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Al-Andalus y el Magreb se convirtieron, durante la
Edad Media, en escenario del intercambio de un saber
espiritual e inicidtico a través de los maestros y disci-
pulos sufies de una y otra orilla. El sufismo del Occi-
dente islamico, poseedor de unas peculiaridades pro-
pias, permanece como tradicién viva y su produccion
escrita ocupa un importante lugar en la historia del

pensamiento arabo-islamico. Este libro propone un re-
corrido histérico por los epigonos del sufismo andalu-
so-magrebi y ofrece nuevas perspectivas de algunas de

sus doctrinas, a la luz de las dltimas investigaciones de
especialistas nacionales y extranjeros.
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UN FJEMPLO DE LA HERMENEUTICA
SUFI DEL CORAN EN AL-ANDALUS:

EL COMENTARIO CORANICO TDAH AL-HIKMA
DE IBN BARRAYAN (m. 536/1141) DE SEVILLA

Amina Gonzalez Costa. Universidad de Sevilla

Para el sufismo y el Islam, El Coran, como Palabra revelada de Dios,

. ocupa una posicidn central e imprescindible. Es la base teoidgica, argu-

“miental, escrituraria; fuente metafisica y estética de muchas de las ela-
boracionss y desarrollos practicos y especulativos. Es, en definitiva, la
“.'base de todo conocimiento espiritual en el Islam. Es imposible estudiar
“ni acercarse al universo de la espiritualidad islamica y su cosmovision
sin tener en cuenta su fuente, El Coran —que es considerado también
f’c’omo el «Libro de la existencia»—, y en especial determinados pasa-
* jes y temas coranicos, motivos a los que recurrieron unay otra vez ios
‘tomentaristas sufies para encontrar la Verdad en las profundidades de
los significados coranicos.®?
= En el sufismo andalusi la importancia del Coran es mayor aun si
‘cabe. Cuando una se enfrenta a los textos y exposiciones de estos

B2 A este respecto, vid,. por ejemplo, Sells, M., Early [slamic Mysticism. Sufi,
Quran, Miraj, Poetic and Theological Writings, Nueva York, Paulist Press,
1996, pp. 29-56.




Amina Gonzalez Costa

maestros espirituales, la argumentacion se ve salpicada conftinua-
mente de referencias al Coran o al hadiz. Tanto es asi que un estudio
atento, de las mas de tres mil paginas, que tiene la obra del gran maes-
iro Ibn ‘Arabi de Murcia, Las iluminaciones de la Meca, revela gue mas
de un tercio del contenido cuantitativo son citas coranicas. Ademas,
toda la estructura interna de sus capitulos, secciones y apartados esta
hasada en un esquema que sigue la ordenacion del Corén, de tal forma
gue se puede decir que esta completamente sumergido en el «Océano
del Coran».8® Incluso las interpretaciones mas extrafias, que parecen
separarse de lo que se entiende comunmente, estan siempre basadas
en la letra del texto coranico.®

Pero no solo fiene una importancia desde el punto de vista formal.
Tiene una importancia mas crucial como «texto vivor. El propio Ibn
‘Arabi narra como, en su nifiez, togro su suminacion tras un retiro, y
el tnico libro que habia leido previamente era El Coran. Ademas, en
momentos trascendentes de su progresion espiritual, varias azoras
coranicas se le manifestaron corporalizadas en determinadas ocasio-
nes.5 Muestra asi como la inspiracion divina le revela los secretos divi-
nos sin necesidad de ningun otro intermediario gue no sea la palabra
divina, pues con solo esa base es suficiente para que s€ manifiesten
en el corazén todos los significados.®®

Vid. el estudio que ha dedicado al tema Chodkiewicz, M., An ocean sans rivage,
Paris, Ed. Seuil, 1992, pp. 39-54.

Chodkiewicz, M., «Le Coran dans l'oeuvre d’lbn ‘Arabi», en Alfonso Carmona
Gonzalez, A. {ed.), Los dos horizontes (textos sobre ibn al-‘Arabi), Murcia, ERM,
1992, pp. 149-62,

Vid., por sjemplo, Hirtenstein, S., The Unfimited Mercifier, The Spiritual Life and
Thought of 1bn “Arabi, Oxford-Oregon, Anga Publising-White Clod Press, 1999;.
pp. 59, 115y 221. Esto es asi porque «para fbn ‘Arabf -—y eslo es valido para
muchos otros maeslros espirituales— ol libro dei Cordn es realmente como U
ente vivo, o mejor atn, como entes vivos, ya que cada capitulo y verso 501
mundo de significados vivos. El Corédn es la revelacidn de un significado tra
cendente en un forma candensada, correspondients al “gran fibro” del Universe
en el que los mismos significados son revelados en todas su multiple diverst:
dad. CE. Hirtenstein, 8., The Unlimited Mercifier, pp. 36-7 {traduccion propia)
En este sentido, & término ummi, «iietradox», no tiene el sentido de analfabeto,
sino el de que no ha recibido un conocimiento transmitido de diferentes cief
cias. En cambio, el aprendizaje del Coran, que recordemos es principaimen
oral, es una forma de dotar de un lenguaie, un pensamiento y gstado d i
que permiten observar la inspiracién divina que porta. Por esta razon, los 8
fies, en sus consejos sobre c6mo recitar y escuchar E1 Coran, afirman que
actitud debe ser como silo escuchase i i _al finy at cabo;
Su palabra. En este sentido, es muy significativo sefalar que el Say/ al-'Uryd
__uno de los primeros maestros de |bn ‘Arabi—, anatfabeto como era, conocia
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Un ejemple de la hermenéutica suff del Coran en al-Andalus

Pero él no es un caso aparte. Por lo que cuenta, éste era un caso
comin en al-Andalus, incluso en el ambito del sufismo mas popular.
Narra Ibn ‘ArabT de uno de sus maestros andalusies, Ysuf al-Suburbali,
que su Unica lectura habia sido El Coran, y con nada mas que eso vivia
absorto en la contemplacion de la divina Presencia.®”

En buena medida, esto se debia a que en al-Andalus El Coran era
el medio de transmision del arabe, de la cultura, del conocimiento reii-
gioso por excelencia. La mayor parte de los maestros sufies conocia
las diferentes lecturas coranicas, v la presencia de famosos almocries
era una constante en casi todas las localidades de al-Andalus por
pequefias que fuesen. Pero, a pesar de esta inmensa devocion hacia
E| Coran, el comentario sufi del Coran no fue un género literario exten-
dido en al-Andalus, ya que no han pervivido apenas manuscritos. For
el contrario, en Oriente el sufismo si que produjo obras de este tipo.

1, LA EXEGESIS CORANICA EN AL-ANDALUS Y EL MAGREB

Es importante destacar que, sin embargo, el cultivo del genero dei
tafsir, la exégesis coranica, en la época almohade fue considerable.
En éste participaron exegetas magrebies, entre los que destacan: Abl
l-Hasan ‘All b. Ahmad al-Tuyayni al-Jarrall al-Marrakusi (m. 637), ‘Abd
alYalll b. Misa al-Ansarl al-AwsT al-Qasr (m. 808), Aba ‘Abd Allah
Muhammad b. YusGf b. ‘Imran al-Muzdagt (m. 655), Abl ‘Abd Allah
Muhammad b. ‘Al b. al-Abid al-AnsarT al-Fasi (m. 622) y Abl {-Abbas
Ahmad b. Fartlt al-Sutami Al-FasT (m. 660). En al-Andalus las exé-
~ gesis coranicas tradicionales tienen cierto renombre, como la de Ibn
" “Atiyya {m. 386/996), las obras de Abili Bakr b. al-Arabi (m. 543/11487)
en torno a las normas de la exégesis coranica (gandn al-ta'wil) y su
- Comentario coranico, o la de al-Qurtubl (m. 671/1272), quizas la mas
- famosa de ellas. Aunque hay que sefialar que la exégesis de al-Qurtubt
- posee algunas caracteristicas que la separan de los comentaristas cla-
- sicos, como son la inclusidn de numerosas tradiciones prestadas de
la tradicion judeo-cristiana (isra‘Tliyal), historias de los evangelios apo-

las tesis doctrinates de /bn al-/Arff (maestro sufi coetaneo a lbn Barragan), las
que debatia con su discipulo 1bn ‘Arabi tal y como testimonia en un pasaje del
RGh al-quds. Cf. 1bn ‘Arabi, RGh al-quds, Damasco, 1970, n° 1y Sufis of Andalu-
cia, R. W. J. Austin {trad.), Roxburgh, editoriai Beshara, 1988, p. 63.

Ibr ‘Arabi, Ruh ai-quids, Damasco, 1970, biografia n® 6; Sufis of Andalucia, p.79.
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crifos y algunas anécdotas e historias citadas de hombres piadosos
que no forman parte de los comentarios clasicos. La obra de Abl Bakr
b. al-Arabl, Qandn al-ta'wil fT tafsir al-Qurén al-aziz (Normas de la
exégesis, que trata del comentario del noble Corén, del 531/1136-7)
se desmarca también de la vision clasica para hablarmnos sobre las
reglas que deben seguirse para realizar una interpretacién alegorica
de la exégesis del Coran. Esta parte de la obra estéa dividida en dos: el
conocimienio del alma y el conocimiento de Dios,® como parte de la
ensefianza profética « Quien se conoce a si mismo (su alma), conoce
a Su Sefior.

En el Magreb, en cambio, con posterioridad a la aparicién de estas
figuras, si tenemos algunos ejemplos de hermenéutica sufi de! Coran
_como el mencionado al-Jarraii®, Abu Muhammad ‘Abd Allah b.
Muhammad Zagbus al-Miknast,® y algunos nobles sabios que lbn
‘Arabi encontriio en Fez el afio 591 de la hégira— siendo su paradigma
el inmenso comentario del sufi marroqui Ibn ‘Ayiba (m. 1224/1809), que
se nutre, en gran medida, de los comentarios sufies orientales.

