacdo entre a cronologia dos megalitos e o folclore surge na Galiza,
onde inimeras lendas e nomes (pedra dos mouros, casa dos mouros, anta da
moura) indicam que nas crengas populares os megalitos foram construidos

por gigantes designados mouras (no feminino) e mouros (no masculino)>.”

Algumas dessas lendas tiveram uma grande importancia na criagdo do
imaginario popular portugués e constituem uma prova concreta do legado arabe
em Portugal. A destruicdo das fontes islamicas, assim como a destruicao das suas
edificagdes arquitectonicas, torna dificil a pesquisa destas tematicas. No entanto, a
toponimia, as lendas e algumas edifica¢gées denominadas de cubas e de morabitos
no distrito de Evora, onde Artur Melo Borges contou cerca de 97, é o exemplo claro
da sobrevivéncia da pratica ascética e mistica no Gharb al-Andalus.’ Na regido de
Evora, é importante destacar esses vestigios referentes aos morabitos e as cubas no
concelho de Portel, por exemplo, as ermidas/capelas de S. Pedro e de Nossa Senhora
da Saude e ainda em Vera Cruz de Marmelar, na actual capela do cemitério. Além
disso, a configuracdo da gruta-capela na serra de Portel dedicada ao culto de S.
Pedro é semelhante a uma cuba ou mordbito. Tudo isso nos faz também pensar na
existéncia da pratica de ascetismo mugulmano, aquando da presenca dos arabes em
Portugal, nomeadamente no Alentejo (embora nunca tenham sido feitas escavagoes
arqueologicas).

Existem, no entanto, outras marcas da presenca arabe: possivelmente, as
muralhas de taipa do castelo, a antiga denominagéo de Portel, Porta de Mafamede e
a toponimia (Alqueva). E ainda de referir que o culto de S. Pedro era muito comum
nos cultos mogarabes. Estes tinham como principais santos aqueles que foram
martirizados e deve acrescentar-se que a igreja de Vera Cruz de Marmelar, com
vestigios da época visigotica, é conhecida por igreja de S. Pedro de Vera Cruz de
Mamelar. No concelho de Portel, a maior parte dos santos outrora cultuados tinha
sido martirizado. Os exemplos citados sdo provas incontestaveis da espiritualidade
islamica no referido concelho.

Neste sentido, torna-se fundamental o estudo da lenda das Pedras Algares para
compreendermos melhor a sua fungao. Segundo Mario Alinei e Francisco Benozzo,
as lendas tém um papel fundamental, elas sdio um dos vestigios de um passado
ancestral que é preciso preservar:

“A lenda oral, tal como o topénimo dialectal, representa um testemunho
precioso e essencial sobre afun¢ao magico-religiosa dos complexos megaliticos:
o nome dos megalitos e as lendas a eles associados devem, de facto, referir-se a

> ALINEI Mario; BENOZZO Francesco — Origens Célticas e Atlanticas do Megalitismo Europeu. 1* ed., trad.
Gabriela Morais, Lisboa: Apenas, 2009, 29.
* Cf. BORGES, Artur Melo - “As ‘Kubas’ Alentejanas”. Actas do Congresso sobre o Alentejo. 1, Beja, 1985.
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um periodo no qual o aspecto do megalito era diferente do actual (o que resta
hoje sdo apenas os esqueletos, por assim dizer, dos complexos megaliticos
originais®.”

Todavia, antes de entramos na apresentagdo do imagindrio veiculado pela
lenda das Pedras Algares, ¢ importante relembrar alguns aspectos histdricos e
culturais sobre a permanéncia dos drabes na Peninsula Ibérica, nomeadamente no
Gharb al-Andalus. Como se sabe, essa presenga veio por fim ao dominio visigdtico
e fora facilitada por alguns factores, de entre eles, a colaboragdo dos judeus e o
consentimento do conde Julido no desembarque das forcas de Tariq. A partir de
entdo, a regido correspondente a Peninsula Ibérica ficou conhecida por al-Andalus.
Nio sendo nosso objectivo apresentar a histéria da presenga arabe no al-Andalus,
apenas destacaremos alguns aspectos. No territorio portugués de entdo, o Alentejo
e o Algarve foram as regides que mais influéncias tiveram dessa cultura. Evora, Beja,
Mértola e Silves, entre outras cidades, foram importantes centros da permanéncia
mugulmana. A cultura drabe reflecte-se em todas as areas da vivéncia portuguesa
e com uma continuidade que ainda hoje pode ser testemunhada. Deste modo,
para além da literatura, destacamos a agricultura com as novas formas de rega
(agudes, picotas, noras...); o aparecimento de novas plantas (laranjeira, figueira...);
a arquitectura com algumas constru¢des dignas de destaque (cubas, chaminés
algarvias, agoteias...); materiais utilizados na construcéo (taipa e cal); o artesanato
(cestos, tapetes, olaria...); os habitos alimentares; o vestuario; a toponimia (Alvega,
Mouriscas, Almourol...); a lingua (alguidar, acoteia, agorda, arroz...); algumas
tradigoes e diversas lendas ligadas sobretudo ao imaginario de mouros e de mouras
encantadas (embora muitas dessas lendas tenham um passado mais ancestral ligado
a cultura e a mitologia indo-europeias).

Na cidade de Evora como distrito, a qual pertence Portel, a permanéncia dos
arabes deu-se de 715 a 1165 e dela constam alguns vestigios de uma mesquita, de
um antigo castelo onde esta implantado o Convento dos Loios e da Mouraria.
Além disso, acrescente-se ainda a inser¢do de Evora na taifa de Badajoz e os “novos
processos de rega e de moagem. A nora de eixo curto, a cegonha ou picota, o agude,
bem como a azenha e, possivelmente, o moinho de vento®”, provas suficientes da
presenga drabe no distrito de Evora, cuja cidade viria a ser conquistada aos mouros
por Geraldo Sem Pavor, no século XII, em 1165.

Nesta regido alentejana, salientam-se ainda nomes de figuras historicas
importantes, assim como o nome de alguns misticos mugulmanos que comprovam

*ALINEI, Mario; BENOZZO Francesco — Alguns aspectos da Teoria da Continuidade Paleolitica aplicada a
regido galega. 1* ed., rev. Luis Filipe Coelho, Lisboa: Apenas, 2008, 21.

* SILVA, Anténio Carlos Leal da — Antigos Povos da nossa Terra. col. “Educativa, Série D, Numero 6,
Ministro de Educagdo Nacional, Direcgao-Geral do Ensino Primario, 1967, 171.



142 MISTICISMO ISLAMICO EM AL-ANDALUS — I. TEXTOS E CONTEXTOS

a existéncia do misticismo islimico na regido do Gharb al-Andalus: Abi ‘Amir
(938-1002) conhecido por Almangor a quem chamavam “o agoite dos cristdos”
devido a sua crueldade; o poeta Ibn ‘Abdiin de Evora (1050-1135); Ibn Wazir, senhor
de Evora e de Beja, aliado contra os Almoravidas em Evora e apoiante da rebelido do
sufi Ibn Qasi; o mistico de Evora Ibn Khamis al-Yaburi ‘Abd Allah (m. 1109-10), um
sufl asceta, autor de obras de ascetismo (zuhd), das quais se destaca Kitab al-Garib
al-Muntaqa min Kalam ahl al-Tuqa (A Linguagem dos Sufis), um tratado de mistica
com referéncias fulcrais sobre a via espiritual no sufismo; e Aba ‘Abd Allah Ibn
Zayn al-Yaburi, um sufi contemplativo do século XII nascido em Evora, seguidor de
al-Gazzali e mestre de Ibn ‘Arabi (o grande mestre sufi do al-Andalus) que o refere
como seu mestre e o caracteriza como um homem muito dedicado ao ascetismo.

No concelho de Portel, para além das marcas da presenca arabe ja referidas,
as Pedras Algares (proximo de Vera Cruz de Marmelar), também conhecidas por
Buracos dos Mouros, sdo exemplos que comprovam também a presen¢a mugulmana
no concelho. Este tipo de pedras tem a sua origem em grutas ou cavernas originadas
por determinados buracos. Segundo José Leite de Vasconcelos:

“Fendas e fracturas da superficie do globo; estas fendas e fracturas fordo
depois alargadas pelo influxo de diversos agentes physicos, principalmente
das aguas, que, alem de desaggregarem, e em certos casos dissolverem, as

»

rochas, arrastardo, em seguida os productos da desaggregacao e dissolugao®.

Como se sabe, essas grutas foram consideradas, desde os tempos mais
primitivos, santudrios naturais, espagos sagrados, onde os cultos indigenas e
as Religides de Mistérios orientais desenvolviam os seus rituais. Algumas delas
serviram de habitagdo e de sepultamento. Porém, muitas delas, como afirma José
Leite de Vasconcelos, povoaram o imagindrio portugués de mouros e de mouras
encantadas:

“O nosso povo, quando as ndo aproveitou para sanctuarios christaos, ou para
outros fins, vestiu-as e veste-as ainda hoje, de poéticas lendas, susttendo-as
nao raramente, habitadas por Mouros e Mouras, do que resultardo para ellas
denominagdes como Cova da Moura e Casa da Moura’.”

Na verdade, a tradi¢ao oral portuguesa estd repleta de lendas que atestam o
nosso passado arabe. A lenda das Pedras Algares, ou Buraco dos Mouros, aparece

® VASCONCELOS, José Leite de - Religies da Lusitdnia (reimpressao facsimilada da 1° edigdo). vol. I, col.
“Temas Portugueses”, Lisboa: Imprensa Nacional, 1987, 213.
7 Ibidem, 225.



O MOURO DAS PEDRAS ALGARES: ZUHD (ASCETISMO) NO CONCELHO DE PORTEL? 143

referenciada por Gil do Monte e reflecte bem o imaginario herdado da presenca
mugulmana no Gharb al-Andalus. A lenda relata o seguinte:

“Nédo muito longe de Vera Cruz, ficam as Pedras Algares, e também
denominadas Buracos dos Mouros, ou seja umas cavernas que teriam servido
de refugio as hostes de Mahomet, visto serem um dos pontos mais inacessiveis
destaaldeia e ali teriam travado os ultimos combates, aniquilando o que restava
do poder mahometano, apagando para sempre o vestigio da civiliza¢do 4rabe.
Havia um dos mouros, e por certo rebelde, chamado Algares, que o povo
do lugar de Marmelar temia, que por varias vezes viam sobre as pedras,
espargindo no além, a saudade do deserto ...

Sao conhecidas em toda a regido e novos e velhos sdo seus admiradores e
rendem-lhe dia a dia, o culto da veneracao pelas historicas Pedras Algares.
Também lhes digo que ndo sdo obras dos mouros mas sim, da Natureza que as
talhou e lhe deu o cunho que hoje tém?®.”

Sobre 0 nome do mouro Algares, ¢ referido por Gil do Monte que “na mesma
aldeia havia também uma familia de nome Algares, dando-nos pronuncios ou
hipotese de advir do nome da lenda, esta familia®” A lenda das Pedras Algares,
mesmo sem provas arqueoldgicas concretas, remete-nos, provavelmente, para
vestigios de ascetas sufis na regido. Esta possivel interpretagdo pode deduzir-se
a partir da forma como se comportava o referido mouro sobre as pedras algares,
numa atitude de contempla¢io, manifestada pelo olhar do mouro nos confins da
paisagem contemplada.

Além disso, a presenca de ascetas e misticos (cristdos ou mugulmanos) em
grutas e cavernas foi muito frequente. Lembremos, por exemplo, algumas grutas
da Serra da Arrabida, onde estd documentada a presenga de misticos em grutas e
covas. Muitas pedras estdo associadas a lendas de mouros, como ¢ o caso do mouro
das Pedras Algares, ou Buraco dos Mouros na regido de Marmelar. Por vezes, essas
grutas ou covas também estavam ligadas a momentos de maior instabilidade,
servindo de refiigio. O historiador Ibn Hayyan, relativamente & regiao de Cérdova,
refere isso mesmo: “[...] refugiandose algunos de ellos con sus familias e hijos en
tres cuevas al borde de un farallén sobre el rio, donde los musulmanes subieron

¢ MONTE, Gil do - Subsidios para a Histéria de Vera Cruz do Marmelar. Evora: Minerva Comercial,
Limitada, 1749-D-1940, 15.
® Ibidem, 15.
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prontamente, atacandoles por encima, hasta que Dios les hizo conquistar aquellas
cuevas|[...]"0 1V,

Mas as grutas e as cavernas tém um simbolismo muito forte na religido
mugulmana. E numa gruta que Mohammad recebe a revelagio do Cordo; no Cordo,
existe uma sura intitulada al-Kahf, A Caverna, onde sdo referidas As Gentes da
Caverna (Ahl al-Kahf), cuja histdria faz parte do imaginario espiritual mugulmano.
Como referimos num outro artigo: “Dans le cas du texte coranique, ces gens de la
caverne sont restés 309 ans pour ressusciter apres. Ce texte a comme objectif de
remettre les personnes dans la bonne voie, celle de Dieu, Lequel est capable de toute
chose'? .” Das trevas, passa-se a luz esta luz é a que leva o caminhante para Deus,
como esta explicito no Corao:

“10 Recorda-te de quando um grupo de jovens se refugiou na caverna, dizendo:
O Senhor nosso, concede-nos Tua misericérdia, e reserva-nos um bom éxito
em nossa empresa!

11 Adormecemo-los na caverna durante muito sanos.

12 Entao despertamo-los, para assegurar-Nos de qual dos dois grupos sabia
calcular melhor o tempo que haviam permanecido ali.

13 Narramos-te a sua verdadeira histéria: Eram jovens que acreditavam em
seu Senhor, pelo qué os aumentamos em orientagao.

14 E robustecemos os seus coragdes; e quando se ergueram, disseram: Nosso
Senhor ¢é o Senhor dos céus e da terra e nunca invocaremos nenhuma outra
divindade em vez d’Ele; porque, com isso, profeririamos extravagincias.
15 Estes povos adoram outras divindades, em vez d’Ele, embora nio
lhes tenha sido concedida autoridade evidente alguma para tal. Havera
alguém mais injusto do que quem forja mentiras acerca de Allah?
16 Quando vos afastardes deles, com tudo quanto adoram, além de Allah,
refugiai-vos na caverna; entdo, vosso Senhor vos agraciard com a Sua
misericordia e vos reservard um feliz éxito em vosso empreendimento.
17 E verias o sol, quando se elevava, resvalar a caverna pela direita e, quando se
punha,deslizarpelaesquerda, enquantoelesficavamnoseuespagoaberto. Esteé

10 [...] alguns deles refugiaram-se com as suas familias e filhos em trés cavernas a beira de um penhasco
acima do rio, onde os mu¢ulmanos rapidamente se levantaram, atacando-os de cima, até que Deus os fez
conquistar aquelas cavernas [...].

" IBN HAYYAN - Cronica del califa Abdarrahman I1I an-Nasir entre los afios 912 y 942 (al Mugqtabis V).
Traduccion, notas e indices por M? J. Viguera y F. Corriente, Zaragoza, 1981, 148.

12 No caso do texto do Alcorao, essas pessoas das cavernas permaneceram 309 anos para ressuscitarem
depois. Este texto visa recolocar as pessoas no caminho certo, o de Deus, que é capaz de todas as coisas.

" NUNES, Natalia Maria Lopes — “Des Ténébres a la Lumiere dans la religion musulmane, la médecine du
Propheéte et le soufisme”, BABA, Khalil (dir.), Revue Méditations Littéraires, n° 2, juin 2021, 121.
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umdossinaisde Allah. Aquele que Allah encaminhar estarabem encaminhado;
por outra, aquele que desviar, jamais poderas achar-lhe protetor que o guie.
18 (Se os houvesses visto) terias acreditado que estavam despertos, apesar
de estarem dormindo, pois Nos os virdvamos, ora para a direita, ora para
a esquerda, enquanto o seu cdo dormia com as patas estendidas, a entrada
da caverna. Sim, se os tivesses visto, terias retrocedido e fugido, transido de
espanto!

[..]

25 Eis que permaneceram na caverna por trezentos e nove anos (Cordo, 18:
10-18; 25)"*.”

Por outro lado, nos alvores do misticismo islamico do al-Andalus, seguindo
igualmente os mesmos ideais do Norte de Africa, Ibn Masarra ficou conhecido
pelos seus retiros espirituais na zona montanhosa, onde existiam cavernas e covas
usadas para retiro espiritual. Sobre a vida ascética de Ibn Masarra, como traduz
Pilar Garrido Clemente, a partir da obra obra Ajbar al-fuqaha’ wa-l-muhadditin
(Histéria dos alfaquies e tradicionistas de al-Andalus) escrita por Muhammad Ibn
Harit al-Khu$ani (m. 971):

“El método doctrinal (madhad) de Muhammad Ibn Masarra consistia, en
cuanto a las obras (‘amal), en la practica de la abstinencia ascética (zuhd)
y el recogimiento (inqibad), y en cuanto a la ciencia (‘ilm), en la practica del
pensamiento racional (nazar) y la indagacion (istinbar). Era docto y sagaz en las
[diversas] ciencias [tradicionales], en [todas] las cuales llegd a ser experto'® *¢.”

Neste sentido, a lenda do mouro das Pedras Algares, ou Buraco dos Mouros,
pode ser um indicio de ascetismo no Gharb al-Andalus. Através desta historia, vemos
que o0 mouro estaria em contemplacio, certamente em unido com Deus, abstraindo-
-se de tudo ao seu redor. Segundo Santiago Fernandez Ardanaz: “Nos encontramos
ante uno de los temas polarizadores de todas las culturas mediterraneas (y verificable

' Cf. EL HAYEK, Samir (trad.) - O Alcordo Sagrado, Sao Paulo: eBooksBrasil.com, 1994.

15O método doutrindrio (madhad) de Muhammad Ibn Masarra consistia, em termos de obras (amal),
na pratica de abstinéncia ascética (zuhd) e recolhimento (inqibad), e em termos de ciéncia (‘ilm), na pratica
de pensamento racional (nazar) e indagagio (istinbat). Ele foi instruido e perspicaz nas [varias] [tradicionais]
ciéncias, em [todas] das quais se tornou um especialista.

'* GARRIDO, Pilar Clemente - “Ibn Masarra a través de las fuentes: obras halladas y escritos desconocidos’,
Estudios Humanisticos, Filologia 31, (2009), 87-106, 102-103.
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en todas las culturas conocidas): la montana sagrada, la ascension ritual y la cueva-
templo, pasaje umbilical entre el mundo exterior y el mundo interior'” *¢.”

Assim, as Pedras Algares, ou Buraco dos Mouros, pode interligar-se com
o ascetismo desenvolvido na regido, visto o refigio em covas e grutas ser muito
comum nos inicios da espiritualidade mugulmana. Segundo Manuela Marin:

“Los ascetas munqabidiin se refugian a menudo en una residencia que no
abandonan: puede tratarse de su propria casa, de una mezquita, o de una aldea
u otro lugar aislado en el campo [...].

De este modo, aceptando e incluso buscando conscientemente el aislamento de
cierto tipo de relaciones sociales, el zahid intenta construir un espacio proprio
cuyas normas de comportamiento dependen sélo de su forma de entender la
expresion religiosa® 20.”

A vida solitaria do mouro, afastado do mundo profano, remete para a possivel
relacdo com a pratica ascética ou mistica praticada no Alentejo. A esséncia do
misticismo islamico ou sufismo articula-se também com o conhecimento e com os
poderes milagrosos associados aos ascetas. Estes viviam na pobreza, na humilhagédo
publica, em éxtase divino — caminho para a perfeita unido mistica com Deus. Sabe-se
que alguns misticos atingiram a santidade devido aos seus comportamentos de
generosidade, de fraternidade e de exaltacdo da beleza da criagdo, aspectos que,
posteriormente, serdo também encontrados na mistica crista, por exemplo, em
S. Francisco e Assis.

O vocabulo sufismo, para além de outras interpretagdes, deriva da palavra suf
que significa capote de 13 usado pelos ascetas. E a corrente mistica do Isldo e, como
afirma Mircea Eliade, “o sufismo representa a dimenséo mistica do Isldo, e uma das
mais importantes tradi¢des do esoterismo muculmano®.” Uma das caracteristicas
dos sufis era poderem adquirir um estado de éxtase considerado como um fenémeno

17 Estamos diante de um dos temas polarizadores de todas as culturas mediterraneas (e verificavel em
todas as culturas conhecidas): a montanha sagrada, a ascensdo ritual e a caverna-templo, passagem umbilical
entre 0 mundo externo e o mundo interno.

'8 ARDANAZ, Santiago Ferndndez - “Simbolos y rituales en las inscripciones de la ‘Cueva Negra de
Fortuna’ (Murcia: correlaciones entre etnolinguistica y etnohistoria”, La cultura latina en la Cueva Negra. En
agradecimiento y homenaje a los Profs. A. Stylow, M. Mayer e 1.Velazquez, Antig. crist. (Murcia) XX, 2003,
405-422, 406.

1 Os ascetas mungabidiin muitas vezes refugiam-se numa residéncia da qual nao saem: pode ser sua
propria casa, uma mesquita, ou uma aldeia ou outro lugar isolado no campo [...]. Desta forma, aceitando e
mesmo procurando conscientemente o isolamento de certos tipos de relagdes sociais, o zahid procura construir
0 seu proprio espago cujas normas de comportamento dependem apenas da sua forma de entender a expressao
religiosa.

2 MARIN Manuela - “Zuhhad de al-Andalus (300/912-420/1029)", Al-Qantara Revista de Estudios
Arabes, vol. 12, fasc. 2, 439-470, 450.

2! ELIADE, Mircea — Histéria das Ideias e Crengas Religiosas. vol. 3 — De Maomé a Idade das Reformas.
trad. Daniela de Carvalho; Paulo Ferreira da Cunha, Porto: RES-Editora, s/d, 113.
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parapsiquico. O objectivo principal dos sufis consistia nessa unido com o divino:
“vivre en eux-mémes cette unité transcendente de I’étre divin?* %.”

Os ascetas mugulmanos (tal como os ascetas cristdos), viviam absortos e
tristes preocupados com o dia do Juizo Final. Perante a vida, tomaram uma atitude
contemplativa, cuja experiéncia mistica lhes assegurava uma unido com a divindade.
E nesta atitude extatica que o mouro das Pedras Algares era visto, reforcando os
vestigios da presenca mugulmana no concelho de Portel, sobretudo no que diz
respeito ao ascetismo. Como refere Manuela Marin:

“Ello no debe hacer olvidar que se trata de una actitud minoritaria en el conjunto
de las actividades de los hombres de religion; dedicarse al zuhd supone muchas
veces un cambio radical de vida [...]. Quien dedica sus afanes a la perfeccion
espiritual adquiere la categoria de ejemplo que debe ser seguido. Sus virtudes
se valoran como un reflejo de la bondad del orden religioso, en contraposicion

a un «mundo» que los ignora y a ellos no desean pertenecer* *.”

No Gharb al-Andalus, existem diversos vestigios da pratica do sufismo, corrente
mistica do Isldo. Os vocébulos azdéia, arrabida, morabito, entre outros, reflectem
a espiritualidade mugulmana, baseada numa via iniciatica. Em termos espaciais,
o morabito era o local onde o sufi (santo) vivia como anacoreta, ou onde estava
sepultado. Nas azdias e arrabidas, eram cumpridos os objectivos do mundo terreno
e do mundo espiritual, procurando-se, no seio da natureza, a Unidade e o Amor
Divino. Para além disso, a atitude do mouro sobre as Pedras Algares, lembra-nos
os dez ensinamentos do grande mestre do sufismo no al-Andalus, Ibn ‘Arabi:

“12. Permanecer de asiento en habitacion oscura y reducida.

22 Practicar continuamente la ablucion ritual.

32 Recitar continuamente la jaculatoria: “No hay mas Sefior que Dios”.
42, Vaciar el pensamiento de toda preocupacion mundana.

52 Ayunar continuamente.

62 Guardar absoluto silencio, salvo la recitacion de dicha jaculatoria.

* Vivem em si mesmos esta unidade transcendente do ser divino.

PMOKRI, M. - “La Mystique Musulmane”, DAVY, Marie Madeleine (dir.), Encyclopédie des Mystiques
- Christianisme occidental, esoterisme, protestantisme, islam. Tome 11, Paris: éd. Seghers et éd. Jupiter,1977, 474.

2 “Isso ndo deve fazer esquecer que se trata de uma atitude minoritdria no conjunto de atividades dos
homens de religido; dedicar-se ao zuhd muitas vezes significa uma mudanga radical de vida [...]. Quem se
dedica ao aperfeigoamento espiritual adquire a categoria de exemplo que deve ser seguido. As suas virtudes sao
valorizadas como reflexo da bondade da ordem religiosa, em oposi¢do a um “mundo” que as ignora e nio deseja
pertencer a elas”

» Ibidem, 466-467.
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72, Vigilar atentamente al corazén del director espiritual, buscando en ¢l la
medicina de la propia intencién y la ayuda.

82 Abandonarse a Dios sin resistencia, sea cual sea la cosa que le envie: la
desolacion o el consuelo, el dolor o el bienestar, la salud o la enfermedad.

92 No poner la vista en cosa alguna, excepto Dios.

102. Soportar con paciencia las pruebas duras, que son: comer poco, lo preciso
tan sélo para que el cuerpo no enferme y conserve las fuerzas indispensables
para la oracién; dormir poco, de modo que no recueste tu cuerpo sobre la
tierra; ocupar el corazoén en la oracion, de modo que de ella no se distraiga ni
un instante; permanecer constantemente en la soledad, sin salir del retiro mas
que para la ablucion ritual, para hacer sus necesidades y para la oracién en

comun y la del viernes® #.”

E neste contexto que se pode interpretar a lenda das Pedras Algares que, para
além do que ja foi mencionado, apresenta ainda outros aspectos relevantes: por
um lado, a atitude de contemplagdo desenvolvida pelo mouro, talvez um asceta.
Por outro lado, ja ap6s a Reconquista, o mouro continua a fazer a mesma rotina.
Segundo Adalberto Alves, “acontece que esses derviches chegavam a ser respeitados
e deixados em paz, em pleno territorio cristdo, apds a reconquista, tal como havia
acontecido com anacoretas cristdos em territorio drabe®.”

Posteriormente, o final da lenda demonstra também o desaparecimento
de alguns elementos presentes na lenda, cuja sobrevivéncia se encontrou na
antroponimia da regido, certamente um vestigio da cristianizagdo através da
construgdo de edificios religiosos cristdos no distrito de Evora, assim como da
presenca da Ordem do Hospital em Vera Cruz de Marmelar e do papel dos freires
de Evora (Avis). Como afirmam Hermengildo Fernandes e Herminia Vilar:

“E claro que aameaga almdada de vinte anos antes tinha feito perigar os campos
em redor de Evora, cuja defesa entregue aos seus freires tinha conseguido
resistir, face a violéncia dos ataques, usufruindo talvez de uma relativizagdo

% 1o, Fique sentado nma sala escura e pequena. 2°. Pratique continuamente a ablugdo ritual. 3°. Recite
continuamente a jaculatéria: “Nao hd Senhor sendo Deus.” 4°. Esvazie o pensamento de todas as preocupagdes
mundanas. 5 *. Jejue continuamente. 6°. Mantenha siléncio absoluto, exceto para a recitagao da dita ejaculagao. 7°.
Observe atentamente o coragdo do mestre espiritual, buscando nele o remédio da prépria intengéo e o auxilio. 8°.
Abandona-te a Deus sem resisténcia, seja o que for que te envie: desolagao ou consolagio, dor ou bem-estar, satide
ou doenga. 9°. Nao coloque os seus olhos em nada, exceto em Deus. 10°. Suportar com paciéncia as duras provas,
que sd0: comer pouco, 0 necessario apenas para que o corpo nio adoega e preserve as forgas necessdrias para a
oragdo; durma pouco, para que seu corpo nio fique no chéo; ocupe o coragdo em oragio, para que nao se distraia
dela nem por um momento; permanecer constantemente na solidao, sem sair do retiro exceto para ablugao ritual,
para fazer as necessidades e para a oragdo comum e sexta-feira.

YIBN ‘ARABI, in ASIN PALACIOS, M. - El Islam cristianizado. Estudio del sufismo a través de las obras
de Abenarabi de Murcia. Madrid: Editorial Plutarco,1931, 287.

ALVES, Adalberto — Portugal e o Isldo inicidtico. 1* ed., Lisboa: Esquilo, 2007, 97.
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do interesse muculmano por esta praga a sul da fronteira do Tejo em favor
de outras localidades mais estratégicas para os seus interesses militares e
econémicos. Mas ultrapassada a violéncia desses anos, a tendéncia seria para
a integragdo da cidade no reino cristdo e na malha das suas hierarquias®.”

Contudo, é importante destacar que a atitude descrita na lenda assemelha-
se a atitude contemplativa, uma das etapas espirituais dos misticos. O ascetismo
(zuhd) correspondia a uma pratica de vida afastada dos prazeres mundanos, tendo
ainda como objectivo a aniquilagdo do ego. Subjacente a atitude do mouro, parece
estar também presente a paciéncia, uma das etapas da via espiritual. Ibn al-‘Arif
(1088-1141), um dos sufis do al-Andalus, fundador de uma via espiritual (tariga),
na sua obra Mahasin al-majalis (Esplendores dos Ensinamentos Sufis), afirma que
a paciéncia faz suportar as atribulacdes da vida e o sofrimento, mesmo o mais
adverso, oferecendo o reconforto divino. Através da paciéncia e da esperanca, o
mouro parece manifestar uma das etapas da via espiritual referida anteriormente -
a contemplagdo. Nesta atitude contemplativa, apenas Deus esta presente e, segundo
Ibn al-‘Arif, a contemplagdo, ou desejo ardente, “ne peut sappliquer qu'a ce qui est
éloigné, n’évoque que ce qui est absent, et ne concerne ce qui est concevable. Alors le
Coran dit de Dieu : Il est avec vous oll que vous soyez (57:4)* 3.”

Em conclusio, o legado drabe, para além das fontes documentais portuguesas
e arabes e das referéncias a dados arqueoldgicos, também pode ser encontrado
em diversas lendas relativas aos mouros (e mouras). Muitas das vezes, quando
escasseiam as informacgdes e as fontes documentais, as lendas constituem um
repertdrio, onde os vestigios do passado conseguiram sobreviver. Neste sentido, a
partir da contextualizagdo historico-temporal em que se inscreve a lenda do mouro
das Pedras Algares, ou o Buraco dos Mouros, procuramos dar uma interpreta¢ao
légica sustentada no contetdo da prépria lenda, mas tendo subjacente um conjunto
de elementos historico-religiosos que constituiram a chave dessa interpretagéo e,
com ela, tentdmos demonstrar a possivel existéncia da pratica ascética (zuhd) em
territério portugués, sobretudo no distrito de Evora, cidade onde nasceram alguns
dos sufis, representantes da mistica islamica no Gharb al-Andalus.

» FERNANDES Hermenegildo; VILAR Herminia — “O Urbanismo de Evora no periodo medieval’, in
http://ww3.fl.ul.pt/unidades/centros/c_historia/Biblioteca/projectos/o_urbanismo_de_Evora.pdf,1-15
(consultado em 3 de Setembro de 2012), 9.

086 pode aplicar-se ao que estd distante, evocar apenas o que estd ausente e referir-se apenas ao que é
concebivel. Entdo o Alcordo diz de Deus: Ele esta consigo onde quer que esteja.

31BN AL-ARIF - Splendeurs des Enseignements Soufis (Mahdasin al-majalis). col. “Héritage Spirituel”,
Paris: Albourag, 2012, 41.


http://ww3.fl.ul.pt/unidades/centros/c_historia/Biblioteca/projectos/o_urbanismo_de_Evora.pdf
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La perspectiva escatoldgica de Ibn
Qasi a algunos pilares del islam
en su Khal' al-na’layn*

Abdelkrim Ben-Nas

Universidad de Alicante

Resumen

Abu 1-Qasim Ahmad Ibn al-Husayn Ibn Qasi (Silves ca. 495/1100-546/1151), el
lider de ‘La rebelion de los muridin’ en Gharb al-Andalus, fue biografiado por los
cronistas oficiales de los vencedores. Se trata de la crénica de uno de los derrocados
durante la sangrienta transicion del poder de los almoravides a los almohades. El
manuscrito de su obra Khal' al-na‘layn' fue localizado por L. Massignon hace ya
un siglo, y ha sido editado en el aflo 1997. Debido a su extrema complejidad, son
escasos los trabajos que han traducido o expuesto su contenido en profundidad. El
presente trabajo, presentandose como un acercamiento intratextual directo hacia
algunos contenidos de la obra, no analiza ni explica las ideas de Ibn Qasi, sino que
se limita a proporcionar una traduccion espaiola de las tltimas 30 paginas de Khal'
al-na‘layn. La eleccion de esta parte responde al hecho de que sus temas se muestran
enfocados hacia contenidos concretos: algunos pilares y ritos del islam. Las teorias
que Ibn Qasl va articulando a lo largo de su tratado -las cuales se vislumbran
relacionadas con la escatologia, la cosmologia y la cosmogonia’~ creemos que
aterrizan en la ultima parte, objeto de nuestra traduccion. Siendo, esta, el nico
objetivo del presente trabajo, su desarrollo no se detiene en dichas teorias.

Palabras clave
Ibn Qast; Khal * al-na‘layn; Algarve; Ibn ‘Arabi; sufismo

*Este estudio se enmarca en la Ayuda Margarita Salas para la formacion de jovenes doctores
(MARSALAS22-04), financiando por Unién Europea-Next Generation EU, Ministerio de Universidades, a través
de un contrato de investigacion postdoctoral por la Universidad de Alicante.

! Se usa el sistema de transliteracion de Brill. El titulo completo de la obra es: Khal * al-na ‘layn wa-qtibas
al-niir min mawdi * al-qadamayn (Quitarse las sandalias e inspirar la luz del lugar de las dos pisadas)

2 Ver EBSTEIN, “Was Ibn QasT a Siifi?”’; IBN QASI, Khal * al-na ‘layn, (introduccién de al-Amrani),
141-156.
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Ibn Qasi’s eschatological perspective to some pillars of Islam in his
Khal® al-na‘layn

Abstract

Abu 1-Qasim Ahmad Ibn al-Husayn Ibn Qast (Silves ca. 495/1100-546/1151), the
leader of “The Rebellion of the Muridin’ in Gharb al-Andalus, was biographed by the
official chroniclers of the victors. It is the chronicle of one of the ousted individuals
during the bloody transition of power from the Almoravids to the Almohads. The
manuscript of his work Khal® al-na'layn was found by L. Massignon a century ago
and edited in the year 1997. Due to its extreme complexity, there are few works that
have translated or thoroughly explained its contents. This present work, presenting
itself as a direct intertextual approach to some of the contents of the work, does not
analyse or explain Ibn QasT’s ideas but merely provides a Spanish translation of the
last 30 pages of Khal* al-na‘layn. The choice of this part responds to the fact that its
themes are focused on specific contents: some of the pillars and rites of Islam. The
theories that Ibn Qasi articulates throughout his treatise —which seem to be related
to eschatology, cosmology, and cosmogony- we believe land in the last part, the
subject of our translation. Being the sole agenda of this work, its development does
not deal on these theories.

Keywords
Ibn Qast; Khal al-na‘layn; Algarve; Ibn ‘Arabi; Sufism
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SO %

Introduccion

El presente trabajo ofrece una traduccion espafola® de la ultima parte de la obra
Khal® al-na‘’layn, menos de 30 paginas de las 200 a las que asciende el total
en la edicion de M. al-Amrant (que se corresponden con 22 paginas de las 178
—89 folios— del manuscrito de la biblioteca Shahid ‘Alf Basha)*. Nos limitaremos a
una somera exposicion de sus contenidos, eximiéndonos de su analisis. Tampoco
nos extenderemos en la biografia del Ibn Qasi, que ya ha sido objeto de estudio
en varios trabajos’, circunscribiéndonos unicamente a sefialar algunos puntos
concretos de la misma.

Tanto la figura del autor —que fue asesinado— como su inica obra superviviente,
se hallan envueltas en el enigma y la complejidad. Las informaciones que nos han
llegado sobre ¢l son narradas por fuentes oficiales, reflejando la version del vencedor
sobre el vencido. Las fuentes principales de los datos de su biografia: ‘Abd al-Wahid
al-Murrakusht (m. 647/1250) y Muhammad Ibn al-Abbar (m. 658/1259) no escatiman
en descalificaciones, y no mencionan que fuera maestro sufi. Lisan al-Din Ibn
al-Khattb (m. 776/ 1374) relata que Ibn QasT contaba muchas extravagancias y que
se tejieron leyendas entorno a ¢él, pero si afirma que era maestro sufi. Ibn Khaldiin
(m. 808/ 1406) —aunque calificandole de maestro sufi de buenas intenciones—
desaprueba su movimiento, juzgando que se trata de una aventura descabellada.
Al-Murrakushi, siendo la fuente mas temprana, crea un problema sobre el lugar
donde fue asesinado®.

En cuanto a la figura de Ibn Qasi como hombre de estado, se ha constatado
que consiguid controlar una parte importante de la peninsula ibérica durante algun
tiempo comprendido entre su toma de la fortaleza de Mértola (539/1145) hasta su
asesinato (546/1151). Siendo este un dato comprobado, sus maniobras politicas no

* Nos basamos en la edicion de M. al-Amrani, cotejando su texto con el manuscrito de Shahid “Ali. El
editor lo ha dotado de los signos de puntuacion y lo ha estructurado en parrafos, mientras que el manuscrito
presenta el texto de forma continua sin puntuacion ni parrafos. A efectos de la traduccion —como texto de partida—
en la mayoria de los casos la reparticion del editor no ofrece la mejor correspondencia entre el arabe y el espafiol,
por la cuestion del caracter y las particularidades de cada lengua, es por lo que hemos visto necesario consultar
el texto del manuscrito citado.

4 Ms. n° 1174, Estambul: Suleymaniye Kutuphanesi, ano 741/1340.

5 Ver REI, Antonio — “Os Misticos no Garb al-Andalus”. Revista Didlogos Mediterrdnicos, 13 (2017),
160, nota 10; EL HOUR, Rachid — “Ibn QasT, Abu 1-Qasim”. en J. Lirola Delgado y J. M. Puerta Vilchez (dir.
y eds.). Biblioteca de al-Andalus, vol. TV. Almeria: Fundacion Ibn Tufayl de Estudios Arabes, (Enciclopedia de
la Cultura Andalusi), 2006, 370-371 y EBSTEIN, Michael — “Was Ibn Qasi a SGfi?”. Studia islamica, 110, 2
(2015), 198, nota 9.

¢ MURRAKUSHI, ‘Abd al-Wahid — al-Mu §ib fi talkhis akhbar al-maghrib. Muhammad Sa‘1d al-‘Aryan
y Muhammad al‘Arbi al-*Alami (eds.). El Cairo: Matbaat al-Istigama, 1949, 212.
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se hallan del todo esclarecidas —su muerte incluida. Se ha convenido enmarcar su
rebelion dentro del movimiento denominado ‘La revuelta de los muridin’, que se
considera protagonizado por Abi I-Hakam Ibn Barrajan de Sevilla (m. 536/1141),
Abt 1-‘Abbas Ibn al-‘Arif de Almeria (m. 536/1141) y el propio Ibn Qasi, como
cabezas visibles’. Gracias a las correspondencias de Ibn al-‘Arif, se puede confirmar
que hubo contacto de este con los dos restantes, pero las informaciones que
proporcionan no revelan con exactitud el tipo de relacion que guardaban entre ellos.
Afirman admiracion y buena sintonia respecto al tipo de sufismo que profesaban y
predicaban, sin dar suficientes pistas sobre la resistencia que hubieran manifestado
frente al poder. Dicho en otras palabras, no hay indicios que puedan relacionar sus
respectivos movimientos, para confirmar que la revuelta de los muridiin constituyera
un solo movimiento unificado. Tratese pues de una corriente enmarcada dentro del
descontento generalizado en al-Andalus.

Respecto al mahdiismo de Ibn Qast hay suficientes indicios para confirmar que
se valio de dicha condicion —de estar bien guiado (idda @ I-hidaya)— para congregar
a sus discipulos y partidarios. Después de ver el destino de Ibn al-‘Arif'y el tragico
final de Ibn Barrajan, Ibn Qast se habria proclamado como mahdi. Bien para
resguardarse de correr la misma suerte, bien aprovechando lo sucedido para avivar
el descontento de los andalusies —sobre todo los sufies— hacia los almoravides,
Ibn Qast se atribuy¢ el titulo de imam para consolidar su liderazgo, tanto a nivel
religioso-espiritual, como a nivel politico.

Cabe advertir que, aunque es incontestable el hecho de que Ibn Qasipresumid de
ser mahdi, no se evidencia que lo haya hecho de forma explicita y manifiesta. Incluso
las primeras fuentes que le biografian con tono hostil no usan el término mahdr
como adjetivo/atributo, sino que emplean el sustantivo ‘al-hidaya’. Tbn al-Khatib,
un poco mas tardio, es el tnico que afirma, de forma explicita, que se proclamo
mahdi. El hecho de que Ibn QasI no se haya proclamado mahdr abiertamente quizas
se debe a que ha habido otro reciente: Muhammad Ibn Tamart (m. 524/1130) que
se considera el idedlogo del Estado almohade. Mas aun, este tltimo coincide con
Ibn QasT en basarse sobre el gazalianismo, teniendo ambos un enemigo comun, los
almoravides. Demasiada casualidad hubiese sido que también coincidiesen en ser
ambos mahdies, detalle que no habria pasado desapercibido al astuto Ibn Qast.

Independientemente de lo reciente, el mahdiismo —concebido como
mesianismo islamico— es una creencia que, por su propia naturaleza, no se presta
a la concrecién. Si bien todos los musulmanes creen en la aparicion del mahdr, el
salvador, cuando llegue el fin del mundo, se desconoce cuando va a acontecer este
final. Ibn Qas1, pues, usaba el mahdiismo de forma equivoca, bien insinuando que ¢l

7 LAGARDERE, Vincent- “La tariqa et la révolte des Muridiin en 539 H / 1144 en Andalus”. Revue de
L’Occident Musulman et de la Méditerranée, 35 (1983), 157-170.
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es el mismo mahdr, bien aludiendo a la figura del mahdi como una persona oculta,
no identificada. A su vez, siendo este tema, de por si, de cardcter esotérico, quizas
ostentaba dicho titulo tnicamente entre su circulo mas intimo. Afiddase lo dicho a
la serie de ambigiiedades entorno al personaje y su obra. EI mismo se encargé de
que su tratado fuera infranqueable, con un estilo intencionadamente equivoco y un
lenguaje encriptado.

La pérdida de los escritos, tanto de Ibn Qasi, por una parte, como la de otras
fuentes de la época, que puedan esclarecer un poco mas sobre aspectos de su vida,
invita a reflexionar. En cuanto al propio Ibn Qasi, todo parece indicar que tenia mas
escritos a parte de Khal‘ al-na‘layn, cuya prosa sugiere que su autor era de pluma
fluida. Ibn al-Khatib afirma que compuso mas obras® e informa que envi6é misivas
a los notables de la peninsula, repletas de presunciones y extravagancias®. Es dificil
saber si Ibn al-Khatib tuvo acceso a dichas cartas o solo le han llegado algunos de
sus contenidos via transmision oral. Se puede sospechar que eran numerosas y que
seguramente su estilo no era tan ininteligible como el de Kha!* al-na‘layn, por ser
redactas con el propdsito concreto de incitar a la sublevacion.

Al-Shustari, en su conocida al-Qasida al-niiniyya, menciona el titulo de una
obra de Ibn QasT: “Labs al-ihata (envestirse con la [esfera] circundante)”. Ibn ‘Ajiba
en su comentario a esta, advierte sobre el dato y baraja que puede tratarse de una
obra perdida'®. Gracias a Ibn Khaldiin sabemos que hubo un comentario de Khal‘ al-
na‘layn, compuesto por Ibn Abt Watil, discipulo de Ibn Sab‘In. Ibn Khaldiin aporta
citas textuales de este comentario'!, lo cual indica que llegd a manejarlo. Respecto a
las fuentes desaparecidas sobre la historia de la época —que eran numerosas— cabe
resaltar la obra de Ibn Sahib al-Sala, La revuelta de los muridiin, cuyo titulo que no
podia ser mas elocuente. Se le anade el primer tomo de su obra al-Mann bi-l-imama,
también desaparecido, comenzando el segundo disponible con las crénicas del afio
554/1159"2. La muerte de Ibn QasI fue en el 546/1151.

El resultado de estas pérdidas hace que la obra Khal‘ al-na‘layn, ya
compleja de por si, se quede huérfana y carente de otros documentos y datos que
puedan proporcionar cierto acercamiento a sus contenidos, en términos de su
contextualizacion.

8 IBN KHATIB, Lisan al-Din — 4 ‘mal al-a ‘lam. E. Lévi-Provengal (ed.). Beirut: Dar al-Makshiif, 1956, 249.

® Ibidem, 250, 252.

1" IBN ‘AJIBA, Ahmad — Sharh niiniyyat al-Shushtart. Al-* Adlini al-Idrist, Muhammad (ed.). Casablanca:
Dar al-Thaqafa, 2013, 144.

'V, Lagardere ha traducido algunos fragmentos, Lagardere, “La tariqa et la révolte des Murida...”, 165.

2 IBN SAHIB AL-SALA, ‘Abd al-Malik — al-Mann bi-I-imama. ‘Abd al-Hadi al-Tazi (ed.). Libano: Dar
al-Gharb al-Islami, 1987, 65.
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1. Ibn Qasi

Abii 1-Qasim Ahmad Ibn al-Husayn Ibn Qasi (Silves ca. 495/1100— 546/1151) Natural
de Silves, era muladi, musulman descendiente de familia autoctona cristiana, los
Bant Qast (los hijos de Casio), los cuales proceden de la zona de Zaragoza. ‘Abd
al-Rahman III, después de vencerles, asentd a algunos de ellos en el Algarve'.
Era lexicografo', maestro sufi y posteriormente fue el lider de la rebelién de los
muridiin en la zona del Algarve. En su juventud ocup6 un cargo administrativo bajo
el mandato de los almoravides', el cual abandono. Después, dond sus bienes's, y se
fue de gira por al-Andalus —seguramente como viaje de estudios y para encontrarse
con los shuyitkh sufies—, durante la cual se habria encontrado con varios maestros.
No se sabe mas que el nombre de dos de ellos!’. No era discipulo de Ibn al-‘Arif segin
se deduce de unas cartas'®, pero no se puede descartar que se hubiera encontrado con
¢é1". Estudio las Rasa’il de los Ikhwan al-Safa y las obras de al-Ghazali, quizas no
solo por inquietud por el conocimiento, sino también por motivos politicos. Al-Thya’
de al-Ghazali fue una de las bases ideoldgicas de la creacion del Estado almohade.

El periodo transitorio entre los almoravides y los almohades fue sangriento.
Durante el ocaso de los almoravides acontecieron muchas rebeliones?, de entre los
cuales quizas el movimiento protagonizado por Ibn Qasi fuera el mas importante,
seglin se puede inferir de las palabras de Ibn al-Khatib?'. Ibn Barrajan de Sevilla,
que se dijo que fue reconocido como imam en unas 130 aldeas?, habria optado
por la oposicion mediante la palabra, e Ibn al-‘Arif habria preferido la via pacifica.
Ambos fueron traidos a Marrakech, donde se les dio muerte en 537/1141%. Bien
por lo sucedido, o por motivos propios, Ibn QasT eligié el camino de la rebelion
armada?*.

Tenia muchos seguidores, especialmente en Silves, Niebla y Mértola. Durante
mas de una década habria estado instruyendo a sus discipulos, preparandolos tanto

13 Rei, “Os Misticos no Garb al-Andalus...”, 158.

' EL Hour, “Ibn Qas1”, 365.

15 Almojarife (mushrif), IBN AL-KHATIB, 4 ‘mal al-a ‘lam, 249, ¢ ‘intendente’ segin IBN AL-ABBAR,
Abii ‘Abd Allah Muhammad — al-Hulla [-siyara’. Husayn Mu’nis (ed.). El Cairo: Dar al-Maarif, 1985, t. II, 197.

16 Segun Ibn al-Abbar (m. 658/1259) “tazahhada bi-za ‘mihi, (fingié convertirse en asceta)”, ibidem.

17 Rei, “Os Misticos no Garb al-Andalus...”, 158.

8 NWYIA, Paul — “Rasa’il Ibn al-Arif”. al-Abhath (revista de La universidad americana en Beirut), 27
(1978-1979), 45.

! Ibn al Abbar afirma que Ibn QasT visit6 a Ibn “Arif, antes de la salida de este hacia Marrakech, IBN
AL-ABBAR, al-Hulla, t. 11, 197.

2 IBN AL-KHATIB, 4 ‘mal al-a ‘lam..., 248.

2 Ibidem.

2 AL-SHA ‘RANI, ‘Abd al-Wahhab — al-Tabaqat al-kubra. Ahmad al-Sayih (ed.). El Cairo: Maktabat
al-Thaqafa I-diniyya, 2005, t. I, 35.

2 IBN AL-KHATIB, 4 ‘mal al-a ‘lam..., 249.

# IBN QASI, Ahmad Abi 1-Qasim — Khal* al-na ‘layn wa-qtibas al-nitr min mawdi ‘ al-qadamayn.
Muhammad al-Amrani (ed.). Asafi: IMBH, 1997, 62.
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en su doctrina sufi, como para acometer la sublevacion. Fundé una rabita en Jilla
—una alqueria de Silves aun sin identificar—, en donde se reunian®. El perfil de Ibn
Qast como politico podria arrojar dudas sobre su faceta sufi: si era realmente un
maestro sufi o solo usaba el sufismo para reclutar adeptos con el fin de llevar a cabo
sus ambiciones politicas®. Su movimiento, como insurreccion, se entiende como
reaccion frente a la marginacion de la zona del Algarve y el maltrato de sus vecinos.

Si bien su Khal“ al-na‘layn no se presenta como manual clasificable dentro del
género sufi clasico”, los datos sobre su biografia indican que era maestro sufi, o por
lo menos lo pretendia. Ibn al-Khatib confirma explicitamente que “era un maestro
entre los maestros sufis (Shaykh® min mashayikh al-sifia)”. Ademas, informa
que fundd una rabita, reuniéndose en ella con sus muridiin®®, presumiblemente,
a la manera de los sufies®. Por otra parte, Ibn al-‘Arif —siendo maestro sufi de
reconocido prestigio— después de leer algunos de sus cuadernos, reconoce que Ibn
Qasi era versado en ‘la ciencia de la verdad’, diciendo: “Me ha alegrado la integridad
de tu entendimiento, la firmeza de tu intencién y tu conocimiento de ‘la ciencia de
la verdad (‘ilm al-haqiqa)’, para componer una obra parecida [a tus cuadernos que
he leido]°.

Las fuentes que nos han llegado —ninguna de ellas se nos aventura imparcial—
lo tachan de charlatan y hereje, informando que se proclamé mahdi. Aunque en su
Khal* al-na‘layn se puede hallar alguna sutil imperceptible alusion a tal pretension,
se ha de hacer alguna matizacion al respecto. Haberse proclamado como mahdi, tras
enunciarse como waliyy, lo mas probable es que responda a fines politicos, después
del éxito del enigmatico personaje de al-Mahd1 Ibn Tumart (m. 524/1130). Pero lo
mas probable es que Ibn Qast no se otorgara el titulo de mahdri publicamente y de
forma explicita’, seglin se desprende de las palabras de al-Murrakushi®?. Tanto este,
contemporaneo de Ibn Qasi, como Ibn al-Abbar (m. 658/1260) no hacen constar que

% IBN AL-KHATIB, 4 ‘mal al-a ‘lam..., 249; Rei, “Os Misticos no Garb al-Andalus...”, 159.

2 Tbn al-Abbar opina que su lectura de las obras de al-Ghazali y su ascetismo solo eran artimafias para
incitar a la sublevacion, IBN AL-ABBAR, a/-Hulla..., t. 11, 197.

*” M. Ebstein ha llegado a la conclusion de que: “Kitab khal* al-na ‘layn cannot be regarded as belonging
to the STfT tradition”. EBSTEIN, “Was Ibn Qast a Sufi?”, 231.

28 El término murid (aspirante) denomina al novicio principiante que se ponga en manos de un maestro
sufi, pero se usa también como sinonimo de faquir, para los discipulos afiliados a una fariga sufi. Ver BEN-
NAS, Abdelkrim — Al-Indla I- ilmiyya de Ibn Luyiin, resumen de al-Risdla I-Sustariyya, epistola de al-SustarT en
defensa de las practicas de los sufies. Estudio, edicion critica arabe y traduccion espafola. Alicante: Universidad
de alicante, 2020. Tesis doctoral, t. I, 451.

» Rei, “Os Misticos no Garb al-Andalus...”,159.

O NWYTIA, “Rasa’il Ibn al-"Arif...”, 51. Quizas se refiere a Khal * al-na layn, de ser asi, Ibn Qasi habria
habido enunciado su intencién de componerlo.

31 El reciente fallecimiento de otro mahdi, al-Mahdi Ibn Tamart, hacia inverosimil que aparecieran dos
mahdies en tan corto periodo de tiempo.

32 “thumma dda ‘a l-hidaya, balaghant dhalika ‘anhu min turug™ sihah”, eso es que esta informacion tenia
que llegarle de “fuentes fidedignas”, lo cual indica que no era declarada publicamente, AL-MURRAKUSHI,
al-Mu jib..., 212.
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Ibn QasT se hubiera atribuido el epiteto de al-mahdi (el bien guiado) como adjetivo,
sino que idda'a I-hidaya (se proclamo estar en la condicion del buen guiar), en forma
del sustantivo del verbo guiar. Lo mismo hace Ibn al-Khatib en el titulo del epigrafe
que le dedica: “mudda’7 I-hidaya (el que se proclamé la condicion del buen guiar)”™,
pero mas adelante dice explicitamente: “tasammda bi-I-mahdi (se [autolnombro ‘al-
mahdr’)”**. La prueba inequivoca de que Ibn Qasi fuera considerado como mahdr
consiste en el hallazgo de una moneda en Murcia, en la que se puede leer: “al-Imam
al-Qa’im bi-amr Allah Ibn Qast al-amir al-Mustansir bi-Llah Ahmad b. Hid”*.

En 539/1145 conquistd Meértola, desde donde mantuvo correspondencia
epistolar con los notables de la peninsula, convocdndoles a adherirse a su
causa. Muchos respondieron, los de Evora y Silves primero. Logré conquistar
practicamente todo el Algarve: Silves, Mértola, Beja, Niebla y Huelva, pero en
540/1145 empezo6 a debilitarse por discrepancias internas. Buscé el apoyo de los
almohades presentandose en Salé (539/1144) ante el califa ‘Abd al-Mdi'min Ibn ‘Al1
al-Kiim1. Al-Murrakusht da a entender que Ibn Qast fue asesinado en el norte de
Africa®, pero consta que volvio a al-Andalus en compaiiia del ejército almohade que
conquisto Tarifay Algeciras y otras ciudades; entonces los almohades 1o nombraron
gobernador de Silves®. Luego, al tener noticias de sus problemas de desestabilizacion
en Marruecos, se retractd de su sujecion, segiin opina Ibn al-Khatib, sugiriendo
que Ibn Qast pensaba que la grave sublevacion de Muhammad Ibn ‘Abd Allah Ibn
Hiud al-Masi el bereber —que se otorgo el titulo de al-Hadi (el guia)**— no iba a ser
sofocada por los almohades, que aun se hallaban en fase de consolidacion del poder.
Por lo tanto, se vio obligado a contactar con Alfonso Henriquez, el rey de Coimbra,
como nuevo aliado, razon por la que los silvefios le mataron en 546/1151. El Estado
de Ibn Qasi, desde la toma de Mértola hasta su asesinato, durd casi 7 afos. Ibn
Khaldiin, acorde a su teoria de la gestacion y la evolucion de los estados, opina que
el movimiento de Ibn Qast carecia de la solidaridad de la tribu/clan (al-‘asabiyya),
para conservar su dominio sobre las zonas que habia gobernado, bajo la autoridad
de un estado consolidado™®.

3 IBN AL-KHATIB, 4 ‘mal al-a ‘lam..., 248.

3 Ibidem, 249. Anotese que Ibn al-Khatib es tardio.

*» MARINHO, José Rodriguez “Moedas de Ahmad Ibn QasT batidas em Silves” en O Arqueologo
Portugues, Serie IV, vol. 3. Lisboa, 192; EL HOUR, “Ibn Qasi...”, 368.

% AL-MURRAKUSHI, al-Mu §ib..., 212.

% IBN AL-ABBAR, al-Hulla..., t. T1, 200.

3% IBN ‘IDHARI, Ahmad Abii 1-‘Abbas — al-Bayan al-mughrib. Bashshar ‘Awwad Ma‘rif y Mahmid
Bashshar ‘Awwad (eds.). Tnez: Dar al-Gharb al-Islami, 2013, t. IIT, 109-110; AL-NASIRT, Ahmad Ibn Khalid
— al-Istigsa li-ajbar dual al-maghrib al-agsa. Ja'far al-NasirT y Muhammad al-NasirT (eds.). Casablanca: Dar
al-Kitab, 1997, t. II, 110-115.

% IBN KHALDUN, ‘Abd al-Rahman — Tarikh Ibn Khaldin. Khalil Shahada (ed.). Beirut: Dar al-Fikr,
2001, t. 1, 199.
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Ibn Khaldiin, contemporaneo de Ibn al-Khatib, se muestra moderado respecto
a Ibn Qasl, en comparacion con al-Murrakushi, Ibn al Abbar y Ibn al-Khatib.
Siendo troncales sus respectivas obras para la biografia de Ibn Qasi, en el supuesto
de que todas las informaciones que proporcionan sean veridicas, el tono exacerbado
les resta credibilidad. Al-Murrakushi, contempordneo de Ibn Qasi, no menciona el
hecho de que este haya animado y acompaiiado al ejército almohade en su campana
hacia al-Andalus. Por lo tanto, al-Murrakushi se vio obligado a omitir que Ibn
Qast fuera nombrado gobernador de Silves, situando su asesinato en el norte de
Africa. Dicho relato implica la omision de cualquier dato que puede suponer un acto
meritorio por parte de Ibn Qas.

Ibn Khaldiin no refiere las acusaciones de los bidgrafos arriba mencionados,
sino que afirma que Ibn QasT era de los rebeldes que se sublevaron contra la
injusticia, pero su movimiento fue descabellado*’. De ser asi, reconoce de manera
implicita que tenia buenas intenciones. Opinion distinta le ha merecido su obra
Khal® al-na‘layn, mencionandola —junto con otras— en el contexto de la similitud
que Ibn Khaldain establece entre algunos sufies tardios y el chiismo batini.

2. Apuntes sobre Khal " al-na‘layn

2.1. A quién va dirigida la obra

Partiendo de la premisa de que cualquier escrito envuelve un mensaje, lo primero
que se ha de considerar es el destinatario a quién esta dirigido. El emisor, de
forma consciente o inconsciente, vislumbra el perfil del destinatario a la hora de
confeccionar su mensaje.

Ibn Qast preludia la obra expresando el motivo de su composicion, el cual
consiste en una respuesta de la peticion de uno de sus discipulos. Pasa por los
requisitos que ha de cumplir quien quiere ser merecedor de su discurso. Adelanta
que sus contenidos son de alto grado de complejidad, rareza y preciosidad, que
no son concebibles mediante la inteleccion, sino por via de la intuicion. Esta es la
primera advertencia para que se abstenga de leerla aquel que no se puede librar
del razonamiento intelectual*. Entretanto, desarrolla el enunciado del titulo de la
obra mediante alusiones a sucesos que les ocurrieron a algunos profetas, haciendo

4 Ibidem, 200.

4 Ibidem, 403.

2 En la jerga sufi se dice que se ha de romper la balanza para no ir midiendo y criticando. También se dice
que “para seguir nuestro camino se ha de hacer la vista gorda y oidos sordos”.
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énfasis en la epifania de Moisés en la zarza®, milagro del cual inspira el titulo de
forma directa.

Ibn QasT enuncia que va a revelar los secretos mas preciados y las verdades
veladas, comparandolos con las mas bellas virgenes descendidas del mundo de
la realeza de las luces, que nunca habian sido vistas ni tocadas. Por lo tanto, el
pretendiente que busca desposarlas ha de procurar una dote muy elevada: la divisa
de la plata del secreto del ejercicio de la devocion espiritual (wariq al-sirr al-‘amalr)
y la divisa de oro de la luz de conocimiento intuitivo (dhahab al-niir al-‘ilm7). Pero
quien no dispone de estas divisas, ha de aplicarse en el seguimiento del camino
espiritual durante un periodo de ocho a diez afios**. Una vez logradas estas virgenes
se han de tener a buen recaudo, fuera del alcance de ojos ajenos y de los que
desconocen su valor, y se han tratar con esmero.

Dirigiéndose a sus discipulos —para tomar el compromiso de no divulgar la
obra— les advierte que, tal como accedi6 a la peticion de componerla, ellos han de
mantener la confidencialidad. La primera prueba consiste en no facilitar el acceso a
la obra para “quien tenga intereses mundanos, quien sea innovador reprobable, que
sigue su pasion, y quien se ha dejado la sunna, separandose de la umma™®. Solo
se puede mostrar a quien valora esta disciplina, quien le otorga a la especulacion
y la meditacion el mérito que les corresponde, quien es suficientemente instruido
en el figh (la jurisprudencia casuistica), conocedor de todos sus firmes [juicios y]
definiciones, de sus sunan internos y externos, dispone de la luz divina para guiarse,
seguro de sus propositos, atento libre del descuido, distingue el conocimiento que
le orienta hacia la penitencia, la devocion y el temor [de dios], del conocimiento de
fines mundanos que solo produce ceguera y endurece al corazon.

A continuaciéon, advierte que su obra trata de una serie de revelaciones
inspiradas de las emanaciones de los secretos y de las brisas de la morada de
las luces. Informa que no sigue el método de los autores compositores ni de los
compiladores, sino que anota las revelaciones tal como le han llegado desde el
mundo espiritual. Entonces menciona el titulo elegido para la obra: Khal“al-na‘layn
wa-qtibas al-nir min mawdi ‘ al-qadamayn (Quitarse las sandalias e inspirar la luz
del lugar de las dos pisadas), en el cual se sugiere que, para inspirar las luces divinas,

# “Cuando llego al fuego, le llamaron: ‘jMoisés! Yo soy, ciertamente, tu Sefor. jQuitate las sandalias!
Estas en el valle sagrado de Tuwa. Y te he escogido Yo. Escucha, pues, lo que se va a revelar’, El Cordan,
20:11-13, trad. J. Cortés.

“ Ibn Qasi, Khal al-na ‘layn..., 203-203. Se puede inferir que Ibn Qasi se refiere a al-sulitk (el caminar
espiritual regular mediante el ejercicio) y al-Jadhb (el rapto espiritual inmediato). Entretanto, advierte que si no
se dispone de al-Jadhb, se ha de seguir la via de al-sulitk (el servicio y el ejercicio espiritual) durante un periodo
de 8 a 10 afios, basandose en esta aleya: “Dijo [el profeta Shu‘ayb]: ‘Quisiera casarte con una de estas dos hijas
mias, pero a condicion de que trabajes para mi [prestando servicio] durante ocho afios. Si completas diez, es ya
cosa tuya [...]””, El Coran, 28:27, trad. J. Cortés. Este es el dote que el profeta Moisés tenia que satisfacer para
casarse con Séfora hija Jetro (Shu‘ayb).

* Tbn Qast, Khal “ al-na ‘layn..., 211.
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ha de desprenderse de las dos sandalias, en el sentido de: desapegarse de todo lo
mundano, asi como de las pasiones y los placeres del ego, para ponerse en posicion
de recibir las inspiraciones de su Sefior.

2.2. El estilo de Khal® al-na‘layn

Las fuentes afirman que Ibn Qast dominaba el arte de la palabra, era literato poeta,
con gran conocimiento de la lengua, lo cual indicaria que era un buen orador. Khal
al-na‘layn no solo se presenta como ensayo, sino también como obra literaria en
cuanto al estilo y el uso del lenguaje. Desde la primera lectura de sus paginas,
y a través del transcurso de sus parrafos, se evidencia que era de pluma fluida,
capaz de enlazar las frases de manera natural con un fondo incansable. Asi de fluida
se percibira su prosa mientras se lea como texto literario, degustando el discurrir
de las palabras, sin detenerse en intentar comprehender sus ideas. Sin embargo,
cualquier lector, por mas maravillado que esté por el estilo literario de su prosa
necesita comprender el contenido de lo que lee. Es entonces cuando se embarra
en los enunciados, cuyo entendimiento no se puede comprender, ni comprehender,
debido a que el autor escribe intencionadamente para que no se entienda.

Se trata de una aparente fluidez que se limita a la lengua y al estilo, pero se
interrumpe cuando se llega a las ideas. Fluye, pero no se entiende.

Respecto a la cohesion, se puede juzgar que el texto de la obra se presenta
cohesionado sin necesidad de conectores. A lo largo de su texto, se puede apreciar
que las ideas principales subyacentes atraviesan en vertical todas sus partes. Lo
mismo se podria decir, aunque en menor grado, sobre la coherencia vertical global
del texto en su conjunto, mientras que la coherencia horizontal se halla ausente en
la mayor parte del texto. Los parrafos, si los hubiera, no constituyen significados
independientes, no hay coherencia local.

En algunas ocasiones se aprecia que la ambigiiedad de los pasajes no se
debe a la complejidad de sus ideas, sino a la manera en la que el autor las articula.
Esta deliberada ininteligibilidad, sugiere que Ibn QasT se encargaba de hacer
incomprensibles aquellas ideas que se atisbaban cerca de ser comprendidas. Ibn
Qast, como lider politico de la rebelion de los muridiin, seguramente se dirigia
al comun de sus seguidores con un discurso claro y elocuente para animarlos a
apuntarse a su movimiento. Ademas, su condicion de lingiiista indica que era capaz
de exponer y explicar las ideas que quisiese sin dificultad, por mas complejas que
fueran. La verdad es que el hermetismo de la obra se debe a que el autor no queria
que se entendiese, salvo por un niimero reducido de sus discipulos mas allegados, a
los que ya habia explicado sus contenidos durante un largo periodo de tiempo en el
lugar de ribat que fundo en Jilla.
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El lenguaje encriptado y las frases abiertas e incompletas de Khal‘ al-na‘layn,
sugieren que los destinatarios de la obra ya sabian de que trataba. La peticion de
algun discipulo para que la compusiese indicaria que sus contenidos ya habian
sido impartidos en una serie de seminarios de forma desarrollada. Es decir, que las
omisiones y las elipsis, las alusiones, las metaforas y los simbolismos contenidos
en la obra, se refieren a ideas previamente conocidas por los destinatarios. Otra
posibilidad, menos plausible pero no del todo descartable, seria que estos, a los que
va dirigida la obra, tampoco la entendieran, sino que la disfrutaban y leian con el
corazon abierto, sin detenerse en utilizar la razon para la comprension de sus ideas.
Cabe recordar que Ibn QasT insistia en que su obra se tiene que leer con el corazon
y no con la razon. De ser asi, esto nos indicaria que sus discipulos se hallaban
embelesados por la elocuencia del maestro y se deleitaban con todo lo que de €l les
llegaba.

Leer un libro sin conocer a su autor, dista mucho de escucharlo del mismo
en vivo y en directo. ;jHasta qué punto las obras de un autor pueden reflejar su
personalidad? ;Hasta qué grado se acerca la concepcion del lector respecto del autor
mediante una lectura anacrénica, o descontextualizada, de sus obras?

2.3. Algunos apuntes de Ibn ‘Arabi sobre su estilo

Sin 4nimo de adentrarnos en los contenidos del comentario de Ibn ‘Arabt (Sharh
kitab khal* al-na‘layn) se van a enunciar unos breves comentarios relacionados con
el estilo de Khal® al-na‘layn, sin necesidad de analizarlos, por ser elocuentes per
se. Ibn ‘Arabi, después de avisar de que la gran mayoria de los sufies —incluidos los
autores— no eran versados en las ciencias de la lengua, afirma que Ibn QasT si era
lingiiista avanzado:

“[...] este hombre [Ibn Qasi] era de la gente de la literatura y del mérito,
conocedor de los textos literarios arabes, bien instruido en la lengua y en el
entendimiento del lenguaje elocuente. Cuando elige un término, y no otro, es
por algun motivo especifico, porque la escena [que describe] y el contexto del

habla requieren dicho término y no otro™¢.

El inciso de Ibn ‘Arabi, apuntando que Ibn QasT usaba los términos de forma
precisa, implica que se ha de disponer de cierto bagaje terminoldgico —tanto sufi
como filosofico— para la lectura de la obra, con el fin de averiguar los matices de
los términos elegidos por Ibn Qasl. Mas aln, las omisiones y los simbolismos

4 IBN ‘ARABI, Muhyt I-Din — Sharh kitab khal al-na ‘layn. Muhammad al-Amrani (ed.). Murrakush,
Mu’assasat Afaq, 2013, 129. Su editor M. al-Amrani me ha informado que lo estan traduciendo al aleman.
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se compensan dentro del ambito discursivo constituido por una especie de jerga
especifica utilizada dentro del circulo de sus discipulos.
Siguiendo con su admiracion hacia Khal* al-na‘layn, Ibn ‘Arabt asegura que:

“[Ibn Qasi] ha depositado sus experiencias inmediatas (adhwaqahu), sus
estados espirituales y sus revelaciones en esta obra [...] mediante bellas
palabras (alfaz ra’iqa) que expresan significados excelentes (ma‘an fa’iqa). [su
obra] no es de las que sus palabras brillan sin [tener] significado, o de titulos

pomposos sin consistencia™’.
Mas elogios le dedica cuando evaltia su descripcion de las escenas del Paraiso:

“En el final de este apartado [Ibn Qasi] ha descrito el estado de los placeres del
Paraiso y todo lo que alli se disfruta, con palabras que ni yo ni nadie puede
haberlo explicado mejor de cémo lo hizo, ni aportar mayor descripcion de
la que logré. Todo ello mediante bellas expresiones y sutiles alusiones [...].
Asi nos ha ahorrado hablar sobre ello, dado que no podemos aportar algo
mejor de lo que menciond. Aunque es [demasiado] extenso, es de [alta] calidad
y dulce su sabor. Si bien somos capaces de resumir esta parte, pero nuestro
propdsito es explicar y no resumir™®.

La obra de Ibn Qast ha recibido tanto alabanzas, como criticas, por parte de
Ibn ‘Arabi. El culmen de la admiracion recién expresada se refiere a la descripcion
del estado del Paraiso, donde Ibn QasT ha hecho una puesta en escena magistral. En
prosa fluida, viva y animada, recrea un ambiente festivo y a la vez solemne. En una
continuidad ininterrumpida, que no cansa ni se cansa, evocando asi la perennidad
del disfrute de las bondades del Paraiso.

Ibn ‘Arabi critica a Ibn Qas1 cuando no le gusta lo que lee, y lo elogia cuando ve
el acierto en lo que dice, lo cual indica que, a pesar del tono hostil que en ocasiones
usa, las criticas de Ibn ‘Arabt son objetivas. Una de las méas duras las formula sobre
las descripciones confeccionadas por Ibn Qasi para recrear la escena del profeta
Ibrahim cuando, le fue ordenado durante el suefio degollar a su hijo Isma‘7l*. Ibn
‘Arabi Tacha de prosaico todo lo que se relata en este capitulo. En su reproche, apunta
que uno de los modales de los sufies es no referir estados espirituales (edhwagq) que

47 Ibidem, 148.

4 Ibidem, 219.

4 “[ Abraham] le dijo: ‘jOh, hijito mio! He visto en suefios que te sacrificaba; dime, qué opinas’. Le dijo:
‘iOh, padre mio! Haz lo que te ha sido ordenado; encontraras, si Dios quiere, que seré de los pacientes’”, El
Coradn, 37:102, trad. ‘1. Garcia.



168 MISTICISMO ISLAMICO EM AL-ANDALUS — II. GNOSE, SIMBOLO E METAFORA

no hayan experimentado®, mientras que Ibn Qasi emprendié sus descripciones a
partir de conjeturas suyas.

“Todo, o la mayor parte, de lo que dijo es corrupto [...]. Aporté un hadiz
desconociendo su significado y no lo interpreté cémo se debe, entonces es
ignorante desde todos los aspectos. Mejor atribuirlo a la ignorancia (al-jahl)
que ala falsedad (al-kadhib), para no sacarlo de la comunidad de los fieles jque
Dios lo perdone con Su generosidad!

A continuacion, dijo que [el profeta] Yahya sacrificard el borrego, que es la
muerte, y que serd servido en una mesa, siendo la primera que se pone y la
primera comida que se sirve [el dia de la entrada al Paraiso]. Es como si dijera
que lo primero que come la gente del Paraiso es la muerte. De ser asi, si lo
cataran moririan todos. Juro por Dios que este hombre no sabe lo que dice
[...] ha desacertado y se ha confundido (jabata wa-jalata), diciendo palabras
realmente viles (wa-qala kalam® kulluhu saqaf). Ademas, anadi6 a esta

o . 51
excesiva ignorancia [...]™".

A pesar ese tono hostil, la admiracion de Ibn ‘Arabi hacia Ibn QasT es
incontestable. Tanto en el comentario de la obra, como en otras —en especial
al-Futihat al-makkiyyay Fusus al-hikam—adoptaba sus opiniones y las argumentaba
con sus citas®.

Se puede sospechar que algunas criticas de Ibn ‘Arabt hacia Khal“ al-na‘layn se
deben a la frustracion producida por la opacidad de sus pasajes; mas aun, sabiendo
que el autor lo hace de forma deliberada. De ahi vemos que Ibn ‘Arabt ha pasado de
largo por varias de las partes de la obra. Se excusa, eso si, afirmando que ¢l queria
respetar las omisiones intencionadas hechas por parte de Ibn Qast, sin dejar de dar
a entender que ¢l habria podido completar dichas omisiones®.

* Tbn ‘Arabi, Sharh khal“ al-na ‘layn..., 213.

