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Resumen: Estudio de las actividades ascético-misticas yldsarrollo de la piedad durante finales
del siglo V/XI y comienzos del VI/XII, a través d&ftak al-saadade lbn alArif (m. 536/1141).

Se pone el acento en la evolucion del propio adésde la ascesis hacia una espiritualidad mas
desarrollada, apoyandose en las cartas que Matalirigio a sus discipulos. Se analizan también
la estructura y el contenido de esta obra. Sesmgpor Ultimo, los antecedentes de sus ensefignzas
su influencia en posteriores sufies, como*Anabi.
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the 5th/11th and beginning of the 6th/12th c., digio Miftak al-saada of Ibn al*Arif (m.
536/1141). It focuses on the evolution of the aufnam the asceticism towards a more developed
spirituality, supporting on the letters that IbAAlif directed to his disciples. The structure and the
content of this work are also analyzed here, besidgrecedents of his teachings and his influence
in later sufis as IbfArabi.
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Desde hace algunos afios preparo la traducciddifies al-saada wa-
takqiq rariq al-sdada (La llave de la felicidad y la realizacion del camide la
felicidad) de lbn atArif que publicaré en bree En este articulo, dedicado a
su estudio, se expondra en primer lugar brevestepwaterca de su autor. En
apartados sucesivos se trataran diversos asperiosroientes a su estructura,
contenido y estilo. Por Ultimo, se centrara la eitamen el paso de la ascesis
hacia un incipiente sufismo.

1. Acerca de Ibn alfAr1f

Lo que sabemos de la vida de lbn‘Ali# es fruto de escasas
investigaciones, realizadas desde la primera midadl siglo xx. Una
contribucion inicial fue la del arabista espafiol Asin Palacid®. Pero la
aportacion documental mas significativa ha sidddal. Lirola Delgadd, en la
que arroja nuevas luces sobre su carrera de esdnittinacion a la tendencia
ascético-mistica, obra, discipulos y linaje esmtit

Abii I-*Abbas Ahmad ibn alfArif (481/1088-536/1141). Nacié en Almeria.

(1) Este trabajo ha sido realizado dentro del mdeemi tesis doctoral que lleva el mismo titulo,
defendida el 30/6/2010 en la Universidad Autonomd/lddrid. La obra sera publicada por la
Fundacion Ibn Tufayl de Estudios Arabes. Véase iéamtel mismo autor, «Reflexiones de
al-Yahiz sobre la traduccién del texto religioshtiftas al-safada de Ibn alArif como
praxis» enEnsayos de traductologia arabmord. S. M. Saad, Madrid: Instituto Egipcio de
Estudios Islamicos, 2011, en prensa.

(2) Tres estudios sobre pensamiento y mistica hispasdmana,Madrid: Hiperion, 1992, 219-
234, pp. 219-25 (ed. origoletin de la Universidad de Madrini, (1931), 441-58).

(3) J. Lirola Delgado, «Ibn &hrif, Abi I-*Abbas»,Enciclopedia de al-Andalu®iccionarios de
autores y obras andalusiesd. y coord. J. M. Puerto Vilchez y J. Lirola Dadg, Granada:
Fundacién “El Legado Andalusi”, 2002, 469-476 (reimp.Biblioteca de al-Andalys
Almeria: Fundacion Ibn Tufayl de Estudios Arabeé¥)22009, 2, n.° 303).
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Fue sabio eiadi ‘tradicion del Profeta’ Alcoran, arabe, sufismo y practico el
zuhd ‘ascesis’. lbn atArif muri6 poco después del episodio de su
comparecencia antali ibn Yasuf ibn TaSufin, y fue enterrado en el zoco de los
herreros en Marraquech.

Es también autor de dos tratados sufiéshasin al-maalis [“Excelencias
de las sesiones” y Miftah al-saada[“Llave de la felicidad”] obra recopilada
por Abi Bakr ibn Mumin (m. 548/1153), uno de sus disciptio&l interés de
este Ultimo escrito reside en dar a conocer lecimies entre los ascetas y
sufies andalusies durante los afios 525-529/1133-Hf®s en los que, segun
Nwyia, seguido por DandaSperon escritas las cartas, en plena época
almoravidé®.

2. Estructura y contenido deMift @i al-saf@da

Ibn al$Arif reuni6 someramente eMliftak al-saada una parte de la
herencia del sufismo. Esta valiosa coleccién detotexconsiste en una
exposicion concisa de todos los aspectos de sapetencias religiosas del
islam. Comprende, pues, destellos de exégesisicar@afsr) y de la tradicion
del Profetagunng, junto con el derechdi@/), el conocimiento de las practicas
religiosas (badat) y todo lo que atafie a la vida espiritual-tasawwuy:
ensefianzas espirituales, relatos edificantes,nésjoetc., amén de la teologia
especulativa ‘Im al-kalam) y otros conocimientos auxiliares, tales como la
lengua vy literatura arabes.

Miftah al-safada se puede estructurar del siguiente niédo

1. Oraciones y plegariasad‘aya), conversaciones intimas con Dios
(murayat) (73-82).

2. Exégesis coranica y tradicion del Profeta (83-89).

3. Capitulo sobre la ciencia religiosa (90).

(4) Texte arabe, tr. et comt. de Asin PalaciosisPhibrairie Orientaliste Paul Geuthner, 1933 (tr.
esp. M. Asin Palaciodflahasin al-machalisMalaga: Sirio, 1988). Otra edicién del mismo
texto, ed. N. Jaitta, <Makasin al-maalis», al-Mawrid, n.° 4,1x, (1981), 618-706.

(5) Ed.‘l. Dandas, Beirut: br al-Garb al-lsimi, 1993.

(6) P. Nwyia, «Ra®il Ibn al-“Arif ila ashab tawrat al-muifdin fi I-Andalus»,al-Abhat, 27 (1978-79),
43-56, p. 45; Ibn dlArif, Miftak al-saada, pp. 66-67.

(7) La paginacion citada sigue la ediciébn de Dang&go no necesariamente los titulos de los
capitulos.
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4. Teologia dogmaticekélam) y distintas doctrinas de la época (91-94).
5. Diversos aspectos del camino espiritual (94-105).

Tras estas secciones, el libro recoge una colead@mrartas, que van
dirigidas a los siguientes personajes:

1. Abi I-Hakam ibn Barrgan (4 cartas), a quien se dirige como el venerado
alfaqui @l-fagih al-fadil), mi mayor kabirz), mi maestro fayj), y mi
iman (mami).

2. Abi I-Hasan ibn @Glib (20 cartas), al que trata de mi puro hermaajd (
al-safi), el fiel amigo fadiq al-waf) y mi sefior fhawhy).

3. Abi ‘Abd Allah Muhammad ibn Yisuf al-Abkar (6 cartas), a quien trata
como mi hermanoafi) y el intimo de Dioswalz), y de quien recibié
una carta.

4. Un grupo de hermanos o amigos de Cérdoba (4 caegmasg quienes se
encontraban A I-Hasan ibn Glib, Abu Bakr ibn Mdmin, Aba ‘Abd
Allah ibn Yasuf (1 carta) y Ab Jilid Yazid ibn‘Abd al-Yabtar.

5. Abi I-Hasan Sayyid al-®ladi (1 carta), al ser encarcelado.

6. Muhammad ibn al-Kab$ (3 cartas) al que trata comoemilano ji), mi
ulema (alimz) y mi mayor kakiri).

7.Abi Muhammad‘Abd al-R&man ibn alHayy al-Lirgi (2 cartas), a
quien trata de mi hermanaji).

8. Abii ‘AlT Mansir al-Mubtaf (1 carta), a quien trata de mi hermaap)(

9. Abi Jalid Yazid ibnAbd al-Yabkar al-Quiasi (1 carta), al que trata de
mi hermano &j1) y mi sefor gayyid).

10. Abi BakrfAyyas (1 carta), a quien trata de mi hermaajd).(

11. Ibn Jalaf al-Safnt (1 carta), a quien se dirige como frescura de mis
ojos (urrat ‘ayn) y alegria de mi corazém@sarrat gall).

12. Abi I-HasarfAmir ibn al-Hasan al-Agar1 (7 cartas), a quien considera
como mi hermanoafi).

13. Abi I-Qasim Ahmad ibn alHusayn ibn Qst (2 cartas), a quien trata de
una manera formal, el intimo de Dioga(i).

14. Abi I-Walid Muhammad ibn‘Umar ibn al-Murlir, a quien le lleva
mucha veneracion, sobre todo por su posicion s(Ricdrtas).

15. Abi Bakr Atig ibn Mumin (9 cartas), a quien trata de amado hermano
(al-aj al-wadid), el sefior 4l-sayyid, el querido allegadaa(-kabib al-
garb), mi hermanodji), mi hermano en Dios(: f7 Allah).
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Esta es, entonces, una posible division de la dtwaobstante, en algunas
ocasiones, también aparece destacado por separadoagmento de una
anécdota del sufi oriental, Sahl al-Tust&n las cartas se hace referencia a
otras epistolas enviadas o recibidas de otros ddenps, comdAbd al-Wahid
ibn Mahfaz, Aba Zayd al-Q#an y Aba Yahya, que vivia en Muna (Ténger).

3. Estilo e influencia recibida

Lo primero que llama la atencién ddiftah al-saada es la claridad
expresiva de Ibn d@lArif, lo que demuestra su dominio de la lengua arabe,
ademas de un conocimiento técnico de las obrasssyfias ciencias religiosas;
por otra parte, las cartas dirigidas a sus disefpubflejan por lo general un
lenguaje que va acorde con el nivel intelectualikelrlocutor. De hecho, esta
obra es de indole didactica, aunque no adolecéedguaje alusivo propio de
los sufies, emplea un lenguaje mayormente explizasi refleja una tematica
predominante de indole ascética y miftica

En efecto, como se percibe en sus misivas, IBAralse vale tanto de la
literatura ascético-mistica occidental como oriema sus ensefianzas. Del
occidente islamico, un firme candidato: la oblZuhd[Ascesis] de Yumn ibn
Rizq (finales del siglai/ix y principiosiv/x), obra ascética que ofrece una
tendencia mistica relevante y ha sido objeto desamiones por parte de los
alfaquie®. Segun el sufi almeriense, fue una de las obraspmgulares en su
épocé?.

Como sugiere otro comentario del propio Ibrifale, sus opiniones sobre
las visiones gl-ru’ya) han de estudiarse, sobre todo, a la luz de la dbt
célebre jurista y cadi de QayrawMuhammad ibn Sgnin (m. 240/854-5)Y,

(8) Véase nuestro trabajo A. Safik, «Los diverspsst del lenguaje eNliftak al-saada de lon al-
SArif (m. 536/1141)»llu. Revista de Ciencias de las Religions%,(2011), en prensa.

(9) M. *A. Makki, «Al-Tasawwuf al-andalus matadi’u-hu wa-galu-h» enDa‘wat al-7aqq, 8-9
(1962), 2-12, p. 10; --Ensayo sobre las aportaciones orientales en la Bapausulmana,
Madrid: Publicaciones del Instituto Egipcio de Ekbs Islamicos, 1968, pp. 157-58; M. 1.
Fierro, La heterodoxia en al-Andalus durante el periodo yan&ladrid: IHAC, 1987, p.
131.

(10)  Ibn altArtf, Miftah al-saada, p. 200.

(11) Idem,p. 117.
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comparandola en especial con Kitab adab al-muallimin [Libro de la
instruccion de los maestrég)

Aunque no se cita su nombre, otro autor cuyo ioffujdiera haber sido
particularmente relevante es la figura de lbnidade Evora (m. 503/1109-
10)*). Este fue contemporaneo, aunque por poco tiempdpu alArif. El
examen comparado ddiftak al-saada y al-Muntaga de Ibn Jams revela
algunas semejanzas, tanto de caracter doctrin@matico (sobre la vida
mundana como prueba,talvakkul‘confianza en Dios’, el recurrir a los intimos
de Dios awliya’) para llegar a Dios, la insistencia en la impaianle la razon,
temas de los que se hace ecdviftas) ™, como de caracter terminolégico (ya
gue en ambos se habla delisan al-‘apant o al-gawl al-muyam ‘lengua no
arabe’, probablemente el persa, y el empleo ded@minaciorfalasifat al-dn
“filésofos de la religion’§.

Miftah al-saada ofrece también algunas afinidades &irzp al-murdin
[El candil de los iniciados] de /b Bakr ibn altArabi (m. 543/1148),
especialmente en lo relativo a la consagracionsald@ (ilm) y la practica
religiosa(‘amal) conjuntamente, aspecto harto reiterado en las anzafi del
sufi almeriens®’). Para citar un solo ejemplo, afirma: «En cuantdaa
obligacion faridat) del conocimiento, no solo consiste en conocégdaia, sino
en llevarla a la practicygmal bi-hj»™".

(12)  Ed. Mthammad afArist al-Mawi, Tanez: Gir al-Kutub al-Sartya, 1972, pp. 98-118. Sin
mencionar el nombre de IbnI8dn, lbn al‘Arif adopta su método en la relaciébn maestro-
alumno. Comparesédab al-muallimin, pp. 88-93 coMiftah al-saada, pp. 149-150.

(13) M. Cherif, «Ibn Jafs, al-Yabuii, Abii*Abd Allah», en Lirola Delgado y Puerta Vilchez,
Biblioteca de al-Andalus3, 621b-622a, n.° 691; P. Garrido Clemente, «Sebkdtab al-
garb al-muntaga min kam ahl al-tugade Ibn Jars de Evora, atribuido a Ibn Masarra,
Qaryara, 3041 (2009), 467-190, pp. 472-75.