L a produccion de comentarios coranicos esotéricos en al-Andalus
fue muy escasa. Solo tenemos noticia hasta el momento de la existen-
cia del monumental comentario coranico de 1bn ‘Arabi Kitab al-yam’
wa-I-tafsil fT asrar maéni al-tanzil, del que no se conserva ninguna
copia, y el cual, aunque incompleto (llegaba hasta la mitad de la sura
al-Kahf), no ocupaba menos de 74 volimenes.

Vid. Lucini Baguerizo, M2 M., «AbU Bakr 1bn al-"Arabi», en J. Lirola Delgadoy J.
M. Puerta Viichez {eds.), Enciclopedia de al-Andalus (Diccionario de atitores y
obras andalusies), 1, Granada, El Legado Andatusi, 2002, n® 242, p. 465.

£l profesor Muhammad al-Maniint ha recogido lo que dice sobre este autor al- -
Dahabi a este respecto: « Tiane un Comentario {coranico) gue contiena cosas,
extrafas; habla de la salida del Dayyal (el Anticristo) y de que el sol saldra por ef
Poniente, de Gog y Magog. Y nuestro iaesto, ol noble al-Tunisi, apreciaba este
Comentario» (traduccidn propia). Apud., al-Manani, M., Haddrat al-muwahhidin;.
Casablanca, Dar Tabqal, 1989, vol. 1, p. 34, Tambien recoge al-Manani (lo toma:
de la obra al-Nayl, p. 202) gue se conserva de este Comentario desde su co-
mienzo hasta la aleya 37 de la azora de «La familia de Imran», que se trata d
un comentario fundado, y al gue siguid al-Baga', Ibid.

Quien compuso una obra sobre la autenticidad de la guia atmohade, extrayend
ias pruebas de eilo «por deduccion» del Coran, Y el propio |bn ‘Arabrlos mencio
na en las Futdhat por su interpretacion —gracias al calculo alfa-numérico-— de.
la aleya «Te hemos concedido un claro éxito» (C. 48:1) de la victoria del sjército
musulman en la batalia de Alarcos en el afio mencionado —581 H— (al-fstigs
vol. 1, p179). Apud. Vid. al-Mantni, M., Hadarat al-muwahhidin, p. 34.

0. Yahia, Histaire et classification de fouvre de'lbn Arabi, Damasco, 1964, v

1, p. 266.
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Pero si nos ha llegado la obra exegética del sufi sevillano ibn
Barrayan, antecesor de éste, al que, como el propio Ibn ‘Arabi des-
cribe, debe algunas de las ideas y conceptos que él después expondra
en sus obras.

2. EL METODO DE LA INTERPRETACION SUFi DEL CORAN

Es necesario resaltar que maestros del sufismo de la talla de Ibn ‘Arabi
e lbn Barrayan, al aproximarse al texto coranico, lo hacen desde una
perspectiva literalista 0, como se ha llegado a definir, hiperiiteralista:
el texto coranico es como es, y no puede ser cambiado, pues dicha
forma, al ser divina, no es solamente la expresién mas adecuada de
la Verdad: es la Verdad misma. Asi, cada palabra del Coran es tratada
con la maxima reverencia. Ninguna palabra es accidental ni puede ser
reemplazada por otra, y sus significados estan enraizados en el len-
guaje propio de los drabes desde el tiempo del Profeta.” Esto les lleva
a poner especial atencion en las posibilidades etimoldgicas y grama-
ticales del texto. Esta aproximacion a la interpretacién coranica, que
tiene su paradigma por excelencia en ibn ‘Arabi, se basa en la asun-
cion de que para cualquier palabra o grupo de palabras coranicas es
valido cualquier significado dentro de todas las posibilidades lingiiisti-
cas de la lengua arabe, desde lo evidente en la primera lectura hasta
la mas recondita interpretacion, igual que Dios es al mismo tiempo
el Manifiesto y el Oculto (al-zahir wa-/-batin). Rechazar cualquiera de
estos significados supone limitar el conocimiento divino, o lo que es
lo mismo, afirmar que El no conoce todas las variadas maneras en
las que Su Libro puede ser interpretado, y esto es la esencia de la
cuestion.

Por lo tanto, al contrario de lo que pueda parecer,™ rechazan la

72 Por eso, es necesario un profundo conocimiento de ta tengua y sus diferentes
significados, de las posibies lecturas, de las variaciones dialectales, la poesiay
las interpretaciones que proporciona la tradicién profética {fa sunna).

73 Vid. Chodkiewicz, M., An Ocean Whithout Shore, Albany, SUNY, 1993, pp. 19-
57, Chittick, W., Sufi Path of Knowledge, Albany, SUNY, 1989, pp. 242-4.

74 El reproche de los jurisconsuttos a los sufies por este tipo de interpretacion

s una falta de conocimiento de fo que ellos querian expresar, ya que bajo la

aparente heterodoxia de autores como lbn ‘Arabi o tbn Barra§an se escondia et

resuitado de la agudeza en su interpretacion literalista que les permitia despojar
al Islam de adherencias de diversa indole.
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interpretacion exclusivamente alegorica (ta'wily® de las aleyas ambi-
guas; las aceptan tal y como es lo que expresan. Sin embargo, real-
mente lo que hacen es una verdadera «interpretacion espiritual, mas
alla de sus aplicaciones formales, por encima de los sentidos enten-
didos como inmediatos» {como se conoce en ocasiones al ta'wil),”®
ya que la traduccién de este término significa en realidad la «restitu-
cion de cada palabra a su sentido original en una lengua arabe pri-
mordial»; 1o que se persigue no es contextualizar la informacion, sino
todo lo contrario, despojar cada palabra y cada expresion coranica de
toda circunstancia v tiempo,”” para que emerja su significacion mas
pura e interior; antes bien, en ningdn caso, el ta'wil desautoriza al fafst,
sino que es su esencia, porque no se niega el valor del sentido externo
de los términos contenidos en El Coran: ambos son complementarios.

Este método es el gue, en la tradicién sufi, se ha conocido como
el «método alusivo» (isarf). En él, el acercamiento, la interpretacion,
la comprension y la lectura del Corén son vistas como un proceso
ilimitado y diferente en cada individuoc —segln sus intuiciones, esta-
dos e inspiraciones. Por elio, los comentarios sufies recurren mas a
las alusiones (j$araf que a las explicaciones basadas en la tradicion
(tafdsin; para ellos, es la mejor forma de aproximarse al texto coranico
y poder descubrir su riqueza y sus posibilidades. Asi, podemos decir
que la interpretacion sufi del Coran toma como punto de partida las
siguientes premisas basicas: £l Coran contiene varios niveles de inter-
pretacion y todos ellos complementarios; el hombre tiene el potencial
de destapar estos significados; y, por medio del esfuerzo interpretativo,
puede descubrir esos significados interminables.

Ahora bien, no es materia del presente articulo entrar en la figura de
lbn ‘Arabl y su hermenéutica coranica, aspecto que ha sido ya amplia-
mente estudiado por otros auiores, sino que pretendemos retornar a
los precedentes de esta hermenéutica en al-Andalus. Por eso, nos

£n torno al género del comentaric esotérico en el ambio sufi, Vid. Sands, Krig-
tin Z., Sufi Commentaries on the Qur'an in Classical Islam, Nueva York, Rout-
ledge, 2008; Nwyia, P., Exégése coranique et langage mystique, Beirut, Dar
el-Machreq, 1970; Lory, P., Les commentaires ésoférigues du Coran d'apres
‘Abd al-Razzéq al-Qashani, Paris, Les Deux Océans, 1980 (2° edicion).

Este términe proviene de una raiz gue significa «volver al principio, al origen de».

La significacién fundamental pasa a ser el criteric para entender lo gue las
posteriores circunstancias implican en realidad. Una vez obtenida ésta, todas
las derivaciones son iluminadas por ia verdad inicial que da forma a un mensaje
dirigido a ta Humanidad en su esencia.
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Un ejemplo de la hermendutica sufi del Coran en ai-Andalus

vamos a detener en uno de los comentarios coranicos de lbn Barrayan
como ejemplo de la exégesis espiritual del Coran.

3. IBN BARRAYAN

La vida y obra de este maestro sufi de Sevilla, que habia permane-
cido hasta ahora poco estudiada y desconocida, nos empieza a vislumbrar
su importancia e influencia en el Magreb y al-Andalus como representanie
de una parte importante del sufismo andalusi, que arranca con lbn Masarma y
alcanza sus cotas mas altas con Ibn ‘Arabi.

Es necesario hacer un pequefio esbozo de la vida de este pensa-
dor y exegeta mistico para comprender mejor su legado espiritual. Los
datos que conservamos sobre su vida nos han llegado gracias a muy
diversas fuentes.’ La mayoria de los biografos posteriores reproducen
lo que dicen las fuentes méas antiguas.™ Su nombre completo era Abl
l-Hakam ‘Abd al-Salam b. [abi] ‘Abd al-Rahman b. [ibn] Muhammad b.
‘Abd al-Rahman b. Barrayan y también conocido, en Marruecos, como
Abi 1-Riyal o sidi Birriyal. Nacio, probablemente, en Sevilla entre los
afios 450H (1058/59) y 470H (1077/8). Su familia, originaria del norte
de Africa, traslado su residencia a Sevilla, y fue en esta ciudad donde
paso la mayor parte de su vida.