! Ibidem, 214

2 Ibn Qasi, Khal “ al-na ‘layn..., 89-91.

* “Hemos dejado de lado la mayoria de las omisiones y las elipsis intencionadas por su parte, con el
proposito de que la obra sea ininteligible para los lectores que no son sabios literatos”, Ibn ‘Arabi, Sharh khal
al-na ‘layn, 129.
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3. Los contenidos de la parte traducida

3.1. Alusion a lo que va a tratar a continuacion (Fasl fi I-simsima)

Al-Simsima (grano de sésamo) es un término sufi que alude a un conocimiento
inefable por su extrema sutileza. Ibn Qasi adelanta que, en este apartado —y lo mas
probable para los siguientes también— va a proporcionar unos destellos —entiéndase
alusiones— equivalentes a la medida del grano de sésamo.

El epigrafe comienza enunciado que el autor, a lo largo de la obra, habia tratado
de varias cuestiones relativas a la otra vida: cuestiones de orden escatologico, tales
como las epifanias, los velos, las categorias, la presencia o la corte divina (hadra),
etc. Informa que, seguidamente, va a dar algunas muestras —como modelos— de los
aspectos que habia desarrollado de forma general. Asi, mediante alusiones, para
alentar a los corazones a que sientan los secretos de los estados de la otra vida. Todo
ello con el propoésito de que los destinatarios de la obra profesen la grandeza de la
divinidad y aprecien su magnificencia. Ibn QasT apunta que su discurso esta dirigido
al corazon y no a la razon, por contener aspectos inconcebibles para el intelecto.

Es de suponer que dicho proceder implica recurrir a la simbologia y la metafora,
haciendo paralelismos entre los juicios generales abstractos y los ejemplos —mas o
menos concretos— de los conceptos relacionados con los mismos. Algunos de los
aspectos generales son pertenecientes a la cosmogonia y la cosmologia®, sobre todo
escatologica, mientras que los ejemplos —a los cuales intenta relacionar estos juicios
generales— versan sobre pilares, ritos y actos de adoracion del islam, contenidos en
esta parte final de la obra.

Entretanto sugiere que los nombres/atributos de Dios hallan su manifestacion
en la creacion, el ser humano incluido. Es justo cuando menciona el descendimiento
de la palabra de Dios, el Cordn, como discurso dirigido a Sus siervos. De esta
manera, los juicios y los preceptos del Coran —como palabra de Dios— concurren en
el mismo sujeto (el musulman) en el cual se manifiestan Sus atributos. En el Dia del
Juicio Final la suerte tultima del musulman dependera de su grado de cumplimiento
de los mandatos del Coran, llevados a cabo para que se junten con los atributos de
Dios. Dichos mandatos cumplidos, como actos de adoracion, se manifiestan en el
que los realiza, siendo concernido a cumplirlos. Afirma que todos estos juicios y
manifestaciones de los atributos son entes establecidos (amthila madriiba) tangibles
en el cosmos.

 “Simsima «semilla de sésamo». Una percepcion (ma rifa) demasiado sutil para ser expresada”, IBN
‘ARABI, Muhyi I-Din — “al-Istilahat al-siifiyya”, Alfonso Carmona Gonzélez (trad. esp.). “Terminologia sufi”.
en Mohammed Amrani, Tosun Bayrak Jerrahi, & Rabia Terri Harris — Ibn ‘Arabi. Guia espiritual: Plegaria de la
salvacion; Lo imprescindible; Terminologia sufi. Murcia: Imprenta Regional de Murcia, 1992, 106; ed. ar., 241.
5 Ver Ebstein, “Was Ibn Qast a Sufi?”, 203, epigrafe 3.
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En otras palabras, Ibn Qast opina que las obras llevadas a cabo en esta vida
se manifestaran en la otra vida como entes visibles que acompafiaran a quien las
obrd. Seran formas bellas cuando de obras pias se trate, y formas terrorificas si son
pecaminosas®.

En consecuencia, explica que Dios no cre6 nada en vano. Por tanto, Su palaba,
el Coran, contiene ordenanzas que establecen un método legislativo, cuyos términos
son entes visibles y tangibles (383)°’. En ello consiste el modo en el que autor preludia
lo que va a desarrollar sobre algunos perceptos de la shari ‘a. En seguida menciona
algunos ejemplos de estos, tales como la ablucion, la oracion, el ayuno, etc., sobre
los cuales va a hablar a continuacion. Ademas, precisa que el cumplimiento de los
ritos mencionados, en su mayoria, esta sujeto a momentos especificos, entre los
cuales resalta el viernes como dia sefialado.

3.2. El secreto de los momentos del cumplimiento de los ritos

Ibn QasT sefiala que los momentos concretos —para el cumplimiento de los ritos—
disponen manifestaciones divinas que contienen secretos sublimes, pudiendo
hallarlos si la préctica del rito en cuestion concurre en el momento especifico de su
cumplimiento (sin descartar que dichos secretos se puedan hallar en otros momentos
un poco mas amplios).

A este respecto, se puede inferir que el concepto del tiempo segun Ibn Qast
es relativo atemporal y no necesariamente cronoldgico lineal. Mas, aparte, sabido
es que algunos actos de adoracion estan sujetos a unos momentos determinados,
mientras que otros, sobre todo los supererogatorias de devocion, son recomendados
para cualquier momento.

3.3. Las revelaciones que acaecen en los momentos de las oraciones
Sobre las cinco oraciones cotidianas de percepto, Ibn Qasi informa que los
momentos de realizarlos son ocasiones de manifestaciones hacia Dios. Pero
advierte que dichas manifestaciones no son absolutas, sino que se quedan dentro de
la envergadura del velo luminoso del viernes. Las manifestaciones de la oracion del
viernes son mayores que las de las oraciones del resto de los dias de la semana, y las
revelaciones de cada viernes son mas esplendidas que las del anterior, y asi contina
el aumento de las revelaciones para siempre.

Absteniéndose de aludir a los aspectos de la oracién perceptiva desde la
perspectiva del figh, Ibn QasT pasa a describir la oracion del mediodia del viernes
de manera escenografica, como una magnifica ceremonia que tiene lugar en la

% Por ejemplo, a quien no paga el azaque, este le saldrd como una enorme serpiente el dia de la
resurreccion, IBN QASI, Khal ‘ al-na ‘layn..., 393.

7 Estos numeros corresponden a los niimeros de las paginas de la edicion de M. al-Amrani de Khal*
al-na ‘layn.
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otra vida. Con ello quizas sugiere que nada mas comenzar la oracion, el orante
se conecta y se traslada al mas alla®®. En dicha escena describe como el profeta
Muhammad preside la oracion, siendo el imam de todos los orantes, los profetas y
los mensajeros de todos los tiempos®. Al acabar la oracion, todos se hallan en un
estado de expansion (bast)®, recibiendo las luces y las fragancias del Paraiso.

Hallandose todos en esta morada del Edén, vuelven a adquirir la nueva
vida, la vida eterna, que se va renovando para la eternidad. Cuando se produce
el descendimiento de la categoria sublime, su espiritu —al expandirse— anhela
precipitarse hacia la presencia divina (kadra). Entretanto los orantes presentes de la
asamblea bendecida se deleitan y se extasian:

“Entonces los sefiores se impregnan de los alcanfores y los almizcles. No se
quitan prenda ni se desprenden de la capa, ni el agua los moja, ni el aire los
seca, sino que, al estar sus cuerpos brillando como perlas ~hisopeados por el
rocio y la brisa— deleitados por el rociado de almizcle puro, avanzan en grupo
hacia aquel brillante deseo, hacia la mirada mas apetecible™".

Describe una especie de procesion o marcha ceremonial solemne en la cual
avanzan “sefores y sefloras [junto con sus] seguidores y seguidoras” hacia entes
(dhawat) y formas (suwar) de belleza y esplendor indescriptibles. Ibn QasI no
especifica en qué consisten estas formas y entes. Entre otras, se infiere que se trata
de las buenas obras que estas bendecidas y estos bendecidos habian obrado en la
vida anterior. Mas concretamente, se pueden incluir las oraciones cotidianas de
precepto, al hallarse dicho desarrollo dentro del epigrafe dedicado a estas. Huelga
decir que la oracion de mas mérito es la del viernes (384).

A continuacion, habla de lo que acontece después de hacer el saludo perceptivo.
Se puede inferir que Ibn QasT se refiere al saludo “al-salamu ‘alaykum” para
concluir la oracion (al-salam ba‘da I-tashahhud). De hecho, informa que después
de este salam comienzan las conversaciones. Quizas se refiere a cuando el profeta
terminaba la oracidon junto con sus compafieros en la mezquita y se quedaban

%8 Los términos salat (oracion) y sila (conexion) comparten la misma raiz.

% Probablemente se refiere a cuando el profeta Muhammad dirigi6 la oracion para los profetas, durante el
Isra’ (el viaje nocturno a Bayt al-Maqdis (la Casa Santa) o el Mi 7a@j (la ascension a los cielos). “[...] me habia
visto entre un grupo de los profetas [...] estaba Moisés [...] Jests y [...] Abraham [...] Cuando lleg6 el momento
de la oracion yo la dirigi”, MUSLIM, Ibn al-Hajjaj — Sahth Muslim. ‘Abd al-Rahman Colombo Al-Yerrahi (trad.
esp.). s/l: Oficina de Cultura y Difusion Islamica Argentina, s/f., 73, n® 328.

® Hay un hadiz que informa que los compaiieros del profeta Muhammad conversaban y se reian en su
presencia después de acabar la oracion. “El [el profeta] no se levantaba del lugar [de] la oracion del alba hasta
que salia el sol. Ellos (sus Compaieros) conversaban de las cosas que habian hecho antes del islam y se reian de
ellas. Y el Mensajero de Allah [...] sonreia”, MUSLIM, Sahih..., trad. esp., 671, n® 5742.

! Tbn Qasi, Khal “ al-na ‘layn..., 384.
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conversando relajadamente®?. Ibn Qasi relata que, en la otra vida, los presentes se
orientan hacia los espejos de la luz de la majestad, que podria interpretarse como la
luz muhammadiyya, sin excluir otras luces. Otro aspecto importante es la perenne
renovacion y aumento de las bendiciones y las revelaciones que va mencionando a
largo de la obra. En esta ocasiéon, como primera bendicion, se enuncia que el buen
obrar de los fieles en la otra vida habia sido tomado en cuenta y que van a tener la
recompensa’’.

Ibn Qasi ve que las obras pias —que los fieles habian realizado en la vida
mundana— se presentaran como entes bellos y formas finas que los acompaian al
Paraiso, en la otra vida. Asi va desarrollando esta idea, describiendo los huéspedes
que se van uniendo y envistiendo de estas formas bellas, como ornamentos y alhajas.
Apunta mas de tres aleyas del Coran que informan sobre este aspecto, del buen
recibimiento de los que obraron el bien® (385). Una vez envestidos con sus obras
pias, alli los huéspedes toman sus posiciones segiin sus rangos y sus categorias, lo
cual consiste en establecerse en sus respectivos sillones, estrados y moradas.

Desarrollando el concepto de los rangos y las categorias, Ibn QasT refiere una
especie de emplazamiento de los que toman sus posiciones (asirra), respecto de
unos a otros, y respecto de la perla mayor®. Ubica los divanes (asirra) de varios
mensajeros de Dios a Su derecha, y a la otra derecha® sitta los de otros mensajeros
como Yahya, Tsa y Dawiid. Enfrente de estos se hallan dispuestos los divanes
(asirra) de los demas profetas, los companeros de Muhammad, los apostoles
al-Hawariyyin (los apostoles de Jesus), y asi sucesivamente, hasta el comun de los
creyentes®’.

2 Ver nota 60.

© Hay varias aleyas en este sentido. E/ Coran, 9:120, 11:115, 12:56, 90 y 18:30-31, cuyo texto reza:
“Quienes [...] crean y obren bien [...] No dejaremos de remunerar a quienes se conduzcan bien. Para ésos seran
los jardines del edén, por cuyos bajos fluyen arroyos. Se les adornara alli con brazaletes de oro, se les vestira de
satén y brocado verdes, estaran alli reclinados en divanes”, E/ Cordan, trad. J. Cortés.

¢ El Cordn, 56:10-11, 33:62, 6:115.

¢ Se podria interpretar como la luz del profeta Muhammad.

¢ Ibn Qasi denomina ambos lados como el lado derecho, aludiendo a que en la otra vida no hay ubicacion
espacial para diferenciar las direcciones: izquierda y derecha. Dicha cuestion proviene de una leve divergencia
entre los tedlogos sobre si las manos de Dios son derecha e izquierda, o ambas son derecha. Hay hadices en
ambos sentidos, pero, la cuestion es nominativa, porque Dios es incomparable. Los que mantienen que las dos
manos son derecha e izquierda, se basan en este hadiz: “El Dia de la Resurreccion Allah jExaltado y Majestuoso!
enrollara los cielos y luego los tomara con Su mano derecha. Luego dira: “Yo soy el Rey. ;Donde estan los tiranos
opresores? Donde estan los arrogantes?’ Después enrollara las tierras en Su mano izquierda, y a continuacion
dira: “Yo soy el Rey. ;Donde estan los tiranos opresores? ;Donde estan los arrogantes?’”, MUSLIM, Sahih...,
trad. esp., 788-789, n° 6704. Los que opinan que ambas manos son derecha argumentan, entre otros, se basan en
este hadiz: “Ciertamente los que impartan justicia con equidad estaran con Allah en pulpitos de luz, a la derecha
del Misericordioso jExaltado y Majestuoso! Ambas manos Suyas son derechas”, MUSLIM, Sahih..., trad. esp.,
550, n® 4493.

¢ Se ha de concebir que alli no hay emplazamiento fisico entendido como lugar en el criterio natural
mundano.
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También menciona las categorias de los dngeles segin sus rangos, desde
los mas sublimes que estan alrededor del trono de Dios®, hasta los angeles de la
guarda®. Establece que detras de los angeles estan los sillones de las bellisimas
inmaculadas, refiriéndose quizas a las mujeres creyentes, y en medio de estas se
halla el palco de Fatima, la hija de Muhammad, y sus dos esposas Khadijay ‘A’isha,
afiadiendo, eso si: “y todas las nobles puras”’. Concluye otorgando el sillon noble a
Eva por ser la madre de todas.

Segun Ibn Qast, cada lecho (sarir) estd provisto de un estrado (minbar) y un
sillon (kursi), en el cual no puede haber dos ocupantes, salvo ‘Isa y Yahya, que
pueden tener un acompafiante angelical. Por su parte, el angel Gabriel no tiene
lecho, pero tiene como acompafiante al angel habitual que acompanaba al profeta
Muhammad’'.

Sin embargo, afirma que en cada lecho —pero no en su sillon— hay dos
acompaiiantes: uno humano y otro angelical, salvo Tsay Yahya, cuyos acompaiiantes
son solo angelicales. Ello es debido a que el primero es el Espiritu de Dios y el
segundo es Su Vida. Més aparte el lecho del profeta Muhammad, que tendra una
posicion distinguida respecto a su cercania a Dios y a Su trono (386).

Antes de que acontezca la preciada revelacion, los profetas ‘Isa, Yahya y
Muhammad toman sus categorias, entiéndase sus estrados o almimbares. Siendo
‘Isa junto con Yahya un namero par, Muhammad hace que sean de niimero impar.
Ibn Qast insinua que dichos tres profetas son los primeros en recibir la preciada
revelacion que anuncia la aceptacion de los huéspedes para ocupar sus posiciones
en el Paraiso (387).

A continuacion, todos los sillones y los estrados de los presentes se iluminan,
orientandose hacia la luz que emana de Muhammad, Tsa y Yahya.

Mientras tanto, Ibn Qasi describe de manera inconcreta la forma de la
orientacion del profeta Muhammad hacia los presentes, y de estos hacia €l. Se puede
apreciar que intenta volver a la escena de la oracion, en la vida mundana, cuando la
presidia Muhammad, y asi ensaya extrapolar la escena de la oracion de esta vida a
la otra. Por tanto, a continuacion, va desarrollando de manera metaforica la escena
en la otra vida. Casi invierte las nociones del tiempo y el lugar, en el sentido del
posicionamiento y el emplazamiento. El tiempo y el lugar no rigen en la otra vida.

% Y veras a los angeles rodeando el trono de la omnipotencia [de Dios], proclamando la gloria y alabanza
de su Sustentador”, EI Cordn, 39:75, trad. M. Asad.

® El Coran, 13:11, 82:11.

70 Se puede apreciar que esta es una de las estrategias de Ibn QasT para la inconcrecion, que consiste en
afadir al final de la frase algun fragmento que haga abrir los significados, o hacer ambiguo lo que se haya dicho
antes.

7! Tbn Qast confunde aqui el compaifiero de los jinn (MUSLIM, Sahih..., trad. esp., 795, n° 6757), con el
angel acompanate observador (E/ Coran, 50:18). El Mensajero de Dios dijo: “No hay ninguno de vosotros al que
no se le haya asignado un compaiiero de los genios (jinn). Le preguntaron: ;Y tu [...]?” Contesto: ‘Yo también,
pero [...] se hizo musulman y me ordena solo el bien’”, MUSLIM, Sahih..., trad. esp., 795, n® 6757.



174 MISTICISMO ISLAMICO EM AL-ANDALUS — II. GNOSE, SIMBOLO E METAFORA

Una vez dispuestos todos los presentes, el profeta Muhammad se levanta de
en medio de ‘Tsa y Yahya y comienza la recitacion del Coran con las mas bellas
melodias. Esto contiene alusion a la oracion que Muhammad presidio en la corte
celestial”?. Los orantes se extasian con la belleza de su recitacion, y es cuando
acontecen ‘epifanias’ en forma de una inmensa luz que se refleja en el espejo de la
solemnidad (mir'at al-wagqar).

A continuacion, Muhammad desciende de la tribuna —o el estrado (al-minbar)—
para situarse en el aposento del amor (firash al-mahabba), desde el cual va a
implorar, y donde se halla, la salvacion de la umma”. Luego el profeta Ibrahim se
encarga de ordenar las categorias. Ello quizas contiene alusion al orden de las frases
de la férmula de al-tashahhud con la que se concluyen las oraciones perceptivas,
formula que termina pidiendo, a Dios, oraciones y bendiciones para [brahtm: “[...]
kama barakta ‘ald Ibrahim wa-‘ala ali Ibrahim” (388).

Concluyendo la oracion presidida por el profeta Muhammad, con la férmula
liturgica de al-tashahhud, Ibn Qast informa que en ella concurren y descienden las
luces majestuosas, reflejandose en el espejo de los atributos de Dios. Explica que
la formula de al-tashahhud, al contener las mejores salutaciones™ y los mayores
deseos, el primero se cumple al profeta Muhammad: el cual consiste en ser el tinico
que se le permitira hablar con Dios en este momento, por tanto, es distinguido con
Su habla y con la visién ‘beatifica’.

Pero, afiade que todos los presentes les acontece lo mismo. Lo sefiala, eso si,
de manera implicita, limitandose a dar a entender que todos experimentan el mismo
estado, sin dejar de anotar que las seforas, pulcras y enjoyadas —aunque hablan
desde atras— sus voces provienen desde todas las direcciones.

Asevera que cada siervo, segun su cercania a su Sefior, goza la plenitud
de su categoria, en el sentido de que no hay comparacion entre categorias y
moradas. Advierte que, aunque habla de primeras y ultimas filas, ello no implica
posicionamiento en el espacio ni desplazamiento fisico, sino que todos se hallan
dentro de la infinita misericordia”. Alli, dentro de la misericordia, comienzan las
bondades audibles y las ‘epifanias’ en los espejos de los corazones. El santisimo
lecho se manifiesta a todos los lechos y entonces acaece (al-hadra) la presencia
divina (389). A continuacion, se ordena que se consignen los galardones y que se

2 Durante el Mi raj (la ascension a los cielos).

7 Ibn Qast alude a la posicion distinguida, cerca del trono de Dios, desde la cual el profeta Muhammad
va a pedir la intercesion para la umma.

™ “Al-Tahiyyatu li-Lahi, al-zakiyyatu li-Lahi, al-tayyibatu li-Lahi, al-salawatu li-Lahi, al-salamu ‘alyka
ayyuha l-nabiyy...”.

> Luego desarrollara como y por qué no puede haber comparacion entre las moradas de los huéspedes del
Paraiso, Ibn Qasi, Khal “ al-na ‘layn..., 390.
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tomen las posiciones. Todo lo que haya se adjudica a su duefio, hasta que no queda
nada excepto Dios™.

El secreto se manifiesta dentro del velo de la Omnipotencia y la Misericordia
“Entonces el secreto le habla al secreto [diciendo]: “Tt y [después] tu. Tl mandas en
mi, y yo en yo, y sobre la verdad. ;Quién eres tu y quién soy yo, quién es el siervo
y quién es el amo?”. Cabe anotar que, en base a este didlogo de intimidad entre el
secreto y el secreto, quizas se puede forzar la interpretacion para sacar alguna lejana
alusion a la concitada y consabida cuestion de wahdat al-wujid, pero, el texto, al
ser encriptado e intencionadamente ambiguo, creemos que seria imprudente sacar
conclusiones al respecto.

Sea como fuera, es probable que Ibn QasT se haya inspirado en esta aleya: “Ese
dia saldran [de las tumbas] y nada estara oculto a Dios. [El preguntara:] ‘;Quién es
el soberano hoy?’ [Y El mismo respondera:] ‘Solo Dios, el Unico, el Victorioso™””.
Antes del segundo soplo de la resurreccion, no queda nada ni nadie vivo, excepto
Dios, cuando pregunta: “;Quién es el Rey ahora?”. Nadie responde. Entonces El
responde a Si mismo: “Allah, el Unico, el Dominante”’®. Quizas este dialogo entre el
secreto y el secreto, entre el poderio (a/-‘izza) de Dios y Su misericordia —que refiere
Ibn Qasi— alude al ‘didlogo’ contenido en esta aleya. De ser asi, [bn QasT insinuaria
que el poderio y la justicia de Dios rigen hasta el Dia del Juicio Final, hasta que
todo se enjuicie y quede ‘liquidado’, para que a continuacion se realice la segunda
resurreccion con la Misericordia de Dios, la cual insufla la nueva vida, sostenida
por El, el Vivo que da vida™.

Una vez concluido el enjuiciamiento, se produce la resurreccion, y la vida
florece. Dios el Rey les otorga a los huéspedes del Paraiso el reinado de cado uno
sobre su propia mansion. Todos se convierten en reinas y reyes, cada una de ellas y
cada uno de ellos cree que no hay mejor reino, ni parecido al suyo. Aqui recordemos
que en el Paraiso no hay envidia ni celos y que los placeres son plenos e infinitos.
Mediante la misericordia, como nombre/atributo de Dios, los huéspedes y las
sefloras acomodadas en sus moradas gobiernan y gestionan sus reinos (390).

76 Contiene alusion a: “Todo cuanto vive en la tierra o en los cielos perece y solo permanecera la faz de tu
Sustentador”, El Cordn, 55:26-27, trad. M. Asad, modificada.

77 El Cordn, 40:16, trad. ‘1. Garcia.

78 “Sera el momento en el que se corta la vida del mundo y a continuacion sera la Resurreccion y la
Reunion. Sera entre los dos soplos del cuerno, cuando las criaturas feneceran y permanecera el Creador y no vera
a otro que a El como Rey, y dira: ‘(Y quién tendra ese Dia el dominio?” Entonces, no respondera nadie. Porque
todos estaran muertos y respondera El mismo, diciendo: ‘Allah, el Unico, el Dominante’”, AL-QURTUBI,
Muhammad Abt ‘Abd Allah — (Tafsir) al-Jami" li-ahkam al-Qur’an, Compendio del Tafsir del Coran, Zakariya
Maza Vielva (trad. esp.). Granada: Cdad. Musulmana Espaiiola, 2005, t. XIII, 174; véase también el hadiz: “[...]
Luego dira: ‘Yo soy el Rey. (Donde estan los tiranos opresores? ;Donde estan los arrogantes?’ [...] ;Donde estan
los tiranos opresores? ;Donde estan los arrogantes?’”’, MUSLIM, Sahih, trad. esp., 788-789, n° 6704.

7 Se refiere a los dos soplos mencionados en el Coran. “Se soplara en la trompeta y los que estén en los
cielos y en la tierra caeran fulminados, excepto los que Allah quiera. Se soplara la trompeta otra vez y he aqui
resucitaran”, EI Cordan, 39:68, trad. J. Cortés, modificada.
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Aquel es el dia de mayor alegria. Pero las bondades y las manifestaciones van
en aumento, en consonancia con las revelaciones que acaecen en los momentos de
las cinco oraciones de percepto. Cada iluminacion es mayor que la anterior hasta la
llegada de la oracion del viernes, cuya iluminacion es alin mayor. Asi sucesivamente,
hasta el viernes siguiente y el posterior, para toda la eternidad.

Ibn Qast no refiere una sola misericordia, sino varias, sin especificar la
diferencia entre dichas misericordias, de hecho, titula el presente cuarto capitulo
como ‘Al-Rahmaniyyat (Las Misericordias)”. En esta ocasion alude a otra
misericordia superior a la anterior. Explica que esta misericordia —siendo velada
por el velo creado por ella misma— no es alcanzable para la vista ni para la vision,
pero si se puede disfrutar de su luz.

Acercando el concepto del velo luminoso —en cuanto a su relacion con esta
misericordia superior quien lo cre6— informa que dicho velo es eventual (391),
mientras que la misericordia en si es eterna. Conforme a la teoria del zahir/batin
(visible/ [y a la vez] oculto) que rige toda la obra, dicho velo —aunque la misericordia
lo cred unido a ella— €l (el velo) esta separado de ella. Lo cual implica que esta
unido y a la vez separado de ella. Unido desde su condicion de ser creado por la
misericordia eterna, y separado, en si, desde el aspecto del acto de la creacion, por
ser accidental eventual. Por consecuente, Ibn QasT informa que el velo no puede
verse a si mismo, ni a la misericordia que le cred, desde su propia condicion de ser
creado. No obstante, si el velo levantase la vista desde su condicion de estar unido a
la misericordia, si la puede apreciar.

Concluye el epigrafe dedicado a las cinco oraciones cotidianas de percepto y
la del mediodia del viernes, enunciado que ha descrito las revelaciones que en ellas
acontecen y que ha mencionado sus verdades esenciales (haqa’iq).

3.4. Dela higiene y la indumentaria
Ibn Qast afirma que todos estos ritos: el siwak (miswak), el perfume, la indumentaria
y el alifio, son sunnas del profeta que se han de seguir. Ve que son formas tangibles
(amthila madriiba) adquiribles en una especie de mercado (sizg) puesto en la otra
vida. Mercado o zoco que se celebra los viernes en ¢l Paraiso®®. Alli no hay compra
ni venta, sino que sus visitantes —los huéspedes del Paraiso— obtienen todas las
formas bellas que quisiesen solo con desearlas.

Se puede deducir que Ibn QasT se refiere a que los ritos relacionados con la
higiene y el ornamento cuando se practican en la vida mundana, luego se hallaran
en el mercado del viernes en la otra vida como entes celestiales, de los cuales los

80 “Ciertamente en el Paraiso habra un mercado al que concurriran (sus habitantes) todos los viernes [...]”,
MUSLIM, Sahih..., trad. esp., 798, n° 6792.
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huéspedes del Paraiso van a aprovisionarse. Cabe anotar que la higiene, el perfume
y ponerse la mejor indumentaria es sunna para la oracion del viernes®'.

Pasando de forma sucinta sobre esta cuestion, Ibn Qasi enlaza comentarios
sobre la verdad de las peticiones de los musulmanes a Dios en favor del profeta
Muhammad. Comienza precisamente con la féormula littirgica petitoria (du'@’) que
se dice después de escuchar la llamada a la oracion del almuédano®. Afirma que
tanto esta férmula, como todas las expresiones petitorias de paz y bendiciones para
el profeta, su beneficio, en realidad, repercute sobre quien las formula y no para
quien se pide, Muhammad, al ser conectado con la corte divina (al-hadra).

Pero Ibn Qast precisa que esta formula de al-tasliyya, aunque se verbaliza
en arabe, es mas eficaz si se hace con las derivaciones del hebreo. Como es de
esperar, no menciona en qué consisten estas derivaciones. Se puede inferir que hace
alusion a la oracion abrahdmica (al-Salat al-ibrahimiyya): “;Oh, Dios, jbendice a
Muhammad y a la gente de Muhammad como bendijiste a Ibrahim y a la gente de
Abraham [...]!”83

3.5. El azaque como purificacion del cuerpo y el alma

Comienza con la aleya del Coran que establece la obligatoriedad de tributar el
azaque, y expone que su proposito es la purgacion de quien la paga, y el aumento de
su pureza. Si bien el frontispicio del texto de la aleya indica que dicha purificacion
es relativa al dinero y a los bienes, Ibn QasT estipula dos niveles de purificacion
(392): la exterior, que atafie al cuerpo, y la interior, que concierne al alma. Apunta
que estas dos fases —interior y exterior— son inseparables, debido a que el cuerpo es
la envoltura del alma.

Partiendo de que el origen del cuerpo proviene de la realidad esencial, Ibn
Qast indica que el cuerpo es el sujeto del disfrute y el medio por el cual se llega
al corazon. Asi deduce que la purificacion, que se logra mediante el azaque,
proporciona el aumento del disfrute. Anotese que el significado lingiiistico del
azaque es el crecimiento y el aumento. Dicho aumento del disfrute y las bondades es
proporcional al grado de la purificacion, exterior e interior, que se haya alcanzado:

81 “E] bafio en el dia del viernes para toda persona adulta, el siwak y ponerse el perfume que se consiga
[...]”, MUSLIM, Sahih..., trad. esp., 235, n° 1842.

82 “1Allahu-mma Rabba hadhihi I-da ‘wa I-tamma, wa-I-salat’ I-qa’ima, ati Muhammad al-Wasila wa-I-
Fadila, wa-b ‘ath-hu magam mahmud™ I-ladhi wa- ‘adtah! (jOh Allah, Sefor de ésta perfecta llamada y de la
oracion que se va a establecer, jotorga a Muhammad la Estancia y la Preeminencia que le corresponde como Tu le
prometiste!), formula relatada en varios hadices, por ejemplo, el hadiz relatado por al-Bujari, ver AL-NAWAWTI,
Yahya Ibn Sharaf — Riyad al-salihin. Zakariya Maza Vielva (trad. esp.). El jardin de los justos, Cordoba: Junta
Islamica, 1999, 459, n® 7. 1044.

8 Dejando de lado las controversias sobre la licitud de las formulas de peticiones de bendiciones para el
profeta Muhammad, en términos de si han de ser estrictamente suscritas a aquellas citadas en los hadices, o si
se puede hacer mediante cualquier expresion, al-salat al-ibrahimiyya es una de las pocas expresiones que estan
transmitidas por el hadiz.
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“El disfrute (al-mut‘a) [en la otra vida] te sera otorgado a medida de lo que hayas
dado de ti mismo y de tus bienes”**. Pero quien haya atesorado el dinero, negandose
a tributar el azaque, le saldra en forma de serpiente en la otra vida®.

Cabe anotar que Ibn QasT sugiere que la depuracion mediante el azaque, en su
sentido de higiene —tanto exterior como interior— facilita el disfrute de los placeres
y las bondades, y ademas proporciona su aumento. Un ejemplo grafico consistiria
en que la higiene bucal permite mejor degustacion de la comida. Del mismo modo
el corazon —como receptaculo— cuando se purga el de los vicios, estaria en mejor
condicion para recibir las luces divinas.

En cuanto a la verdad (hqiga) del disfrute de los placeres en la otra vida, Ibn
Qast asevera que no hay mayor gozo y regocijo que el de la aceptacion, que consiste
en ser recibido de frente con la bienvenida. De igual modo, el mayor sufrimiento
de los ‘huéspedes’ del Infierno consiste en el rechazo, mas que en el de las clases
de castigo que les fuera infligido. El rechazo estriba en hecho de que se les dé la
espalda. Para deducir estos significados, lo mas probable es que Ibn Qast se haya
basado en esta aleya: “Dios no les dirigira la palabra ni los mirara ni los purificara
[(la yuzakkihim)] el Dia de la Resurreccion, y tendran un castigo doloroso’®¢. El verbo
la yuzakkihim se deriva de zakat, el significado seria que Dios no los recomienda,
en el sentido de que no se pondra en favor de ellos. Si se interpreta la aleya de
forma intratextual, ‘el castigo doloroso’ consiste en: no ‘dirigirles la palabra’, ‘no
mirarlos’, ‘ni recomendarlos’(393).

3.6. El ayuno de ramadan y el acceso a la hadra (la presencia divina)

Para tratar el ayuno del mes de ramadan, Ibn QasT comienza con dos hadices. A
continuacion, sefiala que el ayunante, cunado cumple con las condiciones del ayuno,
su interior adquiere un estado divino. Ello es debido a la abstencion de comer y
beber, tal como le es atribuido a Dios. Limitandose a estas breves nociones, a modo
de introduccion, en seguida se traslada a la dimension escatologica, describiendo
aspectos del ayuno en la otra vida de forma escenografica.

Lallegada de ramadan, en la otra vida, hace que los huéspedes que ayunaban en
la vida anterior acedan a la corte de la solemnidad (hadrat malakiitiyyat al-waqar).
Luego entran a la corte de las luces de la realeza (hadrat malakiitiyyat al-anwar),
y después a la corte de los secretos proféticos de la realeza (hadrat malakitiyyat
al-asrar) (394).

Ibn Qast compara el primer dia de ramadan con el viernes, en cuanto a las
bendiciones y las revelaciones que en ambos acaecen. El amanecer de ambos dias,

8 IBN QASI, Khal * al-na ‘layn..., 393.

% Tbn Qast cuando sabe que el hadiz es firme lo hace reflejar. Sobre la negarse a tributar el azaque ver los
hadices en MUSLIM, Sahih..., trad. esp., Cap. VI. El pecado de negar el pago del zakat.

8 El Cordn, 3:77, trad. ‘I. Garcia.
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que asciende desde el mundo de la realeza (malakiit), es similar a la luz del alba
(ishraq al-fajr) aqui en la tierra. Entonces a los ayunantes se les revela el reino de las
almas (malakiit al-nufiis) en el orbe de las bondades (falak na‘tm al-anfus). El secreto
se les manifiesta en la corte de los universos (hadrat sirr al-akwan), se les muestran
los atributos de los secretos en la morada de las luces ocultas, y se benefician de las
bondades y los disfrutes de la misericordia (al-tana‘umat al-rahmaniyya).

A continuacion, retoma el uso de la nociéon del velo luminoso —creado por
la misericordia— advirtiendo que este, aunque se separe de ella, se queda dentro
de la esfera de la corte invisible del secreto de la misma (misericordia). Esta
santisima corte de la misericordia divina es el espejo donde se reflejan los secretos
del universo, y desde ¢l se proyectan hacia los entes tangibles. Hallandose, el velo
luminoso, dentro de esta corte de la misericordia, puede percibir sus secretos y
bondades, aun sin ser capaz de ver a la magnifica misericordia quien lo creo (395).

Entretanto, informa que el espiritu del secreto del mundo de la realeza
desciende hacia los presentes, enviado por la orden divina (al-amr)®’, para que se
concreten las bondades y se materialicen las delicias. Las finas huries poseen y
disponen dicho espiritu del secreto y los jardines del Paraiso florecen gracias a ¢él.

Respecto al modo de gozar de los placeres del Paraiso —de los encantos de las
huries, por ejemplo— Ibn Qast no se implica en la cuestion teologica de la forma
fisica material en la otra vida. Eso es la cuestion de la resurreccion del cuerpo,
objeto de debate entre filosofos y tedlogos (mutakallimiin). Sin embargo, afirma
que el placer obtenido a través de la mirada y el pensamiento es mucho mayor e
incomparable al placer que se logra de manera tangible. Los placeres se cumplen
solo con desearlos en la mente (396).

Estar en disposicion de obtener los placeres, solo con el pensamiento, es el
estadio espiritual desde el cual se asciende a la consolidacion del conocimiento de
Dios, para alabarLo y meditar sobre Su Providencia. En este sentido, sin mencionar
la aleya del pacto primordial®®, afirma que mediante este conocimiento se consigue
concebir como Dios reuni6 toda la descendencia de Adam en su espina dorsal®.

Después de tratar algunos estados espirituales que acaecen durante el ayuno,
alude a que, aun con la llegada del momento de la ruptura del ayuno (iffar), la

8 Quizas se refiere al al-'amr expresado en esta aleya: “De elevada dignidad y Sefior del Trono, echa
el Espiritu que procede de ‘Su orden’ sobre quien El quiere de Sus siervos, para que prevenga contra el dia del
Encuentro”, EI Cordn, 40:15, trad. J. Cortés.

8 “Cuando tu Sefior saco de las espaldas de los hijos de Adan a su descendencia y los hizo dar testimonio,
[preguntandoles]: ‘;Acaso no Soy Yo su Sefior?” Respondieron: ‘Si, atestiguamos que asi es’. Esto es para que el
Dia de la Resurreccion no digan: ‘No sabiamos nada de esto’”, EI Coran, 7:172, trad. ‘1. Garcia.

% Hay varios hadices que van en ese sentido, por ejemplo: “Allah jBendito y Exaltado! le dira al que vaya
a sufrir el castigo mas leve del Infierno: “Si tuvieras el mundo y todo lo que contiene, ¢lo darias para rescatarte
de ¢l (el Infierno)?’ Respondera: ‘Si’. Entonces le dira: ‘Yo te pedi algo mas facil que eso cuando estabas en la
espalda de Adan. Que no Me asociaras nada (y creo que dijo:) y no te haria entrar al Infierno. Pero lo desdefaste
y asociaste (la Divinidad a otros distintos de Mi)”, MUSLIM, Sahih..., trad. esp., 792-793, n® 6733.
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separacion de la corte (hadra) del estado del ayuno no es una ruptura completa,
sino que el ayunante se queda dentro del velo luminoso. Ello implica, tal como
explica a continuacion, que: “Cada vez que se reencuentran [los ayunantes por la
noche], en guisa del placer externo (al-na‘im al-zahir), hallan [todavia] el gusto de
la concurrencia de los secretos [esotéricos previos del ayuno durante el dia], (398).

El cuerpo, en su fase externa, disfruta de los placeres tangibles, tales como la
comida y las relaciones durante la noche. Esto lo llama el disfrute de lo exterior: el
cuerpo, con lo exterior: los placeres (na‘im al-zahir bi-I-zahir). Pero también hay otro
disfrute interior que deduce de la interpretacion de este hadiz: “El ayunante tiene
dos alegrias: una cuando rompe el ayuno y otra cuando se encuentra con su Sefior”*°,
Aparte de disfrutar de la comida del iftar, la segunda alegria la tendra cuando se
encuentre con Su sefior. En este encuentro sera bendecido y recompensado con las
bondades de la corte divina (al-hadra), dentro del velo luminoso de la misericordia.

Al dia siguiente, cuando amanece y se retoma el ayuno, se pasa a otro velo
luminoso mas sublime atn, y lo placeres que habia disfrutado por la noche le
acompafan durante el dia. Asi, sucesivamente, el ayunante se va beneficiando de
las bondades y las revelaciones, tanto de dia durante el ayuno, como de noche, al
poder disfrutar de los placeres corporeos. Se apunta que las noches del mes de
ramadan disponen de bendiciones especiales, tema que Ibn QasT trata en seguida
cuando habla de la vigilia (giyyam) durante las noches de ramadan, mediate (salat
al-tarawrth) las oraciones supererogatorias colectivas (397).

Durante el mes de ramadan se producen descendimientos y revelaciones de
iluminaciones, luz sobre luz que va en aumento y que dispone secretos ocultos.
Siendo la luz la parte exterior, el secreto de esta seria la parte interior. Este mismo
principio, explica Ibn QasI, se puede observar en diversos aspectos. El ornamento,
el perfume y el gusto de los alimentos, por ejemplo, tienen un disfrute exterior
tangible y otro interior que consiste en meditar y apreciar la bendicion de Dios a
través de ellos. Lo mismo rige para la poesia y el cante espirituales, si bien deleitan
el oido con la belleza de sus palabras y sus melodias, pero la escucha verdadera
interior ha de ser percibida a través del oido del corazon, sobre el cual ha de recaer.

Ibn Qast concluye su exposicion de nociones sobre el ayuno, indicando que
habia explicado la diferencia entre sus dos aspectos: interior y exterior. Advierte
que su interior contiene un secreto sutil, basandose en un hadiz débil que informa
que ramadan es uno de los nombres secretos de Dios. Aporta dicho hadiz precedido
de la formula ‘se dijo (¢gila), lo cual indica que sabia de su falta de autenticidad (398).

% AL-TIRMIDHI, Muhammad Abt ‘Isa — al-Jami al-sahih wa-huwwa Sunan al- Tirmidhi. Ahmad,
Shakir, Fu'ad ‘Abd al-Baqi y Ibrahim ‘Awad (eds.). [El Cairo]: Mustafa al-Babi al-Halabi wa-Awladuh, 1968-
-1975, t. 111, 182-129, n° 766. La version de Muslim: “[...] Para el ayunante hay dos alegrias: Cuando lo finaliza
se alegra y cuando se encuentre con su Sefor se alegrara [...]”, MUSLIM, Sahih..., trad. esp., 315, n® 2568.
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3.7. La escenificacion de las revelaciones que acaecen durante las tarawih

La vigilia (giyyam o ihya’ al-layl) durante las noches de ramaddn es una
sunna vivamente recomendada que consiste en realizar una serie de oraciones
supererogatorias (farawih), mayormente en grupo, dirigidas por un imam que
domina una correcta y melodica recitacion del Coran. Se ha convenido que sean
once prosternaciones (ragaat) en las que se leen largos fragmentos del Coran en las
ocho primeras (prosternaciones), repartidos hasta terminar de recitarlo en la noche
del destino (laylat al-qadr) o en la Gltima noche de ramadan.

Ibn Qast hace una escenificacion de la vigilia durante las noches de ramadan
similar a la oracion del mediodia del viernes. Se deduce que, tanto a los imames que
dirigen las oraciones, como a los orantes que las asisten, los denomina la gente del
Coran (ahl al-ahzab)'.

En esta puesta en escena —que emplaza entre esta vida y la otra— describe
que el Majestuoso desciende al reino de los recitadores de Su palabra, el Coran,
indicando que se les manifiesta, a cada uno de ellos, dentro de la cupula de su reino.
Se podria especular que la cipula referida es como el mihrab en esta vida, mientras
que —en su dimension escatologica— se podria referir a la morada del rango en la que
estuviera cada uno de los imames recitadores.

Mas trascendencia espiritual adquiere la vigilia cuando en ella se reune la
asamblea (a/-mala’) suprema: la presencia de los profetas, los dngeles y todos los
recitadores del Coran. Entonces se les manifiesta el Majestuoso en el velo de Su
poderio (hijab al-‘izz). Descendimiento sublime, con revelaciones y bendiciones que
hacen equiparar a todos los niveles y las categorias.

En el momento de la ascension del Majestuoso, se eleva el velo luminoso
haciendo subir con él todas las ctpulas de los recitadores del Coran. Cuando se
establece en su nivel, se produce la manifestacion del esplendor del velo del poderio,
honrando —ante los angeles— a los orantes que se reinen para orar y alabar a Dios®.

Todos los huéspedes del Paraiso sienten las revelaciones del mundo oculto
(‘alam al-ghayb). Esto es debido a la llegada del momento en el que los orantes
—y sobre todo los recitadores del Coran— se resplandecen y se muestra su mérito
ante la asamblea sublime, para que todas las criaturas se beneficien de sus barakas.
Ibn Qast advierte que las revelaciones que acaba de mencionar acaecen cuando los
huéspedes entran al Paraiso por primera vez. Lo cual coincide con la celebracion de
la vigilia de la primera noche de ramadan. Por tanto, cuando toman sus respectivas
moradas correspondientes a sus categorias, atin no estan conscientes de la magnitud
de las bendiciones en las que se hallan (399).

91 El Coran se divide en 60 ahzab, plural hizb.

%2 Hay varios hadices que informan que Dios ostenta el mérito de los fieles que practican la adoracion ante
los angeles, por ejemplo: “[El angel] Gabriel vino a mi y me informoé que Allah jExaltado y Majestuoso! estaba
mencionando vuestro mérito a los angeles”, MUSLIM, Sahih, trad. esp., 764, n° 6521.
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Sucesivamente, durante las noches siguientes, las revelaciones siguen
en aumento hasta que se acabe el ramadan, distinguiéndose la ultima noche de
la primera. En la ultima, Dios envia el espiritu de Su secreto custodiado (al-sirr
al-makniin) al profeta Muhammad, el intercesor de todas las criaturas®.

Los recitadores del Coran, bendecidos por esta alta distincion, se presentan
ante Dios para interceder en favor de las criaturas®. Dando por hecho el alto
rango de los que lo recitan, Ibn QasT extiende su potestad de interceder en favor de
terceros™. Ademas, advierte que, aparte del hecho de la concesion de la intercesion
en si, lo mas preciado consiste en la forma en la que se lleva a cabo: presentarse ante
Dios, ponerse entre Sus manos a la derecha de Su trono. Esto es la cercania a Dios.

Concluye el epigrafe dedicado a la vigilia durante las noches de ramadan,
resaltando el mérito del ultimo tercio de la noche. Para ello cita el hadiz que informa
que Dios desciende al cielo de este mundo en esta franja y satisface las peticiones
de quien las esté formulado®. Cabe sefialar que el mencionado hadiz se refiere a las
noches de todo el afio y no solo las de ramadan. No por ello hay contradiccion, sino
que las noches de ramadan son de mérito especial. Por otra parte, quizas se puede
intuir que Ibn Qast a lo largo de la obra usa la nocion del tiempo de manera que se
libere de la cronologia, un tiempo atemporal, o, simplemente inexistente. Ibn QasT,
aun refiriéndose al ultimo tramo de las noches de ramadan, no excluye el de las
noches del resto del afio.

3.8. La obligacién de pagar el azaque del fifr en su momento especifico
El autor habia aludido a la obligacion de tributar el azaque, ademds de mencionar
su significado lingiiistico: la purificacion y la prosperidad. Aqui trata una clase
especifica del azaque: la que se paga justo después de que termine el ayuno del mes
de ramadan. Compara dicho acto de adoracion con la primera leche materna que
toma el recién nacido. También entabla similitudes entre el azaque de 7d al-fitr y el
primer alimento que se toma el dia de la entrada al Paraiso: la parte pequefia mas
sabrosa del higado de la ballena?, dia que coincide con la fiesta del cordero.

Sabido es que ayunar es ilicito tanto el dia id al-adha (la fiesta del sacrificio),
como el de ‘id al-fitr (fiesta del fin de ramadan). Pero Ibn QasT afiade que, aunque
fuera licito —con el fin de beneficiarse de la bendicion del acto de ayunar— no se

% Seguramente alude al largo hadiz de a/-Shafa ‘a I- ‘uzma (la magnifica interseccion), MUSLIM, Sahih...,
trad. esp., 383, n° 373.

°t Tbn Qasi se basa en este hadiz, en el cual el profeta Muhammad recomienda: “Recitad el Coran, ya que
en el Dia del Juicio intercedera por los que lo reciten”, MUSLIM, Sahih..., trad. esp., n° 1757.

° Hay hadices algo débiles en este sentido.

% “Allah desciende al cielo de este mundo todas las noches cuando ha pasado el primer tercio de la noche,
y dice: ‘Yo soy el Soberano, Yo soy el Soberano. ;Quién Me ruega para que le responda?, ;quién Me pide para
que le dé?, ;quién Me pide perdon para que lo perdone”, MUSLIM, Sahih..., trad. esp., 215, n° 1657.

7 “[...] Dijo el judio: ‘;Y con qué se los agasajara cuando entren al Paraiso?’ Dijo: «[Ziyyadat kabid
al-niin] un plato de higado de pescado”, MUSLIM, Sahih..., trad. esp., 111, n° 614.
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podria hacer al tratarse de un derecho de terceros. Argumenta que dicha bendicion
es la que tiene el derecho de beneficiarse del sujeto al cual va destinada. En realidad,
el beneficiado es el beneficiador, condicion concedida por haber sido bendecido
con la aceptacion divina de entrar al Paraiso. El Paraiso es el que disfruta de sus
huéspedes y no lo contario. Asi asevera: “[Esta bendicion que tu proporcionas a la
bendicién] si es rechazada [por ella] o impedida [por ti] te causaria perjuicio™?.

Ibn Qast deduce que, del mismo modo, a los mensajeros y los profetas de Dios,
el rechazo de sus mensajes —por parte de los destinatarios a quienes van dirigidos—
les causa dafio (400). Lo mismo ocurre a la madre cuando impide amamantar al
bebé, o este lo rechaza, se vera perjudicada. Afiade alusion a una sutileza contenida
en el hecho de que el recién nacido encuentre la manera de tomar la leche materna
por instinto natural. Afirma que en ello se afinca un secreto divino, gracias al cual
se licita [y se facilita] la lactancia®.

No limita dicho instinto innato (fitra) del neonato a su capacidad de alimentarse,

190 que le va acompafiado cuando crece. La intuicion de

sino que lo extiende a la fe
creer en Dios y en los dogmas de la fe conlleva también el conocimiento intuitivo a
través del cual se perciben las ciencias y se disciernen los sentimientos. Este don de
la intuicion es el que conecta al bebé con su grado de inteleccion. De igual modo,
el azaque del fitr es la conexion del ayunante con su categoria espiritual, la cual se
realiza cuando se hace efectivo su pago.

Mediante estos similes metaforicos, Ibn QasT entabla semejanzas entre el
azaque del fitr y la primera leche materna que toma el recién nacido —en cuanto
a la negacion y a la obligacion de satisfacer este derecho con caracter inmediato.

Concluye afirmando que esta es la verdad del azaque del fifr (401).

3.9. Las revelaciones escatologicas de la noche del destino

Siendo laylat al-qadr la noche mas sagrada y sefialada —a la cual el Cordn dedica
una sura— y habiendo varios hadices que resaltan su mérito, Ibn Qasi se exime
de mencionarlos. Tal como ha venido tratando sobre los actos de adoracion, en
seguida pasa a situar la noche del destino en su dimension escatoldégico. Desde
esta perspectiva establece un paralelismo entre la escena en la que se desarrolla su
celebracion en la otra vida, y en la que se conmemora en esta. “; Por qué no puede ser
también la noche de conmemoracion [mediante la vigilia] en la casa mundana?”'%!,

% Tbn Qasi, Khal * al-na ‘layn..., 400.

% Tbn Qast quizas alude al proceso de seleccion de la nodriza de Moisés, que rechazo tomar pecho de
todas las nodrizas hasta que fue llevado a su madre. “Antes, le habiamos vedado los pechos. Dijo ella [la hermana
de Moisés]: ‘¢ Queréis que os indique una familia que os lo cuide y eduque?’. Asi, lo devolvimos a su madre, para
que se alegrara y no estuviera triste”, E/ Cordn, 28:12- 13, trad. J. Cortés.

100 “Todo recién nacido nace en (el estado de) la naturaleza esencial, y son sus padres los que lo hacen
judio, cristiano o idolatra”, MUSLIM, Sahih..., trad. esp., 755, n° 6426.

" Tbn Qast, Khal “al-na ‘layn..., 402.
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Ibn Qasi denota que, cuando las oraciones supererogatorias de la vigilia
(al-tarawih) se concluyen, la gente del Paraiso se manifiesta en sus altas mansiones.
Los presentes los observan luciendo como estrellas, no con la vista del ojo sino la de
la intuicion. Aclara que la vista se puede bajar o girar, pero en aquella casa solo se
puede mirar hacia arriba y hacia adelante, no abajo ni hacia atras. Ibn Qas1 recuerda
que la fecha concreta de la noche del destino es desconocida, teniendo lugar en una
de las diez ultimas noches del mes de ramadan'®. Recalca que las revelaciones que
acaecen en ella son exclusivas.

Atn dentro del epigrafe destinado a laylat al-gadr (la noche del destino), Ibn
Qas1 retoma 7d al-fitr (l1a fiesta del fin de ramadéan). No se sabe si este proceder
responde al uso atemporal que hace del tiempo —solapando el dia de la fiesta del fin
de ramadan con el del fin la noche del destino— o si regresa a la escena de la oracién
matutina de ‘id al-fitr para ir concluyendo el tratado. Sea como fuera, informa
que en esta mafana del id se celebra la gala de la manifestacion de los presentes,
asentandose en sus posiciones y ostentando sus categorias.

Este es el momento de la concrecion de las mansiones que les corresponden,
segun sus niveles y sus categorias. Cada nivel esta por encima del que estd por
debajo de ¢l. Asi, sucesivamente, desde el nivel alto al mas alto que ¢él, hasta
llegar al umbral (sir) de los velos de luz!®. Ibn Qasi sugiere que dichos niveles no
corresponden a una jerarquizacion susceptible a concebir mediante el intelecto.

Entretanto intenta explicar esta idea de la jerarquia no jerarquica, basandose
en el hecho de que los huéspedes del Paraiso no padecen ningtn tipo de afliccion,
ni experimentan ningiin sentimiento de pena'®. Lo cual implica que alli no hay
envidia ni celos!®® de parte de los huéspedes de una categoria hacia otros de mayor
rango. Las luces de los rangos mas altos, que estan en aumento perenne, hacen
brillar a los de menor rango. Sin embargo, ni los altos, ni los que estan por debajo
de ellos, lo saben. Cada uno cree que su categoria es la mas alta y que no hay reino
igual que el suyo (402).

Los entes espirituales relativos a las moradas solo son apreciados por aquellos
que los merecen, en la medida del alcance de sus horizontes. Es decir que cada
uno percibe las bondades de las moradas seglin su estadio espiritual (magam). La
iluminacion de todas las moradas proviene de la luz de la interseccion del profeta
Muhammad, otorgada a él por su cercania a la corte divina (al-hadra al-ilahiyya).
Todos los lugares y los estados de la otra vida se iluminan gracias a la intercesion

102 “Un hombre vio (en un suefo) que Laylatul-Qadr era la noche del 27 (de Ramadan) entonces el Profeta
[...] dijo: “Veo que vuestros suefos coinciden con las tltimas diez noches, entonces buscadla en las noches
impares entre ellas’”, MUSLIM, Sahih..., trad. esp., 321, n° 2619.

105 Quizas alude a sidrat al-muntaha (junto al azufaifo del confin), EI Cordn, 53:14, trad. J. Cortés.

104 “Alli no sufriran pena ninguna, ni jamas seran expulsados”, El Cordn, 15:48, traduccion propia.

105 “Extirparemos el rencor que quede en sus pechos. Seran como hermanos, en lechos, unos enfrente de
otros”, El Cordn, 15:47, trad. J. Cortés.
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especifica de Muhammad y su vista del viernes'’. Asimismo, la intercesion de los
profetas también contintia en aumento hasta la llegada del siguiente dia de la fiesta
del fin de ramadan, y de este hasta el proximo...etc., desplazamiento a través de las
moradas que permanece en aumento hasta la eternidad.

Ibn Qast relaciona la revelacion de la manana de la fiesta del fin del ayuno (7d
al-fitr) con el nacimiento de un nuevo ser espiritual. En la otra vida, se produce el
segundo nacimiento que consiste en pasar al nivel espiritual. El primer nacimiento
se produce cuando el neonato sale de la estrechez del vientre de su madre hacia la
amplitud del mundo. De igual modo, el segundo nacimiento tiene lugar cuando se
sale de este mundo y se traslada a la infinita amplitud del otro mundo.

El neonato, justo al nacer en esta vida, dispone del instinto de dirigirse a tomar
la leche materna. Luego, cuando se produce el segundo nacimiento —que implica el
traslado de la vida mundana hacia vida eterna— el creyente dispone de la fe con la
que habia sido providencialmente marcado: creer en Dios, en Sus angles, Sus libros
sagrados, Sus mensajeros y en el Dia del Juicio Final. Dicha fe constituye el instinto
que le urge la necesidad de unirse con sus compaifieros de la vida espiritual. Los
primeros de ellos son los angeles que hacian peticiones a Dios en su favor, cuando
estaba en la vida mundana!”’.

A continuacién, Ibn Qasi se basa en un texto de al-Ghazali, registrando
citas textuales del mismo. Su analisis gira principalmente en torno a la idea de la
esencialidad del alma (jawhariyyat al-nafs): el alma es un ente esencial. Esta, aun
sin estar separada de la materia, es capaz de concebirla, y también tomar conciencia
de su propia esencia. En este sentido de la concepcion, se infiere que el intelecto
también se halla en el alma. Ademas, informa que el alma —en su origen— es pura en
su esencia, pero, cuando se relaciona con el cuerpo material y se entretiene con lo
corporeo, se distrae y se le olvida su origen.

AUn sin llegar a purificar completamente al alma; mediante el intelecto, se
puede hacer analogia especulativa sobre las bondades y los placeres de la otra
vida. No se trata de alcanzar la conexion con el origen y la providencia del alma
como esencia pura, sino de ejercer la inteleccion para concebir algunas de sus
caracteristicas. Para dilucidar este concepto de la inteleccion, expone el ejemplo
de la capacidad del impotente de comprender que el sexo es placentero, aunque
no lo haya experimentado. Al igual que el invidente (403), aun sin ver las bellas

106 “Verdaderamente, de vuestros mejores dias, el dia del ‘Jumu‘a’. jAbundad, pues, en pedir bendiciones
para mi en ese dia!, ya que vuestra stplica es una solicitud para mi y, por tanto, se me expondra para que yo la
vea”, AL-NAWAWI, EI jardin de los justos..., trad. esp., 500, n° 12. 1164,

107 <] os que llevan el Trono y los que estén a su alrededor celebran las alabanzas de su Sefior, creen en El y
Le piden que perdone a los creyentes: “jSefior! Tt lo abarcas todo en Tu misericordia y en Tu ciencia. {Perdona,
pues, a los que se arrepienten y siguen Tu camino! jLibrales del castigo del fuego de la gehena!’”, EI Cordn,
40:7, trad. J. Cortés.
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imagenes, percibe que lo son. Del mismo modo, el sordo puede intuir que la musica
es de bella melodia sin llegar a escucharla'®.

También aflade que los animales desconocen el placer intelectual, y por tanto
sienten que no hay mayor placer que el de alimentarse y aparearse, mientras que
el ser humano experimenta el placer producido por la inteleccion. El juicioso sabe
que los placeres corpdreos son insignificantes en comparacion con los intelectuales.
De igual modo —dado que parte de la premisa de que hay placeres fisicos y otros
intelectuales superiores a estos— puede hacer silogismo para llegar a deducir la
existencia de las bondades y los placeres espirituales, que superan a los intelectuales.
Llega a esta conclusion, aunque no haya experimentado dichos placeres espirituales,
y sin que su alma esté conectada con su pura esencia espiritual primordial.

A diferencia del juicioso, el necio idea el concepto del placer mediante el gozo
de los placeres corporeos, mientras que el lacido lo hace a través de la analogia.
Si la mayor alegria que sienten los animales la experimentan al satisfacer sus
necesidades, en el sentido opuesto, los angeles hallan su mayor satisfaccion en las
revelaciones divinas. Anodtese que Ibn Qast anota que el ser humano se compone de
elementos de naturaleza animal y otros angelicales.

Sin embargo, Ibn Qasi matiza que el necio, a pesar de estar descuidado, quizas
sienta la presencia del espiritu absoluto de alguna manera. El espiritu del ser humano
esta relacionado con su cuerpo, pero su alma es esencia pura en su origen. Desde su
imperfeccion, tiende a buscar la perfeccion; lo cual se logra mediante la adquisicion
de las perfecciones de las ensefianzas escriturarias'®, Dichas perfecciones se enfocan
desde la perspectiva del placer de las fuerzas naturales mediante el intelecto. El ser
humano, al estar ligado a las esencias espirituales superiores —y al mismo tiempo a
los cuerpos inferiores— ha de concebir los prototipos y los modelos de la existencia
mediante el intelecto; para pasar, desde estas, a intuir y conectar con las esencias
superiores a través del alma.

Ibn Qast contempla la posibilidad de llegar a concebir las verdades, los géneros
y los entes espirituales absolutos, mediante la especulacion. Sin embargo, siendo el
Ser de Dios una realidad absoluta inefable, niega que el alma pueda conectar con
Dios, debido a su estado de imperfeccion. Cuando El sea El —en espiritu y esencia,
y no desde la separacion de su Ser de los demds entes— y cuando el intelecto, lo
inteligible y el intelectual sean la misma esencia, es cuando el alma puede realizarse
con la verdad de la divinidad, afirma (404).

1% Tbn Qast ha extraido citas textuales de al-Ghazali, practicamente de todo el capitulo dedicado a la
‘dicha y desdicha después de la separacion del alma del cuerpo’ (a/-Sa ‘ada wa-shaqawa ba ‘da I-mufaraqa),
GHAZALI, Muhammad Abti Hamid — Ma ‘arij al-quds fi madarij ma ‘rifat al-nafs. Muhyi al-Din Sabr al-Kurdi
(ed.). El Cairo: Matba‘at al-Sa‘ada, 1927, 167-180. Esta idea en concreto aparece en la pagina 169. Por otra
parte, cabe aludir a que se ha puesto en entredicho la autoria de Ma ‘arij al-quds, barajando que puede que haya
sido compuesta por algiin discipulo de al-Ghazali, tomando fragmentos de sus obras.

1 Probablemente se refiere a todos los Libros Sagrados y no solo al Coran.



LA PERSPECTIVA ESCATOLOGICA DE IBN QASI A ALGUNOS PILARES DEL ISLAM [...] 187

Si se forzase la interpretacion del reciente argumento, podria implicar alusion
a wahdat al-wujid, pero de las palabras de Ibn QasT se deduce que se refiere a que el
Ser (al-dhat) de Dios no es concebible salvo a Si mismo, y asi es como lo ha hecho
constar. Seglin nuestra lectura de la obra, vemos que Ibn Qas1 no se ha involucrado
en la tesis de wahdat al-wujiid, pero si se quisiera interpretar algunos fragmentos
para inferir su implicacion, Ibn QasT ha sorteado esta cuestion de manera alusiva y
evasiva, tal como es la naturaleza y el estilo de su obra.

Ibn QasT insiste en que no se puede comparar el placer animal iracundo con
la felicidad sublime del placer intelectual y espiritual. Pero, el ser humano, al estar
inmerso en el mundo material y en los placeres mundanos, no logra conectar con
el placer espiritual. Gozar de los placeres materiales es parecido a entretenerse con
el olor de la comida en lugar de degustar sus dulces sabores. Por lo tanto, se ha de
emplearse en dejar de ocuparse solo del cuerpo para salir de esta condicion.

El alma en su origen es apta para ‘saborear’ las verdades espirituales, pero los
vicios la hacen olvidarse de esta capacidad. Sobre dicho olvido —en el sentido del
descuido— cita dos aleyas del Coran: la primera advierte que los que se han olvidado
de Dios, Dios también los olvida. La segunda avisa que los que se olvidan de Dios,
Dios hace que se olviden de si mismos!'’. Es decir que pierden la capacidad de tomar
conciencia de sus propias almas y de sus atributos. Al respecto Ibn Qast apela el
ejemplo de la circunstancia de la enfermedad que hace que el enfermo se olvide
de saborear las delicias, o incluso puede que le apetezcan cosas desagradables, por
tener alterado el sentido del gusto'!!. En este caso, el enfermo necesita argumentos
racionales para explicarle y convencerle de que los alimentos que rechaza, en
realidad, son sabrosos, pero él no las disfruta por su condicion de enfermo. Concluye
que lo mismo ocurre al alma por dedicarse en exceso a la gestion de los placeres
corpdreos: pierde la capacidad de conectar con su origen espiritual esencial (407).

El castigo que corresponde al alma, por entretenerse con los bienes materiales,
consiste en quedar desprovista de la capacidad de disfrutar de los placeres. La
impureza del alma la priva de la felicidad de conectar con las bondades y los placeres.

Sugiere Ibn QasT que la manera en la que se disfrutan los placeres corporeos
se puede emplear, como ejemplo, para acercarse a la concepcion de los principios
generales que rigen las bondades espirituales. La concepcion de estos principios
absolutos nos acerca a la morada de la presencia celestial permanente. En aquella
casa, los cuerpos pesados (tierra y agua) se reemplazan por la hadra (la corte de
la presencia divina). De igual modo la bendicion divina cambia las obras impias

10 El Coran, 9:67, 59:19.

" En el epigrafe del azaque Ibn Qast alude a esta cuestion, siendo el significado del término ‘azaque’
la purificacion en una de sus acepciones lingiiistica, la boca se higieniza para saborear mejor los alimentos, y
el alma para recibir las bondades. Andtese también que aparecen palabras textuales en AL-GHAZALI, Ma ‘arij
al-quds..., 170.
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—relativas a la composicion corpérea transitoria— convirtiéndolas en obras pias''?,
pertenecientes al mundo superior que circunda la corte celestial de Muhammad.

Aconseja a quien no logra profundizar en la meditacion, alcanzar un alto grado
de temor a Dios, ni dispone de mente sagaz, que se aplique en la practica de los actos
de devocion, anhelando juntarse con los suyos. De este modo se despertard y se
recuperara de su enfermedad, por tanto, aspirara a lo mas alto de su dicha.

A continuacion, Ibn QasT enuncia que va a hablar sobre el estadio de la felicidad
(magdam al-sa'@da) en mas claridad. Explica que el alma se purifica mediante dejar
de dedicarse a los aspectos corporeos, hallindose en ella la firme creencia en el
destino que le aguarda. Pero la gente del vulgo —que practica la adoracion por
costumbre— aunque se desentienda de los placeres del cuerpo, sus almas no aspiran
hacia la perfeccion. Su indisposicion del anhelo hacia la morada de la felicidad los
deja atrapados en el gozo de los placeres terrenales.

No obstante, matiza que siempre hay esperanza de que, en algun momento, el
alma pueda sentir nostalgia hacia sus origenes, y aspirar a la morada de la felicidad
(408). Para ello has de realizar la prosternacion del corazon (al-sujiid al-qalbt)
desde la morada de la sinceridad (magam al-sidq). Entonces veras brillar la luz
como un reldampago, sucedera tu resurreccion y sera tu propia noche del destino
(laylat" qadrik®)y™.

Aconseja que se tiene que evitar pensar solo en el castigo. De ser asi, los actos
de adoracion se limitaran al aspecto exterior, realizandose solo con el fin de salvarse
del castigo. Dicho estado, de no tener esperanza y anhelo a la morada de la felicidad,
obstaculiza la aspiracion hacia las altas moradas e impide realizar la fase interior de
los actos de la adoracion.

Recuerda que ya habia mencionado la forma del primer nacimiento natural en
el mundo terrenal, y aqui sugiere que se reflexione sobre el segundo nacimiento,
el de pasar de esta vida a la otra. Apunta que en la otra vida no hay una sola la
amplitud, sino que se va en desarrollo y aumento, de una amplitud hacia otra ain
mas amplia. Cuando se desplaza hacia la santa esfera circundante, es como si saliera
del mundo hacia la morada de la otra vida'*.

Reitera lanecesidad de lalactancia del recién nacido, justo al nacer. Al comparar
esta primera leche materna —que se toma— con la entrega del azaque del fin de
ramadan, argumenta que esta también se ha de realizar con caracter de inmediatez,
en un momento estrecho especifico. Tal como es el consenso de la mayoria de los
alfaquies, se ha de tributar después de la oracion del alba (salat al-fajr) y antes de la

"2 El Coran, 25:70.

13 Tbn QasT usa la polisemia del término ‘qadr’, cuyos significados pueden ser: la noche del destino, que
esta en una de las 10 ultimas noches de ramadan, y también en su el sentido de ‘valor’ o ‘mérito’. Es decir que
usa tanto su significado lingiiistico, como su acepcion en la shari ‘a.

"4 Ibn Qast, Khal  al-na ‘layn..., 403.
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oracion de la fiesta del fin de ramadan (salat ‘id al-fitr) (409). Huelga decir que Ibn
Qast proporciona una vision esotérica y escatologica, como bien es su proceder para
todos los ritos y actos de devocion que ha tratado.

3.10. Los destinatarios de Kitab Khal‘ al-na'layn
Para concluir la obra, apunta que no ha tratado los aspectos externos de las
ciencias del alma (o quizas se refiere a la sicologia), sino que ha levantado el velo
de los secretos guardados en las entrafias de los libros. Segtin €1, lo ha hecho de
manera explicita para acercarse —o quizas también acercar estos secretos— a sus
discipulos (411).

Insiste, una vez mas, en la tajante prohibicion de ensefiar esta obra a nadie que
no sea del circulo intimo de sus discipulos (412).
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4. Traduccion de la parte final de Khal‘ al-na‘layn (pp. 383-412)

[4.1.] Apartado sobre [lo equivalente] al grano de sésamo (Fasl fi I-simsima)

Hemos aludido de forma general a algunos juicios establecidos en la morada de la
permanencia y a algunos estados que se manifiestan en la corte (hadra) del poderio
(al-izz) y el honor (al-karama). Los hemos descrito [a los juicios y los estados] en
sus estadios (magamat), y en los lugares que corresponden a sus clasificaciones,
para que completen y ratifiquen a sus prototipos establecidos (amthila madriiba),
clasificando [dichas descripciones] de manera que se refieran a ellos.

[En este apartado] he visto conveniente hacer unos destellos [, cual esbozos,]
de modo que sean equivalentes a la medida de un grano de sésamo y un atomo del
cuerpo del cielo y de la tierra. [Estos destellos] tienen tal forma divina que se hacen
inalcanzables para el intelecto y no son susceptibles a ser tratados de una manera
concreta y detallada. Quizas [mediante estas alusiones] los corazones puedan sentir
los secretos de los modelos que hemos sefialado y logren concebir los juicios de los
mandatos establecidos; para con ello hacer valer el sefiorio [de Dios], atribuyéndole
su [inefable] mérito, y para que la providencia de la realeza sea estimada con el valor
que se merece.

El —jexcelsa sea Su faz!— es el Dadivoso (al-Wahhab), el Generoso, el
Misericordioso, el Clemente y todos los demas de Sus atributos y Sus nombres.
Ha hecho manifestar Su poder sefiorial en Sus criaturas, y ha hecho descender
Su mandato singular hacia la gente de Su reino. El es el Sincero (al-Sadiq), el
Bondadoso, hizo descender Su palabra [el Cordn] justa e inimitable. Ha enumerado
Sus bondades para que sean tomadas en cuenta [el dia del juicio] y para que la
recompensa sea acorde a Sus mandatos establecidos (al-hukm al-masniin) y a Su
meticulosa ponderacién (al-wazn al-mawziin). [Con ello] quiso —jexcelsa sea Su faz
y exaltada Su mencion!—, cumplir Sus promesas, culminar Sus palabras, ordenar Su
providencia y Sus juicios, estableciéndolos en forma de ejemplos (amthila madriba)
en el cielo y la tierra.

Dios —jensalzado sea!— no cre6 nada en vano, ni lo dejo a su suerte. Sino
que ha establecido Su método, ha legislado e invocado [a la gente], y Se ha hecho
oir [a través los Libros Sagrados]. Todo para que se evidencien Sus legislaciones
como entes erguidos, y modelos marcados y visibles; para que los mundos sean
testigos de Su sabiduria, y para que las cosas creadas reconozcan Su poder; para
que las criaturas se prosternen ante Su poderio, [bajo] Su subyugacion y Su dominio
[383]15,

15 Estos niimeros [entre corchetes] corresponden a los nimeros de las paginas de la edicion de M.
al-Amrani de Khal * al-na ‘layn.
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Ha establecido normas sobre las abluciones, las oraciones, el ayuno, la
peregrinacion, las limosnas, el yihad y los demas preceptos, ordenando cumplirlos
en los momentos debidos. Ha designado el viernes como dia festivo, en el cual
ha recomendado la ablucion mayor, cepillarse los dientes con el siwak, echarse
perfume, arreglarse, ponerse la mejor vestimenta, y hasta casarse. También ha fijado
otros festivos, dotandoles de su regulacion (ahkam). Ha exhortado sobre algunos
momentos [concretos] de mayor mérito, y a [realizar] actos supererogatorios de
adoracion. Todos ellos son preceptos y modelos establecidos (amthal madriiba) que
muestran los ornamentos [en la otra vida] de los que se hara mencion, si Dios quiere.

Las oraciones y los rezos de los festivos, los descendimientos (a/-tanazzulat) y
las revelaciones que acaecen en estos festivos, la ablucién mayor, la indumentaria,
y el siwak, y demas actos supererogatorios de adoracion, son métodos y ordenanzas
que vamos a exponer a continuacion, Si Dios quiere.

[4.2.] Respecto a los tiempos
Son momentos de las revelaciones que pertenecen a las asunciones sefioriales
(al-matla’at al-rabbaniyyat) y a las iluminaciones excelsas. Disponen un secreto
[especifico] si se concurre en su momento [exacto], pero también se puede compensar
[dicho secreto], hallandose en tiempos mas holgados sin restringirse a la estrechez
de tan especifico momento.

[4.3.] En cuanto a las oraciones

Son la apertura del tiempo, cinco veces al dia, para que acontezca la manifestacion
hacia El —jexcelsa sea Su faz!—. Pero dicha manifestacién [no es absoluta, sino
que] se halla dentro del velo [luminoso] de la categoria que se mencionara cuando
[desarrollemos] las manifestaciones y las revelaciones [de la oracién del mediodia]
del viernes. Asimismo, se expondra todo lo relacionado con esta religion que ha sido
distinguida con los cinco momentos —de las oraciones. Distincion que otorga para
suumma y para el sefior [Muhammad] de la gente que sigue su shari a.

Cuando llega el viernes, [la oracion del mediodia] la preside para todos [los
presentes], el sefior de los mensajeros y el imam de todas las criaturas [Muhammad],
desde los primeros hasta los Giltimos'®. Alterminar el rezo, [acontece] el momento del
esparcimiento (al-bast), se extienden los brillos de los vastos [jardines] del Paraiso
mas alto (al-firdaws) y transpiran los espiritus que exhalan alcanfor, santificandose
todas las jaimas y las ctipulas, y abriéndose todas las flores.

No queda ninguna vida sin que en su corazén brille la vida y sin que se adorne
de fina seda. La vida se renueva, los deseos se vislumbran, y las puertas de la
supremacia se abren para el descendimiento de la categoria sublime. La asamblea

116 Se refiere a la oracion presidida por el profeta Muhammad durante el Mi raj, ver nota 59.
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(al-mala’) elegida y bendecida [por Dios] se arrebata dentro de las pasiones de la
complacencia. Aquel espiritu, cuando se desprende, quiere apresurarse hacia la
santa presencia (hadra). Cuando se dispone [a ello], no hay espiritu mas bello, ni
mas suave, ni mas sublime para los corazones. Entonces los sefiores se impregnan
de los alcanfores y los almizcles. No se quitan prenda ni se desprenden de la capa,
ni el agua los moja, ni el aire los seca, sino que, al estar sus cuerpos brillando como
perlas —hisopeados por el rocio y la brisa— deleitados por el rociado de almizcle
puro, avanzan en grupo hacia aquel brillante deseo, hacia la mirada [‘beatifica’]
mas apetecible.