(14) P. Garrido Clemente, «Sobrekélab al-garib ...», pp. 487-89, comparese respectivamente
segun el orden de los paréntesis kbiftas, pp. 87-89, 137, 144, 150.

(15) P. Garrido Clemente, «Sobrekélab al-garb...», pp. 484-85, 489, comparese ddiitas,
pp. 163, 222.

(16) Compares8iray al-muridin, mss. en Bbr al-Kutub de El Cairo, B 20348, folios (21b y 22a)
con las plegarias ddiftak al-saéada, pp. 73-82.

(A7)  Ibn altArtf, Miftah al-saada, p. 84.
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Por lo que a la influencia oriental respecta, sntd@ en la época de Ibn
al“Arif la recepcion de materiales de oriéffteespecialmente la obra de al-
Muhasibt (m. 243/857), Ab Talib al-Makki (m. 386/996), al-Sulam(m.
412/1021), al-Gatt (m. 505/1111), y de modo especial, al-Qusayn.
465/1072), del cual recoge Ibnalif citas textuales.

4. Practicas ascético-misticas

Parece ser que en su educacion espiritagbiya), Ibn alArif ha partido
de unas practicas ascéticas que llegaron a su radimn en su opusculo
Makasin al-maalis ["Excelencias de las sesiones”], en el cual prdizm en la
ciencia del sufismo, ya mas complicado, hacienda distincion entre los
estadios espiritualesn@gzmal) y sus categorias misticas correspondientes. En
otras palabras, la obra déftah al-saada [“Llave de la felicidad”], segun mi
parecer, representa el paso previo y el esfuez@lguier realizacion espiritual
en el camino sufi, cuyas lineas definitivas sealizan en el libro délakasin.

Para valorar la tendencia ascético-mistica y |dstbs de los primeros
ascetas en el occidente islamico, la critica réeiatiende al estudio de las
actividades de los ascetas andalusies y al ddsadmla vida de piedad durante
el siglo v/xi, a través de la literatura biografica. Los disntaspectos
estudiados desvelan el notable aumento del nuneeascktas y su aparicion en
torno a ciertos maestros, amén de la recepcionatieriales de origen oriental y
el crecimiento de la cosecha literaria sobre tedeagdole ascético-mistiéd
No obstante, ante la escasa obrazdled‘ascesis’ en al-Andal®, Miftas al-
sa'ada afirma la continuidad de este modo de vida y @porttevos datos para

(18) J. M. Vizcaino, «Las obras dehden al-Andalus»Al-Qaryara, 12, Madrid, (1991), 417-
438.

(19) CompéaresWiiftah al-saada, pp. 119-120 y 178 con al-QusayRisila, 11, pp. 354 y 565.

(20) M. Marin, €uhhid de al-Andalus (300/912-420/1029p}Qarvara, X1 (1991), 439-470; --

-, «Retiro y ayuno: Algunas practicas religiosadatemujeres andalusiesd;Qaryara, xXI
(2000), 471-480.

(21) Un alfaqui espafiol: Abu kgq de Elvira,intr., andl., notas e ind., por E. Garcia Gémez,
Madrid: CSIC, 1944:. SAbd al-Raiman Hilal, «Mugaddima liWasiyyat al-Qadi Abr I-
Wallid al-Bayi li-waladay-hi»,Revista del Instituto Egipcio de Estudios Islamjcog1955),
17-46; Ibn Baskal, Kitab alsila, ed. I. al-lbyri, El Cairo: Or al-Kitab al-Misri, 1989,11, p.
709; M. Marin, «Un nuevo texto de Ibn Ba$kwAjbar Abi Wahb» al-Qaryara, 10 (1989),
385-401; J. M. Vizcaino, «Las obras ziéhd..», 417-438; P. Garrido Clemente, «Sobre el
Kitab al-ganb ..»,467-190.
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revisar las huellas de este género. Intentaré s¢ibain el contenido de la misma
a partir de la obra de Ibn 81f y rastrear los posibles antecedentes de algunas
de sus practicas.

Es importante precisar que Ibn*alaf fue un buen conocedor del estilo de
vida, conducta, terminologia, y la tradicion asmétnistica anterior a él. En
efecto, este legado fue el punto de partida der@pig educacion espiritual, y
posteriormente, le sirvié de base para la difusiérsu ensefianza a los distintos
discipulos

Ibn alsArif concibeal-zuhd como el primer paso para aquellos que se
ponen a Dios como meta. La ascesis que se practisa época es muestra de
realizacion personal que puede abarcar de iguatraal conocimiento de las
ciencias tradicionales del islam, y, a veces, elcgio de cargos publicos. Es
bien conocido de la biografia de Ibn‘Atif que era un ulema reconocido y un
almotacéft?. El términozahid, por otra parte, es aplicable a los individuos que
deberian cumplir ciertas condiciones necesarias.

Para llegar a este nivel de experiencia espir(tagtiba), al igual que para
los sufies orientales, supone la renuncia totalladevanidades de la vida
mundana, no solo con los 6rganos, sino tambiénetororazof®. En este
sentido, Ibn afArif define la ascesis como el abandono absolutoedeierdo
de la vida mundana: sus asuntos y su gente siniomamnios ni con bien ni mal,
dejando todo al Duefio del tdéfd A tal fin, cita un dicho del enviado de Dios
para rebajar este mundo: «Esta vida es malditaditmabdo lo que hay en ella,
salvo el recuerdo de Dios y quien busca refugioEef®. Ademas de este
concepto negativo contra el mundo y sus vanidadesde a la dicotomia
asentada por los sufies que escoge como prioridad § exclusiva la dltima
vida (@l-gjira), es decir, lo que es permanente y duradero, pamarge aquello
ilusorio y pasajero, la vida mundanal-flunyz). Recomienda también a sus
discipulos:

Sé constante y practica cuidadosamente la ren{@ermhd pese a
tu disgusto, llegaras a tu objetivo. Lo que tedlsg pedir, cogelo, es un

(22)  Ibn altArtf, Miftah al-saada, p. 121.

(23) Comparase con alagant, Lazaf al-i‘lam f iarat ahl al-ilham, ed.‘A. |. al-Kayyalt, Beirut:
Dar al-kutub alilmiyya, 2004, p. 239.

(24)  Ibn al-Arif, Miftah al-saada, p. 116.

(25) Idem p. 114.
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sustento otorgado por Dios; si fueras de aquellespiden y se les da, y
cuando se alejan, buscan su proximidad, no serésdanado [a cumplir
6rdenes] ni reprochaktd.

Ibn alsArif afila aln méas esta definicion y afirma Eakasin al-mgialis:
«La verdadera ascesis es el deseo del corazon s, Bl apego a las
motivaciones hacia El y la entrega y dedicacionusiea a EI$7.

En Miftah al-s&'ada, el sufi almeriense suele dar importantes pormenore
del proceso por el cual se llega a este nivel gerencia religiosa. Aparece el
hecho concreto que desencadena el rechazo del mpuswovanas fantasias. Es
el caso de Ab I-Walid ibn al-Mundir (m. 546/1151), un notable de Silves.
Experimentd la influencia de Ibn @if, repartié sus bienes como limosna y se
dedico a la vida retirada en la rabita de ligag en Silves. Ibn diArif le dice:
«Me enteré de tu elevada posicion gracias a tciiecuidadosa a los notables
(al-ayan) y a los jerifes §l-asraf) y satisfacer las necesidades de los poBfes»
Y le aconseja: «Sé como eres en venerar a los egagdkuba@’) y mostrar
generosidad con los pobres; no te preocupes pendeihostiga injustamente,
ya que Dios hace lo que le sucede, promesa hecHa 3.

Los relatos sobre la inclinacion a la ascesis camdo de vida aparecen
también en sentido contrario al que se acaba deiamet, esto es, de abandono
del camino iniciado. Si bien son escasos, resoterésante recordarlos puesto
gue destacan la necesidad de tener constanciapeagdeesion de la realizacion
espiritual y un rechazo constante a los atractdelspoder, especialmente con
respecto a la preeminencia en ciencia y cargosiqusbl Algunos ascetas,
dotados de carismas, dejan de observar las noreniasagcesis como es el caso
de cuatro personajes andnimos mencionados porlHi#rih Daremos por via
de ejemplo dos casos:

Por experiencia, conoci a un hombre cuya plegasarespondida,
algo que he visto varias veces. Sus visiones s@learmapenas miente o
jura. Desde el momento en que se mezclo con Iles sedinarios y les

(26) Idem,p. 220.

(27)  Ibn altArif, Makasin al-maialis, p. 78 [traduccién propia].
(28)  Ibn altArtf, Miftah al-saada, p. 212.

(29) Idem,p. 213.
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presté atencién, aceptando sus elogios sin atewerseprocharlos, no
volvio a decir la verdad, sus visiones no se cuengli, y se murié sin que
apareciesen muchas de ellas. Quiero recordar tanthié Dios nunca
habia incumplido sus plegarias.

He verificado en otro hombre un retiro permanent®g sinceridad.
Se le repiti6 una visién bondadosa que consistaneancuentro con un
sultan, sin que yo dude de su sinceridad. Al cutaplperdié su posesion,
razon y religiof?.

Ibn al*Arif resume las causas del abandono del seguimieritowda de la
ascesis en los siguientes puntos: 1) no ser comsexwcon el Coran por el
exterior, y la escrupulosidad por el interior; @tlazo al consejo de los ulemas;
3) falta de discernimiento entre lo verdadero yalso; 4) apego a la gente, al
poder y la aceptacion de cargos publicos que #aleig censuraéd.

Aunque lbn aFfArif no hace uso de expresiones que afirman la adhesio
de individuos concretos al camino de la ascesigcpaevidente que intenta
cristalizar su modo de vida y de conducta especificdestacar su esfuerzo
personal constante.

¢, Como era entonces el modelo de la practica dsclesis erMiftak al-
sa'ada? Sobre estas practicas se han conservado basfatbes ya que lbn al-
SArif se esforzaba en pasar por escrito muchos tesosoe los que él mismo
habia sido testigo. Deja bien claro que el ascetaamseguira ascender en el
camino espiritual, si no llega a educar su yo:

La perfeccién del adiestramiento del yarful riyadat al-naf§ a
base de la verdadera humildad es el primer graglmapatorio para aceptar
la pura verdad, soportar las luces de la sinceridgader cumplir los
deberes del camino con paciencia y benevol€fcia

Inicialmente, se refiere al cumplimiento escrupala® la‘ibadat ‘ritos
obligatorios del islam’: «Deberias saber que nenteontraras con Dios con una

(30) Idem,p. 118.
(31) Idem,p. 118.
(32) Idem,p. 97.
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obra mas pura y beneficiosa que la obra obligat@ilidard)»®?. Al tiempo,
insiste en la dedicacion a diversas manifestaciateepiedad, tales como la
oracion, lectura y recitacion del Coran, limosraywno:

Se realiza a través de ocho practicasa(mal): la profesion de fe
(al-Sahada), que incluye confianzan Dios y en el profeta Niammad,
por todo lo que ha revelado con sinceridad y halwecreido en ello,
también incluye fe en la recompensaastigo por las obras, asi como la
promesa dl-wa‘d) del paraiso y la amenazal-(va‘id) del infierno; el
azala él-salat) con sus fundamentos y requisitos; el azagladkat); el
ayuno @l-sawn); la peregrinacional-kayy); el esfuerzo en el camino de
Dios (al-yihad); el arrepentimientoal-tawbg), y los lazos de amistadl{
ulfa)®,

Todas estas disciplinas de reforzamiento de latipeaceligiosa suelen
aparecer en conjunto y sin calificativos especigles aseguren una realizacion
espiritual superior. Ademas, se supone que todoulmads estd obligado a
abstenerse de lo que es ilicita(am) y a practicar lo que es licitddlal):

Pongo a Dios como testigo de mi mismo en preseleciBus angeles
y los testigos en los cielos y la tierra que llévat arrepentimiento a la
practica en mi lengua, corazoén y vientre: no conmeréablaré nada que
no sea licito con conocimiento y escrupulosidadiéesste mismo azala
hasta la siguient®.

Esta primera etapa esti estrechamente vinculageeetpto coranico de
al-amr bi-I-mdraf wa-l-nalt ‘an al-munkar‘ordenar el bien y prohibir el
mal’®®, Su practica comenzé a difundirse en el Magrebocam instrumento
ideoldgico a través del libro déya’ ‘ulam al-din [Revitalizacion de las ciencias
religiosas] de al-Ga#i®”, cuya promulgacion tuvo lugar a través de la tiadi

(33) Idemp. 151.

(34) Idem,p. 83.

(35) Idem,pp. 78-9.

(36) Idem,pp. 170, 174, 179, 199.

(37) Al-Gaali, lhya’ ‘ulam al-dn, El Cairo: al-Mabd al-maymuniyya, 18941, 302-351. Sobre
la reprobacién a sultanes y principes, pp. 337-51.
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sufi, la cual colabora en otorgarles una nuevaraeleia social y politic3. Ibn
al*Arif establece los criterios que deben caracterizéysaadalides de este
precepto:

La préactica de ordenar el bien o prohibir el matedusiva de un regente,
ulema o compasivo. Si no fuera un regente, des@pad el sultan, ni ulema
autorizado, ni una persona expresamente compasiveste caso, esta practica
es impostura de un negligente ignor&fite

En el mismo contexto debe recordarse la dedicasiGamr al+isba
‘censura de costumbres’ del propio Ibn‘Ali, pero decidié abandonar esta
ocupacion. Confes6, ademas, su firme voluntad déicar su conducta debido
a los agravios que cometio durante su marftfato

He sido puesto a prueba en cuatro [asuntos]:

Primero: no he sido capaz de ser modesto ni deegiormi
comportamiento.

