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El titulo del curso dentro del cual se enmarca la presente contribu-
cién, Lo constante y lo nuevo en la religiosidad espanola: las culturas
superpuestas», merece un pequefio comentario previo sobre los conceptos
de continuidad y ruptura aplicados a la religiosidad en al-Andalus. Una
vieja, y hasta cierto punto exitosa, idea defiende una continuidad mais o
menos significativa entre la época andalusi y el mundo cristiano resultan-
te del proceso que la historiografia tradicional ha llamado «econquista».
La formulacién mas conocida y elaborada de esta idea de continuidad,
sobre todo por lo que se refiere a lo religioso, es la que se puede en-
contrar en las obras de Miguel Asin Palacios. Asin queria demostrar la
influencia del sufismo musulmin en la mistica espafola, influencia que
intentd rastrear en las huellas del murciano Ibn al-‘Arabi o de Ibn ‘Abbad
de Ronda en S. Juan de la Cruz, o de los misticos Sadilies en el movi-
miento de los alumbrados espanoles del s. xvi. Esta influencia seria una
especie de acto de restitucién histérica: al carecer de fuentes de las que
nutrirse en el Cordn o en la sunna, los misticos musulmanes tuvieron que
beber del viejo monacato cristiano oriental. En Espafia se cerraria este bucle
secular que acabaria devolviendo al cristianismo los préstamos recibidos a
través de las dos vertientes de la mistica espafiola del s. xv1, la «ortodoxa»
y la <heterodoxa», la de la reforma carmelitana y la de los alumbrados y
dejados. La originalidad de la mistica espafiola con respecto a Europa se
explicaria por esta restitucion desde el Islam, cuyos agentes habrian sido
los mudéjares y moriscos en su contacto con el cristianismo 2. Estas ideas

! Una primera versién de este texto fue expuesta publicamente en una sesion
del XVIII Curso de Etnologia Espafola Julio Caro Baroja»: Lo constante y lo nuevo en
la religiosidad esparola: las culturas superpuestas, organizado por el Departamento de
Antropologia de Espafia y América del Instituto de Filologia del CSIC. Querria agrade-
cer de forma muy especial a Antonio Cea por haberme invitado a participar en ese
curso, y también al resto de los asistentes por sus observaciones.

2 Cfr. M. ASIN PALACIOS, El Islam cristianizado. Estudio del -sufismo» a través de
las obras de Abenarabi de Murcia (Madrid: Plutarco, 1931; reed. Madrid: Hiperion,
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de Miguel Asin Palacios, que aqui he resumido de forma grosera, son bien
conocidas y han sido retomadas en trabajos mis recientes, como los de
Luce Lopez-Baralt, que quiere ver en S. Juan de la Cruz un modelo del
mestizaje cultural propio de la literatura espafnola del Siglo de Oro, sinte-
sis perfecta de las tradiciones occidental cristiana, judia y musulmana ?,
reconociendo, sin embargo, la dificultad para encontrar un mediador del
todo convincente (aunque se sefiala la posibilidad de una influencia mu-
sulmana en la cabala peninsular). Significativamente, Lopez-Baralt es auto-
ra del estudio introductorio para la edicién facsimil de los Sadilies y alum-
brados de Asin Palacios “.

Sin querer entrar en una discusiéon profunda sobre la mistica espafio-
la, la mistica musulmana y las relaciones entre ambas, me parece percibir
en los planteamientos citados una dificultad metodolégica. Desde luego,
las culturas no constituyen paquetes cerrados separados por fronteras in-
franqueables; sorprende mis bien la labilidad de los limites, la ubicuidad
de algunos conceptos, la transitabilidad de ciertas ideas>. Aqui, sin em-
bargo, el problema se plantea inmediatamente: en primer lugar, porque
desde algunos postulados parece que lo que se quiere es, como indica el
significativo titulo de la obra de Asin, «ristianizar el Islam», o, yendo un
paso mas alld, «espanolizar al-Andalus.. En este sentido, el uso frecuente
entre algunos arabistas espafioles de la expresién «Espafia musulmana», o
del adjetivo «hispano-drabe», deja al descubierto una ideologia de apropia-
cién «colonial» semejante a las descritas por E. Said en su célebre y polé-
mico Orientalism®. Por otro lado, la invocacién de la «sintesis culturals