Aligeran la marcha hacia las formas (al-suwar) santas y hacia los entes
(al-dhawat) visibles, tanto sefiores como sefioras, seguidores y seguidoras, [entes
y formas] como nunca se habian creado, de belleza mas perfecta, de estado mas
sublime, de fragancia mas embelesadora, de nitidez mas clara, de presencia mas
buena, de voz més melosa, de lengua mas dulce y elocuente [384], de palabras mas
bonitas, de sonrisa mas encantadora, de alcance mas profundo, de mansedumbre
mas sosegada y de indumentaria y adorno mas lujosos. [Entretanto, sefiores y
sefloras, en su procesion ceremonial] estdn usando los masawik de la santidad,
portando los frascos del almizcle y el alcanfor, y echandoselos encima de toda clase
de ostentosos vestidos y alhajas.

Cuando [acaece el descendimiento de la categoria sublime] y se da el saludo
preceptivo, las palabras de la conversacion se esparcen como estrellas. Cuando
[la categoria sublime] hace orientarse a los rostros hacia los nobles espejos de
la majestad, las mentes se deleitan, las almas se extasian y las vistas se arroban.
Crecen la munificencia (al-jiid) y las bondades (al-in'am). La lengua del reino, del
poderio y la generosidad, [les] anuncia: “jVamos! jA investirse en placidez y a
levantarse en paz!”. Una vez cumplido lo dicho, se apresuran las perlas hacia las

17, La gente se deja sus menesteres y

perlas, se invisten las formas con las formas
se aposenta [en sus moradas]. [Una voz] les dice: “Amigos de Dios, este es vuestro
elevado lugar [prometido], y [esa es] la verdad de vuestros velos luminosos, la que
obrasteis en tiempos pasados. No se han tomado en vano, sino que son obras [y
practicas piadosas, de las que se ha tomado buena cuenta]. Dios recompensa a quien
ha obrado bien'.

Cuando fueron revestidos dulcemente [por sus buenas obras], uniéndose con
ellas, sus ojos relucieron y sus luces brillaron, sus secretos eclosionaron y se llenaron
de los altos horizontes. Entonces se les anuncia: “Hoy os habéis embellecido con los
vestidos y las alhajas, y habéis cogido los mejores adornos. Estais en vuestro mejor
momento, habéis logrado vuestro anhelo, [entonces] merecéis [estar en] la presencia

17 Entre otras, se refiere a las obras pias que habian realizado en la vida mundana.
18 El Coran, 18:30 y otras aleyas, ver nota 63.
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(hadra) del Sefor y [recibir] las luces majestuosas. iId, adelante, tomad vuestros
rangos, de acuerdo con la categoria de vuestras almas primordiales, y conforme
a vuestro apresuramiento y rivalidad [en el buen obrar]!”. “Los adelantados seran
los [que en su vida fueron] adelantados [en la fe y las buenas obras]: €sos seran los
allegados a Dios™'"?, con [la bendicion de] la vision del Sefior de los mundos. “Y no
hallaras cambio alguno en el proceder de Dios™?°. “La palabra de tu Sefior se ha
cumplido en verdad y en justicia. Nadie puede cambiar Sus palabras”?!. Dadles la
buena noticia a los allegados de Dios, seflores y sefioras, y a sus acompafiantes [en
la vida mundana], a sus compaieros y a sus seguidores. Los ascensos (al-ma'arij)
culminan sus pilares. Las altas estaciones y ascensiones se alegran con el encuentro
[mutuo] [385], se ensanchan para recibir sus corazones, los cuales se habian abierto
al islam [en la vida mundanal].

Alli encuentran alineados [sus] sillones (asirra) reales, y [sus] estrados
(manabir) de la cercania [a Dios]. Cuando llegan a sus categorias (maratib) y a sus
moradas (manazil), la perla [mayor] de alcanfor esta en [todos los rincones de] los
altos jardines; de ella [proviene] el lecho (sarir) de su [propio] reino, y la mansion
(mahdad) de su [propio] poderio. Todos los divanes (asirra) son sutilezas (daqd’iq)
que emanan de sus luces [de la perla mayor]. Tanto los mas elevados, como los que
estan a su alrededor, [provienen] de ella [y vuelven] hacia ella.

A su derecha [la de la perla mayor del alcanfor] estdn dispuestos los divanes
(asirra) de los mensajeros —jla paz sea con ellos!: El divan (sarir) de al-Khalil
Ibrahim (Abraham), Su profeta Musa (Moisés) al que Dios hablo directamente —y
asi sucesivamente— el de Salih, pasando por Niih (No¢) hasta Adam (Ad4n) y sus

122 estan los lechos (asirra) de

hijos —jla paz sea con ellos!— En otro lado derecho
Yahya, Tsa, Dawiid, etc. Enfrente de estos, estan dispuestos los divanes (asirra) de
los compatfieros del profeta [Muhammad], los de los profetas y los de los apdstoles.
A continuacion, estan los de los martires y los pios, y asi, hasta el comun de los
creyentes: los mas cercanos de los compafieros del profeta, seguidos por [el comin
de los creyentes], segun el grado de cercania [al profeta Muhammad].

Entre los amigos de Dios estan las categorias de los angeles mas allegados
(al-muqarrabiin)'®, y detras de estos estan los angeles que viajan por la tierra (al-

mald’ika I-sayyahin)'*, seguidos por los angeles que estan alrededor de las clases

9 El Coran, 56:10-11, trad. M. Asad.

120 E] Cordn, 33:62, trad. M. Asad.

2V El Cordn, 6:115, trad. J. Cortés.

122 Ver nota 66.

123 Los angeles que estan alrededor del trono de Dios son de los mas cercanos a El. “Veras a los angeles,
alrededor del Trono, glorificando las alabanzas de su Sefior”, EI Cordn, 39:75, trad. ‘I. Garcia.

124 Hay varios hadices que informan sobre una clase de angeles que viajan por la tierra, y cuando
encuentran a un grupo de creyentes haciendo oraciones, le informan a Dios sobre ello. También le hacen
llegar al profeta Muhammad los saludos y las oraciones de los creyentes, dedicados a €l. Véase, por ejemplo,
AL-NASA’TL Sunan..., t. 111, 43, L. 13, C. 46, n° 13; AL-TIRMIDHI, Sunan..., t. V, 579-580, n° 3600.
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de los creyentes'”. Después esta la fila de los sillones (karast) de las bellisimas
inmaculadas, detras de las posiciones de los [angeles]| que se encuentran alrededor
[de los creyentes, justo] en medio del palco (kursi) de las sefioras: Fatima Ibnat
(sic.) Muhammad, [sus esposas] Khadija, ‘A’isha, y todas las nobles puras. El sillén
(kursi) noble es el de Hawwa’ (Eva), la madre de las sefioras, —jque Dios haga que
todas nos otorguen sus bendiciones!

Cada lecho (sarir) esta dotado de un estrado (almimbar) y un sillon (kursi).
En ningtn sillon puede haber un compafiero con otro acompafiante, excepto ‘Isa
y Yahya, cuyos respectivos acompafiantes tiene cada uno un compafiero angelical.

[El angel] Gabriel es el delegado que se halla erguido entre las manos del
Sefior de los mundos. [Gabriel] no tiene lecho (sarir), ni acompafiante, salvo el
secreto como compatfiero que el Sefior puso de encargado de las funciones del angel
vigilante que todo lo registra'?. Este ultimo es el acompafiante habitual del profeta
—ijpaz y oraciones de Dios sobre ¢1!'-'?7 [386], siendo este el compaiiero del sefior
poderoso que se sienta sobre el lecho. Cada lecho es para dos seres: uno angelical y
el otro humano; con excepcion del lecho de los dos sefiores gloriosos: el Espiritu de
Dios [‘Isa] y su Vida [Yahya] —debido a sus caracteristicas angelicales y sacras—y
el lecho del [profeta Muhammad], joraciones de Dios sobre ¢él! —por su condicién
de gloria sagrada y prodigiosa— que es la Virtud (Fadila) [posicion elevada] y la
Wasila'® que [el profeta Muhammad] —jla paz sea con ¢él!- pidi6 a Dios que le
otorgara. Ademas, encomendo a quien reconoce la verdad que la pida [al-Wasila wa-
1-Fadila] para é1'*. [Sin embargo] el beneficio del ruego devuelve su baraka a quien
lo formula, [dado que en realidad] ¢l [el profeta] es el generoso y de él proviene el
aumento.

Pero justo antes de la preciada revelacion (al-tajalli [-'aziz) —cuando se toman
sus moradas— esta [primero] el lecho de Tsa, Yahya y Muhammad —jla paz sea
con ellos!—, siendo los dos [Isa y Yahya] un namero par y él [Muhammad], uno,
que hace que los tres sean un nimero impar'®’. ‘Isa a su derecha y Yahya en la otra
derecha. [A continuacion,] a la hora de la descension del alto permiso, anunciado el
momento de la preciada revelacion, [comunica la] aceptacion que porta [una especie
de] arcoiris que se extiende por el reino de los secretos y por lo [mas] oculto de las

125 Los angeles de la Guarda (al-mala ‘ika [-hafiziin), El Coran, 82:10, o al-hafaza, El Cordn, 6:61.

126 “No pronuncia palabra sin que haya junto a él un vigilante, siempre presente”, E/ Cordn, 50:18, trad.,
M. Asad.

127 El Mensajero de Dios dijo: “No hay ninguno de vosotros al que no se le haya asignado un compafiero
de los genios (jinn). Le preguntaron: ;Y tG [...]?” Contesto: ‘Yo también, pero [...] se hizo musulman y me
ordena solo el bien’”, MUSLIM, Sahih, trad. esp., 795, n® 6757.

128 Es una morada en el Paraiso que le pertenece solo a uno de entre los siervos de Dios, quien la pida para
para el profeta, tiene asegurada su intercesion. MUSLIM, Sahih, trad. esp., 126, n° 747.

129 ¢:0Oh Allah, [...] otorga a Muhammad la Estancia y la Preeminencia [al-Wasila wa-1-Fadila] que le
corresponde!”, AL-NAWAWI, El jardin de los justos..., 459, n° 7. 1044,

1% Segun el hadiz, Dios es impar y le gusta el impar, ver AL-TIRMIDHI, Sunan..., t. 11, 316, n° 453.
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estrellas de las luces. Una vez cumplida la descension de la [magnifica] luz, los
divanes (asirra) y los estrados (mandabir) se disponen alrededor [de la tribuna de
Muhammad] [387].

Los rangos (al-mardatib) y los sillones (al-karasi) se iluminan desde sus
costados y por detras de los mismos, mientras que los lechos —junto con los que los
ocupan-— se orientan hacia el lugar donde se produce la descension de la luz que sale
del pecho del profeta —jla paz sea con él!—, de su faz y de los que estan en su lecho
[Tsa y Yahya], a su derecha.

Una vez preparados, [disposicion] que consiste en la manera de dirigirse de
frente hacia los presentes, el mensajero de Dios —jpaz y oraciones de Dios sobre
él!— se alza entre los dos [Tsa y Yahya] surgiendo con la grandiosidad y la unidad
[de Dios], mientras que los 0jos y los corazones estan completamente pendientes de
¢l. Asi permanecen las salmodias del Coran, emanando de su boca con ternura y
alabanzas a Dios, con los ritmos de las palabras del Rey santisimo y Sus melodias''.

Cuando [con su recitacion] se reavivan los oidos, se conmueven las mentes, se
ablandan los estribos de los corazones y los cuerpos sienten afioranza, [entonces]
se confecciona el cielo de los velos con las nubes del almizcle, y el alcanfor de las
luces. Se produce la descension del Majestuoso —jensalzada sea Su majestad!— hacia
la perla de las perlas y a la cipula de los secretos. Se manifiesta en la inmensa luz
y en el espejo de la solemnidad, [mientras que] las criaturas celebran las alabanzas
del reino y tributan las reverencias a la solemnidad.

El profeta [Muhammad] —jla paz se con él!— desciende de la tribuna (sarir) de la
khutba al lecho (sarir) del poderio, para estar con El —jensalzada sea Su majestad!—
en el aposento del amor (firash al-mahabba), en la derecha del refugio, donde esta
la salvacion de la umma. [Las dos partes de la formula] “No hay mas dios que Dios
y Muhammad es el mensajero de Dios” son inseparables. En esto consiste el destello
del secreto del brillo (/ami ‘at al-sarira I-alma‘iyya) [de las luces]: [en el hecho de
que] nunca se han separado, aun estando en estado relativo. [Entretanto, Ibrahim]
al-Khalil —jla paz sea con él!- tal como hemos visto antes, esta a cargo de ordenar
los listados y enumerar las categorias'* [388].

Cuando el espejo de los atributos se despeja, y las luces majestuosas descienden
a las puertas de las buenas salutaciones'®, hacia la majestad de los nombres
sefialados, los secretos se vislumbran, las meditaciones intiman con otras ideas,
y el secreto superior le transmite al otro secreto lo que le transmite. Las potencias
se unen y el sefor se revela, entonces acontece lo que acontece de sus bondades

131 Durante la oracion que presidio el profeta Muhammad en el Mi 7Gj (la ascension a los cielos).

132 Alusion al orden de las frases de al-Tashahhud, con el que se concluye la oracion.

133 Alusion al-Tashahhud. Aqui se refiere a su primera parte, donde, después de las alabanzas a Dios, viene
el saludo a Muhammad en segunda persona del singular, luego el saludo a todos los creyentes, seguido del nucleo
del Tashahhud: “Atestiguo que no hay mas dios que Dios y Muhammad es el mensajero de Dios”.
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[na‘tm]. Las palabras [de al-tashahhud] son aquellas que contienen los deseos, y
retinen lo mas selecto y lo mas alto. [El profeta] Lo contempla —jensalzada sea Su
majestad!— desde su morada, [que esta en] ambas derechas [de Dios] y en las dos
direcciones, desde las filas postreras y desde el punto mas lejano de los extremos.
Se orienta hacia El tal como se dirige el orante [hacia la quibla]: no se mueve ni se
gira, Lo ve y Le habla con su lengua, no ocupandose de ningtin otro asunto. Ahi
el Sefor lo ve [al profeta Muhammad] como el unico duefio del consejo superior
(al-majlis al-a‘'la), respecto a su [completa] orientacion hacia El, siendo el unico que
le concede hablar con El.

Pero [ademas] cada uno [de los presentes] halla que le acontece lo mismo
[que al profeta Muhammad]. También las sefioras —enjoyadas [con alhajas] ricas y
pulcras— cada una de ellas habla desde atras de la fila, desde todas las direcciones y
desde todos los extremos'*. Se orienta del mismo modo que se dirige el imam hacia
donde reza, sin inclinar la cabeza ni elevarla demasiado, conforme al dicho [del
profeta] —jla paz sea con él!: “Si quien transmite una confidencia supiera quién le
escucha y a quién se dirige, no se giraria cuando reza”'**. Se diferencia de como se
giraban a ¢l [en la vida mundana], cuando les hablaba de religion: se dirigian hacia
¢l desde diferentes angulos, poniéndose de frente, como en posicion de escuchar al
predicador cuando imparte su sermén'*®,

Esta es la concurrencia de la armonia (a/-wifdq) entre el sefior y el stbdito,
entre el amo y el siervo. Con esta cercania relativa a cada persona —alla donde
se halle— bien en las ultimas filas o en los extremos, no hay grandeza de ser, ni
[algo fisico] circundante visible, ni desplazamiento [espacial] hacia ningun lugar.
Tampoco hay descenso de la morada en la que se esté, ni comparacion entre los
que se hallan en la misma [morada], sino [que se encuentra] en la escena (sitra) de
la misericordia [plena], en donde ningtn ser puede superar el poder de la grandeza
[de la misericordia] y [donde] es invariable desde [cualquier] perspectiva de la que
se le observe.

Entretanto El—jexcelsa sea Su faz!—en la misericordia de Su reino y Su poderio,
hace descendimientos de Sus bondades audibles (al-ni ‘am al-sama ‘iyya) y ‘epifanias’
en los espejos manifiestos de los corazones (mirdat al-qulithb al-‘iyyaniyya). El
santisimo lecho (a/-sarir al-agdas) se manifiesta a los lechos (asirra), a los estrados
(manabir), a los tronos (karast) y a [todos] los rangos (maratib), en [389] el espejo

134 Probablemente se refiere al cantar de las mujeres —y las huries— en el Paraiso, mencionado en este
hadiz: “Las mujeres del Paraiso cantan a sus maridos con las mas bellas voces, que nunca habian sido oidas,
entonando: ‘somo las bellas elegidas [...] con la mirada complacida [...] somos las eternas que no se mueren,
somos las tranquilas que nunca tienen miedo, somos las residentes que no se van’”,

AL-TABARANI, Sulayman Abi 1-Qasim — al-Mu jam al-awsat. Tariq Ibn ‘Awad Allah y ‘Abd al-
Muhsin al-Husayni (eds.). El Cairo: Dar al-Haramayn, 1995, t. 5, 149-150, n® 4917.

135 Hay varios hadices que ordenan mantener la mirada hacia la quibla y no girarse durante la oracion.

136 Se refiere a que no hay direcciones espaciales en el mundo espiritual.
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de su poderio y los niveles (mustawayat) de su altivez. Por su revelacion [la del
santisimo lecho] se manifiesta la hermosisima presencia (hadra) en el espejo de su
trono y en el ropaje de seda y de bordados de tafetan de sus aposentos (sundusiyyat’
furushi-ha). Entonces ya no queda nada del [mundo] superior sin que se manifieste,
y nada del reino y la santidad sin que se revele y se muestre.

Cuando las bondades (a/-na‘7m) alcanzan su culmen, y se completa la alegria
para las criaturas y se asienta, [entonces] se sueltan los deseos, y la voluntad manda
en los altos rangos. Se ordena que cada galardon sea atribuido a su duefio, y que todo
lo que se halla en [el mundo de] la eternidad sea tomado por su lugar de descanso,
hasta que no quede nada excepto Dios, el Vivo, que es la vida de todas las cosas.

Se manifiesta en el velo de Su poderio y Su misericordia, entonces el secreto le
habla al secreto [diciendo]: “Tu y [después] ti. T mandas en mi, y yo en yo, y sobre
la verdad. ;Quién eres tu y quién soy yo, quién es el siervo y quién es el amo?”. Ahi
el sentido ensancha al sentido y lo completa. La misericordia poderosa dice: “Yo0”, y
se une el lecho al lecho, con los lechos. La cupula fluye en ctipulas [dispuestas] sobre
los lechos y sobre el espejo de su trono, y en los niveles de sus aposentos.

Entonces la forma sublime se yergue con la imagen (sira), habiendo
manifestado y florecido su belleza. Su reino brota y da su fruto. Su horizonte se
llena de bellas preciadas de majestuosidad. Ahi, todos [los huéspedes] se convierten
en reyes; cada uno de ellos es vivo y sustentador de su reino, dispuesto sobre su
trono. No hay ningun otro reino igual al suyo, ni ninguna vida igual a la suya, ni
ningun atributo parecido a los suyos, y no hay nada que se le asemeje, salvo el que
nada se Le asemeja [Dios]'".

Los allegados [a Dios] gobiernan (yatasarraf) con [el atributo] de la
misericordia; los sefiores [y amos] estan cada uno en su horizonte, y en el ambito
de su esfera. También las eternas (khalidat) sefioras, bien acomodadas, finas e
impolutas [390], gestionan (fatasarraf) sus reinos como duefias de sus [respectivas]
familias, mediante [los atributos] de la misericordia. Toda corte (hadra) superior
vuelve a la vida [real. A las sefioras] se les confirman las posiciones sublimes, y sus
tronos resplandecen sin desplazarse de sus mansiones, ni moverse de sus lugares,
sino mediante el poder del nombre del Misericordioso. Para acercar el concepto a
las mentes, se compara con lo que le pasé al trono de BalkTs [reina de Saba] cuando
le fue traido [al rey] Salomén!*®,

No hay disfrute (na‘im) mas grande, ni alegria mayor, que el de aquel dia. Asi
permanece este estado: las revelaciones aumentan cada dia su iluminacion y [se
acrecientan] las bondades (na7m), en consonancia con las cinco revelaciones de las
cinco oraciones [de percepto]. La revelacion de cada oracion es mayor que la de la

137 “No hay nada que se Le asemeje”, E/ Cordn, 42:11, trad. J. Cortés.
138 “El que tenia ciencia de la Escritura dijo: ‘Yo te lo traeré en un abrir y cerrar de ojos’”, E/ Coran,
27:40, trad. J. Cortés.
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oracion anterior. Asi sigue en aumento hasta la llegada de la oracion [del mediodia]
del viernes [siguiente]; entonces ocurre lo mismo que el viernes anterior en cuanto
al proceder (sunna) de las categorias y las sefiales. Pero la luz [del viernes siguiente]
es mas brillante, y el reino es mas alto y elevado. La emanacién y el aumento son
aun mas completos y de mayor envergadura, debido a que se manifiestan en su
[propia] majestad.

Otra misericordia —perteneciente al velo [de luz]— es superior a la anterior, mas
espléndida y santa, y sus revelaciones son de mas altura y brillantez. Si el anhelo
se dirige hacia ella [a esta misericordia superior], su vision no la alcanzaria, aunque
proceda de ella. Pero no se impide el disfrute (na‘im) de la vision de la luz que se
extiende, dado que, al atribuir [el velo de luz] a su fiel [confidente] y otorgarlo a su
gente, no hay vida igual a la suya y nada tan manifiesto como ¢él [, el velo].

Aquella separacion [entre la misericordia y su velo de luz] esta regida por el
juicio de lo eventual (sunnat al-hadath) [391], siendo [la misericordia] quien cred
[al velo] unido [a ella]. Sin embargo, este [velo de luz] estd separado [de quien lo
cred]. Este que esta separado, no se veria a si mismo si se viera desde el lugar de
su [propio] reino y su grandeza. Nada es semejante a ella [a la misericordia divina].
No obstante, si este [velo de luz] —que esta separado— dirigiese la vista hacia arriba
[al nivel superior], desde [la perspectiva] de su condicion de estar conectado [a la
misericordia que lo creo], o, si se viera [desde esta perspectiva] no hallaria vida
parecida a la suya, ni nada que se le asemeje [a la misericordia].

Asi es el estado de las revelaciones de los viernes y la descripcion de
las revelaciones de los momentos de las cinco oraciones, siendo [lo que se ha
mencionado] las verdades reales de los juicios (akkam) [que rigen en los momentos]
de las cinco oraciones y [de la oracion del mediodia] de los viernes.

[4.4.] El siwak, el perfume, la indumentaria y el ornamento
El conjunto de estos [ritos] y las verdades de sus atribuciones estan reunidas en las
formas (suwar) del mercado [de la otra vida]'®. Estas formas establecidas (amthila
madriiha) consisten en las sunnas obligatorias, en el cumplimiento de la providen-
cia y en la sinceridad de la formula [de la peticién de] al-Wasila (la Estancia)*® y
al-Fadila (Preeminencia). Esa es la verdad real de la peticion que se formula [a Dios
con esta expresion en favor de Muhammad, cuyo beneficio] retorna a ti [al formular-
la]. Para ti es como descorrer el velo, tal como le acontecid al profeta Muhammad.
Lo mismo ocurre con la oraciéon [y la peticion de bendiciones para el
profeta], si se formula en conexion con las derivaciones de al-‘ibrani (hebreas)
y no se circunscribe a las derivaciones de [la lengua] arabe'!. La peticion de las

13 Ver nota 80.
140 Una posicion en el cielo que solo lo corresponde a una persona, ver nota 82.
11 Quizas se refiere a formulas jaculatorias no arabes anteriores al islam.
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bendiciones para ¢l acaece desde la conexion (al-ittisal) [con la hadra], debido a
que el velo le fue descorrido [a Muhammad], siendo [¢] en] todos sus estados [con
y] para Dios, porque ¢l estd conectado con El y con Su bendicion —jexcelsa sea Su
faz!—. Su conexion es desde la sublimidad hacia él. Es por lo que se ha de orar por
¢l en abundancia. Tus rezos y peticiones [en favor de Muhammad, en realidad] son
oraciones y bendiciones de Dios para ti. Gracias a ellas te sera levantado el velo. Asi
pues, [en realidad] tu obrar [en estas oraciones] es para tu propio beneficio, no para
el suyo [el del profeta].

[4.5.] Respecto al azaque, la limosna y obras piadosas parecidas

Dios —jensalzado sea!— dice en el Cordn: “jToma de sus bienes la limosna, para con
ella depurarlos y aumentar su pureza!”'*?. [Por otra parte, el profeta] —joraciones
de Dios sobre él!— dijo: “Yo no como de la limosna porque son los desechos de la
gente”'®, Hay dos clases de purificacion: una relativa al [392] cuerpo y otra a la
religiosidad. Sin embargo, la religiosidad se practica mediante el cuerpo, siendo
este el molde del alma racional (qamis al-nafs al-‘dqila) y en donde se retinen los
componentes del ser, encargados de la materialidad del cuerpo.

No obstante, en realidad, los cuerpos [por su origen] proceden de las verdades
[esenciales]. Estos son la envoltura del alma (gamis al-nafs), a ellos va destinado el
disfrute (a/-na‘tm) [de los placeres] y son el camino [para todo] corazon dotado de
vida, etc. Esta purificacion [del azaque], desde todos los aspectos, es una realidad
verdadera para los cuerpos, y va destinada al disfrute de los placeres y su incremento
(huziz al-mut'a min na‘tm al-mazid): comer y beber, etc'*.

El aumento [de las bondades] te llega a medida del cumplimiento de la vision
[de tu proyeccion]. Desde esta puerta se te abre [lo mismo que] se abre tu vision,
en igual medida que la purificacion de tu estado [mediante el azaque]. El disfrute
(al-mut‘a) [en la otra vida] te sera otorgado acorde a lo que hayas dado de ti mismo
y de tus bienes, [siendo este] el punto desde del cual se manifiesta [la bendicion].
[Todo lo que donaste] te sera devuelto [como recompensa, pues] esto es tuyo. De lo
contrario, lo que retuviste y atesoraste te saldra en forma de serpiente, el dia de la
resurreccion, tal como afirmoé el mensajero de Dios —jpaz y oraciones de Dios sobre
¢l!— [al hablar] sobre [el castigo de] quien no tributa el azaque'®.

1“2 El Cordn, 9:103, traduccion propia.

43 “No es halal 1a sadaqa [limosna] a la familia de Muhammad. Esta es solo la impureza de la gente”,
MALIK, Ibn Anas — AI-Muwatta’. Abdurrasak Pérez (trad. esp.). El Camino ficil, Cérdoba: Junta Islamica,
1999, 556, n° 58.3, 13.

144 Interesante interpretacion de la purificacion mediante el azaque. Cuando el alma se purifica es capaz de
disfrutar los placeres mundanos, licitos por su puesto. Sin embargo, cuando no se ‘saca’ se queda como impureza
que afecta al alma, impidiendo que disfrute de los placeres licitos.

145 “Cualquiera que tenga riqueza por la que no haya pagado zakat encontrara, en el Dia del Levantamiento,
su riqueza en la forma de una serpiente de cabeza blanca con un saco de veneno en cada carrillo que le buscara
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Esa es la verdad de la negacion [de pagar el azaque]. Del mismo modo, la
retribucion [del azaque, se vuelve en tu favor, mientras que] todo lo que en esta casa
[atesoraste, en la otra vida] se convertird en el veneno de las serpientes del Infierno,
en viento abrasador y agua hirviendo'.

Lo mismo que las percepciones [misticas] (al-waridat), son estados que le
acaecen al discipulo (a/-murid) en la puerta de la revelacion de la forma del [mundo]
oculto. Esta revelacion es [negatival, de aversion, cuando a/-murid mira hacia otro
lado y se rompen los lazos. Por el contrario, la revelacion de la casa de las bondades
(al-na'tm) [,el Paraiso,] consiste en ser recibido por la ‘revelacion del imam™#’
dirigiéndose a ti de frente [en aprobacion]. Cuando acontece [esta revelacion],
en aquella casa, solo queda lo que es de Dios [atribuible a El]. A Dios [solo] Le
representa el ideal supremo'*s. Retroceder y dar la espalda no Le es atribuible, salvo
[de forma metaforica] para [asimilar] la descripcion y [acercar] el significado.

El regocijo (na‘im) de los huéspedes del Paraiso es [un] condicionante para el
sufrimiento de los alojados en el Infierno, desde [la perspectiva] de la aceptacion
(igbal) de los primeros y el rechazo (idbar) de los segundos, la misericordia y las
luces para aquellos, y la tenebrosidad y el Infierno para estos. Esta es la verdad [del
significado] del jihad y de matar a los infieles (kuffar). Dios —jensalzado sea!— dice:
“;Combeatidles! Dios les castigard por [medio de] vuestras manos [y les humillara, y
os auxiliara contra ellos; y sanara los pechos de aquellos que creen, y sacara la ira
de sus corazones]”'* [393].

Frente a la aceptacion con la que se nos recibe —con las bondades y las luces
en aquella casa [en la otra vida]- van a acontecer la verdad real del castigo y el
sufrimiento con las manos, la humillacion y el alivio de la furia en esta casa [de
la vida mundana], [también] el rechazo [pues se les va a dar la espalda]. No hay
peor muerte, por parte de nosotros hacia ellos, que esta [del rechazo], ni castigo
mediante nuestras manos, mas humillante que aquel doloroso sufrimiento [de la
indiferencia]*>°.

hasta tenerlo en su poder, diciendo: ‘Yo soy la riqueza que tenias escondida’”, MALIK, al-Muwatta’..., trad.
esp., 144, n° 17.10, 22.

146 Alusion a EI Cordn, 9:35.

7 El contexto sugiere relacionar la figura del imam con la que se interpreta en esta aleya: “[yawma nad i
kulla undas™ bi-imamihim] El dia que convoque a todos los seres humanos junto a sus guias”, EIl Coran, 17:71,
trad. ‘T. Garcia.

18 El Cordn, 16:60, trad. J. Cortés.

9 El Coran, 9:14-15, trad. M. Asad.

150 Se basa en esta aleya: “Dios no les dirigira la palabra, ni los mirara, ni los purificara, el Dia de la
Resurreccion, y tendran un castigo doloroso”, El Cordn, 3:77, trad. ‘T. Garcia.
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[4.6.] Apartado sobre el ayuno

Dijo el mensajero de Dios —jpaz y oraciones de Dios sobre él!—: “Dios dijo: ‘Todos
los actos del hijo de Adan son para él, excepto el ayuno que es para Mi y Yo lo
recompenso’”!, El ayuno consiste en contenerse y negarse a tomar las cosas licitas,
comer y beber, etc. El profeta —jpaz y oraciones de Dios sobre ¢él!— dijo: “Si alguien
te insulta, di: Estoy ayunando™*. Cuando concurren las condiciones y los atributos
del ayuno en alguien, su [interior] secreto se cambia [a un estado] divino, debido a
que Dios no come, ni bebe, ni goza (fana‘um) [de los placeres humanos]'*.

Cuando en aquella casa se esta en ramadan, todas las criaturas se hallan en la
[casa] de Dios —jensalzado sea!—, [donde estd] la corte de la realeza de la solemnidad
(hadrat malakitiyyat al-wagar). Luego [entran a] la [corte] de la realeza de las luces
([hadrat] malakitiyyat al-al-anwar), y a la [corte] de las bondades de la realeza de
los secretos ([hadrat] tana‘umat malakiitiyyat al-asrar), [relativos] a las visiones
proféticas y los estados [y las formas] de las realezas. Dijo —jpaz y oraciones de Dios
sobre él!—: “Os veo detras mio como os veo delante de mi”'>*. También dijo: “Yo no
soy como vosotros, mi Sefior me da de comer [394] y beber”'®.

Estos son modelos establecidos (amthila madriitba) de aquellas [formas] del
mundo oculto de la realeza. Como si la comida que [el profeta] ha mencionado
—ipaz y oraciones de Dios sobre ¢él!— fuera desde el interior oculto hacia el exterior
visible, siendo esto una clase de las bondades y los placeres (al-na‘im) al-suryani'>
del mundo de la misericordia de la realeza.

Cuando comienza el mes de ramadan, su primera jornada es similar al viernes
hasta la noche. Se trata de una clase de viernes intemporal, inalterable [en el tiempo].
[Sino que] consiste en el ascenso [durante el amanecer] desde el mundo de la realeza
del levante, [situdndose] sobre ellos como la luz del alba, similar a como sale la
luz en el momento del creptsculo aqui [en la tierra]. Entonces [los presentes] se
visten y se adornan. Cuando [esta luz] se les desvela, se les revela el reino oculto de
las almas (malakiit al-nufiis) en la esfera del placer y las bendiciones (falak na'im
al-anfus). Se les manifiesta el secreto custodiado (makniin) en la corte (hadra) del

U MUSLIM, Sahih, trad. esp., 315, n° 2566.

192 “Si uno de vosotros se levanta a la mafiana y esta ayunando, que no utilice malas palabras, ni se
comporte como un ignorante, y si alguien lo calumnia o agrede que le diga: ‘Estoy ayunando, estoy ayunando’”,
ibidem, 314, n° 2563.

153 Quizas alude a que se debe dormir poco durante el ayuno. Dios no duerme ni come, y el ayunante ha
de estar presente con El en todo momento, para emular dichos atributos divinos.

*Hay varios hadices en este sentido, por ejemplo, el profeta Muhammad dijo: “En cuanto a mi, jpor
Allah!, yo veo atras mio como veo por delante”, MUSLIM, Sahih..., trad. esp., 139, n® 853.

15 €Yo no soy como vosotros. Mi Sefior me alimenta y me da de beber”, MALIK, al-Muwatta'..., trad.
esp., 171, n° 18.13, 39.

156 Tbn ‘Arabi anota que al-suryani significa ‘no arabe’, afadiendo que al-i rab implica aclarar y detallar,
mientras que el calificativo al-suryani rige para aquello que se ha de expresar mediante alusiones, por no poder
ser detallado. Eso es que al-suryani enuncia tratarse de contenidos globales e ininteligibles. IBN ‘ARABI, Sharh
khal “al-na‘layn..., 133.
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secreto de los universos y en el corazén de las formas visibles (al-a‘yan). Se les
desvelan los nombres de los secretos guardados en la casa de las luces ocultas. En
ella entonces se hallan con aquella vida divina, [beneficiandose] de las bondades y
los disfrutes de la misericordia (al-tana‘umat al-rahmaniyya).

El velo [luminoso] de la misericordia, aunque se separe [de ella], no se separa
de la corte (hadra) del secreto. Por lo tanto, este [velo de la misericordia] concibe
los secretos de las bondades a través de todos sus nombres y sus atributos. [Concibe
estos secretos] conforme a las verdades y las sutilezas que descienden [395] a los
lugares de los secretos. Esta corte santisima (hadra) es el espejo de los secretos de
los universos; en ¢l [se refleja y] acaece el descendimiento hacia los entes (al-a'yan)
[con forma perceptible]. Esto es la vida del disfrute (a/-naim) [eterno], y el alma [de
la esencia] con la que se concreta y se establece [dicho disfrute].

Las finas huries disponen del espiritu del secreto, y detrds de [este] secreto
estan todos los jardines eternos y lo que deleita la vista. Cuando el secreto desciende
desde el mundo de la realeza, mediante el mandato [divino] y se concreta, se realiza
el disfrute del secreto (na‘im al-sirr). Entonces todos se disponen a deleitarse
(yvatana“‘am) desde todos los angulos, incluso desde los divanes (al-asirra) y desde
los niveles (al-maratib).

Quien quiera disfrutar [de los encantos] de las huries (na'im al-hiir), [solo] con
la mirada goza (yatana“am) lo que no hay de placer ni en la morada de su reino, ni
en el lecho dentro de su palacio. Cuando quiere disfrutar del comer y de los demas
placeres (al-tana“‘umar) —de casarse o tener hijos'*’— se les cumplen con la mirada
y el pensamiento (al-jatarat). Esto es debido a que lo universal retine el conjunto de
la sublimidad de la vida, y a que los atributos mas perfectos estan a su disposicion,
en el espejo del secreto. Como alli jamas se conocid nada mas delicioso, ni mas
dulce y apetecible que el disfrute de los lechos y de la familia (na‘im); es un placer
que nunca ha sido probado. Alli la conversacion consiste en [el susurro] del secreto
al secreto. No hay necesidad de desplazarse, y [los deseos se cumplen] solo con
pensarlo. En un solo instante [con una breve mirada] se goza del placer del lecho
(na‘tm al-asirra), lo que no se logra con el disfrute (na‘im) tangible durante horas.
Lo mismo ocurre con todos los placeres que se pueden denominar como tal (na 7m)
[396].

Desde este lugar [como morada espiritual] asciende la consolidacion (al-rusitkh)
[en la sabiduria] hacia el conocimiento [divino], [para llegar a concebir la verdad]
de que a Dios no se le puede atribuir compaiiera, ni descendencia. El sentimiento se
eleva hacia el [verdadero] significado de la alabanza [de Dios], quien ordend que esta
se formulase en todo momento. [Desde la perspectiva de esta morada] se amplia la

7 Hay un hadiz que informa que a los huéspedes del Paraiso, si desean tener hijos, se crean en un
momento y tienen la edad que le apetezca a los padres. AL-TIRMIDHI, Sunan..., t. IV, 695, n® 2563.
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vision [para concebir] que Dios ha reunido a todos los humanos en la espina dorsal
de Adan, [desde su creacion] hasta su entierro. Mediante [este conocimiento,] la
vision alaba [a Dios], observa y medita [sobre Su providencia].

Cuando se acaba el dia [con la ruptura del ayuno] y [los ayunantes] se van, su
separacion de la presencia [divina, no es completa, sino que] se separan [quedandose]
dentro del velo [luminoso de la misericordia]'*®,

En otro ambito, estd el disfrute exterior con lo tangible (na‘im al-zahir bi-I-
zahir) desde el comienzo de la noche hasta el alba [cuando se retoma el ayuno]. Dios
—iensalzado seal!— dijo: “Os esta permitido uniros con vuestras mujeres la noche del
[dia del] ayuno [...] Y comed y bebed hasta [...]”'¥. Entonces [por la noche] se sale
de la corte (hadra) de la santidad desde el momento de la ruptura del ayuno. “El
ayunante tiene dos alegrias: una cuando rompe el ayuno y otra cuando se encuentra
con su Sefior”™®, En este encuentro se honra [al intuir] las bondades [tras] del velo
luminoso de la realeza (na‘im al-hijab al-malakiti). [Las disfruta] en la morada de
su reino y dentro del lecho de su disfrute (asirrat’ ni‘matihi), desde el momento de
la eclosion del alba de la realeza con las luces custodiadas, cuando se traslada hacia
otro velo [de luz] mas alto y de mayor santidad. Esta segunda dicha (na'im) [de las
revelaciones] (al-tajalliyat al-malakitiyya) es mas bella y preciada'®.

Con ello permanece con todo lo que conlleva esta dicha (na'im), a lo largo
del dia [del ayuno], con los deleites (na‘im) de ver y escuchar la audicion mas
dulce, [disfrutando de] la santisima luz [397] que nunca se agota ni tiene forma
(yvatakayyaf), [todo esto] supera toda descripcion.

Si aquella corte del mundo de la realeza (hadrat al-malakiitiyya) envia a alguno
de sus nobles angeles, o de las sefioras de su palacio y [Paraiso] eterno, quizas cada
uno de los ayunantes se deje el disfrute (za7m) de los secretos del agradable deleite
(tamattu®) de la vista, asi como de la delicia (hal@wa) de las comidas y las bebidas
con la imaginacion y la ocurrencia. Pero se les conserva el gozo (ladhdhatihim), [de
la noche anterior, quedando] registrado en el divan de sus dichas (diwan' na‘tmihim).

Cadavezque[losayunantes] sereencuentran [en la faceta] exterior [porlanoche],
hallan el gusto de la confluencia de los secretos [esotéricos del previo ayuno diurno]
en el plano del placer externo (al-na‘im al-zahir). [Dicho gusto es] acompafiante
inseparable del placer de las miradas (na'‘im al-lahazat) [y de los pensamientos]. En
ambos [planos de gozo, interior y exterior] acaecen descendimientos [luminosos] en
todo momento. El secreto se intima con el secreto. Solo hay sentimiento y plenitud
de la luz sobre la luz, hasta que se cumple integramente la forma del placer externo,

158 Aqui describe como el interior oculto disfruta del interior oculto.

159 El Coran, 2:187, trad. M. Asad.

190 AL-TIRMIDHI, Sunan..., t. 1, 128-129, n°® 766.

161 Apunta Ibn ‘Arabi que son ‘epifanias’ del Ser y no de los Atributos. IBN ‘ARABI, Sharh, 245; Ibn
Qast, Khal al-na ‘layn..., 397, nota 515.
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y el estado de la vision deja de ser sometido al juicio [del placer externo]. Entonces
[la luz de] la lampara vuelve sobre si misma'® y [por la noche,] el espiritu toma el
camino hacia la claridad [de la mafiana]. No hay mayor felicidad (na'7m) que la del
ayuno, ya que nadie lo recompensa excepto El —jensalzada sea Su majestad!

Has de saber que el vestido con el que se adorna proviene del secreto bien
guardado (masin) [del ayuno] y de la luz de este nombre custodiado (makniin)'®,
siendo este vestido de oro. El perfume es uno de los adornos de la mujer, [al igual
que las] pulseras en los brazos. Ellas son huries desde la perspectiva del secreto
[oculto, pero] son como pulseras visibles para el ojo.

Lo mismo rige para el [ornamento] del hombre y para el universo [sobre el
aspecto esotérico y exotérico]: cuando lo miras desde el secreto [oculto] hallas la
bendicion de la vision. Asimismo, cuando lo ves con tus ojos, disfrutas por llevarlo
puesto (na‘im ru’yd) y asi es como llevas el adorno. De este modo puedes hacer
comparacion de lo exterior visible con lo interior oculto, sobre el perfume, o el
gusto (na‘tm) tanto de la comida, como de la bebida o la indumentaria. Todo tiene
un alma. Has de tomar entonces [su esencia] de aquella casa —que es la casa de las
almas y la esencia de los significados—y, de esta casa, tomar los aspectos exteriores
corporeos. Has de saber que la poesia se tiene que escuchar con el verdadero oido
[interior]'®4.

En esto consiste la diferencia entre el placer (na'7im) [de la ruptura del ayuno]
y la felicidad (na‘7m) del [ayuno en] ramadan. Sobre el secreto de este sentido se
dijo: “Ramadan es uno de los nombres custodiados de Dios™'®. El Gltimo viernes
del ramadan es cuando hay que despedirse [de este mes, con] una despedida
acompafiada de la tristeza por haberse finalizado. Esta es la verdad del precepto del
ayuno en aquella casa [398].

162 Quizas contiene alusion a esta aleya: “Ala es la Luz de los cielos y de la tierra. Su Luz es comparable a
una hornacina en la que hay un pabilo encendido [...] jLuz sobre Luz!”, EI Coradn, 24:35, trad. J. Cortés.

163 Quizas alude a que Ramadan es un nombre especial segtn el hadiz débil que menciona a continuacion.

164 Se refiere a una de las normas y los modales de escuchar el canto espiritual, cuestion tratada en los
manuales del sufismo.

165 Se trata de un hadiz débil, por eso Ibn Qasi usa la expresion ‘se dijo’. El hadiz estd en AL-BAYHAQI,
Abu Bakr — al-Sunan al-kubra. Muhammad ‘“Atta (ed.). Beirut: Dar al-Kutub al-'Timiyya, 2003, t. TV, 339, n°
7905.
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[4.7.] La vigilia (qiyyam) [durante las noches de ramadan]

[Su verdad] consiste en el descendimiento del Majestuoso —jensalzada sea Su
majestad!— hacia el reino de la gente del Coran (ah! al-ahzab), a sus palacios y las
cupulas de sus reinos. Se revela a cada uno de ellos en la capula de su reino' en
una noche. [Durante la vigilia] se retine la asamblea (al-mala’) de los profetas, los
sinceros, los angeles cercanos, y en especial, los que recitan el Coran (al-ahzabiyyiin).
Cuando se reune dicha asamblea, [Dios] Se les manifiesta —jensalzada sea Su
majestad!— dentro del velo del poderio bien custodiado (al- ‘izz al-makniin), mientras
que la gente [presente] esta de pie contemplandolo. No hay cosa mas bella, mas
grande, ni de valor més sublime, que el descender del Majestuoso hacia la morada
de Su reino y la ctiipula de Su poderio. Asi —jensalzado sea!— sigue revelandose y
proviniendo, complaciendo y acercando, hasta casi equiparar [a todos] los niveles y
las categorias [entre si], segun su grado.

Cuando llega el momento de la ascension [del Majestuoso], hace que la cupula
de los descendimientos [también] se eleve, y que el velo [luminoso suba] radiante
con orgullo y poderio. Cuando alcanza su auge y se establece en su nivel, se levanta
el esplendoroso y poderoso velo (al-hijab al-‘aziz al-bahiyy) del sefor rey, y al
quitarse el velo los presentes también se quitan los suyos, en su honor, como [antes
ya] se habian enorgullecido de ¢l los angeles en la vida terrenal'®’. Asi permanecen
la cupula y el escabel (a/-sarir) extendidos con ¢l sobre las cupulas y elevados sobre
los compartimentos (al-ghuraf) y las jaimas.

Entonces, en los jardines [del Paraiso] no queda nadie que no se deleite y sienta
las revelaciones que dispensan el [mundo] oculto y el del secreto. [El] —jensalzado
seal— sabe lo que hay dentro de los corazones'®®, y lo que insinua el secreto'®. Aquel
sentimiento que les imbuye es debido a Su promulgacion, y esta les emplaza para
su debido momento: Cuando cumple el plazo, para hacer que la gente del Coran
(ahl al-ahzab) brille ante los ojos [de los de la asamblea superior], y asi extender sus
barakas [en beneficio de] todas las criaturas'.

166 Se refiere al mihrab, cuya ubicacion suele ser identificada arquitectonicamente por medio de una ctipula.

17 Hay hadices que informan que las reuniones de los musulmanes para practicar el dhikr es motivo
de orgullo en la corte celestial. “El Mensajero de Allah [...] se dirigié a un circulo de sus Compaieros y les
preguntd: ‘;Para qué estais sentados?’ Ellos respondieron: ‘Estamos sentados para recordar a Allah y alabarlo
porque nos ha guiado hacia el islam, favoreciéndonos con ello’. Pregunto: ‘jPor Allah!, ;estais sentados solo
para eso?’. Dijeron: ‘jPor Allah!, estamos aqui sentados solo para eso’. Dijo: ‘No os he pedido que juréis porque
sospeche algo, sino que Gabriel vino a mi y me informé que Allah jExaltado y Majestuoso! estaba mencionando
vuestro mérito a los angeles”, MUSLIM, Sahih..., trad. esp., 764, n° 6521.

168 Alusion a EI Cordan, 28:69.

19 Alusion a EI Cordn, 20:7.

170 Al-Qurtubi le dedica un epigrafe a la vision ‘beatifica’, cuando Dios se les manifiesta a los huéspedes
del Paraiso, AL-QURTUBI, Muhammad Abil ‘Abd Allah — al-Tadhkira bi-ahwal al-mawta wa-umiir al-akhira.
Al-Sadiq Ibn Muhammad (ed.). Riad: Maktabat Dar al-Minhaj, 2004, 1009-1017, que comienza exponiendo este
hadiz: “Cuando la gente del Paraiso penetre en ¢l, Allah jBendito y Exaltado! les dira: ‘;Queréis que os dé algo
mas?’Y ellos diran: ‘;Acaso no nos has dejado una blanca pureza en nuestros rostros? ;Acaso no nos has hecho
entrar al Paraiso y nos has salvado del Fuego?’ Entonces El levantaré el velo y no se les habra dado ninguna cosa
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[Lo referido] trata de la primera entrada [de los huéspedes] a la casa de la
felicidad (na'im) [el Paraiso], [cuando] con el fin de mostrar el mérito de los
adelantados, se ponderan las categorias de quienes las gozaran. [Justo al entrar,]
son como nifos [recién] situados en aquella casa. [Aun] no conocen la magnitud
de las bondades y los deseos en su plenitud. Tampoco se dan cuenta de que estan
posicionados en los altos rangos; estos se iluminan cuando se reafirman en el mundo
del secreto, y cuando se les revela el espiritu de la orden [divina]”’!. Entonces crea
[para ellos] todas las dichas predestinadas para sus deseos. Asimismo, solo con
desearlas, poseen todas las atribuciones de los secretos de sus respectivos rangos
[399].

Durante la noche que sigue [a la vigilia de ramadan] sucede lo mismo en el
segundo reino. Asi [pasan las noches] hasta que se completa el circulo, y se distingue
la primera [noche] de la Gltima. Mientras tanto, la gente no habla de otra cosa que
no sea la excelencia con la que ha sido distinguida y elevada. Entretanto, desde su
secreto custodiado (makniin), Dios envia el espiritu a [Muhammad], el sefior de los
mensajeros e intercesor para todas las criaturas.

La gente del Corén se presenta ante el Sefor de los mundos e interceden en
favor de las criaturas'”, siendo distinguida con esta alta categoria y esa posicion
esplendorosa. El conjunto [de la gente del Coran] y los profetas no se limitan a esta
labor de intercesion en favor de la gente que la ha solicitado. En esta [extension]
consiste la forma de la intercesion: que el verdadero intercesor se ponga ante las
manos de su Sefior —jensalzada sea Su majestad!—. Cuando llega el momento de la
visita, [el intercesor] se dispone a la derecha de Su lecho (sarir), frente a lamuchisima
gente presente. Entonces el Majestuoso les concede la intercesion, anunciando:
“iQue asi sea, y que asi obren!”. Esta es la primera [fase de la] intercesion, dentro
del alcance de las primeras categorias [de los intercesores]'”.

Después de haber sido lo que fue, se revela el Majestuoso —jensalzada
sea Su majestad!— en el ultimo tercio de cada noche, siendo esta la verdad del
descendimiento hacia el [primer] cielo del mundo. Entonces pregunta: “;Quién Me
suplica para que le conteste?, ;Quién Me pide para que le dé? [...]”"*. Mientras
tanto, los huéspedes del Paraiso siguen [beneficidndose de la baraka] de la gente
del Coran. Para que les reconozcan el mérito y la bendicion eterna y perpetua de su

12

mas amada para ellos que la vision del rostro de su Sefior, Poderoso y Majestuoso”, MUSLIM, Sahih..., trad.
esp., 75, n° 347.

7 Probablemente se refiere al ‘espiritu de la orden” mencionado en esta aleya: “[...] Sefor del Trono,
echa el Espiritu [...] de ‘Su orden’ sobre quien El quiere [...]”, El Cordn, 40:15, trad. J. Cortés.

172 Intercesion que les es otorgada por la baraka del Coran que antes recitaban.

173 Hay varios hadices que informan que las obras pias interceden en favor de quien las obro, en especial,
la recitacion del Coran y el ayuno. IBN MAJA, Sunan..., t. 11, 242, n° 3781 y ver nota 94.

174 “Nuestro Sefior jbendito y exaltado sea! desciende todas las noches hasta el cielo de este mundo
cuando resta un tercio de la noche, y dice: ‘;Quién me ruega para que le conteste?,’ y ‘;quién me pide perdon
para que le perdone?’”, MUSLIM, Sahih..., trad. esp., 214-215, n® 1656.
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condicién [de recitadores del Coran]. Dios depositd su excelencia [de la recitacion
del Coran] en sus corazones y la honré en sus almas. [Bendicién] que se manifiesta
en ellos para siempre, ennoblecidos por toda la eternidad. Para la gente de aquella
casa no hay cosa mas alegre que la abundancia [de la bendicion, otorgada a los
que recitan el Coran]. El intelecto es incapaz de mencionar, aunque sea algo de su
mérito.

[4.8.] La verdad del azaque del fitr (del fin de ramadan)

Comer es obligatorio cuando llega la hora [de la fiesta del final del ayuno (7d al-
fitr)], siendo ademads un derecho de terceros. No se puede cuidar al recién nacido sin
lactancia. El azaque que se entrega con motivo del fifr es una clase de fe similar a la
del recién nacido. [Es comparable] a la parte mas sabrosa del higado de la ballena,
[el primer alimento de] el dia de la entrada al Paraiso'”. Este dia coincide con el
dia del 7d al-adha (fiesta del sacrificio). No es licito ayunar ese dia, tal como no se
puede ayunar el dia que se entra en el Paraiso —en el que se lleva a cabo el traslado
dentro de la categoria. Es imposible [ayunar] debido al cambio que se realiza, como
acabamos de mencionar. Aunque fuera licito—con el propoésito de beneficiarse de
la bendicion [del ayuno] (na‘7m)— estaria prohibido, debido a que esta bendicion
(na‘im) tiene derecho a beneficiarse de tu bendicion (na‘im). En realidad, tu eres
quien imparte la bendicion (a/-mun‘im) [no el que la recibe]. Esta bendicion parte de
ti, recibiendo beneficio de ti (na 7mihi); si [la bendicion] rechaza [la bendicion que ti
le das], o tu impides [la bendicion], esto te causaria perjuicio.

Lo mismo ocurre cuando no se acepta el mensaje [400] de los mensajeros [de
Dios] y las profecias de los profetas. “Quienes ofenden a Dios y a su mensajero,
tendran un castigo doloroso™”®. La madre seria perjudicada si no amamanta a su
recién nacido [o si ¢l lo rechaza]. En esto hay una leccion para aquel que reflexione,
y un secreto [sutil] para aquel cuya morada espiritual (mahaluhu) se halle a la puerta
del secreto.

En esta coyuntura hay una perla suryaniyya'’” en bruto [de valor inestimable];
quien la busque la encontrard bajo los pies de los viandantes, o en el camino
polvoriento de los caminantes —quienes la pisan con sus pies, mientras sus mentes
y sus ojos no la ven. Es una sutileza, un secreto y una incognita [que pertenece] al
[mundo] oculto. Mediante ella, se hace licita la lactancia del recién nacido y [asi, ¢l
instintivamente] encuentra el modo de mamar'?.

Pasa lo mismo con el azaque del fit7: es una muestra del instinto natural (fitra)
del recién nacido. Esta depositado en ¢l antes de salir de la oscuridad del vientre

175 Ver nota 97.

76 El Coran, 33:57
177 Ver nota 156.

178 Ver nota 99.
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hacia el mundo —que se rige por las leyes [naturales]. Luego [el neonato] crece y
adopta otra forma, como un arbol. Es bendecido (yan‘am) con el instinto innato
(al-fitra) que se halla en €I, el cual consiste en [la intuicion de] creer en Dios, en Sus
angeles, en Sus libros [sagrados], en Sus mensajeros, en el dia [del juicio] final, y en
el islam, con todos sus preceptos, sus sunnas y sus juicios.

Pero este don, que le ha sido otorgado de forma innata, no estd relacionado
con la comida y la alimentacién, sino que se trata de una provision que se le ha
confiado. Es un instinto innato. Es una cuerda conectada con el grado del juicio
[del intelecto], cuyos sefiales se manifiestan en él por su conocimiento [intuitivo] de
Dios. Es un don mediante el cual percibe las ciencias y distingue los conocimientos
en su camino. Sin [este instinto innato] no seria capaz de ver y de sentir. Por lo tanto,
se interrumpiria [su conexion] y no saldria [al mundo].

El pago de la fitra (azaque del fin de ramaddn) —que es una obligacion
individual— es similar a una cuerda extendida, conectada a tu categoria. Una vez
realizado su pago, se concreta y se cumple. Esta es la verdad del azaque del fitr
[401].

[4.9.] La verdad de la noche del destino (laylat al-qadr)

Es la intercesion (al-shafd ‘a) —para quien la pida— para trasladarse hacia [los rangos]
mas elevados. [Durante esa noche] las criaturas no gustan placeres (ni‘am) ni se
dedican a otra cosa que no sea reunirse ¢ implorar la intercesion. Esta [noche]
alli es la noche de la celebracion. Por este motivo Dios ha insuflado [su valor] en
los corazones, para que la conmemoren con la celebracion [mediante la vigilia
(al-tarawrih)).

[Ademas,] por ser la noche del destino —la verdad [de la esencia] del mes de
ramadan—, en ella se juntan todas las oraciones'” para su conmemoracion. Esta
sunna (costumbre) [de rezar durante toda la noche] es una innovacion (bid ‘a)
plausible bendecida'®
este preciado tesoro [de la noche del destino]. En el mundo del reino (al-mulk) y en
el de la realeza de Dios (a/-malakiit) no hay hambre, ni comida, salvo [el ansia] de
alcanzar las categorias sublimes, y de elevarse hacia las mas altas moradas.

Cuando se termina el disfrute de estas bondades [al finalizar la oracion de
la noche del destino], la gente del Paraiso se muestra en sus altas [mansiones].
Ahi quienes los observan les siguen en sus altas moradas; los ven como astros en
sus oOrbitas y como lunas de estos astros. Dicha revelacion de la gente de las altas
moradas —dentro del disfrute (na‘7m) de los seguidores— no es visual, sino a través

, que Dios inspir6 y dispuso en los corazones, para [hallar]

172 En las mezquitas se reza durante toda la noche en la noche del destino.

180 Los tarawih (rezos durante las noches de ramadan) es una sunna establecida por el califa “‘Umar Ibn
al-Khattab de forma regular, mientras que en vida del profeta Muhammad solo lo hizo en grupo las tres primeras
noches de ramadan, para que no se convierta en obligatoria.
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del conocimiento intuitivo [se percibe], porque la vista no se mancha con lo que
es inferior, pero si se santifica viendo lo que es superior. Aquella no es la casa del
decrecimiento y el retroceso, sino de la perfeccion y del avance hacia adelante.
Tal como en ella no se ve la nuca, ni la espalda, tampoco retrocede la vista hacia
abajo, ni hacia atrés. Aquella revelacion es especifica para la noche del destino —que
tiene lugar en alguna de las ultimas diez noches [de ramadan]. Al estar, aquella
noche, en el tiempo de la revelacion, ;por qué no puede ser también la noche de
conmemoracion [mediante la vigilia] en la casa mundana?

Cuando amanece en el momento de la manifestacion, en el cual Dios sitta el
dia de la fiesta de la ruptura del ayuno (7d al-fitr), salen todos [los que han ayunado
en el ramadan] por la mafiana para que se vean y se afiancen [en sus posiciones)].
Entonces se cumple la revelacion y la satisfaccion. Sin [el contraste] de la oscuridad
de la noche [la claridad de] la luz no se distinguiria. Tampoco se sabe de [la claridad
de] las revelaciones y las manifestaciones [si no se contrasta] con la negrura del
CUervo y sus rarezas.

Por la mafiana se muestran los designios de la gente del Paraiso y se cumplen
sus deseos. Se identifica a los sefiores y se elevan las mansiones y las categorias.
Cada [nivel] superior esta por encima del otro por debajo suyo, hasta [llegar a] el
primero mas alto. [Y asi], sucesivamente, desde el alto al mas alto que él, hasta
acercarse al limite (szr) de los velos [de luz]®'. Este no se puede concebir mediante
el entendimiento, ni es posible conocer como es mediante la imaginacion (al-wahm).

Se incrementan los rangos de las luces sublimes [perpetuamente], en
concordancia con el desplazamiento [de la luz] que concurre en aquel momento. Las
mansiones de menor rango se pueden apreciar gracias a estas luces, y con estos 0jos.
Pero ni ellos lo saben, ni otros se enteran [de que unos estan por encima de otros, y
viceversa]. Es algo similar a la mano blanca [radiante] para los que la ven'®?. Es una
sefial milagrosa para los universos'®:. “Alli no sufrirdn pena ninguna, ni jamas seran
expulsados™®* [402].

Asi son también los [entes] espirituales de cualquier morada [donde se
establecen]. Solo pueden verse a través de la vision del alcance del horizonte, y
mediante la luz de quien los merece: [el] que ve que todo desplazamiento de la
intercesion suprema hacia la corte (al-hadra) santa es debido al [mérito] de la
supremacia del profeta Muhammad. Por ese motivo, has de otorgar a la supremacia
el valor que se merece, y reconocer a las moradas el mérito debido.

181 Quizas se refiere a sidrat al-muntahd (junto al azufaifo del confin), E/ Coran, 53:14, trad. J. Cortés.

182 Alusion a uno de los milagros de Moisés, EI Cordn, 7:108.

183 Alusion a EI Coran, 29:15.

184 El Coran, 15:48, traduccion propia, acorde con la opinion de Ibn Qasi sobre el placer del Paraiso: cada
una/o es reina/rey de su morada y no siente que haya otra mejor que la suya, ni que una reina/un rey igual a ella/
¢l, de lo contrario sentiria envidia y pena.
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Tanto los lugares de las bondades y los beneficios, como cualquier estado en
aquella casa, no se ilumina sin estar acompafiado de la intercesion, ni sin la visita del
viernes. Desde este [sentido, el profeta] anunci6 la verdad [del secreto] del regreso
[hacia la otra vida], en la medida de la capacidad de los sabios de aguardar a la
revelacion del secreto. Aunque este secreto es exclusivo para nuestro profeta —jpaz
y oraciones de Dios sobre €l!, [mediante ¢él,] la intercesion de todos los profetas va
en aumento a lo largo del tiempo. Asi continta hasta la llegada del siguiente dia de
la fiesta de fin del ramaddn, en el cual tiene lugar el nuevo desplazamiento hacia
su [respectiva] morada espiritual. Este estado permanece [en aumento] para toda la
eternidad.

Lo primero que sucede en este nivel es el nacimiento de un nuevo ser espiritual,
saliendo de la estrechez a la holgura. El nivel mundano es angosto, mientras que las
categorias superiores son vastas. Desplazarse hacia la amplitud del Altisimo, hacia
la santidad de la pura esfera circundante del mas santo (quds al-muhit al-aqdas), es
como salir del vientre de la madre hacia la amplitud del mundo. [Luego] es recibido
con la bienvenida y las férmulas de las alabanzas al Sefior de los mundos.

El recién nacido dispone del instinto natural para encaminarse a tomar la leche
materna. Es [un instinto] similar al de la intuicion innata de la fe. De igual modo en
su [segundo] nacimiento en el mundo superior —y su traslado hacia la esfera de las
luces mas santas— posee la disposicion natural de [creer] en la religion, habiendo sido
sefalado [por la Providencia como creyente] en el mundo superior. [Tal como en el
primer nacimiento necesita a la madre al nacer, en el segundo nacimiento] necesita
[encontrarse con] los compafieros que habian hecho peticiones a su favor en la vida
mundana. Asi lo ha dicho Dios, por ejemplo: “Los [angeles] que llevan el Trono y los
que estan a su alrededor celebran las alabanzas de su Sefior, creen en El y Le piden
que perdone a los creyentes”®. [Quien nace en el segundo nacimiento] necesita
[alcanzar] su perfeccion, porque ellos [los angeles] son el mundo perfecto, cuya
perfeccion con él es mayor. El, en si mismo, tiene gran capacidad de percepcion, la
cual es de gran beneficio para él.

[Pero] también se puede llegar a [concebir| un hecho solo con saber que existe
y [reconocer] que es placentero [mediante la inteleccion]’®®. No se puede idear
[eso si] antes de ser concebido por la imaginacion. Por ejemplo, el impotente sabe
que el sexo es placentero, pero no le apetece, ni lo extraiia. Lo mismo le ocurre
al invidente [403] ante las imagenes, y al sordo con la musica. Por esta razon el
juicioso debe concebir que los placeres del estomago y de los genitales son distintos

185 El Coran, 40:7, trad. J. Cortés.

186 Aqui la posicion del punto que ha puesto al-Amrani, editor de la obra, altera el significado. Ibn Qast
quiere decir que la fitra (el instinto natural) es el que empuja a hacer algo, pero también informa —copiando
de al-Ghazali— que, aunque el individuo no disponga de esta fitra la puede concebir por analogia mediante el
razonamiento.
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de los placeres intelectuales, y que no son comparables a ningun otro placer. Los
principios del intelecto nos acercan a Dios —jexcelsa sea Su mencion!—, El les ha
otorgado [a los eruditos] fuerza y materia [intelectual] de gran mérito, honor y
superioridad extremos'®’.

Los ignorantes emplean los placeres corporales [como ejemplos para idear la
nocion del placer], mientras que nosotros los concebimos mediante la analogia. Los
animales sienten que el placer [concupiscente] es placer en si, y que no hay otro que
lo supere. Al igual que [en el lado opuesto] el placer de los angeles consiste en la
felicidad y la alegria que hallan en [las revelaciones] de la majestad de la bellisima
corte [divina] (hadra). ;Qué grave es nuestra imperfeccion y cuan grande es nuestro
vicio (‘ayb), en comparacion con estos [angeles]!

[No obstante, aquellos ignorantes] a pesar de lo dicho, quizas sientan [la
existencia de] las esencias [puras] nobles —que son nuestro origen, y el [pristino]
espiritu absoluto— seguidas por el espiritu que esta relacionado con nuestra especie
y con los cuerpos [celestiales] superiores y las madres [inferiores]'®®. Asi, hasta que
el conocimiento de nuestra alma complete [la concepcion de] la forma [material]
de la existencia. Entonces [el alma] se lanza hacia la clarividencia absoluta, tras
concebir los [entes] existentes, ideandolos como formas dentro de ella. Para nosotros,
estas formas son estables en la existencia. Por lo tanto, [nuestro ser] se convierte en
conocedor existente, capaz de ver [todos] los entes, tanto los generales [abstractos],
como los particulares. Nos unimos a ellos directamente con nuestra alma, a través
de sus modelos, desde la forma de nuestra imperfeccion hacia sus esencias. Esto se
consigue mediante [la adquisicion] de la perfeccion [contenida en la totalidad del]
mensaje divino transmitido'®, desde la perspectiva de los placeres apetecibles que
se hallan en la naturaleza.

Asimismo, puede que [los entes generales y particulares] los hallemos mediante
una busqueda [intelectual. Pero,] queda blasfemo decir que Dios —jensalzado sea!—
se une con las almas descuidadas. No puede haber inefabilidad y alabanza hacia
Su honor, partiendo de la evidente [condicion de] imperfeccion [de nuestra alma]
/Como llegar a El, conectando [nuestra] superficialidad con lo que es vigente en Su
esencia? sino cuando El sea [solo] El, en espiritu y esencia; no siendo El, desde [la
perspectiva] de la distincion de su Ser del resto de los entes. Ahi es donde no hay
separacion: cuando el intelecto, lo inteligible, y el que ejerce la inteleccidon son una
misma verdad [o esencia]. Quien concibe [esta verdad] es mas perfecto en si mismo.
A este —debido a su mayor capacidad de percepcion [e intuicion]— le es desvelado
con la minima busqueda, por disponer [del conocimiento] de mas [entes] que puede

187 Probablemente se refiere a los angeles también y no solo a los sabios pios y eruditos.

18 [inferiores] es afiadida por al-Amrani, editor de Khal * al-na ‘layn.

139 Tbn Qast alude a la recomendacion del seguimiento de los preceptos de todos los Libros Sagrados —y
no solo de la sharia del Coran— para alcanzar la perfeccion.



212  MISTICISMO ISLAMICO EM AL-ANDALUS — II. GNOSE, SIMBOLO E METAFORA

utilizar [como modelos]. Por ello, tiene mayor alcance en el examen de lo que
concibe, y mayor capacidad para discernir su sentido [esencial] de las adherencias
afladidas, asi como para profundizar en su interior y exterior —salvo [si lo hace] de
manera accidental [pasajera] [404].

(Coémo vas a comparar el placer concupiscente animal irascible (al-ladhdha
l-bahimiyya [-ghadabiyya) con la felicidad sublime, [con] la esmeralda suprema?
Pero nosotros al estar [inmersos] en nuestro mundo [material] y en nuestros placeres
[terrenales], hemos sido embebidos porlos vicios y, por tanto, no llegamos a enterarnos
de aquella felicidad. Nos hallamos en [el lugar de] la corrupcion, conectados con
nuestros deseos. Por ello, nuestro disfrute es como [dejar de] degustar los sabores
deliciosos, [quedandonos solo con] con sus olores. Si nos apartamos de la gestion
[de los asuntos] del cuerpo —sin el cual el alma no alcanza la perfeccion—, siendo
[la perfeccion] su anhelo [del alma] —por su propia naturaleza, ya que tiende hacia
la perfeccion—, si podriamos concebir, mediante el intelecto, que [esta perfeccion]
existe, pero el cuerpo la ha distraido —tal como seflalamos— haciéndole olvidar [al
alma] su propio ser y su anhelo.

[Esto es] parecido a la enfermedad cuando hace olvidarse del disfrute de
las cosas apetecibles, no echandolas en falta [e incluso haciendo que al enfermo]
le apetezcan alimentos poco apetecibles. Dios —jexcelsa sea Su faz!— dijo: “Han
olvidado a Al4 y El les ha olvidado™, y dijo: “Se olvidaron de Dios, y Dios hizo
que se olvidaran de si mismos™!. Hasta que se convirtieron en heno oscuro [y
seco, después de haber sido verde]?. En consecuencia, [el enfermo necesita]
argumentos [racionales] para que le sea explicado [de nuevo el gusto por las cosas
apetecibles]. Esto forma parte de la imperfeccion que supone el ocuparse por el
aspecto exterior del cuerpo; hasta tal punto que se llega a pensar que se es el propio
ser [esencial]. La mayoria de los mutakallimiin (tedlogos de los dogmas de la fe)
[lo ven asi,] opinan que el ser humano es [solo] su propio ser y nada mas'”*. Esto es
tener la vista tapada [407].

En cuanto al castigo —jque Dios nos libre de él!— que se inflige [al alma] por
quedarse atras [entretenida con los placeres materiales], consiste en el fuego de la
separacion de la conexion entre ellos [: los placeres] y la complexion humana [:el
cuerpo]. Por medio de este se alcanzan aquellos placeres, y se manejan los seres
[creados existentes], sin haber llegado atn [a conocer, el ser humano,] como los cred
[Dios].

%0 El Coran, 9:67, trad. J. Cortés.

1 El Cordn, 59:19, trad. ‘1. Garcia.

192 Alusién a EI Cordn, 87:5.

195 Varios tedlogos del dogma (mutakallimiin) ven que al-nafs es un ente material, mientras que otros
tedlogos filosofos junto con al-Ghazali, y por tanto varios sufies, ven que al-nafs es de esencia espiritual
inmaterial.



LA PERSPECTIVA ESCATOLOGICA DE IBN QASI A ALGUNOS PILARES DEL ISLAM [...] 213

Ademas, el uso [de los placeres como ejemplo] es solo para lograr el
acercamiento a los principios originales, mediante los cuales se acerca a la presencia
(hadra) permanente. [Esta presencia] es el sustento de los sustentos, la casa de la
felicidad, asi como la [morada] de las altas disposiciones con las que se reemplazan
los cuerpos pesados [de tierra y agua], junto con los actos escriturarios [perceptivos
cuya obligatoriedad] ha sido transmitida a través de la revelacion. Quien sus obras
impias —relativas a la composicion corpdrea transitoria— le son sustituidas por obras
pias —configuradas con la forma del mundo superior que circunda a la [morada]
santa celestial muhammadiyya—y [ademas] llega a su cima [siendo] conocedor del
alma y del intelecto, este serd de los que “A estos Ala les cambiara sus malas obras
en buenas”'*.

Quien no alcance a mantenerse firme mediante la meditacion admonitoria, el
temor solemne y la mente sagaz ;qué menos que posea algo bueno en su caracter y
[que tenga] merced hacia quienes le sigan? Que se emplee a fondo en el ejercicio [de
la adoracion], para que se reuna [con sus seres| queridos y se ponga por encima del
estadio de quienes tienen que rendir cuentas. En caso contrario, tendrd que rendir
cuentas y [pasar] por el Sendero (Siraf) [que pasa por encima del Infierno, hacia el
cielo] por debajo de sus pies. El cielo o el Infierno seran uno de sus destinos. Pero si
se recupera de su enfermedad, se despierta de su suefio [dirigiéndose] hacia la cima
de su dicha y la esencia de su elevada [categoria], a la rabita de su sublimidad y el
lugar de su majestad, entonces habra alcanzado el propdsito [predestinado para €l],
y llegaré a la mansion de sus jardines. Esta es la dicha y aquella la desdicha.

Vamos a hablar de nuevo sobre la morada de la felicidad [maqam al-sa'dada)
con mas claridad. El alma se purifica con dejar de dedicarse al cuerpo, y por hallarse
en ella una especie de firme creencia en el destino reservado para almas similares
a ella. Estas son disposiciones que se pueden explicar al vulgo, que es poco dado
al ejercicio y [ademas, practica la adoracion] por costumbre —mediante la cual se
imagina aquella [morada de la felicidad de la otra vida]. [Estos,] aunque [sus almas]
se desvinculen [de los asuntos corpdreos,] no disponen del anhelo que les atraiga
mas arriba de donde estan —que es la perfeccion— haciéndoles subir hacia aquella
[morada de la] felicidad. La perfeccion no se dirige hacia abajo; por tanto, seguiran
desdichados por disfrutar de la desdicha. Mdas atn, sus almas se dirigen y se atraen
hacia lo corpodreo. Entonces, [nada] impide que se queden en este estado para
continuar en su disfrute [material]. [No obstante,] quizds algiin dia sientan ellos
nostalgia por elevarse hacia sus moradas y se animen a dirigirse hacia arriba [408].

Quizas halles la salvacion algtn dia en el que asciendas con tu vision hacia
el reino de la realeza [de Dios] (al-Malakiit), vislumbres la morada del poderio y la
omnipotencia, y contemples las verdades de las formas del mundo de la realeza,

¥4 El Cordn, 25:70, trad. J. Cortés.
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antes de que sea tarde. Tt no concibes las cosas tangibles mediante los sentidos, ni
las inteligibles con el intelecto. Tampoco te animas a dirigirte hacia la morada de
la felicidad, ni a descorrer las cortinas de la gloria, mediante la excelencia de las
categorias y la santidad de los espiritus luminosos marcados.