Sus conocimientos abarcaban los mas amplios y variados sabe-
res: dominaba todas las ciencias religiosas y filolégicas, pero ade-
mas llegd a ser un experto en geometria, astrologia, matematicas,

78 Entre las mas antiguas estan las de al-Tadill, Al-Tasawwuf ila riyal al-tasawwuir,
A. Faure (ed.}, Rabat, 1958, reed. A. Tawfig, Rabat, Facultad de Letras (Uni-
versidad Rabat), 1984. n® 41, p. 166 (a proposito de la biografia Abl ‘Abdailah
al-Daggag) y n° 51, pp.168-70 (a propdsito de la bicgrafia de ‘Al b. Hirzihim, uno
de los maestros del famoso sufi AbG Madyan; Ibn al-Abbar en su Al-Takmila Ii-
kitab al- sila, 1. al-Husayni {ed.), El Cairo, 1955; F. Cedera (ed.), Madrid, BAH,
1887-1889, vol. 1, n° 1797, p. 247, y en Al-Mu’pam fT ashab al-gagdr al-imam Abi
‘AlT aj-Sadafi, E| Cairo, 1967, F. Codera (ed.), Madrid, BAH, 1886, vol. 4, n® 14,
p. 19; Ibn al-Zubayr, Siat al-sila, E. Lévi-Provencal (ed. parcial), Rabat, 1938,
n°® 45, pp. 31-3; e lbn Jallikén, Wafayat al-a’yan wa-anbd' abné' al-zaman, Ihsan
‘Abbas (ed.), vol. 4, p. 230 y 236-7, vol. 7, p. 340 y vol. 8, p. 71.

79  Asimismo, disponemos también de algunos articulos sobre este autor en otras
lenguas. Vid. Faure, A, s.v, «ibn Barradjan», E.E vol. 3, pp. 754-5; Goldziher,
I, «lbn Barradan», ZMDG, Leipzig (1914), vol. 68, pp. 544-6; Brockelmann, C.,
GAL, S. 1, n® 434, 559, pp. 775-6; De la Torre, P., «lbn Barrayan», en J. Lirola
Delgado y J. M. Puerta Vilchez (eds.}, Enciclopedia de al-Andalus {Diccionario

de autores v obras andalusies), n® 309, pp. 578-81.
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etc.8° Sin embargo, su fama se debe a que fue un renombrado sufi,
como nos sefalan la mayoria de las fuentes. Pero también fue un
pensador y un alfaqui reputado,” conoacedor de los dos dominios de
la religion: el de la ciencia exotérica y el del conocimiento esotérico
(‘im al- bétin), representado por el tasawwuf (sufismo). También se
le consideraba versado en ¥im al-hurif (la ciencia de las letras B2
Lo cierto es que fueron tantos sus amplios campos de estudios gue
fue conocido con el sobrenombre de «al-Gazéli de al-Andalus».

Ademds de estas apreciaciones sobre sus conocimientos y su fun-
cion como suff, la mayoria de los relatos destacan de su vida el suceso
que le acontecié con el emir ‘All b. Yisuf b. Ta3fin en Marrakech. Al
parecer, el principe almoravide, en conveniencia con los alfaquies, lo
hizo llamar a su presencia junto con otros dos sufies y compafieros
—Ilbn al-'Arif y Abl Bakr al-Maylirgi-— a esta ciudad para preguntarie
por sus actividades religiosas (sobre &l pesaban sospechas de hersgjia)
y su presunta aspiracion politica, temiendo que se rebelara contra &1

En la Takmifa no se le menciona como un experto en lecturas coranicas y hadiz,
pero si se dice que tuvo conocimiento de tasawwufy kalam (teologia dogmati-
ca). Cf. Ibn al-Abbar, Takmila, vol. 1, n° 1797, p. 247, 1bn Zubayr (m.708/1308},
uno de sus mas importantes biografos, sefiala, entre otras muchas virtudes:
«Fue uno de los hombres més sobresalientes del Magreb, imam en la ciencia
de la teologia (kaldm), de la lengua de los drabes y de Iz literatura [...}, grama-
tico sobresaliente, habil y perspicaz, imam en fodo 1o gue mencionaba, sin gue
tuviera igual, participe en la ciencia de fa aritmética i...].» Cf Sila, n° 45, p. 33.

Asi, recibe titulos religiosos tanto exotéricos como esotéricos, como al-imam
al-fadil, al-amil al-'uldma, sayf al-tariga e iman al-hagiga (como figura en la por-
tada del manuscrito de su obra idah al-hikma bi-ahkam al-ibra, que se encuen-
tra en la Biblicteca de la Sileimaniyye Cami, signatura Mahmut Pacha 3-4),
al-zahid al-mujbity ai-alim al-arif al- rabbani (Vid. ta portada del manuscrito de
su obra el Tafsir signatura Carullah 53 de la Biblioteca Siileimaniyye Camii en
Estambut). El término mujbit es usado también hoy en dia en el dialecto marro-
qui para referirse a una «persona humilde, sencilla» y fiene, ademas, en arabe
clasico el sentido de «la persona que se humilla ante Dios».

La ciencia de las lefras representa una de 1as ciencias esotéricas del Islam, una
de las matrices de toda las Creacién: las letras, en tanto que unidades consti-
tutivas fundamentales del lenguaje, son jos principios de las cosas, ya que fa
Creacion es un proceso de la manifestacion de la Patabra divina. Uno de los
primeros y mas destacados exponentes de la ciencia de las letras en el Islam es
el mistico Sahl al-Tustari {sigo 1X), y entre los herederos de su influjo espiritual
e intelectuat en al-Andalus, se cuentan lbn Masarra de Cordoba (siglo X), bn
Barrayan (siglo XI1) e lon ‘Arabi (sigo XI1). Vid. Garrido Clemente, P, «El tratado
de las letras (Risalat al- hurgf) del sufi Saht al-Tustari», Anuario de Estudios
Filolégicos, vol. 29 (2006), pp. 87-100.

Segun A. Faure habria que inclinarse en pensar sue |bn Barrayan, més que el
propio 1bn al-'Aff, €l inspirador mas ardiente y el mas activo de esta oposicion
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__como ocurrié con lbn Tumart (m. 524/1130) cuando se declard el
mahdi {«e! guia esperado») de los almohades. Otras de las razones
que se esgrimen para poder juzgario y encarcelario es la que nos llega
a través de la fuente tardia de al-Sa'rani (m. 973/1565),%* segin el cual
le prepararon una trampa, diciendo que aspiraba al imanato, ya que
habia sido elegido iman en ciento treinta pueblos (qaryd). Esto nos
indica el ambiente de sospecha que pesaba sobre los maestros espi-
rituales de al-Andalus.

Estas circunstancias y otras muchas ¢omo la prohibicion de las
obras de al-Gazali,®s con guien se comparaba a lbn Barrayan —y que
también habian influido en fbn Tumart—, asi como el gran namero
de movimientos en favor de la aparicion de un mahdi que preparaba
el terreno a la época pre-almohade,® un imperio almoravide en des-
composicion y agonizante —_amenazado al norte por los comienzos de
la Reconquista, vy al sur por los almohades—, sin olvidar la supuesta
admiracion que pueblo sentia por él, pudieron justificar las causas de
su muerte.®’

Este relato sobre sus Ultimos dias y su muerte esta rodeado de
leyenda y se nos ha conservado de forma mas extensa en ia biografia
del famoso suff ‘Al b. Hirzihim (m. 559/1164),%° como nos narra al-Tadilt
en el Tasdawwuf.

suff a la ‘inquisicién’ de los fugahd’ almoravides, s.v. «lbn Barradjan», E.7, p.
754. Sin embargo, esta acusacion no concuerda con la vida retirada y discreta
que llevaba, motivada por su interés por la ensefianza esotérica, y mas acorde
con un sufismo de tipo ascético. Preferia vivir en soledad para honrar y dedicar-
se por entero a Dios.

84 Cf Al-Tabagat al-kubra, El Cairo, s.a., vol. 1, p.15.

85  La mayoria de los affaquies habian hecho una fuerte condena a la obra por medio de
una fetua (503H) comin ordenada por el géadide Cérdoba Ibn Hamdin.

86 Un estudio bastanie esclarecedor a este respecto es gt de Mercedes Garcia-
Arenal, «Messianisme juif aux temps des mahdi-s», en donde se trata de pre-
sentar una serie de movimientos mesianicos entre los sabios y misticos judios
que se desarrollaran durante el siglo Xli, contemporaneos de jos movimientos
de oposicidn —igualmente mesianicos y apocalipticos—a los almoravides, que
se manifestaran entre los musulmanes v que cutminaran con la aparicion del
mahdrbn TGmart. En el caso de los musulmanes, estos movimientos de rebe-
lion politica en nombre de un mahdi se encontraran, segun a autora, alimen-
tados por el sufismo y en retacion estrecha con &, en Fierro, M. (ed.}, Judics y
musulmanes en Al-Andalus y el Magreb. Contactos intelectuales, Madrid, Co-
leccion de la Casa de Vetazquez (vol. 74), 2002, pp. 211-29.

87  Sobre su muerte, son los recopiladores tardios al-Tadill y al-NasirTios que reco-
gen ciertas noticias sobre los hechos ocurridos.