Segundo: después, no pude practicar un retirorsince

Tercero: abri una puerta de injuria contra los fwantes del retiro
(ahl al-ingibad), después no me ha sido posible ningn arrepentimien

Y el cuarto: tenia la sensacion de perder un pdcpigo, al
mezclarme con los seres ordinarios, hecho que nohagermitido
reponerme posteriormeffte

La actividad delamr bi-l-mdraf cobra protagonismo en las cartas
enviadas por Ibn dArif a un grupo de seguidores de Cérdoba. De entrada,
afirma: «La reprobacién es un comportamiento vitapke, considerado por
Dios como el velo méas denso y esta alejado declosasos$?. A diferencia de
la doctrina de al-Ga# acerca de este precefitp de alguna manera en estas

(38) M. Garcia-Arenal, «La practica del precept@Bamr bi-I-mdruf wa-l-nahy‘an al-munkar
en la hagiografia magrebi», ahQaryara, xii, Madrid, 1992, 147-170.

(39) Ibn altArtf, Miftah al-saada, p. 179.

(40) Idem,p. 121.

(41) Idem,p. 121-22.

(42) Idem,p. 175. Sobre las diversas clases de reprobagmpdri,70-71.

(43) L. Bercher, «L'obligation d’ordenner le biehd'interdire le mal selon Ghale» Institut de
Belles Lettres Arabegyii (1955), 53-91, pp. 62-3.
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cartas el precepto ya aparece acentuado a favomedbbzo total de la
reprobacién al soberano: «No se ha de imponer ciomdis o algo similar al
soberano corrupto. Los ulemas deberian aconsejdde, fieles, ser
comprensivos con él...», ya que es «el vicerregeatBids @uyyat Allah)»“,
De tal modo que su doctrina quietista no represein@in peligro para el poder
establecido.

La alusién a la oracién prolongada sin abandonandaquita, es una de
las caracteristicas que embellecen al asceta, jan# practica del silencio
(sam) y la rememoraciondikr). Ibn al$Arif clasifica el silencio en tres clases:
el silencio de la lengua, el de los sentidos yeelod corazones: «El silencio de
la lengua, excepto para una obligacion prescritasilencio de los érganos,
excepto para las buenas obras consentidas pormidadi y por Ultimo, el
silencio de los corazones ante los falsos compasnis pensamiento$s.
Respecto a la practica dékr, registra el caso de los ascetas dotados del don de
lagrimas baklka’, pl. bakka’zn) que lloran con exceso, cuando escuchan o leen
el Coraf® o se emocionan con llanto al asistir a los sermondecturas
colectiva¥”. El llanto no esta siempre relacionado con lataein coranica,
estd documentado el caso deiiABbd Allah Yusif ibn al-Abbar, al que le
asaltaban las lagrimas, cuando impartia clases mifio§®. Para lbn afArtf, el
llanto es una manifestacion de proximidad: «;Doed& el llanto y la
preocupacion por el temor reverenctahybg de la proximidadqurb)? ¢Dénde
esta el pudor y el temor al recibir los favoré§?»

La practica deklikr ‘mencion o recuerdg’segun lbn afArif, se puede
realizar en silencio y en voz alta, en todo tiepgmn todos los lugares, aunque
prefiera que se ejecute tras realizar el azalgataliio, en circulo o sesion de
recuerdo kalga aw malis dikr), considerandolo uno de los jardines del

(44)  Ibn altArtf, Miftah al-saada, p. 170.

(45) Idem p. 168.

(46) Sobre la importancia de la recitacion del&doen la vida del musulméan, véase W. Q.
Graham,Beyond the Written Word. Oral Aspects of Scripturghe History of Religion,
Cambridge: Cambridge University Press, 1987, ppy 96. Respecto al Cordn como base de
la tradicion sufi, P. NwyigExégése coranique et language mysti®esrut: Dar el-Machreq,
1970; A. SchimmellLas dimensiones misticas del Islam,A. L. Tobajas y M.2 T. Ortega,
Madrid: Trotta, 2002, pp. 40-42.

(47)  Ibn alArif, Miftah al-saada, pp. 145.

(48) Idem,p. 150.

(49) Idem,pp. 79. véase también pp. 105, 186.
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parais6?. Para llevar a cabo beneficiosamente el recuasiaplece algunas
reglas entre ellas, el abandono de la negligerali@afla) que asalta a los
corazones en los momentos del recuerdo, la profibide gastar bromas
durante las sesiones y la recitacion de ciertosialos coranicos con suplicas,
nostalgia y llantBY. Insta también: «El circulo de la rememoraciérues de
los jardines del paraiso, y el siervo es un zaaq){ porque lo que gasta lo
recupera. La ganancia mas provechosa de la regitacoranica o su
memorizacion es que sea una proteccion para ladlasry los oidos, excepto
de lo loable$?.

El recuerdo ocupa un lugar destacado en la ensafighzsufi almeriense,
hasta que el iniciado viva en una rememoracionteatesy un estado de vigila
de sus acciones, esto @@wam ragh min aldikr®®, Segun él, esta dltima
practica no solo esta dirigida a los ascetas, aifos que aspiran un mayor
grado espiritual «hasta que se despierte su camaigfanir), observado por la
providencia del “Sutil y el Informado” (Q 6:103%% Sin embargo, no recoge
datos sobre la practica del concierto o audicidigiosa, actividad que se
registra con frecuencia entre los sufies magretgiesigloxii .

Junto al cumplimiento escrupuloso de los ritosgatibrios, la lectura del
Coran y el reparto de limosnas, el asceta se @egp@mcuna serie de practicas
ascéticas entre las que sobresale, en primer legayuno. No se trata, por
supuesto, del pilar obligatorio del mes de Ramasi&o, de una practica que va
mas alld. Del mismo modo que el asceta intensificaezo de la oracion

(50) Idem,p. 145.

(51) Idem,pp. 145-46.

(52) Idem,p. 145.

(53) Idem p. 206.

(54) Idem,p. 145.

(55) Sobre su préactica en el marco del sufismorefdgvéase L. Pouzet, «Prises de position
autour du “sarf” en Orient musulmane awi ¥xii ¢ siécle»,Studia Islamicapvi (1983),
119-34; V. Cornell;The Way of A Madyan,Cambridge: The Islamic Texts Society, 1996,
pp. 80-89; IbrtArabi, al-Futizhat al-makkiyya,Beirut: Dar Sadir, 2002,1, pp. 210-1111, pp.
352, 366-68, 537-38y, p. 4;1v, pp. 70-71, 270, 268-69; -Rih al-quds f muasabat al-
nafs ed. M. Byt, Damasco: Br al-Bayiiti, 1995, pp. 23, 38-42 (otra ed. M. Asin Palacios
Madrid: Estanislao Maestre, 1939; tr. incompleta A&in Palacios,Vidas de santones
andaluces: la "Epistola de la Santidad" de fmabi de MurciaMadrid: Hiperién, 1981); --

-, «Kitab al-tadiirat al-ilahiyya fi islah al-mamlaka al-irmiyya» enRasi’il ibn ‘Arabr (2),
ed. SfAbd al-Fattih, Beirut: Muassasat al-Inti$ al-“Arabr, 2002, pp. 398-99.
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conforme a los sagrados canones con una largasgxtefuera de las horas
establecidas para ella —como es el caso de laihiste un asceta oriental que
«se dedica al rezo durante toda la noche hastha}-8°, practica también el

ayuno de modo continuado y voluntario en distirgesiodos del afio. Ibn al-
Arif no recoge ninguna anécdota al respecto, lo qapasiece es el beneficio
de dicha préctica: «el ayuno es un remedio paradmzones®’.

Menos frecuentes son los casos en que se redigtnaaasuerte de prueba
unida en general a las practicas ya mencionadasfiBea que un asceta
siciliano, Abi Muhammad al-Jaygr (m.?) opté deliberadamente por ser
esclavo. Aunque padecia lepra, el olor del almizothalaba de su cuerpo.
Sufria la misma suerte otro asceta llamaddahmad al-Isfit (m. 577/1181).
Segun lbn afArif, ambos ascetas tenian eleccién para cambiarstinalepero
aceptaron con buen grado esta clase de pruebgaade «Cuando asomamos
a Sus nobles dones no hemos encontrado algo méanoea El que la
prueba$®. Quiza el caso mas extremo es el de un ascetaalo@ un alto
grado de espiritualidad:

Que vive en una cueva en la tierra de Tarso, swecs® descompone
y su cuerpo echa pus y se inflama, rodeado de rtosg@usanos y
hormigas? Cuando llega la noche no se conformaemmrdar y agradecer
a Dios por lo que le habia otorgado de misericoydiuen estado, sino
que se ata a un hierro, dirigiéndose hacigiliéa [en direccion a La Meca]
para rezar durante toda la noche hasta efdlba

Fiel a la tradicién del Profeta respecto a la paydbn alfArif sefiala:
«Los verdaderos creyentes han sido siempre obptpraeba 4l-bala?) y no
han podido superar las dificultades en sus iniéi®s»agrega:

Quien esta a salvo de las fatigas y los disguséoprueba de su
verdadera fe no es vélida. Por eso el Profeta ditas personas mas
duramente puestas a prueba en la vida mundanasqgndfetas, después

(56)  Ibn altArtf, Miftah al-saada, p. 193.
(57) Idem,p. 168.

(58) Idem,pp. 192-93.

(59) Idem,p. 193.

(60) Idem,p. 87.
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los devotos y después sus semejantes y los paseaidgstos Ultimos».
Esto es, su puesto a prueba va en la medida desgidm respecto a Dios,
pues Sus pruebas no solo forman parte de Sus dineson que las mas
nobles™.

Ibn alSArif clasifica la prueba en dos clases: «La primenasiste en
alejarte del mal y la otra, del bien. La primeraues. prueba loable, pues su
causa principal es la intenciéal-iyya) y la generosidada(-piad). Mientras la
otra es una advertencia urgente y castigo sevastahque el Verdadero
establezca Su pruebaufya) a favor o en contra de Sus criatufés»En la
vision del maestro almeriense, necesariamenteeenish merced oculta detras
de toda desgracia y supone la necesidad de san&adia sufrimiento es una
semilla de Dios, porque impulsa a las personassadouen cierto sentido la
sabiduria: «Solo Sus déciles pueden llevar Susdgreplo Sus privilegiados
pueden llegar a entender Sus prue3sA Abi Yazd al-Bigami (m. 264/877-
878) se deben estas palabras de I5Amf®,

Basado en relatos edificantes, Ibrifi#f manda el siguiente mensaje a un
compafiero encarcelado: «jQue Dios facilite tu camiuiza encuentres la
libertad en tu prisionf$).

Ahondando en estas manifestaciones de conductddajran una ocasion
se habla del concepto dejidma, es decir, el servicio, pero de modo implicito.
Es un concepto que indica los lazos que unen atroaesliscipulo, concebido
como relacion de autoridad. El servicio, de hectieberia ser absoluto e
incondicional, que a menudo implica efectuar taietesiores™. EnMiftak al-
sa’‘ada se encuentra mencionado de paso algun ejemploe&cis. Abi
Muhammad ibn Mafiiz (m. ?) decidié abandonar su casa y viajar a Sepira

(61) Idem,p. 88.

(62) Idem,p. 89.

(63) Idem,p. 142.

(64) °A. R. Badaw, Saanat al-sifiyya: Abi Yazd al-Bigant, El Cairo: Maktabat al-Nata al-
Misriyya, 1949 p. 137. La maxima reza: «Solo Sus monturas dégildemables pueden
llevar Sus dones».

(65) Ibn altArtf, Miftah al-saada, p. 182.

(66) F. Rodriguez Mediano, «Religiosidad en al-#iod: el hombre santo en el Islam
Occidental», efiRevista de Dialectologia y Tradiciones Populares, 1, 1999, 145-168, pp.
156-57, 165-68.
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acomparfiar a su maestrotAbHakam ibn Baryan y servirld®”. Sin embargo,
este lazo es mas meritorio entre los propios coempail «Si lees mi escrito,
agradece reiteradamente a Dios por la gracia derhahntenido firme a los
hermanos en el servicio a Dios en los momentosilégi Guardate de escatimar
esfuerzo en su encuentro o su basqueda dondecedt@sde estan ellos, para
vuestro bien$®. En este caso se percibe otro aspecto reveladar aeesis en
lo que se refiere a la humildad que consiste enclaese con los pobres y
miseros &l-fugara’ wa-l-magkin). Segun Ibn afArif, éstos son dignos de la
gracia divina: «Cuando el dia del Juicio llegue dancerteza, yel poder
evidente del Real se haga duefio del reino, laessamreira a los pobres y
miseros, y el pregonero de la sinceridad gritacieddo: “El honor pertenece
solo a los creyentes®.

Hay ademas otra peculiaridad significativa de kstaildad: la abstencion
de negarse a sacar a luz la piedad que pueda llamagencion de otros, amén
de la preeminencia en ciencia o linaje familiarl efigen de toda afliccion es
verse Unicamente a uno mismo, esto es, el intenésgrer el bien a cambio de
estar a salvo o conseguir preeminencidaga) con resolucion e intencion,
incluso en lo mas minim&$.