Para que seas merecedor de aquel derecho has de realizar la prosternacion
hacia la quibla de la verdad, desde el sitio de la sinceridad. Se te revelard como
el brillo del relampago. Aquello serd tu propia noche del destino y la forma de tu
“resurreccion menor (hay at* hashrik® l-asghar)”'®, hasta que llegue el momento
de la resurreccion mayor (nashrik® l-akbar). Mas alin, quizas guies a la gente bien
guiada y seas distinguido entre ellos con esta marca. O quizas resurjas de tu estadio
material y tu lugar de retroceso, hacia tu forma [espiritual] sublime. Dios dijo: “Sus
compaiieros, lo invitan al camino bien guiado, diciéndole: ‘;Ven a nosotros!” Di:
‘En verdad, la guia de Dios es la inica guia: y nos ha sido ordenado someternos al
Sustentador de todos los mundos™'*. Asi, te dirigiras hacia las claras bondades y
las moradas superiores con tu movimiento eterno y tus luces radiantes, tu preciada
sublimidad y tu interior oculto inaccesible.

Que tu alma no sea de vil aspiracion, que [solo] imagina las formas del castigo,
que se desentiende de su fase interna y [solo] se prosterna en su fase externa,
quedandose en el estadio limite de su alcance, siendo reprobable, y [quedando tu
alma] atareada y obstaculizada. jCuan grande es su impedimento y el lamento de
su desdicha! jCuan fuerte su tristeza al pasar por los largos pasillos del suplicio y
las clases de las condenas y los abismos del castigo! “Cada vez que se les queme la
piel, se la cambiaré por otra nueva para que continten sufriendo el castigo”?’. “No
tendran mas comida que el amargo fruto de un espino™*®, y no [dispondran de] mas
bebida que pus y agua hirviendo (hamim), y no [tendran] otro destino sino el gran
Infierno en donde ni viven ni mueren'®.

Ya habiamos mencionado como se traslada por primera vez de un nivel a otro
en el momento del primer nacimiento: como el recién nacido sale de la estrechez
hacia la amplitud. Aunque la categoria en la que ha estado [justo en el segundo
nacimiento] esté entre las amplias categorias del Paraiso. Pero cuando se desplaza
hacia una amplitud mas alta, y a la mas santa y pura esfera circundante (a/-muhit
al-aqdas), es como si saliera del mundo hacia la mansion de la otra vida. Respecto a
la otra vida, la vida mundana es del vientre y las tinieblas; el recién nacido cuando

19 La resurreccion menor es la que sucede justo después de la muerte, mientras que la mayor tiene lugar
el dia del levantamiento (vawm al-qiyyama) para la congregacion (al-hashr) de todas las criaturas.

%6 El Cordn, 6:71, trad. M. Asad, modificada.

17 El Coran, 4:56, ‘1. Garcia.

98 El Cordn, 88:6, trad. M. Asad.

199 “[...] que ardera en el tan grande Fuego, sin en ¢él morir ni vivir”, El Coran, 87:12-13, trad. J. Cortés.
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sale del vientre de su madre dispone de instinto natural. La primera leche que mama
nada mas nacer es comparable al azaque de la ruptura del ayuno.

El momento mas recomendado para entregar el azaque es [409] [justo] después
de acabar la oracion del alba [y antes de la oracion del 7d]. La oracion [del alba] es la
revelacion [que anuncia la llegada del dia] y su nacimiento en una nueva categoria.
El desayuno del id (fiesta del final del ramadan) es similar a la leche que toma el
recién nacido. También es comparable a la comida [ceremonial] que se da a la hora
de pasar de una categoria a otra. Por este motivo, no es ilicito ayunar ese dia, lo
mismo que no se puede dejar sin amamantar al recién nacido. Asimismo, cuando
entra a la [nueva] categoria, merece comer y beber por su derecho a ser honrado [con
la bienvenida]. Este es un simil de como se entra en el Paraiso [410].

[4.10.] El lugar de esta epistola [a quién va dirigida]

[En esta obra] no he tratado las cuestiones externas visibles de las ciencias del
alma?®, sino solo las que han sido imprescindibles. He descorrido la cortina y
levantado el velo, guiando [con ello] hacia los secretos custodiados en los libros
guardados en los estantes a los que no hay acceso. [He hecho estas revelaciones]
de forma explicita para acercarme a mis hermanos, [después] de tener la certeza de
que, en esta época, ya no hay quien herede estos secretos, y de que la gente hoy en
dia es menos apta que los precedentes, que eran capaces de adquirirlas [411].

A todos los hermanos [discipulos y cofrades] que lean este libro, les advierto que
les he prohibido que lo transmitan a cualquier otra alma que sea malévola u objetora
oponente. Que no muestren este libro. Que solo lo situen en su lugar adecuado. A
quien [lo revele], pongo a Dios como su demandante. A El imploramos para que nos
otorgue el acierto y la verdad, para que nos guie hacia Su misericordia [412].

Fin de la traduccion

20 De manera textual dice: “al- ‘uliim al-zahira min ‘ilm al-nafs” que se podria traducir como las ciencias
naturales, materiales, o fisicas. Pero del contexto de la obra se puede apreciar que se refiera a los aspectos
naturales del alma humana, independiente de su matiz de espiritu.
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Marjiq / Marachique

(séculos IX a XIII)

Encastelamento (hisn) entre a Norma
(figh) e a Mistica (tasawwuf)'

Antonio Rei

Instituto de Estudos Medievais / Faculdade de Ciéncias Sociais e Humanas,
Universidade Nova de Lisboa (IEM / NOVA FCSH)

Resumo

O local hoje chamado de “Castro da Cola”, na zona sul do Concelho de Ourique,
teve, entre os séculos VIII e XIII o topénimo de Marjig, o qual sobreviveu entre os
séculos XIII e XV sob a forma Marachique, e que naquele ultimo século medieval
tera sido definitivamente abandonado, muito possivelmente em consequéncia das
grandes epidemias, as “pestes”, que se prolongaram entre meados dos séculos XIV
e XV. O que resta do povoado encontra-se relativamente bem estudado do ponto
de vista arqueoldgico, embora para a [dade Média, mais exatamente para o periodo
islamico no Garb al-Andalus, algures entre 711 e 1250, e para o encastelamento
(hisn) entao designado como Marjiq ou Murjiq até ao presente praticamente nada
se conhecia sobre individuos de Marjiq / Marachique que tivessem deixado algum
rasto na Historia. De 14 naturais ou que l4 residiram. Este texto resgata um bom
punhado daqueles individuos até aqui na sombra do olvido.
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Marjiq / Marachique
(9 to 13" centuries)

Castle settlement (hisn) between the Law (figh) and the Mysticism (fasawwuf)

Abstract

The place now called “Castro da Cola”, in the southern part of the municipality
of Ourique, had the toponym Marjiq between the 8th and 13" centuries, which
survived between the 13" and 15% centuries under the name Marachique, and which
in that last medieval century was definitively abandoned, very possibly as a result
of the great epidemics, the “plagues”, which lasted between the mid-14th and 15th
centuries. What remains of the settlement has been relatively well studied from an
archaeological point of view, although for the Middle Ages, more precisely for the
Islamic period in Garb al-Andalus, somewhere between 711 and 1250, and for the
fortification (hisn) then known as Marjiq or Murjiq, practically nothing is known to
date about individuals from Marjiq / Marachique who have left any trace in history.
They were natives or those who lived there. This text rescues a good handful of those
individuals who until now have been forgotten.

Keywords
Castro da Cola; Marachique; Marjiq; jurists; Sufis
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Ponto de situag¢ao

O local hoje chamado de “Castro da Cola”, na zona sul do Concelho de Ourique,
teve, entre os séculos VIII e XIIT o topénimo de Marjig, o qual sobreviveu entre os
séculos XIII e XV sob a forma Marachique, e que naquele ultimo século medieval
tera sido definitivamente abandonado, muito possivelmente em consequéncia das
grandes epidemias as “pestes”, que se prolongaram entre meados dos séculos XIV
e XV.

O que resta do povoado encontra-se relativamente bem estudado do ponto de
vista arqueoldgico, e tal tem permitido tracar uma diacronia global de ocupagéo do
mesmo desde a pré-historia.

Entre os eruditos e investigadores que, desde o Renascimento até meados do
século XX, se interessaram por aquele povoado fortificado, podemos referir André
de Resende (1498-1573), Frei Manuel do Cendculo Vilas-Boas (1724-1814), Estacio
da Veiga (1828-1891), Gabriel Pereira (1847-1911), José Leite de Vasconcelos (1858-
1941), e mais recentemente Abel Viana (1896-1964)>.

Noticias e contribui¢des de valor e extensdo desiguais, de diferentes épocas e
com abordagens literarias e cientificas consentdneas com as épocas que as viram
surgir. Ndo iremos aqui analisa-las pois sdao conhecidas, bastante referidas e faceis
de localizar, ja que hoje todas, ou quase, se encontram digitalizadas e disponiveis
na internet.

A excegdo sera relativamente a algumas das tltimas publica¢des de Abel Viana
que contém informagdes importantes para a diacronia da povoagdo, sobre a qual
tém existido imprecisdes e indecisoes.

Para a Idade Média, mais exatamente para o periodo islamico no Garb al-
Andalus, algures entre 711 e 1250, e para o encastelamento (/isn) entdo designado
como Marjig ou Murjiq conhecem-se materiais varios que nos informam sobre
a vida dos habitantes’, mas até muito recentemente pouco se sabia sobre gente,

2 RESENDE, André de — De Antiquitatibus Lusitaniae. Evora, 1593; VILAS-BOAS, Frei Manuel do
Cenaculo - Cuidados literarios do prelado de Beja em grag¢a do seu bispado. Lisboa, 1791; VEIGA, Estacio
da - “Tempos Prehistoricos”, in Antiguidades Monumentaes do Algarve, 1891, 196-198 PEREIRA, Gabriel -
Notas d’Archeologia. Evora, 1879; VASCONCELOS, José Leite de — De terra em terra, vol. II. Lisboa, 1927
(reed. in “Excursao pelo Baixo Alentejo — 1897”. O Archeologo Portugués, XXIX (1933), 230-240; VIANA,
Abel — “Notas Historicas, Arqueologicas e Etnograficas do Baixo Alentejo”, Arquivo de Beja, vol. XV (1958),
vol. XVI (1959) e vol. XVII (1960).

3 Viana - “Notas Historicas; CORREIA, Fernando Branco — “Castro da Cola”, in Discover Islamic Art.
Place: Museum With No Frontiers,2014, disponivel em linha: attps://islamicart. museumwnf.org /database_item.
php?id=monument; ISL,pt;Mon01,30,pt); CORREIA, Fernando Branco — Interven¢do Arqueolégica no Castro
da Cola — relatorio. Lisboa, 1997, MESTRE, J. F. - Cerdmica Mugulmana do Castro de Nossa Senhora da


https://islamicart.museumwnf.org/
https://islamicart.museumwnf.org/
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individuos de Marjiq /| Marachique que tivessem deixado algum rasto na Historia.
De l4 naturais ou que la residiram.

A ocupagio no periodo islamico
Um cotovelo na porta

A ocupagdo humana em Marjiq /| Marachique durante o periodo islamico, e apesar
de existirem materiais, hd duas décadas, identificados como da segunda metade do
século X4, foi mais recentemente atribuida aos periodos almoravida (1094-1144) e
almébada (1258-1230)°.

Estaultimaatribuicao cronolégica, quendotomaem contaaquelasidentificagdes
anteriores, parece basear-se em dois dados: uma entrada “em cotovelo” na muralha
da povoagao, elemento de arquitetura militar geralmente associado aos periodos
daqueles dominios norte-africanos; e a noticia da conquista, em 1144, de Marjiq por
Ibn al-Mundir e Ibn Wazir no contexto militar da revolta dos Muridiin, a qual foi
encabegada por Ibn Qasi®.

O facto de esta conquista ter tido lugar entre o final do periodo almoravida
e antes do inicio do periodo almdada, corroboraria aquela data¢do da ocupagio
humana, (que, de qualquer forma, nao exclui em absolutos periodos anteriores), e
fala-nos também da importéncia estratégica de Marachique na regido do chamado
“campo de Ourique”, entre Beja e Silves.

A localizagdo estratégica de Marjiq

Aquela importante localizagao espacial terd feito com que Marjiq tivesse estado, em
varios periodos, na drbita daquelas duas cidades.

Com a fitna das Taifas e a respetiva desagregagao espacial, Marjiq surge (como
se vera adiante em vdrias das noticias biograficas) integrando o espago de Silves, e
com esta cidade fez parte da Taifa de Sevilha, e da mesma forma esteve submetida
aos poderes africanos subsequentes, ou seja, globalmente entre 1013 e 1230.

Cola. Ourique, 1992; GOMEZ MARTINEZ, Susana - “A Cerdmica de Verde e Manganés do Castro da Cola
(Ourique)”. in Ceramica Medieval e Pés-Medieval — métodos e resultados para o seu estudo. Tondela: Camara
Municipal de Tondela, 1998, 57-65.

* Gomez Martine, “A Ceramica...”, 57-65.

° Correia, “Castro da Cola...”.

¢ Sobre Ibn Qasi, ver resumidamente, REI, Anténio - “Os Misticos no Garb al-Andalus e os modelos
sociologicos das suas vivéncias (séculos X a XIII)”. Revista Didlogos Mediterranicos, 13 (2017), 152-174,
disponivel em linha em: www.dialogosmediterranicos.com.br


http://www.dialogosmediterranicos.com.br
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No entanto, para periodos anteriores a unificacio califal (929-1009), e mesmo
durante aquele periodo, se atendermos a origem bejense de alguns dos eruditos e
ascetas que para la se deslocaram e 14 se radicaram, e que trataremos adiante, é
aceitavel admitir que nesse periodo entre 874 e 929, Marjiq fosse dependente de Beja
e ndo de Silves, esta tltima ainda entdo sem a importincia e a projecdo que acabou
tendo posteriormente.

No legado de Abel Viana

Vejamos o que Abel Viana nos deixou, e que deveria ter sido lido com a atengdo que
merecia, e merece, e nao apenas e so6 referir-lhe, algo desatenta e acriticamente, os
titulos da bibliografia.

A ter acontecido, nalgum momento das tltimas seis décadas, uma leitura
atenta, ja teriamos uma outra cronologia para Marjiq para além, a montante, do
periodo almoravida, e que achados cerdmicos vieram confirmar.

No rol de pecas exumadas nas campanhas levadas a cabo sob a dire¢do de Abel
Viana, constam dois indicadores de grande importancia, e valor absoluto, e ainda
que a época ndo se trabalhasse com uma maior exatiddo estratigrafica, como hoje é
levado a cabo.

Sao duas moedas, dois dirhams (moedas de prata), um de al-Mu'tadid de
Sevilha, que reinou entre 1042 e 1068; e um outro, ainda mais antigo, em nome do
Califa Muhammad II al-Mahdi, que reinou em Cérdova entre 1009 e 1010”.

Portanto, e atendendo exclusivamente aos espécimes numismaticos em causa,
terfamos que Marjig, teve ocupagdo humana, pelo menos, desde o periodo califal,
ou seja, cerca de um século, ou algo mais, antes da chegada dos Almoravidas.

Novos dados para Marjiq / Marachique

Nos ultimos tempos, a partir da explora¢io de fontes andalusis especificamente ou
maioritariamente biograficas® tem-me sido possivel identificar varios individuos
com ligacdo a Marjiq /| Marachique, por naturalidade e ou residéncia, e que, pelo
menos, ndo apenas nos ajudam a situar no espago aquelas existéncias, desde o século

7 Viana, “Notas Historicas...”, 153. A leitura das moedas arabes foi feita pelo Prof. Joaquim de Abreu
Figanier (IDEM, Ibidem, pp. 153-154), discipulo do Professor David Lopes, e seu sucessor na FLUL.

8 IBN AL-FARADI - Ta rij culama’ al-Andalus, ed. F. Codera (Bibliotheca Arabico-Hispana, VII-VIII).
Madrid: 1891-1892; IBN BASKUWAL - Kitab al-Sila, ed. F. Codera (Bibliotheca Arabico-Hispana, 1-11,).
Madrid: 1883; IBN AL-ABBAR - Takmila li-kitab al-Sila, ed. F. Codera (Bibliotheca Arabico-Hispana, V-VT).
Madrid: 1887-1890; IBN AL-ABBAR - al-Mucjam al-Sadafi, ed. F. Codera (Bibliotheca Arabico-Hispana, IV).
Madrid: 1885; IBN AL-ABBAR - al-Hulla al-Siyara’, ed. H. Mu’nis, 2 vols. Cairo, 1963-1964.
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IX até ao século XIII, mas nos permitem também perceber dindmicas de ensino
e de cultura, num povoado que entdo desempenhou um papel de importancia e
influéncia no Garb al-Andalus.

Portanto, com estas informagdes biograficas tornou-se possivel fazer retroceder,
seguramente, a ocupagdo humana de Marjiq / Marachique no periodo islamico em
cerca de mais século e meio para tras das informagdes relativas as moedas antes
referidas.

As noticias mais antigas, até agora identificadas, levam-nos ao inicio do
periodo das chamadas “autonomias muladis”, que no Garb al-Andalus se prolongou
entre 874 e 929°.

Os Banii Junnah al-Baji (c. 885-941)

O primeiro conjunto de noticias biograficas, ou mais exatamente prosopograficas,
que se relaciona com Marjiq / Marachique, cobre mais de meio século entre os
séculos IX e X, e identifica varios elementos, trés mais exatamente, de uma mesma
familia, os Banii Junnah al-Baji.

Curiosamente trés individuos com perfis marcadamente diferentes: o pai, um
jurista temeroso que nao se vendia a poderes emergentes.

Um filho, estudioso e buscador mistico, que procurou na proximidade e na
distancia.

O outro filho, cuja vida ganha todo o significado, retrospetivamente, a partir
do seu préprio fim, ao buscar, e conseguir, a morte em combate.

Sakir ibn Junnah al-Baji
(Beja, c. 840 - Marachique, c. 900)

O primeiro referido desta familia é Sakir ibn Junnah', natural de Beja, onde terd
nascido cerca da década de 40 do século IX. A sua existéncia terd atingido o final
do século ou os primeiros anos do século seguinte. Em determinado momento da

9 Sobre o periodo das chamadas “autonomias muladis” no Garb al-Andalus, v. SIDARUS, Adel - “O
Alentejo durante a Grande Dissidéncia Luso-Mugulmana do Século IX/X”. Actas do Encontro Regional de
Histéria «Noés e a Histériay. Evora: Univ.de Evora, 1990, 31- 43; SIDARUS, Adel - “Um texto 4rabe do século
X relativo a nova fundagio de Evora e aos Movimentos Muladi e Berbere no Ocidente Andaluz”. 4 Cidade de
Evora, 71-76 (1988-1993), 7-37.

10 IBN AL-FARADI - 7 rij culama’ al-Andalus..., n° 594; VELHO, Martim - Varées Arabes Ilustres do
Andaluz Ocidental. Evora, 1965, 24; SIDARUS, Adel - “A islamizagdo religiosa do extremo Gharb al-Andalus
(séculos VIII-X)”. in Teresa J. Gamito (ed.) - Portugal, Espanha e Marrocos — O Mediterrdneo e o Atldntico.
Faro: Universidade do Algarve, 2004, 113-132, 120.
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sua vida deixou a sua Beja natal e foi fixar-se em Marachique, lugar que nunca mais
abandonou.

Seria um muladi, pela auséncia de uma nisba alargada no seu nome, e em
funcido das noticias dos seus dois filhos, que veremos adiante, propomos que
pudesse ter tido a kunya de Abt Muhammad ou Abt Nasr, embora estejamos mais
inclinados para a primeira hipdtese.

Sendo um jurista (faqih) que também emitia pareceres legais (mufti) na sua
Beja natal, o abandono da sua cidade e das funcoes que la exercia, podera estar
relacionado com a emergéncia das chamadas “autonomias muladis” que surgiram
em vérios pontos de al-Andalus, mas com significativa presenca no Garb, a partir
de 874 d.C.

Neste contexto autondmico, a cidade de Beja acabou integrando um dominio
que tinha Mértola por capital, e foi dominado por ‘Abd al-Malik ibn Abi I-Jawwad.

Este, que, por volta de 874-875, fora um dos préximos de ‘Abd al-Rahman
ibn Marwan al-Jilligi, o principal senhor muladi do Garb al-Andalus e Senhor de
Badajoz, a partir de cerca de 880 ‘Abd al-Malik ibn Abil-Jawwad criou o seu préprio
espaco, e nele governou a sua linhagem (ele, o seu filho e o seu neto), e ai dominaram
até 929",

Ora estes novos poderes regionais necessitavam de um discurso legitimador
da sua nova condigdo, para evitarem ser colocados “fora da lei” islamica, e para a
elaboragdo daqueles pareceres legais eram necessarios os juristas.

Sakir ibn Junnah, de acordo ao principio alcoranico e juridico de “ordenar

o correto e negar o incorreto (al-amr bi I-ma’rif wa nahy ‘an al-munkar)™?

, ndo
entenderia como correta, aceitavel e legal qualquer agdo que levasse a uma quebra
(fitna) da unidade da comunidade islamica (‘umma) peninsular, como o que estava
entdo de facto acontecendo em vérias regides, mas com especial incidéncia no Garb
al-Andalus.

Sakir ibn Junnah para escapar a pressdo do novo poder que passou a dominar
em Beja, e para evitar ser coagido a ter que elaborar um parecer juridico que desse
legitimidade a um poder que ele ndo reconheceria como legitimo, optou por se
afastar, ainda durante a década de 80 do século IX, para Marjig / Marachique, um
meio bastante mais pequeno, onde se radicou até ao final da vida®.

Seria um jurista legitimista que, no seu intimo, sempre se terd mantido leal aos
Omiadas. Essa lealdade é passivel de se constatar também nos comportamentos dos
seus filhos, como veremos seguidamente.

' Sidarus, “O Alentejo durante a Grande Dissidéncia...”, 31- 43, 38-40.

12 GARCIA-ARENAL, Mercedes - “La pratica del precepto de al-amr bi-maruf wa-l-nahy an al-munkar
en la hagiografia magrebi”. Al-Qantara XIII (1992), 143-165.

13 Ibidem.
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Sakir ibn Junnah teve, como ja atras referido, pelo menos dois filhos que
deixaram memoria escrita. Atendendo a hipétese proposta de kunya, o primogénito
seria Muhammad ibn Sakir ibn Junnah.

Muhammad ibn Sakir ibn Junnah al-Baji al-Marjiqi
(Beja / Maracique ? c. 880 — Marachique / Beja, 941)

Muhammad" tera nascido cerca de 880, possivelmente ainda em Beja, e muito
pequeno acompanhou o seu pai e demais familia na ida e estabelecimento em
Marachique.

Tera feito os seus primeiros estudos com seu pai. E em data ndo conhecida,
deixou al-Andalus e viajou para o Oriente (rifla), onde permaneceu durante longa
temporada.

Continuando o Garb al-Andalus repartido e em sedigdo relativamente a
Cordova, aquele afastamento tera sido, da parte de Muhammad ibn Sakir ibn
Junnah, um possivel sinal da desaprovacdo que o mesmo tinha relativamente a
situagdo politico-militar de entdo, e de alguma forma herdada de seu pai.

Durante aquela estadia, Muhammad ibn Sakir ibn Junniah esteve durante
alguns anos em Meca, onde estudou e conviveu com Abu Sa‘id al-‘Arabi, um mistico
de uma gerag¢ao marcante de discipulos de Imam al-Junayd".

Abu Sa‘id al-‘Arabi acabou marcando muitos andalusis'® que, com inquietagdes
misticas e espirituais viajaram ao Oriente naquela transi¢cdo entre os séculos IX e
X d. C., possivelmente também marcados pelo contexto andalusi de debilidade do
poder omiada, frente as autonomias muladis que duraram mais de meio século,
entre 874 e 929.

Estando em Meca durante a Peregrina¢do no ano de 930 d. C. Muhammad ibn
Sakir ibn Junnah foi testemunha direta do ataque dos Qarmatas 3 Mesquita de Meca

14 IBN AL-FARADI, Tu'’rij culama’ al-Andalus..., 26; MARIN, Manuela - “Némina de Sabios de al-
Andalus (93-350/711-961)”. In Estudios Onomdstico-Biogrdficos de al-Andalus (E.O.B.A.) 1. Madrid, CSIC,
1988, 23-182, n° 1210; MARIN, Manuela - “Los Ulemas de Beja: formacion y desaparicién de una elite urbana”.
in Filipe Themudo Barata (ed,) - Elites e redes clientelares na Idade Média. Evora, Colibri / CIDEHUS-EU,
2001, 27-44, 38; Sidarus, “A islamizacao religiosa...”, 113-132, 120-121; MOLINA, Luis - “Lugares de destino
de los viajeros andalusies en el 7a rij de Ibn al-Faradi”. In £.0.B.A4., 1. Madrid: CSIC, 1988, 585-610, 597.

> Sobre Abti Sa‘id ibn al-‘Arabi, um mistico discipulo de Imam al-Junayd, e importante transmissor
de hadith e de conceitos esotéricos a discipulos andalusis, MARIN, Manuela - “Abd Said Ibn al-Aribi et le
développement du soufisme en al-Andalus”. Revue du Monde Musulman et de la Méditerranée - Minorités
religieuses dans I’Espagne médiévale, 63-64 (1992), 28-38. (Muhammad ibn Sakir ibn Junnah surge referido na
p. 35); “ABDEL-KADER, ‘Ali Hassan (ed. e trad) - The Life, Personality and Writings of al-Junayd. Londres :
Gibb Memorial Trust — Luzac & Co. Ltd, 1976 (Nesta obra, no conjunto de fontes para estudo da vida e obra
de Imam al-Junayd em primeiro lugar vem referido tudo o que remete para a Abu Sa‘id ibn al-‘Arabi, v.
“Introduction”, X-XII).

16 Marin, “Ab0 Said Ibn al-Arabi...”, 28-38 ; ‘ABDEL-KADER, The Life, Personality and Writings of
al-Junayd..., X1 e 47.
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e ao roubo da Pedra Negra, por aquele grupo radical $i'ita, que apenas a devolveu
vinte anos depois”, jé& depois da morte do préprio Muhammad ibn Sakir.

Tera regressado a al-Andalus, talvez ndo muito depois daquele facto, atendendo
a instabilidade que se instalou no Médio Oriente, e ao facto, por oposi¢do, de que
em al-Andalus se dera uma pacificagdo e reunificagdo do espaco andalusi, e que
culminara com ‘Abd al-Rahman III a tomar, em 929, o titulo Califal de Al-Nasir li
Din i-llah (o Protetor da Religido de Deus).

Partira com um al-Andalus instavel, e regressava com um al-Andalus
pacificado, onde viveu os tltimos anos da sua vida, e onde faleceu em 941 d. C,,
talvez em Marachique, talvez em Beja, embora sem se saber onde.

Foi um erudito (4alim) e um mistico (sifi) dos da primeira gera¢io em
al-Andalus, contemporaneo de Ibn Masarra, o qual é considerado o “patriarca do
sufismo” em al-Andalus, e ambos tendo tido Abu Sa‘id al-‘Arabi como mestre, em
Meca.

Nao se lhe conhecendo discipulos, seria um individuo bastante reservado e
eventual seguidor de uma linha de afastamento social e de rigoroso comportamento
e exame de consciéncia (muhasibi).

Nasr ibn Sakir ibn Junnah al-Marjiqi al-Baji
(Marachique, c. 885 d. C. - Muez, 920 d. C.)

Filho de Sakir ibn Junnah e irmio de Muhammad ibn Sakir ibn Junnih, j4 tera
nascido em Marachique, embora com origem familiar bejense.

O facto de ter sido elencado, alids como também o seu irmio, por Ibrahim ibn
Muhammad al-Baji** como sendo dos notaveis “das gentes de Beja”, faz supor que
tenha regressado para aquela cidade, terra de origem da sua linhagem.

Alealdade dos Banu Junnah a dinastia reinante dos Omiadas atesta-se também
neste outro membro da familia que se alistou no exército que, em 920 d. C,, se dirigiu
ao norte cristdo, na chamada “campanha de Muez” *° (no texto arabe muais) *°.

Nasr ibn Sakir ia decidido a buscar o martirio, a morte em combate (Sahada).

7 LAOUST, Henri - Les Schismes dans [’Islam. Paris: Payot, 1977, 140-143.

18 Tbrahim ibn Muhammad al-Bajt foi o autor de um texto prosopografico em que, em torno da sua propria
linhagem, elencou muitos eruditos bejenses, entre os séculos VIIT e X (v. FIERRO, M., e MARIN, M., “La
islamizacion de las ciudades andalusies a través de sus ulemas (s. I/ VIII — comienzos s. IV / X)”. in P. Cressier
e M. Garcia-Arenal (eds.) - Genése de la ville islamique en al-Andalus et du Maghreb occidentale. Madeid: Casa
de Velazquez / CSIC, 1998, 65-97, 83 ; Sidarus, “A islamizagao religiosa...”, 118.

1 CANADA JUSTE, Alberto - “Revision de la Campaiia de Muez: Afio 920”. Revista Principe de Viana,
174 (1985), 117-144.

2 IBN AL-FARADI, 7a rij culama’ al-Andalus..., n° 1489; Velho, Vardes Arabes Ilustres..., 25; Sidarus,
“A islamizagao religiosa...”, 113-132, 121.



228 MISTICISMO ISLAMICO EM AL-ANDALUS — II. GNOSE, SIMBOLO E METAFORA

O exército califal acabou vencendo aquela campanha, que se desenrolou entre
julho e gosto de 920, mas Nasr conseguiu o seu desiderato, tendo morrido durante
aquela campanha militar?'.

Nio havendo mais informagdes sobre este individuo, o seu desapego e a sua
busca do martirio indicam-nos, no minimo um asceta (zahid).

Nao havendo mais informagdes sobre os Banii Junnah, ou se terdo extinguido,
ou outros elementos da familia ndo terdo atingido a notabilidade destas geragdes
anteriores e ndo deixaram noticia.

Y%

Durante as quase sete décadas, que transcorreram entre a morte do tltimo dos Banu
Junnah (941) e o inicio da crise califal que conduziu & Grande Sedi¢do (al-Fitna
al-Kubra) (1009), ndo constam, até ver, noticias sobre Marachique.

No entanto, durante aquele periodo Marachique afastou-se da drbita de Beja, e
passou a privilegiar as relagdes com Silves, onde acabou por se integrar. A partir do
século XI estas duas localidades passaram a estar interligadas administrativamente,
mas também culturalmente, pois constatam-se cruzamentos de mestres e de
discipulos provenientes de ambas as povoagdes.

Abi Muhammad ‘Abd Allah ibn S2’id ibn Lubbaj al-Umawi al-Santajiali
(Cérdova, c. 980 d. C. - Cordova, 1045 d. C.)

Natural de Cérdova, tinha ascendéncia omiada, o que o colocava na elite social
andalusi. Na sua cidade natal al-Santajiali iniciou os seus estudos. No ano 1000 d. C.
saiu de al-Andalus para o Oriente, tendo vivido em Meca a maior parte dos 40 anos
que esteve ausente. Af aprendeu com varios mestres, alguns dos quais se tornaram
seus amigos.

Em 1038 d. C. al-Santajiali empreendeu a viagem de regresso a al-Andalus,
tendo chegado a Cérdova em julho de 1040 d. C. Encontrou uma realidade muito
diferente: partira com o Califado no seu auge, pela mao do famoso %dajib al-Mansir,
e 40 anos volvidos, quando regressa, encontra tudo partido e repartido, por vezes
envolvidos em conflitos entre os proprios mugulmanos.

Perante aquela situacio, al-Santajiali abandonou Cérdova em outubro daquele
mesmo ano de 1040, e dirigiu-se ao Garb com intencio de retiro e ensino?.

2 IBN AL-FARADI, Ta rij culama’ al-Andalus. .., n° 1489.
2 IBN BASKUWAL, Kitab al-Sila..., 50-51; Rei, “Os Misticos no Garb al-Andalus..., 154; MARIN,
Manuela, e AVILA, Maria Luisa - “Nomina de sabios de al-Andalus (430-520/1038-1126)". E.O.B.A. VII
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Esse periodo entre 1040 e 1044 repartiu-o em retiros por quatro ribat’s, em
estadias que poderdo ter sido iguais ou desiguais nas permanéncias, mas que
também sdo importantes pela sequenciagdo de referéncias explicitas a localidades
ja entdo pré-existentes.

Uma primeira estadia, de retiro e ensino, na regido de Badajoz. Apontamos
para que esse lugar tivesse sido em Juromenbha, castelo (%isn) ja existente no século
IX, quando das autonomias muladis®, e que no final do século XII continuava tendo
funcio de ribat.*.

Uma segunda estadia teve lugar em Marachique (hisn Marjig), onde
al-Santajiali se radicou durante um segundo periodo, e onde também terd ensinado.

Uma terceira etapa aconteceu em Silves ou nas proximidades de Silves. Neste
periodo ou eventualmente no anterior, ou em ambos porque sucessivos, al-Santajiali
teve como discipulo Ahmad ibn Mas‘ad al-Qantari, individuo de uma familia de
juristas (fuqaha’) de Silves, os Banu al-Qantari, e ele mesmo veio mais tarde a
exercer fun¢des daquela natureza na sua cidade, seguindo a tradi¢ao familiar®.

E a ultima etapa de al-Santajiéli no Garb al-Andalus, foi uma estadia no ribat
da Arrifana, no atual Municipio de Aljezur, e a época também integrando o espago
dependente de Silves (‘amal Silb).

Um enterramento que foi encontrado no ribat da Arrifana, na campanha de
escavacoes de 2009, identifica um individuo chamado Ibrahim ibn ‘Abd al-Malik,
que faleceu no ano de 1068 d. C.?. Se atendermos ao lapso temporal, poderemos
estar perante um possivel discipulo de al-Santajiali; ou tratar-se apenas do epitafio
de um outro mistico que também ali se foi estabelecer posteriormente a presencga de
al-Santajiali, e sem ter tido qualquer contacto com este mestre.

Aquela condi¢ao do Ribat da Arrifana como local privilegiado para a vida
mistica, volta a reafirmar-se de novo, mais tarde, ja no século XII d. C. quando Ibn

(1995), 117; LUCINI, Maria Mercedes - “Andalusies en las obras de Brockelmann y Kahhala”, E.0.B.4. VII
(1995), 301; AVILA, Maria Luisa - “Las mujeres “sabias” en al-Andalus”. In M* J. Viguera (ed.) - La mujer en
al-Andalus: reflejos historicos de su actividad y categorias sociales. Madrid / Sevilla: Universidad Autonoma de
Madrid / Editoriales Andaluzas Unidas, 1989, 139-184, 164-165.

2 REIL Antonio Rei e BRUNO, Patricia - “Makhil ibn ‘Umar, Sahib Jalmaniyya (Senhor de Juromenha)
(866 — 875 d. C.)". Callipole — Revista de Cultura 28 (2022), 175-186.

#IBN AL-‘ARABI - Les Soufis d'Andalousie (Ruh al-Quds et Durrat al-Fakhira), trad. ingl. AUSTIN,
R.W,, versdo franc. LECONTE, Gerard. Paris : Sindbad, 1979, 140-141: “Abu I-‘Abbas Ahmad b. Hammam,
também conhecido como Al-Saqqaq (sécs. VI / XII — VII / XIII), ofereceu-se como voluntario para a guerra na
fronteira, tendo escolhido a azdia ou ribat de Juromenha (Julumanya), como local de destino. Pretendia lutar até
conseguir a morte como mértir (Sahid)”. V. ainda Rei, “Os Misticos no Garb al-Andalus...” 167.

% MARIN, Manuela - “Familias de ulemas en Silves”. In Bruna Soravia e Adel Sidarus (ed.) - Literatura
e Cultura no Gharb al-Andalus. Lisboa, Hugin, 2005, 205-206.

2% Sobre Ibrahim b. ‘Abd al-Malik, v. BARCELO, Carmen, GOMES, Rosa Varela, ¢ GOMES, Mério
Varela - “Estela Funeraria Epigrafada, do Ribat da Arrifana (Aljezur)”. In Cristdos e Mugulmanos na Idade Média
Peninsular. Encontros e Desencontros. Lisboa: Instituto de Arqueologia e Paleociéncias das Universidades Nova
de Lisboa e do Algarve, 2011, 147-156.
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al-Mundir de Silves também 14 se recolheu em retiro, ainda antes de conhecer Ibn
Qasi?.

Al-Santajiali, em 1044 d. C. regressou a Cérdova, no que seria uma viagem
curta para resolugdo de algumas questdes®, mas acabou falecendo na sua cidade
natal, no inicio do ano de 1045.

Al-Santajiali, foi um homem extremamente devoto (‘@bid), sendo disso prova
as quatro décadas em Meca, durante as quais realizou 35 Peregrinagdes, e em que
visitou o tumulo do Profeta Muhammad, em Medina, 72 vezes?.

Foi um grande erudito (dlim) e um assumido mistico (siifi), que deixou
discipulos no Garb, e dos quais o mais conhecido foi o atras referido Ahmad ibn
Mas‘td al-Qantari.

A partir deste periodo e durante mais de século e meio constata-se uma grande
interligacdo entre mestres e discipulos de Marachique e também de Silves.

Um fator que tera sido importante para aquela proximidade entre as duas
localidades foi o facto de ambas terem sido parte da regido de Silves (amal Silb),
entre 1013 e 1048, que depois se tornou Taifa de Silves (1048-1063), e apds 1063
ambas terem integrado a Taifa de Sevilha.

Nao terd sido por acaso que al-Santajiali acabou fixando-se na regiio de Silves,
entdo certamente mais tranquila do que Cérdova e mesmo a zona de Badajoz, e
onde, para além propriamente de Silves, também Marachique e a Arrifana eram
entdo partes integrantes, e em todos aqueles trés lugares al-Santajiali esteve por
longos periodos.

Durante a estadia de al-Santajiéli no Garb, terdo nascido, por volta de 1040,
em Marachique dois meninos, que irdo ser companheiros de estudo e de ensino, e
que irdo deixar marcas no futuro, respetivamente Ibn Sibrin e Ibn Qintuluh, e que
analisaremos em seguida.

7 IBN AL-ABBAR. Hullat al-Sayara..., 202-211; DOMINGUES, J. Garcia - Histéria Luso-Arabe, 2*
ed. Silves: CELAS, 2010 (ed.fac-sim. da 1* ed., 1945), passim. Rei, “Os Misticos no Garb al-Andalus...”, 161.

% Talvez questdes relacionadas com sua filha Khadija bint Abi Muhammad ‘Abd Allah ibn Sa'id
al-Santajiyali (v. IBN BASKUWAL, Kitab al-Sila..., n° 1425; AVILA, Maria Luisa - “Las mujeres “sabias” en
al-Andalus...”, 164-165; VIGUERA MOLINS, Maria Jesis - “Dieciséis Mujeres andalusies biografadas por el
cordobés Ibn Baskuwal (494/1101- 578/1183)”. Revista AI-Mulk 14 (2016), 16.

V. supran. 21.
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Abi ‘Abd Allah Muhammad ibn ‘Abd al-Rahman ibn ‘Ali ibn Sibrin
al-Marjiqi (Marachique, c. 1040 d. C. - Sevilha, 1110 d. C.)

Natural de Marachique, Muhammad ibn ‘Abd al-Rahman ibn Sibrin® foi
conterraneo, companheiro e condiscipulo de Ibn Qintuluh, que trataremos em
seguida.

Ibn Sibrin seria de origem muladi (Ibn Sibrin < “descendente de Severino”)*.

Tera feito os primeiros estudos na sua terra natal. Mais tarde, buscando ampliar
os seus conhecimentos foi estudar com o famoso jurista maliki Aba al-Walid
al-Baji*, com quem se tornou especialista em teologia e em direito.

Em virtude dos seus amplos conhecimentos foi, mais tarde, nomeado qadi
(juiz) de Sevilha, cargo que exerceu até ao final da vida, tendo falecido em Sevilha
no inicio de fevereiro de 1110 d. C.

Em Sevilha conheceu e tornou-se amigo de um outro mistico do Garb, de
Evora mais exatamente, Muhammad ibn Khamis al-Yaburi®.

Este mistico, tendo-se apercebido de que a sua vida estava no fim, pediu a Ibn
Sibrin que lhe rezasse a oracdo de funeral, o que efetivamente aconteceu, ainda no
ano de 1109, e nio muito antes do falecimento do préprio Ibn Sibrin.

Durante o periodo entre 1089 e 1108 - entre o regresso punitivo dos
Almoravidas ante a liberalidade e fraqueza das Taifas (1089); e a consolida¢do do
poder almoravida em al-Andalus, impondo-se interna e externamente, vencendo os
cristios em Uclés (1108) -, quer Ibn Khamis quer Ibn Sibrin abandonaram Sevilha,
por eventual descontentamento e desaprovacéo intima dos conflitos inter-islamicos,
como, de forma similar, ja acontecera no século IX com Sakir ibn Junnah, que trocou
Beja por Marachique.

Ibn Khamis foi para Ceuta, e Ibn Sibrin, voltou ao seu Garb natal, mais
exatamente a Silves, onde Ibn Qintuluh era jurista e khatib da Mesquita principal
(al-masjid al-jami). E em Silves, Ibn Sibrin e Ibn Qintuluh, os dois mestres de

» IBN BASKUWAL, Kitab al-Sila..., n° 1135; Velho, Varées Arabes Iustres..., 46; Marin e Avila,
“Nomina de sabios de al-Andalus...”, 158; CHEIKHA, Jomaa - “Silves (Shilb) ao longo da Historia segundo as
fontes arabes”. Xarajib 2 (2002), 47.

31 A nisba tribal “al-Tudami” que nalguns textos surge associada ao nome de Ibn Sibrin, tratar-se-4 de uma
condigio de mawalr (clientes) dos Banii Sibrin a alguém arabe daquela origem. Um argumento a favor da origem
muladi ¢ o facto de os descendentes de Ibn Sibrin, que se conseguem seguir até meados do século XIV, nio usam
aquela nisha arabe “al-Judami”, mas todos usam “Ibn Sibrin”. Se fossem efetivamente drabes nio esqueceriam
a sua origem (v. LUCINI, Maria Mercedes - “Andalusies en las obras de Brockelmann y Kahhala”. E.O.B.4.
VII (1995), 340).

2 IBN BASKUWAL, Kitab al-Sila..., n° 449; PONS BOIGUES, F. - Ensayo de un diccionario
bio-bibliogrdfico. Madrid: 1898, 155.

3 Sobre Muhammad ibn Khamis al-Yaburi, v. IBN JAMIS DE EVORA - Kitab al-Garib al-Muntaga
min Kalam Ahl al-Tuga (El Lenguaje de los Sufis), (ed. BARDAKCI, Mehmet Necmeddin ¢ GARRIDO
CLEMENTE, Pilar). Caceres: Universidade da Extremadura, 2010, em especial 26-92; Marin e Avila, “Nomina
de sabios de al-Andalus...”, 153.
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Marachique, ensinaram ‘Abd al-Malik ibn Muhammad al-Qaysi, conhecido por Ibn
al-Talla, de quem falaremos adiante.

Terdo regressado ambos, Ibn Khamis e Ibn Sibrin, a Sevilha, por um curto
periodo, em que decorreram os epilogos de ambas as existéncias.

Ibn Sibrin, sendo um assumido jurista, era simultaneamente um homem de
mente rigorosa, atenta e escrupulosa (muhdsibi), e nunca se tendo vendido a cargos
mais proeminentes.

A partir de uma noticia referente a um seu descendente, um seu terceiro-neto,
Abit Bakr Muhammad ibn Sibrin (nascido em Ceuta em 1276 d. C., e que terd
falecido em Tunes, em 1346 d. C.), é possivel estabelecer a uma linhagem muladi
com origem marjiqi bastante longa, que cobre cerca de 400 anos, desde meados do
século X d. C. a meados do século XIV d. C.**

Abu I-Hasan Masa ibn Ahmad ibn Masa ibn al-Hasan ibn
Qintuluh al-Marjiqi (Marachique, c¢.1040 - Marachique, 1113)

Miisa ibn Ahmad ibn Qintuluh®, o companheiro e conterraneo de Ibn Sibrin, seria
também ele um muladi, com a particularidade de manter uma nisba com remota
origem latina pois “Qintuluh” é a arabizac¢do do termo latino Quintulo, o pequeno
Quintus.

Tera estudado, de inicio, na Marachique natal. E foi aprofundar os seus
conhecimentos em direito para Cdrdova, tendo como mestre Aba [-Walid ibn
Rusd, gadi de Cérdova e avd do seu neto homdnimo, que ficou celebrizado como
“Averrdis™e.

Maisa ibn Qintuluh estudou depois Hadit (relatos proféticos) com Abu ‘Abd
Allah ibn Fardj’’” e com Abi ‘Ali al-Gassani®.

¥ KAHHALA, ‘Umar Rida - Mucjam al-mucallifin. Tardjim musanni fi I-kutub al- ‘arabiyya. Damasco:
Maktabah al-‘Arabiyya bi-Dimasqi, 1957-61, vol. VIII, 317; LUCINI, Maria Mercedes, “Andalusies...”, 340.
V. ainda Prosopografia de los ulemas de al-Andalus (PUA), disponivel em linha em: https://www.eea.csic/pua/
id 8372 [consultado em 25 agosto 2023].

3 IBN AL-ABBAR - Takmila li-kitab al-Sila, ed. HARRAS, ‘Abd al-Salam, 4 vols. Beirute: Dar
al-Fikr, 1995, vol. 2, n° 451; v. ainda Prosopografia de los ulemas de al-Andalus (PUA), disponivel em linha
em: https://www.eea.csic/pua/id 11078 [consulta em 25 agosto 2023]. Uma referéncia pontual e apresentando
a grafia “Qantala”, em CARVALHO, Antonio Rafael, “O Castro da Cola (Marachique/ Hisn Muryiq): aspectos
administrativos e religiosos — do final do Emirato al-Murabitiin até ao inicio da Fitna Muridiin do stff Ibn Qast
(539/1144)”. Cadernos Culturais d’Ourique V (2012), 15.

% PUENTE, Cristina de la - “La transmision de Hadiz y de tradiciones ascéticas en al-Andalus en el s. VI/
XII a través de la biografia de Ibn Baskuwal”. E.O.B.4. VII (1995), 240.

Ibidem, p. 247.

8 1bidem, p. 246.


https://www.eea.csic.es/pua/bibliografia/consulta_bibliografia.php?idb=55
https://www.eea.csic/pua/id%208372%20
https://www.eea.csic/pua/id%208372%20
https://www.eea.csic/pua/id%2011078%20
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Mais tarde, ja em Silves, com Ibn Sibrin ensinaram ambos, e desses discipulos
sobressai, sem duvida, o ja antes referido ‘Abd al-Malik ibn Muhammad al-Qaysi,
também conhecido como Ibn al-Talla’, e que trataremos mais adiante.

Ibn Qintuluh foi um jurista, filélogo, poeta e excelente orador. Foi khatib da
Mesquita principal (al-masjid al-jami°) de Silves até ao final da sua vida.

Faleceu na sua Marachique natal e 14 foi sepultado na mesquita local, junto a
qibla (diregdo de Meca), em 1113 d. C.*

Fez os seus estudos ainda durante o periodo das Taifas e depois fixou-se em
Silves, numa periferia mais tranquila escapando as grandes cidades, onde tiveram
lugar os grandes recontros e lutas, entre os estritos, mas poderosos Almoravidas,
contra os liberais e decadentes Taifas.

Néo procurou lugares mais chamativos, nem protagonismos, nem poder nas
grandes cidades de al-Andalus.

Foi, de alguma forma, naquele periodo, como vimos, o protetor de Ibn Sibrin,
com quem manteve, & época, uma parceria de ensino que deu frutos, como ja
referimos e veremos também adiante.

Abii I-Husayn ‘Abd al-Malik b. Muhammad b. Hisam b. Sa'd al-Qaysi,
Ibn al-Talla’ (Silves, 1082 d. C. - Silves, 1156 d. C.)

‘Abd al-Malik b. Muhammad b. Hiam b. Sa'd al-Qaysi, Ibn al-Talla" foi um erudito
silvense. Sobre a sua origem, temos reservas, uma vez mais, sobre a eventual nisba
arabe qaysita, pelas razdes ja aduzidas atras no relativo a Ibn Sibrin.

Ibn al-Talla’ comegou os seus estudos na sua cidade, tendo aprendido com os
dois mestres de Marachique, Ibn Sibrin e Ibn Qintuluh.

Foi mais tarde para o leste de al-Andalus, tendo-se radicado em Murcia onde,
junto de Abu ‘Ali al-Sadafi *° estudou por um longo periodo.

Estudou ainda, em al-Andalus, com Aba ‘Abd Allah ibn Faraj*, com Abu ‘Ali
al-Gassani*? e com Abi 1-Qasim al-Hawzani*.

¥V, supra n. 35.

4 Abt ‘Al Husayn b. Muhammad b. Firruh, al-Saraqusti al-Sadafi, Ibn Sukkara. Manzil Mahmud
(Zaragoza), 454/1062 — Cutanda (Teruel) 514/1120. Jurista, asceta, especialista em tradigdes proféticas.

Conserva-se o dicionario composto por Ibn al-Abbar, al-Mu ‘jam fi ashab al-qadr al-imam Abi "Alt
al-Sadafi (Compendio dos discipulos do Qadi e Imam Abt ‘Ali al-Sadafi), onde constam biografias de 316
alunos de al-Sadafi. PUENTE, Cristina de la - https://dbe.rah.es/biografias/58990/al-sadafi (consultado em
11-8-2023). V. ainda IBN BASKUWAL, Kitab al-Sila..., n° 327; Pons Boigues, Ensayo de un diccionario... 177.

4 Puente, “La transmision de Hadiz...”, 247.

2 Ibidem, 246.

3 HOUR, Rachid El - “La transicion entre las épocas almoravide y almohade vista a través de las familias
de ulemas”. E.O.B.A4. IX (1999), 261-305: “Los Banti Hawzani”, 293-295. Para além destes trés Mestres, 0s
outros mais de trinta mestres com quem Ibn al-Talla’ aprendeu, em al-Andalus e no Oriente, justificam um futuro
estudo so sobre este caso.
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Viajou depois para o Oriente, onde escutou e estudou com um largo nimero
de mestres.

Quando regressou a al-Andalus Ibn al-Talla’ foi nomeado, pelo poder
almoravida, gadi (juiz) de Marachique.

Estava ele naquela condi¢do e naquela localidade, quando um corpo armado
de seguidores (muridiin) de Ibn Qasl, em 1144, sob o comando de Ibn al Mundir e
de Ibn Wazir (os quais abordaremos em seguida), e que em rota de Silves para Beja,
de caminho conquistaram Marachique aos Almoravidas.

Ibn al-Talla’ foi destituido do cargo de gadi, e tendo regressado a Silves, logo
assumiu a fungdo de khatib na Mesquita principal de Silves.

Ibn Qasi, depois do regresso a Silves, apds o periodo em que esteve Mértola
(entre agosto e dezembro de 1144 d. C.), e onde tinha sido aclamado como Imam e
Mahdi, o Saykh dos muridiin destituiu Ibn al-Talla’ também de khatib.

Ainda assim, Ibn al-Talla’ sobreviveu a Ibn Qasi e aos movimentos secundérios
que a revolta dos Muridiin provocou, e ainda viu o poder almoada estabelecer-se
quase totalmente em al-Andalus. Veio a falecer em 1156 d. C., tendo deixado fama
de homem afavel, acessivel e generoso.

Foi um jurista (faqih), um especialista nos Relatos Proféticos (muhadit), imam
da Oragdo da 6° feira (khatib), juiz (qadi) e um gnostico (arif), ainda que com
uma abordagem da vida espiritual muito diferente da de Ibn Qasi, sendo este um
assumido ativista, e Ibn al-Talla’ um quietista. Foi ainda linguista e genealogista**.

Abu 1-Walid Muhammad ibn ‘Umar ibn al-Mundir
(Silves, c. 1096 - Salé [Marrocos] 1162 d. C.)

Abt 1-Walid Muhammad ibn ‘Umar ibn al-Mundir era um silvense de muito antiga
origem muladi. Era homem de excelente carater. Estudou, desde muito novo, em
Sevilha, em letras e em direito.

Regressado a sua Silves natal, presidiu ao Conselho Juridico ($iira) da sua
cidade.

Num dado momento da sua vida abandonou todos os cargos oficiais que
detinha, deu os seus haveres e retirou-se para o ribat da Arrifana.

No inicio da década de 30 do século XII d. C. Ibn al-Mundir tornou-se
companheiro de Ibn Qasi, e passou a ser o mentor juridico do Movimento dos
Muridan. A sua proeminéncia no Movimento é atestada pela correspondéncia que
Ibn al-‘Arif de Almeria também lhe dirigiu.

“ IBN AL-ABBAR, Takmila li-kitab al-Sila...1I, n° 1715; IBN AL-ABBAR, al-Mu jjam fi ashab al-qadi
al-imam Abt "Alt al-Sadafi..., n° 232.
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Ibn al-Mundir reconheceu Ibn Qasl como seu guia espiritual (mursid), e
iniciou depois uma a¢do de chamamento a rebelido, peregrinando por toda a regido.

Em 1144, Ibn al-Mundir com Ibn Wazir, conquistaram Marachique para o
Movimento dos Muridin, facto que conduziu a imediata destituicdo de Ibn al-Talld’
do cargo de gadi de Marachique.

Ibn al-Mundir foi governador de Silves e chefe militar em varias campanhas,
tendo-o recompensado Ibn Qasi com o titulo de “Poderoso por Deus” (‘Aziz bi’llah).

Em 1146 Ibn Qasi mandou-o atacar Ibn Wazir, que inicialmente estivera no
Movimento, mas se rebelara contra Ibn Qasi e se autonomizara em Evora e Beja.

Ibn Wazir, que se encontrava em Beja, no confronto venceu Ibn al-Mundir,
prendeu-o e vazou-lhe os olhos. Ibn Qasi esqueceu Ibn al-Mundir, e este esteve
preso e na miséria entre 1146 e 1151.

Ibn al-Mundir ndo perdoou Ibn Qasi, e quando finalmente foi libertado,
transformou-se na alma da revolta do povo de Silves contra Ibn Qasi, quando este
buscou uma alianca com Afonso Henriques. A revolta terminou com a morte de Ibn
Qasl, por linchamento popular.

Ibn al-Mundir, em quem os Almoéadas ndo confiavam, levaram-no para o
Norte de Africa, e 14 terminou os seus dias em Salé, na costa do atual Marrocos, em
1162%,

Abiit Muhammad Sydray ibn ‘Abd al-Wahhab ibn Wazir al-Qaysi
(Silves, c. 1110 - Sevilha 2, c. 1175)

Abt Muhammad Sydray ibn ‘Abd al-Wahhab ibn Wazir al-Qaysi, era natural de
Silves, de origem muladi, e esteve ligado ao Movimento dos Muridiin na sua fase
inicial.

Quando se ligou a Ibn Qasi, foi um dos primeiros incitadores a revolta, para
o que deambulou por todo o Ocidente peninsular. Mais tarde Ibn al-Mundir
acompanhou-o naquela tarefa de predicagio.

Quando comecou a agdo armada, Ibn Wazir e Ibn al-Mundir foram os
conquistadores do Castelo de Marachique, facto que levou a destitui¢ao de Ibn
al-Talla’ do cargo de gadi daquela povoagao.

BN AL-ABBAR. Hullat al-Sayara..., 202-211; Domingues, Histéria Luso-Arabe..., passim. Na p. 211
Garcia Domingues diz, sem remeter para qualquer fonte, que Ibn al-Mundir teria falecido em 1162. Como o
texto arabe ¢ lacunar nas dezenas da data, dizendo apenas “oito ... e cinco centos”, sendo impossivel ser 508
(1114 d. C.), corrigimos para “oito e cinquenta e cinco centos”, 558, que corresponde a 1162. V. ainda Rei, “Os
Misticos no Garb al-Andalus...”, 161-162.



236 MISTICISMO ISLAMICO EM AL-ANDALUS — II. GNOSE, SIMBOLO E METAFORA

Apos esta agdo militar, que culminou com a submissdo de Beja ao Movimento
dos Muridian, Ibn Wazir e Ibn al-Mundir foram a Mértola reconhecer Ibn Qasi
como seu Imam.

No entanto, algum tempo depois, por causa de uma discussdo que teve com
Ibn Qasi, e ao fim da qual este ultimo o mandou prender, Ibn Wazir afastou-se de
Ibn Qasi, e tornou-se mesmo seu inimigo.

Em 1146 Ibn Qasi mandou Ibn al-Mundir atacar Ibn Wazir, que se autonomizara
em Evora e Beja. Ibn Wazir encontrava-se em Beja e no confronto venceu Ibn
al-Mundir. Prendeu-o, vazou-lhe os olhos e manteve-o na miséria entre 1146 e 1151.

E até a chegada dos Almoéadas conseguiu ser o mais poderoso senhor do Garb
al-Andalus entre os anos de 1146 e 1151, chegando a dominar Evora, Beja, Badajoz e
Meértola e respetivas regides, em que se incluiria Marachique®®.

Tendo comegado com um perfil mistico, Ibn Wazir, ao afastar-se de Ibn Qasi,
assumiu um papel mais politico, procurando formas de tomar o poder, e de exercer
esse mesmo poder.

De todo o movimento foi o unico que soube adaptar-se as varias situacoes, e
que conseguiu, para si e para a sua descendéncia, a sobrevivéncia pessoal e politica,
e até prosperou com o novo regime almdada tendo-se tornado um importante
conselheiro militar do proprio califa, no relativo ao espago do Ocidente peninsular®’.

Abii ‘Amr Murajja ibn Yiinus ibn Sulayman ibn ‘Umar ibn Yahya al-Gafiqi
al-Marjiqi (Marachique, c. 1115 d. C. - Tanger, 1203 d. C.)

Murajja ibn Yanus al-Marjiqi*® nasceu em Marachique, embora a nisba al-Gafiq,
que surge associada a sua denominagdo, nao nos garanta uma segura origem arabe,
pois podera tratar-se de uma situagio semelhante a que tera existido com Ibn Sibrin
e com Ibn al-Tall&, em que a nisba arabe revela ndo uma verdadeira linhagem arabe,
mas uma condi¢do de clientela (mawla) a alguém arabe, e em que neste caso seria,
alguém de origem al-Gafiqi.

¢ Durante aquele periodo entre 1146 e 1151 Ibn Wazir cunhou moeda e deixou uma lapide evocativa de
obras no espago da mesquita principal de Evora, e, quer nas moedas quer na lapide, usou o designativo de Imam
(guia, chefe) e o lagab (titulo honorifico) de “al-Mansiir bi-llah” (O Vitorioso por Deus), o que evidencia a sua
condigio de ser entdo o principal senhor mugulmano do Garb al-Andalus. (V. Marinho, “Moedas mugulmanas...”,
177-196; BORGES, Artur Goulart de Melo - “Duas inscri¢des 4rabes inéditas no Museu de Evora”. 4 Cidade de
Evora 67-68 (1984-85), 3-13).

“7 IBN AL-ABBAR. Hullat al-Sayara..., 271; IBN SAHIB AL-SALA - Al-Mann bi-l Imama, ed.
AL-TAZI, ‘Abd al-Hadi. Beirute: Dar al-Andalus, 1964; trad. esp. HUICI MIRANDA, A. Valéncia, 1969;
Domingues, Histéria Luso-Arabe..., passim. A origem silvense dos Banii Wazir vem referida por IBN SA’ID -
Al-Mugrib fi hulla al-Magrib, ed. Sawqy Dayf, 1* ed., 2 vols. Cairo: Dar al-Ma’arif bi Misr, 1953-1955, 1, 382.

“ IBN AL-ABBAR - Takmila li-kitab al-Sila..., n° 1152; IBN AL-ABBAR - Takmila li-kitab al-Sila...,
I, n°® 545; Marin, “Familias de ulemas...”, 207; Cheikha, “Silves (Shilb) ao longo da Historia...”, 48.
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Murajja ibn Yanus comegou a estudar com mestres da sua terra, mas foi
depois para Silves onde estudou com Abu I-Qasim Muhammad al-QanTari*, neto
de Ahmad ibn Mas‘d al-QanTari, o qual fora discipulo de al-Santajiali, durante a
estadia deste ultimo no Garb al-Andalus, entre 1040 e 1044.

Tendo pouco mais de trinta anos quando comegou a revolta dos Muridiin sob
a chefia de Ibn Qasi, ndo ha qualquer informacao relativa a este individuo, para o
periodo entre 1144 e 1156, quando o poder alméada se impds no Garb al-Andalus.

O seu mestre Aba 1-Qasim al-QanTari fez parte de uma delegagdo da cidade
de Silves que em 1163 foi prestar homenagem ao novo califa alméada, Aba Ya'qub
Yasuf*. Sera que Murajja ibn Yanus teria ido nessa delegacdo e decidiu ficar pelo
Magrib?

Em algum momento da sua vida, antes ou depois daquela visita formal de
homenagem, Murajja ibn Yanus radicou-se, definitivamente, para o Magrib.

Fixou-se inicialmente em Ceuta, e depois em Tanger, tendo em ambas vivido e
ensinado. E veio a falecer em Ténger, no ano de 1203 d. C.

Provavelmente durante o periodo em que esteve em Ceuta, onde assentara
aquela linhagem dos al-Yahsiibi, teve, entre os varios discipulos, um que se destacava
pela sua ascendéncia: de seu nome Abu 1-Fadl Tyad ibn Muhammad ibn ‘Tyad al-
Yahstbi, ou seja um neto do famoso Qadi ‘Tyad®, o qual, curiosamente, tinha sido
discipulo de Ibn Khamis al-Yaburi, o amigo eborense de Ibn Sibrin.

Homem correto e culto, foi um excelente linguista, gramatico e recitador do
Alcorao™.

4 Marin, “Familias de ulemas...”, 206-209.

% Marin, “Familias de ulemas...”, 209.

U IBN AL-ABBAR, Takmila li-kitab al-Sila..., 1, n° 1152; IBN AL-ABBAR - Tukmila li-kitab al-Sila...,
11, n° 545.

52V, supra n. 48.
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Conclusao

A partir de fontes biograficas andalusis, foi possivel resgatar Marachique ao seu
siléncio, e a estreiteza de uma cronologia que a remetia para um declinante e escuso
periodo almoravida-almoada, em fungao de uma porta em cotovelo e de uma pouco
atenta leitura das publicagbes de Abel Viana, no relativo aquelas significantes e
significativas moedas do século XI.

Agora passamos a ter uma povoagao que, pelo menos para o periodo islamico,
tera tido ocupagdo sempre.

Tera sido um possivel reduto de hispano-godos logo apds a conquista arabe
de Beja e de Ossonoba em 712, e ao posterior assentamento de drabes naquelas
regides®. Com o tempo ter-se-do islamizado, se ndo antes, provavelmente a partir
do inicio do século IX, quando as autonomias mocarabes desapareceram em todo o
Garb**, mas sem nunca abandonarem as suas raizes.

O nome “Qintuluh” (0 pequeno Quintus) é a marca evidente de uma origem
familiar romana, uma identidade nunca perdida, nem no periodo germanico, nem
no islimico. Um Severino que se islamiza e foi antepassado de Ibn Sibrin. E mesmo
os Bant Junnah, e ainda que vindos de Beja, pelas suas onomasticas, seriam muladis.

As nisbas arabes “al-Judami”, “al-Qaysi” e “al-Gafiqi”, quanto a nds, identificam
linhagens muladis que eram, ou teriam sido, clientes (mawali) de arabes, muito
provavelmente dos primeiros ocupantes apds 712, geralmente designados de baladis
(baladiyyin).

Um argumento a favor das origens muladis, é o facto de os descendentes de Ibn
Sibrin, que se rastreiam até meados do século XIV, ndo usarem a nisba érabe “al-
Judami”, mas todos usarem “Ibn Sibrin” nos seus conjuntos onomasticos. Se fossem
arabes ndo esqueceriam a sua origem; sendo muladis, também nao esqueciam as
suas.

Sendo Marachique uma pequena povoacdo encastelada (hisn) algures numa
periferia, o Garb al-Andalus, de um al-Andalus ja si periférico no mundo islamico,
ainda assim ndo se constata que estivesse de todo isolada culturalmente, pois deste
grupo de dez individuos relacionados com Marachique, entre 874 e 1203, por origem,
radicagdo ou transito, constatam-se trés que viajaram, estudaram e viveram no
Oriente (explicitamente Meca, e implicitamente Cairudo e Cairo, etapas obrigatoérias

* SIDARUS, Adel - “Assentamento arabe e primordios do dominio islamico em Beja (712-788)”.
Arquivo de Beja, série 111, II/IIT (1997), 3-15; REI, Antonio - “Mogarabe. Conceitos e Realidades Cultural e
Social (Séculos VIII — XII)”. Xarajib 8 (2015), 19.

* REI, Antoénio - “Os Condes de Coimbra no século VIII. Ascendéncias e descendéncias”. Armas e
Troféus 16 (2014), 307-308; REI, Antonio - “Profetismo mogarabe e / ou ideologia prospetiva neo-goda (sécs.
VIII - XI)”. In José Meirinhos, Celia Lopez Alcalde e Jodo Rebalde (eds.) - Secrets and Discovery in the
Middle Ages. Proceedings of the Congress. Barcelona / Roma: Fédération Internationale des Instituts d’Etudes
Médiévales (FIDEM), 2017, 105.
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de al-Andalus a Meca), enquanto os restantes sete tiveram as suas formagdes em
al-Andalus (Sevilha, Cérdova e Mircia), mesmo no Garb al-Andalus (Beja e Silves),
e até mesmo inicialmente em Marachique.

E constata-se também que existe em praticamente todo o grupo uma simbiose
entre a formagcéo juridica (que em alguns dos casos deu origem a cargos relevantes:
faqih, mufti, khatib e qadi); e a preocupagdo espiritual, que tomou varias formas,
entre o ascetismo (zuhd), e o comprometimento com um mestre e uma linhagem de
mestres (fasawwiif), ou ainda uma forma intermédia, entre a erudi¢do e a ascese, em
que o conhecimento adquirido acaba produzindo um filtro de exame muito regular
da consciéncia (ihtisab).

Aquele Marachique, hoje chamado de Castro da Cola e deserta de gente, tem
um passado islamico bastante mais longo do que o que lhe era atribuido até ha bem
pouco, e onde foi possivel resgatar rostos, individuos, vidas, que nos irdo fazer olhar
e sentir de outra maneira aquele sitio que, apesar de ermado, continua a manter uma
vibra¢do muito particular e, sem davida a preservar.
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El ascenso mistico al Paraiso por medio del
Vacio del mihrab.

Memoria, identidad y experiencia

sensorial en época Omeya'

Belén Cuenca
Universidad Pablo de Olavide, Sevilla

Resumen

En el presente capitulo se prestard atencion a la simbologia del vacio en el mihrab
en los primeros afos de codificacion de la ortodoxia islamica. El mihrab es uno de
los elementos principales que componen el espacio de culto islimico y centro de
la liturgia individual y colectiva. La tradicién islamica vincula este nicho vacio a
un recuerdo del Profeta Muhammad y que marca la direccion de la oracion a La
Meca. El vacio de su interior ha quedado relacionado con el rechazo de la ortodoxia
islamica a las representaciones figurativas. Sin embargo, el contexto cultural y
religioso en el que se desarrolla el islam en sus primeros afios, relacionado con
la dinastia Omeya, estaba influenciado por una nueva forma de concebir tanto el
espacio de culto como el concepto de lo sagrado en términos mucho mads abstractos.
En este escrito se propone una forma distinta de entender el mihrab y la intencién
emocional del vacio bajo el gobierno Omeya, cuyo mejor ejemplo iconografico sera
el mihrab de la ampliacién de al-Hakam II en la Mezquita de Cérdoba.

Palabras clave

vacio; mihrab; microcosmo; espacio sagrado; emocién
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Mystical ascent to Paradise through the Empty mihrab. Memory, identity and
sensorial experience in Ummayad times

Abstract

In this chapter, attention will be paid to the symbology of the empty in the mihrab
in the first years of codification of Islamic orthodoxy. The mihrab is one of the
main elements that compose the Islamic sacred space and the center of individual
and collective liturgy. Islamic tradition links this empty niche to a memory of
the Prophet Muhammad and that it marks the direction of prayer to Mecca.
The emptiness of its interior has been related to Islamic orthodoxy’s rejection of
figurative representations. However, the cultural and religious context in which
Islam developed in its early years, related to the Umayyad dynasty, was influenced
by a new way of conceiving both the cult space and the concept of the sacred in



EL ASCENSO MISTICO AL PARAISO POR MEDIO DEL VACIO DEL MIHRAB. MEMORIA [...] 247

much more abstract terms. This paper proposes a different way of understanding the
mihrab and the emotional intention of emptiness under the Umayyad government,
whose best iconographic example will be the mihrab of the extension of al-Hakam II
in the Mosque of Cérdoba.
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empty; mihrab; microcosm; sacred space; emotion
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Introduccion

Los elementos que componen el espacio de culto y que sirven a fines rituales
constituyen un fotum en cooperacion, haciendo que el lugar liturgico actie como
un cuerpo perfectamente coordinado en plena accion ritual. Este hecho del ritual
reiterado del mismo modo tiene como principal fin generar una serie de sensaciones
y expectativas entre la comunidad de creyentes que participa en él. Por tanto,
conocen los significados de cada elemento que participa del ritual en el presente,
pero también es importante considerar que la forma de comprender dichos elementos
se codifica a lo largo del tiempo.? Las antiguas camaras de los dioses en los espacios
templarios egipcios 0 mesopotamicos, en el concreto opistodomo griego, incluso en
la stupa de Buda en India o, mas atras, en los santuarios prehistoricos, se situaban en
la parte mas alejada del acceso al lugar sagrado. Idéntica posicion ocupa el mihrab
en el contexto de la mezquita. Por esta razon, en el presente estudio se plantea que
el mihrab podria haber contenido otros significados simbdlicos, mas cercanos al
contexto cultural en el que se desarrolla el islam en sus inicios, como un recuerdo
de la presencia de lo sagrado.’

El mihrab constituye uno de los elementos mas importantes en la arquitectura
de mezquita. Tradicionalmente, marca visualmente la direccion del rezo en el muro
de alquibla.* Sin embargo, en el presente texto se plantea la posibilidad de que el
mihrab, en sus inicios, caracterizado por su vacio, pudiera haber adquirido otras
connotaciones simbdlicas vinculadas con tradiciones religiosas presentes en el
Mediterraneo de la Tardorromanidad. Para ello, se tomara como ejemplo el mihrab
monumental de al-Hakam II en la Mezquita de Cordoba, realizado en la segunda
mitad del siglo X. Por la posiciéon que ocupa en el contexto de la Mezquita de
Cordoba y la articulacion de la maqsura califal, esta sala, de dimensiones inusuales
y completamente vacia, podria recuperar la idea del sancta sanctorum y del templo
microcdsmico, espacio ritual que permite experimentar el ascenso mistico al
Paraiso.’ Empero, un santo de los santos transformado a un lenguaje islamizado, en
un ejercicio de memoria orquestado por el segundo califa Omeya en Occidente. Para
ello, se atiende no solamente a los recursos estéticos que se despliegan tanto en la
fachada de acceso como en el interior de la sala, ya investigados por Susana Calvo,®

2 DURKHEIM, E. — Elementary forms of the Religious Life. Londres: George Allen & Unwin LTD,
1954, 375.

* PARADA, M. — “El trono preparado. Reflexiones sobre estética, cultura visual e imagen simbolica en el
arte tardoantiguo y su proyeccion en la Hispania visigoda y al-Andalus”. Anales de Historia del Arte 23 (2013),
110-111.

4 MAILLO, F. — Vocabulario de Historia Arabe e Islamica. Madrid: Akal, 1999, 156.

® SCHIBILLE, N. — Hagia Sophia and the Byzantine aesthetic experience. Londres: Routledge, 2014,
137.

¢ CALVO, S. — “La ampliacion califal de la Mezquita de Cordoba: mensajes, formas y funciones”. Goya:
Revista de Arte 323 (2008), 89-107.
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sino que se realizard un recorrido por las implicaciones y expectativas emocionales
que generaba la presencia de una sala completamente vacia y llena de luz, en el
lugar mas profundo de la Mezquita de Cordoba. Asi pues, la importancia reside
en como es percibida la imagen del mihrab vacio por parte de los espectadores, es
decir, los participantes del ritual.

El mihrab en la tradicion ortodoxa islamica. La memoria del Profeta

Los maharib (sg. mihrab) suelen mostrarse como nichos excavados en el muro a
modo de hornacina, coronados por una venera en numerosos ejemplos. Uno de los
casos mas paradigmaticos es el de la Mezquita de Medina, datado en el siglo VIII y
con unas dimensiones considerables.” Segtin la ortodoxia islamica, el mihrab tiene
la mision de sefialar la direccion del rezo en el muro de alquibla hacia La Meca.® Sin
embargo, la tradicion de dirigir la oracion hacia Meca quedé recogida en un hadiz
del historiador al-Bujari, siglo IX, donde identifica la Mezquita Sagrada coranica
con el santuario de La Meca y pone en relacion la orientacion con las acciones del
Profeta:

“Una vez establecida la obligacion de rezar, Mahoma dirigi6é sus oraciones
hacia Jerusalén, pero al cabo de dieciséis meses pidié permiso a Gabriel para
cambiar de direccién. Este le transfirié la aleya «Vemos tu rostro revolviéndose
al mirar al cielo. Te volveremos hacia una alquibla con la que estards satisfecho:
Vuelve tu rostro en direccidon de la Mezquita Sagrada. Dondequiera que estéis,
volved vuestros rostros en su direccién», por lo que Mahoma se orient6 hacia
la Kaaba, gibla de los Profetas, en un claro gesto de diferenciacion y ruptura
con los judios.” (Sahih, 397. Rius, trad.).’

El mihrab con la forma de un nicho coéncavo no aparece en la arquitectura de
mezquita inmediatamente después de la muerte del Profeta, siendo en los primeros
tiempos una pequefa sefial realizada en el muro de alquibla,”. No obstante, el
historiador del arte Oleg Grabar apunto a que esto no parecia suficiente razén
para explicar la ausencia arqueoldgica de maharib anteriores al siglo X, ya que la

7 GRABAR, O. — The formation of Islamic Art. Londres: Yale University Press, 1973, 121.

8 Maillo, Vocabulario de..., 156.

® RIUS, M. — La alquibla en al-Andalus y al-Magrib al-Agsa. Barcelona: Universitat de Barcelona,
2000, 72.

1 Maillo, Vocabulario..., 156.
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orientacion de la mezquita la marca la totalidad del muro sagrado, no unicamente
el mihrab."