88 Se trata de Abl i-Hasan ibn Hirzihim —el célebre suff marroqui sidi Harazim—,
maestro a su vez del gran sufi AbG Madyan (m. 593/1197}.
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«Cuando fue enviado Abi-l-Hakam D. Barrayan procedente
de Cordoba ante fa presencia (del sultén) de Marrakech, sé le
sometic a un interrogatorio sobre aquello que sele reprochaba.
Las respondio con pruebas obtenidas gracias & /a interpreta-
cién esotérica (ta'wil) y se defendié con éxito de 1as criticas
que le lanzaban [pero no comprendieroin sus propositos y deci-
dieron que era un “innovador” (mubtadi’) debido a su interpre-
tacion, por lo que el emir no se atrevio a dgjarlo marchary lo
encarceld]. Abl-I-Hakam dijo: “Por Dios, no he de vivir mucho
tiempo mas,* ni ha de vivir tras mi muerte quien me ha traido a
su presencia’, €s decir, el sultén [el emir ‘Alf b, Yasuf]*® Murid
Abi-I-Hakam. £ sultan ordend que fuera arrojado al vertedero
y que no sé le rezasen las oraciones (funebres) —CcoOmMo si 58
tratase de un infiel o de un hergje— siguiendo las palabras de
Jos fugahd' Entro en busca del conocido suff ibn Hirzihim —que
se encontraba de paso el Marrakech— un sirvienie negro, gue
se presento e informc a Abi-I-Hasan ( ‘Af b. Hirzihim) ®'de fo
que habia ordenado el sultén en torno al asunto de Abii-I-Hakam
(b. Barrayan). Abi--Hasan le dijo: “Si quieres comprar tv alma
a Dios, haz lo que (e diga”. Le respondio: “Ordéname o que
quieras, pues lo haré”. Le dijo: "Proclama por los mercados y las
calles de Marrakech: ‘bn Hirzihim 0s dice: Acudid al entierro ael
maestro excelente, jurisconsulto, sanio y asceta (al-3ayj al-fadil
al-fagih al-zahid) Abi-l-Hakam b. Barrayan. Quien pueda acudir
y no lo haga, que caiga la maldicion de Dios sobre él”. Hizo fo
que le ordend, y esta accion lego a oidos del suitén. Este —eél
mismo emir, al darse cuenta de la respuesta pepular, rectifico su

I

91

Asi, se cumplieron sus palabras y al cabo de unos dias enfermd y murio en
prision en muharram de 536 {=6 agosto-4 septiembre 1141). Vid. al-Tadif, af

Tagawwuf. n° 51, p.170. Algunos hagiografos sefialan que tuvo lugar en el 537H

y otros dicen simplemente dicen después del 530H. No tenemos muchas no-:
ticias acerca de la causa {naturat o por gnvenenamienio o enfermedad) de su-
muerte, lon al-Abbar s6lo nos dice que murio en Marrakech. Cf. Takmifa, vol. 1;
ne 1797, p. 247; por otro tado, C. Addas considera Gue no puede asegurarse que::
lbn Barrayan fuera ejecutado, véase Addas, C., «Andalusi mysticism and th
rise of Ibn ‘Arabi», en Salma Khadra Jayyusi (ed.), The Legacy of Mustim Spai
Leiden-Nueva York-Kain, Briti, 1992, p. 931, n. 75.

Estas palabras se harian efectivas e 24 del mes de rayab del afo 537 (¢ 2_.
anero/18 febrero 1143), fecha de ta muerte det emir ‘AW b, Ylsuf, :
Al-Tad, at-Tagawwuf, n° 51, pp.168-70.
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decisior®?— dijo: “Quien conozca su excelencia y no acuda a su
entierro, que sobre &l recaiga la malidicion de Dios” »%

Parece ser que la plaza donde fue enterrado se llend y el pueblo

acudio en masa.®

4. LA HERMENEUTICA CORANICA DEL /DAH

La produccion escrita de lbn Barrayan que mencionan las fuentes es
hastante amplia, aunque una parie se haya perdido y no se han con-
servado salvo cierto nimero de manuscritos, la mayoria en las bibliote-
cas de Estambul y Konya.® El estudio de la misma se encuentra en un
estadio preliminar y sus obras permanecen en gran parte inéditas.%®
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Parece que se arrepintio de lo hecho, o tal vez hay que suponer que habian sido
las presiones de los fugaha’lo que hizo que encarceiara a lbn Barragan, y no
por una conviccion personal.

Vid. al-Tadili, al-Tagawwui, n® 51, p.170.

Su mausoleo se conserva hoy en dia y ha sido rehabilitado en época reciente.
Esta situado en la antigua Plaza del trigo (Rahbat al-hinta al-qadima), sobre
cuyo sepulcro se construyd mas tarde un mausoleo con cupula {gubba), cer-
ca del famoso sufi almeriense y compafero suyo ibn al-‘Arif, cuya tumba se
encuentra en el Sdqg al-haddadin (el zoco de los herreros). Actuatmente, junto
a la tumba de lbn Barrayan hay una mezquita dedicada al santo S1dT Birrigal o
Berrijal, apocope de Ibn AbT I-Riyal como se le suele conocer en Marruecos,
y que se encuentra en el recinto funerario del cadi Abl ‘Imran ibn Hammad,
enclave gue se sigue venerando hasta nuestros dias.

Un indicio de que fue en el seno de la escuela akbari donde mas se leyd la obra
de nuestro autor es que algunos manuscritos de sus obras se encuentran en la
Biblioteca Siileymaniyye, habiendo liegado hasta alli a través del fondo de ia Bi-
blicteca de Sadr al-Din al-Qunaw (m. 673/1274) —en Konia—, hijo politico de lbn
‘Arabi y el mayor de sus discipulos.

No contamos con apenas estudios en lenguas europeas ni en arzbe, salvo
lo que nos dicen las fuentes y algunos libros como la obra de Asin Palacios
—aunque no frate directamente sobre Ibn Barrayan—, La edicidon de Purifica-
cion de la Torre de su obra Sarh al-asma’ Alléh al-husna (Comentario sobre los
Nombres més bellos de Dios), Madrid, CSIC-AECI, Fuentes arabicc-hispanas,
n° 24, 2000, que es la primera que se ha realizado de ia cbra de este autor,
aunque la editora, dada la magnitud de dicho comentario que excede el marco
de una tesis doctoral, no se propuso abordar el pensamiento de |bn Barrayan
contenido en esta obra. Recientemente, se ha incrementade el interés por su
obra y disponemos de fragmentos traducidos, como algunas escasas lineas
det Comentario coranico /dah al-hikma, por el profesor Denis Gril en su arti-
culo «La "ecture supérieure” du Coran selon |bn Barragan», Arabica, vol. 47,
fasc. 3-4 (Julio-Octubre 2000), pp. 510-22; la traduccion llevada a cabo por &l
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Aungue no contd con el reconocimiento de los jurisconsultos tra-
dicionalistas, quienes lo desacreditaron ante el emir y lo alejaron de
su lado, intuimos que este desprecio por su persona y obra se debid,
en parte, a que ibn Barrayan trajo consigo una nueva forma de ana-
lizar los textos religiosos y los temas que se trataban en ellos, como
en el caso de su Comentario cordnico, que diferia de lo que hasta
ese momento se habia hecho® en al-Andalus. Ahora bien, no todas
las fuentes coinciden en esa acusacion, ya gue como nos axplica Ibn
Zubayr —ademas de lo mencionado en la nota 21—, fue

«sabio (‘arif) en el comentario esotérico (ta'wil) y el comenia-
rio exotdrico (tafsir) del Coran [...]. De cada ciencia tomaba,
de forma afortunadamente influyente, [lo que aportaba algo]
para la via del sufismo y la ciencia esotérica. Fue conoce-
dor de las vias doctrinales (madahib) de la gente; se fimito en
su opinion a los aspectos exteriores del Libro y la sunna [...]
Después, insistié en el método de la interpretacion esotérica
(ta'wil) y comprendié las aleyas del descenso (tanzil), se limito
a lo conocido, sin oposicién a lo habitual, sin polémica ni con-
troversia o frasgresion, sino gracias a la contemplacién del
justo (munsif), el gnostico (‘arif), lo que es una gracia de Dios
que da a quien El quiere.»®®

Por otro lado, al-Nasir define sus obras de la siguiente manera:

investigador José Beliver (para su trabajo de investigacion todavia inédito) de
un fragmento dedicado al Nombre divina al-Dabr, perteneciente al Comentario
de los mas bellos nombres de Dios (Sarh); la traduccion, edicion y comentario a
la azora al-ljlas de su Comentario cordnico Idah al-hikma, de Amina Gonzalez
Costa para su trabajo de investigacion hasta ahora inédito (Seviila, 20086); por
Gltimo, sefalar el reciente articulo del profesor D, Gril, titulado «Linterprétation
par transposition symbolique (/#ibar), selon ibn Barragan et Ibn ‘Arabi», en Bakri
Aladdin {ed.), Symbolisme et herméneutique dans la pensée de lbn Arabi, Da-
masco, IFPO, 2008, pp. 147-62.

A pesar de que algunas fuentes lo relacionan con movimientos batinfes y dicen
que Ya ciencia esotérica (¥m ai-bafin) constitlia su mayor preocupacion, en ausen-
cia de la interpretacion exotérica, nunca abandond el Libro sagrado y !a ortedo-
xia. En sus exégesis seguia ia opinion de los uiemas sin descuidar |a tradicion
y no promovié un rechazo de los significados aparentes del Libro sagrado y 12
tradicion, como si hacia esta escuela.

Gf. Sila, n® 45, p. 33.
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«La mayoria de los trabajos que tiene estan basados en el método
que conduce a las gentes al éxtasis y los estados misticos.»%

Sabemos que escribid varias obras de espiritualidad de las que no
conservamos todas, pero conocemos su nombre.'*® Su Comentario de
los mas bellos nombres de Dios (Sarh asma’ Alldh al-husnay, también
titulado Tarpuman lisén al-haqq al-mabtit fT J-amr wa-i-jalg®" es su
obra méas famosa —sobre todo, tuvo una gran difusion en Criente—y
la que citan todos los diccionarios bibliograficos. Se caracteriza por
ser la compilacion andalusi més exhaustiva que se conoce sobre los
nombres de Dios, que recoge hasta 140 nombres.