Otro aspecto revelador del auténtico ascetismol estieo (@l-ingibad).
Esta préactica aparece repetidas veces como caespecifico de la vida del
asceta: «La realidad del sew se perfecciona sino por la préactica del refito»
ya que es «la puerta que le permite organizarsayarse’?.

Hasta bien entrado el sigboil, los sufies solian emplear el término
ingibad o ‘uzlaen referencia al retifd. IbnArabi afirma: «Hay quien toma el
camino del retiro, porque el distanciamiento dgdate se apodera de él, de tal
manera que se siente recogidtyibad) al verles, incluso de la misma gente de

(67) Ibn altArtf, Miftah al-saada, p. 147.

(68) Idem,p. 142.

(69) Idem,p. 100.

(70) Idem,p. 171.

(71) Idem,p. 220.

(72) Idem,p. 96.

(73)  Sobre el particular IBArabr, «Kitab al-tadbrat al-ilahiyya...» enRasgzil ibn ‘Arabr (2), pp.
404-05; ---, «Kitib hilyat al-awliya’» enRagil ibn ‘Arabr (5), ed. SSAbd al-Fatsh, Beirut:
Mu’assasat al-Inti§ al“Arabi, 2005, pp. 141-42; ---, «Rilat al-istfidad al-kulli. Kitab al-
jalwa» enRagiil ibn ‘Arabr (6), ed. Q. M.‘Abbas, Beirut: Mdassasat al-Inti§ al~Arabr,
2006, 149-161.
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su casa%’. Afade, ademas, eRiszlat al-anwar [“Epistola de las luces’]: «La
‘uzla‘aislamiento’ significa el abandono del trato damse con la gente, y esto
no quiere decir apartarse de sus formas fisicas,cgie no hagas de tu corazén
ni de tus oidos un recipiente para sus chismortf@os»

En una de sus cartas ati®bHasan ibn @lib, Ibn al*Arif define a los que
practican el retiro como la gente del recogimie(atial al-ingibad)®. El retiro
puede encuadrarse en varios niveles de relacianumm parte, el de aquellos
ascetas que se refugian en una morada fija: puatdese de los desiertos, de un
lugar aislado en las estepas, o de una meZGuige menciona también el caso
del distanciamiento de los poderes publicos, ecreto del sultan y el ambiente
gue lo rodea y las consecuencias que pueden ddspserpor mantener un trato
asiduo con &P. En este contexto, Ibn &if recomienda a Alb Muhammad
‘Abd al-Gafir (m. 540/1145): «Lo que me gusta que hagan mimdsty los
que amo es llorar a solas, sin que nadie se emé&seque Dios, el Unico con el
fin de corregir su negligencia, reconocer sus degeimmportantes, ocuparse de
su estado mas que de ninguna otra cosa y apadartes que adulan a los
gobernantes y a los que estan en el péder»

Ibn alfArif instituye las siguientes normas para llevar aocabretiro
espiritual, entre ellas, el aislamiento total degdaté®, sin perjudicar a nadie,
ni violar los deberes de Di8 Insta también: «Para llevar a cabo la practica
del retiro ha de pasar una parte de la noche didedin trabajar. ¢ Como seria
entonces si fuera acompafiado de oraciones, letli@oran, reflexionfikr) en
ciencia verdaderdilm #aqo) o meditacionifazar) en algan libro?$?. Al igual
que Da I-Nan (m. 245/860), establece un fuerte vinculo erdr@rictica del
retiro y el estadio de la sinceridad, de ahi gte teixtualmente las palabras del

(74)  IbnSArabi, al-Futizhat al-makkiyyaji, p. 152.

(75) Ibn‘Arabi, «Rislat al-anvdr» en Ragiil ibn ‘Arabr (2), ed. S.°Abd al-Fatgh, Beirut:
Mu’assasat al-Inti§ al-Arabr, 2002, p. 154.

(76)  Ibn altArtf, Miftah al-saada, p. 121.

(77) 1dem,pp. 96, 106, 119.

(78) Idem,p. 118. Sobre este aspecto, véase M. Mailfmgikad ‘an al-sutan: ‘Ulama’ and
Political Power in al-Andalus>$aber religioso y poder politico en el Islamadrid: AECI,
1994, 127-140.

(79)  Ibn altArtf, Miftah al-saada, p. 198.

(80) Idem p. 219.

(81) Idem p. 105.

(82) Idem,p. 105.
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mistico egipcio:

El retiro es el pilar de la sinceridad, cuando einhre esta solo
(tajalld), no ve mas que a Dios; si no ve mas que Dioseqoiere ni teme
mas que a El; si fuera asi, seria de los intimoBids. Solo un insensato
ambiciona ser un soberano en el poder gubernativoiptimo de Dios en
la sabiduria, seducido o proclive a la enemistad;cambio, si esta
obligado o necesitado, es perdori&io

Ibn al“Arif, por su parte, afirma: «Quien encontrase la lméwidel retiro
por medio de la préacticasaborearia la sinceridadl{jlas) y la distincion
exclusiva fassat al-ijtisas)»®. Y cita a continuacion las palabras de otro sabio:
«Solo hay sinceridad en la reunién entre el coraztos 6rganos mediante un
retiro iluminado por el combate interior, alumbrador el conocimiento y
adornado por la familiaridad con quien se compateidas®™. Por ltimo,
advierte a sus discipulos: «Guardate de que laamcia en la practica del retiro
sea preocupacion o inquietud, hasta que el verdadenocimiento afirme
claramente que no estas necesitado de nadie respecbnocimiento y al
sustento$®.

De esta manera, aceptando e incluso procurandarsdefe mantener
ciertas relaciones sociales, el asceta busca establaunque periédicamente,
un entorno propio que obedece a su modo de entémdencepcion religiosa.
Esto no significa que adolezca de un reconocimipatdico de sus virtudes y
de sus carismas. Para IbrfAiif, el objeto de la practica asidua del retiro tiene
doble funcion: 1) observar escrupulosamente locgpt®s relativos a las
obligaciones para con Dios o para con la genteryirsge modelo de extrema
piedad; 2) seguir el camino trazado por el Profdthammad respecto a su
aislamiento inicial en la cueva ddira’. En este sentido, IbfArabi, buen

(83) Idem p. 122. La relacién entre el retiro y la sincaddal-ijl as), véase, pp. 116, 223. La
misma cita deDu I-Nun el egipcio se encuentra en IbArabi, «al-Kawkab al-dufr fi
maraqib D1 I-Nan al-Misri», en Ragiil ibn ‘Arabr (3), ed. SfAbd al- Fatih, Beirut: Dar al-
IntiSar al-Arabt, 2002, pp. 127-8 (tr. esp. F. G. Albalad&ja,maravillosa vida dé |-Nan,
el egipcio,Murcia: Editorial Regional de Murcia, 1991).

(84) Ibn altArif, Miftah al-saada, p. 116 y p. 223.

(85) Idem,pp. 118-19.

(86) Idem,p. 173.
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conocedor e intérprete de las ensefianzas de fBnilasemeja esta visién con
la trayectoria espiritual del profeta, antes y déspde la promulgacioén original:

Este fue el caso del Profeta [Mammad] en sus inicios al abandonar y
cortar con la gente en la cueva Hga’ para practicar la piedadaganna),
gracias a la providencia de Dios, hasta que laatetd sorprendio. El arcangel
[Gabriel] le entregd el mensaje y le dio a conoserprofecia. Cuando su
devocion quedo perfeccionada, fue enviado a toduuwgido, como nuncio de
nuevas buenas, como monitor, como voz que llamia fZHos con su permiso y
como antorcha luminosa (Alusion a Q 33:45-6). Emeckf, comunicé la
revelacion que ha recibido de su Sefior (Alusiénma83), restituyod el deposito,
llamo hacia Dios basado en una prueba visible {(dfusa Q 12:108). El
heredero completo y el intimo de Dios entre nosoti®aquel que se consagra a
Dios apoyandose en la ley del Profeta, hasta qae &bre su corazén con una
comprension de lo que Dios ha revelado a Su Prgfétensajero Mhammad,
fundamentada en una epifania divina en su int¢ridrDios le devolvio a las
criaturas para guiarlas a la correccion de suszooes, hacerles distinguir entre
los pensamientos loables y censurables, aclarar plapositos de las
prescripciones de la ley religiosa y de lo que ersladero o falso respecto a la
tradicion del Profeta, basado en un saber diving El.heredero no inventa una
nueva ley religiosa ni abroga una sentencia destagtino viene a aclaft.

De ahi que se distingue entre dos etapas bieneddedas en la via
iniciatica, ilustrada en el ejemplo del Profet@ogteriormente en todos aquellos
gue siguen su tradicion. La primera correspondasaptacticas de formacién
espiritual, cuyo fundamento es el retiro y la seguoonsiste en la predicacion
de una idea religiosa. Por lo tanto, nace una flusitire el mundo interior y el
mundo visible, la ascesis y la razén, la meditagidta actividad, en otros
términos, entre el conocimiento y la praxis, doetrésta adoptada por los sufies
del occidente islamico con sus dos variantes tstidca como préactica. Por
citar un ejemplo, Ab Madyan (594/1198§° un contemporaneo de Ibn‘alrf,
aunque por menos tiempo, afirma:

(87)  Ibn‘Arabi, al-Futizhat al-makkiyyay, p. 251.
(88) A. Safik, «Aln Madyan Stayb, méaximo exponente del sufismo magrebi en & sig, a
través de su vida y su obranaquel 20 (2009), 197-221.
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Uno de los signos de la sinceridad del iniciads®ivia mistica es
su huida de la gente. Uno de los signos de la isitackde su huida de la
gente es su encuentro con la Verdad. Finalmentedaros signos de la
sinceridad de su encuentro con la Verdad, es stnet la gent®,

Y cuando le preguntaron sobre el versiculo: «Ygdie por una via recta»
(Q 48: 2), A Madyan contestd: «Escuchai-{stima®) de El y transmitir -
tablig) por EI¥®. Ibn alSArif, por su parte, recomienda a uno de sus discipulos
«delimita tus charlas al Coran cuando te pongaabtahen publico®, pero al
tiempo advierte de que «si la sabidud&/{ikma) echara raices y arraigara en
quienes son aptos para recibirla, perduraria yadar$ frutos. En cambio, si se
vulgarizara y se propagara a todo el mundo, lardesria quien no es apto
para recibirla, y se desvaneceria y se perd&ia»

Entre las caracteristicas que distinguen al aseetliftas al-saada y
estan en estrecha relacion con su reconocimieriiicpison aquellas acciones
que implican un caracter milagroso y presentan pneéeba manifiesta de
proximidad a Dios, lo que se conoce con el térrkemamat ‘carismas’, término
que designa ciertos hechos extraordinarios.

Basado en la tradicion del Profeta, IbriAdi# postula que «la negacion
del carismaes negacion del milagran(fapiza)»°?, por eso sus ensefianzas
difieren de la doctrina del absurdmg/hab al“aba) que reinterpreta los
milagros tu’awwil al-muyizat) y niega los carismasiéf al-karamat)®®. En
una carta dirigida a su discipulatig ibn Mudmin (m. 548/1153) expresa su
alegria por los carismas conseguidos por éste gesasu esperanza de poder
llegar a este debeal¢fard)®®. No obstante, Ibn @Arif no da a este recurso un
lugar privilegiado dentro de sus ensefianzas y sstmaicauto en su mencion,
hasta que su duefio dé crédito de su sinceridad:

(89) Idem, 1, p. 251.Al-Tarimi, al-Mustafid fi mariqib al-‘ubkad, ed. M. Cherif, Rabat:
Mansuat Kulliyat al-Adab wa-lUlim al-Insiniyya, 20021, p. 44.

(90) M. ‘Alawi, al-*4lim al-rabkani sid7 Abi Madyan Stayb, Argelia: Dar al-Umma, 2004, p.
134.

(91) Ibn altArtf, Miftah al-saada, p. 128.

(92) Idem,p. 122.

(93) Idemp.177.

(94) Idem,p. 93.

(95) Idem p. 216.
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Por Dios si viera a un intimo de Dios que caminbrescel agua,
vuela en el aire o da la fuerza a todas las cbsa$a que alcance el auge
del cield®, y me doy cuenta de que él esta ocupado en algande esta
vida, se apega a una ilusion o se forma algun @aaxuivocado en su
mente, no me fiaria de su estado y diera fe queesiad esta mezclada
con distraccioné¥®).

Para Ibn afArif, el carisma posee un sentido sencillo: «Quien se
mantenga constante en los actos de adoracion, s&sts un carisma para él; si
padece algin cambio, no dejara de ser un signamdery una bendicion del
islamx). Por dltimo, aconseja a los hermanos de CérdaBajeta tu lengua,
aunque estés a punto de morir, y reflexiona desemighte las letras de mi
escrito como una azora del Coran; luego, examis@s$tados, comportamiento
y carismas, sin que sea un hecho fuera de lo fa§iduiq li-1- ‘ada), ni asuste a
un musulman, ni se oponga a Di§3»

Habla también de los carismas como un fruto deligersincero a Dios:
«Reflexioné sobre los dones que Dios otorga aVsjeruando éste le obedece,
se adhiere a Su servicio y sigue este camino tod#la y encontré que en total
son cuarenta carismas: veinte de ellos, en est yidtros veinte, en el mas
alla»#$*),

Conviene recordar que los sufies de oriente noiders tanto las obras
prodigiosas en su ensefianza.uAlbazd al-Bigami afirma: «Si veis a un
hombre, dotado de carismas, aunque se eleve éreeha le prestéis atencion
hasta que veais como es él en ordenar el bienhipr@l mal, respetar la ley
revelada y llevar a cabo sus regl#8» A Muhammad al-Murtas (m. 328/939),
otro sufi mencionado en Risala de al-QuSayr le dijeron: «Fulano camina

(96) Sobre los carismas en relacion con la dordnade los elementos, véase Ibhrabi,
Mawaqi al-nuam, ed. SSAbd al-Fatgh, Beirut: Car al-Kutub alslimiyya, 2007, pp. 103-6,
116-18, 123-28, 191-92; 8hwmadi, Kitab al-muazza f maragib al-Sayj Al Yaza, ed.‘A.
al-Yawi, Rabat: Mandrat Kulliyyat al-Adab wa-ISUlim al-Inginiyya, 1996, pp. 112-36.