1981), donde se explica que <os ascetas y misticos musulmanes vivian y pensaban
conforme a normas de abolengo cristiano» (p. 11). La idea de una influencia posterior
del sufismo en la mistica cristiana en general y espafola estd desarrollada por exten-
so en obras como «Un precursor hispanomusulmin de S. Juan de la Cruz, Al-Andalus,
I (1933), pp. 7-79, reeditada en un volumen con el significativo titulo de Huellas del
Islam. Sto. Tomads de Aquino. Turmeda. Pascal. S. Juan de la Cruz (Madrid: Espasa-
Calpe, 1941); o «Sadilies y alumbrados», Al-Andalus, IX (1944), pp. 321-345; X (1945),
pp. 1-52 y 255-284; XI (1946), pp. 1-67; XII (1947), pp. 1-25 y 245-265; XIII (1948),
pp. 1-17 y 255-273; XIV (1949), pp. 1-28 y 253-272; XV (1950), pp. 1-25 y 275-288;
XVI (195D, pp. 1-15.

3 San Juan de la Cruz y el Islam (2.* ed., Madrid: Hiperién, 1990).

4 Madrid: Hiperién, 1990.

> Cftr., por ejemplo, J. DAKHLIA, <La question des lieux communs. Des modeles de
souveraineté dans I'lslam méditerranéen-, en B. LEPETIT (ed.), Les formes de I'expérience.
Une autre bistoire sociale (Paris: Albin Michel, 1995), pp. 39-61.

¢ M. MARIN, «Arabistas en Espafia: un asunto de familia», Al-Qantara, X111 (1992),
pp- 379-393.
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parece pretender la restitucion de una cierta idea de espanolidad que
existi6 antes de que el aparato funcionarial e inquisitorial del estado
moderno impusiera un modelo radicalmente castizo y visigotizante, aplas-
tando el de una Espafia mestiza, Ginica en Occidente, cuyo ultimo y tra-
gico exponente habrian sido los moriscos’. La génesis de esta corriente
se encuentra, desde luego, en las obras de Américo Castro, y a pesar de
su caracter fructifero, lo que se acaba planteando al final es de nuevo el
problema de Espafna, y al-Andalus termina, otra vez y por inopinados
caminos, espaiiolizado 8.

El problema que a mi me interesa, sin embargo, es distinto, e incluso
opuesto. Me parece que una perspectiva excesivamente centrada en el
rastreo transcultural de los origenes tiende a escamotear el sentido que
los actos sociales tienen para sus propios protagonistas®. Asi, creo que
hay que comenzar por situarse en la perspectiva del propio acontecimiento,
y restituir las tradiciones que le son propias. Por lo que interesa a este
trabajo, el culto a los santos en al-Andalus, es evidente que los actores
(los autores de los textos hagiograficos, sus protagonistas, el publico re-
ceptor, la tradicion que retoma y reformula el material narrativo) se con-
sideran, con absoluta evidencia, parte de la tradicién musulmana. En este
sentido, al-Andalus, como parte de la dar al-Islam, del territorio musul-
min, posee poderosisimos vinculos culturales e ideolégicos que le unen
con el Norte de Africa y con el resto del mundo islimico, sin que esto
signifique, desde luego, negar sus fuertes peculiaridades, empezando por
su caricter fronterizo.

7 Cfr., por ejemplo, F. MARQUEZ VILLANUEVA, El problema morisco (desde otras la-
deras) (Madrid: Ediciones Libertarias, 1998), donde se habla de da espaiolidad inte-
gral del morisco, en cuanto punto de convergencia de tradiciones y circunstancias de
absoluta peculiaridad y sin paralelo en Occidente» (p. 6).

8 Asi, un fragmento de un texto de un morisco afincado en Tdnez acaba conver-
tido en un insdlito «ratado de erotologia» espafiol (Le nace un nuevo texto a la lite-
ratura espanola») en el que se anudan diferentes tradiciones erdticas y espirituales
orientales: cfr. L. LOPEZ-BARALT, Un Kamasutra espariol (Madrid: Siruela, 1992). Sobre
este texto existe, entre otros, un hermoso articulo de J. OLIVER ASIN, «Un morisco de
Tinez, admirador de Lope. Estudio del Ms. S, de la Coleccién Gayangos», Al-Andalus,
I (1933), pp. 409-450.