Respecto a su Comentario coranico (Tafsir al-Qur'an) es un tra-
tado distinto del jdah al-hikma. Aunque ambos comentarios cora-
nicos fueron concebidos con el espiritu del metodo interpretativo
sufi alusivo (i§arf), no dejaron la tradicion istamica de lado, pero
si requieren de una especial sensibilidad. El Comentario coranico
propiamente dicho es una voluminosa obra en la que auna el relato
de tradiciones y explicaciones basadas en las transmisiones al
estilo clasico y donde desarrolla mas a fondo lo que traté en su
ofro Comentario coranico, el Idah. Aunque las fuentes biograficas
recogen su existencia, hasta donde hemos podido comprobar, su
recepcion entre otros exégetas fue escasa. La mayoria de las citas

99  Al-Nasifl, al-Istigsa, Archives Marocaines, vol. 12, p. 218.

100 Estas dos obras son: ‘Ayn al-yagin (La esencia de la certidumpre), citada por lbn
JaldGn en su fetua Sif' al-sai (Vid. Pérez, R., La voie et la Lo, p. 253.) ¥ de la
que no se conserva ninguna otra mencian, por lo que podria corresponder con
cualquiera de las otras obras conocidas; y el Kitab al-Iriad ia subul al-Sidad
{Libro que guia rectamente por los caminos de las dificultades). E! tituio com-
pleto tan solo estd mencionado en su segunda obra, el Sarh, en la que aparece
citado en dos ocasiones. Unicamente Ibn Zubayr distingue esta obra del Sarh.
Precisa gue, &n esta obra, ibn Barrayan intenta demostrar la concordancia en-
tre la significacion de ciertos hadices recopilados por Mustim en el Sabifiy la
de ciertos versiculos del Coran —similares o gue van correiacionados o disper-
sas—, ya sea por su contenido, su sentido, 0 por sus alusiones (tbn ai-Zubayr,
Sila, n° 45, p. 31). Para ello, unas veces sefiala el hadiz o tradicion profética y
su simititud con el texto de la aleya, y en otras ocasiones, sefiala que su sentido
y significado son parecidos, o utiliza la comparacion de dos aleyas paralelas u
opuestas, que es un método al que recurre continuamente en sus comentarios

: COranicos.

101 La copia mas antigua conocida esta datada cuarenta y dos afos después de

la muerte de 1bn Barrayan (siglo Xll) y siguié transmitiéndose por escrito hasta

el XVi, lo que demuestira la gran difusion de esta obra en Qriente. Vid. P. de la

Torre, op. cit.
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solo se refieren a él por la significativa anécdota de la prediccion
de la conquista de Jerusalen (583H/1187)'%2 por los musuimanes a
manos de Saladino (m. 589/1193) de acuerdo con su interpretacion
de las primeras aleyas de la azora Los bizantinos (C.30: 1-4),'% y
segan del valor numérico de las letras (alif-larn-mim) que aparecen
al comienzo de la misma azora.'™

No se trata de una exégesis completa sino de un exienso comen-
tario coranico, puesto gue el autor hace una amplia seleccion de las
aleyas, a veces las mas curiosas y extrafias, a comentar. Para ello,
segun Ibn ai-Zubayr, utiliza «un método innovador caracterizado por

102 Esta prediccion la realizo en el afio 522H, dice «nosotros estamos en el afio
522=1128»), y & continuacion menciona la fecha de la conquista sin ninguna ofra
aclaracion a la formula que utilizd para llegar a dicha conclusion. Las aclaraciones
al supuesto computo utilizado por el autor para esta deduccion aparecen, curiosa-
mente, en los apéndices marginales —escritas posteriormente por los lectores—
de algunos manuscritos de sus cbras, y se carresponden con la explicacion caba-
listica de las Futghatde Ibn ‘Arabi, CE. Futizhat (en adelante sefialo comao Fut)., |, p.
60y O. Yahia (ed.) sehala la referencia al comentario a dicho verso en el manuscrito
Damad lbrahim Pasa 25-26-27, en suvol. 1, pp. 267-8y 4, p. 220.

La vocalizacion de algunas aleyas del comienzo de la azora han daclo lugar a
varias interpretaciones: lbn Barrayan, y mas tarde, Ibn ‘Arabi, se refleren a fa
lectura de ‘Umar de los versos 2y 3; galabati I-ram. . sa-yuglabdn, mieniras que
otros lectores mantienen en mente las circunstancias histdricas de la Revelacion y
leen: gulibati-l-rim... sa-yaglbdrn «l.0s Bizantinos han sido conquistades... Ellos
serdn victoriosos». Cf. Tabarl, Tafsi yami' al-bayan 7 tarsir al-Quran, XX, 11, Vid,
también [bn ‘Arabi, The Meccan Revelations, Chodkiewicz, M. {ed.}, C. Chodkiewi-
cz y D. Gril {trads. de textos escogidos), Nueva York, Pir Press, 2004, vol. 2, p. 208;
y folio. 51b del manuscrito Mahmut Paca 4 (vol.2) del joah.

1bn ‘Arabi especifica que Tbn Barrayan basd su prediccién en un calculo astrond-
mico porque, «indiscutiblermente, estaba en posesién de cierlas ciencias espiri-
tuales, especigimente ia astrologia (ilm al-falak) pero —subraya ibn ‘Arabl— 10
las dominaba totalmente», ¢f. Fut, |, p. 60/ O. Yahya (ed.), [, pp. 267-8; IV, p. 220.
En ofro pasaje de sus Futdhat, lon ‘Arabl insiste en que el conocimiento de gste
evento pudo ser obtenido a través del recurso a la ciencia de fas lefras, y anota que
lbn Barrayan, por no estar especializado en esta ciencia, cometid un error (galal)
de cualro afios que paso desapercibido a sus lectores (Vid. Addas, C., «Andalust
mysticism and the rise of lon ‘Arabi», p. 925. En realidad, este tipo de interpretacion
y uso de las ciencias de las lefras nada tiene que ver can las #onicas de adivinacion
y los eventos magicos, sino gue, como puntualiza tbn ‘Arabl, tales explicaciones
constituyen, para tbn Barrayan —y para los hombres de Dios en general-—, solo
un modo de ocultar el hecho de que su cerfeza esta basada en un develamiento:
(kash intuitivo y gue sdlo tiene lugar por la gracia de Dios (cf. Fut, 1,60y Mawaqi'-
al-nuyam, El Gairo, 1325/1965). Afirma lbn ‘ArabT que lbn Barrayan hizo su dever
lamiento personal aparentemente bajo este velo (el astrologico) para interpretar;
mientras que Ibn ‘Arabi dice que lo hace bajo su develamiento persanal, y a conti-.
nuacién lleva a cabo un caiculo numérico para flegar a la fecha de la congquista de:
Jerusalén. Vid. Ibn ‘Arabl, The Meccan Revelations, vol. 2, pp. 165-6.
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su curiosidad y oscuridady,°® hasta el punto de gue ibn al- Zubayr dijo
del estilo de su 7afsirque

«sigue una manera que jamas tuvo precedentes, deteniéndose
en las aleyas exirafias y en los seres [cuestiones] invisibles;
0scCLrecio la expresion, de tal forma que no alcanza su sentido

sino aquél que conoce sus palabras, sus miles de alusiones y
Su inspiraciony,10®

fo que probablemente ha provocado errores en los copistas. Queda
claro asi que este Tafsir esta escrito en su mayoria, segin han reco-

gido algunos compiladores, a ia manera sufi;™® fon Jallikan expuso
sobre el que:

«La mayoria de lo que en é! hay escrito es a la manera de los dota-
dos de los estados y las estaciones [espirituales].» 108

Asimismo, también esta presente —como en el Idah— especial-
mente en el comentario a la azora Yiinus el largo desarrolio, a partir
del Coran 10:5 sobre la nocién de «La Verdad por ta cual el universo
ha sido creado» (al-haqq al-mahliq bi-hi al-alam), a la cual Ibn ‘Arabi
hizo alusién frecuentemente.

Su otro Comentario coranico, el Kitab al-igah 7 -tafsir'®® cuyo titulo se
precisa mas adelante como /dah al-hikma bi-ahkam ai-ibra (La clarifica-
cion de la sabiduria por medio de ias normas que dicta la experiencia
—las lecciones coranicas—) parece ser la obra que cita Ibn ‘Arabr'®
—quien la habia estudiado en Tinez bajo Ia direccion de su maestro y

105 Cf Sila, n® 45, p. 32.

106 /bid. Esto nos da una idea de la dificultad de afrontar |a lectura de un texto de
tales caracteristicas. Asimismo, podemos pensar que el uso de un lenguaje
tan criptico se debia a que el autor s6lo pretendia que su obra no tuviera una
gran difusion, sino que quedara como método y lectura entre sus discipuios
mas allegados, para que, posteriormente, se fuera legando y fuera leido por las
personas gue son capaces de ir mas alla de fas lineas def texio y comprender
lo que subyace en el mismo.

107 Al-Zirikli asi nos fo expone en su noticia dedicada a Ibn Barrayan, cf., al-AT5m, Beirut,
Dar al-'llm fi--Malayin, 1986, vol. 4, p. 6.

108 Cf. Warayat, vol. 4, p. 236.

109 En cuya edicion de los manuscritos existentes —Mahmut Paga 3 y 4 y Morad
Molla 35-— trabajo actualmente.

lbn *Arabi ya conocia algo de este libro por medio de su maestro ‘Abd al-Haqg al-

EShllT (m. 581/1185), guien fue uno de los discipulos de 1bn Barrayarn.