(97) Ibn altArtf, Miftah al-saada, p. 116.

(98) Idem,p. 213.

(99) Idem,p. 167.

(100) Ibn alArif, Makasin al-maialis, p. 99 [traduccién propia].

(101) Al-Qusayk, Risila, ed.*A. Mahmiad y M. Ibn al-Saif, EI Cairo: Car al-Maarif, 1995, 1, p.
58.
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sobre el agua». Les contestd: «Para mi, si Dioacii@pa alguien para oponerse
a su pasion es mas meritorio que el caminar solaguab©?.

Dicho esto, el sufi murciano, I5Arabi propone el estado de la rectitud
del individuo como una condicién imprescindiblepasto a la autenticidad del
carisma:

El estado espiritual posibilita la alteracion datso natural de los
fendmenosjérq al-‘awa’id) como dijo el autor d&akasin al-maalis, al
mencionar que los estados son propios de los dusia«Los estados
pertenecen a los dotados de caris>guiere decir coml-karamat, la
ruptura de la causalidad habitual, pues los cagstoaforme al lenguaje
[mistico] no son mas que la ruptura de los fenormearaiurales, asociado
con la rectitud o produce la rectitud inmediatareenEs algo
imprescindible para ellos. El motivo de esta ddhweidn es que dicha
ruptura, a veces, no se considera un carisma deai@ el siervéf”,

En el mismo contexto de los hechos extraordinatmsalsArif emplea la
expresionmuyab al-dawa ‘plegaria atendida’, y mantiene la misma cautela e
cuanto a su veracidad. En una carta enviada @& IAbasan ibn‘Amir (m.
540/1145), cree en el poder de la devocion: «Tgagpla puede llevar a cabo lo
que tu energia fall&3>. Al hablar de si mismo, afirma: «La compasién solo
alcanza a una persona como yo por medio de lanaeg¥. Ensefia a sus
discipulos plegarias con beneficio protet6r Relata también la historia de
una mujer a la que algunos malhechores le arramdasoojos a fin de apartarla
de sus plegarias por el temor a que fueran resga$i. Sin embargo,
previene de la negligencia en su practica: «Apsaaa provecho de la plegaria
un distraido con mala opinié#%).

(102) Idem1, p. 118.

(103) Ibn alArtf, Miftah al-saada, p. 76.

(104) Ibn‘Arabr, al-Futukat al-makkiyyajv, p. 84; véase tambidawaqi‘ al-nupam, pp. 221-22.
(105) Ibn alArtf, Miftah al-saada, p. 205.

(106) Idem,p. 143.

(107) Idem,pp. 211-12.

(108) Idem,p. 141.

(109) Idem,p. 151.
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Los relatos que aluden a este carisma no sueledetslados ni presentar
ejemplos de las slplicas atendidas por la petid@rasceta. Son mencionados
tan solo cuando lbn &hrif advierte de que sus protagonistas anonimos han
perdido este don por su constante mezcla con le gedinaria y con el poder
gubernativo o su inclinacién por los atractivodaleida mundar&®.

Dentro del marco de los carismas, otro elementoadécter milagroso que
se registra con mayor frecuencia es el de los sii&figpor medio de los cuales,
segunMiftah al-saada, se reciben mensajes transmitidos por angeles o se
establece comunicacién con otros ascetas vivos ertasly a quienes se
pregunta por temas religio$88. Con fines moralizantes, se evocan aquellos
relatos de visiones que contienen una ensefianzeeqgbrasa. |bn‘Arabt
recuerda que los sabios solo narran: «lo que gstbado conforme a la ley
religiosa, beneficia o exhorta a una obra piadd'$a»

Se relata la historia de un joven al que se leemgar unos angeles que le
dan un toque de atencién sobre la omnipotenciaiog'®. También se recoge
una anécdota oriental que relata el contacto ceetas muertos. El Gnico
ejemplo conservado se encuentra en relacién cdradicionista Ayyib al-
Sajtyant (m. 131/749), en el que un joven muerte comentaugm estado en el
mas alla, gracias al rechazo de Alyya realizar la oracion del difunto por él en
cumplimiento de la ley religio8&.

Basado en las interpretaciones del jurisiikn Muhammad ibn Santn
(m. 240/854-5§9, lbn alSArif considera el suefio «una de las moradas de lo
oculto (manzzil al-gay»“*"y profundiza en su concepcion de este carisma:

El feliz es aquel que vincula el despertgadaa) con el dormir
(margm) en su verdadera fe en Dios y Su enviado, de talomgue la

(110) Idem,pp. 118, 120.

(111) L. Kinberg, «Interaction Between this Woaldd the Afterworld in Early Islamic Tradition»,
Oriens,29-30 (1986), 285-308.

(112) Ibn alArtf, Miftah al-saada, p. 204.

(113) Ibn‘Arabi, «Risalat al-maa’ al-musamrat bi-mubasSsit» enRasgiil ibn ‘Arabr (6), ed. Q.
M. ‘Abbas, Beirut: Mdassasat al-Inti§ al-Arabr, 2006, 205-16, p. 211.

(114) Ibn alArtf, Miftah al-saada, p. 123.

(115) Idem,p. 142.

(116) Idem,p. 117.

(117) Idem,p. 124.
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sinceridad de sus visiones fluyan hacia sus suépioign se escandaliza
por el despertar, se le escandaliza el dormir. IQgie miente en sus
visiones, sus suefios son falsos. Pero quien ep@anal, esta protegido
de esta alusidétt®),

Y prosigue: «El despertar es mas apreciable quauedio [...]. El mas
elevado y sublime de los desvelamientasnfukagfat), y todos ellos son
loables, son aquellos que incitan a cumplir o foiohcorrectamente las
disposiciones de la ley reveladd® pero, al tiempo advierte a aquellos
discipulos que trabajan en la docencia que no é@beomentar a los nifios sus
visiones, puesto que pueden ser motivo de tristgmaocupaciof’®. Para él,
seguir el Coran y la tradicion del Profeta es méstorio que prestar atencion a
las visiones. Asi pues, recita: «Dios abroga o iooaf lo que quiere» (Q
13:39)'2Y, Y también afirma: «El sensato no da tanta impaitaa la vision y
no piensa en qué serd o no sera, cuando o donde sgrién sera su duefio,
entre otras cosas, pues todo depende de la volaivath»'??. De ahi que
suelen aparecer referencias de visiones que seleumpse convierten en
motivo de adversidad para sus protagoriiétas

Dentro de esta escasez de datos concernientesxéstancia de carismas
(karamat) enMiftah al-safaday las reservas con que aparecen, reflejan emciert
sentido dos opiniones bien diferenciadas: unostapefa posibilidad de la
realizacion de los hechos milagrosos, y otros legai'?®. Por otro lado, hay
que hacer constar que Ibn‘Alf ha dejado bien claro que se declara partidario
de su veracidd®, habida cuenta que él pertenece a la cadenaticécigilsila)
que declara licita las obras prodigiosas de logmé® de Dios, cuyos

(118) Idem,p. 125.

(119) Idem,p. 147-48.

(120) Idem,p. 117.

(121) Idem,pp. 116-18.

(122) Idem,p. 171.

(123) Idem,p. 118.

(124) M. 1. Fierro Bello, «El proceso contra®fUmar alTalamank a través de su vida y de su
obra»,Sarq al-Andalus9, (1992), 93-127, pp. 96-97.

(125) Ibn alArif, Miftah al-saada, pp. 121, 177.
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representantes mas importantes son fBwn Allah y Aba ‘Umar al-
Talamank*?9),

A la luz de lo que precede, se puede establestgu#Ente tipologia de los
ascetas eMiftah al-saada, dividiéndolos en tres categorias: 1) aquellostasce
gue viven en la sociedad y tienen una ocupaciom&ip de vida es un modelo
de conducta y veneracion. Son constantes obsesvdatk tradicion del Profeta
y llevan a la préactica aplicadamente el preceptalgamr bil-l-maraf ‘ordenar
el bien y prohibir el maf?”; 2) otros ascetas que viven apartados del mundo, o
bien se trasladan de un lado a otro en el mardogiees habitados y viven de
la caridad?®®; 3) los ultimos, aunque se refieren a ellos de palsandonaron su
comunidad y viven en compafriia de animales saN&jes

5. Hacia un incipiente sufismo

Una vez estudiadas las manifestaciones méas notaldetos ascetas
andalusies eNliftak al-sa'ada, veremos a continuacion los aspectos que pueden
considerarse caracteristicos del desarrollo deauiente sufismo que conduce a
la aparicion de elementos bien distintos, pero dementarios de las etapas
anteriores.

Al referirse a la época almoravide, D. Urvoy afirma

La ambiguedad que caracterizaba el ascetismo tnelsolverse, no
por su ruptura con el sufismo, sino, al contrapior, una adaptacion del
conjunto del mundo religioso andaluz a este UltiB®.una parte, cerca de
1/6 de los ascetas son también sufis y forman ckerd¢a mitad del nimero
total de éstd&”.

(126) Sobre el linaje espiritual de Ibn‘AHf, véase G. Deverduninscriptions arabes de
Marrakech Rabat: Editions Techinques Nord-Africaines, 195f, 17-18; alAbbas b.
Ibrahim al-Mariaku§, al-1‘lam bi-mankall Marraku$ wa Agrt min al-glam, Al-Rabat: al-
Matbaa al-Malakiyya, 1976, p. 19.

(127) Ibn alArif, Miftah al-saada, p. 170

(128) Idem,pp. 106-107.

(129) Idem,p. 96.

(130) D. UrvoyEl mundo de los ulemas andaluces del sigho al vii/xiii. Estudio sociolégicatr.
F. Panel, Madrid: Pegaso, 1983, p. 215.
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Como continuacion de la tradicion de épocas amesitl, se observe la
existencia de relaciones de parentesco y matrimemnice los ascetas. En una
carta enviada a Abl-Hasan ibn Glib (m. 568/1172), aparece una mencion de
la muerte del asceta AbYafar que estaba casado con la hermana de Ibn al-
SArif32),

Mas revelador todavia es la aparicion de grupadistgépulos alrededor de
un maestro de virtudes reconocidas. El ejemplo imésesante de este tipo de
reunion o vida comunitaria habla del traslado deNahfiz a Sevilla para vivir
cerca de su maestro Ibn Bgran®*®. Respecto a Ibn &irif, no hay evidencia a
la luz de las cartas de que disponemos de quedmubitentado organizar a sus
seguidores en el marco de una escuela sufi. Declarh de las cartas se
desprende la existencia de un conjunto de perspreaparecen descritos como
hermanos ifwan)™*¥, comunidad espiritualgawn)**> y solo una vez se les
dirigia con el término gshab)*®®. En sus cartas, se registran con menos
frecuencia otras voces como pobresfggara’)*®”, justos &l-saddigin)®®),
sabios &l-hukan@’)™*®, conocedoresa(-‘arif m)™“%, términos con los que no se
refiere a sus compafieros, sino que se trata derzges de anécdotas e historias
del legado sufi oriental. Tampoco se deduce delistmale las misivas la
existencia de una jerarquia establecida entre [BArd y sus compafieros, ni
siquiera se pudiera considerarle jefe de una escyelque se declara discipulo
de lbn Barrgan y Muhammad ibn al-Kab$, a los cuales se dirige como mi
maestro §ayj), mi iman {mami) y mi grande(kakir:)**Y. Ademas, cuando
conoce a lbn Qaseste personaje es ya un personaje formado y ©mdel
hecho de que bibliografos como Ibn al-Abbafirmen que estos sufies
profesaban la misma doctrina no es movil suficieptga hablar de una

(131) M. Marin, &uhhad...», pp. 455-6

(132) Ibn akArif, Miftah al-saada, p. 140. véase nota (1) a pie de pagina de Dandas.
(133) Idem,p. 147.

(134) Idem pp. 107, 115, 129, 137, 141, 142, 144, 219, 223.
(135) Idem pp. 142, 177.

(136) Idem p. 144.

(137) Idem pp. 122, 179.

(138) Idem pp. 128, 183.

(139) Idem p. 128.

(140) Idem pp. 157, 186.

(141) Idem pp. 109, 185.
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escueld*.