? Sigo aqui la argumentacién de un bello libro de A. HAMMOUDI, La victime et ses
masques. Essai sur le sacrifice et la mascarade au Maghreb (Paris: Seuil, 1988), espe-
cialmente la de un capitulo titulado <L'anthropologie coloniale du sacrifice et de la
mascarade: 2 la recherche d’une religion perdue» (pp. 33-61). Esta «religién perdida-
serfa una supuesta religiéon pagana pre-islamica de la que las mascaradas celebradas
en el Atlas serian las dltimas trazas. La fiesta queda asi, por obra y gracia de la an-
tropologia, despojada de su sentido «slimico».
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En este texto voy a basarme fundamentalmente en fuentes hagiograficas,
a través de las cuales intentaré dibujar algunos de los rasgos caracteristi-
cos de la figura del hombre santo andalusi. Hay que senalar inmediata-
mente que la tradicién hagiogrifica andalusi no estd excesivamente des-
arrollada. Para este trabajo he utilizado sobre todo los tres textos que me
parecen mas caracteristicos. Los dos primeros, la Risialat al-quds de Muhyi
l-din Ibn al-‘Arabi ¥, y los Milagros de Aba Marwan al-Yuhanisi de Ahmad
al-Qastali ', son bien conocidos, en especial el primero, y las diferencias
entre ambos son notables. Ibn al-‘Arabi, el autor de la Risila, es como se
sabe uno de los mis importantes misticos musulmanes. Su apodo de al-
Sayj al-Akbar, «l maestro supremo», asi lo atestigua. Nacido en Murcia en
1165, se educd y vivié en distintos lugares de al-Andalus y el Norte de
Africa, especialmente en Sevilla, hasta 1202, afio en el que inici6 la pere-
grinaciéon a la Meca, y con ella un viaje definitivo al Oriente. Murié en
Damasco en 1240 '2. El autor del segundo texto, Ahmad al-Qastali, es
mucho mas oscuro . Su obra es un recuento de los milagros de su maestro
Abl Marwin al-Yuhinisi, santo andalusi originario de la localidad
almeriense de Ohanes, que muri6 en 1268 6 69 en Ceuta. Como se pue-
de inferir por la cronologia, que cubre la primera mitad del s. X1, esta-
mos en el momento de formacion del reino nazari de Granada; de hecho
su fundador, Muhammad Ibn al-Ahmar, aparece repetidamente menciona-
do en la obra. El texto cubre toda la vida de Abt Marwan al-Yuhanisi, y
sus estancias en al-Andalus, en el Norte de Africa y en Oriente, donde
viaj6 largamente para hacer la peregrinacién y aprender de maestros orien-
tales. El orden de la narracién no es cronolégico, salvo, quizds, en su
comienzo, cuando se cuenta la conversién y primera iluminacién del san-

10 Adopto aqui el nombre de la edicién drabe que manejo, a cargo de M. ASIN
PaLACIOs (Madrid-Granada: Escuelas de Estudios Arabes de Madrid y Granada, 1939).
La obra, sin embargo, es conocida por otros titulos, como Risilat rih al-quds, al-Rth
al-qudsiyya, Ruh al-quds fi munasahat al-nafs, etc. Existe traduccién espafola del
propio Miguel ASIN, Vidas de santones andaluces. La <Epistola de la santidad» de Ibn
‘Arabi de Murcia (2. ed. Madrid: Hiperién, 1981). Citaré también la traduccién inglesa,
obra de R. W.J. AUSTIN, Sufis of Andalusia. The Rth al-quds and al-Durrat al-fakhirah
‘(Berkeley-Los Angeles: University of California Press, 1971), porque afnade en el texto
fragmentos complementarios de otra obra de Ibn al-‘Arabi llamada al-Durra al-fajira.

" Ahmad AL-QASTALL, Tuhfat al-mugtarib bi-bilad al-Magrib li-man la-bu min al-
ijwan fi karamat al-Sayj Abi Marwan (Madrid: Instituto Egipcio de Estudios Isldmicos
en Madrid, 1974).

2 Para la biografia de Ibn al-‘Arabi, cfr. especialmente C. ADDAS, Ibn al-‘Arabi ou
La Quéte du Soufre Rouge (Paris: Gallimard, 1989).