La tradicion islamica suele atribuir la colocacion de los primeros maharib
a los tiempos del califa al-Walid I (m. 715), como sucedi6é en Egipto durante la
dominacion Omeya, segun referencias documentales tardias'?.

Segun la ortodoxia islamica y ya se ha indicado, la presencia -e importancia-
del mihrab es precisa para dirigir el rezo hacia la Kaaba situada en La Meca. Una
de las problematicas con respecto a esta cuestion ha sido el asunto de la orientacion
de las primeras mezquitas.”* El interés con respecto a esta pregunta reside, por
tanto, en averiguar cuando comenzo6 a estandarizarse la orientacion a La Meca en
los oratorios islamicos, debido a que mezquitas como la de Damasco, las primeras
mezquitas en el Norte de Africa o la Mezquita de Cérdoba estén orientadas hacia el
orto del sol en el solsticio de invierno.'* Segtin este hecho, muy conocido, se puede
concluir que la fijacion de la orientacion a La Meca, asi como de otros elementos
que otorgan particularidad al desarrollo de la religion islamica, tienen un proceso
de codificacion progresivo. La mayor parte de estos elementos parecen cristalizar
hacia el siglo IX, en el contexto abasi, coincidiendo con la recopilacion definitiva
de los textos coranicos y de canonizacion de la vida del Profeta con el desarrollo
del Hadiz.!®

Cabe colegir, por tanto, que antes del siglo IX el islam tanto en sus manifes-
taciones espirituales como visuales cuenta con un proceso de transformacion de
tradiciones previas que resulta sumamente interesante y serd el hilo conductor para
las siguientes paginas. Es importante destacar algo que sefial6 Stephen Shoemaker,
en tanto que las primeras comunidades proto-musulmanas de los siglos VII y VIII,
que contaban con un reducido niimero de seguidores, mantuvieron la tradicion de
dirigir el rezo hacia Jerusalén.”” Este hecho resulta del todo 16gico, pues Jerusalén se
mantendra como una de las ciudades santas del islam, sobre todo en época Omeya,
relacionada también con episodios de la vida del Profeta Muhammad. Una de las
mas conocidas, importante para las proximas paginas, se vincula con la sura cora-
nica al-‘Isra, que narra el ascenso a los cielos del Profeta en su viaje nocturno en

! Grabar, The formation of..., 1978, 121.

12 CALVO, S. — Las Mezquitas de al-Andalus. Almeria: Fundacion Ibn Tufayl, 2014, 57-59.

B Rius, La alquibla en...; KING, D. — “The enigmatic orientation of the Great Mosque of Cordoba”.
Suhayl: International Journal for History of Exact and Natural Sciences in Islamic Societies 16/17 (2019),
33-111.

" Rius, La alquibla en..., 19; Calvo, Las Mezquitas..., 178.

15 Ver también: SAMSO, I. — Las ciencias de los antiguos en al-Andalus. Almeria: Fundacion Ibn Tufayl,
1992; GONZALEZ, C. — Las mezquitas de la Cérdoba islamica. Concepto, tipologia y funcion urbana. Cordoba:
Universidad de Cordoba, 2015.

1 MALLAT, C. — “Readings of the Qur’an in London and Najaf: John Wansbrough and Muhammad Baqir
al-Sadr”. Bulletin of the School of Oriental and African Studies 57/1 (1994), 166.

7 SHOEMAKER, S. — The Death of a Prophet. The end of Muhammad's life and the beginnings of Islam.
Philadelphia: Pennsylvania University Press, 2010, 220.
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suefos. Este episodio se conmemord y materializo con la construccion de la Cupula
de la Roca por orden del califa Omeya ‘Abd al-Malik justo en el lugar donde se
ubicaba el sancta sanctorum en el interior del Templo de Jerusalén.

Como se ha indicado con anterioridad, séra al-Bujari (810-870), junto con
otros tradicionistas vinculados al califato abasi de Bagdad, los que desarrollaron la
idea de que la masjid al-Agsa, el recinto sagrado mas lejano para los seguidores del
Profeta en Medina y asi mencionada en los textos coranicos se situara en la ciudad
de Jerusalén'®. Y desde alli se produjese el Ascenso a los Cielos del Profeta. La
propia sura en las aleyas 1-3 alude a Moisés, personaje que segun el relato biblico
ascendi6 a los cielos y cuya “alianza” con Dios permanecié en Jerusalén, en un
espacio del Templo. Posteriormente, la dinastia Omeya construy6 en este mismo
lugar los primeros edificios conmemorativos: la Ctipula de la Roca y la Mezquita
al-Agsa.

Sinembargo, laortodoxia abasi generada en Bagdad entre los 800-850 establecio
definitivamente que el rezo debia dirigirse a La Meca," tal vez para desvincularse
de los lugares sagrados promocionados por la dinastia Omeya en Oriente Proximo,
a la que habian derrocado, asi como para alejarse de las tradiciones judeocristianas.
Se ha de considerar que los califas abasies incorporaron la Cupula de la Roca y de
la Mezquita al-Aqsa en Jerusalén a los lugares sagrados marcados por la ortodoxia
islamica dotandolos de un nuevo nivel de significado que, incluso, se observa en las
cronicas de conquista.?’ Asi, Jerusalén pasa a formar parte de un itinerario sagrado
a través de espacios que conmemoran la posibilidad de acercamiento a Dios,? de
fundamento unicamente musulman, con arraigo en una tradicion ligada al Profeta y
recogida en los textos coranicos.?

En definitiva, la colocacién del mihrab como punto esencial del ritual y lugar
de recuerdo del Profeta, parece constituir una tradicion irradiada desde la orbita
abasi, fruto de la conformacion de la historia sagrada del islam generada gracias a la
labor de los califas de Bagdad. Pero en sus inicios vinculados a la dinastia Omeya y
a Jerusalén, se plantea la probabilidad de que el mihrab aglutinase antiguos niveles
de significado iconoldgico, mantenido por los califas Omeyas en al-Andalus, y que
se observaran con el ejemplo del mihrab de al-Hakam 11 en la Mezquita de Cordoba.

18 Grabar, The formation of..., 50.

19 Shoemaker, The death..., 241-244.

2 Grabar, The formation of..., 50.

2 HALBWACHS, M. — Topografia legendaria de los Evangelios en Tierra Santa. Madrid: Centro de
Investigaciones Sociologicas, 2014, p. 46. El proceso de creacion de itinerarios sacros promocionados por el poder
regio no es una novedad en el contexto de los Santos Lugares. Como explica Halbwachs a proposito del itinerario
de peregrinacion creado a partir del siglo IV gracias a los relatos de los Evangelios, la intencion sobre estos Santos
Lugares es generar «testimonios sensibles» donde el pasado de estos personajes piadosos puede percibirse. Es
decir: «El pasado se convierte parcialmente en presente: se toca, se esta en contacto directo con ély.

2 Mallat, “Readings of the Qur’an...”, 166.
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La interpretacion del Vacio: el mihrab como paradoja de la visibilidad
de lo invisible

“Desde luego hay mezquitas muy sobrias, pero hay otras en las que el vacio
«habla», y lo hace con una fuerza tal que estrangula y corta la respiraciéon.”?

(Otto, 2009: 123).

El mihrab se caracteriza por la elocuencia del vacio.?* Este vacio se ha interpretado
como una de las posiciones mas caracteristicas de la ortodoxia islamica: la
prohibicion de representar a la divinidad con atributos humanos. Sin embargo,
en el proceso de formacion de la estética islamica se deben analizar una serie de
circunstancias vinculadas al contexto cultural en el que se desarrolla, mas alla
de lo que la historia sagrada musulmana, recopilada tardiamente, haya querido
transmitir.?

Se conoce que a partir del siglo VI se impuls6 una nueva concepcion del templo
relacionada con la Renovatio Imperii de Justiniano [ y Teodora de Constantinopla.
De forma progresiva, la divinidad se comprendera en términos mas trascendentes,
simbolicos y metaforicos.?® Lo sagrado toma cuerpo por medio de la potencia de
su invisibilidad, apoyandose en la recuperacion de aquellos textos sagrados que asi
lo manifiestan. El caso més paradigmatico sera el Exodo y el ascenso de Moisés al
Sinai, donde se establece que pudo observar la Gloria de Dios, pero no su rostro.?’

En esta ocasion la atencion recaerd en algunas posibles interpretaciones del
mihrab por medio de su lectura desde el contexto artistico y cultural ligado a la
nueva concepcion del templo como microcosmos?®, donde existe un espacio de
habitacion de la divinidad. Precisamente, el mihrab de al-Hakam II en la Mezquita

2 OTTO, R. — Ensayos sobre lo Numinoso. Madrid: Trotta, 2009, 123.

2 TORRES-BALBAS, L. — “Nichos y arcos lobulados”. in al-Andalus 21. Madrid: Instituto Miguel
Asin, 156.

» Shoemaker, The death of..., 3 y ss.

¢ Algunas interpretaciones, a nuestro juicio un tanto obsoletas, han vinculado la eliminacion de elementos
figurativos para la representacion de lo sagrado en el islam con la crisis iconoclasta desarrollada en el Imperio
Romano de Oriente a lo largo del siglo VIII. Se ha comprobado que este iconoclasmo se desarrolldo en un
ambiente muy concreto, en Constantinopla, y que se convirtio en un problema de estado durante el gobierno del
emperador Leon I11. Ver: GRABAR, A. — La iconoclastia bizantina. Madrid: Akal, 1998, 16-17 y 112; BLOCH,
M. — Los Reyes Taumaturgos. México D.F.: Fondo de Cultura Econdémica, 2008, 63. Sin embargo, segun nuestro
criterio, este hecho esta relacionado con una eliminacion de la idea de Dios con atributos humanos presente desde
la codificacion del templo microcésmico a lo largo de la cuenca mediterranea durante la Antigiiedad Tardia y los
inicios de la Alta Edad Media.

7 Exodo33,19-23. Disponibleonline: https://www.biblegateway.com/passage/?search=%C3%89x0d0%20
33%3A12-23&version=DHH (consultado el 29 de diciembre de 2023).

2 Ver las caracteristicas del templo microcosmico en: GRABAR, A. — The art of Byzantine Empire:
Byzantine Art in the Middle Ages. Nueva York: Greystone, 1967, 59-74.


https://www.biblegateway.com/passage/?search=%C3%89xodo%2033%3A12-23&version=DHH
https://www.biblegateway.com/passage/?search=%C3%89xodo%2033%3A12-23&version=DHH
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de Cérdoba, por su antigliedad y a su estado de conservacion, representa un ejemplo
muy ilustrativo para observar el fenémeno.”

El desarrollo del templo microcoésmico representa la visualizacion de toda una
filosofia relacionada con el entendimiento del monoteismo en clave neoplatonica,
cuyo fin ltimo es la salvacion del alma y el alcance del Paraiso eterno.*® A partir del
siglo VI, con la construccion de Santa Sofia de Constantinopla, se observara como
el espacio sagrado se transforma durante el ritual en un lugar de experimentacion
con la grandeza de lo sagrado, cuyo culmen se recoge en la generacion de una
serie de expectativas emocionales que producen la observacion, o experimentacion,
de la Gloria de Dios.*! Para ello, recursos estéticos como la luz y la penumbra, la
recitacion de los himnos, la ocultacion de los oficiantes y de la pareja imperial, los
colores, etc., preparan al fiel para sentir.*> Uno de los recursos mas interesantes es
la observacion, parcial, del vacio de la Morada Sagrada, bafiada por la luz, situada
en el espacio mas intimo del santuario -en el 4bside, al fondo de la nave principal y
oculto por diferentes elementos arquitectonicos-. Esta forma de interpretar el ritual
y comprender lo sagrado en términos abstractos se apoya en un gran desarrollo de
la literatura religiosa y la utilizacion de metéaforas en la cultura visual, a lo largo de
los siglos V1 'y IX. Coincide, por tanto, con los inicios del islam y la construccion de
las primeras mezquitas. Como sefala Cox, la imagen humana de Dios deja de tener
importancia en este contexto cultural mediterraneo y su representacion se torna
invisible, en una “estructura espiritual” captada por medio de elementos fisicos y
de una estética de lo trascendental que se potencia gracias a la utilizacion de la luz
y del vacio.®

Tanto en la capital imperial, Constantinopla, como en otras regiones del
Imperio Romano de Oriente, se puede observar este tipo de expresion artistica, de
caracter monumental, ligada a la representacion simbodlica de lo divino por medio de
la iconografia del templo y la recuperacion de metaforas presentes en las leyendas
antiguas, y comunes, a las tres religiones monoteistas.>* Las regiones influenciadas
por el Imperio Romano de Oriente en el Norte de Africa, incluyendo Egipto,
Oriente Proximo, asi como el Occidente latino y la Peninsula Ibérica mantuvieron
una actividad constructiva muy activa tal y como reflejan los restos conservados
de basilicas levantadas o ampliadas durante los siglos VII al IX.*> La importancia

» Ver: CUENCA, B. —“Islam y Arte. El simbolismo del templo microcoésmico en la maqgsura de al-Hakam
1. Imago Critica. Revista de Antropologia, Comunicacion y Estudios Culturales 9 (2024) [en prensa].

3 BROWN, P. —The world of Late Antiquity: from Marcus Aurelius to Muhammad. London: Thames and
Hudson, 1971, 65 y ss.

31 Schibille, Hagia Sophia..., 91y ss.

32 Durkheim, Elementary forms..., 3 y ss.

3 COX-MILLER, P. — The corporeal imagination. Signifying the Holy in Late Ancient Christianity.
Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 2009, 30-31.

3 Parada, “El trono preparado...”, 122.

*» KRAUTHEIMER, R. — Arquitectura paleocristiana y bizantina. Madrid: Catedra, 2005, 330-351.
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de estos espacios de culto reside en la reproduccion de la nueva estructura interior
del templo microcésmico, caracterizada por su articulacion compleja que oculta
el santo de los santos, y con un protagonismo esencial de la ctipula delante del
santuario, simbolo de la boveda celeste y donde se sitia el Trono de Dios.* Esta
misma estructura es la que posteriormente se reproduce en la ampliacion califal de
al-Hakam II de la Mezquita de Cdérdoba, con una cupula delante del monumental
mihrab.

La memoria del milirab Dawwud?” y la leyenda del Tabernaculo en el
espacio sagrado Omeya

Tanto Moisés, como David como Salomoén constituyen tres personajes clave en las
leyendas que envuelven al desarrollo del templo microcosmico. El primero, por
representar el ascenso a los cielos, la contemplacion de la Gloria de Dios y transmisor
de la revelacion de la Morada Sagrada en la Tierra.*® El segundo, el rey David,
por haber instalado definitivamente la Morada en Jerusalén, protegiendo el Pacto
entre Dios y su pueblo; por ultimo, Salomén, que se constituye como ejemplo de
gobernante justo y como rey constructor que monumentalizé la Morada Sagrada por
medio de una segunda revelacion que tiene como consecuencia la rica construccion
del Templo de Jerusalén. Estos personajes y su papel como protectores de la esencia
de lo sagrado son reconocidos en la literatura arabe temprana,*® incluidos los textos
coranicos.

Como se ha indicado con anterioridad, los primeros edificios levantados
por los Omeyas se situan en el antiguo solar que ocupaba el Templo de Jerusalén,
en cuyo interior se custodiaba el santo de los santos, y que en arabe se menciona
como el mihrab Dawwud, el santuario de David. El sancta sanctorum es el espacio,
metaférico, donde la divinidad habita entre su pueblo desde la construccion del
Tabernaculo, origen del templo. La estructura del Tabernaculo, caracterizada por su
riqueza ornamental, fue revelada por Dios a Moisés. Se trataba de una construccion
portatil donde se custodiaba el Arca de la Alianza, contenedora del Pacto entre Dios
y su pueblo. Debido a su caracter portatil, Dios siempre acompafiaba a su pueblo

* KHOURY, N.N. — “The meaning of the Great Mosque of Cordoba in the tenth century”. Mugarnas 13
(1996), 88.

3 Grabar, The formation..., 54; El Cordn 38: 17-22. Disponible online: https://noblecoran.com/index.
php/coran-traducido/traduccion-de-abdel-ghani-melara/188-38-sura-de-sad (consultado el 29 de diciembre de
2023).

3 ROITMAN, A. — Del Taberndculo al Templo. El espacio sagrado en el judaismo. Madrid: Verbo
Divino, 2016, 43 y ss.

% PUERTA, J.M. — Historia del Pensamiento Estético Arabe. Al-Andalus y la estética drabe cldsica.
Madrid: Akal, 1997, 60-64.
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y su Gloria se manifestaba mediante una columna de fuego que se alzaba desde el
santo de los santos hacia el cielo.* Esta disposicion vertical entre la Morada Sagrada
reproducida en la Tierra y el Trono de Dios, en el centro de la boveda celeste, es
la metafora que visualmente se recuperd en el templo microcésmico bizantino
gracias a la cipula.* La ctipula marca la posicion del santuario cristiano. En el caso
islamico, como se puede ver en las mezquitas de Damasco, Cairuan o Coérdoba,
se reproduce una forma idéntica con la ctpula sefialando visualmente la posicion
del lugar mas sagrado del espacio: el mihrab. Asi pues, se observa como la propia
arquitectura del templo se comunica con la comunidad de fieles por medio de una
estructura que reproduce leyendas y relatos que eran comprensibles. Como sefialaba
Krautheimer: “Esta interpretacion simbolica de una composicion arquitectonica,
en términos tanto religiosos como politicos, era menos fantastica para un hombre
del siglo VI de lo que parece hoy”.*> La representacion simbdlica de la divinidad
por medio de la presencia invisible de la misma se convierte en el nucleo del ritual
cristiano, y posiblemente, también en la liturgia que se desarroll6 en el ceremonial
califal en la Mezquita de Cordoba.

Para finalizar, se ha de destacar que la filosofia neoplatonica, también
desarrollada a lo largo de la Antigiiedad Tardia, ejerciéo un papel esencial en la
asimilacién de estos conceptos vinculados a la grandiosidad de lo sagrado y, sobre
todo, en la metafora del templo como lugar de experimentacion del ascenso al
Paraiso. El espacio sagrado se transforma en el camino hacia la salvacion del alma,
que en términos platonicos se asimila a la elevacion hacia el conocimiento.” La
importancia de este hecho reside en la colocacién de un espacio completamente
vacio, como un punto brillante destacado en la oscuridad del templo y que
unicamente podia ser observado por aquellos que se situaban en la nave central
del espacio de culto. La comunidad de creyentes Uinicamente podia observar este
espacio de forma parcial, lo cual, a nuestro juicio, generaba una serie de emociones
que permitian al fiel conectar con la divinidad por medio de la imaginacién.**

La posicion que ocupa el mihrab en el interior de las mezquitas antiguas, de
época Omeya, se corresponde con lo explicado anteriormente, al fondo de la nave
principal y, durante la jutba, presidido por el califa y el imam. La comunidad de
fieles, distribuida en las naves destinadas a ello, dirige sus plegarias hacia este muro
y hacia el hueco del mihrab, oculto por diferentes elementos como las celosias.

40 Roitman, Del Taberndaculo..., 2016, 47.

4 Krautheimer, Arquitectura paleocristiana..., 254.
2 Ibidem, 257.

4 Schibille, Hagia Sophia..., 16, 20-21, 54, 96.

“ Ibidem, 29-30.
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La renovacion islamica del Pacto. La maqsira de al-Hakam II y su
mihrab vacio como narrativa visual de ascenso mistico al Paraiso

A lo largo del presente articulo se ha propuesto una lectura simbolica del mihrab
desde la influencia de los diferentes cambios que afectaron a la consideracion del
espacio de culto en el contexto cultural que envolvid al islam inicial en la cuenca
mediterranea. El templo adquiere una santidad sin precedentes* debido a la decision
de vaciar de contenido explicito el espacio del santuario representativo del universo
inteligible.*® La metafora del Tabernaculo que contiene la esencia sagrada, invisible,
es un recurso constante en la literatura himnica del siglo V1.7 Alude, por tanto, al
modelo simbdlico de representacion de lo sagrado, de la paradoja de la presencia
por medio de ausencia.*®

La cuestion que se nos plantea es: ;como pudo llegar todo este simbolismo a
la Cordoba califal en tiempos de al-Hakam II? Como ya se ha comentado en otras
ocasiones,* la idea clave parte de un estudio realizado por Ruiz Souza en 2001 a
proposito de la posicion que ocupaba la magstira de al-Hakam II con respecto a la
Mezquita de Cérdoba y como era observada por la comunidad de fieles que asistia
a la jutba del viernes.*

La nueva sala del mihrab levantada por orden del califa al-Hakam II en su
programa de ampliacion de la Mezquita de Cordoba fue construida en la segunda
mitad del siglo X.5' Esta sala reproduce una composicion artistica conocida en
la cultura visual del Mediterraneo de la Antigliedad, llamada hornacina de la
veneracion, cuyo disefio responde a un arco de medio punto sostenido por columnas
y rematado por una venera.” Este disefo fue habitual en los primeros maharib
Omeyas. Sin embargo, la sala del mihrab de al-Hakam II reproduce la hornacina
de la veneracion en 3D, es decir, alcanza una monumentalizacion inusual en los
maharib.

La mayor parte de las investigaciones sobre este mihrab establecen una
continuidad simbdlica con los parametros dictados por la ortodoxia islamica que

% Tal y como determinaron Grabar, The art of Byzantine Empire, 147; McVEY, K. — “The domed church
as a microcosm: literary roots and architectural symbol”. Dumbarton Oaks Papers 47 (1983), 97, y Shibille,
Hagia Sophia..., 236.

6 Schibille, Hagia Sophia..., 236.

7 McVey, “The domed church...”, 97-98.

% Cox-Miller, The corporeal..., 27-29.

“VerCuenca, “IslamyArte...”, 2024, [enprensa]; CUENCA, B.— La macsura de al-Hakam ITy la formacion
del arte islamico peninsular. Sevilla: Universidad Pablo de Olavide, 2021 [tesis doctoral], 481-507. Disponible
online: https://www.educacion.gob.es/teseo/imprimirFicheroTesis.do?idFichero=WM7AkKTOLPHE%3D

% RUIZ SOUZA, J.C. — “La fachada luminosa de al-Hakam II en la Mezquita de Cordoba. Hipotesis para
un debate”. in Madrider Mittei-lungen 42. Madrid: Instituto Arqueologico Aleman, 2001, 432-444.

I ABAD, C. — “El oratorio de al-Hakam II en la Mezquita de Cordoba”. Anuario del Departamento de
Historia y Teoria del Arte 21 (2009), 10.

2 Parada, “El trono preparado...”, 109-110; Calvo, Las Mezquitas..., 87.
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vinculan la razon de ser del mihrab a Medina y al Profeta. Esta conclusion tiene
como consecuencia la idea de que su composicion y canon estético resulta inusual
en la arquitectura de mezquita. Se puede confirmar que no se han conservado
indicios de un mihrab con la monumentalidad del de al-Hakam II en ningln
santuario islamico a lo largo de la cuenca mediterranea.>® No obstante, salas de este
tipo constituyeron el santuario de algunos espacios cristianos aparecen en ejemplo
peninsulares de época tardoantigua, como es el caso de la basilica de Cabeza de
Griego en Segobriga o, mas cercana, la de Bobastro, en Malaga, construida en
el siglo IX. También es interesante destacar que la planta octogonal, como la que
ofrece el mihrab de al-Hakam II, aparece en la Ctpula de la Roca y en edificios
conmemorativos anteriores, con todas sus implicaciones simbolicas.>

Un aspecto fundamental para tener en cuenta es que el vacio del mihrab de
al-Hakam II debe comprenderse desde la totalidad, es decir, es un elemento que
completa todo el programa iconografico desarrollado en la magqstra.”® Dicha
magqsiira se convierte en un edificio, como en un oratorio privado, en el interior
de la antigua Mezquita de Cordoba, clausurada a la mirada de los fieles. Gracias a
los recursos luminicos, como el uso de la luz y el reflejo del mosaico, este espacio
central se convertia en un punto de brillo durante la jutba.*

Mas alla de las implicaciones exclusivamente isldmicas, existen muchos
elementos que hacen pensar en la voluntad de al-Hakam II de recuperar ideas,
como recurso de legitimidad, que estaban presentes en las primeras mezquitas de
sus antepasados Omeyas, relacionadas con el Templo de Jerusalén y el islam como
garante de la continuidad del pacto entre Dios y su pueblo. La maqgstira de al-Hakam
II reproduce las formas del templo microcdsmico: tres naves que desembocan en el
muro de alquibla [Figura 1], tripartito. Estas tres aberturas aparecen en el templo
microcosmico, en el abside, con la funcion de albergar las especies litirgicas y
como recuerdo del ascenso tripartito de Moisés al Sinai.’” En un plano iconografico,
podria aludir también a la imagen del triunfo, de la fe, por medio del icono del arco
de triunfo de tres huecos, presente en la arquitectura romana y tardorromana. Como
sefial6 Ruiz, las estructuras tripartitas se repiten en la entrada a la maqsiira 3 y en
el muro de alquibla, siendo también frecuentes en las basilicas cristianas visigodas
y mozarabes.*

5 Ruiz, “La fachada luminosa...”, 444; Calvo, Las Mezquitas..., 88.

5t Calvo, “La ampliacion califal...”, 96-97.

% Ver con atencion Khoury, “The meaning of...”, 80-98; Calvo, “La ampliacion califal...”, 89-106; Abad,
“El oratorio...”, 9-30.

5 Ruiz, “La fachada luminosa...”, 442.

57 Schibille, Hagia Sophia..., 155.

58 Ibidem, 440-441.

¥ DODDS, J. — “The Great Mosque of Cordoba”. in Al-Andalus. The Art of Islamic Spain. Nueva York:
Metropolitan Museum, 1992, 18-21.
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Figura 1. Muro de alquibla. Mezquita de Cérdoba. ©Imagen de la autora

Continuando con el andlisis del templo microcdsmico en este espacio, se
advierte como la nave principal y la que antecede al muro de alquibla son mas
anchas que el resto, jerarquizando el espacio mas sagrado del templo. El mihrab
queda destacado tanto al interior como al exterior por medio de una ctuipula que
lo antecede y que representa el lugar donde se situa el trono de Dios.*® Bajo ella,
a modo de baldaquino® lleno de riqueza, se sitaa el califa para presidir la oracion
comunitaria, protegido por las celosias. El califa es el tinico que puede contemplar
la Gloria de Dios, el mihrab vacio, lleno de luz, del mismo modo que Moisés. Por
tanto, el califa participa de la jutba como el soberano que experimenta el ascenso
mistico, oculto a la mirada de los fieles, y que garantiza el mantenimiento del Pacto.
Ademas, gracias a la construccion de este espacio renovado, se asemeja al rey
constructor, identificado con Salomoén. Asi pues, la totalidad de la maqgstra podria
estar reproduciendo, a nuestro juicio, el Templo de Jerusalén, en un lenguaje visual
completamente islamizado.

Tanto la fachada en la alquibla como el interior del propio mihrab representan
un despliegue ornamental que puede relacionarse con la riqueza con la que se
describen tanto el Tabernaculo como el santo de los santos recopiladas en el Exodo
y en el Libro de Reyes 1, 6. La policromia, por ejemplo, es uno de los recursos

€ Calvo, “La ampliacion califal...”, 2008, 95.
! Abad, “El oratorio...”, 9.
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estéticos mas importantes para el analisis iconoldgico y simbdlico de la sala.®> Los
colores seleccionados en el mihrab de al-Hakam II cumplen con los nuevos ideales
neoplatdnicos con los que se concebia el nuevo templo microcésmico: rojo carmesi y
dorado, combinados en el interior del mihrab eran frecuentes en la paleta cromatica
de la Antigiiedad,” junto con el color blanco, que facilita que la luz resbale por los
muros de la sala. La utilizacion del rojo para destacar algunas partes de la sala del
mihrab se ha puesto en relacion con una leyenda ligada al califa omeya Mua'wiya
en la batalla de Siffin (657). Segun el relato en el centro del campamento militar se
coloco una qubba o tienda roja, cuajada de joyas, en la que se dispuso una copia del
Coran con una funcion apotropaica.®

Los colores rojo, carmesi, escarlata y oro, que aportan dignidad regia, aparecen
como definitorios de las pieles que debian cubrir la Tienda donde se alojaba el
Tabernaculo,” asi como ciertas partes del Arca de la Alianza contenedora del
Pacto. Por tanto, la historia de las tiendas rojas podria haber tomado inspiracion en
la literatura biblica con respecto a la tradicion de la constitucion del Tabernaculo
portatil y la Tienda del Encuentro. La construccion del mihrab de al-Hakam II
coincide también con un momento de prosperidad, unificacion y pacificacion de los
territorios de al-Andalus iniciado por los emires Omeyas y, especialmente, gracias
a la labor del primer califa ‘Abd al-Rahman III, padre de al-Hakam II. Del mismo
modo que la historia de Moisés, David y Salomoén metaforiza un esfuerzo constante
para lograr el mantenimiento de la comunidad de Creyentes unida,®® la dinastia
Omeya consigui6 sobrevivir en Occidente. Como afirma Susana Calvo, los Omeyas
andalusies requirieron de un programa visual sobre el que cimentar su legitimidad
como soberanos de la peninsula Ibérica.®”” Uno de los espacios mas distinguidos
por su simbolismo seria la Mezquita de Cordoba, fundada por el primer emir ‘Abd
al-Rahman I tras haber sobrevivido a la matanza abasi en Damasco.

Asi pues, el esfuerzo en la fe, uno de los principales preceptos de la religion
islamica, el cumplimiento de la obediencia al califa y, de ese modo, la garantia
del alcance del Paraiso son conceptos asimilados en la comunidad de creyentes
andalusi, incluyendo a cristianos y judios, que se rememoran con el uso de metaforas
y personajes conocidos. Estos personajes miticos se utilizan como recurso para dotar

@ Calvo, “La ampliacion califal...”, 94 y ss. I se han podido realizar interpretaciones iconologicas que
vinculan el color rojo de la sala con un recuerdo de la tienda roja bajo la que el Profeta tuvo un encuentro
con Dios. Esta tradicion esta recogida en los Hadices o Tradiciones del Profeta. Algunos cronistas recopilaron
una tradicion que indica que en el periodo de las conquistas el Profeta levant6 una tienda roja en el centro del
campamento militar y que aqui podria situarse el origen de la qubba islamica -sala centralizada- que cumple la
funcion de identificacion visual del poder politico y religioso.

% Schibille, Hagia Sophia..., 118-120.

¢ Calvo, Las Mezquitas..., 84.

6 Roitman, Del Taberndculo..., 42. Ver Exodo 26, 14-36.

% Roitman, Del Tabernaculo..., 48-49.

7 Calvo, Las Mezquitas..., 92-95.
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de dignidad a la figura del soberano, del mismo modo que habian hecho Justiniano
y otros monarcas del Mediterraneo.®® En todo este compendio, se puede llegar a
la conclusion de que la presencia invisible de lo sagrado queda cristalizada en el
espacio de culto Omeya en un mihrab que no significa una sola cosa, si no que
despliega toda una historia dindstica que conecta el espacio terrenal y el celestial,
y que recrea la memoria del Templo de Jerusalén, donde los Omeyas recuperaron
el espacio destruido mediante la construccion de la monumental Capula de la Roca
desde la que el Profeta ascendi6 a los Cielos.

Para finalizar, es importante atender brevemente a la accion ritual mediante
la que todos estos elementos, en conjunto, emanan estos mensajes simbolicos sobre
acerca del alcance del Paraiso: la jutba de cada viernes presidida por el califa ante
el mihrab. Se puede justificar esta afirmacion gracias al analisis de otros recursos
visuales y su iconografia. La jutba daba comienzo cuando el califa accedia a la
magqsiira a través de la apertura de la puerta del sabat, situada a la derecha del
mihrab, y se colocaba bajo la cupula.®® El sonido de la puerta, asi como de la
extraccion del mimbar, era percibida por la comunidad de fieles a través del oido,
ya que no podian observar lo que sucedia en el interior de la maqsiira. Ante los ojos
del califa, e iluminados por la lampara de arafia que caia del centro de la cupula,
brillaban los mosaicos vidriados que componen la fachada del muro de alquibla,
lleno de vegetacion y elementos suntuosos. Teselas doradas, azules, rojas y verdes
se combinan para crear una composicion que alude al Paraiso Celestial, tal y como
indican las inscripciones en arabe que también aparecen en la fachada.”” La mirada
contintia hacia el centro de la ctpula (Figura 2) siguiendo las lineas ascendentes
de los mosaicos, para volver a descender, en una conexion mistica y vertical
entre lo terrenal y la boveda celeste de la que manan los rayos del sol.”! Segiun
Schibille, en la Antigiiedad Tardia la trascendencia de lo sagrado se identificaba
con distintas fuentes de iluminacion, fisica y espiritual, definidas en los principios
del neoplatonismo alejandrino. Una de las metaforas luminicas era la expansion,
desde un centro, de los rayos del sol, utilizando el color amarillo y posteriormente
el dorado. Estos colores aluden a las propiedades del brillo luminico, simbolo de la
divinidad.”

% Ver OUSTERHOUT, R. — “New Temples and New Solomons: the rethoric of Byzantine Architecture.
In The Old Testament in Byzan-tium. Paul Magdalino and Robert Nelson (eds.). Washignton: Dumbarton Oaks
Research Library and Collection, 2010, 223-255.

% Khoury, “The meaning of...”, 88.

7 Ibidem.

I Calvo, “La ampliacion califal...”, 98.

72 Schibille, Hagia Sophia..., 104y 118.
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Figura 2. Ctpula delante del mihrab. Mezquita de Cérdoba. ©Imagen de la autora

También es interesante para potenciar el brillo de la luz el uso, en el interior de
la sala del mihrab, de marmoles de colores.” El reflejo de la luz sobre la superficie
del marmol generaba una intensidad de la misma que inundaba todo el espacio y
que ayudaba a fomentar la “percepcion sensible de la divinidad™.™

Otro recurso muy frecuente, ya comentado en profundidad en otros estudios, es
el uso del estilo enjoyado. Los espacios que aluden a la divinidad, a lo trascendente y
ayudan a situar la escena en un plano paradisiaco a menudo estan cuajados de joyas,
perlas, coronas y piedras preciosas, atributos de lo sagrado, del poder regio y fuentes
que reflejan la luz.”® La sala de mihrab quedo cubierta por una cupula en forma de
venera (Figur 3) concava, vinculada a la perla y al lugar donde metaféricamente se
salvaguarda la luz,’® donde reside la Gloria de Dios, invisible, que se manifiesta por
el vacio.

7 Calvo, “La ampliacion califal...”, 2008, p. 95.

7 Schibille, Hagia Sophia..., 11.

7> Calvo, “La ampliacion califal...”, 95; Schibille, Hagia Sophia..., 137. Ver también JANES, D. — God
and Gold in Late Antiquity. Cambridge: Cambridge University Press, 1998, 36.

76 Parada, “El trono preparado...”, 118.
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Figura 3. Ctpula del interior de la sala del mihrab. Mezquita de Cérdoba.
©Imagen de la autora

El acceso al mihrab se realiza por medio del gran arco de herradura
profusamente decorado (Figura 4), custodiado por dos especies vegetales estilizadas
que podrian hace alusion a las palmeras datileras que también aparecian a la entrada
del sancta sanctorum del Templo de Jerusalén, segun la descripcion que ofrece el
Libro de Reyes 1, 6. Palmeras que también aparecen en la Cupula de la Roca y la
Mezquita de Damasco.

Figura 4. Arco de acceso a la sala del mihrab. Mezquita de Cérdoba. ©Imagen de la autora
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De una profusion decorativa plagada de especies vegetales llenas de color,
llama la atencion, en un plano visual, el traspaso del umbral del acceso al mihrab.
El intradds del arco de herradura ofrece una banda de mosaicos dorados (Figura 5)
sin ningun tipo de referencia figurativa o cromatica. Sélo el dorado, la luz de Dios.

Figura 5. Intradds del arco de acceso a la sala del mihrab.
Mezquita de Cérdoba. ©Imagen de la autora.

Una vez traspasado ese umbral, en el interior del mihrab, el Coran (24:35)
sefiala que la Luz de Dios es la luz de los cielos y de la tierra y “es comparable a
una hornacina en la que hay un pabilo encendido”. La vision del mihrab bafiado
por la luz simboliza, a nuestro parecer, la metafora del alcance del conocimiento,
de la Gloria de Dios y, por tanto, del acompafnamiento constante de la divinidad
en el corazéon mismo del templo islimico mas antiguo de la peninsula Ibérica.
Su activacién luminica durante la jutba marca el culmen de la esperanza de la
comunidad de creyentes de alcanzar el Paraiso celestial, que solamente podra darse
si cumplen con la obediencia al califa y con los preceptos marcados por la fe.
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Consideraciones finales

Como se mencionaba al inicio del escrito, el mihrab podria contener en su razén
de ser diferentes niveles de significado. Uno de ellos, en el contexto Omeya, de
continuidad con la tradicion de la presencia constante de lo sagrado en el interior
del templo. Y, también, como elemento culmen de ascenso mistico al Paraiso, en
sentido metaférico. Este simbolismo del mihrab viene justificado, en primer lugar,
por el arraigo de la dinastia Omeya a las tradiciones religiosas vinculadas a la
ciudad santa de Jerusalén; en segundo lugar, por el contexto cultural en el que nace
y se desarrolla el islam Omeya, que produce una serie de espacios sagrados que,
visualmente, conectan con el desarrollo del templo microcésmico en el Imperio
Romano de Oriente. Una de las principales caracteristicas espirituales y visuales
del templo microcosmico, y que aparece en las mezquitas Omeyas con la apertura
del mihrab, es protagonismo del vacio y la presencia de la cupula para marcar el
lugar mas sagrado del recinto de culto. Este espacio, ademas, se privatiza, con el fin
de generar un lugar dindmico gracias al juego de luces y sombras, tomando como
referencia los principios de visualizaciéon y ocultacion. Asi, se alimenta la ilusion,
la imaginacion y la presencia de lo sagrado, cuyo conocimiento propicia el alcance
del Paraiso. El vacio del mihrab, del mismo modo que ocurria en el santo de los
santos, simboliza la metafora de la grandeza de Dios y el mantenimiento del Pacto
entre Dios y su pueblo, el Ginico camino que permite al fiel y a los bienaventurados
acceder a la promesa de la Salvacion y la permanencia en el Paraiso.

Son muchos los recursos estéticos comunes en los espacios sacros del
cristianismo mediterraneo tardorromano y los que aparecen en los principales
edificios religiosos vinculados a la dinastia Omeya. El caso de la ampliacion califal
de al-Hakam II, y las cotas de grandiosidad del proyecto de la magsiira, asi como
del mihrab, permiten confirmar muchas de las ideas que se han ido desarrollando
en las paginas anteriores.

A nuestro parecer, este conjunto monumental situado en la Mezquita de
Cordoba adolece de una falta de profundizacion en las sensaciones que producia
la magsiira durante la celebracion de la jutba. Se conoce la posicion del califa,
su punto de vista, pero aquellos mensajes que la maqgstira y el mihrab irradiaban
estaban dirigidos a los espectadores externos. los procesos de ocultacion durante
la ceremonia ritual ayudaban a generar una serie de expectativas emocionales que
ayudaban a la experimentacion trascendental de lo sagrado durante la liturgia. El
Misterio que se pretendia evocar en el interior del tramo presbiterial, vinculado
al sacrificio que permite el ascenso, como Moisés en el Sinai, al Paraiso donde se
encuentra la Gloria de Dios, necesitaba de recursos estéticos como los mencionados
que ayudaran a recrear un espacio activo para la participacion individual y colectiva.
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Tal y como se ha mencionado, a lo largo del siglo IX, cuando el islam surgido
de la ortodoxia de Bagdad genera sus propias tradiciones, el nicho del mihrab
adoptara otros niveles de significado iconografico, dejando a un lado su funcién
como sancta sanctorum donde la divinidad habita.

Sin embargo, el mihrab cordobés del siglo X desentierra parte de un simbolismo
trascendental muy peculiar que conecta con antiguas tradiciones mediterraneas,
recuperadas por al-Hakam II, asociado a si mismo como Salomdn, en un mecanismo
de afianzamiento de su propio poder y la legitimidad de su dinastia como soberanos
del Occidente Islamico.
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Resumo

A investigagdo é um estudo da linguagem sufi, de acordo as suas caracteristicas, emanagdo
e deslocamento. Esta subordinada a experiéncia sufi, em si mesma, pelo que transcende
arazdo e a logica, e também a atribuigdo e a transmissdo, e esta é a principal justificagdo
da diferenca entre a linguagem do sufismo e outros conhecimentos e sistemas, pelo que
os sufis se converteram no seu proprio idioma. Caracteriza-se pela ambiguidade, pela
interpretagdo e um significado amplo numa expressdo sucinta, isto sendo o que tomou
emprestado de outras ciéncias. Nas suas cabec¢as ha poesia, pois como a experiéncia do
mistico é semelhante a experiéncia do poeta, ainda que mais profunda, o mistico tomou
emprestado do poeta o seu estilo e propdsitos, como a trama e os vinhos; do Sagrado
Alcordo e do hadice do nobre Profeta tomou significados de fé e muito vocabulario
linguistico; tomou vocabulos da filosofia e da teologia porque compartem profundidade
e contemplagdo. A linguagem do sufismo converteu-se numa linguagem simbdlica e
indicativa.

Palavras-chave
Sufismo; caracteristicas; linguagem; signo; deslocagao

Sufilanguage and its displacement - Characteristics and Metaphors -

Abstract

The research is a study of the Sufi language in terms of its characteristics, emanation,
and displacement. It is subject to the Sufi experience itself, so it transcends reason and
logic and transcends attribution and transmission, and this is the main justification for
the difference of the language of Sufism from other knowledge and systems, so the Sufis
became their own language, and it is characterized by ambiguity, interpretation, and
broad meaning with narrow expression, and this is what made him borrow from other
sciences. arts; And on their heads is poetry; As the experience of the mystic is similar
to the experience of the poet and is deeper than him, so the mystic borrowed from the
poet his style and purposes; Such as spinning and wines, and it borrowed from the Holy
Qur’an and the noble Prophet’s hadith a lot of faith meanings and linguistic vocabulary,
as it borrowed from philosophy and theology their vocabulary because they share depth
and contemplation. The language of Sufism became a symbolic and indicative language.

Keywords:
Sufism; characteristics; language; sign; displacement
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La Mistica y el Sufismo
como superacion de los
fundamentalismos

Juan José Tamayo

Emérito de la Catedra de Teologia y Ciencias de las Religiones.
Universidad Carlos III de Madrid

Resumen

Mi exposicién comenzara con un analisis del fendmeno de los fundamentalismos
hoy y de sus plurales manifestaciones tanto en el ambito religioso como en el
politico, cultural, econémico, ecoldgico y antropoldgico. A continuacién, analizaré
el despertar de la mistica y el cambio de imagen en los misticos y las misticas: de
la actitud pasiva al inconformismo, Posteriormente me centraré en la mistica en el
cristianismo y el islam como ejemplificacion del inconformismo. Terminaré con la
propuesta de una mistica interreligiosa, intercultural y laica.
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Mysticism and Sufism as the overcoming of fundamentalisms

Abstract

My presentation will begins with an analysis of the phenomenon of fundamentalism
today and its diverse manifestations in the religious, political, cultural, economic,
ecological, and anthropological spheres. I will then analyze the awakening
of mysticism and the changing image of mystics: from a passive attitude to
nonconformity. I will then focus on mysticism in Christianity and Islam as
an exemplification of nonconformity. I will conclude with a proposal for an
interreligious, intercultural, and secular mysticism.

Keywords
Mysticism; Sufism; Christianity; Islam; Fundamentalisms
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Deseo expresar mi agradecimiento a la profesora Pilar Garrido Clemente por tan
generosa invitaciéon a pronunciar la conferencia inaugural del Congreso sobre
“Misticismo islimico en al Andalus. Gnosis, simbolo y metéfora” celebrado en
Ricote (Murcia), tierra de moriscos, del 27 al 29 de septiembre. Fue una oportunidad
para conocer el valle de Ricote y compartir experiencias y reflexiones con colegas
de diferentes universidades de Espana y Portugal en un clima de convivencia
interdisciplinar.

Mi exposicion tiene el siguiente desarrollo. Comenzaré con un analisis
del fendmeno de los fundamentalismos hoy y de sus plurales manifestaciones
tanto en el dmbito religioso como en el politico, cultural, econdmico, ecoldgico
y antropolégico. A continuacion, analizaré el despertar de la mistica y el cambio
de imagen en los misticos y las misticas: de la actitud pasiva al inconformismo,
Posteriormente me centraré en la mistica en el cristianismo y el islam como
ejemplificacion del inconformismo. Terminaré con la propuesta de una mistica
interreligiosa, intercultural y laica.

Fundamentalismo y mistica son dos fendmenos poco conciliables, por no
decir claramente irreconciliables. Quiza podria decirse —y ésta es la idea principal a
desarrollar en esta conferencia- que el renacimiento de la mistica es una respuesta
al auge de los fundamentalismos religiosos y se presenta como una alternativa a los
mismos.

Un fantasma recorre el mundo: los fundamentalismos

Estamos asistiendo al avance imparable de los fundamentalismos como una
manifestacién no precisamente ejemplar del despertar de las religiones. Remedando
el comienzo de El Manifiesto Comunista, de Marx y Engels, bien podria decirse: “Un
fantasma, o mas bien, una realidad, recorre no sélo Europa sino el mundo entero:
ilos fundamentalismos!™.

Elfenémeno mas extremo de los fundamentalismos hoy es el cristoneofascismo,
que consiste en la alianza entre la extrema derecha politica y las organizaciones
cristianas fundamentalistas eintegristas, que cuentan con elapoyo del neoliberalismo
y la legitimacion de algunas jerarquias cristianas. El cristoneofascismo pone en
peligro la democracia, falsean los valores originarios del cristianismo y fomentan
discursos de odio contra los inmigrantes, el feminismo, la teoria de género, las

! Cf. Juan José Tamayo, Fundamentalismos y didlogo entre religiones, Trotta, Madrid, 2009, 2¢ ed.
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personas LGTBIQ, el matrimonio igualitario, el matrimonio igualitario, la educacién

afectivo-sexual, los derechos sexuales el laicismo. Tales discursos desembocan con

frecuencia en delitos de odio y practicas violentas?.

El fenomeno fundamentalista suele darse —aunque no exclusivamente- en
sistemas rigidos de creencias religiosas que se sustentan, a su vez, en textos revelados,
definiciones dogmaticas y magisterios infalibles. Se produce muy especialmente en
las religiones monoteistas, que se caracterizan por la creencia en un solo y unico
Dios verdadero, considerado universal, que revela su voluntad a un profeta, quien la
escribe en un libro sagrado, considerado Palabra de Dios.

El término “fundamentalista” tiende a aplicarse a personas creyentes de las
distintas religiones, sobre todo a los judios ultra-ortodoxos, a los musulmanes
integristas y a los cristianos tradicionalistas.

Actualmente el uso del término “fundamentalismo” trasciende la esfera
religiosa y se aplica a otros campos. Asi, se se habla de fundamentalismo politico,
economico, cultural, patriarcal, étnico, cientifico, democratico. Todos tienen
elementos en comun: absolutizacién de lo relativo, que desemboca en idolatria;
universalizacion de lo local, que desemboca en imperialismo; generalizaciéon de lo
particular, que desemboca en pseudo-ciencia; elevacion de lo que es opinable a la
categoria de dogma, que desemboca en dogmatismo; simplificacién de lo complejo,
cuyo género literario es el catecismo; eternizacion de la temporal, que desemboca en
teologia perenne; reduccién de lo multiple a lo uno, que desemboca en verdad unica,
sacralizacién de lo profano.

Todos los fundamentalismos desembocan en violencia o la legitiman.

- El fundamentalismo religioso recurre a la violencia, que justifica en nombre de
Dios, a quien convierte, como dijera José Saramago en su novela Cain, en un
asesino, y desemboca con frecuencia en guerra de religiones.

- El fundamentalismo politico del Imperio lleva a cabo intervenciones militares
contra los pueblos y Estados que se niegan a someterse a sus 6rdenes y de cuyas
riquezas se apropia.

- El fundamentalismo econémico se caracteriza por el ejercicio de la violencia
estructural y por la imposicién de reglas comerciales que conducen a la
extorsién econdémica de los pueblos oprimidos a quienes mantiene en el
subdesarrollo.

- El fundamentalismo cultural absolutiza la cultura hegemonica, la impone incluso
por la violencia, hasta desembocar en colonialismo, culturicidio y violencia
cognitiva.

> Cf. JOSE TAMAYO, Juan José - La Internacional del odio. ;Cémo se construye? sCémo se deconstruye?.
Barcelona: Icaria, 2020.
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- El fundamentalismo patriarcal tiene su base en la naturalizacion de la inferioridad
de las mujeres, legitima su sumisién y recurre a la violencia de género, a los
feminicidios (en Espafia, ahora 48 asesinatos de mujeres) como instrumento
estructural y sistemdtico y como manifestacion extrema del odio hacia las
mujeres.

- El fundamentalismo cientifico se considera poseedor tinico de todo el mapa de la
verdad, niega los conocimientos y saberes que no se atienen a la metodologia
de las ciencias llamadas “naturales” ni al canon de la epistemologia occidental,
y desemboca en epistemicidio.

- El fundamentalismo antropocéntrico coloca en el centro del cosmos al ser humano,
que se considera duefio y sefior de la naturaleza, a la que niega sus derechos,
le provoca sufrimientos, explota y depreda en su propio beneficio. La relacién
con ella no es de sujeto a sujeto, sino de sujeto —el ser humano- a objeto -la
naturaleza-, contra la que ejerce violencia.

Lo mds preocupante del fendmeno fundamentalista es que se encuentra
instalado en la cupula de las distintas instituciones: politicas, econdmicas, culturales,
religiosas, etc.

Los fundamentalismos no estan vinculados ni directa ni necesariamente a
las religiones, ni pertenecen a su esencia, sino que constituyen una de sus mayores
perversiones. La experiencia religiosa auténtica esta tan alejada del fundamentalismo
como de la idolatria. Idélatras y fundamentalistas son dos de los peores enemigos de
las religiones. La experiencia religiosa se caracteriza por la relacion gratuita con lo
divino, el encuentro con el Misterio inmanipulable, la vivencia de la trascendencia
en la historia, el respeto al otro, a la otra y el reconocimiento de su dignidad. Las
caracteristicas del fundamentalismo estin en las antipodas de la experiencia
religiosa.

Sin embargo, ha sido en el interior de las religiones donde mds se han fomentado
las manifestaciones fundamentalistas, las expresiones mds dogmaticas, los
integrismos mas contumaces, las posiciones mas intransigentes, los fanatismos mas
ciegos, que han desembocado con frecuencia en guerras de religiones. Hoy se habla
de “choque de civilizaciones” (Huntington, Lewis). Histéricamente puede hablarse
de choque de fundamentalismos religiosos, que con frecuencia han provocado
conflictos bélicos por mor de la imposicion de las creencias a toda la ciudadania y de
la ocupacion de espacios de influencia para la expansion e imposicion de la propia
religion.
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Despertar de la mistica y nueva imagen de las misticas y de los misticos

En plena época de fundamentalismos y de secularizacion -las dos caras que
muestra hoy la situacion sociorreligiosa-, de increencia generalizada y de indigencia
religiosa, en plena crisis de las instituciones religiosas, bajo el impacto de los nuevos
movimientos religiosos y del imperio de la razén instrumental, viene produciéndose
un despertar de la mistica, que constituye, a mi juicio, una de las principales
respuestas a los fundamentalismos religiosos, junto con el didlogo interreligioso.
Un despertar que se produce en dos campos: el de los estudios e investigaciones y el
de la experiencia mistica en todas las religiones.

Estamos viviendo una época fecunda en investigaciones sobre el fenémeno
mistico en las tres religiones monoteistas: el sufismo en el islam’ las diferentes
tendencias de la mistica judia? y las distintas tradiciones misticas en el cristianismo’.
Dichas investigaciones se llevan a cabo de manera no confesional ni apologética, y
desde las distintas disciplinas que estudian el fenémeno religioso: la historia de las
religiones, la filosofia y la fenomenologia de la religion, la antropologia cultural, la
literatura, la estética, la psiquiatria y otras.

En el cristianismo se reconoce a Jestis de Nazaret como persona mistica que
mantiene una relacion directa, sin intermediarios, con Dios, a quien llama Abba,
papa-mamad, se estudia la mistica medieval y la renacentista del Siglo de Oro, con
especial acento en la recuperacion de la mistica femenina.

En elislam, la mirada se dirige a la experiencia mistica de Mahoma como punto
de partida del nacimiento de la nueva religion, y la tradicion sufi, que encuentra sus
momentos-cumbre en los misticos Rumi y Ibn Arabi. Pilar Garrido Clemente es una
de las investigadoras que mas ha contribuido a recuperar la centralidad del sufismo
en el islam, y este Simposio es un ejemplo.

El misticismo judio ha sido estudiado con profundidad y rigor por Gershom
Scholem en Las grandes tendencias de la mistica judia, donde expone las
caracteristicas del misticismo judio, las etapas mas importantes de su evolucion,
la interpretacion del pensamiento mistico, su sentido profundo para la historia del
judaismo, asi como su funcion en los diversos periodos del judaismo, en sus ideales
y en el tratamiento de los problemas de cada época.

Hay consenso entre los investigadores del fenémeno religioso en que la
experiencia que mejor y mas auténticamente expresa la vivencia religiosa es la
mistica, valorada por creyentes y no creyentes.

En los estudios sobre el fendmeno mistico se ha producido un cambio de
escenario. Hoy no es solo ni principalmente la teologia la que se ocupa de dicho

* Cf. SHAH, Idries - Los sufis, introduccion de Robert Graves. Barcelona: Kairos, 1996.
* Cf. SCHOLEM, Gerhson - Las grandes tendencias de la mistica judia. Mardrid: Siruela, 1996.
* Cf. HAAS, Alois M. - Vision en azul. Estudios de mistica europea. Madrid: Siruela, 1999.
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fendmeno. Esta, mas bien, suele ignorarla. Son también, y de manera preferente,
las diferentes ciencias humanas y de las religiones las que investigan sobre €l en
sus aspectos antropologico-sociales y le conceden especial importancia en nuestra
cultura®. Ha cambiado también la perspectiva de los estudios que tienen una
orientacion critica y laica. Ambos cambios dan como resultado una modificacion
sustancial en la concepcion de la mistica y en la imagen de las personas misticas.

La mistica ha sido presentada como un fendmeno pre-légico, pre-racional
e incluso anti-intelectual y anti-racional, como si se moviera solo en la esfera
puramente emocional. Sin embargo, los mas recientes estudios interdisciplinares
parecen desmentirlo y las experiencias religiosas profundas muestran que la mistica
compagina el intelecto y la afectividad, la razén y la sensibilidad, la experiencia y la
reflexion, la facultad de pensar y la de amar.

Los especialistas en la literatura mistica coinciden en afirmar que las raices de
la subjetividad moderna europea se encuentran en el movimiento mistico, ya que
es a través de ¢l como se llega al fondo de la propia esencia de cada ser humano.
La experiencia mistica torna al ser humano libre y auténomo. La mistica femenina
constituye un cuestionamiento de lo que la sociedad imponia a las mujeres y
proporciona a estas un espacio de libertad que no encontraban ni en las estructuras
jerarquico-patriarcales de la Iglesia institucional ni en las instituciones politicas.
La union directa con Dios autorizaba a las mujeres a actuar de forma atipica, por
encima de las normas establecidas. Se oponian asi al patriarcado, exponiéndose a la
acusacion de degeneradas porque no cumplian lo establecido para su género.

La filsofa Maria Zambrano considera la experiencia mistica como experiencia
antropolégica fundamental’.

Si otrora se ponia el acento en su caracter ahistdrico, desencarnado, puramente
celeste y angelical de la mistica, hoy se subraya su dimensién histérica. La mistica
tiene mucho de suefio y se mueve en el mundo de la imaginacién, es verdad, pero
el suefio y la imaginacion estan cargados de utopia. Y, como dice Walter Benjamin,
la utopia “forma parte de la historia”, se ubica en el corazén mismo de la historia,
mas no para acomodarse a los ritmos que impone el orden establecido, sino para
subvertirlo desde sus cimientos, no para quedarse a ras de suelo, sino para ir a
la profundidad y, como dijera el mismo Walter Benjamin, pasarle a la historia el
cepillo a contrapelo.

A la mistica se la ha acusado de huir de la realidad como de la quema y de
recluirse en la soledad y la pasividad de la contemplacién por miedo a mancharse las

¢ Cf. MARTIN VELASCO, Juan - El fenémeno mistico. Estudio comparado. Madrid: Trotta, 1999; MARTIN
VELASCO, Juan (ed.) - La experiencia mistica. Estudio interdisciplinar. Madrid: Trotta, 2004.

7 Cf. ZAMBRANO, Maria - Claros del bosque, introducciéon de Joaquin Verdu de Gregorio. Madrid:
Alianza Editorial, 2023, 4* ed.; Idem - EIl hombre y lo divino, introduccion de Carmen Revilla Guzman. Madrid:
Alianza Editorial, 2021, 22 edicion.



298 MISTICISMO ISLAMICO EM AL-ANDALUS — II. GNOSE, SIMBOLO E METAFORA

manos con laaccion. Pero eso es desmentido por los propios misticos y misticas como
la carmelita descalza Christine Kauffmann, para quien la mistica, en el cristianismo,
“es el dinamismo interno de toda actividad solidaria y creativa del cristiano. Crea
personas de incansable entrega a los demas, de capacidad de transformacion de las
relaciones entre las personas, ya que hace vivir al sujeto en consciente y operativa
comunicacién con la fuente misma de la vida: Dios™.

Los misticos y las misticas aparecen, a los ojos de la gente, como personas
excéntricas, pacatas, conformistas, integradas en el sistema. Sin embargo, su vida
se encarga de falsar esa imagen. En realidad. se comportan con gran libertad de
espirituy con un acusado sentido critico. Son personas desinstaladas, con frecuencia
comprometidas en la reforma de las instituciones religiosas, y con capacidad de
desestabilizar el sistema, tanto religioso como politico.

Por eso resultan la mayoria de las veces incomodas para el poder que no puede
controlarlos y son sospechosas de heterodoxia, de rebeldia y de dudosa moralidad.
Ello explica que sean sometidos a todo tipo de controles de ortodoxia por parte de
los inquisidores, de control de fidelidad institucional por parte de los gobernantes y
de control de integridad moral por parte de los cancerberos de la moralidad.

Baste recordar a algunos de los mas relevantes misticos del cristianismo y del
islam: del cristianismo: Juan de la Cruz, el Maestro Eckhart y Margarita Porete; del
islam: la bagdadi Rabia al Adawiya, el persa Rumi y el espafiol Ibn Arabi.

Mistica en el cristianismo

Juan de la Cruz, una de las cumbres de la poesia y la teologia misticas, fue raptado
por los enemigos de la Reforma carmelitana, junto con su compafiero German
de San Matias, por trabajar activamente en favor de la renovacion de la Orden al
lado de Teresa de Jestis. Unos carmelitas calzados, ayudados por voluntarios civiles
armados, lo maniataron y lo sacaron violentamente de la casita donde vivia junto al
monasterio de la Encarnacién de Avila en diciembre de 1577.

Fue llevado primero al convento del Carmen de Avila y después lo condujeron
a lomo de un mulo a Toledo, donde estuvo preso durante nueve meses “en una
oquedad de seis pies de ancho y unos diez de largo, con un respiradero de tres dedos”
hasta que pudo escapar en agosto de 1578°. Fue alli donde escribié una parte del
Cdntico espiritual bajo el epigrafe “Canciones entre el Alma y el Esposo”, inspirado
en el Cantar de los Cantares, libro del canon biblico hebreo. El Cdntico es uno de los

8 KAUFMANN, Cristine - “Mistica”. in Casiano Floristin y Juan José¢ Tamayo (dirs.) - Conceptos
fundamentales del cristianismo. Madrid: Trotta, 1993, 826.

?JOSA, Lola - “Estudio”. in San Juan de la Cruz - Cdntico espiritual, nueva edicion de Lola Josa a la luz de
la mistica hebrea. Barcelona: Lumen, 2023, 55ss.
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poemas mayores de la literatura universal y una de las cumbres de la poesia mistica
de todos los tiempos. Estas Canciones nacieron “de la experiencia de abandono,
oscuridad, hambre y sufrimiento, y de la meditacidn [...] corporeizada™®.

San Juan de la Cruz fue una persona incomoda para las fuerzas y la vigilancia
oficiales, “poco menos que un revolucionario que defendia que no necesitaba nada
que pudiera ofrecer el orden implantado. El pobre de nacimiento, que cuid6 a
enfermos desahuciados, sabia que la bondad y la caridad, atributos de la voluntad
del vacio, pueden mas que cualquier gobierno™- En la primera estrofa del Cdntico
deja implicita la nada de Dios y su ocultamiento en plena sintonia con el himno de
la carta de Pablo de Tarso a los filipenses (Flp 2,6-11).

Para tener a Dios es necesario que el alma, el corazén y la voluntad estén
vacios y desnudos, ya que los bienes de Dios no caben en un corazén lleno. La unién
con Dios solo tiene lugar por amor. En suma, afirma Lola Josa, e una de las mas
especialistas mas reconocidas en San Juan de la Cruz a nivel mundial, en el Cdntico
el ‘vacio’, el ‘amor’ y Dios son equivalentes, al igual que lo son en la mistica hebrea
por el valor de sus numeros y letras'?. El Descalzo habla de la nada, del vacio y de
la desnudez, como condiciones necesarias para acceder a Dios, mas aun, la nada, la
desnudez y el vacio son lo mismo que Dios.

El Maestro Eckhart, referente de la experiencia mistica de todos los tiempos,
fue acusado en 1326 de difundir doctrinas heréticas en lengua alemana. De poco
le valieron sus largos escritos de autodefensa y sus apelaciones al Papa. El 27 de
marzo de 1329, cuando Eckhart ya habia fallecido, el Papa Juan XXII promulgd la
bula In agro dominico contra el maestro declarando heréticas 11 sentencias suyas y
17 sentencias mas sospechosas de herejia. Segun Alois M. Haas, Eckhart encarna la
exigencia de la espiritualidad dominicana: ser contemplativo en la accidn y activo
en la contemplacion®.

Eckhart relata una anécdota que le permite explicar su concepcion de Dios.
Preguntd un cardenal a san Bernardo: ;Por qué debo amar a Dios y de qué modo
debo hacerlo? A lo que san Bernardo respondié:

«Quiero deciroslo: Dios (mismo) es el fundamento por el cual se le ha de amar.
El modo de ese amor es sin modo alguno, porque Dios es nada. No que el careciese
de sentido; (antes bien) él no es ni lo uno ni lo otro que pueda expresarse: El es ser
més alla de todos los seres. El es un ser sin modalidad, por eso, el modo en que se le
ha de amar debe ser sin modo, es decir, mas alla de todo lo que pudiese decirse».

10 Ibid., 57-58.

! Ibid., 100.

12 Ibid., 97.

* HAAS, Alois M. - Maestro Eckhart. Figura normativa para la vida espiritual. Barcelona: Herder, 2002.

' La cita en Haas, Maestro Eckhart..., 37. Para una profundizacion sobre imagen de Dios en el pensamiento
del mistico medieval, cf. ECKHART, Maestro - El fruto de la nada. Madrid: Siruela, 1998.
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Al no tener modalidad, al ser la nada de todas las determinaciones que
pudiesen limitarlo, reclama del ser humano la ausencia de modo. Como comenta
certeramente Alois M. Haas, uno de los mejores expertos en Eckhart, no hay camino
hacia Dios que no pase por la ausencia de camino y de modalidad.

Eckhart desconfia de toda manifestacion divina concreta y de las mediaciones
con que pudiera representarse a Dios. La visién nocturna es la que mejor expresa
la nada de Dios. En la mistica ser y nada coinciden: “El ser no es sino la nada; la
nada no es sino el ser”, leemos en el poema Escritura de cincel del espiritu creyente,
de Sengts>an. La experiencia de Dios es vivida como inmersién en el abismo de la
incognoscibilidad sin fondo. Dios es Misterio y, como tal, inmanipulable y contrario
a la magia, ajeno a todo utilitarismo religioso'.

Al Dios de los misticos parece referirse el escritor portugués y premio Nobel
José Saramago cuando escribe: «Dios es el gran silencio del Universo, y el ser humano
el grito que da sentido a ese silencio»'®. Decir mas me parece una irreverencia para
con Dios y una falta de respeto hacia el Misterio que se esconde en él. Los misticos
se sitdan, asi, dentro de la mejor tradicion judia de la prohibicién de las imagenes
(teologia negativa por excelencia): «No te hards escultura ni imagen alguna de lo
que hay arriba en los cielos, abajo en la tierra o en las aguas debajo de la tierra... No
te postraras ante ellas ni les daras culto... No pronunciards el nombre de Yahvé en
falso» (Ex 20,4.5.7).

El 1 de junio de 1310 era quemada ante las autoridades civiles y eclesidsticas
y con presencia de numeroso publico “cierta beguina llamada Margarita Porete”,
seglin el documento que la condenaba, en pleno corazén de Paris, la Place de Gréve,
por orden de la Inquisicion. Quienes fueron testigos de tan macabro espectaculo
quedaron impresionados de la entereza de animo de la beguina. ;Por qué quemo
viva la Inquisicién a esta mujer?

Esta es la respuesta: por haber traspasado y trascendido las divinas Escrituras y
haber errado en los articulos de la fe, haber dicho palabras contrarias y perjudiciales
sobre el sacramento dela eucaristiay, por ello, haber sido condenadas porlos maestros
en teologia. Todo esto lo encontraron los inquisidores en el libro que la beguina
habia escrito en 1290 bajo el titulo Espejo de las almas simples", uno de los hitos de

15 Cf. Velasco, El fendémeno mistico...

' La definicion de José Saramago se encuentra en los Cuadernos de Lanzarote, de 1993 y la reproduce Juan
Arias en el libro-entrevista José Saramago: El amor posible. Barcelona: Planeta, 1998, 128. Es una definicién que yo
he difundido y elogiado, como el mismo Saramago reconoce en El Cuaderno. Madrid: Santillana, 2009, 152-153:
“Hace muchos afos, nada menos que en 1993, escribi en Los cuadernos de Lanzarote unas cuantas palabras que
hicieron las delicias de algunos te6logos de esta parte de la Peninsula, especialmente Juan José Tamayo, que, desde
entonces, generosamente, me dio su amistad’, y cita la definicién referida.

7 PORETE, Margarita - El espejo de las almas simples, edicion y traduccion de Blanca Gari. Madrid:
Siruela, 2005.



LA MISTICA Y EL SUFISMO COMO SUPERACION DE LOS FUNDAMENTALISMOS 301

la literatura mistica en plena escoldstica y una de las referencias irrenunciables de la
espiritualidad femenina en un cristianismo dominado por el patriarcado.

El libro fue condenado en 1306 por monsenor Gui de Colmieu, obispo de
Cambrai, y quemado en la plaza de Valenciennes en presencia de la autora, a quien
se le prohibi6, “bajo pena de excomunidn, escribir, difundir o predicar sus ideas™.
Bajo la misma pena se prohibié su uso y su lectura. El libro contd, empero, con la
aprobacion de tres clérigos que eran autoridades de prestigio en la Iglesia.

La autora tuvo que comparecer ante el tribunal de la Inquisicién y fue
encarcelada durante afio y medio en Paris en condiciones cada vez mas severas en
la medida en que se negaba a declarar ante el tribunal inquisitorial y a prestar el
juramento que se le exigia. Tras el examen de una lista de quince articulos extraidos
de El espejo de las almas simples por parte de 21 tedlogos, Margarita Porete fue
declarada hereje relapsa y ella y su libro terminaron en la hoguera.

El tema central de la obra es la liberacion que logra el Alma al aniquilarse en
Dios por amor, hasta transformarse en Dios. “Amor: Yo soy Dios, pues Amor es
Dios y Dios es Amor, y esta Alma es Dios por condiciéon de Amor y yo soy Dios
por naturaleza divina, y esta Alma es por justicia de Amor. De forma que esta mi
preciosa amiga es instruida y conducida por mi sin ella, pues ella se ha transformado
enmi”?. Hay aqui una identidad entre Dama Amor y Dios. Es la unién sin diferencia.

Se trata, en definitiva, de una radicalizacion de la doctrina tradicional de la
deificacion en la linea de la patristica griega y del pseudo-Dionisio, que es comin
a las misticas del siglo XIII y tiene su fuente de inspiracién en Guillermo de Saint
Thierry. En sintonia con la mejor tradiciéon mistica medieval, Margarita Porete
afirmaba: “Esta Alma —dice el Amor- recibe su verdadero nombre de la nada donde
mora. Y puesto que ella es nada, no le importa nada ni ella, ni su préjimo, ni su
propio Dios™*.

Victoria Cirlot y Blanca Gari llaman igualmente la atencién sobre la
coincidencia entre el silencio de la beguina a lo largo de todo el proceso y lo que
ella misma dice en El espejo: “El alma libre si no quiere no responde a nadie que no
sea de su linaje; pues un gentilhombre no se dignaria responder a un villano que lo
retara o requiriera a batalla; por ello, quien reta a un Alma asi no la encuentra, sus
enemigos no encuentran respuesta”’.

18 CIRLOT, Victoria, e GARI, Blanca - La mirada interior. Escritoras misticas y visionarias en la Edad
Media. Barcelona: Martinez-Roca, 1999, 224.

' Porete - El espejo..., 97.

» Porete - El espejo..., cap. 85, lineas 3-5.

2! Ibid., lineas 7-10.
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Mistica en el islam

Dentro de la tradicion musulmana, la mistica del maestro sufi persa Rumi
(+ 1273) constituye un ejemplo de superacion de los fundamentalismos religiosos
y un referente del didlogo interreligioso que lleva a cabo en su propia persona,
al no sentirse identificado con un determinado sistema de creencias, ni ubicarse
en un determinado lugar, ni tener que elegir drasticamente entre dos caminos u
opciones. Rumi se sitiia mas alla de las religiones, de las fronteras geograficas, de
las categorias antropoldgicas dualistas, incluso de si mismo. Dos poemas lo ponen
de manifiesto:

“;Qué puedo hacer, joh musulmanes!, pues no me reconozco a mi mismo.
Yo no me reconozco en mi ser.

No soy cristiano, ni judio, ni parsi, ni musulman.

No soy del este, ni del oeste, ni de la tierra, ni del mar.

Mi lugar es el no-lugar. Mi sefial, la no-senial.

No tengo cuerpo ni alma, pues pertenezco al alma del Amado.
He desechado la dualidad, he visto que los dos mundos son uno.
Uno busco, uno conozco, uno veo, uno llamo.

Estoy embriagado con la copa del amor.

Los dos mundos han desaparecido de mi vida.

No me resta sino danzar y celebrar!

no soy judio, ni cristiano, ni musulman,

no soy del paraiso ni del infierno.

Mi lugar es el no-lugar.

He dejado de lado la dualidad™.

“Si hay un amante en el mundo, joh musulmanes!, ese soy yo.

Si hay un creyente o un eremita cristiano, ese soy yo.

Las heces del vino, el copero, el trovador, el arpa y la musica.

El amante, la vela, la bebida, y la alegria del bebedor, ese soy yo.
Los setenta y dos credos y sectas del mundo

No existen: juro a Dios que todo credo y toda secta estan en mi.
Tierra, aire, agua y fuego, y hasta el cuerpo y el alma,

La verdad, la mentira, lo bueno y lo malo,

Lo sencillo y lo dificil desde el principio hasta el fin,

El saber y el aprender, el ascetismo, la piedad y la fe, todo eso soy yo.
El fuego infernal, podréis estar seguros, con sus limbos flamigeros.

22 Tomo el poema de Rumi de BARCENA, Halil - “Un péjaro persa llamado Rumi”. E Ciervo 39 (2007).
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Si; el paraiso y el Edén y las huries,
La tierra y el cielo y todo cuanto contienen,

Angeles, genios y humanidad, todo eso soy yo™?.

Otro ejemplo de experiencia mistica superadora de las tendencias
fundamentalistas en el islam es la bagdadi Rabia Al Adawiya, nacida en una familia
pobre, huérfana desde nifla y vendida como esclava. Paso6 su juventud en la indigencia
y trabajando servilmente. Una vez liberada vivié un tiempo como vagabunda y
después construyé una celda donde residir en solitario. Hizo la peregrinaciéon a
Meca y termind sus dias retirada en el desierto. Se caracterizé por la prudencia, la
gnosis y el auto-control ascético.

Su perfeccion y virtudes superaron a muchos de los sufies varones. En su
peregrinacion no se sintié deslumbrada por la Kaaba. Todo lo contrario, segtin su
propio testimonio: “;Qué puedo hacer con la Kaaba? No me interesa la Kaaba ni
disfruto con su belleza. Mi tinico deseo es encontrar a Aquel que dijo: ‘A todo aquel
que se acerque un palmo hacia Mi, yo me acercaré un codo a é1”*.

En la tradicién mistica islimica ocupa también un lugar relevante el poeta
y tedlogo sufi espaiiol Ibn Arabi (Murcia, 1165-Damasco, 1240), llamado “el mads
Grande Maestro”. Su estilo alternativo de vida y su pensamiento heterodoxo fueron
una amenaza para la sociedad de su tiempo y para el islam oficial.

Lejos de poner sus excepcionales dotes intelectuales al servicio del
escolasticismo, como era frecuente entre los tedlogos de su tiempo, musulmanes o
no, generd un pensamiento transgresor. Lo que llevaba a no pocos de sus colegas a
considerarlo “embustero declarado, maestro entre los herejes y sufi empedernido”.
Acusado de herejia en Egipto a punto estuvo de ser asesinado por un fanatico.

Uno de los campos en los que se manifesto la oposicion a Ibn Arabi de manera
mas severa fue el de la poesia amorosa, en la que establecia una estrecha conexion
entre la belleza humana y la realidad divina.

La vida itinerante de ibn Arabi constituye un ejemplo de superacion del
fundamentalismo religioso. Su extensa obra, que acusa influencias filoséficas
multiples, es una muestra excelente de didlogo entre culturas y religiones.
Su experiencia inter-espiritual es la mejor prueba de la importancia de la
intercomunicacion religiosa y cultural. Asi se pone de manifiesto en los siguientes
poemas:

“Capaz de acoger cualquiera
de entre las diversas formas

# Citado por NICHOLSON, Reynold A. - The Mystics of Islam. Londres: G. bell and Son LTD, 1914, 161.
2 NURBAKHSH, Javad - Mujeres sufies. Madrid: Ediciones Nur, 1999, 29.
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mi corazén se ha tornado:
es prado para gacelas

y convento para el monje,
para los idolos templo,
Kaaba para el peregrino,
Es las Tablas de la Tora

Y es el libro del Coran.
La religion del amor

Sigo adonde se encamine
Su caravana, que amor
Es mi doctrina y mi fe”?.