110
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compafiero ‘Abd al-Aziz al-Mahdawi. Tampoco nos faltan referencias
a ella en otras obras de Ibn ‘Arabl como en Sus Magahid al-asrar’" en
algunos pasajes de Fufuhaty en su Mawaqi* al-nuyam,'* donde con-
tradice ofras transmisiones y asocia a esta obra, y no al Tafsi, la anec-
dota del famoso vaticinio sobre la toma de Jerusalén. Este Comentario,
como es habitual en su estilo, es denso, sintético y sin un discurso lineai.
Esta lleno de referencias coranicas y al corpus de la tradicion, fondo que
da por supuesto que el lector conoce.

El /dah al-hikma bi-ahkam ai-ibra no es un tafsir o exégesis cora-
nica al uso, y tampoco sigue el esquema de otros comentarios coranicos
sufies como los de al-Sulami o al-Qusayri, donde se recogen numero-
sas alusiones e interpretaciones sobre el texto, pero donde cada aleya
suele aparecer comentada de forma mas o menos independiente, sino
gue se presenta como un comentario inspirado y un tratado de herme-
néutica espiritual del Libro. Por ello, comenta solo las aleyas que son
de su interés. Esto hace que la estructura de este comentario, desde
su comienzo, sea compleja. En lugar de recoger las interpretaciones
existentes sobre cada aleya, el auior se preccupa por mostrar cual es
la estructura interna del texto y la relacion de cada concepto, azora y
aleya con el resio del Corén, con los principios del Islam (la unicidad
divina, la funcién de los Nombres divinos, la cosmologia, el sentido de
las practicas religiosas, etc) con los elementos metafisicos del texto
coranico y con las etapas espirituales de la via sufi.

Este es el sentido de que lbn Barrayan recurra, ante todo, a una
interpretacion del Coran por El Coran, donde cada idea o término se
explica por medio de la alusién a otras citas o conceptos coranicos
y que después se apoye, de manera secundaria, en las tradiciones
proféticas, en la poesia, las historias de los profetas y aigunos dichos.
Esto genera que los temas sean recurrentes en los diferentes capitu-
los, a veces muy alejados en el texto, y que sean tratados, en cada
ocasion, de una perspectiva distinta. Sin embargo, ésta es la intencion
del autor. Al igual que tbn ‘Arabl, es un virtuoso del lenguaje, en el que
apoya para su meditacion y del cual extrae multiples niveles de signifi-
cado: cada palabra, cada aleyay concepto es relacionado con el resto

441 Encontramos esta referencia en la introduccion a los Magahid (RG. 432, 1°. 64a),
ibn ‘Arabl menciona en dos ocasiones el Kitab fdah al-hikma de ibn Barrayan. '
Cf Ibn ‘Arabi, Masahid al-asrar ai-qudsiyya wa-matali' al-anwér al-iahiyya, S.
Hakim y P. Beneito (Introduccion, edicion, traduccién y notasy, Las contempia-
ciones de fos Misterios, Murcia, Editorial Regional de Murcia, 1994, p. 12.

412 Cf. ed. El Cairo, 1325/1965, p. 142.
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del universo coranico, pareciendo nuevos matices segin se avanza en
las diferertes azoras.

Hay que tener en cuenta que la visidén que lbn Barrayan transmite
def Coran es la de un comentario donde el Libro, el Cosmos y el Hombre
son diferentes aspectos de una misma realidad. Para |, todas las aleyas
del Coran son, a la vez, signos y un reflejo de todo el Cosmos, dentro
de la cual el hombre es {a forma microcosmica.

Por eso, y del misme modo que hace en su Tafs#, lo que plantea Ibn
Barrayan en su lectura del Coran es orientar a su interlocutor o disci-
pulo, por medio de aleyas y distintos hadices, a descubrir la importancia
y grandeza del Coran (0, como dice «a descubrir el Inconmensurable
Coran dentro del Cordn»),que es suficiente frente al resto de la exis-
tencia, tanto por la guia que proporciona como por las sefiales que
contiene. Tal y como nos explica en un pasaje de su comentario a la
azora de la Fe Pura (al-ljlds)"*

«lLas aleyas o fos signos, desde sus comienzos hasta el final,
son los significados de la Existencia que hay en £l Corany (vol.
2, folio 254b).

Esta hermenéutica coranica reposa en una analogia enire los sig-
nos del Universo y las aleyas del Libro, en un movimiento constante de
este mundo hacia el ofro.

Esta perspectiva del Coran como reflejo del Cosmos es asi porque
toda Creacion, ya sea los Cielos, la Tierra y Sus criaturas, es la mani-
festacion y el equivalente universal de Su palabra revelada, El Coran.
Asi es como introduce una cuestién que considera fundamental —y
gue se repite en sus dos Comentarios cordnicos y en su Comentario
de los méds bellos Nombres de Dios—, que es la idea de «la Verdad
0 la Realidad [divina] por la cual todo lo creado es/ocurres™ Este
concepto es una aportacion [término tecnico] de Ibn Barrayan y serd
tomado y desarrollado lbn ‘Arabi, quien reconoce el valor de esta doc-

13 Es uno de los dltimo capitulos del Coran, en él se condensa toda la creencia
fundamental istamica y se considera que equivale a un tercio det Coran por su
importancia.

114 Este concepto tiene su origen en El Coran: «Dios no ha creado esto sino por la

Verdad» (C. 10:5); «No hemos creado los Ciglos y la Tierra v cuanto hay entre

ambos sino por la Verdad (bi-l-haqgy» (15:85); v «No hemos creado ios Cielos,

la Tierra y fo que hay entre ambos, por juego. No lo creamos sino por la Verdad,

pero la mayorfa no lo saberm» (C. 44:38-39).

57




Amina Gonzélez Costa

trina" en la metafisica sufi, ya que es la denominacion de Su Palabra
existenciadora.”™® Este hagg o Verdad es la Realidad subyacente a toda
la Creacidn, que no es otra cosa que Su palabra «Sean,!” 0 como ha
denominado posteriormente 1bn ‘Arabi, el «Halito del Misericordioso»,
que es la Palabra de la que provienen el resto de palabras. Y El Coran
es el reflejo de esta palabra [«Sear] que le ha sido concedido al Profeta
y que es el resumen del resto de mensajes proféticos.

Esta idea de la Verdad universal esta intimamente relacionada con
los Nombres divinos, ya que esté presente en cada una de las criatu-
ras a través de estos Nombres,"® gue son su reaiidad Ultima —estos
son los nombres gue el Calamo supremo escribe sobre la Tabla guar-
dada. El Calamo supremo, que es &l que escribe sobre la Tabla de la
Existencia y es el que explicita Su Conocimiento [de todas las cosas],
es sy esencia, pues El es el Omnisciente; y cada una de las letras
aisladas (como por ejemplo, alif lam mim sad"®) presentes en el Libro
expresa e inferpreta, con claridad, todo lo que ha descendido de Su
Conocimiento™, en su Creacion y en el Libro, que incluye a todos los
seres, asi como nos informa y detalla lo que esta predispuesto.

Esta orientacion cosmolodgica-escatologica es, en si misma, depen-
diente de un principio metafisico, el de los Nombres divinos que son
eficientes en ambos, en el mundo y en el hombre. Son la liave para
ia percepcion espiritual del mundo v la clave para la hermenéutica

115 ibn ai-‘Arabi menciona gue toma esta doctrina de Ibn Barrayan. Cf. Fut. H60. 12,
104.6; 1Il. 77. 25.

116 Se basaparaestoenla interpretacion de ia aleya: «El es el que ha creado los
Cieles v la Tierra por la Verdad, el dia en que dice: 58 y es» (C. 6:72). Vid. tam-
bign Chittick, W., The Sufi Path of Knowledge, p. 133.

117 La orden {amn que ha dado lugar a la Creacion: «;La orden deé Dios viene! iNo
querdis adelantariak (C. 16:1).

118 La presencia de los Nombres divinos en la Creacion son su principic y lo quse

permite reconocer o recordar al Creador en ella. Esta idea, que se desarrolla
mas en su obra E/ Comentario a los mas bellos nombres de Dios, es, sin em-
bargo, la raiz de la mayor parie del método.
Son tas letras que estan al principio de algunas azoras. Estas ietras son consi-
deradas coma enigmaticas dentro del Istam en general, pero tigrie un significa-
do claro para quienes meditan en ello. Nuestro autor también trata el tema de
la ciencia de las letras y sobre lo que nos informan (por ¢jemplo, cuando nos
habla de cada una de las letras de la palabra Allah, dice gue la /am representa
Su Conocimiento en Su creacion y la hdes la expresion de Et, y asi hace toda
una exposicion pormenorizada de otras muchas letras}. :
Muestro comentarista insiste en que este Conocimiento incluye un conocimien-
to detallado de lo que habia antes de existir, lo que &s, lo que fue v lo que pudo’
ser.
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espiritual y el ascenso. Estos Nombres divinos son la esencia del
Coran, a la que nuestro autor denomina el «Inconmensurable Coran»
(al-Quran al-azim), y estan repartidos por todo EJ Coran; a su vez
el «Inconmensurable Coran» es también la esencia de la primera
azora del Coran: la «Madre del Coran» o «Las siete duplicadas». Sin
embargo, el desarrollo al comentario de la mencién de los Nombres de
los Atributos divinos a lo fargo del Coran es tratado, no desde el punto
de vista teologico ni lingliistico (aspecto que si trata en su Comentario
de los mas bellos Nombres divinos), sino desde su funcién y presen-
cia en fa Creacion como su elemento constitutivo y director. Como su
principio, a partir del cual se construye el resto del discurso de Dios vy,
siguiendo con el paralelismo entre El Coran y el Cosmos, también se
constituye el Cosmos a partir de estos nombres. Esto Io articula lbn
Barrayan en su comentario de aste modo (vol. 2, folio 254a):

«El “Inconmensurable Corén” (al-Qurian al- azim) es la mencién
de los nombres de Dios —exaltada sea Su majestad— en Ef
Coran —como ya hemos comentado anteriormente fen ef capi-
tulo dej la Madre del Coréan.’?' L as siete duplicadas —que es otro
de fos nombres que se le dan a esta azora— contienen los siete
nombres: cinco nombres manifiestos y dos nombres ocultos.’??
Y las siete duplicadas son tambpién cualquiera de las aleyas que
se repiten en el resto del Coran revelado que sinfetizan el resto
del Coran. Dios los ha insertado en la revelacién —glorificada
sea Su Majestad, ensalzada Su eminencia ¥ Su rango— como

121 Es uno de los nombres para designar a la primera azora del Coran (La Fatiha),
que es nombrada asi porque se considera el Modelo original, la Madre del Libro,
representa su arquetipo. Puesto que el Libro es la existencia universal, ese ar-
quetipo es el Intelecto Primero, su disefio original. Aparece en tres ocasiones en
el texto coranico (C.3:7, 13:39, 43:4).