Ibn al“Arif expresa su propia preocupacion por encontrazaibrsendero:
«Aquel que le interesase recorrer el camino y teenla perplejidad, anhelaria
de modo que llame la atencion y lloraria al guéeme un nifio entre las manos
de su padre, para que le edudtf®»Y dice también: «¢Quizas haya algin
iluminado para consultarle? ¢Quiza haya a quiegumtar para despejar mis
dudas?%*. Sin embargo, con la escrupulosidad tguearacteriza y le ha hecho
abandonar el almotacenazgo, se pregunta sobrelibexzade la figura del
maestro: «Si digo habra de existir un intermediadvle dicen: “¢Buscara a otro
diferente de Dios como Sefior, El es el Sefior dastods cosas?” (Q
6:164)%49,

La mayor parte de los sufies orientales afirmaneajueiciado no deberia
recorrer el camino espiritual sin la ayuda de wtructor, guia o maestro que le
muestre sus defectos y le ensefie sus practicaQuddyt (m. 465/1074)
concluye su misiva con un legado espiritual a tegados, en la cual afirma la
importancia del guia:

El iniciado @l-murid) debe dejarse educar espiritualmente por un
Sayj. Sin un maestro, de hecho, nunca llegara a.n&lli Yazd dice:
«Quien no tiene a ninglin maestro, tendra el demmmw guia». Yo oi al
maestro Ala *AlT al-Daqdiq: «Cuando un arbol crece por si solo, sin que
haya nadie que lo plante, echa hojas, pero ningdio.flgual es un
iniciado si no tiene a un maestro del que cojaiawufi a cada momento,
es siervo de su capricho y no llega a ninguna yite

Uno de los maestros citados por al-Qusayr suRisila, ‘Abd al-Walab
al-Tagaf (m. 328/939) secunda las distintas ciencias, $uamn adquiridas de
mano de un experto en materia espiritual:

(142) Ibn al-Ablar, Mu‘pam (Almocham de discipulis Abu Ali Assadafi), MadriBibl. Ar. Hisp.,
1885-86 p. 19.

(143) Ibn alArtf, Miftah al-saada, p. 95.

(144) Idem,p. 165.

(145) Idem,p. 185.

(146) Al-Qusayr, Risila, 11, pp. 573-74.
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Si un hombre hubiera reunido todos los saberesmpafnado a todo
tipo de seres humanos, no habria alcanzado la emd@cesaria, si no
fuera por el adiestramiental{riyadiyyat) del yo bajo la tutela de un
maestro, un iman, un educador que le aconseje.nQuietoma sus
modales #dal) de un maestro que le ensefia los defectos delsas o
(a'mal) y la insolenciaru‘zna) de su yo ifafg, no llegard a corregir su
comportamientd*”.

En una méaxima, Ab Madyan habla del maestro y los deberes relativos a
su trato con otros maestros y discipulos:

El Sayj es a quien tu esencia testifica su magistgrtu secreto le
reconoce con respeto y veneracion; es quien teaeclut sus cualidades
morales, te pule con su silencio e ilumina tu intecon su resplandor; es
quien te unifica con su presencia y te protege @wastas lejos de las
huellas de su luz. Con Idsqara’, al-Sayj se comporta con familiaridad y
abertura, con los sufies, con buena conducta yimpmad; con otros
maestros, con servidumbre y regocijo; y con lossgods, con humildad e
inferioridad™*®.

Ibn al*Arif, por su parte, insiste: «Hay que escuchar a afgujue es un
ejemplo a seguir en lo exotérico y esotérico camjurente. Hay que atender a
un sabio$*. Y agrega:

Quien renuncia a la verdadera humildad, se bastasfmismo y
abandonara al guia; quien se comporta asi, desgrara el saber y no
llegara a nada, se pondra perplejo, se retrasa@direra el camino solo, se
pondra al descubierto y no sera capaz de contemparSefior y Creador
y no vera mas que a si mismo; quien es asi, samaegerd a si mismo;
quien se engrandece, no merecera nada y estarddqengorque
aparentemente se ve en lo més alto, aunque edaga&sta en lo méas bajo

(147) Idem1, p. 121.
(148) V. Cornell,The Way of AbMadyan,p. 147; M.SAlawi, al-‘Alim al-rabbanz, p. 119.
(149) Ibn alArtf, Miftah al-saada, p. 200.
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por mostrarse soberbio ante los sabios y por deisprel comparfierismo y
a los comparier8s.

Para Ibn afArif, el ejemplo a seguir deberia compaginar la figieh
sabio realizado y la del ulema, reunidn l6gica&semos en cuenta su formacion
doctrinal y su fama de moderado entre los ulemda época. Propone, ademas,
las cualidades que el maestro deberia poseer: mbreoascetanjuzhags?,
guia espiritual thursid/ dail)*%? sabio y practicantedlim, ‘amil)®>®, educador
espiritual serio rovaddib #azim)®*¥, y conocedor por Dios‘dlim bi-ll ah)®*%),
conforme al Coran y la tradicion del Proféfd En una carta dirigida a su
discipulo Ali I-Hasan ibn @lib, sefiala la necesidad de consultar a los ulemas
en los asuntos ambiguos que afectan al crey&hgara despejar sus dudas.
Recita en verso:

Quien no consulta a un sabio sobre los principios,
Su certeza se convierte en dudas.

Quien deniega algo sin saber certero
y firme, es un engreido y presuntué®d

En otra carta, confirma la misma actitud citanddogadichos del Profeta
sobre la importancia de los sabios, amén de unedateéde lbn Weadah (m.
287/900), en la que trata de la necesidad de lesas para interpretar
correctamente el Coran y la tradicion del PréfétaAdvierta asimismo de la
asistencia a los maestros que se dedican exclusitaral estudio de los libros

(150) Idem,p. 98.

(151) Idem p. 177.

(152) Idem pp. 95, 177.

(153) Idem p. 107.

(154) Idem p. 118.

(155) Idem p. 183.

(156) Idem,p. 195.

(157) Idem p. 118.

(158) Al-Magqat, Naf al-#ib, ed. I.*Abbas, Beirut: Cir Sadir, 1968,v, p. 319;v, p. 598.

(159) Ibn aFArif, Miftah al-saada, p. 135. Otros versiculos y dichos del Profeta destacan la
labor imprescindible de los ulemas, véase, pp. 194,
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sagrados o logufufiyyin: «Aquel que se limita al estudio de los libros, gire
se esfuerce seriamente en buscar un maestro,umosetio>*"

Tras haber definido la figura del maestro sufi oome a la vision de Ibn
al“Arif y haber afiadido algunas referencias de otrogesuéis preciso arrojar
luz sobre las reglas de los iniciados relativasatb de los maestro®’. El sufi
almeriense afirma: «El amado deberia estar a sicEecomo monte y polvo
atmosférico, fuego y agua, pues poseen un estada yealidad: seguirles en el
estado obliga a la alegria por lo que les alegen ja verdad, al largo lamento
por lo que les vulnera y perjudi¢¥?. En su calidad de maestro, acude a veces
a contestar a sus discipulos con rudeza: «Temiatgee de mi estado o mis
palabras le causaran disgusto. Alégrale de mi pates mis palabras
aparentemente son groseras, pero en realidad spmpunas$®. De tal modo
que los discipulos no deben oponerse a sus maestiosiostrarse remisos en
escucharles, ni negar ni contradecir sus palabrazsbras$%), puesto que
asumen una gran responsabilidad:

La mayoria de la gente cree que si alguien consiguen intimo de
Dios, llegaria a ser un rey, al que se rinde obediencia principe, al que
cuidan en los cielos y en la tierra. jQuita all@lcSse preocupa por la
intimidad divina &l-walaya) quien no sabe que es una carga pesada, que
las montafias no pueden con ella, y sus faltasesgtau por dd¥®.

Quiza la recomendacion mas importante que da BAr#l en cuanto a
los modales del iniciado sea la siguiente: «Conapércon los realizados
espiritualmente con el final de la aprobacion y lmaniniciados con el comienzo
de la verificacién espiritual esfuérzate contigemm con el fin de combatir tu

(160) Idem,p. 135. véase también p. 195.

(161) Al-Qusayr, Risla, 11, pp. 571-79; IbrArabi, «Ahwal al-mund maa al-Sayj wa-ra huwa al-
sahib wa-lI-mahtb wa-I-mthibb wa-I-mabib» enRag:il ibn ‘Arabr, ed. Q. M.fAbbas yH.
M. ‘U¥il, Aba Dalx: al-Maymé al-Tacafi, 1998, 171-92; ---, «Kunh @nla budd li-I-muid
min-hu» enRagiil ibn ‘Arabr (2), 189-196; ---, «Kiib al-tadbrat al-ilahiyya...» enRagl
ibn ‘Arabr (2), pp. 400-06.

(162) Ibn alArtf, Miftah al-saada, p. 142.

(163) Idem p. 223.

(164) Idem,p. 177.

(165) Idem p. 206.
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yo. En la violacion de los pactos para ganar lgatfa de la gente hay una falta
de fe$'ee),

Ibn al*Arif propone la sinceridad del caminante como condigara
encontrarse a los guias espirituales: «Si las mesise midieran con la balanza
de la sensatez en busca de lo util, la cienciaeapdn, los sabios serian
numerosos, y les conocerian aquellos que fueseersgmen su busquedds

Pero ante la improbabilidad de encontrar un magestrsufi almeriense
habla también de la relevancia de una amistad raquad un sentido comun de
experiencia religiosa:

El verdadero amigo es quien te beneficia cuantdees tu religion
y tu vida, esto ocurre Unicamente a los que est@iuppamente
arraigados en la fe y cuyo verdadero conocimieasoirdica los pros y
contras. Su amistad contigo se establece Unicanpemtser sincero con
Dios. Quien asciende a este grado de fe, conodmignsinceridad,
consigue la intimidad divinaal-walaya) y la consagracion exclusiva a
Dios (al-ijtisas), Que le vela para guardar su sinceridad de todo®msne
que sus semejant&¥.

En términos mas esotéricos, Ibn‘Atif habla de un grupo de personas
invisibles, que tienen la capacidad de escuchas adres humanos sin que éstos
lo sepan, ya hablen en voz alta o en su interisf.dice a aHasan ibn Glib:
«Tal vez, compafiero mio, tengas hermanos en ldooijwan f7 I-gayb), sin
que lo sepas. Unos hermanos que quedan tranquipstup quietud y se
preocupan por tu preocupaciéfi¥ Es interesante recodar que |bArabr
emplea en su obra la expresigpal al-gayb ‘los hombres de lo oculto’ en el
sentido de su acepcion técnica como una categedaligr de los intimos de
Dios: «Jaméas son mas de diez. Son humildes y nlarhamo susurrando, ya
gue la epifania del Misericordioso se apodero lbs €l..]. Son los ocultos y los
desconocidos. Dios los oculté en Su tierra y enc®lo. No se dirigen ni
contemplan mas que a ER.

(166) Idem,pp. 144-45.

(167) Idem,p. 99.

(168) Idem,p. 95. Véase también pp. 96, 107, 132, 142,

(169) Idem,p. 114.

(170) Ibn‘Arabi, al-Futizhat al-makkiyyaji, 11. Véase también, 332, 338.
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Las cartas deMiftak al-saada, en efecto, hablan de la tendencia a la
formacion de grupos, aunque los datos apareceetescy dispersos. Se tiene la
impresién de un ocultamiento premeditado por pdetébn al*Arif respecto a
las actividades de estos grupos:

No dejes de escribir a nuestros hermanos en Sii@se Dios
regocije su recuerdo y les ilumine con los grad@s mlevados en esta
vida y en la otra! Informame de todo lo que no deg entender;
recomiéndales a todos constantemente y comprushestados y examina
sus secretos. Pideles que te informen acerca de lidhas minimo y lo
mas grandé’.

A la luz de esta cita, parece, por tanto, claro €gies ascetas compartian
unas normas comunes bajo la tutela constante dal#mif por medio de su
intimo discipulo, Al I-Hasan ibn @lib. A base de esta referencia, se habla de
su opinion respecto al esfuerzo béligingd) contra el infiel, 0 mas bien, contra
el no partidario:

La fraternidad me obliga a echarte una mano, yoelbcimiento
requiere que no hagas ninguna obra sino con ceytegacia [...]. Si el
enemigo, como se dijo, apareci6 temerosamente emllas| regiones
[Silves], parate. Es mejor que no te levantes eoétr pues el signde
ayuda y proteccion solo depende de Dios y de caeetirige a E172),

De lo anterior se desprende, basicamente, unaifmosie espiritualidad
pacifica, llevando a la practica la renuncia sivoiocrarse en actividades de
yihad.

Mas significativo todavia es la existencia de gmopo de discipulos que
buscan consejos de Ibn‘AFif a distancia, desde Cérdoba, o durante sus visitas
a dicha ciudad®. En efecto, muchas cartas van dirigidas a estpogque
comparte una conducta comun y se redne sistematitattf. Parece ser su

(171) Ibn alArif, Miftah al-saada, pp. 136-37.
(172) Idem,p. 136.

(173) Idem,p. 219.