3 Cfr. la introducciéon de Fernando DE LA GRANJA a su edicion de la Tuhfa.
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to. A partir de ese momento, la continuidad espacio-temporal es abolida
en favor de otra légica narrativa, que acumula anécdotas, historias y mi-
lagros cuya mision es demostrar la santidad del maestro.

El tercer texto que utilizaré aqui es el mas temprano de los tres, Al-
Sirr al-mastin de Tahir al-Sadafi . Muy poco se sabe de su autor, que re-
dact6 su obra entre 1157 y 1177 ». El libro es una recopilacién de biogra-
fias de los maestros espirituales que su autor encontré, primero en
al-Andalus y el Migreb, y después en Egipto y el Hiyaz. Reflejo de los
radicales procesos de transformacién que vivié el Occidente musulman du-
rante el s. X1 el Sirr constituye uno de los ejemplos mas antiguos de lite-
ratura hagiografica en ese ambito, anterior incluso a otro texto recientemente
descubierto, el Mustafad de al-Tamimi. Se puede decir que, con esta obra,
asistimos al nacimiento de una poderosa tradicién literaria que no tardaria en
consolidarse con textos tan importantes como el Tasawwuf de al-Tadili *.

Como he senalado, el siglo x11 es época de revolucionarias transfor-
maciones en el Occidente musulmidn, muchas de ellas vinculadas a la his-
toria del movimiento almohade. Una de esas transformaciones es la intro-
duccién del sufismo en el Migreb. Antes de esa fecha, se pueden rastrear
algunos ejemplos, como el del cordobés Ibn Masarra, muerto en 931, cuyos
seguidores y discipulos sufrieron persecucién en época del califa omeya
‘Abd al-Rahman III V7. Puede senalarse también, desde el s. X, un aumen-
to en la practica del ascetismo (zubd) en al-Andalus, y de la produccion
y transmision de obras al respecto, aunque a menudo sin relacién con el
sufismo . Pero la gran eclosién del misticismo se produce, como dije,

Y Al-Sirr al-mastin fi ma ukrima bi-bi al-mujlisin, ed. H. Ferhat (Beirut: Dar
al-Garb al-Islami, 1998). Existe una traduccién alemana de Fritz MEIER, «Tdhir as-Sadafis
vergessene schrift (iber westliche heilige des 6/12 jahrhunderts», Der Islam, 61 (1984),
pp. 14-91.

5 Los datos al respecto se encuentran en H. FERHAT, «Al-Sirr al-mastin de Tahir
al-Sadafi: un itinéraire mystique au X1° siécle», Al-Qantara, XVI (1995), pp. 273-288.

16 Ibn al-Zayyat al-Tadili, al-Tasawwuf ila riyal al-tasawwuf, ed. A. Tawfiq (Rabat:
Kulliyyat al-adab wa-lI-‘ulim al-insaniyya, 1985). Existe una traduccién francesa a car-
go de M. de FENOYL, Regard sur le temps des soufis (Casablanca: Eddif, 1995).

7 Cfr. M. ASIN PALACIOS, Abenmasarra y su escuela. Origenes de la filosofia hispa-
no-musulmana (Madrid: Maestre, 1914); M. FIERRO, La heterodoxia en al-Andalus du-
rante el periodo omeya (Madrid: Instituto Hispano-Arabe de Cultura, 1987), pp. 113-
118 y 132-140.