122 Otros autores han interpretado como Qagant (m. 1329), comentarista de |bn
‘Arabi, que se refiere a los siete nombres o atributos de la Esencia (el Vivo, el Om-
nisciente, el Que impone Su voluntad, el Poderoso, ef Eterng, el que Ve y el Que
escucha), aungue por el comentario de Ibn Barrayan podria muy bien tratarse de
Allah, ai-Rahman, al-Rahim, al-Rabb, al-Malik, como los manifiestos, y al-HadT
Y al-Mudill como los ocultos. O también se pude referir al nombre al-#Munim. D.
Gimaret apunta que es un casc extrafio, ya que no figura en ninguna de las cuatro
listas tradicionales, pero es un nombre que aparece en 17 ocasiones en E! Coran,
en particular en el verso séptimo de la Fatiha (sirata I-ladina an‘amta alayhim).
Sobre este Nombre, vid. mas en Gimaret, D., Les noms divins en Islam, Paris,
Les Editions du Cerf, 1988, pp. 385-87. Sobre al-Mudill, gue se opone al Nombre
divino Mu'izz, véase idem, pp. 337-38.
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el “Inconmensurable Corén’, que es la mernicion de Sus nom-
bres y Sus atributos en el resto del Cordn, [del mismo modo
comol] los espiritus se infunden (sultik) en los cuerpos (aysaad)y®
y la orden divina (amr) se infunde en ja Creacion; ¢ Acaso no
son Suyas la Creacion y la orden? ;Bendito sea Dios, Sefior de
los mundos!” (C. 7:54).

v ol sentido de Su elevada palabra “Te hernos dado ias Siete
Duplicadas” "#*(C. 15:87), esto es, la azora que es {a Madre def
Coran. Lo es porque resume El Coran (yami’ al-Quran) y o que
hay en ella, a su vez, resume ol resto del Coran; y [por ofro lado]
es la Madre del Libro porque ésta —que es la Tabla Guardada
(al-Lawh al-mahfiz)'® en su fotalidad— dirige fo que hay en
ella [es decir, en la Tabla Guardada y en toda la Existencial de
los nombres y de la Existencia.»”

A nivel cosmico, los Nombres de los Atributos givinos también repre-
sentan las cualidades del Siervo universal (a/-abd al-kullf), el principio
y soporie de la Creacion entera:

«[Dios] e ha concedido [a la Creacion'?"] la gracia reunir en sf
jo deseado de las dos existencias, el cosmos (dlam) y de la

Cada ser humano es una copia de este Libro, gue s el espirity, v lo qus en él lleva
registrado, «Hemos pegado al cuello fasignado] de cada hombre su ave [su suer-
tefaugurio], v e Dia de la Resurreccion le mostraremos un Libro gue enconirard
expuestor (CAT:13). Bl libro es algo propio del espiritu (ruf), la pluma de su forma
corporal (§ism) y la tinta de su alma (nafs).

Es |a referencia a la Fatiha, el capitulo que abre El Coran.

La Tabla guardada representa el prototipo inmutable del devenir, sobre ella &l
«Calamo supremo» inscribe la Ciencia divina del universo. Véase Burckhardt,
T., Du soufisme, Lyon, Derain, 1951, p. 46.

Esta funcion gue describe de las ‘siete duplicadas’ y del Inmenso Coran puede
refacionarse con interpretaciones anteriores, y que requieren un estudio mas
profundo. Al-Tustar?, por ejemplo, ya concede al Inmenso Coran la definicién de
ser la mencion de los Nombres divinos en Ei Goran y establece el paralelismo
ente el Libro Universal y Ef Coran. Cf. Al-Tustari, Tafsir al-Tustari, Beirut, Dar
al-Kutub al-ilmiyya, 2002.

E] Profeta, el Cosmos y El Coran son hermanos en cuanto a gle son expresion
en diferentes niveles del Sierve universai u Hombre perfecto. El Cosmos es el
gran Siervo, mientras que el Profeta es el siervo en un aspecto individual. Am-
bos retnen en si los dos elementos gue cita el auior. Ambas figuras guardan
paralelismos con la figura del Hombre perfecto (akinsdn al-kamil) y de la rea-
lidad muhammadi que habfan tratado otrcs autores como al-Tustart ¢ Tirmidr,
pero gque serd Ibn 'Arabi quien Ie dé su definicién y expresion mas compleja.
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Revelacion inspirada (al-wahy), la cual [incluye] las Siete Duplicadas
y el “Inconmensurable Coran’” (vol. 2, folio 253a).»

Estas cualidades del Siervo universal son definidas como «los
Atributos elevados» (al-sifat al-ulya) y son las que lo revisten.™*®

Por otro lado, el “Inconmensurable Coran” (al-Qur’an al-'azim) al que
se refiere a lo largo de todo su comentario es, ademas de la Palabra
de Dios, la Tabla Guardada u Oculta que contiene de forma sintetica y
explicita todo el Decreto divino y que se hace manifiesio a la Creacion,
como un Libro evidente y claro (al-kitab al-mubin), por medio de todos
los libros revelados (entre los que menciona, no sélo El Coran, sino
también la Tora, el Evangelio y los Salmos), como él mismo dice en
la primera parte de su comentario a la azora de La Vaca (vol 1, folio
24b):

«Y has de saber que la Existencia tiene una apariencia sensi-
ble, que es la Tabla guardada, y la Revelacion, que contiene el
sol de lo oculto por la que se manifiesta la Tabla guardada & la
vision del corazon, y se hace inteligible a la razon; asi el siervo
interior es el que percibe las intuiciones oculfas, que proceden
de la Tabla guardada, como si las percibiera externamente
con total claridad. La fa'?° tiene la funcion, en este mundo,
del sol: si[éste] no sale, el ojo no ve nada y ninguna accion
cumple la funcion que se le exige, pero si el sol sale distingue
las intuiciones y es guiado por su camino; del mismo modo,
sl la fe brilla, la visicn def siervo percibe fa Tabla guardadas,
con el permiso de Dios; y los espsjos de este mundo y del
ofro se muestran y es conducido por sus caminos hasta sus
propdsitos. Este es el rango de la pureza de la fe con respecto
a las impurezas de las dudas y la pureza de su clarividencia
frente las pasiones que sdélo nublan [la visidn], & su vez, la
Revelacidn es el sol de la fe.»

Esto hace que lbn Barrayan inste al creyente a que se conforme
con El Coran por encima de todo, que en las explicaciones se dirija

128 Esto es lo que se conoce como fafallug («adoptar algo») y €5 un término que
emplea y desarrolia Ibn *Arabl en multitud de ocasiones.

129 Lafe es la que permite ver el no-visto v vislumbrar el bdtin (lo que esté coulto,

interno) en cada cosa, pues |bn Barrayan insiste en que todo tiene un intericr y

un exterior {z&hir wa-batiny.
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a su intertocutor —discipulo o lector— en imperativo para que preste
atencion al mensaje coranico y le haga llamadas de atencion (fanbifly y
advertencias en el texto. El Jdah es concebido come una guia al «lector
atento» hacia lo que él llama la «lectura superior» (al-tilawat al-‘ulya)’*
del Coran, donde el Libro es una sintesis y una exposicion de las ver-
dades universales y concretas, a las que el que recita puede acceder
desde una via ascendente, de grado en grado y de verso en verso, por
medio del /'tibar™

Esto permite que el lector se eleve hacia esta lectura superior y
alcance la dimension cosmica e interior’®2 Este concepto del /tibar se
fundamenta en ia aleya coranica que dice «Meditad, joh los dotados de
entendimiento! (fa-i'tabard ya aif al-absan» (C. 59: 2), y que proviene
de Sahl al-Tustar, e incluso de al-Hallay, y que fue introducida por Ibn
Masarra en al-Andalus, cuyo uso lo iguala a tbn ‘Arabi.

Pero esta transposicion no es solo un gjercicio intelectual, sino que
es un camino de descubrimiento practico: toda lectura del Coran se
debe acompafiar meditacion, y asi insiste el autor constantemente. Por
ejemplo, nos dice en ofro pasaje de su comentario a la azora al-fjas,
{vol. 2, folio. 258a).

«Sélo se percibe el conocimiento de los signos de! Coran
Ireferidos al Cosmos y, por tanto, como referidos a la constitu-
cién del ser humano] por la meditacion (faddabur), la reflexion
(fafakkur), rememoracion (tadakkur), la trasposicion (i'tibar), la

expresion (‘ibra),"* el conocimiento expresado (mu'abbar) y el
conocimiento de lo expresado (mu'abbir).»