“Las creencias mas diversas
Tienen de Dios las personas,
mas yo las profeso todas:
Creo en todas las creencias”.

“En el Levante el rayo ha contemplado
Y asi quedd prendado del oriente,

Mas si hubiera brillado en el poniente,
A Occidente se habria encaminado.

De tierras no depende o paradores.

Mi amor se debe al rayo sus fulgores™.

La rigurosa edicion critica y la excelente traduccion de Pilar Garrido Clemente
de la Obra completa del sufi Ibn Masarra de Cordoba*” me ha permitido conocer
con mayor profundidad al primer pensador original y realmente significativo
de la historia del pensamiento de al-Andalus de inspiracién sufi, que elabora
una interpretacion simbolica y metafisica de tendencia neoplatonica del Coran
y considera la razén un imperativo coranico (Coran, 10,99-100). Fue acusado de
heterodoxia y herejia y es reconocido como maestro del sufismo por otros sufies,
como Ibn Arabi.

» IBN ARABI - El intérprete de los deseos, traduccion y comentarios de Carlos Varona Narvién. Murcia:
Editora Regional de Murcia, 2002, 125.

% Jbn Arabi, As-Sustari de Granada, Al-Harraq y otros autores - La taberna de las luces. Poesia sufi de
al-Andalus y el Magreb (del siglo XII al siglo XX), seleccion, presentacién y traduccién de Pablo Beneito. Murcia:
Editora Regional de Murcia, 2006, 24y 7.

7 La obra completa del sufi Inb Masarra de Cérdoba. Estudio, edicion critica y traduccion anotada de Pilar
Garrido Clemente. Cordoba: Ediciones Almuzara, 2022. Las citas se refieren a esta edicién. Cf. mi resefa de esta
obra en El Pais-Babelia 16-9-2023: JOSE TAMAYO, Juan - “Razén y corazén en Ibn Masarra”
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Ibn Masarra considera que el ser humano es hermeneuta de los signos de las
tres dimensiones del Libro: la Palabra divina, el Universo y el Libro (Epistola de la
interpretacion, p. 100). 10 siglos después sera el tedlogo cristiano David Tracy quien
definira al ser humano como “intérprete™ “lo seamos o no, el ser humano es un
habil intérprete”, afirma?. El sufi cordobés propone la conveniencia, la necesidad
y la obligacién de la interpretacion como imperativo divino expresado en el Coran
(p. 70), asi como de la reflexion sobre los signos de la creacion y de la Escritura:

- “Cada cosa que Dios ha creado es motivo de reflexion y objeto de indagacion, cuyo
significado ha de buscarse” (Epistola de la interpretacion, p. 77).

-“En su libro [Dios] advierte, estimula, reitera y solicita que practique la reflexion, el
recuerdo y la perspicacia” (id., p. 78).

- “El nos ha mandado interpretar todo esto y ha indicado alusivamente como iniciar
la reflexion a partir de las aleyas que se refieren a la tierra, tales como su
palabra” (id., p. 79).

Ibn Masarra afirma la relacion inseparable entre razon y corazén. Asocia
razén o intelecto con corazoén, pureza, inspiracion, vision interior y proximidad
a Dios (p. 72). Habla de “la visién de los corazones” y de que “sus corazones dan
testimonio de que es verdad” (Epistola de la interpretacion, p. 81). Garrido habla de
“razon revelada”, y de “razén contemplativa”, sin que ello sea un oximoron. Todo lo
contrario: es una genialidad de la autora. Ahora bien, subraya que la razén de Ibn
Masarra no debe confundirse con la libre reflexion de un librepensador. Se trata de
la comprension, la interiorizacion y actualizacion del libro por parte del intérprete
(p. 74).

Adela Cortina habla de “razon cordial”. Pascal: afirma que “El corazén tiene
razones que la razén no entiende”. Antoine de Santi-Exupery escribe en El Principito:
“Solo se ve bien con el corazoén. Lo esencial es invisible a los ojos”.

El sufi cordobés establece una relacion entre filosofia y revelacion, profecia e
interpretacion racional: Profecia e interpretacion racional no difieren, sino que estdn
de acuerdo y se ayudan mutuamente (Epistola..., pp. 80-81). “La prueba racional, la
demostracion -comenta la profesora Garrido-, ayuda a la prueba de la revelacion, el
signo del signo divino” (p. 81).

# TRACY, David - Pluralidad y ambigiiedad. Hermenéutica, religion, esperanza. Madrid: Trotta, 1997.
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Construyendo una mistica interreligiosa, intercultural y laica

Creo necesario dar un paso mas sobre la recuperacion de la mistica: la activacion
de una espiritualidad interreligiosa, intercultural y laica, en correspondencia con el
mundo religiosa y culturalmente plural en el que vivimos y con la era inter-espiritual
en la que se eliminan las fronteras y los antagonismos que a lo largo de milenios de
pre-historia e historia de la humanidad han separado y enemistado a las religiones y
a los distintos movimientos de espiritualidad.

No vivimos en tiempos de religion y de cultura tinicas. El momento presente se
caracteriza por el pluriverso religioso y cultural y por la secularizacion, que requiere
una triple actitud: interculturalidad, didlogo entre religiones y laicidad.

La transgresion de fronteras religiosas en el sentido indicado desemboca en el
surgimiento de nuevas identidades interreligiosas. La inter-espiritualidad tiene el
mismo signo: ser cruce y encuentro de experiencias espirituales, morales y rituales
de las diferentes tradiciones religiosas.

En el origen de las religiones hay siempre una experiencia mistica, vivida en
toda su radicalidad por los fundadores y los primeros seguidores. El hinduismo
se remonta a los rishis, los sabios del bosque. El dharma buddhista arranca del
momento de la Iluminacién de Siddharta Gautama, el Buddha. El judaismo tiene
su origen en la revelacion de Yahvé a los patriarcas de Israel, a Moisés el Libertador
y a los profetas.

El cristianismo nace del encuentro de Jests con Dios, a quien, en un gesto
de confianza quizas inédito y desacostumbrado en el judaismo, segin Joachim
Jeremias, se dirige llamandole Abba (=papa-mama). Se trata de una experiencia que
implica una relacion directa, sin mediaciones institucionales, con Dios, que tiene su
continuidad en la mistica cristiana. El origen del islam se encuentra en la revelacion
de Dios a Mahoma y en la experiencia mistica del Profeta, que tiene su continuidad
en el sufismo, una de cuyas maximas figuras es el ya citado tedlogo y poeta murciano
Ibn Arabi.

«Sin dialogo el ser humano se asfixia y las religiones se anquilosan», escribi6
Raimon Panikkar, te6logo mistico pionero del didlogo intercultural e interreligioso®.
Elmismo ha sido también, a través de su vida y de sus escritos, un ejemplo de apertura
a otras culturas y religiones. Lo mismo dirfa yo de la mistica: “sin didlogo entre si
las misticas religiosas se asfixian y los misticos se anquilosan”. De ahi mi propuesta
de una mistica interreligiosa, intercultural y laica para tiempos de pluriverso religioso
y cultural y de secularizaciéon como camino de superacion de los fundamentalismos.

» PANIKKAR, Raimon - “Religién (Didlogo intrarreligioso)”. in Casiano Floristin y Juan José Tamayo
(dirs.) - Conceptos fundamentales del cristianismo. Madrid: Trotta, Madrid, 1993, 1144-1155.
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Resumo

“Salvo aqueles que se arrependerem, crerem e praticarem o bem; esses entrardao no
Paraiso, e néo serdo injusticados” (Cordo, 19: 60)

O Corio refere a existéncia do Paraiso, descrevendo-o como um espago de beatitude
e de prazer eterno. Porém, essa descri¢do apresenta diversos niveis, tendo em conta
as ac¢Oes desenvolvidas na vida terrena. Sendo a morte uma certeza, com ela, apenas
os eleitos poderio habitar esse espago paradisiaco, enquanto as almas danadas serdo
condenadas ao fogo eterno.

As descrigdes do Paraiso no Cordo desencadearam diversos debates teoldgicos e
reflexdes, nomeadamente entre alguns misticos do Isldo, como por exemplo, Rabi’a
al-‘Adawiyya, al-Ghazali, Mawlana Jalal-ad-Din Muhammad Rami e Ibn ‘Arabi.
Segundo estes sufis, 0 homem devia amar Deus sem medo da condenagéo eterna.
Nesse sentido, para atingirem a unido com Deus, os misticos realgam o grande
jihad (combate interior de aperfeicoamento), a pratica de rituais ascéticos, o dhikr e
0 samd’, entre outros.

Palavras-chave
Corao; Paraiso; Sufismo; condenacio; salvagdo
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The Symbology of Paradise in the Koran and in Islamic Mysticism

Abstract

“Except those who repent, that they may believe and those who practice good
actions, they shall enter into Paradise, and shall not be wronged “(Koran 19: 60)
The Koran refers to the existence of Paradise, describing it as a space of bliss and eter-
nal pleasure. However, this description presents several levels, taking into account
theactions developed in earth life. Since death isa certainty, with it, only the elect can
inhabit this paradisiacal space, while the evil souls will be condemned to eternal fire.
The descriptions of Paradise in the Koran have triggered a number of theologi-
cal debates and reflections, notably among some mystics of Islam, such as Rabia
al-‘Adawiyya, al-Ghazali, Mawlana Jalal-ad-Din Muhammad Rami and Ibn ‘Arabi.
According to these Sufis, man should love God without fear of eternal damnation.
In this sense, to achieve union with God, the mystics emphasize the great jihad
(inner combat of perfection), the practice of ascetic rituals, dhikr and sama’, among
others.

Keywords:
Koran; Paradise; Sufism; condemnation; salvation
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A Simbologia do Paraiso no Corao e no Misticismo Islamico

As religides, sobretudo as monoteistas, apresentam discursos soteriologicos, tendo
em vista uma teologia da salvac¢ao. O objectivo é salvar o homem dos seus pecados
e respectivas consequéncias. Contrariamente ao Cristianismo, a salvagdo no Islao
apenas ¢ possivel pela total submissdo e adoragdo a Deus. Sendo o Cordo um livro
revelado, onde se apresenta a ultima revelacio divina, Deus apela ao arrependimento,
a sinceridade e ao perddo, pois s assim é possivel a salvagdo, de forma a aceder
ao Parafso. Assim, no Cordo, e mesmo em muitos dos hadiths, existem diversas
referéncias ao Paraiso, como recompensa, em oposigdo ao Inferno, como castigo.
Passamos a citar alguns excertos do Corao, onde se observa essa oposi¢ao:

“23.Sdo Jardins do Eden, nos quais entrardo com seus pais, seus companheiros
e sua prole que tiverem sido virtuosos; e os anjos entrardo por todas as portas,
saudando-os:

24. Que a paz esteja connosco por vossa perseveranca! Que magnifica e ultima
moradal

25. Em troca, aqueles que violam o compromisso com Deus, depois de o
haverem constituido, que desunem o que Deus ordena fosse unido e causam
corrupgio na terra, sobre eles pesara a maldi¢ao e obterdo a pior morada.

35. Eis a descri¢do do Paraiso prometido aos tementes, abaixo do qual correm
os rios; seus frutos sdo inesgotaveis, assim como as suas sombras. Tal serd o
destino dos tementes, O destino dos incrédulos, porém, sera o Fogo. (Cordo,
13:23-25 € 35)

60. Salvo aqueles que se arrependerem, crerem e praticarem o bem; esses
entrardo no Paraiso, e ndo serdo injustiqados.

61. (Repousario nos) Jardins do Eden, que o Clemente prometeu aos Seus
servos, por meio darevela¢do, incogonoscivelmente, e Sua promessa é infalivel.
62. Alindo escutardo futilidades, mas palavras de saudagdes, e receberio o seu
sustento de manha e a tarde.

63. Tal é o Paraiso, que deixaremos como heranca a quem, dentre os Nossos
servos, for devoto. (Corao, 19: 60-63)

33. Jardins do Eden, os quais adentrario, onde serdo enfeitados com braceletes
de ouro e pérolas; e suas vestimentas serdo de seda pura.

35. E, em virtude de Sua graca, alojou-nos na morada eterna, onde nio nos
molestara a fadiga, nem tampouco a languidez!

36. Por outra, os incrédulos experimentardo o fogo infernal. Nao serdo
condenados a morrer, nem lhes serd aliviado, em nada, o castigo. Assim
castigamos todo o ingrato. (Corao, 35: 33 e 35-36)
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15. Estardo sobre leitos incrustados (com ouro e pedras preciosas).
16. Reclinados neles, frente a frente,

17. Onde lhes servirdo jovens (de frescores) imortais,

18. Com tagas, jarras, e anforas, cheias de néctares (provindos de mananciais
celestes),

19. Que néo lhes provocara hemicrania, nem intoxicagéo.

20. E (também lhes servirdo) as frutas de sua predilecgio,

21. E carne das aves que lhes apetecerem.

22. Em companhia de huris, de candidos olhares,

23. Semelhantes a pérolas bem guardadas.

24. Em recompensa por tudo quanto houveram feito.

35. Sabei que criamos, para eles, uma (nova) espécie

36. E as fizemos virgens.

37. Amantissimas, da mesma idade.

92. Por outro lado, se for um dos desmentidores, extraviados,

93. Entdo tera hospedagem na agua fervente,

94. E entrada na fogueira infernal. (Cordo, 56: 15-24; 35-37 e 92-94)”

Poderiamos continuar com as citag¢des, pois, no Cordo, abundam os versiculos
referentes ao Paraiso, em oposi¢do ao Inferno, mostrando que a vida futura do Além
apenas é possivel para os que foram piadosos e bons. Estes serdo recompensados,
enquanto os maus, infiéis e arrogantes serdo condenados ao fogo eterno do Inferno.
Segundo o Corao e os hadiths, o Paraiso situa-se no sétimo céu, abaixo do trono de
Deus, mas nele existem varios niveis de acordo com o grau de fé, de piedade e de
boas ac¢des desenvolvidas durante a vida. No patamar superior, encontram-se os
profetas, os crentes mais fiéis. Os corredores tém pedras preciosas e rubis e o chao
estd coberto de almiscar e de acgafrdo e outros excelentes perfumes. No Paraiso,
correm rios de mel, de leite e de vinho e nele ndo existem doeng¢as nem a morte.

Al-Ghazzali (1058-1111), mistico de origem persa, numa carta que escreve a
um dos seus discipulos, revela bem a preocupagao com a salvagdo. Segundo ele,
apenas os que fizeram boas obras serdo recompensados, os outros, aqueles que nao
fizeram as suas oragdes e que nio se desprenderam das suas paixdes profanas, serdo
levados a perdicéo:

“ ‘Quiconque, donc, espére rencontrer son Seigneur, qu’il fasse de bonnes
actions’; ‘en récompense de ce qu'ils se sont acquis’; ‘Ceux qui croient et
font de bonnes ceuvres auront pour résidence les Jardins du Paradis, ou ils
demeureront éternellement, sans désirer aucun changement’; ‘Puis leur
succédérent des générations qui délaissérent la priére et suivirent leurs
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passions. Ils se trouveront en perdition, sauf celui qui se repent, croit et fait le

bien : ceux-la entreront dans le Paradis et ne seront point 1ésés” “!.

Contudo, no Sufismo (na mistica islaimica) a maior parte dos sufis apresenta
uma visdo diferente do Paraiso, assim como as relagdes que os misticos devem
desenvolver em vida com o espago do Além. A histdria que se segue ilustra bem a
diferenca entre os misticos sufis e os restantes mugulmanos:

“Un musulman dit & un soufi:

- Nous sommes pareils en vérité. Nous lisons tous deux le Coran, et tous deux
nous croyons au Prophéte ... Au fond, il n’y a pas de différence entre nous...

- Non, nous ne sommes pas pareils, 'interrompt le soufi, nous sommes

différents. Toi tu souhaites le paradis, tandis que moi je cherche Dieu™.

Rabi’aal-Adawwiyya(714/717/718-801), de Basora, umadas primeiras mulheres
misticas do Isldo, apresenta uma visdo completamente diferente relativamente a
salvacao e ao Paraiso, diminuindo a sua importancia. Uma das histérias que lhe é
atribuida relata o seguinte:

“Un jour, un groupe de jeunes gens vit Rabi’a qui courait en grande hate, du
feu dans une main et dans 'autre de l'eau.

Ils lui demandérent : « Ou vas-tu ainsi, Maitresse ? Que cherches-tu ?

- Je vais au ciel, répondit-elle. Je vais porter le feu au Paradis et verser 'eau
dans Enfer.

Ainsi le Paradis disparaitra, et 'Enfer disparaitra, et seul apparaitra Celui qui
est le but™.

Além disso, numa das suas vigilias em ora¢ao, Rabi’a al-Adawwiyya real¢a o
amor por Deus, reafirmando que isso é o seu unico objectivo de vida:

“Aprés une nuit passée dans la priére, elle chantait a 'aube :
‘O ma joie, mon désir, 6 mon appui,
Mon compagnon, ma provision, 6 mon but,

! Lettre de 'Imam al-Ghazali a son disciple, disponivel em linha em: http://islam.bf/index.php?page=
page&id_article=684.

? «Le paradis», disponivel em linha em: http://www.jeudutao.fr/sys-addons/labyrinthe/popup.asp?
page=islam_paradis.

3 RABI'A AL-ADAWWIYYA - Les Chants de la recluse. Traduit de 'arabe par Mohammed Oudaimah et
Gérard Pfister. Paris: Editions Arfuyen, 2002, 22.


http://islam.bf/index.php?page=page&id_article=684
http://islam.bf/index.php?page=page&id_article=684
http://www.jeudutao.fr/sys-addons/labyrinthe/popup.asp?page=islam_paradis
http://www.jeudutao.fr/sys-addons/labyrinthe/popup.asp?page=islam_paradis
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Tu es l'esprit du coeur, Tu es mon espoir,

Tu es mon confident, mon désir de Toi est mon viatique.
Sans toi, 6 ma vie, 6 ma confiance,

Je ne me serais jamais lancée dans 'immensité du pays.
Combien de grace s’est montrée,

Combien de dons et de faveurs Tu as pour moi !
Désormais ton amour est mon but et mon délice

Et la splendeur de l’oeil de mon coeur assoiffé.

Tant que je vivrai, je ne m’éloignerai pas de Toi.

Tu es seul maitre de I'obscurité de mon coeur.

Si Tu trouves plaisir en moi,

Alors, 6 désir du coeur, ma joie débordera I ” .

Por outro lado, para Rabi’a al-Adawwiyya, Deus deve amar-se por si mesmo
e ndo pela preocupa¢do em atingir o Paraiso, ou por medo de ser condenado ao
Inferno: ”O mon Dieu, si je Tradore par crainte de benfer, briille-moi en enfer, et si je
Tradore par espoir du paradis, exclus-moi du paradis; mais si je Tradore uniquement
pour Toi-méme, ne me prive pas de Ta beauté éternelle™. As citagdes apresentadas
demonstram que ela ndo se preocupa com a recompensa do Paraiso, nem com a
condenacdo ao Inferno. Tudo isso era secundario, pois o importante era o seu desejo
e Amor por Deus. No entanto, sabe-se que essa visdo nao foi, nem ¢, a mais difundida
no Isldo, visto o Cordo, e alguns hadiths, difundirem a ideia de que a recompensa
do Paraiso deve ser o principal objectivo dos mugulmanos relativamente a salvacgao.
Em oposi¢ao, e como nos mostra Rabi’a al-Adawwiyya, Deus deve ser amado em si
mesmo, pois o verdadeiro prazer e a grande recompensa estardo nessa proximidade
comadivindade através da sua contemplag¢ao, nao devendo o ser humano preocupar-
se com a morada, mas sim com o Amor e com a unido com Deus.

Ibn ‘Arabi (1165-1240), o grande mistico do al-Andalus, na sua obra al-
Futuhat al-makkiyya (As Iluminagoes de Meca), refere cerca de cinquenta paragens
que podem levar o homem para o Paraiso ou para o Inferno. Em cada paragem
existem diversas estagdes, onde cada um sera avaliado pelo bem ou pelo mal. Porém,
tal como outros sufis, segundo Ibn ‘Arabi, para se conseguirem vencer os vicios e as
paixdes deste mundo, existem vdrios rituais para atingir a etapa final, a unido com
Deus através do Amor Divino. Por exemplo, Ibn ‘Arabi, em muitas das suas obras,
a partir dos comentarios a sura 89, versiculos 27 e 28, refere as mortificagdes do
corpo com o objectivo de apazigud-lo, para que a alma atinja a sua origem. Mas o
homem apenas estara junto de Deus, quando a alma néo estiver dominada pelo ego,

* Ibidem, 16-17.
* MEYEROVITCH, Eva de Vitray - Anthologie du soufisme. Paris: Albin Michel, 1995, 154.
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pois, s6 assim, podera atingir a beatitude. Deste modo, a procura da paz interior e
o combate com o ego sao considerados o grande jihad (jihdd akbar) ou mujdhada,
a luta interior que o mistico tem de ter nesta vida. Subjacente a este aspecto esta a
ideologia desenvolvida por Ibn ‘Arabi sobre o Homem Perfeito, pois ele é o espelho
e o olho de Deus no cosmos. Além disso, o ser humano perfeito respeita todas as
religides e procura o conhecimento de si mesmo:

“El ser humano perfecto venera a Dios por medio de todas las religiones
reveladas, lo glorifica en todas las lenguas, y actta en calidad de receptaculo
de todas sus auto-revelaciones: a condicién de que cumpla con la realidad de
su humanidad y se conozca a si mismo, pues nadie conoce a su Sefior sino
aquel que se conoce a si mismo. Si cualquier cosa le impide percibir su propia
totalidad, habrd cometido una falta contra si mismo y no serd un ser humano
perfecto™.

Por isso, num dos seus poemas intitulado “A religido do Amor”, extraido da
obra Turjumdn al-Ashwdq (O intérprete dos desejos), Ibn Arabi realga o respeito e
compreensao, visto que o principal objectivo do mistico ¢ a sua religido intitulada
a Religido do Amor. Nada mais deve ocupar o homem, apenas o Amor, nio
importando se é pagdo, judeu, cristio ou mugulmano:

“O meu coragao pode adoptar todas as formas.
Uma pradaria para as gazelas

Um convento para os monges!

Um templo para os idolos,
Uma ka’ba para os peregrinos,
As tabuas da Tora

O livro d’O Cordo!

Eu professo a religido do Amor.
Por onde quer que passe a sua caravana

O Amor é a minha religido e a minha fé””.

Por outro lado, Ibn ‘Arabi aprendeu o caminho que conduz o homem a
perfeicdo, baseado na vida solitaria, contempla¢ao, piedade, abnegagao, angustia,

¢ CHITTICK, William C. - Mundos imaginales: Ihn al-Arabi y la diversidad de las creencias. Sevilla:
Mandala Ediciones, 2003, 67-68 (Fut.,. 11 69.27).

7 IBN ‘ARABI - Turjuman al-Ashwdq (Linterpréte des désirs). Trad. Maurice Gloton, Paris: Albin Michel,
1996, 117-118 (a tradugdo do poema para o portugués ¢ nossa).
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mortificagdo, oragdo mental, visdes extaticas, poesia e canto, recitagdo do Corao
milagres, jejuns, concentragdo em si mesmo e em Deus. Na concepgdo do Homem
Perfeito (al-Insan al-Kamil), estd presente o que se pode chamar de microcosmo
e macrocosmo, sendo Maomé a sintese perfeita do Homem Perfeito ou Homem
Universal, o protétipo do microcosmo e do macrocosmo.

Assim, aquele que procura Deus é o que terd como principal mestre o Profeta
Maomé, ele serd o iniciador e mestre por exceléncia. No século XIII, esta tradi¢ao
maometana criou as suas raizes na mistica sufl, fazendo do Profeta o simbolo de
toda a santidade. Citando Nelly Amri:

“On sait 'importance que revét, a partir du VII¢/XIII® siecle, cette inscription
des expériences de sainteté dans la réalité muhammadienne (hagiga
muhamadiyya) dont 'Homme parfait est ’héritier, ainsi que dans la sainteté
(waldya) muhammadienne, Muhammad étant extérieurement le Sceau des
prophetes, mais intérieurement, il est aussi le Sceau de la sainteté — universelle
et muhammadienne™.

Entdo, Ibn ‘Arabi reforca essa ideia de santidade, apelando a purificagdo, mas
néo com o objectivo da recompensa do Paraiso: “Aquele que purifica su adoracion,
despojandose de la idea de toda recompensa, es un hanif, sigue la via directa. Por
consiguiente, cumple conforme a la “orden” y pertenece al mundo de la luz y no
al de la recompensa™. Além disso, segundo Ibn ‘Arabi, aquele que se conhece a
si mesmo, conhece o seu Senhor e a entrada no Paraiso depende, essencialmente,
desse aspecto, como ele préprio refere:

“[ ... ] y entra en mi Paraiso que es mi velo, y ese velo no eres mas que tu
mismo, porque eres ti quien me oculta con tu ser. Yo no puedo ser conocido
excepto por ti, igual que tu obtienes la existencia a través de mi. Quien te
conoce, me conoce porque yo no soy conocido hasta que tu no eres conocido.
Cuando entres en el Paraiso, penetraras en ti mismo. Entonces te conoceras
a ti mismo con una gnosis distinta a la que te permitié conocer a tu Seflor
conociéndote a ti mismo, puesto que poseerds dos tipos de conocimiento. El
primero de ellos, consistente en conocerle a El conociéndote a ti mismo, y el

segundo, que consiste en conocerle a El y a ti a través de EI™.

8 AMRI, Nelly - La Sainte de Tunis. Présentation et Traduction de I'hagiographie de ‘Aisha al-Manntibiyya
(m.665/1267). Arles: Sindbad, 2008, 88-89.

9 IBN ‘ARABI - El libro de la extinci6n en la contemplacién. Malaga: Editorial Sirio, 2007, 43.

19 TBN ‘ARABI - Los engarces de la(s) sabiduria(s). Trad. Andrés Guijarro. Madrid: Editorial Edaf, 2009,
107-108.
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Nesse sentido, o caminho recto pertence a Deus e manifesta-se em tudo: “La
via recta, que pertenece a Dios, se manifiesta en todo; no se oculta. Esta presente
en lo grande y le pequefio, en los conocedores y en los ignorantes. Por todo ello,
Su misericordia la abarca todo: tanto lo magnifico como lo ordinario™!. Assim, na
obra Al-Futithat al-Makkiyya (Iluminagoes de Meca), Ibn ‘Arabi apresenta alguns
conselhos que tanto se aplicam aos misticos como a todos os fiéis. Seguindo esses
conselhos, a relagao com Deus torna-se muito mais facil. Citaremos alguns excertos
de cinco desses conselhos:

“[...] Cest pourquoil’étre humain, en s'unifiant en conformité avec la Religion
d’Allah, n’est dominé par aucun démon, homme ou djinn, qui cherche a le
circonvenir par des suggestions, et cela grace a ’heureuse assistance de la Foi
et de 'ange qui le proteége avec ses auxiliaires. (Conselho 1 : ‘a unido faz a
forga’)

[...] Toutes les fois que tu te souviens d’une faute que tu as commise, repens-
toi des conséquences quelle entraine pour toi et demande pardon a Allah.
Souviens-toi de Lui a cette occasion selon la nature de cette désobéissance. Le
Messager d’Allah - sur lui la Gréce et la Paix d’Allah - disait : ‘Fais suivre le
mauvais comportement d’un bon comportement qui l'effacera’, car Allah a dit
‘Certes, les bons comportements dissipent les mauvais’ (Coran, 11/114). Clest
alors que ce précepte divin sera pour toi le critére par lequel tu apprécieras la
juste valeur des mauvais et des bons comportements. (Conselho 2 : ‘a prética
do bem’)

Aje la bonne opinion (zhann) et non la mauvaise au sujet de ton Seigneur en
toute circonstance (hdl), car tu ne sais pas si tu n'es pas en train de rendre
ton dernier souffle qui va provoquer ta mort. Rencontre donc Allah avec la
bonne opinion a Son égard et non avec la mauvaise, puisque tu ne peux savoir
si Dieu te saisira dans le souffle que tu expires [...] (Conselho 3: ‘ter Deus em
boa estima’)

[...] Quand tu gardes, quel que soit ton état, la conscience permanente du
Dhikr d’Allah en ton coeur, celui-ci se trouve assurément illuminé par la
lumiere du dhikr, de sorte que celle-ci t'accorde le dévoilement (kashf), car
par elle, les choses se dévoilent [...] (Conselho 4: ‘obrigacao de invocar Deus’)
Applique-toi a parvenir a l'entieére proximité par l'effort intense autant que
possible en tout temps et en toute circonstance, selon la signification attachée
a ce temps et & cette circonstance par lesquels Dieu le Réel s’adresse a toi [...]
(Conselho 5: ‘a proximidade de Deus’)™"%.

! Idem, 129-130.
2 GLOTON, Maurice - «Les cinq premiers Conseils d’Ibn ’Arabi». Disponivel em linha em: http://oumma.
com/Les-cing-premiers-Conseils-d-Ibn
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Na sequéncia destes conselhos, no Sufismo, existem trés técnicas contemplati-
vas que sdo fundamentais para a relacdo profunda entre o mistico e Deus: o dhikr,
invoca¢do ou lembranga constante de Deus; o sama’, audigdo espiritual, e a contem-
placdo da Beleza. Um dos rituais sufis mais importantes e que contribui para uma
maior aproximagdo entre o homem e Deus, levando a unido com a divindade, é o
dhikr, ou seja, a invocagdo de Deus, através da qual a Sua lembranca permanente na
memoria. Ibn Ata Allah al-Iskandari (1250/60-1309), mistico do Egipto, no tratado
Miftah al-Falah wa Misbah al-Arwah (A chave da realizagdo espiritual e a ilumi-
nagdo das almas), escrito no século XIII, aborda a importancia do dhikr e ainda
outros conceitos, tais como os nomes de Deus, as boas regras para com as criaturas
e o seu Criador, entre outros. Por outro lado, através desta técnica, é possivel o ani-
quilamento ou extingdo do ego, ou seja al-fana. A proposito do dhikr, Ibn Ata Allah
al-Iskandari refere o seguinte:

“L'invocation... extirpe I'inquiétude et la tristesse du coeur, attire a celui-ci la
joie et le bien-étre... (...)

Linvocation fortifie le coeur et le corps, met de 'ordre dans les affaires de
Iintérieur et de 'extérieur, égaye le coeur et le visage le faisant irradier.
Linvocation crée la vigilance qui améne a la station de la vertu spirituelle dans

laquelle le serviteur adore™.

Muitas das vezes, o dhikr é feito através da invoca¢do dos diversos nomes de
Deus (99 nomes), pois eles sdo excelentes remédios para os males que fustigam o
homem. Citando novamente Ibn Ata Allah al-Iskandari:

“Sache que les Plus Beaux Noms de Dieu sont un remede pour les maux du
coeur et pour les maladies de ceux qui cheminent vers la divine présence du
Connaissant du Monde Invisible. On ne doit pas administrer n’importe quel
remeéde pour guérir une maladie. Pour chacune est appropriée un Nom précis.
Par exemple « Celui qui donne » est bénéfique pour une maladie particuliére
du coeur. Un Nom qui ne convient pas a cette situation n’est pas prescrit, et
ainsi de suite™™.

Ibn ‘Arabi também realca a importancia do dhikr como forma de aniquilagdo
do ego, pois s6 assim o mistico pode atingir a etapa mais importante, a contemplagao
e a unido com Deus:

* IBN ATA ALLAH AL-ISKANDARI - Miftah al-Falah wa Misbah al-Arwah (La clef de la réalisation
spirituelle et lillumination des dmes). Trad. Riordan Macnamara, Beirute: Editions Albourag, 2002, 85.
' Idem, 93.
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“Contintia con el dikr hasta que te vacies del mundo de la imaginacion y
vislumbres el de los significados abstraidos de toda materia. Conséagrate al dikr,
el recuerdo, hasta que se te manifieste Aquel a quien recuerdas y que el hecho
de invocar en tu memoria se disuelva en el recuerdo verdadero. La extincion
del dikr no sdlo constituye la esencia de la contemplacién sino también del
sueflo. La manera de distinguir entre ambos es que la contemplacion deja sus
pruebas y es seguida por un estado de felicidad, mientras que el suefio no
deja nada tras de si y es seguido, al despertar, por los remordimientos y la
imploraciéon™.

O sama’ ou audigdo espiritual é outra das técnicas que facilita a via espiritual.
Consiste na audi¢do de poemas misticos cantados, acompanhados de flauta, tambor,
batimento de méios, ou danca. O sama’, ou audi¢ao, surge essencialmente a partir do
século X, sendo a poesia e a musica as formas de expressdo desse ritual espiritual.
A temdtica das composi¢des poéticas desenvolve-se a volta do amor de Deus, do
profeta Maomé como mensageiro divino e da ideologia sufi, centrada no Amor e na
unido com Deus. Esta vivéncia, onde Deus ¢ o centro de tudo, pressupde um estado
interior de purificacdo e o éxtase, etapa fundamental na unido com a divindade.
Nesse sentido, o sama’ surge ligado ao apelo divino através do qual o sufi atinge
o estado extatico que lhe permite desvendar os mistérios, ou seja, rasgar os véus
para aceder ao conhecimento supremo. Através do sama’ estabelece-se o didlogo
entre Deus e o mistico. A proposito do samd’, ou audi¢do musical, During refere o
seguinte:

[A musica] “resserre les liens sociaux horizontaux (convivialité, communica-
tion, rassemblement) ainsi que les liens verticaux en permettant au groupe
d’accéder aussi a une transcendance dordre culturel, affectif ou métaphy-

sique. Il perpétue enfin une parole et une sagesse des textes anciens™.

Um dos grandes impulsionadores deste ritual mistico foi Jalal ad-Din
Muhammad Riami (1207-1273) de Konya. Segundo as experiéncias misticas, o sama’,
juntamente com o dhikr e com os movimentos circulares do corpo, permitem o
aniquilamento do eu e a entrada no Espa¢o Sagrado, permitindo a unidao com Deus.
Sobre a técnica do sama’, diz-nos al-Ghazali:

1 IBN ‘ARABI - Voyage vers le maitre de la puissance. Paris: Editions du Rocher. Tradugio castelhana Viaje
al Sefior del Poder. Malaga: Editorial Sirio, (1987), 2002, 56.

'* DURING, J. - Quelque chose se passe. Le sens de la tradition dans I'Orient musical. Lagrasse: Verdier,
1994, 185.
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“Sache que Dieu détient un secret dans le coeur de ’homme qui est caché en
lui comme le feu dans le fer, de sorte que, par le choc de la pierre au contact
du fer, ce feu secret devient manifeste et clair. De méme, le beau sama avec
ses mélodies mesurées, fait surgir cette substance (gowhar) du coeur et lui
fait trouver quelque chose en lui, sans que le sujet y puisse rien. Et la raison
de cela vient d’une analogie qui existe entre cette substance de ’homme et le
monde de ’ame. Car le monde d’en Haut est un univers de grace et de beauté
et le principe de la beauté et de la grace (husn) est 'équilibre (tanasub) ; or,
tout ce qui est harmonique est le signe renvoyant a la beauté de ce monde-
la. Plus encore, toute beauté, grace et harmonie ressentie dans ce bas monde
sont les fruits de la beauté, de la grace et de ’harmonie de ce monde-1a. Ainsi
donc, les mélodies belles et mesurées présentent une ressemblance avec les
merveilles de ce monde-1a, en ceci quelles suscitent un réveil dans le coeur et
engendrent le mouvement, ’'ardent désir (shawq), méme si ’homme ignore ce
qu’il en est™.

A terceira técnica referida anteriormente, a contempla¢ao, remonta a poesia
pré-islamica, ao amor udri e ao mito de Layla e de Majnun e ¢ uma das principais
preocupacdes dos misticos sufis. O que estd em causa é a contemplagdo do Belo, pois
ele é o meio que permite contemplar o proprio rosto de Deus. O par amoroso Layla e
Majnun ¢ o que melhor expressa esse ideal de amor e que os misticos mugulmanos,
de entre eles Ibn ‘Arabi, procuraram interpretar como simbolo da unido com Deus.
O mito de Layla e de Qays (Majnun) é uma das belas historias de amor humano,
tornando-se o simbolo do Amor por Deus, tal como era preconizado pelo Sufismo.
Qays apaixonara-se por Layla (em arabe, o nome da amada significa noite), uma
amante da poesia. Porém, ultrapassando todos os limites, quebrando todos os rituais
ligados ao casamento, ele transgrediu as tradi¢des ancestrais, cantando publica e
desmesuradamente o seu grande amor por Layla. A declaragdo publica de amor
desmedido que o consumia tornou-se um escandalo, afastando-o da mulher amada.
Layla foi obrigada a casar com outro homem e Qays, refugiando-se no deserto, nu
e entre os animais selvagens, foi declamando os seus poemas de amor dedicados a
amada. Perante a loucura, passou a ser conhecido por Majnun, ou seja, aquele que
esta “fora de qualquer forma de razdo”. A loucura levou-o a sublimagdo do grande
amor por Layla: quando alguém lhe perguntou se ainda amava Layla, respondeu que
ndo e afirmou as seguintes palavras, citadas por Sabrina Mervin e Carol Prunhuber:

« ¢

O amor ¢ o mensageiro necessario ao reencontro. Ora em mim tal ja ndo se da:

7 DURING, J. - Musique et extase, l'audition mystique dans la tradition soufie. Paris: Editions Albin
Michel, 1988, 47-48.
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Layla sou eu, eu sou Layla...” ™. Levado a Meca para recuperar a racionalidade,
julgou ter ouvido a voz de Layla e ndo a de Deus - Layla transformara-se no amor
divino, na encarnagao da propria divindade e da poesia em geral. Assim, e como
afirmamos em Representagoes Femininas na Literatura Medieval - a Donzela,
a Dama, a Prostituta/Santa e a Virgem: “Layla serd a representacio humana da
manifestagdo de Deus, onde se pressupde a existéncia da Unidade, sendo a propria
Criagdo uma teofania. Saliente-se, no entanto, que Layla é um ser humano, uma
mulher, a imagem de Deus, a mediadora entre o amor humano e o amor divino”™.
Sobre este assunto, Henri Corbin é bem explicito ao afirmar o seguinte:

“LaCréation étantthéophanie, etétantcommethéophanieanthropomorphisée,
Cest-a-dire manifestation de Dieu sous la forme humaine céleste (cf. encore
infra), il sensuit que deés la prééternité de la Création, il y a unio mystica
entre la divinité et la forme humaine. C’est ce méme rapport théophanique,
fondement spéculatif (speculum, miroir) de I'identité entre amour, amant et
aimé, qui fonde la révélation de ’amour divin dans "amour humain, parce
que Pamour humain, a la limite de son expérience mystique, est précisément
cette forme de 'amour divin [...]. Majntin est Layla ; il sait que c’est Layla qui
s’aime elle-méme dans 'amour de Majnitin pour elle. Majniin a alors compris
le tawhid ésotérique: C’est dieu qui saime soi-méme dans son amour, a lui
Majniin, pour la beauté de Layla qui lui révéle ce Dieu™.

Assim, na sequéncia do que ja foi referido anteriormente, verifica-se que a
obsessao dos misticos néo ¢ o Paraiso, mas é o éxtase e aa unido com Deus. Para isso,
sdo exigidas também algumas vivéncias para o desenvolvimento da via espiritual. O
mistico sufi do al-Andalus Ibn al-‘Arif (1088-1141), na sua obra Mahdsin al-majalis
(Esplendores dos Ensinamentos Sufis), apresenta diversos ensinamentos sobre a Via
espiritual e o Amor Divino, destacando alguns aspectos que os sufis devem ter
presentes na sua vida espiritual, nomeadamente, o ascetismo, a paciéncia, a tristeza,
a gratiddo, o amor e o desejo ardente, entre outros:

« . b} . b .
Le véritable amour ne sexprime pas chez 'amant par ses paroles, mais se
réveéle plutot par ses qualités, sa conduite et sa vie. Seul 'aimé peut comprendre

'8 MERVIN, Sabrina, e PRUNHUBER, Carol - Mulheres - Os Grandes Mitos Femininos através do Mundo,
vol. 1, 1* ed., trad. Manuel Portela. Mem Martins: Vega/Multilar, 1994, 95.

' NUNES, Natalia Maria Lopes - Representacoes Femininas na Literatura Medieval — a Donzela, a Dama,
a Prostituta/Santa e a Virgem. Lisboa: Faculdade de Ciéncias Sociais e Humanas, 2008 (Tese de Doutoramento),
341.

2 CORBIN, Henri - En Islam Iranien - Aspects spirituels et philosophiques, Tome 111, Les Fideles damour;
Shi’isme et soufisme. Paris: Gallimard, 1972, 80-81.
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la réalité profonde de I'amant, et ce en vertu d’une compénétration de leur étre
intime et de leur ceeur [...].

Quant a Pexpérience de 'amour que connaissent les gens de I’élite spirituelle,
Clest un amour qui ravit, qui prend en en défaut toute expression, et met en
échec toute allusion. Il est impossible de caractériser cet amour mystique, car

il n’est connu qu’a travers la perplexité et le silence™.

Em conclusédo, no Sufismo, os misticos estdo mais preocupados com a unido
com Deus do que com o Paraiso. A representacdo desse amor tem como modelo
o mito de Layla e Majnun, onde se dé a fusdo entre o eu e o tu, formando um sé.
Alguns versos atribuidos quer a Majnun, quer a Hallajj (858-922), sufi de origem
persa, demonstram essa preocupagio do mistico, ao referir que ele proprio é aquele
(ou aquela) que ama e aquele (ou aquela) que ama é ele proprio. Ou seja, nessa fusdo
levada a perfei¢ao ¢ Deus que contempla o seu proprio rosto que é eterno.

Assim, o mistico sufi, em vez de estar obsecado com a recompensa do Paraiso,
preocupa-se mais com o Amor por Deus. Para isso, deixa para trds todo o seu
passado e aniquila o seu ego, al-fand, de forma a que, gradualmente, passe da fase da
purifica¢ao a iluminagéo e, finalmente, a unido. Para os misticos sufis, influenciados
pelo neoplatonismo, as trés vias na relacio com Deus sdo a sharia (lei dada por Deus),
a tariqah (caminho dificil com diferentes graus até a identificacdo e confissdo da
unicidade divina) e, finalmente, a ma’rifa ou haqiqah (onde nao existem diferencas
entre eu e Tu e, pelo éxtase, se atinge a unido com Deus). Para atingir a tltima via, os
sufis desenvolveram técnicas e praticaram rituais que lhes permitissem essa unido
sagrada. Em suma, e como afirmdmos em Annales du Patrimoine:

“A travers les chansons, les poémes et la danse, les mystiques soufis atteignaient
I’Extase Divin, la profonde intimité avec Dieu, celle qui libére ’homme de tous
les obstacles qui pourraient empécher le Bien-Aimé (suf) d’atteindre Dieu. En
conséquence, les chansons, la poésie et la danse sont une sorte de stratégie spirituelle

afin d’aboutir le plan divin”?.

2V IBN AL-‘ARIF - Splendeurs des Enseignements Soufis. Mahdsin al-majalis. Trad. Jean-Louis Bour. Paris:
Albourag, 2012, 38.

2 NUNES, Natdlia - «La science de l'amour dans les poémes et dans les contes soufis». Annales du
Patrimoine, 11 (2011), disponivel em linha em: http://annales.univ-mosta.dz/index.php/archives/235.html.


http://annales.univ-mosta.dz/index.php/archives/235.html
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Misticos Mugulmanos de Evora
(séculos XI-XIV)!
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Resumo

Setenta e cinco anos apds a o texto “Evora Mugulmana”, de José Pedro Machado,
de 1948, e depois publicado n'A Cidade d’Evora (1949), e apesar de, desde entio,
e bem mais recentemente, terem saido alguns trabalhos sobre determinados
periodos da Evora islimica, os quais incidiram principalmente sobre a destruigdo
e a reconstrugdo da cidade, no inicio do século X, e também sobre o periodo das
chamadas “taifas almoravidas”, em meados do século XII, ainda assim poucos
rostos, poucos individuos, tém emergido para todo aquele periodo entre 712 e 1165.
Alguns detentores do poder e Ibn ‘Abdin sdo, por norma, quem ilustra e povoa,
muito escassamente, quatro séculos e meio de Yabura.

Apesar de existirem mais individuos, a pedirem ser resgatados e divulgados num
futuro que se pretende proximo, entre politicos, juristas, letrados, poetas e misticos
relacionados com Evora, por origem, residéncia ou permanéncia mais ou menos
longa, o que agora nos ocupa é um conjunto de misticos mugulmanos, que vai do
século XTI ao século XIV.

Palavras-chave
Evora; Yabura; Garb al-Andalus; zahid; sifi

! “Este trabalho ¢é financiado por fundos nacionais através da FCT - Fundagio para a Ciéncia e a Tecnologia,
LP, no ambito da Norma Transitéria — DL 57/2016/CP1453/CT0072”.
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Muslim Mystics from Evora (11t*-14" centuries)

Abstract

Seventy-five years after the text “Evora Mugulmana”, by José Pedro Machado, at
1948, and later published in “A Cidade d’Evora” (1949), and despite the fact that,
since then, and much more recently, some works have been published about

certain periods of Islamic Evora, which focused mainly on the destruction and

reconstruction of the city, at the beginning of the 10" century, and also on the

period of the so-called “Almoravid taifas”, in the middle of the 12™ century, even

so, few faces, few individuals, have emerged for that entire period between 712 and

1165.

Some holders of power and Ibn ‘Abdiin are those who illustrate and populate, very

sparsely, four and a half centuries of Yabura.

Although there are more individuals, needing a rescued and publicized in the near

future, among politicians, jurists, scholars, poets and mystics related to Evora, by

origin, residence or more or less long stay, which now concerns us occupies is a

group of Muslim mystics, ranging from the 11" to the 14" century.

Keywords
Evora; Yabura; Garb al-Andalus; zahid; Stfi
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Nota introdutdria

Setenta e cinco anos apds a o texto “Evora Mugulmana”, de José Pedro Machado,
de 1948, e depois publicado n’4 Cidade d’Evora (1949), e apesar de, desde entio,
e bem mais recentemente, terem saido alguns trabalhos sobre determinados
periodos da Evora islamica, os quais incidiram principalmente sobre a destruigio
e a reconstrucdo da cidade, no inicio do século X, e também sobre o periodo das
chamadas “taifas almoravidas”, em meados do século XII* ainda assim poucos
rostos, poucos individuos, tém emergido para todo aquele periodo entre 712 e 1165.

Alguns detentores do poder e Ibn ‘Abdiin sdo, por norma, quem ilustra e
povoa, muito escassamente, quatro séculos e meio de Yabura.

Apesar de existirem mais individuos, a pedirem ser resgatados e divulgados
num futuro que se pretende proximo, entre politicos, eruditos, juristas, letrados,
poetas e misticos relacionados com Evora, por origem, residéncia ou permanéncia
mais ou menos longa, o que agora nos ocupa ¢ um conjunto de misticos mugulmanos,
que vai do século XI ao século XIV.

Usamos no titulo o termo “mistico” por ser mais genérico, e poder englobar
realidades que ndo sdo propriamente idénticas, como “zahid” (asceta) ou “sifi”
(mistico), e que definimos resumidamente como: o sif7 € um zahid, mas nem todo
0 zahid é um siif1.

2 SIDARUS, A. “Um Texto Arabe Do Século X Relativo A Nova Fundagio De Evora e Aos Movimentos
Muladi e Berbere No Ocidente Andaluz”, 4 Cidade de Evora, n.° 71-76 (1988-1991), pp. 7-37; IDEM, “Novas
perspectivas sobre o Gharb al-Andalus no tempo de D. Afonso Henriques”, 2° Congr. Historico de Guimardes:
D. Afonso Henriques e a sua época — Actas, CM Guimaraes / Univ. Minho, 1997, vol. 11, p. 247-67; ANTUNES,
M. T. e SIDARUS, A., “Moedas arabes de Beja invocando Ibn Qasi: Nova leitura e interpretagdo historica”,
Nummus, 2* sér., n° 14-15 (1991-92), p. 25-40 (+ 2 est. ¢/ 6 fig.); IDEM & IDEM Fracgao de dinar de Ibn Wazir
de Evora invocando o emir almoravida Ishaq ibn “Ali (Significado historico e politico), ibidem (1992b), p. 41-51;
IDEM & IDEM (1993) “Mais um quirate cunhado em Beja em nome de Ibn Qasi e Abu Talib al-Zuhri (Alcaria
Longa — Baixo Alentejo)”, Arqueologia Medieval 2, Mértola / Porto, CAMértola / Afrontamento, p. 221-23.


https://www.academia.edu/49399867/Um_Texto_%C3%81rabe_Do_S%C3%A9culo_X_Relativo_%C3%80_Nova_Funda%C3%A7%C3%A3o_De_%C3%89vora_e_Aos_Movimentos_Muladi_e_Berbere_No_Ocidente_Andaluz
https://www.academia.edu/49399867/Um_Texto_%C3%81rabe_Do_S%C3%A9culo_X_Relativo_%C3%80_Nova_Funda%C3%A7%C3%A3o_De_%C3%89vora_e_Aos_Movimentos_Muladi_e_Berbere_No_Ocidente_Andaluz
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Abu ‘Abd Allah Muhammad ibn Sa’id ibn Khamis al-Yaburi
(Evora, c. 1040 - Sevilha, 503 h. / 1109 d.C.)

Nascimento e origem social

Poucas e muito breves noticias nos dao informacédo sobre a vida de Ibn Khamis?.
Estas notas biograficas, a nisba associada ao seu nome, ¢ as referéncias a sua obra
sdo os unicos dados conhecidos para tracar uma biografia deste mistico eborense.

Sabemos que seu nome era Muhammad ibn Sa’id ibn Khamis, e que ele tinha
a kunya de Abii °Abd Allah. Natural de Yabura (Evora), cidade do Garb al-Andalus,
onde nasceu por volta do ano de 1040*. Daquela origem permaneceu a nisba al-
Yaburi (o eborense, o de Evora) que o deixou identificado para a posteridade®.

Ibn Khamfs tera residido em Evora durante as duas primeiras décadas da sua
vida, e terd deixado a sua cidade durante a terceira década, como consequéncia
dos contextos politico-militares que mencionaremos mais adiante, ¢ nunca mais
regressou a sua cidade natal. No entanto, apesar do afastamento fisico e geografico
da sua regido natal, nunca abandonou aquela nisha que, atestando a sua origem,
perdurou na sua identificagao.

O seu nome, mesmo na sua formulagdo mais longa, é curto e pode indicar que
este homem seria um muladi, tendo sido o seu pai, Sa’id ibn Khamis, o primeiro a
converter-se ao Islao. O pai de nosso mistico tem um nome ainda mais curto, nao
apresentando nasab patrilinear, e no qual este ¢ substituido pelo que parece ser um
apodo, construido a partir do termo “khamis” (possivel forma abreviada de “yawm
al- khamis™: quinta-feira).

Assim, a expressao Ibn Khamis: “o de quinta-feira”, ou “o que vem ou procede
de quinta-feira” pode, a nosso ver, identificar um comerciante, de origem crista ou
judaica, que prosperou econdmica e socialmente a partir de um mercado que teria

3 IBN AL-ABBAR, Takmila li-kitab al-Sila, ed. HARRAS, I, n® 1226; AL-DABBI, Bugyat al-multamis,
(ed. CODERA, F. ¢ RIBERA, 1), in Biblioteca Arabe-Hispana (BAH), Madrid, 1885, n® 114; AL-MARRAKUST,
Al Dayl wa-1-Takmila, (ed. “ABBAS, 1., et all.), 4 vols., Tunes, Dar al-Garb al-Islami, 2012, n® 563; IBN JAMIS
DE EVORA, Kitab al- Garib al- Muntaga min Kalam Ahl al- Tuga (El lenguaje de los Sufies), (ed. BARDAKCI,
Mehmet Necmeddin e GARRIDO, Pilar), Caceres — Universidade da Extremadura, 2010, pp. 32-36.

+ IBN JAMIS DE EVORA, Kitab al- Garib al- Muntaqa ..., 40.

° IBN JAYR, Fahrasa (ed. CODERA, F., ¢ RIBERA, J.), Saragoc¢a, 1895, p. 302; IBN JAMIS DE
EVORA, Kitab al- Garih al- Muntaga ..., 18-19 e 36-39. Apesar de o nome de Muhammad ibn Khamis
associado a nisba “al-Yaburi” ja estar presente na Fahrasa de Ibn Khayr, publicada in B4H (ed. CODERA
e RIBERA), 1895, p. 302, e de ter sido repetida por VIZCAINO, Juan Manuel, “Las Obras de Zuhd en
al-Andalus”, Al-Qantara v. 12 (1991), Madrid, CSIC, pp. 417-437, p. 437, surpreendentemente a origem
eborense deste mistico desaparece, quer na reedigio da Fahrasa de Ibn Jayr realizada pelo mesmo VIZCAINO
PLAZA, Juan Manuel, in Estudios Onomdstico-Biogrdficos de al-Andalus (E.O.B.A.) XII, Madrid, CSIC, 2002,
p. 314; quer em MARIN, Manuela, e AVILA, Maria Luisa, “Nomina de sabios de al-Andalus (430-520/1038-
1126)”, E.O.B.A. VII (1995), pp. 55-189, pp. 153-154. Também a base de dados Prosopografia de Ulemas de
al-Andalus (PUA — Ulemas v1.7), Escuela de Estudios Arabes (EEA - CSIC) insere liminarmente Muhammad
ibn Khamis em Sevilha (1), sem a minima mengéo a Evora ou a nisba “al-Yaburt” (v. https://www.eea.csic.es/
pua/personaje/consulta_personaje.php?id=8944).
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lugar, regularmente todas as quintas-feiras, e isso justificaria o apelido em questao®.
A sua conversdo finalmente consolidaria sua nova condigao social, facto que traria
eventuais beneficios para ele e para a sua familia.

Ibn Khamits em Sevilha (c. 1070 - ¢. 1090) e em Ceuta (c. 1090 - c. 1108)

Evora foi uma cidade que, durante quase todo o século XI, esteve integrada na taifa
de Badajoz. Esta taifa sob o dominio da dinastia Aftassida, principalmente durante
o periodo entre 1025 e 1069, durante quase meio século, foi a arqui-inimiga da taifa
‘Abbadida de Sevilha.

Esse contexto mudou a partir do momento em que, no espaco da taifa Aftassida,
ap6s a morte de Muhammad al-Muzaffar, houve uma divisdo espacial e também
uma questao de sucessdo, entre 1067 e 1072. Essa divisdo levou a um confronto
fratricida entre Yahya ibn Muhammad al-Mansiir, Senhor de Badajoz, e seu irmao,
‘Umar ibn Muhammad al- Mutawakkil, Senhor de Evora.

O confronto motivou a procura de aliangas, tendo Badajoz estabelecido alianca
com Toledo, ¢ Evora aliou-se com Sevilha’. Esta alianca tera comegado apés 1069,
ano em que a/-Mu’tamid sucedeu ao seu pai na Taifa sevilhana. Esta nova condigao
pacifica entre as duas Taifas tera permitido uma mais facil circulacao de pessoas e
bens entre Evora e Sevilha.

Se acrescentarmos aquela situagdo o facto de poucos anos antes, em 1064,
Coimbra ter sido conquistada por Fernando I de Ledo e Castela®, levando a fronteira
norte da Taifa Aftassida muito mais para sul, para bem mais perto de Evora, nesta
conjuntura de instabilidade a norte, terd sido por essa altura que Ibn Khamis tera
abandonado a sua cidade natal, indo-se instalar junto as margens do Guadalquivir.

Pela mesma época, e em virtude daquele avango cristdo para sul, al-Mu’tamid
tera entregue a ‘Umar ibn Muhammad a/-Mutawakkil a regido de Lisboa e o Vale do
Tejo, para evitar que Sevilha mantivesse uma fronteira direta com Ledo e Castela.
Lisboa ¢ a regido circundante tinham sido dominadas pelos *Abbadidas de Sevilha
durante cerca de meio século, entre 1027 e cerca de 1075°.

Ibn Khamts viveu em Sevilha durante grande parte do reinado de al-Mu'tamid
(1069-1091), o ultimo monarca da Taifa “‘Abbadida.

¢ Ainda hoje, em Marrocos, existem povoagdes que receberam seus nomes de mercados regulares no
mesmo dia da semana, por exemplo, Souk Tleta: mercado de ter¢a-feira; Souk Arba’: mercado de quarta-feira;
ou Souk Khemis: mercado de quinta-feira.

7 IBN JAMIS DE EVORA, Kitab al- Garib al- Muntaga ..., 42. IDRIS, Hady R., «Les Aftasides de
Badajoz», Al- Andalus XXX (1965) 277-290, 285-286; REI, Antonio, “Os Rostos do Poder na Lisboa das Taifas
(1009-1093). Novas leituras”, in Lisboa Medieval — Os Rostos da Cidade (Livro do II Coléquio Nova Lisboa
Medieval), Lisboa, Livros Horizonte / Instituto de Estudos Medievais, 2007, pp. 60-71, p. 64.

8 IDRIS, Hady R. (1965), «Les Aftasides de Badajoz», pp. 283-284; REI, Anténio (2007), “Os Rostos do
Poder...”, p. 64.

® REI, Antonio, “Os Rostos do Poder...”, 63-65, e p. 69. n. 46,
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Durante a fitna que teve lugar entre o final do periodo das Taifas e a
consolida¢do almoréavida na Peninsula (1089-1108), em algum momento Ibn Khamis
tera abandonado a Peninsula e ter-se-a estabelecido em Ceuta, onde se tera mantido
até perto de 1108, quando o poder dos Almoravidas se consolidou, internamente
em al-Andalus, e frente aos reinos cristdos do norte, ao venceram os castelhano-
leoneses na batalha de Uclés.

Durante aquele periodo em Ceuta Ibn Khamis tera redigido, parcial ou
completamente, o seu tratado mistico, e também durante aquele periodo ensinou na
sua principal mesquita, e teve como seu discipulo, entre outros, ‘Iyad ibn Musa ibn
‘Iyad al-Yahsubi, o futuro famoso gadi (juiz).

Ibn Khamis foi grande amigo e companheiro do gadi Abii ‘Abd Allah
Muhammad ibn ‘Abd al-Rahman ibn Sibrin (Marjiq, c. 1040 - Sevilha, 1110).
Aquela proximidade pessoal fez com que Ibn Khamis tivesse pedido a Ibn Sibrin
que lhe conduzisse a sua oracdo fnebre, como de facto acabou acontecendo'’. Ibn
Khamis morreu em Sevilha, no ano 503 h. / 1109 d.C.12.

A sua vivéncia mistica

Ibn Khamis adotou uma vida de grande austeridade e grande desapego dos bens
materiais, que eram tao escassos que, quando viajava, sempre levava consigo todas
as poucas coisas que possuial®,

Os biografos de Ibn Khamis coincidem que ele levou uma vida de grande
austeridade, pobreza e desapego, sendo um asceta, reto e virtuoso, e muito exigente
na pratica dos preceitos rituais (de perfil muhasibi), e um grande mestre entre os
mestres sufis do seu tempo'*. Aquele modelo ndo se manifestou apenas na vivéncia
pessoal de Ibn Khamis, mas também nos seus proprios estudos e reflexdes sobre a

0 IBN JAMIS DE EVORA, Kitab al- Garib al- Muntaga ... , pp. 34-39; IBN BASKUWAL, Kitab
al- Sila (ed. CODERA, Francisco), in Biblioteca Arabe-Hispana, 1883, t. 1 : “Muhammad ibn ‘Abd ar-Rahman
ibn Sibrin ”, n® 1135; trad. port. VELHO, Martim, Ilustres Homens Arabes da Andaluzia Ocidental, Evora,
1965, 46; GARRIDO, Pilar, “Sobre o Kitab al- Garib al- Muntaqa min Kalam Ahl al- Tuga de Ibn Jamis de
Evora, atribuido a Ibn Masarra”, AI-Qantara v. 30 / £.2 (2009), pp. 467-490. O artigo traga o “estudo preliminar”
da futura edi¢@o, bastante extenso e exaustivo (92 pp.), havendo, no entanto, quer no artigo quer na edigao,
a repeticdo de um lapso na identificagdo de Marachique (hoje Castro da Cola), entendido como Monchique
(p. 473), devido a semelhanga fonética entre os dois.

1 IBN JAMIS DE EVORA, Kitb al- Garib al- Muntaga ..., 35-36. Um dos principais lagos de
proximidade e ajuda mutua entre Tbn Khamis e Ibn Sibrin tera sido pelo facto de ambos terem origem muladi,
sendo que a nisha final de Tbn Sibrin, nos diz que ele descendia de um “Severino” (> Sibrin), um antepassado
cristao.

12 IBN JAMIS DE EVORA, Kitab al- Garih al- Muntaqa ... , pp.18-19 e 33-36.

13 IBN JAMIS DE EVORA, Kitab al- Garib al- Muntaga ... , p. 33.

14 IBN AL-ABBAR, Tukmila li-kitab al-Sila, ed. HARRAS, I, n° 1226; AL-MARRAKUSI, 4/ Dayl wa-I-
Takmila, (ed. ‘ABBAS, L., et all.), 4 vols., Tunes, Dar al-Garb al-Islami, 2012, n° 563; IBN JAMIS DE EVORA,
Kitab al- Garib al- Muntaqa ... , pp. 33-36.
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obra Kitab al-Ricaya de Harit al-Muhasibi'", sobre a qual elaborou um comentario,
e da qual fazia matéria de estudo para os seus discipulos'®.

Tera tido varios professores, porém, nenhum dos seus bidgrafos identificou
algum deles. Independentemente de quem fossem seus professores, ele teria
homenageado aqueles que o ensinaram, pois era considerado o “primeiro dos
mestres sufis do seu tempo” (sadr f1 Suyikh al-sifiyya fi wagtihi) no Ocidente
islamico, em ambos os lados do Estreito!.

Alguns dos varios discipulos que ele teve sdo conhecidos, talvez o mais
conhecido dos quais foi qadi Abi 1-Fadl ‘Iyad ibn Musa ibn ‘Iyad al-Yahsubi,
famoso jurista maliki do periodo almoravida, nascido em Ceuta, que morreu e foi
sepultado em Marraquexe'®.

Ibn Khamts compds um tratado de contetido mistico, que intitulou de Kitab
al-Garib al- Muntaqd min Kalam Ahl al-Tuga (Tratado sobre a Insélita Linguagem
dos Valores Dogmdticos das Gentes de Piedade), sobre o qual falaremos mais
adiante.

Ibn Khamis terd escrito aquela obra em Sevilha, ou mais possivelmente
durante o periodo em que residiu em Ceuta, e onde o seu manuscrito podera ter sido
posteriormente copiado ¢ ou aprendido pelos seus discipulos®.

Ibn Khamis, dada a época em que viveu, e relativamente aos circulos misticos
da época no al-Andalus, deve ter feito parte de uma geragdo intermédia, entre os
misticos que se retiraram dos centros urbanos para locais isolados, ¢ 0s que ja
estavam comeg¢ando a ter uma maior interagao social.

E possivel que Ibn Khamis tenha conhecido a obra de Abi Hamid al-Gazali
(m. 505/1111), de quem foi contemporaneo, e cujos ecos chegaram a Sevilha através
de Abu Bakr ibn al-‘Arabi (m. 543 h./1148 d.C.), sendo possivel que o mistico de
Evora tivesse frequentado os mesmos circulos intelectuais sevilhanos que Abd Bakr
ibn al-‘Arabi®.

> *‘ABDEL-KADER, ‘Ali Hassan (ed. e trad), The Life, Personality and Writings of al-Junayd, Londres,
Gibb Memorial Trust — Luzac & Co. Ltd, 1976: sobre al-Muhasibi, mestre de al-Junayd, v. pp. 18-28.

16 IBN AL-ABBAR, Takmila li-kitab al-Sila, ed. HARRAS, I, n° 1226; IBN JAMIS DE EVORA, Kitab
al- Garib al- Muntagqa ... , pp. 33-35.

7V, supra n. 14.

8 HERMOSILLA LLISTERRI, M* . José (1978/79). “Em torno do Qadi ‘Iyad. Dados Biograficos”, em
Misceldnea de Estudos Arabes e Hebraicos, vol. 27/28, 149-164; IBN JAMIS DE EVORA, Kitab al- Garib
al- Muntagqa ... , pp. 33-34.

1 IBN AL-ABBAR, Tukmila li-kitab al-Sila, ed. HARRAS, 1, n° 1226; AL-MARRAKUSI, 4/ Dayl wa-I-
Takmila, (ed. (ABBAS, L., et all.), 4 vols., Tunes, Dar al-Garb al-Islam, 2012, n° 563; IBN JAMIS DE EVORA,
Kitab al- Garib al- Muntaga ... , pp. 33 e 35-36.

2 Sobre Abii Bakr ibn al-°Arabi, vida e obra, v. LAGARDERE, Vincent, « Abi Bakr Al-*Arabi, grand
cadi de Seville », in Revue de [’Occident Musulman et de la Méditerranée, n°40, 1985. Al-Andalus — Culture et
société. pp. 91-102.
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Talvez também conhecesse alguns misticos das entdo novas geracdes, € ainda
no inicio dos seus percursos, como Ibn Barrajan de Sevilha (m. 536/1141) ou Ibn
al-‘Arif de Almeria (m. 536/1141), para citar apenas os mais renomados entre eles?'.

O tratado mistico Kitab al-Garib al-Muntaqa min Kalam Ahl al-Tuqa

Um manuscrito (ms.) até entdo desconhecido, da obra Al-Garib al-Muntaga min
Kalam Ahl al-Tuga, foi encontrado recentemente, ¢ ao qual tinha sido atribuida a
autoria de Ibn Masarra, mistico andaluz do século X*2.

O manuscrito em questao estd na Biblioteca Vahid Pasha, na cidade turca de
Kutahya®. O investigador turco Mehmet Necmeddin Bardake1 foi quem o encontrou
e quem primeiro trabalhou sobre ele, tendo produzido uma primeira edi¢do do texto
manuscrito inédito na sua tese de doutoramento. No entanto, e seguindo anotacdes
do préprio manuscrito que surgem lateralmente, Bardak¢1 também identificou o
texto como obra de Ibn Masarra, como fica claro no titulo da tese?.

Mais tarde e em contactos posteriores de Bardakci com a arabista espanhola
Pilar Garrido levaram a que, com base na citacdo do referido titulo (4/-Garib al-
Muntaga min Kalam Ahl al-Tuga) noutras fontes arabes, a autoria da obra fosse
finalmente atribuida a Ibn Khamis al-Yaburi, sendo este um importante, embora
ainda praticamente desconhecido, elo na histéria do sufismo andalusi.

Aqueles dois investigadores acabaram produzindo uma primeira edigdo da
obra de Ibn Khamis, que foi publicada pela Universidade da Extremadura?®.

Em datas proximas daquela edi¢do, ambos os autores da mesma publicaram,
cada um de per se, artigos em que ddo a conhecer a obra, o autor e em que se referem
a edigdo. Pilar Garrido publicou primeiro, e Mehmet N. Bardakgi publicou depois?.

2L BN JAMIS DE EVORA, Kitab al- Garih al- Muntaga ..., 47; GARRIDO, Pilar. “No Kitab al- Gariib
al- Muntaqa ...”, p. 477. Ibn Barrajan de Sevilha e Ibn al- “Arif de Almeria mais tarde estabeleceriam uma
conexdo com Ibn QasT .

2 Sobre este mistico, vida, obra e vivéncia mistica, v. GARRIDO CLEMENTE Pilar, Obra completa del
Sufi Ibn Masarra de Cordoba, Cérdova, Ed. Almuzara, 2022.

2 O manuscrito estd na Biblioteca Vahid Pasha, na cidade turca de Kutahya. E parte do codice n° 349, e
ocupa as paginas 1a-98b. Nunca havia sido identificado, uma vez que ndo fora mencionado em nenhum estudo,
catalogo ou repertorio bibliografico previamente conhecido, nem naquela biblioteca nem em qualquer outra.

2 BARDAKCI, Mehmet Necmeddin, /bn Masarra'nin ratevvuf Diisiince tarihi Icindeki Yerivé
al-Muntagdamin kalami Ahli t-Tuqa adl Eseri [ O Pensamento Sufi de Ibn Masarra e sua importancia na historia
do Sufismo: estudo de seu tratado al- Muntaqa min kalam ahl al- tuga ], Tese de Doutoramento, Departamento
de Teologia e Estudos da Religido, Universidade Suleyman Demirel de Isparta, Turquia , 1998.

% IBN JAMIS DE EVORA, Kitab al- Garih al- Muntaga min Kalam Ahl al- Tuga (El lenguaje de los
Sufies), (ed. BARDAKCI, Mehmet Necmeddin e GARRIDO, Pilar), Caceres — Universidade da Extremadura,
2010.

% GARRIDO, Pilar, “No Kitab al- Garib al- Muntaqa ...” 467-490; BARDAKCI, Mehmet Necmeddin,
“Muhammad ibn Hamis and his treaty “Al- Muntaqa min Kalami Ahl al- Tuqa , Siileyman Demirel Universitesi
— Ilahiyat fakultesi Dergisi , n° 24/1 (2010), pp.1-18.
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Curiosamente, e apesar do trabalho conjunto de edicdo, existem diferencas
significativas no contetido dos artigos. Vejamos, mesmo depois de trabalhar com
Pilar Garrido, e da correta identificagdo que esta investigadora faz de Evora como
bergo de Ibn Khamis?’, Mehmet N. Bardakgi, surpreendentemente (¢ 0 minimo que
se pode dizer), identificou Evora como sendo Elvira®(!) [antigo nome da cidade de
Granada], sem inicialmente procurar tentar esclarecer as evidentes duvidas com a
colega espanhola.

Ele discorda de Pilar Garrido, a posteriori, sobre a data de nascimento de Ibn
Khamis, que ela situa por volta de 1040 d. C.?°, e do qual Bardakgi diz “Muhammad
ibn Hamis, cuja data de nascimento ¢ desconhecida™®.

E sobre a morte de Ibn Khamis, e sobre seu enterro, que Garrido coloca,
corretamente, em 1109, Bardak¢i diz que “Muhammad ibn Hamis [...] morreu
provavelmente na primeira metade do século XII"*2, a partir de uma interpretagdo
textual, na qual, usando pontuagdo ausente no texto arabe original, afirma que foi
Ibn Khamts quem rezou no funeral de Ibn Sibrin, e ndo o contrario®.

Atendendo aos poucos, e algo imprecisos, dados que se conhecem sobre a vida
e obra de Ibn Khamis, ¢ sem duvida uma figura que merece futuros estudos mais
aprofundados.

7 IBN JAMIS DE EVORA, Kitab al- Garib al- Muntaqa ... , pp. 26-28, 34 e 36-43; GARRIDO, Pilar,
“No Kitab al- Gariib al- Muntaqga ...” p. 475.

2 BARDAKCI, Mehmet Necmeddin, “Muhammad ibn Hamis e seu tratado...”, pp. 4-5. Tirando uma
conclusao baseada apenas em certa semelhanga fonética, o pesquisador turco propde conexdes pessoais irrealistas
que teriam ocorrido na juventude de Ibn Khamis , em Elvira (!) com outros misticos de Granada (pp. 4-5).

» IBN JAMIS DE EVORA, Kitab al- Garib al- Muntaga ... , p. 40.

% BARDAKCI, Mehmet Necmeddin, “Muhammad ibn Hamis e seu tratado...”, p. 6.

3 IBN JAMIS DE EVORA, Kitab al- Garib al- Muntaga ... , pp. 34 ¢ 39; GARRIDO, Pilar, “No Kitab
al- Gariib al- Muntaga ...” p. 473.

32 Relativamente a data de falecimento de Ibn Khamis, VIZCAINO Juan Manuel, “Las Obras de Zuhd
en al-Andalus”, Al-Qantara v. 12 (1991), pp. 417-437, p. 437, e em VIZCAINO PLAZA, Juan Manuel,
Fahrasa de Ibn Jayr in E.O.B.A., XII, p. 314, este autor refere que este mistico teria falecido pouco antes do
ano 544 da hégira, ou seja, entre os anos 1159 ¢ 1160 da Era Crista, sem que diga como chegou aquela datagao.
Também MARIN, Manuela, e AVILA, Maria Luisa, “Nomina de sabios de al-Andalus (430-520/1038-1126)”,
E.O.B.A. VII (1995), ..., pp. 153-154, propdem, sem mais, que Ibn Khamis teria falecido pouco antes de 520 h.,
correspondendo ao ano de 1125.

3BARDAKCI, Mehmet Necmeddin, “Muhammad ibn Hamis e seu tratado...”: pp. 6-7.
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‘Aba Hafs ‘Umar bin Khalaf ibn Muhammad ibn ‘Abd Allah al-Yaburi,
Ibn al-Yatim

‘Umar bin Khalaf ibn Muhammad ibn ‘Abd Allah al-Yaburi, nasceu em Evora, em
data desconhecida, embora certamente no século V h / XI d.C. Apontamos para
que o seu nascimento tivesse ocorrido por volta de 1060 d.C., pois para ainda ter
estudado com Abii I-Walid al-Baji, que faleceu em 1081 d.C., ndo poderia o seu
nascimento ter sido muito mais tarde.

Teve a kunya de Abu Hafs, mas também foi conhecido como Ibn al-Yatim, e
pelo conjunto onomastico tratar-se-a de um muladi.

‘Umar bin Khalaf al-YaburT comegou os seus estudos com o seu pai, em Evora.
Depois deixou a sua cidade, em busca de mais formagao, indo estudar com o famoso
faqih (jurista) Abt 1-Walid al-Baji, provavelmente em Almeria, onde al-Baji residiu
na fase final da vida®, e a Evora regressou apos aquele periodo de formagio. Na
sua época ninguém o ultrapassaria em conhecimento das Bases da Religido (Usiil
al-Din) e da Crenga (al-I ‘tigad).

Sem que se saiba exatamente em que €poca da sua vida, conhece-se-lhe, pelo
menos, um discipulo, Abl ‘Abd Allah ibn Khalaf al-Tlbiri®.