(174) Idem,pp. 167-179.
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figura mas destacada AbBakr ibn Mudmin (m. 548/1153), recopilador de
Miftah al-saada, que les transmite practicas ascéticas de part deaestro

almeriense:

De nuevo os reitero mi peticion de que no insig@ifrecuentar ni
en corregir a un oponente mentiroso o esquivo éadesy palabras.
Apoyaos en el retiro, pues es el pilar de la sidedry el signo de la
singularidad. No tenéis que reuniros ni por la mafia por la noche ni en
los momentos de relajamiento, sino mejor al medigdi

Ibn alfArif proporciona informacién acerca de un grupo deigigos en
torno a Al MuhammadAbd al-Gafir (m. 540/1145), de quien dice:

iQué excelente que tus hermanos reconozcan enatiedad, el
conocimiento y la antigiiedad en el islajQué excelente de tu parte que
seas benévolo con ellos, cuando se descuidan,andsttu carifio hacia
ellos con bondad, reuniendo sus corazones, reggaitalial mal con la
mejor manera por el amor de Dios, y facilitand@s débiles recorrer el
camino hacia E#"®

Junto a esta concisa informacion, se pueden afinds recomendaciones
que hace lbn dlArif sobre la necesidad de ciertas condiciones de gida
permiten al ser humano dedicarse a la busquedeodecimiento. Una y otra
vez, Ibn alArif las repite a lo largo de su coleccion de cartas:

Deberia haber medio de vid&ay3, mente aql) y conocimiento
(‘ilm). Referente a la primera, es el manantial delpugrdel espiritu; se
entiende normalmente como via de acceso al sustengsario y ganarse
la vida a base del abandono en Dios. Quien carca anedio de vida, no
le ser4 posible una desocupacion en pos de ladadaly quien no lo
consigue, no tendra ni mente ni conocimiento. Latmes el manantial
béasico de la convivencia en compafiia del Real josleseres humanos.
Quien carece de mente, no le sera posible conviv@mcompafierismo; y

(175) Idem,p. 223.
(176) Idem,p. 199.
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quien es asi, serd necesario apartarse de élnsusgos aumentaran, y
tendrd permanentemente miedo y precaucion quedetnan la vida; no
le sera util ni medios de vida ni conocimiento ming. Por ultimo, el
conocimiento es el manantial de la obligacion pisg voluntaria. Quien
carece de conocimiento, no tendra obligacion pitaser voluntaria,
¢ Como podria tener entonces una mente y medidgla@

En este orden de cosas, se constata una tendesofgica y una
conciencia escrupulosa en los cargos que Igirai-ocupd, primero como
almotacéft’®, y luego como maestro en Almeria, calificando édteno trabajo
de «velo y dafid¥®. De hecho, prefiere a Dios a cualquiera profesion:
«Adhiérete a una profesién que no te aleje de Diogse perjudique en el
futuro¥'®, En una carta enviada anduf ibn al-Ablar, propone lo que el
maestro deberia ensefiar a los alumnos en maten®i@ religiosa, plegarias,
anécdotas de los piadosos y las obligaciones fteessagntre otras obrd®),

Cabe decir que Ibn &hrif respira una actitud positiva en cuanto a tener
un gran ndmero de alumnos, sin delimitar el aceglsoeducacion a unos pocos
elegido§®. En efecto, refleja su tendencia ascética entitudcescrupulosa y
el acento que pone al exponer su método pedagdgiquapel social,
convirtiéndose asi la educacion en deber saffddoConcluye sus
recomendaciones al respecto: «El peor andar esdiation exclusiva y
permanente al estudial{aghaqa). Ha de haber un periodo de asimilaciéh (
fatra) para sacar beneficio de su conocimiento y enga$ap sentir nostalgia
de volver de nuevo a é8,

En este contexto, el sufi almeriense no compartaao alguno la actitud
de otros sufies que no trabajan para ganarseda®wmo afirma A Madyan:

(177) Idem,pp. 146-7. Aparece en tres ocasiones mas con agamn@ciones, véase pp. 105, 215,
220.

(178) Idem 121.

(179) Idem p. 117.

(180) Idem p. 167.

(181) Idem,pp. 149-50.

(182) Idem p. 149-50.

(183) Veéase M. Benaboud y I. al-Qadiri, «Educatitming the period of the Muragbn in the
light of Ibn alArif’s letter to lbn alAbban», Der Islam, 1991, 108-114. Los autores
tuvieron solo acceso a la carta desiif ibn al-Ablar deMiftak, pp. 149-50.

(184) Ibn alArtf, Miftah al-saada, p. 205.
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Este mundo es la casa de Dios y nosotros somostedos. El
Profeta dijo: «La invitacion dura tres dias». Roitdnto, tres dias como
invitados de Dios; y Dios ha dicho: «Un dia, paré&efior, es como mil
afos de los que vosotros contdis» (Q 22:47). Roteeemos derecho a un
periodo de tres mil afios como invitados de Diosmoher nuestra estancia
en este mundo, completados por Su gracia en laviogay, por afiadidura,
durante toda la eternid&®.

Ibn alSArif expone otro aspecto caracteristico de su époddifed: al-

saada, junto a la formacion de grupos de ascetas, laivalanencién a una
actividad también reveladora de la aparicion péblde los ascetas: los
sermones y lecturas colectivas. Habla de un grdpeada de ascetas que viaja
por los pueblos predicando:

No les prestaban atencion cuando entraban en leblgai ni
buscaban fama, tan solo se dedicaban a la pleparé el bien de los
musulmanes. Me hablé sobre uno de ellos que meafariel libro de al-
Bazar sin escaparsele una palabra y sabia perfectartzentencia de la
lengua arabe y las lecturas [coranicas], la ciedeidos dictamenes de la
escuela de Wik hasta especializarse en este campo de sabdosTson
doctos en la ciencia de los estados espiritualssdi®s espirituales,
indicios de los comienzos y finales, los diverscpptos y el aislamiento
para dedicarse a rezar por la gente con miser&oxdipresencia
divinag'®,

Otro asceta anénimo con aire de loco desarrollamnisma actividad

predicando en las calles de Cérdoba, y narra pacadtente historias sobre el
valor de la razd#”. Segun IbrfArabi, son llamados los chifladoal{bahali),

(185)

Ibn*Arabi, al-Futizhat al-makkiyyay, p. 655; IbrfAta’ Allah, al-Tanwr f7 isqar al-tadbr, El
Cairo: Dar yawami® al-kalima, 1997, pp. 47-48E( abandono de si mismdr. J. José
Gonzalez, Madrid: Hiperién, 1994).

(186) Idem,pp. 106-7.
(187) Idem,p. 150. Sobre el particular F. R. Mediano, «Saatosbatados: algunos ejemplos de

mavadib en laSalwat al-ands de Mthammad al-Kitiini», Al-Qaryara, Xl (1992), 237-60.
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los cuerdos alocadosu@alz’ al-majanin) y los locos huwallal),*® y los
define con las siguientes palabras:

Las prédicas y las moralejas corren en sus lengoasnspiracion
divina [...]. Han perdido la raz6n como consecuede&aina teofania y de
una imponente conmocion procedente de Dios en etEzanes. Sus
mentes estan paralizadas ante El, favorecidas decoBtemplacion,
sumergidas en Su presencia y trascendidas en 3eradelSon seres
razonables, pero sin razén. Se conocen por eliexteomo locos, es
decir, velados en cuanto al uso de su rd%on

El objetivo de esta clase de prédicas es refoozaséntimientos religiosos
de los oyentes, asi como promulgar una doctrinanas udeas. No aparece
indicio alguno enMiftah al-saada de que esta actividad haya levantado
sospecha en los alfaquies ni en el poder establecid

Ibn alsArif habla también de algunos piadosos que se paracks
malzmatiyya ‘hombres de la reprobaciéli®. Una de sus cualidades
importantes es ocultar sus estados espiritualearigngas a fin de evitar el
peligro de la hipocresia y de tener constanten&ni® en sospecha. Dice: «La
ocultacion del estado espiritudia) y no de las palabras es propia de los méas
grandes de entre los justos; mientras la ocultadeinestado espiritual y las
palabras es propia de los menos piadd¥®s»

Acerca de estos personajes andnimos se aludeemtlad de textos de
caracter ascético y las historias de piadosos kéin de «congraciarse con los
antiguos devotos, rememorando lo que habia aprendéd su vida y sus
huellas$°? y «fortalecer los corazones de los conoced@f@ssegln una cita

(188) Ibn‘Arabi, al-Futizhat al-makkiyya,sobrefuqaki’ al-majanin, 1, p. 248;1, 522; sobreal-
bahalil, 1, pp. 12, 147, 247, 249, 522;Iv, p. 442; sobre loswwallah,i, p. 187.

(189) Ibn‘Arabi, al-Futizhat al-makkiyyay, p. 248.

(190) M. Asin PalaciosEl Islam cristianizado. Estudio del «sufismo» avéia de las obras de
Abenarabi de MurciaMadrid: Hiperién, 1981, pp. 140, 272, 445, 452-8bSulam, «al-
Malamatiyya wa-lsifiyya wa-ahl al-futuwwa» erMapmi‘at atar Aba ‘Abd al-R&man
Sulam, ed. A.fA. ‘Afifi, Qumm: Markaz NaSr ihiSkaht, 2000, 85-123; al-6¥ani, Layaif
al-ilam,p. 433; IbrfArabi, La maravillosa vida déi-I-Nan, pp. 32-6.

(191) Ibn alArif, Miftah al-saada, pp. 198-99.

(192) Idem,p. 150.

(193) ComparesHiiftah al-saada, pp. 119-120 y 178 con QusayRisila, I, pp. 354.
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textual de al-QuSayr En sus conferencias, Ibn ‘@Frif hace uso de estas
colecciones para «comentar las ensefianzas de alguaestros®”.

Algunos de los cuentos de Ibn*akif son protagonizados por devotos
anénimo&®); en cambio, en otros, sus personajes son biercishrsy como los
Profetas: Noé, Jonas y Jafd) sufies y ascetas orientaleBsi I-Nan el
egipcio, al-Jawds, Sahl al-Tustar Ayyab al-Sajtyini, Aba |-Jayyar vy
Muhammad al-Asii™®”; y por dltimo, un ulema y asceta andalusi, Ibn
Waddah®®). No hace alusion Kitab al-‘ubbad [Libro de los devotos] de este
ultimo, aunque sus ensefianzas aparecen reflejnddita, al-saada, respecto
a la importancia de dirigir a los ulemas para laramia interpretacion del
Coran™®. Por ltimo, hace alusionkitab al-zuhdde Yumn ibn Rizg, invitando
a sus adeptos a leer, escribir y reunirse para m@meu contenid®”. A este
tipo de literatura debieron de pertenecer los $itgoviados por AbBakr *Atiq,
aunque no disponemos de ningun titulo al resff&éto

Hay que tener en consideracion un aspecto sigtificala introduccion
de un ideario ascético-mistico de origen orierfiReferente a los acontecimientos
de los afios 524/1129 y 529/1134, IbriAalf expresa su pesar por no haber
recibido a ningin asceta de procedencia oriéital en una carta a AbBakr
‘Atig ibn MUmin, habla de la llegada a Almeria de un joven cedor de las
anécdotas de los sabf§3.

En Miftah al-saada se recogen también los viajes de andalusies aéNor
de Africa y a Oriente con el fin de practicar vigpiritual itinerante, como es el
caso de algunos discipulos de IbrfiAl: su hermano Isaiil o Aba ‘Abd Allah
ibn Sufyan®, Sin embargo, previene en contra del viaje a @ipor motivos

(194) Idem,p. 219. Véase también p. 107.

(195) Ibn akArif, Miftah al-saada, pp. 118-21, 123, 132, 150, 181, 196-97.

(196) Idem pp. 124, 181, 186.

(197) Idem pp. 122, 142, 187, 192-93.

(198) Sobre las historias coranicas, véase Malaf Allah, al-Fann al-qaast f7 I-qurian al-karm,
ed. y comt. FAbd al-Kafm, Beirut: Muassasat al-Inti§ al-Arabt, 1999, pp. 247-327.

(199) Ibn alArtf, Miftah al-saada, p. 135.

(200) Idem p. 200.

(201) Idem,p. 222.

(202) Idem pp. 112, 217-18.

(203) Idem p. 224.

(204) Idem,pp. 147, 177.
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de seguridad®.

En la literatura sufi, la vida errante se entierm®no un proceso
imprescindible de formaciéf®. Uno de los maestros citados erRiazla de al-
Qusayf, Yafar ibn Muthammad al-Jult(m. 348/952) insta:

Los combates interioreal¢muahadat) se encuentran en el viaje
(al-siyahat). Hay dos clases de viaje. El primero, es el viagkalierpo
(siyahat al-naf9: recorrer la tierra para ver a los intimos de Do
beneficiarse por las huellas de su poded(a); la segunda, es el viaje del
corazon $iyahat al-qaly a fin de recorrer los mundos celestialas (
malakit), de tal modo que el caminante consiga contermpamisterios
(muZhadat al-guyib) que sosiegan su corazon a su lleg&da

Ibn al$sArif muestra su interés por viajar, pero siempre agasguna
razon que se lo impif€®. Entre estos motivos, su debilidad para el #8jela
preocupacion por su maéft® o la falta de alguien que le pueda sustituir en la
mezquita para impartir clases a los nifftds No obstante, mantiene la
clasificacion establecida por al-Jyldafiadiendo otra clase, la del viaje del
corazon y del cuerpo a la vez con el fin de alcaet&stadio del poderial¢
qudra)®?),

Ibn al*Arif no se refiere a ningun asceta oriental, al cualdesen
discipulos andalusies para dedicarse a la piedaldegtudio de las vidas de
devotos. Sin embargo, la practica de la vida egrgnia difusion de literatura de
indole ascética debieron de influir decididamente e¢ desarrollo de la
experiencia sufi de Ibn &wif hasta alcanzar su plena madurez en su libro
Mahasin al-Majalis.

(205) Idem,p. 147.

(206) Al-Qusayr, Risala, 11, pp. 450-56; IbriArabi, al-Futihat, 11, pp. 293-95; --- «Kib al-Isfar
‘an nal’iy al-asfir» enRagil ibn ‘Arabi, El Cairo: al-Maktaba al-Tawfigiyya, 1997, 445-90.

(207) Sularm Tabadt al-sifiyya, p. 438.

(208) Ibn al-Arif, Miftah al-saada, p. 111, donde lamenta haber descuidado la préabtida vida
errante.

(209) Idem,p. 184.

(210) Idem,p. 194.