8 Para la evolucién del ascetismo en al-Andalus en el s. X y comienzos del xi,
cfr. M. MARIN, «Zubbhiad de al-Andalus (300/912-420/1029)», Al-Qantara, X1 (1991),
pp. 439-469. Cfr. también, de la misma autora, «Abl Sa‘id Ibn al-A‘rdbi et le
développement du soufisme en al-Andalus», Revue du Monde Musulman et de la
Méditerranée, 63-64 (1992), pp. 28-38.
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durante el siglo siguiente. Asi, en la primera mitad del xi1, Almeria cono-
ci6 el desarrollo de un importantisimo nucleo de suffes con dos figuras
notables: Ibn al-‘Arif e Ibn Barrajin. Es lo que mds tarde serd llamada la
escuela de Almeria . Estamos en época del movimiento almorivide, y las
actividades de los dos maestros sufies les llevaron a ser conducidos a
Marrakech para comparecer ante el emir almorivide. Ibn Barragin fue
ejecutado e Ibn al-‘Arif, aunque perdonado, murié en circunstancias oscu-
ras muy poco tiempo mas tarde . Un afo después de la muerte de estos
dos grandes sufies almerienses, el célebre Ibn Qasi dirigié en el Algarve
un movimiento mahdista (término éste, mahdista, que traduciré como
milenarista, profético) que puso en graves aprietos al poder almorivide
hasta el asesinato de su lider en Silves en 1151 .. Las relaciones de Ibn
Qasi con el sufismo almeriense son también confusas, y la auténtica im-
portancia de su revuelta mahdista esti ain por determinar. Recuérdese
simplemente que en Marruecos se habifa iniciado ya una gran revolucién
dirigida por otro mahdi, Ibn TGmart. Se trata del movimiento almohade,
que acabaria con los almoravides y crearia de forma arrolladora un in-
menso imperio que abarcaba todo el Migreb, de Marruecos a Tunez, y
al-Andalus. No parece casualidad que una tradicién historiogrifica falsa pero
bastante extendida pergefiase un encuentro entre Algacel e Ibn Tumart
en el curso del viaje de éste al Oriente. Recuérdese que Algacel es autor
del Ihya’ ‘ulim al-din, imponente enciclopedia religiosa de una enorme
influencia a la hora de integrar plenamente el sufismo dentro de la sunna,
y que seria quemada en el Migreb por los emires almorivides.

El siguiente nombre importante en la tradicién del sufismo andalusi
es desde luego el del mis célebre e importante de todos ellos, Muhyi
l-din Ibn al-‘Arabi, el mistico murciano que seria llamado el sello de los
santos, el mas grande de los maestros (al-Sayj al-akbar). Son varios los
caminos que unen la figura de Ibn al-‘Arabi con el magisterio de los sufies
almerienses . Y sin embargo, la profundidad y complejidad de su obra
le convierten en uno de los grandes nombres, no ya sélo de la mistica,

¥ Cfr. M. ASIN PaLAciOS, «El mistico Abu-1-‘Abbas Ibn al-‘Arif y su “Mahaisin
al-mayilis™, en Obras escogidas (Madrid: Instituto «Miguel Asin», CSIC, 1946), 2 vols.,
pp. 217-242.

2 Para este episodio y su posible vinculacién con la rebelion de Ibn Qasi, cfr.
J. BoscH, Los almordvides (ed. facsimil, Granada: Universidad de Granada, 1990),
pp. 286 y ss.

2 Cfr. D.R. GOODRICH, A ‘sufi’ revolt in Portugal: Ibn Qasi and bis Kitab kbal’
al-na’layn» (Tesis Doctoral, Universidad de Columbia, 1978).

2 Para este punto, cfr. C. ADDAS, Ibn ‘Arabi, pp. 73 y ss.
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sino de toda la cultura drabo-musulmana. Como ya he senalado, Ibn
al-‘Arabi es el autor de la Risalat ahl al-quds, una recopilacién de biogra-
fias de santos andalusies a los que él encontré.

Pero méas importante y significado si cabe que el sufismo andalusi es
el sufismo norteafricano #, en el que varios nombres han sido y son ain
objeto de enorme veneracién: Abu Ya‘za, o Mulay Bu‘azza, un santo be-
réber e iletrado que no sabia drabe, cuya tumba en Tagiya, en el Atlas,
es el centro de una peregrinacién anual %; Ibn Hirzihim, o sidi Harazim,
enterrado en las cercanias de Fez #; el discipulo de ambos, el gran santo
Abu Madyan, originario de Cantillana, en Sevilla, pero cuyo itinerario es-
piritual norteafricano le llevé primero a Fez, luego a Bujia y a Tremecén,
en cuyas inmediaciones estd enterrado. La figura de AblG Madyan es una
de las mas importantes e influyentes del sufismo occidental, considerado
como qutb o polo de la santidad en su época®. La presencia de Abu
Madyan es constante en toda la tradicion mistica posterior, como testimo-
nia, por ejemplo, la obra del propio Ibn al-‘Arabi. Un poco mis tarde, un
importantisimo santo del Rif, Abl |-Hasan al-Sadili fund6é una tariga, es
decir, una via mistica destinada a ejercer una enorme influencia en todo
el Islam. A ella se referia, por ejemplo, Miguel Asin Palacios en su ya
citada obra Sadilies y alumbrados. Al-Sadili fue discipulo de ‘Abd al-Salam
b. Masis, el gran santo del Rif, y también, segin algunas tradiciones, de
Abt Marwan al-Yuhanisi, el protagonista de la Tuhfa de al-Qastali.