Em determinado momento da sua vida ‘Umar bin Khalaf al-Yaburt deixou
Evora e foi estabelecer-se na regido de Qasr Abiui Danis (atual Alcacer do Sal).

Sendo um asceta (zahid), podera ter tomado aquela decisdo de abandono da
cidade apds a proibicao, pelo regime almoravida, de todo o contato com textos
misticos, sendo proibida a leitura, individualmente ou em grupo, ou mesmo apenas
a posse das obras, completas ou de excertos das mesmas.

Aquela proibigdo comecgara a vigorar apds o auto-de-fé¢ dos textos de Imam
al-Gazali, em Cérdoba no ano de 1109%.

‘Umar bin Khalaf al-Yaburi, vivendo apartado do mundo, ndo guardava nada
para si. A comida que tinha, expunha-a na sua frente, e se outras pessoas lha vinham
pedir, ele repartia por elas o que tinha, e apenas comia o que sobrava, se sobrava.

Com as roupas procedia de forma semelhante, apenas ficando com o minimo,
e doava todo o restante.

‘Umar bin Khalaf al-Yaburt foi um asceta desapegado do mundo, e entregue
confiantemente a vontade divina (fawakkul).

3 IBN BASKUWAL, Kitab al-Sila (ed. CODERA, F.), Bibliotheca Arabico-Hispana (BAH), I-II, Madrid,
1883, n° 449; PONS BOIGUES, F., Ensayo de un diccionario bio-bibliografico, Madrid, 1898, n° 116.

3 Atendendo a nisba al-Ilbiri: de Elvira / Granada, este individuo estaria relacionado com Granada e a sua
regido, por origem ou residéncia, e que queremos futuramente vir a identificar melhor.

* BORGES, Artur Goulart de Melo, “Ibn Qasi, Rei de Mértola e Mahdi Luso-Mugulmano”, Arqueologia
Medieval 1 (1992), Mértola / Porto, CA Mértola / Afrontamento, pp, 209-215, p. 212.
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‘Umar bin Khalaf ibn Muhammad ibn ‘Abd Allah al-Yaburt faleceu em Qasr
Abii Danis no dia 7 do més de safar do ano 527 da Hégira, que correspondeu ao dia
18 de dezembro de 1132 da Era Crista®’.

Abi Muhammad / Aba 1-Baqa’
Ya‘is ibn al-Mufarij ibn Sacid al-Lakhmi al-Yaburi
(m. 530/1135)

Ya'i§ ibn al-Mufarij ibn Sa‘id al-Lakhmi al-Yaburi, nasceu em Evora, muito
provavelmente na segunda metade do século XI d.C.

Apesar da nisba arabe “al-Lakhm1” no conjunto onomastico deste individuo,
nao ¢ seguro que ele fosse arabe, sendo mais plausivel que fosse de uma linhagem
de clientes (mawali) de arabes da quela origem.

Ainda na sua cidade natal ele estudou com de Abi 1-Qasim al-Hawzant*®, e
dele mais tarde transmitiu, pelo que tera recebido daquele ijaza (licenga). Deste
mestre ele ouviu a obra completa de al-Tirmidi, no ano 495 (1101 d.C.), e também
ouviu de outros mestres.

Posteriormente viajou para o Oriente, para realizar a Peregrinacdo (Hajj), €
durante o percurso, em Alexandria, ouviu Abii °‘Abd Allah al-Razi e Aba Tahir
al-SilafT, no ano 521 (1126 d.C.).

Regressado a al-Andalus, acabou por fixar residéncia em Sevilha.

Foi um mestre (Saykh) de grande modéstia pessoal, e que vivia buscando o
isolamento e distanciando-se assumidamente do contacto com as pessoas.

Morreu no ano de 530 H. / 1135 d.C.

7 IBN AL-ABBAR, Takmila li-kitab al-Sila, ed. HARRAS, 1, n® 766; AL-MARRAKUSI, 4l-Dayl wa-
[-Takmila, (ed. “AABBAS, 1., et all.), 4 vols., Tunes, Dar al-Garb al-Islami, 2012, III, n° 766; MARIN, Manuela,
e AVILA, Maria Luisa, “Nomina de sabios de al-Andalus (430-520/1038-1126)", E.O.B.A. VII (1995),
pp. 55-189, p. 136.

% IBN BASKUWAL, Kitib al-Sila, ed. F. Codera (Bibliotheca Arabico-Hispana, 1-IT), Madrid, 1883,
n° 315; AL-DABBI, Bugyat al-multamis, (ed. CODERA, F. e RIBERA, I.), in Biblioteca Arabe-Hispana (BAH),
Madrid, 1885, n° 639; HOUR, Rachid El, “La transicion entre las épocas almoravide y almohade vista a través
de las familias de ulemas”, E.0.B.A4. IX (1999), pp. 261-305: “Los Banti Hawzani”, pp. 293-295.

¥ IBN AL-ABBAR, al-Mu ‘jam al-Sadafi, ed. F. Codera (Bibliotheca Arabico-Hispana, 1V), Madrid,
1885, n° 36; IBN KHALLIKAN, Wafayat al-A°yyan wa Anba’ Abna’ al-Zaman, (Ed. HAQ, S. Moinul), 7
vols., New Delhi, Ed. Kitab Bahvan, 1996, vol. I, n° 43: “Abu 1-Tahir Ahmad Ibn Muhammad Ibn Ahmad Ibn
Muhammad Ibn Ibrahim Silafi”; PUENTE, Cristina de la, “La transmision de Hadiz y de tradiciones ascéticas
en al-Andalus en el s. VI/XII a través de la biografia de Ibn Baskuwal”, E.O.B.A. VII, pp. 231-284, p. 253;
ALIKBEROV, A. K., “Abu Tahir as-Silafi on Islamic culture and adab in Bab al-Abwab Shirwan and Arran”,
Minbar. Islamic Studies, 11/2 (2018), pp. 405-425.
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Abu Muhammad Sydray ibn ‘Abd al-Wahhab ibn Wazir al-Qayst
(Silves, c. 1110 - Sevilha?, c. 1175)

Abt Muhammad Sydray ibn ‘Abd al-Wahhab ibn Wazir al-Qaysi, era natural de
Silves, de origem muladi, e esteve ligado ao Movimento dos Muridiin na sua fase
inicial.

Quando se ligou a Ibn Qasi, foi um dos primeiros incitadores a revolta,
para o que deambulou por todo o Ocidente peninsular. Mais tarde Ibn al-Mundir
acompanhou-o naquela tarefa de predicagao.

Quando comegou a acdo armada, Ibn Wazir e Ibn al-Mundir foram os
conquistadores do Castelo de Marachique, hoje conhecido como Castro da Cola.

Apds esta agao militar, que culminou com a submissao de Beja ao Movimento
dos Muridiin, Ibn Wazir e Ibn al-Mundir foram a Mértola reconhecer Ibn Qasi como
seu Imam.

No entanto, algum tempo depois, por causa de uma discussdo que teve com
Ibn Qast, e ao fim da qual este ultimo o mandou prender, Ibn Wazir afastou-se de
Ibn QasT, e tornou-se mesmo seu inimigo.

Em 1146 Ibn Qast mandou Ibn al-Mundir atacar Ibn Wazir, que se autonomizara
em Evora e Beja. Ibn Wazir encontrava-se em Beja e no confronto venceu Ibn
al-Mundir. Prendeu-o, vazou-lhe os olhos e manteve-o na miséria entre 1146 e 1151.

E até a chegada dos Almodadas conseguiu ser o mais poderoso senhor do Garb
al-Andalus entre os anos de 1146 e 1151, chegando a dominar Evora, Beja, Badajoz
e Mértola e respetivas regides**

E durante este periodo, mais exatamente no verdo de 1147, quando Lisboa /
Lasbiina sob cerco, pediu auxilio a Abti Muhammad [Ibn Wazir], Senhor de Evora,
o qual se escusou por ter acordado uma trégua com Afonso Henriques, Senhor de
Coimbra e Rei de Portugal!.

Inicialmente com um perfil mistico, Ibn Wazir, ao afastar-se de Ibn Qas1
assumiu um papel mais politico. Numa escala menor, mas nao parece de todo, um

0 Durante o periodo entre 1146 e 1151 Ibn Wazir cunhou moeda e deixou uma lapide evocativa de obras
no espago da mesquita principal de Evora, e, quer nas moedas quer na lapide, usou o designativo de Imam
(guia, chefe) e o lagab (titulo honorifico) de “al-Mansir bi-llah” (O Vitorioso por Deus), o que manifesta a
sua condigiio de ser entdo o principal senhor mugulmano do Garb al-Andalus. (V. MARINHO, J. R. “Moedas
mugulmanas de Beja e de Silves, Sesimbra, 19687, in O Arquedlogo Portugués, Série 1V, 3, 1985, pp. 177-196;
BORGES, Artur Goulart de Melo, “Duas inscrigdes arabes inéditas no Museu de Evora”, in 4 Cidade de Evora,
n°s 67-68 (1984-85), pp. 3-13).

' ALVES, José F., Conquista de Lisboa aos mouros em 1147, Lisboa, Livros Horizonte, 1989, pp. 55-56;
v. Ainda BORGES, Artur Goulart de Melo, “Duas inscri¢des arabes inéditas no Museu de Evora”, in 4 Cidade de
Evora, n°s 67-68 (1984-85), pp. 3-13, p. 11; SIDARUS, Adel, “Novas perspectivas sobre o Gharb al-Andalus no
tempo de D. Afonso Henriques”, 2° Congr. Historico de Guimardes: D. Afonso Henriques e a sua época — Actas,
CM Guimaraes / Univ. Minho, 1997, vol. II, pp. 247-67, p. 262.
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trajeto muito diferente do trajeto do proprio Ibn Ibn Qasi, exceto no final da vida
de ambos.

Enquanto Ibn Qasi acabou tragicamente linchado em Silves, em 1151, Ibn
Wazir soube ir-se adaptando aos diferentes momentos e situagdes, e conseguiu,
para si e para a sua descendéncia, a sobrevivéncia pessoal e politica, e até prosperou
com o novo regime almodada tendo-se tornado um importante conselheiro militar do
proprio califa, no relativo ao espago do Ocidente peninsular®.

Abu 1-Hassan / Aba Marwan
‘Abd al-Malik ibn ¢Ayyas$ bin Faraj ibn ‘Abd al-Malik ibn Hariin al-Azd1
(Evora, c. 494-500 h / 1100-1106 d.C - Sevilha. 568 h / 1173 d.C.)

Natural de Evora, onde ter4 nascido no final do século V ou logo no inicio do século
VI da hégira. A sua familia acabou fixando-se em Cordova.

A nisba arabe “al-Azdi” ndo garante, no entanto, que estejamos perante
um individuo com uma verdadeira origem arabe, podendo tratar-se de alguém
pertencente a uma linhagem de clientes (mawali) de um arabe Azdi.

Teve a kunya de Abt I-Hassan ou Abii I-Hussayn, tendo sido também conhecido
como Abl Marwan.

‘Abd al-Malik iniciou os seus estudos com o seu pai, ‘Ayyas bin Faraj ibn
‘Abd al-Malik ibn Hartin al-Azdi, o qual era um recitador, e mais tarde prosseguiu
os seus estudos com Abi ‘Abd Allah ibn Mas‘ad ibn Aba al-Khisal® e com Abu
al-Qasim ibn Baskuwal**,

2 IBN AL-ABBAR. Hullat al-Sayara. ed. Husayn Mu’nis, Cairo, s.ed., 1963-1964, p. 271; IBN SAHIB
AL-SALA. Al-Mann bi-I Imama. ed. AL-TAZI, ‘Abd al-Had1, Beirute, Dar al-Andalus, 1964; trad. esp. HUICI
MIRANDA, A. Valéncia, 1969; DOMINGUES, J. Garcia. Histéria Luso-Arabe. 2°ed., CELAS, Silves, 2010 (ed.
fac-sim. da 1* ed., 1945), passim. A origem silvense dos Banli Wazir vem referida por IBN SA’ID, Al-Mugrib fi
hulla al-Magrib, ed. Sawqy Dayf, 1* ed., 2 vols., Cairo, Dar al-Ma’arif bi Misr, 1953-1955, vol. I, p. 382.

5 IBN SA‘ID, Kitab Rayat al-Mubarrizin (ed. e trad. castelhana GARCIA GOMEZ, Emilio: El Libro
de las Banderas de los Campeones), Madrid: Instituto de Valencia de Don Juan, 1942, pp. 233-234; GARCIA
GOMEZ, Emilio, Andalucia contra Berberia, Universidad de Barcelona — Facultad de Filologia, 1976, p. 86;
LUCINI, Maria Mercedes, “Andalusies en las obras de Brockelmann y Kahhala”, E.0.B.A4. VII (1995), pp. 295-
-375, p. 348; HERDT, Andreas, “Ibn Abit 1-Khisal”: «Abu ‘Abdallah Muhammad b. Mas‘ad b. Tayyib b. Faraj
b. Khalasa/Khalisa al-Ghafiqi (d. 540/1146), better known as Ibn AbT I-Khisal, was a famous AndalusT secretary,
poet, and scholar of hadith. His nisba, al-Ghafiqi, indicates his affiliation with the Arab Ghafiq tribe, and he
was referred to by the honorific Dhii I-Wizaratayn (the holder of two ministerial responsibilities), although the
sources do not specify the exact nature of these two incumbencies», in Encyclopaedia of Islam, THREE (EF),
Edited by: Kate Fleet, Gudrun Kramer, Denis Matringe, John Nawas, Devin J. Stewart. Consulted online on 20
November 2023 <http://dx.doi.org/10.1163/1573-3912 ei3 COM_40634>

#“IBN AL-ABBAR, Takmila li-kitab al-Sila, ed. F. Codera (Bibliotheca Arabico-Hispana, V-VI), 2 vols.,
Madrid, 1887-1890, I, n°® 179; AVILA, Maria Luisa, “Ibn Bashkuwal”: «Abu 1-Qasim Khalaf b. ‘Abd al-Malik
b. Mas‘td b. Masa b. Bashkuwal (b. Yasuf) b. Daha b. Daka b. Nasr b. ‘Abd al-Karim b. Waqid al-AnsarT,
known as Ibn Bashkuwal (494-578/1101-1183), was born in Cordoba. He was a historian and traditionist,
renowned mainly for his Kitab al-sila, a biographic dictionary of AndalusT scholars from the era of the Taifas
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°Abd al-Malik ibn ¢Ayyas tornou-se um grande conhecedor de Hadit (Relatos
proféticos) tendo-se especializado em extrair dos Hadit normativas juridicas.

Foi um letrado (adib), secretario oficial (katib), eloquente (balig), excelente
poeta (@ ‘ir mujid) e detentor de uma bela caligrafia (dit khatt jamil). Foi também
um reconhecido asceta (zahid), que privilegiava a escrupulosidade (wara ‘) na busca
da exceléncia (fadl).

Por sua vez, mais tarde, ‘Abd al-Malik ibn ‘Ayyas ensinou os seus dois filhos,
Abii I-Hassan ‘Ali e Abi Muhammad ‘Ubayd Allah, e também foi mestre de Abt
Ja‘far ibn Yahya, Aba ‘Ubayd al-Bakri e Aba Muhammad ibn Su‘ayb al-Qurtubi.

‘Abd al-Malik ibn ‘Ayyas foi nomeado katib por Abu Ja‘far Ahmad ibn
Muhammad ibn Hamdin, Qadi de Cérdova, nos tempos finais do poder Almoravida
em al-Andalus.

Quando, em 1145, ele se apercebeu que a sedicdo (fitna) estava criada, e
que Ibn Hamdin se ia implicar diretamente na mesma, ‘Abd al-Malik ibn ‘Ayyas
deixou o cargo e a cidade, retirando-se para a regido de Sevilha, onde permaneceu
temporadas em varios ribats, (rawabit) em praticas de devo¢ao (‘ibada). Durante
aquele periodo de cerca de 5 anos de estadia nos ribats, o seu amigo Abu 1-Asbag
al-Bajt ajudou-o a sobreviver.

Por volta de 1150 d.C., o governador almoéada de Sevilha, Abt Ishaq Barraz
al-Masf1, nomeou-o como seu katib.

Pelos seus conhecimentos e experiéncia, ocupou depois o mesmo cargo de
katib para trés dos filhos de ‘Abd al-Mu'min, em Sevilha e também em Tlemcen.

Pelo seu desempenho foi recompensado com uma moradia faustosa, € com
uma vida sem caréncias materiais.

Morreu em Sevilha, em 568 h. / 1173 d.C., a oragdo flnebre foi dirigida pelo
Califa (Amir al-Mu’minin) Abt Yacqiib Yusuf ibn ‘Abd al-Mu'min, e foi sepultado
no Cemitério de Muska (magbara Muska)®.

(400-79/1010-86), the Almoravids (r. 454-541/1062—-1147), and the advent of Almohad rule (524-668/1130—
1269)», in Encyclopaedia of Islam, THREE, (EF), Edited by: Kate Fleet, Gudrun Kramer, Denis Matringe, John
Nawas, Devin J. Stewart. Consulted online on 20 November 2023 http://dx.doi.org/10.1163/1573-3912 ei3
COM _30737; PONS BOIGUES, F., Ensayo de un diccionario bio-bibliogrdfico, Madrid, 1898, n° 200.

5 IBN AL-ABBAR, Takmila li-kitab al-Sila, ed. F. Codera (Bibliotheca Arabico-Hispana, V-V1), 2 vols.,
Madrid, 1887-1890, n° 1721; AL-MARRAKUST, 4! Dayl wa-I-Takmila, (ed. “ABBAS, 1, et all.), 4 vols., Tunes,
Dar al-Garb al-Islami, 2012, n° 64.


http://dx.doi.org/10.1163/1573-3912_ei3_COM_30737
http://dx.doi.org/10.1163/1573-3912_ei3_COM_30737
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Abi ‘Abd Allah ibn Zayn al-Yaburi e seu irmo F. ibn Zayn al-Yaburi
(séc. VI/ XII - VII / XI11?)

Abii ‘Abd Allah ibn Zayn al-Yaburi e um seu irmdo eram originarios de Evora.
Também eles acabaram por deixar a sua cidade natal e por se fixarem em Sevilha.

Nao se sabe quando terdo emigrado, mas poderia ter sido apos a conquista
crista da cidade, em 560 h. / 1165 d.C., ou talvez mesmo algo mais tarde.

Abi ‘Abd Allah ensinava e recitava o Alcordo, e também ensinava gramatica
na mesquita al- ‘Udays de Sevilha.

Eram ambos muito pobres, muito humildes, muito retraidos e de bom carater.

Homens das relagdes de Ibn al-°Arabi, que tanto quanto se sabe, foi o tnico
que nos deixou o pouco relato das suas existéncias.

Terao terminado os seus dias em Sevilha, em data desconhecida, provavelmente
também nos inicios do século XIII.

Terdo terminado as suas vidas em Sevilha. Quando faleceu o ultimo dos dois
Ibn Zayn al-Yaburi, ouviu-se uma voz que dizia: «Dois lugares no Paraiso para os
filhos de Zayn»“®.

Abii ‘Abd Allah Muhammad al-Yaburi e a sua irma ‘A’iSa al-Yaburiyya
(c. 561 h. /1260 d.C. - ¢. 629 h. / 1330 d.C.)

Abii ‘Abd Allah Muhammad al-Yaburi nasceu em Evora cerca de um século depois
da conquista crista da cidade por Giraldo Sem Pavor, em 1165.

O facto de ter feito os seus primeiros estudos com os mestres (Suyitkh) da
sua cidade, da sua mouraria, revela a forca que a cultura arabe e islamica ainda
mantinha entre os mugulmanos mudéjares eborenses.

Em 1272, D. Afonso III deu Foral & comuna dos Mouros Forros de Evora,
e pela mesma altura ter-se-4 dado a passagem daquela comunidade da Mouraria
Velha, a sul das muralhas, em zona mais soalheira e aprazivel, para a Mouraria
Nova, a norte, zona mais fria e menos acolhedora para residéncia.

% IBN AL-‘ARABI, Les Soufis d’Andalousie (Rith al-Quds et Durrat al-Fakhira). trad. ingl. AUSTIN,
R.W.,, versdo franc. LECONTE, Gerard. Paris, Sindbad, 1979, pp.152-153; IBN AL-‘ARABI, Risalat al-Quds
(ed. ASIN PALACIOS, Miguel), 1939, p. 60. Apesar de Asin Palacios editar o texto em arabe e nele surgir «Abi
°Abd Allah ibn Zayd al-Yaburi», em vez de «Abt ‘Abd Allah ibn Zayn al-Yaburi», como no texto traduzido
(Austin > Leconte), optamos por esta ultima leitura onomastica, porque a traducdo assenta num manuscrito
autografo e assinado de Ibn al-*Arabi (de 600 h./1203-4 d.C.), que esta na Universidade de Istanbul (ms. 79¢ fs.
1-103). O texto editado por Asin Palacios, que se restringe apenas a uma das obras (pois ndo inclui 4/-Durrat
al-Fakhira, como a tradugdo), assenta no ms. 741, fs. 21v-40 da Biblioteca de El Escorial, e também varia no
titulo, como verificavel supra nesta mesma nota.



340 MISTICISMO ISLAMICO EM AL-ANDALUS — III. GNOSE, NORMA E TRANSGRESSAO

Estamos em crer que o jovem Abii ‘Abd Allah Muhammad ndo teréd ficado
muito mais tempo em Evora, e que no inicio da década seguinte ter4 ido para o outro
lado do Estreito para continuar os seus estudos. Passagem aquela que, se alguma
vez foi ponderado o regresso, acabou, no entanto, por se tornar definitiva.

Talvez tenha viajado ao Oriente e feito a Peregrinacao a Meca (al-Hdjj), entre
que deixou a Peninsula Ibérica e se fixou em Marrocos, pois na bibliografia e na
tradi¢do marroquina ele também surge identificado com “Sid1 al-Hajj ‘Abd Allah
al-Yaburi”.

Em Marrocos estabeleceu-se em Chellah (Salé), proximo de Rabat, onde
acabou por fundar a sua propria azoia (zawiya) num cemitério, onde viveu, ensinou,
e onde, mais tarde foi sepultado.

Entre os seus discipulos, destaca-se Abii I-‘Abbas Ahmad ibn ‘ASir al-Andalust
(c. 1300-1364), de Jimena de la Frontera®’.

Abii ‘Abd Allah Muhammad al-YaburT comp6s um Tratado de Direito Islamico
(figh) onde analisou e identificou todas as questdes em que concordavam todas as
Escolas juridicas do Islao sunnita. O inico manuscrito conhecido desta obra de
Muhammad al-Yaburi, encontrava-se, no inicio da década de 80 do século XX, na
Zawiya de Abii I-Ja‘d (Bujacad), um dos principais centros de divulgagao da cultura
islamica no Magrib.

Reconhecido e referido como “mestre sifi”, o seu mausoléu, uma qubba,
situada numa ponta do Cemitério de al-Ali, ¢ que ¢ designada como “Cemitério
de al-Yaburi’™® continua a ser um local de venera¢do. Um sinal da daquela crenga
e reveréncia por parte dos visitantes, ¢ o facto de, pela baraka (béngao; energia
sagrada), realizarem a ablugdo num pogo que se encontra proximo da gubba do
mistico.

O seu miisim (celebragdo festiva) ocorre no Laylat al-Mi ‘raj (noite do dia 26 do
més de Sacban), com distribui¢do de alimentos aos pobres e necessitados.

Um outro evento festivo relacionado com Abiu ‘Abd Allah Muhammad
al-Yaburt tem lugar no dia 22 de setembro, que coincide com o Equinécio de Outono,
periodo em que costumam acontecer as chamadas “marés vivas”, e esta relagao tera
que ver com o facto de Abii ‘Abd Allah Muhammad al-YaburT ser considerado o

7 HANIF, N., Biographical Encylopaedia of Sufis — Africa and Europe, New Delhi, Ed. Sarup & Sons,
2002: “Ibn ‘Ashir, Abu ‘I-Abbas Ahmad B. Muhammad B. (d. 1362/3)”, pp. 61-63; JUSTEL CALABOZO,
Braulio, “El sufi de Jimena y patrono de Salé, Ibn ‘Asir, y su afinidad con la escuela chadili”, Al-Andalus-
Magreb, 1(1993), pp. 103-121.

% TAZI, ‘Abd al-Hadi, “Abii ‘Abd Allah al-Yaburi — faqih magribi min al-qarn al-talit “aSar [miladi]”
(Abt ‘Abd Allah al-YaburT — jurista magribi do século XIII [da Era Crista]) in Actas do XI Congresso da Unido
Europeia de Arabistas e Islamélogos (UEAI) — Isldo e Arabismo na Peninsula Ibérica, Universidade de Evora,
1986, pp. 11-22 + 4 imgens, p. 17; https://mapcarta.com/fr/W754253683: «Sidi Moulay Abdallah al Tabouri
(Rabat, Cote Atlantique Nord) est un tombeau. Sidi Moulay Abdallah al Tabouri est située a proximité de Ecole
de surf et du cimetiére Cimitiere Al Yabouri».


https://mapcarta.com/fr/W754253683
https://mapcarta.com/fr/Rabat
https://mapcarta.com/fr/C%C3%B4te_Atlantique_Nord
https://mapcarta.com/fr/W754253683
https://mapcarta.com/fr/W754253683
https://mapcarta.com/fr/W277429134
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“Santo do Oceano”, e nestas festividades reuniam-se todas as gentes ligadas ao mar:
comerciantes, piratas, corsarios, armadores, pescadores e respetivas familias.

Subsiste também em Salé e regido, a tradigdo de que uma irma de Abi ‘Abd
Allah Muhammad al-Yaburi, conhecida como Sayyida ‘AjiSa al-Yaburiyya, esteja
também enterrada naquele mesmo cemitério®.

Conclusao

Num panorama que se revelou, até ha pouco, bastante pobre na identificacao
de eborenses do periodo islamico (712-1165), fica aqui um primeiro e pequeno
contributo para ajudar a colmatar aquele vazio, e deixar pistas para futuros estudos.

Nao sendo um rol muito longo, ainda assim identifica dez misticos mugulmanos
—nove homens e uma mulher —, com origens eborenses, e cujas existéncias cobrem
cerca de tés séculos, de c. 1040 a 1330, e que permitem inseri-los, a montante e a
jusante, nas redes de mestres e de discipulos que marcaram o misticismo islamico
em al-Andalus.

Naquele conjunto destaca-se Ibn Khamis, ndo apenas pela sua condicdo, até
agora, aparentemente primeira, no elenco e na tematica da mistica eborense, mas
também pelo facto de ele ser o autor do segundo Tratado mistico, conhecido até
hoje, com raizes no Garb al-Andalus, para além do ja famoso Tratado de Ibn Qasi, e
com a vantagem, ambos, de estarem integros nas suas textualidades.

Mas também, pelas suas peculiaridades e excecionalidades, ndo podemos
deixar de referir o singular caso dos dois irmdos, Muhammad e ‘A»isa, que nasceram,
na Comuna islamica, vulgo “Mouraria”, em meados do século XIII, numa Evora
que ja era, desde havia um século, uma cidade portuguesa crista.

Mas, em simultianeo, salientar o dinamismo cultural da mesma Comuna
islimica de Evora, em cuja mesquita ainda se transmitiam valores identitarios
islamicos, os quais ajudaram a formar aqueles dois individuos que deixaram marca
e memoria do outro lado do Estreito, ¢ a quais perduram até hoje.

% TAZI, ‘Abd al-Hadi, “Abi ‘Abd Allah al-Yaburi — faqih magribl min al-qarn al-talit “aSar [miladi]”
(Abt °Abd Allah al-Yaburi — jurista magribi do século XIII [da Era Crista]) in Actas do XI Congresso da Unido
Europeia de Arabistas e Islamélogos (UEAI) — Isldo e Arabismo na Peninsula Ibérica, Universidade de Evora,
1986, pp. 11-22 + 4 imgens; IDEM, resumo em francés “Abu ‘Abd Allah al-Yaburi: un Cheikh Marocain du 7¢
/ XIII* siecle” em Isldo e Arabismo em Terra Lusitana, Estudos Arabes n° 4, Univ. Evora, 1986, pp. 143-144.
Ainda referéncias a este mistico mudéjar eborense em BEEBE, Bahrami, “The Persistence of the Andalusian
Identity in Rabat, Morocco” (1995) In Publicly Accessible Penn Dissertations. (Ph.D.), 1176 (http://repository.
upenn.edu/edissertations/1176); HANIF, N. Biographical Encyclopaedia of Sufis. Africa and Europe, New
Delhi, Sarup & Sons, 2002.
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Um gnostico (‘arif Sahid) morto em
combate em Serpa (Sarba) na segunda
metade do século XII d. C.!

Antonio Rei

IEM / NOVA FCSH

Resumo

De seu nome completo Abii Muhammad ‘Abd Allah ibn Ab1 ‘Amr Bakr ibn Khalaf
ibn Muhammad ibn ‘Abd al-‘Aziz ibn Kawtar al-Gafiqi al-Sarbi, era um membro da
linhagem dos Banii Kawtar al-Sarbi, a qual abordaremos previamente ao individuo
em causa. Abii Muhammad ‘Abd Allah al-Sarbi foi um grande conhecedor das
Tradi¢des Proféticas (muhaddit hafid), seguia a escola juridica zahirl, era um
gnostico (“arif’), muito religioso (dayyin), ¢ de excelente carater (fadil).

Palavras chave
Serpa / Sarba; linhagem; gnostico; erudito; morte

! Este trabalho é financiado por fundos nacionais através da FCT - Fundagdo para a Ciéncia e a Tecnologia,
I.P, no 4mbito da Norma Transitdria - DL 57/2016/CP1453/CT0072”.
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A Gnostic (‘arif sahid) killed in battle at Serpa (Sarba) in the second half of
the 12 century CE

Abstract

His full name was Aba Muhammad ‘Abd Allah ibn Abi ‘Amr Bakr ibn Khalaf ibn
Muhammad ibn ‘Abd al-‘Aziz ibn Kawtar al—GaﬁqT al—gérbi, and he was a member
of the lineage of the Banii Kawtar al-Sarbi, which we will discuss beforehand in
relation to the individual in question.

Abii Muhammad ‘Abd Allah al-Sarbi was a great scholar of the Prophetic Traditions
(muhaddit hafid), followed the zahirT school of law, was a gnostic (‘arif), very
religious (dayyin), and of excellent character (fadil).

Keywords
Serpa / Sarba; lineage; gnostic; scholar; death
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Os Banii Kawtar? al-Sarbi, linhagem com ligaciio a Serpa’
(séculos X-XII d. C.)

Com ligacao a Serpa, por origem e eventualmente também por razdes fundiarias,
encontra-se uma linhagem com o seu inicio num possivel converso de origem
muladi, chamado Kawtar, sem mais qualquer informagao para tras dele.

Apesar da nisba arabe “al-Gafiqi™ que surge ligada a alguns dos nomes desta
gente, estamos em crer, também pelo curto do conjunto onomastico, que algum
deles teria sido cliente (mawld) de um é4rabe Gafiqi, e dai terem tomado aquela
nisbha, certamente prestigiante e que os terd auxiliado num percurso de ascensao
social.

A Linhagem
12 geracdo — Kawtar (c.910-980). Converso muladi. O surgimento do Califado
fez com que tivessem ocorrido conversdes ao Islao entre os muladis.
2% geragdo — Abd al-‘Aziz (c. 940-1010)
3%/ 4* geragoes — Muhammad / Sa‘td (c. 970-1040)
Sa‘td / Muhammad (c. 1000-1070)°
5% geragdo — Khalaf (c.1030-1106)
6 geracdo — Bakr (c.1060 -1130)
7% geracao — Amr (?7-?) e ‘Abd Allah (c. 1125-1182). Filhos do anterior.

2 A edigdo de CODERA Y ZAIDIN, Francisco de IBN AL-ABBAR, al-Takmila Bibliotheca Arabigo-
-Hispana V-V1, Madrid, 1887-1890, n° 1399, apresenta a variante “Kutayr”. Adotamos a leitura “Kawtar”.

3 Sobre esta linhagem: IBN AL-ABBAR, al-Takmila (ed. F. Codera y Zaidin), Bibliotheca Arabigo-
-Hispana V-VI1, Madrid, 1887-1890, n° 1399; Ibn ‘Abd al-Malik al-Marrakusi, Dayl wa Takmila (ed. 1. ‘Abbas et
all.), Tunes, Dar al-Garb al-Islami, 2012, IV, n° 344; PENELAS, Mayte ¢ ZANON, Jesus, “N6émina de Ulemas
andalusies de época almohade”, Estudios Onomdsticos-Biogrdficos de al-Andalus (EOBA) 1X (1999), Madrid-
Granada, CSIC, pp. 11-222, p. 79, n° 898; ADANG, Camilla, “Zahiris of almohad times”, EOBA X (2000),
Madrid-Granada, CSIC, pp. 413-479, em especial pp. 425-426; Biblioteca de al-Andalus (BA) (coord. LIROLA
DELGADO, Jorge (coord.), 7 vols. + 3 apéndices, Almeria, Fundacion Ibn Tufayl, 2007-2017, Apéndice (2012),
n’%s 2225 e 2226.

¢ S0 entendidos como arabes Gafiq, em BA, Apéndice (2012), n°s 2225 e 2226.

® Duas fontes, al-Takmila de Tbn al-Abbar e a Dayl de Ibn ‘Abd al-Malik al-Marrakusi discrepam sobre
qual a sequéncia correta da linhagem, se com Muhammad, se com Sa’id. Eu entendo que se tratam de duas
geragdes de que ndo se sabe a exata ordem, mas cujos nomes ndo terdo aparecido por acaso. Adoto ambas,
embora sem poder dizer quem precede quem.
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Linhagem que emergiu em Serpa, e nesta regido se terdo mantido as primeiras
trés geragdes. A quarta geragdo, perante o fim do Califado e a desintegragdo do
mesmo nas multiplas Taifas, e em virtude dos muitos conflitos que tiveram lugar
entre as taifas de Badajoz e de Sevilha®, e ficando Serpa em linha de fronteira entre
ambas, trasladaram-se a Sevilha, sem cortarem os lacos que teriam com Serpa,
como veremos adiante.

E possivel que tenha sido nesta mudanga para Sevilha que tenha sido assumida
a nisba arabe “al-Gafiqi”, que certamente terd aberto portas s geragdes seguintes.

Constata-se, desde entdo, uma clara ascensdo social desta familia, pois as
geracdes anteriores, algo obscuras, das quais apenas se lhes conhece os nomes,
e eventualmente remetidas a Serpa, foram substituidas por novas geracdes, estas
perfeitamente inseridas nos meios juridicos e letrados sevilhanos.

Geracoes finais dos Banti Kawtar al-Sarbi e sua insercio nos meios juridicos
zahirt

Abu al Khiyar Banu Kawthar al-Sharbi
al-Shantarini g
Tbn Hazm i -Walid i i
Khalaf Abu | Wah(l ibn Zaydun
\L Ibn Sirhan
Muhammad : Abt Bakr Muhammad ibn Zaydin
Shurayh Bakr < : y
| Abu Ja'far ibn Zaydun
Shurayh Khalil | y
J 'Abd Allah
Ibn Abi Marwan \L
N Ibn 'Ufayr
'Abd al-Haqq al-Azdi J,
v Ibn al Ruimiyya / al-Nabati
Ibn al-'Arabi

¢ REI, Anténio, “Os rostos do poder na Lisboa das Taifas (1009-1093). Novas leituras”, Lisboa
Medieval. Os Rostos da Cidade (coord. KRUS, Luis; OLIVEIRA, Luis Filipe; FONTES, Jodo Luis), Lisboa:
Livros Horizonte, 2007, pp. 60-70; GARCIA, Jodo Carlos, O Espago Medieval da Reconquista no Sudoeste da
Peninsula Ibérica, Lisboa, Centro de Estudos Geograficos, 1986, p. 70.
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Khalaf ibn Sa‘id ou Muhammad, que terd nascido em Sevilha ou para 14 tera ido
na infancia, estudou e tornou-se um jurista (faqih) destacado, ainda que nao haja
certeza sobre qual a escola juridica em que se inseria.

Os seus conhecimentos juridicos conduziram a que ele tivesse sido nomeado
juiz em vérias regides, muito possivelmente na dependéncia da Taifa de Sevilha,
atendendo a época e ao contexto.

Foi o primeiro mestre do seu filho Bakr ibn Khalaf. O facto de Bakr ter sido,
bem como os seus filhos, netos de Khalaf, manifestamente zahiri/s, e de Khalaf ter
sido o primeiro mestre do seu filho Bakr, deixa a possibilidade de que ele também
tivesse seguido a escola juridica zahirt.

Khalaf deixou escrita uma coletdnea de minutas notariais. Tera falecido em
1106 d.C7

O seu filho Bakr ibn Khalaf, que seria sevilhano de nascimento, estudou com
seu pai, ¢ mais tarde, com Ibn Sirhan al-Ma’afiri®, depois de este ter regressado do
Oriente, por volta de 1100 d.C.

Foi jurisconsulto (mufti) da escola juridica zahiri, afastando-se dos
ensinamentos e das metodologias tradicionais, leia-se dos ensinamentos da escola
juridica maliki. Ha noticia de que, por volta de 1011 d.C., estava ensinando numa
mesquita em Sevilha.

Do primogénito de Bakr, ‘Amr, ndo se sabe se tera estudado com seu pai, como
aconteceu com seu irmio ‘Abd Allah, mas sabe-se que ‘Amr foi discipulo de Surayh
al-Ru’aynt’, também um mestre da escola zahiri ¢ que fora discipulo direto de Ibn
Hazm.

A informagdo mais extensa sobre um dos membros desta linhagem ¢ a
referente ao segundo filho de Bakr, ‘Abd Allah, sevilhano “com origem em Serpa”,
como refere Ibn al-Abbar.

O seu nome completo surge como Abl Muhammad ‘Abd Allah ibn Ab1 ‘Amr
Bakr ibn Khalaf ibn Muhammad / Sa’id ibn ‘Abd al-‘Aziz ibn Kawtar al-Gafiqi
al-Sarbi.

Comegou os seus estudos com seu pai, e foi condiscipulo de Abti Ja’far Ahmad
ibn Zaydtn'.

7 BA, Apéndice (2012), n°s 2225 e 2226.

8 BA, 5 (2007): “Ibn Sirhan al-Ma’afiri”, n° 1169.

° ADANG, Camilla, “Shurayh al-Ru’ayni and the transmission of the woks of Ibn Hazm”, Ibn Hazm
of Cordoba — The Life and Works of a Controversial Thinker (ed. ADANG, Camilla; FIERRO, Maribel;
SCMIDTKE, Sabine), Leiden / Boston, Brill, 2013, pp. 513-537; EL-HOUR, Rachid, “La transicion entre las
épocas almoravide y almohade”, EOBA 1X (1999), pp. 261-305, em especial, pp. 300-302; ADANG, Camilla,
“Zahiris of almohad times”, EOBA X (2000), Madrid-Granada, CSIC, pp. 413-479.

1© SANCHEZ RATIA, J. BA, 6 (2009): “Abii Ya’far Ahmad ibn Zaydin”, p. 291.
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Grande conhecedor das Tradigdes Proféticas (muhaddit hafid), seguia a escola
juridica zahiri, era um gnostico (‘arif), muito religioso (dayyin), e de excelente
carater (fadil).

Foi mestre de S‘ad al-Su‘td ibn al ‘Ufayr'!, o qual tera passado ao seu proprio
discipulo al-Nabati (o botanico; o farmacéutico) também conhecido como Ibn al-
Riumiyya (filho da cristd)"? o relato da morte de ‘Abd Allah, ocorrida a vista de Serpa,
para onde aquele individuo voltara, para defesa das fronteiras, e eventualmente
também de alguns bens que a familia ainda 14 teria.

Na segunda metade do século XII os ataques dos portugueses a regido de
Sevilha sucediam-se sem grandes paragens, e para tal cruzavam pela regido de
Serpa.

Em 1178, o Infante Sancho, futuro Sancho I de Portugal, fez uma razia,
cruzando o Guadiana, e tendo chegado a Triana.

Aproveitando aquela deslocagdo de tropas, o alcaide de Beja, ‘Umar ibn
Timsalit, e o alcaide de Serpa, ‘Al ibn Wazir?®, atacaram Alcacer do Sal, mas
foram derrotados, aprisionados e levados para Coimbra. La foram torturados e
humilhados publicamente. Timsalit ndo aguentou e morreu, e ‘All ibn Wazir acabou
sendo resgatado diretamente pelo califa almoéada, Abt Ya‘qub Yasuf ibn ‘Abd
al-Mu’min, por 4000 dinares'.

Em 1182 teve lugar uma novarazia, que saindo de Santarém, foi de novo aregiao
de Sevilha e do Guadalquivir: Alxarafe, Aznalfarache e Sanlucar de Barrameda'.
Na ida ou na volta, desta expedicao tera tido lugar o recontro que levou a morte de
Abt Muhammad ‘Abd Allah ibn al- Kawtar.

A hipotese de que tal tivesse ocorrido por volta de 1191, quando das investidas
de Ya‘qub al-Mansiir apds a reconquista de Silves, ndo s6 o vemos como algo tardio
no tempo, atendendo a possivel idade do protagonista vitima; como, a ter acontecido
naquela altura, teria sido durante uma eventual retoma de Serpa pelos almoéadas,
quando, pela descrigdo do relato da fonte, tudo ocorreu quando Serpa era detida
pelos almdadas, e ndo o seu contrario.

Vejamos o relato mais extenso e pormenorizado, que nos chegou por intermédio
de Ibn ‘Abd al-Malik al-Marrakust:

1 PENELAS, Mayte ¢ ZANON, Jesiis, “N6émina de Ulemas andalusies de época almohade”, EOBA IX
(1999), Madrid-Granada, CSIC, pp. 11-222, p. 58, n° 610; ADANG, Camilla, “Zahiris of almohad times”, EOBA
X (2000), em especial pp. 426-428.

2 ADANG, Camilla, “Zahiris of almohad times”, EOBA X (2000), em especial pp. 425 e 427.

5 Um dos membros destacados dos famosos Banti Wazir, e irmdo de Sidray ibn Wazir, o qual fora
anteriormente o poderoso Senhor de Evora. V. KHAWLI, Abdallah, «La famille des Banii Wazir dans le
Garb d’al-Andalus aux XII¢ et XIII® siécles », Arqueologia Medieval 5 (1997), Mértola / Porto, CAMértola /
Afrontamento, pp. 103-115.

4 IBN ‘IDARI, Al-Bayan al-Mugrib, (trad. esp. A. Huici Miranda), II vols., Tetudo, Ed. Marroqui,
1953-1954, v. I, pp. 21-22.

5 BOICA, Joaquim M. E., Serpa na formagdo do Reino de Portugal — 1166-1295, p. 94.
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«Homem corajoso, tinha participado em varias batalhas, e nelas tinha levado
a cabo acdes valorosas.

Abli Muhammad (‘Abd Allah ibn al-Kawtar), Deus tenha misericérdia dele,
morreu (Sahid) no dia em que alguns de seus companheiros tinham tido um sonho
nessa noite: viram terrenos perto de Serpa (Sarbah) onde crescia uma planta
perfumada (rayhan), como nunca tinha sido visto antes.

Tal foi contado a Abt Muhammad depois da oracdo da madrugada no fim
daquela noite. Abi Muhammad disse, interpretando: “Um martir (Sahid) morrerd
naquele lugar. Que Deus faca que tal seja para mim”. E ndo deu mais importancia
ao assunto.

O sol tinha nascido naquele dia, e ja os inimigos cristaos (al-rizm) estavam
a atacar Serpa (Sarbah) de surpresa, tendo conseguido capturar um grupo de
camponeses que trabalhavam nos campos proximos.

Abti Muhammad e um dos seus companheiros montaram a cavalo e foram em
dire¢@o aos inimigos, e combateram-nos até conseguirem libertar os cativos.

Depois continuaram ambos a lutar contra os cristaos, mas o numero deles e
dos seus ataques nao deixavam de aumentar.

O companheiro decidiu fugir, e entdo Abii Muhammad — que Deus tenha
misericordia dele —, disse-lhe: “Onde queres ir, oh, fulano! se aqui esta o Paraiso
(al-Jannah)?”

O outro nem se voltou, e continuou em direcao a Serpa.

Abii Muhammad voltou para o combate ¢ foi atacado diretamente por um
dos inimigos. Envolveram-se na luta, até quebrarem as lancas. Continuaram a
atacar-se com as espadas, até que ambos cairam dos cavalos para o chdo. Acabaram
agarrando-se dos cabelos um do outro.

O povo de Serpa (Sarbah) estava presenciando tudo isto do alto das muralhas.

Entdo o inimigo envolvido no duelo gritou a um outro que se dirigiu a eles e
feriu mortalmente Abi Muhammad pelas costas.

Apds a morte de Abli Muhammad, os inimigos recuaram imediatamente,
sem mais. E mais nenhum mugulmano foi morto naquele recontro e naquele lugar,
exceto Aba Muhammad.»'®

Esta noticia, algo extensa, e relativa a morte em combate de Abti Muhammad
‘Abd Allah ibn al-Kawtar al-Sarbi permite coroar heroicamente o relato,
prosopografico e genealdgico, daquela linhagem com origem e proximidade a
Serpa. O mesmo relato, e a nisha do protagonista-vitima possibilita acompanhar
aquela gente ao longo de sete geracdes, cobrindo cerca de dois séculos e meio.

16 IBN ‘ABD AL-MALIK AL MARRAKUST, Dayl wa Takmila (ed. 1. ‘Abbas et all.), Tunes, Dar al-Garb
al-Tslami, 2012, TV, n°® 344.
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Com esta linhagem devolve-se a Sarba, a Serpa islamica, um conjunto de gente,
rostos ¢ identidades, até entdo praticamente inexistentes, talvez com a exce¢do do
tardio ‘Alf ibn Wazir",

Concluindo

Aqui ficam, pois, mais umas quantas informacgdes relativas a Serpa e sua regido para
o periodo islamico, articuladas com uma linhagem de origem serpense, rastreada
desde a primeira metade do século X até ao final do século XII.

Serd sempre possivel poder-se vir a encontrar, futuramente, mais alguma
informagao, textual ou material, relativa a Serpa e regido, mas certamente o acervo
do Museu Municipal de Arqueologia de Serpa ainda detém itens que merecem,
exigem mesmo, futuras novas leituras.

7 BOICA, Joaquim M. F., Serpa na formagdo do Reino de Portugal — 1166-1295, pp. 80 ¢ 94.
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O vinho no misticismo islamico
do al-Andalus:
norma ou transgressao?

Natdlia Maria Lopes Nunes
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Resumo

Na religido islamica, o consumo de vinho é proibido. No Coréo, na sura 5, versiculos
90 e 91, é referido que devem evitar-se as bebidas inebriantes, visto afastarem o
homem de Deus. No entanto, a referéncia ao vinho, a videira e aos cachos de uva sao
uma constante, quer nas representagdes pictoricas e esculturas, quer na literatura.
Na literatura drabe, o tema baquico faz parte dos temas literdrios, sobretudo
na poesia. Omar Khayyan (poeta, fildsofo e cientista do século XI), na sua obra
Rubayat, faz o elogio do vinho. Outros poetas o seguiram e o al-Andalus nao foi
excepgdo, com destaque para o periodo das Taifas. No século XI, no reinado do
poeta al-Mu’tamid, servia-se o vinho em diversas festas.

No misticismo isldmico, o tema baquico também esta presente. No al-Andalus,
Ibn ‘Arabi, entre outros, comprovam a importancia deste tema. Porém, coloca-se
a seguinte questdo: o vinho e a embriaguez seriam apenas uma norma, ou seriam
uma transgressdo? Procurar-se-d responder a esta questdo, mostrando que, no
misticismo isldmico, é uma metéfora para estabelecer a relagio do mistico com
Deus.
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Wine in Islamic mysticism in al-Andalus: norm or transgression?

Abstract

In the Islamic religion, the consumption of wine is prohibited. In the Quran, in sura

5, verses 90 and 91, it is stated that intoxicating drinks should be avoided, as they

distance man from God. However, references to wine, the vineyard, and bunches

of grapes are constant, both in pictorial representations and sculptures, and in

literature.

In Arabic literature, the Bacchic theme is part of literary themes, especially in

poetry. Omar Khayyan (poet, philosopher and scientist of the 11th century), in

his work Rubayat, praises wine. Other poets followed him, and al-Andalus was no

exception, especially during the Taifa period. In the 11t century, during the reign of

the poet al-Mu’tamid, wine was served at various festivals.

In Islamic mysticism, the Bacchic theme is also present. In al-Andalus, Ibn ‘Arabi,

among others, proves the importance of this theme. However, the following question

arises: are wine and drunkenness simply a norm, or are they a transgression? We

will try to answer this question by showing that it in Islamic mysticism a metaphor

to establish the relationship between the mystic and God.

Keywords
Islamic mysticism; wine; al-Andalus; metaphor; God
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Introdugao

Na Peninsula Ibérica, a tradi¢ao vinicola ja era conhecida desde ha muitos séculos,
nomeadamente na época dos fenicios que desenvolveram o cultivo da videira e,
mais tarde, dos romanos, exemplos testemunhados pelos vestigios arqueoldgicos.
A pratica agricola do cultivo da vinha continuou igualmente durante o periodo do
al-Andalus.

Por outro lado, o tema bdquico ¢ um dos temas frequentes da literatura
universal, mas estd também presente em diversas mitologias, na pintura e na
escultura e, curiosamente, na propria medicina. O médico drabe Abu Bakr
Zakariya’ al-Razi, no seu Tratado sobre o vinho, Kitab fi I-Sarab, para além de alguns
maleficios, refere também as diversas propriedades do vinho. Segundo ele, o vinho
tem muitos efeitos benéficos sobre o corpo, nomeadamente no aquecimento natural
do mesmo e também contribui para uma rapida absor¢ao dos alimentos no nosso
organismo, ajudando a ter uma melhor digestdo, entre outras propriedades'. No
al-Andalus, o vinho era recomendado pelos médicos. A titulo de exemplo, o tratado
de medicina Kitab al-Tasrif, do médico Abu-l-Qasim-Al-Zahrawi (936-1013), refere
um dos remédios com vinho para o odor das axilas.

Na literatura arabe, o poeta Abt Nuwas (m. 815) foi um dos grandes
impulsionadores do tema baquico na poesia. Contudo, esta tematica ja estava presente
nos poetas pré-islamicos. Nesta época antes do Islao, sendo uma sociedade tribal, a
cavalaria tinha um papel fundamental e o acto de beber vinho estava associado as
virtudes do homem, afastando-o do medo do combate e tendo beneficios terapéuticos
contra a avareza. O poeta ‘Antara refere essas caracteristicas do vinho. Ainda nesta
época, o vinho surge também associado ao amor. ‘Adib. Zayd (480-587) foi um outro
poeta pré-islamico que inovou bastante relativamente ao tema baquico.

E de salientar que este tema surge na gasida, forma poética classica dividida
em vdrias partes. E, numa delas, nomeadamente no nasib, era comum fazer-se a
descri¢ao do vinho. Outro poeta importante foi al-A’sa, revelando como o acto de
beber era importante. Nos poemas desta época, as descri¢des sobre o vinho abordam
a sua cor e o cheiro, a relagio com o amor e a mulher, a sua mistura com a agua
fresca (costume comum na época), etc.:

“O combien de voyageurs ont posé pied chez nous
Et ont bu du vin, coupé d’eau pure et fraiche?.

! Cf. AL-RAZI, Abu Bakr Zakariya’ - El Kitab fi I-Sarab. Tratado sobre el vino. in Ana Maria Cabo-
-Gonzélez; Paloma Fernandez-Sedano; Mila Mohamed Salem (Estudio del manuscrito misceldneo n.c 5240 de la
Biblioteca Nacional Espaiia, edicion y traduccion de los folios 73r-82r, maqala primera, parte primera), Panace@,
51 (21), 2020, 13-23.

2 ‘ADI b. ZAYD, - Diwan. Bagdad: Publications du Ministére de la Culture, 1965, 82.
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A cidade de al-Hira, na Peninula Arabica, era famosa pelas suas tabernas, onde
mulheres cantavam, dangavam e seduziam os clientes. Estas eram escravas-cantoras
que, posteriormente, tiveram um papel fundamental na divulgagdo da poesia no
al-Andalus, sobretudo nas tertulias literarias.

O tema baquico estd bastante documentado na literatura do al-Andalus,
nomeadamente na poesia. Mas esta tematica ndo estava apenas presente na literatura,
pois, no al-Andalus, o consumo de vinho era uma pratica recorrente. Exemplo disso
foi a corte do rei-poeta al-Mu'tamid. O gedgrafo al-Idrisi, no século XI, refere o
excelente cultivo da videira no al-Andalus’® e o conhecido Calendario de Cérdova,
no século X, referia o0 més de Janeiro para o poda das videiras. Obviamente, os
diversos tratados de agricultura, como por exemplo, o tratado de Ibn Luytin e de Ibn
Bassal, faziam alusdo a este cultivo, assim como ao fabrico do vinho e do vinagre.

Porém, com os Almoravidas e Almdadas hd uma maior autoridade contra o
consumo de dlcool. Ibn ‘Abdun, no Tratado sobre la judicatura y la hisba (Risala
fi-l-qada wa-I-hisba), apresenta as regras e os castigos impostos a quem consumia e
vendia. Por exemplo, era proibido vender muitas uvas se se suspeitasse que seriam
para a produgdo de vinho. Mas as proibi¢des coranicas e as leis ndo terminaram
com o consumo de dlcool. O emir al-Hakam I (796-822) foi acusado pela populagao
de Cérdova e por tedlogos de se embriagar. Além disso, segundo Ibn Hazm, chegou
mesmo a haver um imposto para quem bebia vinho.

E de referir que o consumo de 4lcool levava a uma maior dissolugio de
costumes. Por isso, os Almoravidas e, posteriormente, os Almoadas regressam a
Peninsula Ibérica para combaterem esses vicios e instaurarem uma maior autoridade
religiosa. Como afirma Manuela Marin:

“En la historia almohade, la persecucion del consumo de vino tuvo um
papel igualmente notable como definidor de la intencién regeneradora del
movimiento. Son bien conocidas las escenas en las que el mahdi, en los inicios
de su mision acude a dos mercado de las ciudades norteafricanas para destruir
los instrumentos musicales y derramar el vino. En sus instrucciones escritas,
enviadas a sus partidarios, Ibn Tamart calificaba al vino de “madre de todos
los pecados”. [...]

En la propaganda almohade, el alcohol adquiera un simbolismo constante que
s6lo aparece de forma intermitente en otros periodos. Y su erradicacion se
convierte en una de las banderas del movimiento™.

* Cf. AL-IDRISI - Description de IAfrique et de 'Espagne. Publiée par Reinhart P. A. DOZY et Michaél
J. de GOEJE. Amsterdam: Oriental Press, 1969.

* MARIN Manuela - “En las mdrgenes de la ley: el consumo de alcohol en al-Andalus” in Estudios
onomdstico-biogrdficos de al-Andalus (identidades marginales). XIII, editados por Cristina de la Puente, Madrid:
Consejo Superior de Investigaciones Cientificas (Espafia), 2023, 271-328, 325.
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O consumo de vinho no al-Andalus e as restri¢des religiosas

Sanchez Albornoz demonstra também que, apesar das restrigdes, o vinho era
bastante consumido por todas as classes sociais no al-Andalus. Segundo o autor:

“En al-Andalus, el vino prohibido a sus fieles por Mahoma placia por igual
al pueblo y a los magnates, era gustado con placer por califas y principes, le
cantaban sin misterio los poetas, embriagaba incluso en el palacio califal y hasta
movia a benevolencia los cadies encargados de condenar a los borrachos™.

Um exemplo claro de um acontecimento em que se bebia vinho era durante
os circulos literarios (ou tertilias), onde se reuniam poetas, musicos e pessoa de
nivel social elevado. Assim, esses eventos eram desenvolvidos ao som da musica, das
cangdes, dos poemas, estando presente o vinho. Havia mesmo o termo mapylis srab,
ou tertulia de bebida. E de referir também que, na poesia, existem diversos poemas
que referem os copeiros (ou copeiras) que serviam o vinho. Uma curiosidade era a
existéncia de métodos de se evitarem as bebedeiras. Neste caso, existia mesmo uma
certa magia branca baseada no uso de alguns elementos que evitavam a embriaguez,
mesmo que a pessoa tivesse bebido muito. Podemos comprovar isto através de Ibn
Suhayd, na sua obra Kitab al-Naranyiya: al-Bahir fi ‘aja ‘ib al-hiyal. Ele refere, por
exemplo, a mezinha de colocar uma colher de sal na boca antes de beber; outra
técnica era usar plantas e especiarias, como os cominhos, etc.

Algumas croénicas e diciondrios biograficos fazem referéncia a figuras
importantes da época, como principes, governantes, poetas, que tinham o habito
de beber em publico em determinados eventos. O vinho também era consumido
nas tabernas e igualmente na esfera privada, em casa. Na Enciclopédia do Isldo,
Dominique Sourdel refere a grande frequéncia de tabernas por parte dos
muculmanos, sobretudo nos séculos IX e X:

“Aussi bien, les convents chrétiens recevaient-ils de nombreux visiteurs qui
étaient généralement installés dans leur voisinage et oi 'on pouvait acheter et
boire du vin en toute liberté™.

> ALBORNOZ, Sanchez C. - “El Islam de Espana y el Occidente”. in LOccidente e lislam nelleAlto Medievo.
vol. 1, XII, Spoleto: Presso La Sede Del Centro 1965, 199-308, 200.

¢ Encyclopédie de I'Islam, nouvelle édition, tome I, livraisons 17 (al-Bara, b. MarUr-Bast) et 18 (Bast-
Bayyasa), 2 fasc. gr. in 8°, 64 + 64 p., Leyde-Paris: E. J. Brill-Besson, 1959, 200-202.


https://www.ibs.it/libri-vintage/editori/in-spoleto-presso-la-sede-del-centro
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Porém, sabe-se que as autoridades proibiam o consumo de alcool, por isso,
o acto de beber era uma transgressao. No Corao, proibe-se o consumo de bebidas
alcodlicas. Contudo, apos a morte, aqueles que ascenderem ao Paraiso terdo acesso
para sempre ao vinho:

“O fiéis, as bebidas inebriantes, os jogos de azar, a dedicagdo as pedras e as
adivinhagbes com setas, sio manobras abominaveis de Satanas. Evitai-os,
pois, para que prospereis”. (Cordo 5: 90)

“Por outra, os tementes obterdo a recompensa,

Jardins e videiras,

E donzelas, da mesma idade, por companheiras

E tagas transbordantes,

Onde nio escutario veleidades nem mentidas”. (Corao, 78: 31-35)

Na literatura do al-Andalus, sobretudo na poesia, destacamos alguns versos
de Ibn Zaydiin, de al-Mu’tamid e de Ibn Sara, onde esta presente o tema baquico:

Cuantas veces pedi vino a una gacela

y ella me ofrecia vino y rosas, pues pasaba la noche libando el licor de

sus labios
. 1

y cogiendo rosas en su mejilla™.

“Bebe en el momento de la aurora y mira las flores de camomila.

Eras un ignorante en tanto no creas en el trago de la mafiana como un
dogma

el tiempo te parecera frio si no lo calientas con vino™.

Ibn Sara, tal como outros poetas, justifica o ato de beber para aliviar o frio e
argumenta que ¢é justificavel abster-se de fazer a ora¢io:

“En esta tierra se puede de hacer la

oracion y hasta beber vino, aunque sea cosa prohibida,
para poder ganar el fuego del infierno,

que siempre sera mas dulce y agradable que

el frio de Shulayr (Sierra Nevada).

Cuando sopla el viento del norte, qué

felicidad para el creyente hacerse al infierno!

7 IBN ZAYDUN - Poestas de Ibn Zaydun. Madrid: Instituto Hispano-Arabe de Cultura, 1985, 47.
8 AL-MU TAMID, in Henri Péres, Esplendor de al-Andalus. Madrid: Hiperion, 1983, 373.
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Y anadiré, sin poner exageracion en mis
palabras, lo que ya ha dicho antes que yo otro poeta:
Si mi Sefior me arroja en el infierno,

en un dia como el de hoy, me parecera delicioso™.

O vinho no misticismo islamico

A tematica do vinho e da embriaguez também vai estar presente no misticismo
islamico, sendo o tema baquico muito antigo, quer no Isldo, mas também no
Judaismo e no Cristianismo. No misticismo islamico, como o vinho é proibido, o
seu valor simbolico surge associado a Deus e ganha ainda maior relevo, visto ser
uma metafora para simbolizar o amor divino, o amor de Deus por Ele mesmo e o
amor de Deus pelos homens e dos homens por Deus. Bayazid Bisthami (m.875) ja
referia essa relacdo com Deus e com a Unificagdo, ao referir que era o bebedor, o
vinho e o copeiro. No mundo da Unificagéo, todos sdo um.

Neste sentido, varios misticos e poetas escreveram poemas de elogio ao vinho,
como por exemplo, Omar Khayyam (1048-1131) de Nishapur, poeta, filésofo,
astronomo, com Rubadiyat, quadras onde elogia o vinho e o amor:

7
”O vinho é o0 nosso tesouro
Os bares os nossos paldcios

Sede e embriaguez
Nossos fiéis companheiros

E o doce hélito das mulheres
O elixir que nos faz viver

Ignoramos o medo
As inquietagoes
Porque sabemos
Que as nossas almas
Os nossos coragdes
Os nossos calices
E nossas roupas manchadas

° Litoral, n° 139-140-141,71.
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Nada tém a temer
Do pé
Da agua

»10

Do fogo

O poeta egipcio Ibn al-Farid (1181-1235), com o poema mistico Al-Khamriya
(Elogio do vinho), revela a importancia da linguagem baquica no misticismo
islamico. O dialogo entre Botrini et Nabolosi mostra a relagao do vinho com Deus
e o amor divino:

“Botirini - Sache que cette qagida est composée dans le langue technique des
coufis, dans le lexique desquels le Vin, avec ses noms et ses attributs, signifie
ce que Dieu a infusé en leur 4me de connaissance, de désir et d’amour... Le vin,
ici, c’est la Connaissance de Dieu et le désir ardent d’aller vers Dieu.

Nébolosi - Le Vin signifie la boisson de PAmour Divin qui résulte de la
contemplation des traces de ses beaux Noms. Car cet amour engendre I’ivresse

et 'oubli complet de tout ce qui existe au monde.”"!

Esse amor do mistico deve ser embriagado, uma das tematicas favoritas da
mistica sufi, onde o tema baquico surge associado ao amor mistico. Por outras
palavras, a embriaguez espiritual era um estado fundamental para ascender ao
éxtase e, assim, poder alcancar Deus. Neste sentido, Ibn al-Farid segue a tradi¢do de
diversos sufis que usam também o tema baquico para expressar o amor espiritual.
Assim, Ibn al-Farid e outros misticos elogiam o vinho, metafora ligada ao amor de
Deus: “Pour qui vit sobrement, la vie ici-bas est sans saveur, / Insensé, qui ne meurt
pas d’étre ivre de lui™?.

No misticismo islamico, a relagdo entre o Amado e a ligagdo com o coragao
pressupdem a existéncia de um amor embriagado, inflamado, que queima tudo,
a excepc¢do do Amado e que incita 0o amante a entregar-se completamente ao
Amado. Na obra de Rami, intitulada Mathnawi, o mistico faz referéncia a este

tipo de amor:

“O amor ¢é a chave, que quando se incendeia,
Queima tudo, exceto o Eterno Amado.
Ele usa a espada do “ndo deus” para tudo eliminar, a ndo ser Deus.

' OMAR KHAYYAM - Rubayat. Odes ao Vinho e ao Amor. in José Maria Alves, janeiro de 2012.
[Consultado a 20 maio 2024]. Disponivel em www.homeoesp.org, www.josemariaalves.blogspot.com

' IBN AL-FARID - Léloge du vin (Al Khamriya). in Emile Dermenghem, Paris: Véga, 1931, 117, 119.

21BN AL-FARID - “Léloge du vin” in L. Anvar et M. Abbés (eds.): Trésors Dévoilés. Anthologie de I'Islam
Spirituel. Paris: Seuil, 2009, 240.


http://www.homeoesp.org
http://www.josemariaalves.blogspot.com
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Olha cuidadosamente: apds o “ndo deus”, o que resta?
Permanece o “porém Deus”; o resto se foi.
Bravo, O grande Amor, incinerador de idolos™".

Através do abrasamento em Deus, era possivel suportar as penas deste mundo
e renunciar a todos os prazeres. O amor de Deus é um amor louco e embriagado. O
louco a cantar de terra em terra e a constante memoria do Amado ja se encontravam
em alguns sufis. Estes eram conhecidos pelo nome de “loucos de amor”, vagabundos
que andavam de um lado para o outro. No Sufismo, essa loucura é também uma
manifestagio dos graus da santidade. Segundo Nelly Amri: “Ibn Khaldin,
I'historien et le fagih, place les ‘fous en Dieu’ parmi les soufis (Ibn Khaldiin, éd. 1958 :
108) et leur reconnait I'acceés aux différents degrés de la sainteté. Il en est de méme
d’Al-Rassa‘, qui agrege a son tour cette catégorie a la sphére de la waldya™*. Por outro
lado, esta ideologia dos “loucos de amor” teve a sua origem no mito pré-islamico de
Layla e de Majnun. Esta histéria teve uma enorme difusio no século XII com as
obras de alguns misticos sufis, sobretudo Ibn ‘Arabi e Rami.

Através desse mito, os sufis procuram explicar a fusio do amor humano
no amor divino, preconizada através da loucura e da morte. Como nos proprios
afirmamos: “Le mythe préislamique qui reflete mieux ces sentiments est présent
dans le désir et dans 'amour de Madjun par Layla, conduisant a la fusion de deux
ames a un état supérieur. Lextase visuelle, la contemplation de la beauté sont les
objectifs primordiaux de cet amour”. Assim, segundo esta concep¢do de amor,
a fusdo entre o amor humano e o amor divino transforma Deus em amante e em
amado. Como afirma Henry Corbin no Prélogo da obra Le Jasmin des Fidéles
d’Amour de Razbehan Baqli:

“On le voit: le passage de 'amour humain a 'amour divin ne consiste pas a
passer d’un objet a un autre. C’est une métamorphose du sujet qui s’accomplit,
telle que la notion d’objet périclite, car Dieu n’est pas un objet. Dieu est le sujet

méme de "amour qui est 'amant et 'aimé™.

13 Cf. RUMI - Mathnawi. (V 586-590), in W. Chittick, “Rtimi no Contexto da Mistica e da Tradi¢ao Islamica.
Entrevista”. Revista do Instituto Humanistas Unisinos 222, 2007, [Consultado a 17 margo 2011]. Disponivel em
inhttp://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=994&secao=222

* AMRI, Nelly - “Al-Walaya wa’l-mujtama’ (sainteté et société)”. Tunis: Publications de la Faculté des
Lettres, Série Histoire 12, 2001, 503.

> NUNES, Natalia — “La science de l'amour dans les poémes et dans les contes soufis”. Revue Annales du
Patrimoine. 11, 2011. [Consultado a 19 fevereiro 2023]. Disponivel em http://annales.univ-mosta.dz/index.php/
archives/235.html

1 CORBIN, Henry - “Prologue”. in Réizbehan Baqli Shirazi, Le Jasmin des Fidéles dAmour. Paris: Editions
Verdier, 1991, 39.


http://annales.univ-mosta.dz/index.php/archives/235.html.
http://annales.univ-mosta.dz/index.php/archives/235.html.
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Contudo, antes de Razbehan, ja outros sufis tinham expressado essa ideia,
como por exemplo, Hallaj e al-Farabi. Hallaj (857-922), mistico persa nascido na
antiga provincia de Fars, actual Irdo, era defensor da unido extatica, expressando-a
através da célebre frase “Je suis devenu Celui que jaime, et Celui que jaime est
devenu moi; nous sommes deux esprits, infondus en un seul corps™. Al-Farabi
(870-950), nascido no Cazaquistdo, explicita a mesma ideia ao defender essa fusdo,
onde amante e Amado sdo um s6 e cuja frase se traduz por “Amant cest ’Aimé [...]
PAmour est PAimé™.

Khajeh Shams-e-Din Mohammad Hafez-e-Shirazi, mais conhecido por Hafez, poe-
ta, fildsofo e mistico, nascido em Shiraz, no Irdo (n. 1325), foi outro mistico que elogiou
o vinho. Ele tenta explicar a sua espiritualidade através da embriaguez, sendo a taberna
uma metafora do lugar onde se da a elevagdo espiritual, correspondendo ao amor divino:

“Je suis celui qui, la coupe a la main,

Vois dans ce miroir tout ce qui est;

Par I'ivresse, je frappe a la porte de la pureté,

Dans la pauvreté, je parle en roi;

Dans l'ivresse, on peut percer les perles des secrets

Car, quand on n’est plus soi, on ne peut garder aucun secret
Et lorsque Héafez compose dans 'ivresse

Du firmament, le salue la lyre de Vénus™".

Ou, como explicita Amélie Neuve-Eglise sobre a temdtica da embriaguez es-
piritual em Hafez:

“[...] chez Hafez, le vin fait donc référence a l'extase et la joie ressentie lorsque
I’Aimé se manifeste dans le cceur de 'amant, et qui lui fait oublier son propre
moi égoiste. Face au monde qui invite & sabandonner a I’ivresse du pouvoir et a
sa beauté éphémere, la poésie gnostique invite ’homme a devenir ivre de Dieu.
Ici, le « vrai » vin devient alors la plus licite des boissons. Bien loin d’inviter
a des jouissances éphémeres, Hafez convie 'homme a la félicité éternelle qui
n’est autre que la rencontre avec son Créateur - rencontre possible au cours de
cette vie méme : ‘Avant que le monde évanescent ne soit délabré/Mets-nous en

ruine avec la coupe de vin couleur de rose I" >

7 HALLAJ - Diwan. L. Massignon (trad.), Paris: Seuil, 1992, 116.

18 IBN AL-FARABI - Traité des opinions des habitants de la cité idéale. T. Sabri (trad.), Paris: Librairie
philosophique J. Vrin, 1990, 56.

1 HAFEZ - “Saqinameh”. Diwdn. Leili Anvar (trad.), Téhéran: Nachr-e Karnameh, 1992, 589-591.

0 NEUVE-EGLISE, Amélie - “Le vin dans la poésie gnostique a travers lexemple de Hafez : de I'ivresse
terrestre a lextase spirituelle”. Teheran. 2010. [Consultado a 18 abril 2024]. Disponivel em http://www.teheran.ir/
spip.php?article1235#gsc.tab=0
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O vinho no misticismo islaimico do al-Andalus

Na literatura mistica, muitos poetas foram censurados e considerados heréticos
devido a presenca do tema baquico. No al-Andalus, mais concretamente no Gharb
al-Andalus, existiu uma figura impar referida por Ibn Bassam na Dajira, Ibn al-Milh,
Abu Bakr, também conhecido por al-Mallah. Nasceu em Silves por volta de 1031 e
morreu em 1107. Foi poeta, alfaqui e vizir e esteve ao servico de al-Mu’tadid e de
al-Mu’tamid. Foium homem que viveu em Silves durante a época em que al-Mu’tamid
foi seu governador e sabe-se que competiu poeticamente com Ibn ‘Ammar, razdo
pela qual saiu de Silves e foi para Sevilha, onde esteve ao servigo de al-Mu’tadid, pai
de al-Mu’tamid. Ai, tornou-se vizir do rei e escreveu varios panegiricos.

Apds a morte de seu pai, al-Mu'tamid toma o poder como rei da taifa de
Sevilha e continuou a acolher Ibn al-Milh como poeta da sua corte. Durante a sua
juventude, teve uma vida de excessos, de diversdo e despreocupagdes. Mais tarde,
com uma vida mais calma, na velhice, seguiu um percurso espiritual, tornando-se
também predicador em Silves. Como ele mesmo referiu num dos seus poemas: “Fui
en mi juventud un vividor/La vejez me convirtié en hombre de devocion™.

Segundo as fontes arabes, teve filhos e um deles, Abai ’'Qasim Ahmad, era
um homem muito religioso e, durante muito tempo, dirigiu a oragdo e o sermao na
mesquita de Silves. Viveu uma vida piedosa e mistica, mas o seu pai dizia-lhe que
esse tipo de vida mistica deveria ser vivida, quando fosse mais velho, no final da
vida, e aconselhou-o a frequentar outros poetas. Assim o fez, comecou a frequentar
os literatos da época que o induziram a beber e a tornar-se um libertino, casando
com uma bailarina que dangava e tocava pandeiro nos casamentos.

Contudo, o seu pai ficou muito irritado com o facto de ele ter agora uma vida
desregrada e escreveu um poema lamentando a situacio do filho, onde o vinho fazia
parte dos seus rituais diarios. Este responde-lhe com outro poema, o que mostra
bem o caricato da situacdo: antes, era o pai que era um libertino e o filho um mistico,
agora, era o contrario. Ou seja, o pai passou de uma vida de excessos para uma vida
espiritual e o filho passou de uma vivéncia mistica para o deboche, onde estava
presente o acto de beber vinho. Eis o poema de resposta do filho:

“Ay de quien se reproche al enamorado su enamoramiento!
No te servira de nada el llanto.

Azuzas les caballos del reproche,

antes los hiciste saltar sobre mi

y dijiste: ta, que la vida es breve,

! Enciclopedia de la Cultura Andalusi: Biblioteca de al-Andalus. (ECA). (“Ibn al-Milh, Abti Bakr”). vol. 4,
Almeria: Fundaccién Ibn Tufayl de Estudios Arabes, 2006, 192.
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toma de ella lo que puedas.

Habria deseado el arrepentimiento

de lo que me hizo perder la cabeza
por ignorancia y por seduccion,

si no hubieran existido tres malvados:

td, el diablo y el vino™*%.

Porém, o amor ardente de Deus, a partir da metafora do vinho era cantado
loucamente pelos sufis. E ainda de salientar que, no Sufismo, apenas através da
perda total do ego, do individualismo, fand, o mistico podia purificar-se, elevar-se
espiritualmente e aceder a realidade divina presente no Amado que era Deus.