(211) Idem pp. 219, 223.

(212) Idem pp. 122-23.
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Llegados a este punto debemos realizar un altoiptatar enmarcar con
claridad el paso definitivo del ascetismo al sufisrhlasta este momento, la
mayor parte de la informacion se basa en pracfi@dividades bien conocidas
antes del siglaii. Sin embargo, a partir de este momento, se habtaceptos
propios del sufismo. Se puede, de este modo, @masidon una base solida las
diferentes opiniones y experiencias de los escsitifi®s orientales. Asi mismo,
el conocimiento de la evolucion espiritual de IbR‘Aaif permite evitar
interpretaciones que exceden el marco de su exp&isufi.

Quiza la ensefianza del teélogo y mistico Sahl 88/896), fundador de
la escuela teologica de logilitniya, es la mas sobresaliente. En una de sus
maximas se afirma: «Nuestros principios son seferrarnos al Libro de Dios,
el Altisimo; tomar al Profeta como ejemplo a seguwiomer lo licito;
abstenernos de causar dafio; evitar las faltasreglemtimiento, y devolver los
bienes a sus propietariég3, principios que aparecen a lo largo Mitah al-
sa‘adasin excepcion alguna.

Al hilo de Sahl al-Tustar aunque centrdndose mas en su pretension de
compaginar el sufismo y el islam sunni, sobresadstadio del arrepentimiento
(al-tawbg). Ibn Janis, fuente andalusi de Ibn‘&@Fif, considera la sinceridad del
arrepentimiento como el primer grado de la intirdidavina (valaya)®©.

Se puede apreciar que casi todas las plegaridbrdal*Arif, amén de su
correspondencia giran en torno al arrepentimi&deniendo como referencia
el versiculo coranico: «Dios ama a los que se Emégm. Y ama a los que se
purifican» (Q 2: 222). Segun él, volverse haciashionsiste en el control de la
lengua, corazon y estdmago, procurando aferrarde Hcito en la vida
mundan&®®, Ademas, establece dos grados del arrepentimieht@rimero
pertenece a la gente comudn, que consiste en peddtdp por las faltas
cometidas; el segundo es el arrepentimiento superigertenece a los
privilegiados de los intimos de Dios y los Profeta®s el arrepentimiento de
todas las cos&s".

Abiti Madyan, al igual que Ibn Jasre lbn aFArif, sitda el arrepentimiento

(213) Al-Sulan, Tabagzit al-sifiyya, p. 210.

(214) P. Garrido Clemente, «Sobre&élib al-garb...», p. 488.

(215) Entre las cartas que aludan a las plegdebarrepentimiento, lbn &krif, Miftak al-saada,
pp. 106, 145, 203.

(216) Idem pp. 78-80, 83.

(217) Idem p. 94.
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en la categoria de una obligacion prescritaida)®®, sin la cual no tendra
acceso al camino espiritual: «La busqueda del canhnla iniciacion antes de
un arrepentimiento sincero es un descufdt»

Otro concepto basico dslifismosegun la ensefianza de Sahl, seguido por
Ibn alsArif es el abandono de hacer planes y de elegik @l-tadbdr wa-I-
ijtiy ar)@2%. El sufi oriental afirma: «Dejad de hacer plane®\elegir, pues estas
dos cosas enturbian a los seres humanos su comtentivir$*?Y, Por tanto,
pide que le libere de su eleccffl Asimismo advierte a sus compafieros del
riesgo de la propia eleccién, aconsejandoles ackpteluntad de Did&?: «Si
tu eleccion te controlara, serias insensato; safleenecesidad, estarias loco. Sé
como ha dicho tu Sefior: “Cuando Dios y Su Enviaao ¢ecidido un asunto, ni
el creyente ni la creyente tienen ya opcion enassato”» (Q 33: 36¥%. Por
Ultimo, recomienda: «No tenéis que preocuparos lporque Dios haya
encargado a otro$%), comparese con este precepto angular dealtiyya:
«Deja de hacer planeal{tadbir); lo que otro hace por ti no tienes que hacerlo
tl:I»(226).

En el seno de esta fase de evolucion espirituatelktos sufies destacan la
importancia del estudio y la préactica religié€a El maestro beréber Abyaza
(m. 752/1176), contemporaneo de |bn‘/iH, orienta a su discipulo Ab
Madyan al estudio con el fin de progresar en elicande Dios: «Solo con
conocimiento se puede adorar a DitF€» Para Ibn alArif: «Aquel que actia
conforme al conocimiento, se encuentra en el canaispiritual fariq al-

(218) V. Cornell;The Way of AbMadyan,p. 105.

(219) M. alsAlawr, al-“4lim al-rabhani, p. 124.

(220) Sobre el particulad-Tanwr f7 isgar al-tadlr de Ibn*Ata? Allah,

(221) Sularm Tabadt al-sifiyya, p. 208.

(222) Ibn alArtf, Miftah al-saada, p. 137

(223) Idem 110.

(224) Idem p. 175.

(225) Idem p. 179.

(226) P. Nwyia)bn ‘Aa’ Allah (m. 709/1309et la naissance de la confrériadfite, ed. critica y
tr. desHikma, Beirut: Dar El-Machreq Editeurs, 19861.° 4, p. 85.

(227) Al-Tadil1, al-TaSawwuf ila mal al-tasawwuf,ed. A. Tawfg, Rabat: Manirat Kulliyyat al-
Adab wa-IsUlim al-Inginiyya, 1984, pp. 183, 185, 210-11, 222, 233-34.

(228) Idem,p. 322.
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irada)»®?°. Y define este saber: «Deberias aprender el conegio que pueda
llevarse beneficiosamente a la practica y coneerten virtud y consciencia
atenta en todo momenté¥.

Ibn al$Arif explica que el desarrollo del iniciado deberéapg®r diversos
estadios que se realizan al ritmo de su disposiddapone un conjunto de
objetivos para el ejercicio correcto de la disaalimistica con el fin de
progresar en su via:

Gracias a los principios y fines, la fe y los cr#gs aparecen en
consonancia con sus semejantes y conforme a sessa$vcategorias. Si
las obras de fe se midiesen con el peso del artesehoy y vigilancia, y el
siervo adorase a su Sefior con fe, como si Le vigparecerian los
primeros signos de la iniciacion espiritual-if ada), de las que surgiesen,
si fuesen certeras, los estadiosagmat) y estados espirituales/wal).
Luego se convertirian en intimidad divina espediablaya jassa) y
conocimiento perfectarfa’rifa tammg para cumplir con las disposiciones
de la ley revelada con los 6rganos a base de boesejp y maximo
esfuerzo y capacidé&ep.

En efecto, Ibn alArif cataloga las diferentes fases del progreso &sgiiri
—compafierismo, estados, estadios, iniciacion @sqiyi intimidad divina,
conocimiento—, y les otorga gran relevancia en mpip logovisién, que va
adquiriendo unos tonos mas acordes con la exp@isndé. Sin embargo, su
definiciébn parece que mas que una explicacion detgso de la evolucion
espiritual fuera una recomendacion prescriptivapas futuros sufies y algo
pobre para que sea pieza de toque en la corrediza@on espiritual.

Sus comentarios a los bellos nombres de Dios, iquensde fundamento
conceptual de los estados y estadios, se limitén raera plegariaal-du‘a’)
desde la perspectiva exclusiva tallug ‘relacion de dependencia’. Otros
sufies, guiados por su personal realizacion esplrivan mas alla, tratan la
cuestion desde tres modalidades bien diferenciactarpo el caso de Ab

(229) Ibn alArif, Miftah al-saada, p. 85. Sobre la reunion entre el estudio y la tmacvéase
también pp. 186, 198, 200, 207.

(230) Idem,p. 200.

(231) Idem,p. 99.
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Madyan:

En los nombres de Dios hay dependendgtaluq), adopcion
(tajallug) y realizacion takaqqug. Dependencia es comprender el
significado de un nombre; adopcion es adoptargglifstado del nombre
en uno mismo, y realizacion es extinguirse en gnicado del
nombré?2),

No hay que olvidar que esta maxima sobre los nosntbeela Divinidad
sirvié al mistico murciano IbfArabi como fuente de inspiracion para escribir
Kasf al-mdna ‘an sirr asna’ Allah al-husna[“Revelacion del significado oculto
de los nombres de Dio&%.

En general Ibn dlArif dedica poca atencion a explicar términos
caracteristicos empleados durante la exposiciGugmnsamiento ni ilustra con
la suficiente claridad sus ejemplos, ya que égt@nsuentran con frecuencia en
tratados sufies, como los nombedgiabid ‘Cefiidor’ y al-basi¢ ‘Dispensador’ y
sus derivacioné$?, Para él, en el proceso de aprendizaje, la agidilale esos
nombres se realiza solo mediante su anotacion porit@ con el fin de
purificarse interiorment&®).

Exceptuando esta carencia, con el fin de establager marco
metodologico idoneo para la progresién espiritiai, al*Arif sienta las bases
que pueden y deben servir de apoyo e incluso deciéal a muchos de los
obstaculos hallados en la via sufi, tanto en névptécticos como tedricos. Para
él, laescuchaes fundament&f®, puesto que

El verdadero aprendizaje que se puede llevar adetipa solo es
correcto con oidos abiertos; y los oidos se als@lre todo gracias a la
compaifiia de los atentos a la Realidad o graciagavor de Dios [...].

(232) M. alsAlawr, al-“4lim al-Rabkinz, p. 130.

(233) Una obra editada y traducida por P. Bertmjo el tituloEl secreto de los nombres de Dios,
Murcia: Editorial regional de Murcia, 1997.

(234) Ibn alArif, Miftah al-saada, pp. 141, 217.

(235) Idem,p. 105.

(236) Sobre la importancia de la escucha, véaseAtabi, «Rislat al-anvédr» en Raszil ibn
‘Arabr (2), pp. 173-4; ---Mawaqi* al-nuam, pp. 111-20, 213-18.
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El principio de cualquier estado, estadio, gradocategoria en
materia de realidad divina es centrarse en la bac@ant). Todo aquel
gue no presta atencion a una escucha correctagndrat verdadera
comprension. Quien no se preocupa de eso, no adrégdg verdadera
ensefianza y comprension de los caminaraésalikan) respecto a la
sinceridad de su leng@¥.

A este aspecto habria que afadir la mirada pemetr@hnazar)@®:
«Deberias saber que mirar con los ojos abiertododlecorazones por la
verdadera perfeccion de los que subsisten en Bipsopia de los selectos de la
gente del camino espirituéd3.

Por dltimo, seria mas logico definir la concepcghrdi de Ibn aFArif al
principio de este apartado “hacia un incipientdssud”, lo cierto es que en
ocasiones necesitamos mas informacion alrededamdeoncepto para poder
delimitar su campo de accién asi como sus carattas determinantes. De
hecho, la consideraciébn que poseamos como conaeggoguiard en una
direccién u otra con respecto a la proyeccion desea y aplicada de nuestro
autor. Para lbn dArtf, el sufismo supone unicidad:

La quintaesencia de la unicidad es: «<No hay méas glie Dios»; el
conocedor navega en el mar de la unicidad donddosman los
conocimientos dl-ma‘arif). Segun la méxima sabiduria, el oro representa
perfectamente esta doctrina; existe en la misi@fépica una separacion
entre las obras y sus autores, y entre los estgdasestados espirituales,
por eso Miammad estaba en el ladrillo de la plata con el que, es la
materia de la unicidad. Esta es la materia nobla desion profética, y la
luz que esta escrita en oro: su exterior proceddadgnceridad y su
interior, de la apropiacion electival{ijti sas) «Dios es la luz de los cielos
y de la tierra» (Q 24:385°.

(237) Ibn akArif, Miftah al-saada, p. 175. Véase también pp. 124, 160.
(238) Ibn‘Arabi, Mawaqi* al-nupzm, pp. 102-11.

(239) Ibn alArtf, Miftah al-saada, p. 222.

(240) Idem,p. 186.
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Encaminado por las directrices de su realizacidarior, lbn alfArif
presenta una definicion firmemente arraigada entrdalicion y de facil
comprension para aquellos que no estan familianza&odn la terminologia sufi.
También estimo que la enmarca con bastante ex@gtittoherencia dentro de
un cuadro general de conocimiento.

6. Conclusiones

En mi trabajo he presentado diversas ideas y temeconcernientes al
método de Ibn dlArif, aunque deberia resaltar la gran similitud deisigsos
con los datos que nos proporcionan los biograftsestas actividades de los
ascetas andalusies desde principios del siglde tal modo que lbn &kArif ha
hecho arraigar su método, por un parte, y por traa renovado. El analisis de
este Ultimo nos ha servido para establecer lasshdesda tendencia mistica y
determinar de esta forma el concepto de comparaménotros sufies y sus
caracteristicos mas acusadas, 1o que nos ha llevdéscubrir una significativa
afinidad entre el método de al-Qu3aytas ensefianzas de Ibrf Afif.

Debo sefalar que lejos de que el autor nos preekdisefio de un marco
metodologico de su ensefianza, lo cual estimo ldéfceste tipo de escritos, he
tratado de organizar las maximas, dichos y opisae Ibn atArif a lo largo
de esta coleccion en elementos textuales que cenf@herencia y cohesion a
los mensajes expresados con el fin de sacar & larilumétodo integro de su
pensamiento.

Con el fin de establecer rigurosamente este maec@rsefianzas, he
utilizado repetidas veces citas textualesMi&a/ al-saada y, al tiempo, he
cotejado sus textos con los de sus predecesorescgtientes.
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