Con todos estos nombres y otros no mencionados aqui, como Ibn
‘Abbad de Ronda o Abiu l-‘Abbas al-Sabti, se entretejen los hilos de la
tradicién espiritual del sufismo occidental, cruzando el estrecho en ambas
direcciones, remontindose a menudo al Oriente y a otros nombres ilus-
tres, como al-Halla§ o Algacel. La palabra que puede ayudar a definir esa

3 Para la evolucién del género hagiogrifico en Marruecos durante la Edad Me-
dia, cfr., de forma general, H. FERHAT, Le Maghreb aux Xlieme et xuieme siecles: les
siecles de la foi (Casablanca: Wallada, 1993).

# E. LEVI-PROVENCAL, «AbU Ya‘azza», The Encyclopaedia of Islam, nueva edicién (EP),
I, 159. Abt Ya‘za fue contemporineo de Tahir al-Sadafi, el autor de al-Sirr al-mastn.

»  A. FAURE, Jbn Hirzihim», EF, 111, 800.

% H. FERHAT, «Un maitre de la mystique maghrébine au xu¢ siécle: AbGi Madyan
de Tlemcen», Le Maghreb aux xir et xur siécles, pp. 55-78; V. CORNELL, The Way of
Abu Madyan. Doctrinal and Poetic Works of Abu Madyan Shu'‘ayb ibn al-Husayn
al-Ansari (c. 509/1115-16-594/1198) (Cambridge: The Islamic Texts Society, 1996). Para
entender el concepto de qutbh, «polo», hay que tener en cuenta que entre los santos
hay una jerarquia (variable segin los autores) en cuya cispide se encuentra precisa-
mente ese quth, cuya existencia es necesaria para la existencia misma del mundo.
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tradiciéon es «cadena», que traduce el drabe isnad, y que se refiere a la
transmision, proceso fundamental que determina el caricter mismo de esa
tradiciéon, que se remonta al profeta Muhammad, fuente original de toda
legitimidad, y que se reconstruye enteramente con cada transmisor, con
cada eslabén de la cadena. Puede decirse que la piedra angular de la
tradicion es el acto de transmision individual entre maestro y discipulo 7.
Este concepto de la transmision es también fundamental para entender
cémo se percibe la presencia de lo sagrado en el mundo. Esa presencia
tiene un nombre, baraka, palabra que designa a una especie de carisma
divino que se revela en las fuentes, en los drboles, en las tumbas, en la
naturaleza y en las personas. Carisma de margenes inciertos, que fluye,
que puede acumularse o perderse, que se transmite en fin. Es la presen-
cia de la baraka lo que se reconoce en los hombres santos, que la po-
seen y tienen a su vez el poder de transmitirla: de transmitirla a los cre-
yentes que peregrinan a su tumba, a los discipulos endurecidos en el
servicio del maestro, a los descendientes de santos o del propio profeta
Muhammad. Este dltimo extremo es importante, pues justifica la existen-
cia de linajes de santos y, ademds, la enorme importancia que los jerifes,
los descendientes de Muhammad, cobran en distintos momentos y luga-
res de la historia del Islam.

Una primera definicién de santo podria ser, pues, la de <hombre que
posee la baraka, o en quien se reconoce la posesion de la baraka. Pero
para matizar un poco mas esta afirmacién, se puede citar un hadiz del
Profeta transmitido al comienzo del TaSawwuf de al-Tadili, que es, como
he dicho, una de las primeras y mis importantes hagiografias marroquies.
Segin este hadiz, y preguntado sobre quiénes son los santos, Muhammad
respondi6: «Aquéllos que, cuando se los ve, hacen recordar a Dios» %.
Colocada al frente de una recopilacion de 278 biografias de santos, esta
tradicién constituye todo un programa, en cuanto que expresa, de forma
admirable, uno de los rasgos que querria destacar aqui, y es que la san-
tidad, y en general las narraciones hagiogrificas constituyen toda una
variacién sobre el concepto de «mediacién». Desde luego, sobre la media-
cién entre Dios y los hombres, pero también, y como resultado, sobre la
mediacién politica y social. No por casualidad algunas investigaciones cla-
sicas sobre la santidad en el occidente musulmin han puesto de relieve
la funcién de los santos como mediadores en conflictos tribales, y tam-
bién como mediadores entre la poblacidon y el poder politico ®. La me-