Vid., Gril, D., «*La lecture supérieure” du Coran selon ibn Barragan», pp. 510-
22,

Este término (método at mismo tismpo) que se repiie en su exposicion no tiene
otro sentido que el “pasar { ‘@bara) del sentido inmediato al sentido transpuesto
o metaforico (ma'bdr ilay-iy', o dicho de otro modo es la «iransposicion entre [a
expresion (ibdrd) y lo expresado» para llegar a una dimension mas elevada, a
un significado.

Esta es una de las formas de expresion de este tipo de exegesis literalista que,
junto con la alusion (/iSara), se hace necesaria para una comprension mas ele-
vada y sutil. :
Esie concepto al que alude en &l titulo de este Comentario coranico es el prin-
cipio que rige también su forma de exegesis, basada en la experiencia o en €l
ejemplo de las parabolas y tas historias proféticas que inspiran a la conciencia una.
advertencia para el corazon y la vision espiritual interior (basira). Como decia et
famoso sufi Abl I-Hasan al-N{iri de Bagdad (m. 907): «£/ corazon es la imagen de
una casa con dos puertas: una que da a este mundo y oltra que da a lo que est i
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Esta insistencia marca la introduccion a este Comentario coranico,
asi como el resto del texto hacia una llamada al dikr, al recuerdo del
corazon, al recuerdo de la presencia suprema, a la presencia y la escu-
cha del corazon (huddr sama’ al-qgalb),** y al mismo tiempo a ta medi-
tacién y comprension (fahm)’® en los significados de cada palabra
individual de las expresiones coranicas, para realizar lo que cada una
muestra del aspecto particutar de la Realidad divina que contiene,® y
que no puede ser denotado por otra palabra.

Como hemos sefalado en la cita anterior, esta reflexion sobre &l
mundo no es simplemente un interés por un conocimiento de los fend-
menos naturales,”™ sino de su correspondencia con el interior del ser
humano. Comenta, al abordar las aleyas que tratan de la Creacién en
la azora de los Bizantinos, después de tratar la creacion de las diferen-
tes esferas de la existencia (vol. 2, folios 53b-54a):

«Con esfo pretende llamar la atencion de Su palabra verda-
dera: ‘s Es qué no meditaran sobre ellos mismos?” (C. 30: 8), y
continda diciendo: “No ha creado Dios los Cielos y la Tierra y

més alid. La que da a este mundo es &f Tbra, mientras que la ofra es la meditacion
(fikra)». Vid. |a obra de este autor Magamat al-quiiib —trad. por Luce Lope Baralt
en Las Moradas de los corazones, Madrid, Trotta, 1999, p. 96.

134 Una de las maneras {(dd4b) que los sufies irataron de cultivar fue el respeto v la
meditacion a la hora de recitar o escuchar El Coran, para asi lograr compran-
der los significados mas profundos. Esto esta ligado a la importancia de «estar
presente con el corazén» (huddr al-gaib). Por eso, en El Corén se dice: «Una
Escritura que te hemos revelado, bendifa, para que mediten en sus aleyas y para
que los dotados de intelecto se dejen amonestar» (C. 38:29), «Hay en ello, si, una
arnonestacion para quien tene entendimiento, para quien aguza el oldo y s fes-
tigox (C. 50:37). Esta idea esté presenie desde los primeros sufies de renombre.
C$. Abli Nasr al-Sarraj, Kitdb al-luma’ f I-tasawwuf, R. A., Nichelsen (ed.), Gibb
Memorial Series r° 22, London, Luzac, 1983, pp. 73 y 80; Abll Talib al-Makkl, Qut
al-quigh, Beirut, Dar al-Sadir, 2003, vol. 1, capituio 16; Abd Hamid al-Gazall, thya’
‘ultim al-din, Beirut, Dar al-kutub al-‘itmiyya, 1989, vol. 5, pp.121-3

135 Este sntendimiento o aprehension sufil es parte de este método interpretativo. Es
la capacidad para legar a los significados mas originales, al corazon (Organo sutil,
capaz de recibir esos significados), donde se manifiesta Dios.

136 Llevar a cabo una inmersion total en el universo del Corén para alcanzar la
dimensidn cosmica e interior.

137 El Coran esta plagado de lamadas de atencidn a los procesos de la Naturaleza,
tanto el giro de los astros y de los planetas, la sucesién del dia y la noche, las

plantas, los animales, la concepcion y ei desarrollo de los seres, las formas y

la infinidad de posibilidades que se dan en el Cosmos. Todos elios son signos

externos de la Creacion.
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fo que hay entre ellos sino por medio de la Verdad” (C. 30: 8).
Esta meditacion (tafakkur) def hombre le hace heredar ef cono-
cimiento de Dios y el conocimiento del encuentro con Dios. SI
medita sobre él mismo y la existencia a la que se enfrenia en
jas diferentes etapas de su creacion, y en su regreso [a Dios]
desde su inicio hasta su final, [vera que] &l conocimiento del
encuentro con Dios es un signo de su regreso a Fl. Siobserva
en su interior y realiza su propio ser, heredaré el conocimiento
de Dios —exaltado sea—, como dijo el Enviado de Dios —la
paz y las pendiciones sean con él—: “Quien no se conoce
a si mismo no conccerd a su Sefior”138 Y conocera también
el encuentro con Dios. No &/ conocimiento mencionado aqui,
gue no es e/ que sé obtiene por el parecido [por analogial
come sostienen quienes no dan en el blanco, sino desde &l
punto de vista de qué se anexiona a qué. Asi que sigue el
camino deseoso de todo &l, de lo que hemos mencionado y de
la creacion entera.»

Y continia mencionando COMO esta reflexion debe ir desde
el punto mas bajo de la Creacion, nivel por nivel, hasta lo mas
alio, desde el nivel de la Humanidad al del Creyente, desde él
al del Santo, desde ahi al del Profeta, desde ahi al del Enviado
y desde éste al Angélico;"® hasta que descubra el nexo y Dios sea para
&l su oido, su vista, SU mano y su pie, como narra gl famoso hadiz.'*®

El grado de realizacién y conocimiento mas perfecto es la que
poseen los herederos de la profecia, entre los que se encuentran los
Santos, por €so comenta muchas de las aleyas que hay en referencia
a la santidad (waldya). Esta conexién de la Humanidad con su Creador
que aparece en El Coran —nos dice Ibn Barrayan— es un vinculo que
Dios ha establecido con Sus siervos y que une sus esencias a El no
es mas que el reconocimiento presente de la Reaiidad de la sefioria
{hagiqat al-rububiyya) sobre la realidad de la servidumbre (hagiqat al-

138 Desde ol punto de vista de la transmisién, este hadiz no es reconocido como
auténtico (cf. A=A, Kasf al-jifa, Damasco, Maktabat ai-ilm ai-hadiz, 2001,
vol 2, 262), pero Ibn ‘Arabl, que io comenta muy a menudo, o considera como
autentificado por su significacion.

139 El tema de los dngeles es amptiamente desarroliado en su Comentario, perd
tratarlo aqui excederia en demastado el presente trabajo.

440 lbn ‘Arabl, Miskat al-anwar, Divine Sayings, Stephen Hirtenstein y Martin Not-
cutt (trads.), Oxford, Anga Publishing, 2004, p. 88, hadiz n° 11. :
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ubudiyya). Es lo que nos permite recordale y reconocerLe en este
mundo.'!

Este Comentario coranico, del que sblo damos unas pinceladas, se
puede considerar precursor del tipo de comentario coranico que lleva a cabo
el maestro maximo lbn ‘Arabi,*? porque en ellos la interpretacion se con-
sidera como un viaje. Es una constante «fransposicion» {interpretacion
metaforica o /'tiban —que es como se conoce a este término técnico—
desde los versos, que son también los signos del universo del Libro,
hacia su significado escatolégico en el otrc mundo, el cual es en rea-
lidad el origen de éste.™ lbn Barrayan continda y amplia los logros
de lbn Masarra, y anticipa lo que seran las bases para lbn ‘Arabi, con
su propio estilo y originalidad. Es, por lo tanto, una obra, un autor y
un pensamiento dignos de ser estudiados no sélo por su interés aca-
démico, sino por su aportacion en si a la comprension del fendmeno
coranico dentro del Islam y del sufismo.
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ia 14t Esto se conoce como el «Pacto primordial» -~que es un tema principal en la

or espiritualidad islamica—, al gue nuestro autor alude en numerosas ocasiones.

e Dice la aleya: «Y cuando tu Sefior sacd de los rifiones de Jos hijos de Addn a su
descendencia y les hizo atestiguar conira si mismos: ‘¢ Acaso ne soy yo vuestro

10 Serior? Diferon: “jClaro que si, damos fe!™» (C. 71 172). Los descendientes de

1a Adan en una existencia supraterreanal, antes de venir a este mundo, dieron fe

- de que Dios es su Unico Sefior y deberan dar cuenia, el Dia de la Resurreccion,
de su fidelidad a este testimonio.

142 Como ejemplo se pueden citar cierto nimero de términos y de ideas coms el ca-

pitulo 5 de las Futihat dedicado al conocimiento de los secretos de la basmala
y la Fatiha. Sin embargo, esta cuestion merecera un estudio independiente.

no 143 En el capitulo de Futthat dedicado a la estacién del vigje, ésta se encuentra

01, asimilada a la de la peregrinacion y se define como «Recorrer la tierra para

no practicar la meditacion (i'tibar) y acercarse a Dios pone de manifiesto uno de fos
principales objetivos del viaje. La meditacion sobre los signos manifiestos del

3ro poder divino y las maraviflas de la Creacion conducen a los viajeros, por rmedic
de la transposicion, hacia la significacion interior de estos signos». Vid. Gris,

ot~ D., Le dévoilement des effets du voyage, Combas, Editions de I'Eciat, 1994, pp.

XX,
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