Segundo Ibn ‘Arabi, poeta mistico do al-Andalus, no Tratado do Amor, o amor
de Deus implica diversos estados que afectam o amoroso e esses estados também
estdo ligados a embriaguez. Porém, como se pode verificar, o tema baquico tem
apenas uma valoriza¢ao metafdérica. Como afirma Ibn ‘Arabi:

“Le désir ardent d’amour (shwq), la domination amoureuse (ghardm), éperdu
(hiyam), la peine d’amour (kalaf), les pleurs (bakd), la tristesse (huzn), la
blessure d’amour (kabd) la (huzn),lablessure d’amour (kabd) la consommation
(dhubiil), la langueur (inkisdr) et d’autres états semblables propres aux amants

qui les décrivent dans leurs vers et que jexposerai en détail s’il plait a Dieu” ».

O Tratado do Amor de Ibn ‘Arabi apresenta ainda as diferentes manifestagoes
de amor:

“Le regret (asaf), la nostalgie (walah), I’étonnement (baht), la stupéfaction
(dahash), la perplexité (hayra), la jalousie (ghyra), le mutisme (kharas), la
maladie (saqdm), I'émoi (qalaq), 'immobilité (jumid), les pleurs (bakd’), la
peine (tabrih), ’'insomnie (suhdd), et toutes celles que les amants ont chantés

dans leurs poémes™.

2 Ibidem, 192.
2 IBN ‘ARABI - Traité de TAmour. M. Gloton (ed.), Paris: Albin Michel, 2003, 45-46.
2 Ibidem, 150.
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Ibn ‘Arabi salienta também as regras essenciais relativas ao amor embriagado
dos sufis:

“L’étre occis,

démuni de raison,

dont la démarche est vers Dieu par Ses Noms,

mobile comme l'oiseau,

toujours en veille,

dissimulant son affliction,

aspirant a se dégager de ce bas monde pour rencontrer

son Bien-Aimé,...

soupirant vers Lui abondamment,

trouvant le repos dans le propos et le souvenir de son
Bien-Aimé par la récitation de Sa Parole,...

le cceur tout éperdu d’amour,

préférant le Bien-Aimé a toute autre compagnie,

seffacant sous l'effet d’une affirmation (de son Bien-Aimé),
se résignant parce que son Bien-Aimé le veut ainsi,

se compénétrant des attributs de PAimé,...

jaloux de lui-méme pour son Bien-Aimé,

sous la sujétion de son amour a la mesure de son intelligence,
semblable a I'animal démuni de raison qui est innocenté des blessures
qu’il porte,...

esclave dans la familiarité de celui qui I’asservit,...

il est réjoui et triste a la foi, qualifié par les contraires™.

Esta citagdo remete para a ideologia do amor defendida pelos misticos sufis e
. . <« 4 »

que consistia no facto de o corpo estar “possuido por Deus”, estar completamente
abrasado por Ele numa embriaguez desmesurada. Ibn ‘Arabi é ainda mais explicito
nessa linguagem baquica ao referir, na sua obra Intérprete do Desejos, Taryum an
al-aswdg, os quatro niveis da manifestagdo de Deus: o primeiro é o do gosto ou
sabor (dawq), o segundo consiste na bebida ou vinho (surb), o terceiro remete para a
extingao da sede (riyy), o quarto ¢ a embriaguez (sukr).

% Ibidem, 177-179.
26 Cf. IBN ‘ARABI - Interpréte de désirs. Maurice Gloton (présentation et trad.), Paris: Albin Michel, 1998.
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Conclusao

Durante a época do al-Andalus, apesar das restri¢oes religiosas, o tema do vinho
foi uma referéncia constante na sociedade islamica. Sendo uma transgressio, foram
criadas leis para combater o acto de beber, contudo, algumas figuras importantes,
nomeadamente reis, principes e governantes foram acusados dessa pratica.
Saliente-se que o vinho ja estava presente antes do Isldo e, como tal, sempre foi
dificil de combater esse vicio.

Mas o tema baquico teve também um papel importante na literatura profana e
mistica do al-Andalus, sendo uma das tematicas fundamentais da poesia. Poetas e
misticos serviram-se deste tema para expressarem as suas emogdes e sentimentos.
Porém, para os poetas misticos o vinho tinha outro significado, estando ligado,
metaforicamente, a rela¢io do homem com Deus. Ou seja, nesse desejo ardente e
nessa embriaguez metafdrica, o mistico procura a face do Amado e a sua presenga
constante, deixando para tras tudo o que possa perturbar esse amor, ou desvia-lo
do caminho que conduz até Deus.

Tal como no Sufismo, enraizado também na filosofia platonica de O Banquete
de Platdo, existe o desejo puro considerado uma atrac¢io divina através da qual o
homem pode vislumbrar o Belo (segundo a teoria do amor platénico). Porém, para
atingir esse patamar, terd de renunciar a tudo. Em suma, pelos exemplos citados,
o mistico deixa para tras todo o seu passado e aniquila o seu ego, fand (para os
sufis) de forma a que, gradualmente, passe da fase da purificagdo a iluminagéo
e, finalmente, & unido. Como refere Leili Anvar : “Le stade ultime de la vision
consiste a voir Dieu en toute chose, que toute chose regardée devienne objet de
contemplation et signe de la présence divine, de son immanence en méme temps
que de transcendance™.

Na linguagem de Pseudo-Dionisio, existem trés grandes vias: a purgativa, a
iluminativa e a unitiva e sio estas diferentes vias que estdo na base da espiritualidade
crista. Contudo, no misticismo islamico, também influenciado pelo neoplatonismo,
as trés vias sdo a sharia (lei dada por Deus), a farigah (caminho dificil com diferentes
graus até a identificacdo e confissao da unicidade divina) e, finalmente, a ma’rifa ou
haqigah (onde nio existem diferengas entre eu e Tu e, através do éxtase, atinge-se a
unido com Deus). Mas a metéfora desse éxtase (wajd) é o vinho, sendo o éxtase do
mistico comparado a embriaguez.

* ANVAR, L. - “Si vos oreilles deviennent des yeux - la vision mystique en islam”, Religion ¢ Histoire 26,
2009, 51.
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A taberna, topico comum na literatura mistica, surge como simbolo das
reunides dos misticos, onde praticam o dikr (recitagdo dos nomes divinos), o sama’
(audi¢do ou danga espiritual). A embriaguez é, por isso, a metafora dessa relagdo
da unido com Deus. Por outras palavras, trata-se da transcendéncia do mistico,
levando-o ao amor divino, onde nada mais existe, e através do qual o homem pode
atingir o verdadeiro conhecimento, a Realidade.
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De Ibn Masarra a Ibn Arabi,

magisterio y eslabon:

sobre la Ciencia de las Letras en la obra Kitab
Jawass al-hurif de Ibn Masarra y la morada
de las cinco columnas mencionada en la obra
Futuhat makkiyya de Ibn ‘Arabi

Pilar Garrido Clemente

Universidad de Murcia

Resumen

El articulo explora la relacion entre Ibn Masarra e Ibn ‘Arabi, centrandose en la
influencia del primero sobre la Ciencia de las Letras en el sufismo y en la simbologia
de la morada de cinco columnas descrita en el capitulo 272 de Futuhat Makkiyya.
Ibn Masarra, pionero en abordar las letras cordnicas aisladas como instancias
espirituales y metafisicas, sentd las bases de una tradiciéon hermenéutica en la que el
lenguaje es vehiculo de conocimiento divino. Su obra Kitab Jawass al-huriif establece
correspondencias entre las letras arabes, los grados del ser y los atributos divinos, en
un marco integrador que influyé a Ibn “Arabi y lo cita y reconoce explicitamente en
su obra.

Ibn ‘Arabi retoma esta perspectiva en su descripcion de la Unidad divina como una
casa sostenida por cinco columnas, interpretadas por algunos como referencia a
las cinco sustancias del Pseudo-Empédocles. Sin embargo, estudios recientes, como
los de Chodkiewicz, sugieren que estas columnas se relacionan con la azora al-Ijlas
(112), donde las aleyas forman las cuatro columnas internas y la basmala actaa
como la quinta, externa. Tras un cotejo textual y un analisis comparativo refutamos
en este trabajo la interpretacion de Asin Palacios, quien proyect6 ideas masarries
fuera de contexto y las asocid erroneamente con doctrinas neoplatonicas y batinies.
El analisis muestra como Ibn ‘Arabi transforma las ideas de Ibn Masarra,
integrandolas en una cosmologia espiritual mas amplia. La simbologia de las
columnas refleja la conexion entre lo divino, el texto coranico y las estructuras
metafisicas del universo. En ultima instancia, el articulo enfatiza la necesidad
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de contextualizar los textos en su marco cordnico, rechazando interpretaciones
anacronicas y destacando el papel de la hermenéutica sufi en la articulacion de la
espiritualidad islamica, integrando metafisica, ontologia y espiritualidad.

Palabras claves
Ibn Masarra; Ibn ‘Arabi; Ciencia de las Letras; Al-Andalus; hermenéutica

From Ibn Masarra to Ibn Arabi, teaching and link: on the Science of Letters
in Ibn Masarra's Kitab Jawass al-hurif and the five-column abode mentioned
in Ibn Arabt's Futuhat Makkiyya

Abstract

The article explores the relationship between Ibn Masarra and Ibn “Arabi, focusing
on the former’s influence on the Science of Letters in Sufism and on the symbolism
of the five-columned abode described in chapter 272 of Futuhat Makkiyya.
Ibn Masarra, a pioneer in approaching Qur’anic letters in isolation as spiritual
and metaphysical instances, laid the foundations of a hermeneutic tradition in
which language is a vehicle of divine knowledge. His work Kitab Jawass al-hurif
establishes correspondences between the Arabic letters, the degrees of being and the
divine attributes, in an integrative framework that influenced Ibn ‘Arabi and which
he explicitly cites and acknowledges in his work.

Ibn ‘Arabi takes up this perspective in his description of the divine Unity as a house
supported by five pillars, interpreted by some as a reference to the five substances of
Pseudo-Empedocles. However, recent studies, such as those of Chodkiewicz, suggest
that these columns relate to the azora al-Ijlas (112), where the aleyas form the four
internal columns and the basmala acts as the fifth, external one. After a textual
collation and comparative analysis we refute in this work the interpretation of Asin
Palacios, who projected Masarrian ideas out of context and wrongly associated
them with Neoplatonic and Batinid doctrines.

The analysis shows how Ibn ‘Arabi transforms Ibn Masarra’s ideas, integrating
them into a broader spiritual cosmology. The symbolism of the columns reflects the
connection between the divine, the Quranic text and the metaphysical structures
of the universe. Ultimately, the article emphasises the need to contextualise the
texts in their Qurlanic framework, rejecting anachronistic interpretations and
highlighting the role of Sufi hermeneutics in articulating Islamic spirituality,
integrating metaphysics, ontology and spirituality.

Keywords
Ibn Masarra; Ibn ‘Arabi; Science of Letters; Al-Andalus; hermeneutics
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1. Introduccion y contexto: Ibn Masarra y la Ciencia de las Letras

Para contextualizar la tematica, los autores tratados, sus obras y su ambito
hermenéutico vamos a comenzar por el maximo exponente de la Ciencia de las
Letras e iniciador de la interpretacién simboélica de las letras luminosas del Coran
para explicar el universo y el ser durante el comienzo de al-Andalus. Ibn Masarra
(m. 931), cuyo magisterio es reconocido y esta vigente hasta nuestros dias, fue el
primero en la historia del pensamiento islamico que dedicé un tratado integro,
llamado Kitab Jawass al-hurif (Libro de los significados de las letras, sus realidades
metafisicas y sus fundamentos), sobre las catorce misteriosas letras aisladas del Coran
en tanto que instancias espirituales metafisicas, cosmologicas y escatoldgicas, que
constituye una contribuciéon mayor a la ciencia de las Letras en el sufismo. Dicha
ciencia de las letras, de modo general y como introduccion a lo que nos ocupa en
este texto sobre cdmo deriva en la influencia de Ibn ‘Arabi, es la ciencia esotérica
del islam que constituye un aspecto fundamental de la espiritualidad islamica. La
ciencia de la trasmutacion de la palabra (Al-simiya“)"

Se inscribe el tratado sobre las letras de Ibn Masarra, Libro de los significados
de las letras, sus realidades metafisicas y sus fundamentos, y su concepcion de dicha
ciencia en la tradicion de textos de tipo gnosticos aparecida en el islam en torno al
s. VIII que muy pronto llegd a al-Andalus y tuvo alli su maximo esplendor, que
estuvo vinculada a una clase social poseedora de conocimientos en el saber magico-
gndstico comun a la cultura religiosa de Oriente Proximo. Esta tradicion se dividio
en dos tendencias (de un modo muy general): la magico-alquimica, representada por
los textos alquimicos inspirados en obras de la antigiiedad griega, que se propone
fundamentalmente desvelar el funcionamiento oculto de las leyes del universo; y
la basada en la mistica, que pretendia alcanzar un conocimiento de la realidad y de
las mas altas verdades a través de la interpretacion de las letras®. A esta segunda
tendencia pertenece Ibn Masarra. En su opusculo trata sobre el valor simbdlico de
las letras del alfabeto arabe. El autor explica, clasifica y relaciona catorce de las
letras, estableciendo categorias, grados y correspondencias coherentes (simbolicas)
en una cosmovision integradora que las presenta como referente escriturario
fundamental de la ontologia y la cosmologia islamicas. Estas especulaciones nos
acercan a la esencia de la filosofia masarri, pues, la Materia primera del mundo
parece ser consustancial a la Palabra divina.

'Al-simiya’ (en griego sémaion=signo) engloba tanto el significado literal como el trascendental de la
palabra.

2 V. RAMON GUERRERO, R. — “Ibn Masarra, gnostico y mistico andalusi”. in J. Solana (ed.) — Las
raices de la cultura europea. Ensayos en homenaje al profesor Joaquin Lomba. Zaragoza, Prensas Universitarias
de Zaragoza-Institucion Fernando el Catdlico, 2004, 223-239.
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El propésito de esta ciencia es ayudar al ser humano en su camino espiritual.
Asi, el sentido de las ensenanzas de Sahl al-Tustari, como sera mas tarde de sus
predecesores andalusies, consiste en hacer pasar al discipulo del tercer estado (el del
creyente ordinario, correspondiente a la ciencia de la prueba) al primer estado (el del
mistico realizado, correspondiente al grado de la ciencia divina) por mediacion del
segundo, es decir, de la ciencia profética. Es un viaje por el que se trata de conducir
al lector del texto coranico hacia el sentido esotérico del Libro, transmutando
la significacion comin de las suras o azoras, de modo que las exhortaciones de
caracter general impacten en lo mas intimo del alma sufi.

De este modo, el mundo entero despliega y manifiesta el discurso divino.
Todos los seres celestes y terrestres son fundamentalmente entidades lingiiisticas
llamadas a ser leidas y descifradas. Cada “letra enigmatica” del Coran es un signo
divino, un atributo divino. Los distintos grados que constituyen el ser corresponden
con las fawatih (letras enigmaticas o misteriosas que encabezan algunas azoras
coranicas), es decir, que existe una correspondencia entre el orden de estas letras
y el orden del ser. Asimismo, el hombre, como refleja Ibn Masarra en su Epistola
de la interpretacion (R. al-1'tibar), otra de sus magistrales obras, es el hermeneuta
(mu'tabir) que interpreta los signos de estas tres dimensiones del Libro, contemplando
las correspondencias que entre ellas se establecen. Como Sahl al-TustarT (s.
IX)?, claro predecesor de Ibn Masarra, en su escrito sobre las letras o Ibn ‘Arabi
(s. X1II) en diversos pasajes de su obra, Ibn Masarra afirma al comienzo de la Risalat
al-I'tibar que el cosmos entero es un Libro cuyas letras constituyen el discurso
divino. Esta correspondencia —a un tiempo identidad y diferencia— entre la Palabra
divina, el Universo y el Libro, es el trasfondo de toda hermenéutica en el sufismo,
lo cual puede decirse también, desde luego, de otras corrientes esotéricas tanto en el
islam como en las otras religiones del Libro. Como explica Antén Pacheco:

“Podemos afirmar que el Libro revelado adquiere en la Edad Media el caracter
de suprema categoria ontoldgica y teologica [...]. La valoracion metafisica del Libro
(Biblia, Tora, Coran) lleva consigo un proceso de escriturizacion generalizada de la
realidad (que ya comenzo con Filon de Alejandria): todo en la Edad Media tiende a
convertirse en libro, ya que un Libro es el paradigma de lo real [...].

Dios se ha revelado mediante dos libros: la Escritura y la Naturaleza [...].
La hermenéutica de la Escritura vale para la hermenéutica de la Naturaleza; los
sentidos de la Escritura son los sentidos de la Naturaleza [...]. La escritura es un
speculum, un espejo que refleja y proyecta todos sus contenidos sobre el mundo.

[...] La hermenéutica medieval del Libro es restauradora [...]. De la Escritura
pueden extraerse infinidad de significados. La Escritura es, pues, multiforme y

3 Encyclopédie de 1'Islam (EP 111, 869-871. Una lista critica completa de las obras de TustarT puede
consultarse en BOWERING, G.— The Mystical Vision of Existence in Classical Islam: The Qur 'anic Hermeneutics
of the Sufi Sahl at-Tustari. Berlin/Nueva York: Walter de Gruyter, 1980, 11-18. Véanse también GAL-S, I, 647.
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multiple, ya que revela la insondable profundidad de su Autor [...]. Si la potencialidad
significativa de la Escritura es infinita, la potencialidad interpretativa también es
infinita™.

En ese contexto escriturario han de situarse las obras de Ibn Masarra y los
autores afines que vamos a ir viendo de modo ordenado y cronoloégicamente, que
no conducen a una vision estatica, cerrada y libresca sino, por el contrario, a una
interpretacion dindmica, abierta y restauradora.

El Libro de las propiedades de las letras es el comentario esotérico de las
letras aisladas del Coran en tanto que claves hermenéuticas del Libro y, por tanto,
de toda manifestacion y sienta las bases de la ciencia de las Letras por ser un
tratado completo e integro de todas y cada una de las letras enigmaticas. De este
modo las letras de la revelacion en lengua arabe atienden al lenguaje convencional,
donde significante y significado son el resultado de un acuerdo entre los hombres,
y, a su vez, son las letras originales misteriosas que constituyen el soporte de la
palabra revelada. Como sefiala Denis Gril, en esta obra masarri encontramos, “al
igual que en la obra de Sahl, esa vision simultaneamente unitiva y distintiva que
constituye también el fundamento de la interpretacion de Ibn ‘Arabi, como vamos
a ir examinando. Esta perspectiva permite, por otra parte, defender a un tiempo el
caracter increado de la Palabra divina y el caracter creado de las letras™.

2. Predecesores y seguidores de la Ciencia de las Letras

Antes de seguir adentrandonos en esta hermenéutica y para entender la significaciéon
de la obra de Ibn Masarra y su contribucion a la ciencia de las letras (‘ilm al-huriif)
resulta sin duda necesario situar el K. Jawass al-hurtif en su contexto espiritual,
intelectual y literario. Para ello, mencionaré a continuacién a algunos de los
predecesores y contemporaneos de Ibn Masarra que se ocuparon de la ciencia de
las letras y que se cuentan entre los referentes mas destacados de la época. Evocaré
a algunos de los autores, tendencias y escritos mas significativos, pero sélo voy a
detenerme mas extensamente en los que creo que han sido hitos fundamentales
y sobre todo para dejar evidenciado su magisterio e influencia en Ibn “Arabi y el
tema que nos ocupa en este articulo. Por ello, remito a quienes deseen ampliar
y profundizar en la historia de esta ciencia, tanto con anterioridad como con

4 ANTON PACHECO, J. A. — Los testigos del instante. Ensayos de hermenéutica comparada. Madrid:
Biblioteca Nueva, 2003, 102-103.

*V. GRIL, D. — “La science des lettres”. in M. Chodkiewicz et al (ed.) — Les illuminations de La Mecque.
Paris: Sindbad, 1988, nota 18. Cf. (Al-)QUSAYRI, A. — Al-Risila al-quiayriyya. El Cairo, 1972, vol. I, p. 54.
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posterioridad a Ibn Masarra, alalectura de los brillantes estudios que a este tema han
dedicado los investigadores Denis Gril y Pierre Lory, que se cuentan entre los mas
recientes, penetrantes y comprensivos, en los cuales pueden también encontrarse las
referencias bibliograficas esenciales relativas a los diversos temas en cuestion.

Comenzaremos con el Tafsir atribuido a Ya'far al-Sadiq, cuyo texto considero,
junto con el de TustarT, precedente fundamental del sufi cordobés por su importancia,
al influjo de Ibn Masarra en Ibn ‘Arabi (m. 1240 d. C.). Las tradiciones coinciden
en general en considerar a Ya‘far al-Sadiq (m. 145/765)¢ el iniciador de la ensefianza
de la ciencia de las letras. Paul Nwyia, en su edicion del 7afsir atribuido a este
renombrado personaje’ que los chiies consideran su sexto imam, seiala que, ademas
de esta recension conocida en los medios sunnies, existe también una version chii de
esta misma obra, compilada por un discipulo de Kulayni (m. 329/940).

Nwyia comenta que “cualquiera que sea el origen historico de este tafsir
atribuido a Ya‘far, su llegada a los medios sufies se sittia en el momento en que se
forma la doctrina mistica sunni”®, Este fafsir es, por tanto, un documento primordial
para el estudio de la formacion del lenguaje técnico de la mistica islamica, en
general, y de la orientacion de la ciencia de las letras, en particular. Este texto no s6lo
parece haber influido profundamente a Hallay, sino que, segiin Nwyia, contiene las
estructuras esenciales del itinerario mistico seguido por todos los sufies posteriores,
a los que habria brindado los términos técnicos mas importantes’.

Este Tafsir es, en efecto, uno de los mas antiguos testimonios de exégesis
simbolica del Coran. En su texto diferencia Ya‘far cuatro niveles de lectura,
estableciendo una relacion jerarquica entre cuatro clases de creyentes en virtud de
su correspondiente afinidad con los cuatro respectivos aspectos del texto revelado.
Al principio del Tafsir, Ya‘far al-sadiq declara que el Coran ha sido revelado en un
lenguaje polivalente. Dice asi:

“El Libro de Allah contiene cuatro cosas: la expresion literal (‘ibara), la
alusion simbodlica (iSara), los <toques de gracia> o sutilezas (latd‘if) y las realidades
(haga'iq). La expresion es para la gente comun, la alusion para los privilegiados,
los <toques de gracia» para los amigos allegados (awliya") y las realidades para los
profetas'®”.

¢ El Imam Ya‘far b. Muhammad, llamado también al-Sadiq, nacié entre el 700 y el 703 d. C. y falleci6 en
Medina el afio 765. Fue el sucesor de su padre Muhammad al-Bagqir en el imamato y, por tanto, el sexto de los
doce imames para los duodecimanos (V. E12, vol. II, pp. 384-85).

7 YAFAR AL-SADIQ — «Le Tafsir mystique attribué a Ga“far al-Sadig» (recension de Sulam), edicion
critica de P. Nwyia. Mélanges de hUniversité Saint-Joseph XLIII, fasc. 4 (1967), 179-230 (v. 183).

$ YAFAR AL-SADIQ — «Le Tafsir mystique...”, 183.

° Ibidem.

WV.NWYIA, P.— Exégese coranique et langage mystique. Nouvel essai sur le lexique technique des mystiques
musulmans. Recherches publiées sous la direction de 1 Institut de Lettres Orientales de Beyrouth, Série I: Pensée arabe
et musulmane, vol. XLIX. Beirut: Dar el-Machreq Editeurs, 1970, p. 167.
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Como podemos comprobar este Tafsir ofrece comentarios al sentido esotérico
de las letras del alfabeto —y de las letras aisladas en particular— que pudieran haber
iniciado el desarrollo de la exégesis de las letras en el sufismo.

Los breves comentarios de Ya‘far al-Sadiq sobre las letras, basados
principalmente en la relacion de referencia simbolica (kinaya) de determinada letra
de una palabra a uno o varios términos que comienzan por esa letra o la contienen,
constituyen el primer claro precedente literario conocido del comentario simbolico
de las fawatih que mas adelante desarrollara de modo sistematico Ibn Masarra
recurriendo también a este tipo de kinaya.

Veamos algunos ejemplos ilustrativos de sus comentarios sobre las letras. Dice
de las letras de bism (comienzo de la basmala): “La ba" es Su eterna subsistencia
(baga'); la sin es Sus Nombres (asma"), y la mim es Su Reino (mulk)”'!. En la obra
de Ibn Masarra encontraremos repetidamente esta misma asociacion de la mim con
el Reino.

Mas adelante explica asi las letras del nombre A/l@h: “Es un nombre integro
(tamm) que tiene cuatro letras: el alif [de ahad], que es el Pilar de la Unicidad (‘amiid
al-tawhid); la primera lam que es la Tabla del entendimiento (lawh al-fahm); la
segunda lam, que es la Tabla de la profecia (lawh al-nubuwwa), y la ha' [de huwal,
que es el limite de la alusion [a la oculta Esencia de Dios]”'2. Observamos aqui que,
como en Ibn Masarra, el alif designa la Unicidad, la /am designa la Tabla, y la Aa"
remite al nombre divino Huwa, “El”, es decir, a la Esencia'®.

Particularmente relevante en este contexto es el breve pero significativo
comentario de al-sadiq con respecto a las letras aisladas. Al llegar a las letras
alif-lam-mim, dice asi: “Las letras aisladas (al-hurif al-magqtii'a) en el Coran
son indicaciones simbolicas (isaraf) de la Unidad (wahdaniyya), la Singularidad
(fardaniyya), la Eternidad (daymiamiyya) y la Subsistencia (givam) del Verdadero
por Si mismo sin necesidad de otro que EI”4. Podemos asociar la wahdaniyya al
alif de ahad, los términos daymiimiyya y qiyam a la mim, y tal vez la fardaniyya a
la /am del nombre Allah, que define en un pasaje anterior como el nombre “singular
retirado” (al-fard al-mutafarrid)®. En cualquier caso, junto a la posible referencia
simbolica (kinaya) de estas letras en particular, esta frase contiene una indicacion

11 YAFAR AL-SADIQ — «Le Tafsir mystique...”, 188.

12 Ibidem.

BV, p. ¢j., YAFAR, M. K. — Kitab Jawass al-hurif wa-haqa iqi-hda wa-usili-ha en Min qadaya I-fikr
al-islami, Dirasa wa-nugsig. El Cairo: Maktabat Dar al-"Ulam, 1978, 214. En adelante Jawass al-hurif. Las
paginas a las que remito del tratado masarri de las letras o bien pertenecen a esta edicion de Ya'far, o bien al
manuscrito cuando asi lo especifique, ya que mi edicion esta en prensa.

14 YAFAR AL-SADIQ — «Le Tafsir mystique...”, 191.

> Ibidem, 188.
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general fundamental: las letras aisladas del Coran son isarat, ‘alusiones simbolicas’.
Asi lo interpretara Ibn Masarra en su tratado's.

No estaria demas, aunque no nos detengamos, dejar constancia de laimportancia
del corpus de escritos alquimicos atribuidos a la figura de Yabir b. hayyan, los
problemas que plantea su datacion o el alcance de su influjo en la posteridad, por
ejemplo, en la obra de Ibn “Arabi. Es éste un tema amplio y complejo que, por otra
parte, ya han tratado extensamente P. Kraus, H. Corbin o P. Lory. Aunque creo
que no hay un contacto particularmente significativo entre sus escritos, no dejar
de ser un trabajo pendiente el comparar las propuestas de la alquimia yabiriana
sobre las letras con los planteamientos de Ibn Masarra, asi como, también el estudio
especifico de la posibilidad de que haya alguna relacion significativa entre la obra
al-hakim al-Tirmid’1 (m. hacia 868) y la obra masarri.

En las fuentes clasicas se pone de relieve que Tustarl (m. 283/896) habria
estado profundamente influido por el temprano maestro sufi D 1-Niin al-MisrT (m.
859) —a ambos se les considera (tal vez, entre otras cosas, por sus comentarios sobre
la doctrina del Nombre Supremo de Dios) grandes representantes de la ciencia de
las letras—y, a su vez, habria ejercido un gran influjo en figuras tan relevantes para
el sufismo como Yunayd o Hallag"".

Ibn ‘Arabi consideraba precisamente a al-Hallay (m. 304/922) como uno
de los principales representantes de la ciencia de las letras. Algunas sentencias
de Ajbar al-Hallay muestran claramente que las letras, en particular en la forma
coranica de letras aisladas, representan para este maestro la via del conocimiento
por excelencia's.

Por otra parte, no parece que Ibn Masarra haya tenido conocimiento de las
célebres Rasa’il o Epistolas de los clandestinos I[jwan al-Safa’ o Hermanos de la
Pureza inspiradas, como el corpus atribuido a Yabir, por el chiismo esotérico—,
tan relevantes para la historia de la ciencia de las letras en el islam, entre otras
cosas, por su contribucion a la representacion pitagorica, ya presente en Yabir, de la
produccion y el orden del cosmos.

Segun Yves Marquet, especialista en el estudio de las Rasa’il, éstas se habrian
concluido entre el 350/961 y el 370/980, de modo que Ibn Masarra (m. 319/931) no
habria tenido ocasion de conocer su redaccion definitiva. Sin embargo, seglin la
opinion posterior de Ahmad Triki, la redaccion de las Rasa’il podria remontarse a
finales del siglo III/IX, en cuyo caso coincidiria, precisamente, con la madurez de

16V, Jawass, donde dice, por ejemplo, que la 4@’ es una alusion (isara) a la Esencia.

7V. CORBIN, H — En Islam iranien, 11. Paris: Gallimard, 36, y SELLS, M. A. — Early Islamic Mysticism.
Sufi, Qur’an, Mi’raj, Poetic and Theological Writings. Nueva York: Paulist Press, 1996, 90, y EI2 (Sahl
al-Tustard, s.v.), pp. 869-870. Corbin cita un texto de Suhrawardi segtin el cual “la levadura de los pitagoricos pasa al
islam a través de Aji Ajmim (Dt 1-Niin) y Sahl al-TustarT” (/bid.).

18 Cf. Gril, “La science des lettres...”, 420-421 y notas 106 y 107.
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al-Yabali". No obstante, aunque asi fuera, no parece que haya indicios de contacto
directo entre la obra de Ibn Masarra y las Rasa’il. En cualquier caso, ya que al
parecer la progresiva redaccion de las Rasa’il pudo ser obra de varias generaciones
sucesivas, habria que estudiar en qué medida pudo el maestro cordobés participar en
Oriente del ambiente intelectual en que se concibieron. Este tema atin esta pendiente
de profundizar y completar, aunque aqui ya demos algunas claves eminentes y
tracemos esa cadena de sucesion entre obras y maestros del tema.

Sobre los grandes autores posteriores a Ibn Masarra que se han ocupado de la
ciencia de las letras, tales como NiffarT (m. 354/965) —parcialmente contemporaneo
al autor—, Abl ‘Abd al-Rahman al-Sulamt (m. 412/1021), Ibn Sina (m. 428/1037),
al-QusSayr1 (m. 465/1074), Ibn ‘Arabi (m. 638/1240), o tantos otros, pueden
consultar los interesados las obras de conjunto antes mencionadas, asi como los
correspondientes articulos de la Encyclopédie de I'lslam.

Tras haber dado las pinceladas mas relevantes, a mi parecer, del paisaje de
la ciencia de las letras dentro del pensamiento filosofico y mistico vamos a seguir
adentrandonos en el concepto y lo que implica de simbologia ¢ interpretaciones la
significacion de dicha ciencia en nuestro archiconocido maestro posterior Ibn ‘Arabi
y en el tema de las cinco columnas que veremos a continuacion.

No obviemos, que la visién que gran nimero de autores esotéricos del islam
—sobre todo a partir de la fijacion grafica realizada ya en época abasi al modo de los
masoretas hebreos— tienen del simbolismo grafico o numérico de las letras, implica
que las letras arabes tienen un caracter providencial que trasciende la convencion y
la arbitrariedad.

Segun Ibn Masarra, que remite de forma directa a este respecto a la autoridad
de Sahl al-TustarT, las letras son los principios de las cosas (usii/ al-asya’), el origen
de su constitucion® y vamos a comentar brevemente este aspecto.

3. Las letras como principios de todas las cosas creadas, consustanciales a
la materia prima

Asi, las letras que componen los nombres, segtin este elenco de autores que hemos
ido revisando, no son sélo elementos convencionales del lenguaje ordinario, sino
también —en otra dimension- los principios matriciales providenciales por medio

¥ Cf. MARQUET, Y. — La philosophie des ITkhwan al-safa’. Argel, 1975, 8; TRIKI, A. — Néoplatonisme
et aspect mystique de la creation de l'univers dans la philosophie des Ikhwan al-safa’. Argel, s. d. (después de
1975), 7-14. Sobre las Rasa’il de los I[jwan al-safa’, v. también E* 111, 1098-1103. Sobre la ciencia de las letras
en las Rasa’il, v. las resumidas presentaciones de Gril, “La science des lettres...”, 415-419, y LORY, P. — La
science des lettres en islam. Paris: Dervy, 2004, 65-74.

2 V. IBN MASARRA - Kitab Jawass al-hurif wa-haqad’iqi-ha wa-usili-ha, en Min qadaya I-fikr
al-islam. ed. M. K. Ya'far. El Cairo, 1978, 317.
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de los cuales se origina el mundo. Las letras son pues, en realidad, la Materia Prima,
consustancial a la Palabra divina, de toda creacidn, como ya hemos ido poniendo de
manifiesto en este recorrido por la “cébala islamica”.

Para quienes no estan familiarizados con el mundo de las correspondencias
y las analogias simbolicas propias de las hermenéuticas escriturarias esotéricas, se
imponen aqui algunas breves reflexiones.

Entiendo que los intérpretes tardios del simbolismo de las letras no tenian,
en general, un conocimiento profundo de la evolucidn historica del alfabeto arabe
o de la propia lengua. No obstante, la teoria de la evolucion a partir de sonidos y
onomatopeyas y el reconocimiento del mutuo influjo de las lenguas, estan presentes
en la reflexién sobre el origen y el desarrollo del lenguaje de los pensadores
musulmanes, desde los I[jwan al-Safa’ a Ibn Yinni, Ibn Hazm o tantos otros. Por
otra parte, esta vision simbolista de las letras sigue viva en nuestros dias y da lugar,
como puede comprobarse en cualquier libreria de libros arabes, a un buen numero
de publicaciones basadas, por ejemplo, en calculos numéricos a partir de las letras
del Coréan (4byad).

Luego esta interpretacion simbolica no queda eclipsada ante las evidencias
modernas de la evolucion y las aparentes arbitrariedades del lenguaje. La presencia
del simbolo y el lenguaje cualitativo en la vida cotidiana siguen presentes.

Para multitud de autores del islam hasta nuestros dias, entre los que se cuenta
sin duda Ibn Masarra e Ibn ‘Arabi, la lengua arabe, del modo en que ha cristalizado
como resultado de la revelacion, y las 28 letras de la escritura en particular,
reflejan de la manera mas adecuada, dentro de las posibilidades del dominio de los
accidentes, las realidades prototipicas originales del plano espiritual®.

Al igual que cada escalon que el discipulo sube es un paso mas hacia ese
eterno retorno de la propia existencia, y hacia la existencia en Dios, de la misma
manera, Dios “restaura” mediante la revelacion este caracter original de la lengua
arabe, vehiculo por excelencia dentro de la tradicion muhamadi para trasmitir la
sintesis de las revelaciones precedentes y que el Coran llama lengua arabe “clara”,
“clarificadora” o “distintiva” (mubin). Esta correspondencia sublime entre el
accidente verbal de la lengua comun articulada en el tiempo y la palabra eterna e
increada de Dios constituye el misterio por excelencia del Coran.

Asi, el caracter sagrado del arabe se hace manifiesto con la revelacion islamica:
lo atemporal se hace presente en la historia por divina providencia (‘inaya). Desde
esta perspectiva, cabe entender que la providencia ha establecido la evolucion y el
momento en que el alfabeto ha de cristalizar para significar con todo ello los secretos
espirituales segtin la divina voluntad. Para este tipo de esoterismo, en conclusion,

2! En este sentido, por ejemplo, Ibn ‘Arabi afirma que los nombres divinos en arabe son, en realidad, los
nombres de los “nombres primordiales” (gadima). V. IBN *ARABI — El secreto de los Nombres de Dios. Murcia:
ERM, 1997, 20-21.
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el simbolo no es arbitrario, sino providencial y plenamente significativo, y a un
tiempo, como la escatologia, temporal y atemporal, de modo que se manifiesta en la
historia, pero esta en esencia mas alla de la historia.

4. Las catorce letras aisladas del Coran

Noétese que cuando tratamos las letras luminosas nos referimos a las catorce letras
aisladas del Coran y que de las que ahora se trata coinciden —salvo dos excepciones,
la gaf y la niin en lugar de la dal y la ba’— con las catorce letras que en su origen no
tenfan punto diacritico. Las catorce (incluidas la gaf y la niin) se cuentan entre las
22 del alfabeto original®. Las grafias de todas las demas letras, sin contar los puntos
diacriticos anadidos, coinciden con la grafia de alguna de las catorce letras aisladas.
En ese sentido, podria pensarse que, de modo simbolico, estas catorce “contienen”
implicitamente a las otras catorce®.

Por tanto, en su K. Jawass al-hurif, Ibn Masarra no trata de las veintiocho
letras del alfabeto arabe, sino inicamente las catorce explicadas, a saber, la mitad
de ellas. Y estas son las llamadas letras iniciales (awa’il al-qur'an o fawatih) con
que comienzan veintinueve azoras coranicas. Estas letras han suscitado diversas
interpretaciones tanto exotéricas como esotéricas’* y han constituido uno de los
principales y constantes estimulos del desarrollo de la ciencia de las letras en el islam.
Ademas de las denominaciones de awd’il —que remite a su condicion de principios—
y fawatih —término que evoca llaves que abren, claves que cifran y descifran,
aperturas espirituales—, estas catorce letras, correspondientes simbdlicamente a
las catorce mansiones del plenilunio, se llaman también letras aisladas (mugatta‘a),
porque tradicionalmente se recitan pronunciando su nombre —por ejemplo, alif lam-
mim—, como letras separadas que, aunque estan graficamente unidas, no forman
palabras. Por otra parte, también estan en cierto sentido ‘separadas’ de las demas
letras y del resto del texto cordnico por esta condicion exclusiva que las distingue
del lenguaje comun.

Ibn Masarra las llama también, como TustarT, letras ocultas o internas (batina),
por oposicién a las otras catorce, que serian manifiestas o externas (zahira). Se
entiende que las primeras —en su condicion de letras no articuladas en palabras—
corresponden al dominio espiritual del divino Misterio (gayb), mientras que las

22 Véase la tabla sinoptica al final.

» Las excepciones serian la dal y la dal, que comparten la misma grafia. No obstante, el soporte grafico
de la dal y la dal estaria “contenido”, en ese caso, en la parte inferior de la grafia de la kaf medial.

2 Ve¢ase, sobre este tema, el excelente estudio que J. D. Pearson dedica a la interpretacion de las
letras misteriosas, sobre todo por parte de los orientalistas, en un apartado de su articulo “Al-QUR’AN”, EI*
pp. 413-416. Aunque difiero de algunos planteamientos de Pearson, sus interrogantes y conclusiones finales
(pp. 415-416) me parecen muy relevantes y reveladoras.
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segundas pertenecen al mundo del testimonio (@lam al-Sahdda) es decir, a la
manifestacion del lenguaje articulado.

Asimismo, se conocen, en particular en lenguas europeas, como letras
enigmaticas o misteriosas por su cardcter simbolico abierto a diversas
interpretaciones, y se conocen también como letras luminosas (niiraniyya) —matrices
iluminadoras de la creacién— por contraste con otras oscuras.

Segun su interpretacion del contexto en que aparecen, estas catorce letras son
para Ibn Masarra los signos portentosos del Libro (a@yat al-kitab) por excelencia,
ya que, en mas de quince ocasiones, tras una secuencia de letras aisladas el texto
corénico sigue diciendo “Esos son los signos de la Escritura...” (por ejemplo, C.
10:1), o bien “Esa es la Escritura...” (p. ¢j., C. 2: 2) u otras expresiones afines.

Entre otras cosas, estas letras se consideran también, al igual que otras
formulas con que se inician diversas azoras, divinos juramentos. Asi, al igual que
inicia la azora 95, cabe leer la
letra niin, primera aleya de la azora 68, interpretando “jPor la nin!”, como hace
Ibn Masarra en su tratado en repetidas ocasiones. Igualmente acontece en la cabala
judia.

"7

la expresion coranica “jPor la higuera y el olivo

5. Antecedentes directos de la silsila de la Ciencia de las Letras 'y
al-Andalus

Como ya se ha explicado, el erudito e insigne arabista Miguel Asin Palacios, con su
trabajo pionero® sobre el autor, fue el primer investigador que, a partir del estudio
de las fuentes, dio a conocer en profundidad la mayor parte de las noticias que sobre
Ibn Masarra se han conservado —entre otras, las noticias que dan los andalusies
Ibn Hazm de Cérdoba y el mds tardio Ibn ‘Arabi-, mostrando su importancia en la
gestacion y la historia del pensamiento de al-Andalus.

No obstante, aquella reconstruccion del pensamiento masarri, basada solo
en los testimonios indirectos entonces disponibles, no se corresponde en muchos
puntos con el pensamiento que revelan los textos conservados.

Ya el célebre orientalista Stern criticd lucidamente esta monografia de Asin en
la conocida nota que sobre ella publicd?®, donde rebate, con la oportuna edicion de un
texto de al-AmirT, una de las teorias centrales de Asin, la filiacién del pensamiento
de Ibn Masarra con el llamado Pseudo-Empédocles arabe.

Tras aparecer las obras de Ibn Masarra, se ha hecho indispensable pensar a
Ibn Masarra de nuevo a la luz de sus textos; pero para poder leer a Ibn Masarra

%V, ASIN PALACIOS, M. — “Ibn Masarra y su escuela”. in Obras escogidas. Madrid, 1946.
% V. STERN, S. M. — “Ibn Masarra, follower of Pseudo-Empedocles — an Illusion”. in Actas IV Congreso
de estudios drabes e islamicos, Coimbra-Lisboa (1968). Leiden: J. Brill, 1971, 325-337.
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sin prejuicios es preciso primero desmontar la reconstruccion realizada por Asin?’,
revisando, una por una, todas las ideas transmitidas por las fuentes. Y esta labor
nos llevara también a hilar con mas precision la influencia masarri en Ibn “Arabi y
sus predecesores.

Dado que son indirectas y que presentan de un modo muy conciso,
simplificado, impreciso y descontextualizado, doctrinas sutiles dificiles de resumir
y expresar, estas informaciones recogidas en las fuentes no pueden considerarse, en
general, fidedigna expresion del pensamiento masarri. Con frecuencia se advierte
que son mas bien, sobre todo en el caso de las noticias transmitidas por autores que
lo mencionan con la intencion de criticarlo, evidentes deformaciones de su doctrina.

(Era Ibn Masarra un batini que prescindia del exoterismo? ;Era mu'tazili?
JUn disimulado pro-si'7, tal vez ismaeli? ;Era un racionalista que situaba la libre
razon especulativa a la altura de la profecia o por encima de ella? ;Era un plotiniano
emanantista? ;Estd su pensamiento inspirado en el llamado Pseudo-Empédocles?
(Era un panteista herético? ;Un revolucionario que adoctrinaba a sus seguidores
en extrafias teorias socio-politicas con oscuras interpretaciones del Coran? (Es
considerado maestro de Ibn ‘Arabi, pertenece a su cadena de trasmision akbari?

Adelanto que, a mi parecer, la respuesta de los textos conocidos del autor a
todas estas preguntas es, en principio, negativa. El Ibn Masarra de los dos textos
que he trabajado en mi trayectoria académica investigadora que he ido se han
presentado y que ahora se estudian o son referentes cientificos a través de los textos
masarries directamente, no es, a mi juicio, nada de eso.

Entonces ¢por qué algunos de sus correligionarios le atribuyen posiciones tan
controvertidas en el seno del islam sunni andalusi? La razén podria ser simplemente,
como ya se ha sugerido de un modo u otro, que la ensefianza de Ibn Masarra, como
pensador alternativo independiente del poder central y como maestro de un nimero
importante de seguidores, resultaba un incordio —acaso la vieran incluso como una
amenaza real— para el poder y para los alfaquies al servicio del consenso de las
instituciones centralizadas. Las criticas de Ibn Hazm y otros parecen indicar que
la ensefianza de al-Yabali fue, como la de tantos sufies a lo largo de la historia del
islam, objeto de una campaiia de desprestigio.

Creo, sin embargo, que el conjunto de la obra de Ibn Masarra se inserta
perfectamente en la amplia y variada tradicion de sufismo sunni de inspiracion
medio-oriental y que, por otra parte, el marcado trasfondo neoplatonico comun de
su hermenéutica no implica ninguna adscripcion a un sistema determinado (a un
—ismo establecido), ninguna pertenencia a una escuela filosofica particular.

7 Tornero tituld una de las secciones de su articulo sobre las obras aparecidas “Sobre la reconstruccion
del pensamiento masarri realizada por Asin”. En esa seccion revisa concisamente las doctrinas que Ibn Hazm e
Ibn ‘Arabi atribuyen a Ibn Masarra .V. TORNERO, E. — “Noticia sobre la publicacion de obras inéditas de Ibn
Masarra”, Al-Qantara X1V (1993), 60-62.
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Por ello me parece particularmente importante hacer este cotejo en conceptos y
referencias con el ilustre Ibn “Arabi, para que también analizando sus repercusiones
en éste se pueda clarificar mejor el pensamiento masarri, tal como ahora lo
conocemos por los textos.

6. El Libro de las letras de Ibn Masarra en el Kitab al-Mim wa-l-waw
wa-I-nin de Ibn ‘Arabi

Veamos ahora un ejemplo particularmente significativo de la influencia que este
escrito sobre las letras de Ibn Masarra tuvo en la obra del Sayj al-Akbar, Ibn ‘Arabi,
que seria mas tarde el maximo exponente de la ciencia de las letras en el sufismo.

En el libro titulado Sobre el significado esotérico de las letras mim (M), waw
(W) y niin (N) (Kitab al-Mim wa-l-waw wa-I-niin)*®, explica Ibn ‘Arabi que la ciencia
de las letras esta reservada a los profetas y a los awliya’. Dice asi:

“Es esta [ciencia de las letras] una sublime estacion que te confiere los divinos
conocimientos del Ser que corresponden a la contemplacion de la mim, la waw y la
niin, cuyo principio [la primera letra en el nombre que las designa] es igual a su final
[la ultima], de modo que no tienen principio ni final?.

Sabed pues —que Dios os conceda lograrlo—, que las letras son uno de los
secretos de Dios —enaltecido sea— y que la ciencia de las letras es una de las mas
elevadas de entre las ciencias guardadas en los Tesoros que estan junto a Dios*°. Es
parte de la ciencia preservada con la cual se distingue a los profetas (anbiya’) y a
los allegados (awliya’) que tienen corazones puros. De ella dijo al-Haktm al-Tirmid1
que es la ciencia de los santos amigos (‘ilm al-awliya')™'.

Tirmid’1, que es el autor, entre otras obras, del Libro de la profundidad de las
cosas®?, el cual puede leerse en traduccion francesa, aparece aqui como eminente
representante de esta ciencia que distingue a los amigos de Dios. Ibn ‘Arabi,
evocando y remitiendo al gran sufi oriental, sugiere que la ciencia de las letras es la
ciencia de los awliya’ por excelencia, es decir, la mas alta de las ciencias. Ibn ‘Arabi
remite probablemente, con la citada observacion, a otra obra al-Hakim al-Tirmid’1
titulada K. Sirat al-awliya’, traducida al inglés por B. Radtke y J. O’kane. Dice alli
Tirmid’t:

2 V.IBN 'ARABI - Le Livre du Mim, du Waw et du Niin. ed. Gilis. Paris: Albourag, 2002.

» Ya que la identidad de comienzo y fin establece un principio de circularidad.

3 Alusion a C. 15: 21.

3V, Tbn ‘Arabi, Le livre du Mim..., 40. La traduccion es mia. Véase también, a proposito de esta referencia
a al-Hakim al-Tirmid7, el comentario de Gril, “La science des lettres...”, 423 y nota 93.

2 V. TIRMIDI, H. — Le livre de la profondeur des choses. (ed. y trad. Gobillot, G.). Villeneuve d"Ascq
(Nord) : Presses Universitaires du Septentrion, 1996.
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“El mas claro signo de los amigos de Dios es lo que dicen del conocimiento con
respecto a sus fundamentos [...]. Este es el conocimiento del comienzo primordial,
el conocimiento de los divinos decretos, el conocimiento del Dia del Pacto y el
conocimiento de las letras [del alfabeto] (‘ilm al-huraf)” 3.

Como vemos, el conocimiento de las letras es para ¢l, en efecto, un aspecto del
conocimiento de los fundamentos que distingue a los awliya’.

Maés adelante, en esta misma obra, explica Ibn “Arabi que su discurso versa
sobre los misterios de las letras y no sobre sus propiedades simpatéticas u operativas
(jawass) y cita, precisamente, a titulo de ejemplo, el estilo de Ibn Masarra. Dice asi:

“Nuestro discurso versa sobre sus secretos [los de las letras de la lengua arabe,
es decir, sus significados] —en lo cual seguimos un proceder (tariga) como el de Ibn
Masarra al-Yabali y otros [maestros], no sobre sus propiedades operativas (jawdss),
pues el discurso acerca de las utilidades de las cosas induce, en la mayoria de los
casos, a que se sospeche (fuhma) del autor y a que se le desmienta [y se le tenga por
impostor] (takd'ib)**.

Esta mencion de Ibn Masarra resulta muy reveladora y justo a este punto
queriamos llegar en este articulo. En primer lugar, como en otras referencias de
Futiahat makkiyya, Ibn ‘Arabl manifiesta conocer a Ibn Masarra, en particular, por
su Tratado de las letras, tal vez leido por el autor o acaso solo transmitido a ¢él
de forma oral. Es interesante notar que son soélo los sufies andalusies y nunca los
faldsifa quienes remiten a la figura y a la inspiracion de Ibn Masarra, reivindicando
una ascendencia masarti.

Notese que en el K. al-Mim wa-I-waw wa-I-niin, Ibn “Arabit explica que, entre
otros escritos suyos sobre las letras, ha escrito también un tratado sobre las letras
enigmaticas:

“[Hemos compuesto] también un escrito (kitab) extenso en el cual hemos
hablado sobre las letras enigmaticas (al-Aurif al-mayhiila) que aparecen en los
comienzos de algunas azoras coranicas (las cuales son setenta letras y pico si se
cuentan las repeticiones, mas solo 14 si no se cuentan las repeticiones, y estan
contenidas en un total de 29 azoras), cuando comentamos el Coran segiin esta via

divina (tariga ilahiyya)” *.

3 Véase RADTKE, B., y O’KANE, J. — The Concept of Sainthood in Early Islamic Mysticism. Richmond
(Surrey): Curzon Press, 1996, 125-126. Sobre los nombres, v. también los apéndices Il y IV, pp. 223-226.

3 V. Ibn “Arabi, Le livre du Mim..., 56. La traduccion del arabe es mia.

3% V. Ibn ‘Arabi, Le livre du Mim..., 40. La traduccion es mia. Dice Ibn “Arabi: “cuando comentamos
(fassarna) el Coran...”. Este escrito, titulado tal vez K. al-Hurif al-mayhiila allati fi awa il suwar al-qur'an,
pudiera formar parte, ya sea como volumen de un conjunto de volimenes o s6lo como capitulo, de alguna de sus
obras de exégesis coranica (tafsir). Podria tratarse de uno de los 64 volumenes de su exégesis perdida titulada
al-Yam" wa-1-tafstl f asrar ma ant al-tanzil (v. Biblioteca de al-Andalus 2, 329, n° 466) o de otra de sus obras
de exégesis (v. BA 2, p. 313, n° 409).
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Como puede apreciarse, el contenido de este comentario de las 78 letras
aisladas del Coran corresponde precisamente al del K. Jawdass al-hurif de Ibn
Masarra, su precedente literario claro y explicito.

Por otra parte, el hecho de mencionar a Ibn Masarra —como antes a Tirmid'1—
con relacion a la ciencia de los awliya” por excelencia, revela un profundo
reconocimiento de su condicion de wali, amigo de Dios y maestro espiritual. Ibn
‘Arabl manifiesta ademas una intensa vinculacion al pensamiento masarri cuando
afirma que sigue en el tratamiento de esta ciencia privilegiada una via “como la
via” de Ibn Masarra (ka-tarigat Ibn Masarra). Entiendo que se refiere a este mismo
modo de contemplacion de las realidades metafisicas o espirituales que denomina
“via divina” (tariqa ilahiyya) y que esta analogia de método consiste en que ambos
maestros tratan de las letras desde una misma perspectiva hermenéutica, basada
en la inspiracion y la razén contemplativa, que considera su sentido simbdlico,
metafisico y cosmoldgico con un mismo trasfondo escriturario. No se trata aqui,
por tanto, de dar a conocer las propiedades o virtudes operativas (jawdass) de las
letras —dominio propio de la medicina simpatética de ascendencia hipocratica, la
alquimia yabiriana o la magia—, sino de ahondar en sus significados metafisicos y
realidades espirituales en un contexto netamente alcoranico.

6.1 En torno a la denominacién jawass en el titulo de la obra masarri y su
pervivencia en la obra akbariana

El titulo del tratado de Ibn Masarra sobre las letras —que en Futithat Ibn “Arabillama
simplemente Kitab al-Huriif (Libro de las letras)-, segiin aparece en el manuscrito
conservado comienza, como hemos ido reproduciendo a lo largo de este trabajo,
asi: Kitab Jawass al-hurif... lo cual puede traducirse, como hasta ahora han hecho
los especialistas, por Libro de las propiedades de las letras... Sin embargo, desde la
perspectiva de lo que hemos ido comentando, puede prestarse a confusion el hecho
de que el primer término del titulo sea precisamente el término jawdss empleado en
las ciencias operativas con el sentido de ‘propiedades naturales’. A laluz del contenido
del texto, resulta evidente que el término jawdss, si tal como parece fue empleado por
Ibn Masarra en el titulo, designa en esta obra las cualidades simbdlicas de las letras
que son, en realidad, sus significados, y no sus caracteristicas en sentido formal
(grafismo, fonologia...), ni sus virtudes operativas en sentido alquimico o magico.
En el K. Jawass al-huriif s6lo cabe entender que los significados sean “operativos”, o
bien en el sentido de que interiorizar sus realidades transforma al iniciado, o bien en
el sentido de que las letras operan, como elementos constitutivos, en la divina Obra
de la creacidn, sentido éste que si guardaria entonces cierta relacion con la alquimia
espiritual, entendida como ciencia metafisica en la misma linea que hemos trazado
y que luego sigue Ibn ‘Arabi.
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Recordemos que, segtin Ya far al-Sadiq, “la expresion (‘ibara) es para la gente
comun (‘awamm), la alusion para los privilegiados (jawdss), los <toques de graciay
para los amigos allegados (awliya’) y las realidades (fiaqa’ig) para los profetas®”.

En esta definicion de las cuatro modalidades de interpretacion del Coran,
encontramos tanto el término jawdass con el sentido de élite, como el término
haqd’ig, que Ibn Masarra emplea también en el titulo, indicando la mas elevada
exégesis.

7. Magisterio de Ibn Masarra en Ibn ‘Arabi a partir
su tratado sobre las letras luminosas

No obstante, tenemos diferentes puntos de visto entre los especialistas en sufismo,
sin estar en este caso confrontado, pero si diferenciado, Denis Gril sefala, tras
estudiar el desarrollo de la ciencia de las letras en el islam con anterioridad al
maestro cordobés, que la interpretacién masarri de cada grupo de letras aisladas
“procede de una inspiracion propia”. Por otra parte, con relacion al posible influjo
de esta personal exégesis de las letras en la obra de Ibn ‘Arabi, considera que, aunque
haya muchas afinidades y elementos comunes entre las obras de ambos sufies, el
contenido particular de las interpretaciones masarries puntuales “no se encuentra
sino muy parcialmente en Ibn ‘Arabi”™”. No obstante, desde otra perspectiva,
considerando la integridad del texto, Claude Addas, comenta lo siguiente:

“Referring to certain pasajes in the Kitab [Jawass] al-Huriif, we cannot fail to
be struck by the similarities. When, for instance, Ibn Masarra brings up the notion
of kawn, the existencial fiat, or [the notion of| haba’, the primordial dust which he
and others regard as constituting the materia prima, or the connection between the
manifestation of creatures arising out of this material prima and the setting out
of the letters, or when he underlines the connection between the 28 letters of the
Arabic alphabet and the lunar cycles, every reader familiar with the SayI al-Akbar’s
works will recognise subjects running through his writings”?®,

En cualquier caso, considerando que estas ideas también estan de algtin modo
presentes en Sahl al-TustarT o, en algun caso, en las Rasa il de los [jwan al-Safa’, la
misma Addas, con cuya vision al respecto concuerdo, puntualiza mas adelante que
“it would be wise not to exaggerate, but also not to minimise, the influence of Ibn
Masarra on the thought of Ibn ‘Arabi®.

36 YA'FAR AL-SADIQ — «Le Tafsir mystique...”, 188, y Nwya, Exégése coranique..., 167.

7 Gril, “La science des lettres...”, 428.

% ADDAS, CL. — “Andalust Mysticism and the Rise of Ibn *Arab1”. in S. Khadra Jayyusi (ed.) — The
Legacy of Muslim Spain. Leiden: Brill, 1993, vol. II, 919.

¥ Ibidem.
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8. Dialogo y eslabon desde Ibn Masarra a Ibn ‘Arabi: acerca de la
Morada de las Cinco columnas mencionadas en Futahat makkiyya

Adentrandonos mas en esa herencia y trasmision directay con todos los antecedentes
de conceptos, términos y obras nos detenemos en el punto que hemos introducido al
que ibamos allegar. En un célebre pasaje’® del capitulo 272 de al-Futahat al-makkiyya
sobre la Unidad divina (ahadiyya), ésta se representa simbdlicamente como una casa
o habitacion (bayt)*' impenetrable sostenida por cinco columnas o pilares, uno de
los cuales esta adherido a la pared exterior, pero fuera de la habitacion.

Segun Ibn ‘Arabi explica, aunque este quinto pilar forma parte de esta morada
espiritual (manzil)**, no pertenece a ella en exclusiva, sino que se encuentra también
en las demas moradas (manazil).

Asin tradujo parcialmente este pasaje en que Ibn “Arabi menciona, con el titulo
de K. al-Huriif; el Libro de los significados de las letras de Ibn Masarra. De esta
mencion dedujo Asin que la imagen de la casa con cinco columnas procedia del
pensamiento masarri y relaciond las columnas con los cinco principios del Pseudo-
Empédocles arabe.

Sin embargo, una nueva lectura del texto pone en cuestion todos los postulados
del Pseudo-Empédocles, plotinianos, mu'tazilies y batinies que, a partir de este
pasaje de Ibn ‘Arabi, mal interpretado y fuera de contexto, proyecta Asin en
un Ibn Masarra a quien, en realidad, se desconocia entonces casi por completo.
Digamoslo con las Iucidas palabras de cautela autocritica que anota el propio Asin:
“Huelga repetir que toda esta exégesis del enigma [de la habitaciéon] es hipotética.
No tiene mas valor que el de un ensayo de adivinacion™, Lamentablemente, Asin
Palacios —cuyas obras, por otra parte, tanto nos han inspirado, dandonos a conocer
a Ibn Masarra, a Ibn ‘Arabi y tantas otras cosas—, no reconstruyo, ni adivind el
pensamiento de Ibn Masarra, sino que basicamente se lo inventd, recreando un
pensamiento pseudo-masarri acorde a su fascinacion con el Pseudo-Empédocles.

Tanto Asin, como 'AfifT* y, mas tarde, Corbin*, habian comentado este pasaje
sin poder dar una explicacion del nimero de los pilares mencionados*, ni del hecho

“ Fut. IV (ed. Beirut: Dar al-Kutub al-'Tlmiyya), 315-316.

1 Noétese que el término remite también a la Casa (bayt) por excelencia, la Kaaba.

“ Tbn ‘Arabi explica en numerosas ocasiones que el término manzil (pl. manazil) es, para €l, sinonimo de
azora (sira). V. Fut. 1, p. 192; 11, 429. Cf. CHODKIEWICZ, M. — “Ibn “Arabi dans I’oeuvre de Henry Corbin”.
in Henry Corbin: Philosophies et sagesses des religions du Livre. Paris: EPHE, 2005, 85. El articulo incluye las
pp. 81-91, y el tema en cuestion se trata en 85-86.

V. Asin, Ibn Masarra, 92, nota 1.

V. The Mystical Philosophy of Muhyiddin Ibnul Arabi. Lahore, 1964 (2* ed.), 76.

V. CORBIN, H. — L’'imagination créatrice dans le soufisme d’Ibn "Arabi. Paris: Flammarion, 1958
(2* ed. 1975), 175.

* La que dio Asin, como veremos mas adelante, era una mera conjetura, no una explicacion satisfactoria
coherente con el contexto del pasaje.
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de que el quinto pilar sea exterior y no pertenezca solo a este edificio, ni del hecho
de que algunos hombres de develacion consideren que esta morada reposa sobre
seis pilares —y no s6lo cinco, sin que esto constituya una contradiccion—, ni de la
mencion de un “segundo dinar” por el cual se accede a esta morada (dujiil li-hada
[-manzil) y un “cuarto dinar” que es su final (nihaya).

Como ha demostrado elocuentemente M. Chokiewicz", estos estudiosos se
vieron obligados a eludir estas cuestiones debido a que no sabian que cada una de
las 114 mandzil de la seccion titulada fas! al-manazil de Futihat corresponde, en
orden inverso, a cada una de las 114 azoras del Coran.

El citado capitulo 272 corresponde en particular a la azora al-Ijlas (112) y por
ello se titula “manzil de la trascendencia de la Unidad (tanzih al-tawhid)”.

En realidad, tras una lectura atenta del contexto, resulta obvio que toda la
seccion constituye un comentario de al-Jjlas. El problema reside en que un pasaje
de Ibn ‘Arabi no debe interpretarse fuera de su contexto y sin tener en cuenta sus
referentes escriturarios. Como explica Chodkiewicz:

“La descripcion de este edificio (bayf) toma ahora, en referencia a esta azora,
su pleno sentido: los cuatro pilares internos son las cuatro aleyas de al-fjlas, de
modo que el quinto —el que esta en el exterior— es la basmala, que no pertenece
Unicamente a esta azora, puesto que también figura al comienzo de las demas [salvo
una]. Si algunos hablan més bien de seis pilares, esto se debe a que, como sefala
Suytti*®, existen recensiones que distinguen cinco aleyas (por division de la tercera:
lam yalid / wa-lam yiilad), sin que ello afecte al texto de la azora”.

La basmala, que es la “coronacion de las azoras (fatwiy al-suwar)”, es la
expresion de la Misericordia divina, que es “el intérprete (furyuman), el mediador
sin el cual el secreto del manzil seria radicalmente inaccesible para la criatura”.

Segtin Chodkiewicz, la expresion wayh wahid, “faz Gnica”, empleada mas
adelante, se refiere al término rafiim, “Misericordioso”, el Nombre de Dios con que
concluye la basmala. Rahim es también una denominacion del Enviado (C. 9: 128),
que seria la columna que “posee una lengua elocuente que nos interpreta el sentido
de los misterios...™.

Los dinares asociados al manzil —la traduccion de Asin Palacios no llega hasta
esa parte— son, segun Chodkiewicz, designaciones simbdlicas de dos letras. Mas
concretamente, creo que el uso del término dinar (denario), relacionado con el verbo
dannara (‘brillar’, ‘relucir’) y con el valor numérico propio del dinero, designa las
luminosas letras del Cordn en tanto que valores numéricos.

Asi, el “segundo dinar” corresponde a la letra ba", cuyo valor numérico es 2,
con la cual comienza la basmala y, por tanto, toda la “morada”.

47 V. Chodkiewicz, “Ibn ‘Arabi...”, 85-86.
V. Suytf, al-ltgan fi "ultim al-qur’an. El Cairo, 1328 h., 1., 71.
V. Chodkiewicz, “Ibn “Arabi...”, 85-86.
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Chodkiewicz interpreta que el cuarto dinar remite a la letra mim (equivalente a
40, pero también a 4 en el sistema menor que hace abstraccion de las decenas), que
es la tltima del término rafiim con que acaba la basmala®. Entiende, pues, que aqui
se trata del manzil de la basmala, cuyo final es la mim. Por mi parte, sin embargo, no
veo motivo textual alguno para entender que estas referencias remitan a la basmala
en exclusiva.

A mi parecer, Ibn “Arabi se refiere aqui al manzil de la azora en su integridad.
En este caso se entenderia, posibilidad que parece haber pasado desapercibida a
Chodkiewicz, que el cuarto dinar corresponde a la letra dal (con valor numérico 4)
que es la letra final de la palabra afad, ‘Uno’, con la cual concluye la azora.

Por otra parte, nétese que, seglin el computo menor que reduce a unidades, tan
a menudo empleado por Ibn ‘Arabi, el resultado numérico de la suma de las letras
de la palabra afiad (1+8+4=13=143) también es 4, el nimero perfecto que contiene
la decena (segun la formula 1+2+3+4=10).

El cuatro corresponde asimismo a las cuatro orientaciones del cubo o de una
habitacion y, por tanto, a la Kaaba —que Ibn “Arabl menciona significativamente en
este mismo pasaje’’-.

Ibn “Arabi explica que el segundo dinar corresponde a la ‘virilidad espiritual’
(li-I-rupuliyya)® y que este cuarto dinar corresponde a la plenitud de la hombria
(tamam al-ruyuliyya)®. Esto se debe, por un lado, a que —como se ha sefialado—, el
4 contiene la decena (10) que significa la plenitud y, por otro lado, al hecho de que
corresponde al final —y, por tanto, a la plenitud— de esta azora 112 (ndtese también,
por otra parte, que 1+14+2=4), que es la azora de la profesion de la Unidad divina y,
por ende, de la hombria espiritual.

Luego menciona Ibn ‘Arabi por orden cuatro condiciones humanas: “La fe
(iman), la proximidad a Dios (walaya), la profecia (nubuwwa) y la condicion

* En este sentido, podria haber interpretado también que los dinares se refieren al dos de la 7a " (200) y al
cuatro de la mim (40) de la palabra rahim.

! Los cuatro lados y angulos de la Kaaba corresponden a las cuatro orientaciones y a los cuatro quub
o polos de la jerarquia espiritual invisible. El cuatro es, en efecto, el nimero perfecto que contiene la decena
(142+3+4=10=1) y significa también, por tanto, la unidad de lo multiple.

2 Chodkiewicz no hace referencia a este dato que ha de explicarse en correlacion con el sentido del cuarto
dinar. Cabe entender que la condicion de la verdadera hombria espiritual consiste en la sincera profesion de la
Unidad formulada en al-Ijlas. Acaso haya una alusion a la condicion bipeda del hombre (la palabra rayul es de
la raiz de riyl, ‘pie’), al dominio de la relacion dual siervo-Sefior, o a la condicion ‘par’ del hombre con respecto
a la condicion impar de Dios (v. nota 35 infra). Notese también, por otra parte, que la @', primera letra de esta
palabra, cuyo valor numérico es 200, equivale también a 2 en el sistema menor.

* Sin comentar la relacion de esto con lo siguiente, Chodkiewicz explica que el valor numérico de la mim
remite a la edad de 40 aflos. Segun la tradicion islamica, ésta es la edad de la plenitud fisica y espiritual en la
que los profetas reciben la Profecia. V. Idem, nota 23. Entiendo que la mim también remitiria entonces a Adam
y, sobre todo, a Muhammad, plenitud de la Profecia. En todo caso, creo que esto no basta para explicar que el
segundo dinar corresponda a la ruyuliyya y el cuarto a su plenitud.
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de Enviado legislador (risala)™*. Se entiende que estas cuatro posibilidades
—precisamente cuatro— constituyen la plenitud del ser humano, la plenitud de la
virilidad espiritual manifestada en los Enviados.

Tras este andlisis del pasaje, vemos coOmo la interpretacion o ‘reconstruccion’
filosofica plotiniana que hace Asin de este “simbolo arquitectonico” cuya autoria
atribuye a Ibn Masarra, interpretacion segun la cual la habitacion es “una
representacion plastica de su doctrina de las cinco sustancias, personificadas en las
cinco columnas que sostienen el edificio del cosmos™, carente de fundamento, se
desmorona.

Tanto Asin como ‘Afifi pensaron que la mencion del K. al-Hurif de Ibn
Masarra en este pasaje significaba que Ibn ‘Arabi habia tomado de Ibn Masarra la
imagen de la casa con las cinco columnas. Chodkiewicz discrepa y comenta que
“la lectura del K. al-Hurif [que conocia en la edicion de Ya'far] permite verificar
que Ibn ‘Arabi Gnicamente hace alusién a lo que Ibn Masarra dice a propoésito de
la basmala™*. No precisa nada mas al respecto, pero la lectura confirma que, en
efecto, como ya habia explicado Emilio Tornero®’, no hay en el K. Jawass al-hurif
ninguna mencién de una casa de cinco columnas. Sin embargo, los comentarios de
Ibn Masarra a proposito de la basmala si guardan estrecha relacion con el contenido
del pasaje. El sufi cordobés explica que la basmala corresponde al mas elevado de
los grados que integra todos los significados del Cordn. A partir de la basmala se
conocen todos los otros Nombres.

Esta definicion de la basmala corresponde, pues, a la del citado pasaje de Ibn
‘Arabi, en el que éste dice que “es como un intérprete (furyuman) entre nosotros y
entre los conocimientos que confieren las diversas moradas/azoras (mandzil), tal
como ha hecho notar Ibn Masarra al-Yabali en su K. al-Hurif”. Pues bien, el texto
de Ibn Masarra que inspira esta referencia dice asi:

“El nimero de los grados del Paraiso corresponde al ntimero de las aleyas del
Coran y, asimismo, al nimero de los Nombres [divinos]. Cada uno de los grados del
Paraiso se divide a su vez en diversos grados, asi como cada uno de los nombres
de Dios tiene en si mismo diversos estadios, a excepcion del Nombre Supremo
que integra la totalidad de los nombres y sublimes atributos y es el que difunde la
gracia (rahma) sobre todas las criaturas. A él estan, pues, vinculados todos los seres
engendrados (mukawwandat) y es el fin de la gnosis (ma'rifa) y la meta final del deseo

* Afiade el autor, con respecto a estas condiciones, la siguiente alusion simbolica: “No hay una quinta
que sea la quinta de cinco, pero puede haber una quinta que sea la quinta de cuatro (jamis arba'a)”. ;Se refiere
tal vez a un aspecto particular de la waldya relacionado con su condicion de Sello de la Santidad muhammadi?
Luego remite a diversos pasajes coranicos y explica como la co-presencia de Dios hace par todo lo impar, de
modo que s6lo El es Uno impar. Tal vez esto explique que los dinares correspondientes a la rujuliyya sean pares.

V. Asin, Ibn Masarra, 92.

% Chodkiewicz, “Ibn ‘Arabi...”, nota 21.

7' V. Tornero, “Noticia...”, 60.
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[espiritual]. Todos los demés nombres aparte de éste [es decir, del Nombre Supremo]
tienen en si mismos estadios (maratib) y grados (darayat), tienen [también una
relacion de| separacion (infisal) o conexion (ittisal) en razén de la receptividad de
las criaturas con respecto a ellos, tienen [asimismo] una condicioén general (“umiim)
y una condicion particular (jusis) en virtud de su distincion, y tienen [ademds] un
modo de manifestacion (izhar) y un modo de ocultacion (ijf@’), segn su sutileza
(lutf) con relacion a la totalidad de los nombres.

El mas general [y comprensivo] de todos ellos es “En nombre de Dios, el
Omnicompasivo, el Misericordioso (bism Allah al-Rahman al-Rahim)”, que es el
primero, el mas elevado y el mas noble de los grados e integra [todas] las sutilezas
del Coran y lo mas delicado de sus significados porque procede del nombre oculto
por el cual se conoce a Dios con justo y verdadero conocimiento. Asimismo, a partir
[del grado] de la divinidad (ulithiyya) [correspondiente al nombre A/lah] se conoce
la generalidad (‘umiim) de Sus nombres. A partir del [nombre el] Omnicompasivo
(al-Rahman) se manifiesta la diferenciacion de Sus atributos (ingisam sifati-hi). A
partir del [nombre el] Misericordioso (a/-Rahim) se ha clarificado su manifestacion
y su distincion (jusizs) en grados (rutab) [...]" .

9. A modo de conclusion

El analisis presentado evidencia la relevancia de Ibn Masarra en el desarrollo de la
Ciencia de las Letras y su influencia sobre Ibn ‘Arabi, destacando cémo la exégesis
esotérica del primero encuentra eco en las interpretaciones metafisicas y espirituales
del segundo. Ibn Masarra, pionero en la interpretacion de las letras cordnicas como
instancias metafisicas, establecié un marco hermenéutico en el cual el lenguaje, mas
alla de su dimension convencional, se erige como una manifestacion de la Palabra
divina. Este enfoque fue clave para la formacion de la espiritualidad islamica,
situando las letras como principios constitutivos de la creacion y como guias en el
viaje espiritual hacia lo divino.

Ibn ‘Arabi, maximo exponente del sufismo retomé y transformo estas ideas,
integrandolas en una cosmologia mas amplia que articula simbologias como
la «morada de las cinco columnasy», también derivada de su influencia masarri.
Aunque algunos estudios iniciales, como los de Asin Palacios, malinterpretaron las
bases de estas doctrinas vinculandolas a corrientes ajenas al islam, investigaciones
posteriores han demostrado que tanto Ibn Masarra como Ibn “Arabi fundamentaron

V. Jawags al-hurif, ms. 132-133, y supra,201-202 (en arabe) y 293-294 (en traduccion). La continuacion
del texto también seria aqui pertinente, pero puede consultarse alli.
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su pensamiento en la hermenéutica coranica, evitando anacronismos y reafirmando
la conexion entre el texto revelado y la estructura ontoldgica del universo.

Finalmente, el didlogo conceptual entre estos pensadores subraya la
continuidad de una tradicion interpretativa que fusiona metafisica, espiritualidad y
lenguaje, destacando la centralidad del Cordn como espejo del universo y guia del
alma humana hacia la verdad trascendente. La obra de ambos ilumina, asi, el papel
de la hermenéutica sufi en la integracion de conocimiento esotérico y experiencia
mistica.
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