¥ Cfr. F.R. MEDIANO, Familias de Fez (ss. xv-xvir) (Madrid: CSIC, 1995), pp. 51y ss.
8 AL-TADILL, TaSawwuf, 45; trad. 43.
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diacién, sin embargo, no se detiene en este aspecto «pacifista» de la figu-
ra del santo, sino que es parte de un complejo de atributos que constru-
yen la autoridad del santo: una autoridad muy efectiva que entra a me-
nudo en competencia o colaboracién directa con el poder politico.

El santo, un hombre cuya presencia hace pensar en Dios. ;Cémo un
hombre comin puede llegar a ese estadio? En el principio, desde luego,
estd la revelacion, la iluminacién. La revelacion puede ser resultado de
un entrenamiento, un objetivo buscado y perseguido, o bien un don ino-
pinado, una revelacién repentina y arrebatadora *. Con el arrebato se hace
presente, desde luego, la arbitrariedad de la divinidad. El entrenamiento
y el arrebato, sin embargo, no son incompatibles, sino que aparecen liga-
dos en los itinerarios de santidad: tras la revelacién llega el entrenamien-
to, la ascesis extremada, la bisqueda de los maestros con quienes apren-
der y a quienes servir. En todo caso, la revelacién aparece en el relato
biografico como un momento de ruptura con respecto a la vida pasada.
Asi, y a propdsito de Abti Marwan al-Yuhanisi, la Tuhfa cuenta cémo un
dia su madrastra le encargé que le llevase la comida a su hermano, que
estaba ocupado en las labores del campo. Al-Yuhanisi era a la sazén un
joven despreocupado, sin especial interés por las cuestiones religiosas.
Cuando llegé hasta donde estaba su hermano, al cabo de un rato, al-
Yuhanisi escuché la llamada del almuédano a la oracién, y mencioné el
nombre de Dios. Al oirle, el hermano de al-Yuhanisi, que estaba medio
sordo, cay6 en la cuenta de que era viernes, y de que aquélla iba a ser
la primera vez en treinta afios que iba a perder la oracién del viernes. Se
quedd entonces desolado, y al-Yuhanisi, para ayudarle, se ofrecié a que-
darse él a cargo de las labores del campo mientras su hermano iba a
rezar. Este se apresurd a vestirse, y, segin se marchaba corriendo, pidié
a Dios que arreglase el asunto que habia entre El (Dios) y al-Ythanisi.
En ese momento, a éste se le partié el corazén, y se propuso imitar el
celo de su hermano en cumplir el precepto de la oracién. Después, dice
al-Yuhanisi, «cargué la cosecha en las alforjas, y bajé con las vacas hasta
el rio. Alli lavé mis ropas, y me puse a rezar el resto del dia en ese lugar,
sin dejarlo ni un solo momento. Al llegar la noche, llevé las vacas y la

» Recuérdese, por ejemplo, el clisico estudio de E. GELLNER, Saints of the Atlas
(Londres: Weidenfeld and Nicolson, 1969), donde se estudiaba la funcién que desem-
pefiaban los linajes de santos en el seno de sociedades tribales segmentarias como
mediadores de los conflictos entre los distintos grupos.

% La mistica musulmana diferencia entre el salik, el hombre que sigue la via mis-
tica con esfuerzo, siguiendo los sucesivos estadios hacia la iluminacién final, y el
maydiib, el santo arrebatado que cae en trances misticos inesperados e incontrola-
bles; el maydub incurre a menudo en comportamientos extravagantes y asociales.
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cosecha a la casa, me fui a la mezquita y alli segui rezando, sin que mi
padre pudiese llevarme de vuelta a casa. Y venian mis amigos, mis pa-
rientes y allegados, y me decian: ‘4Qué te ha pasado, es que has vuelto
loco?”, y me reprochaban que me comportara como un nifio. Yo, sin
embargo, permaneci en aquel estado». El relato de la conversién es un
poco mis largo, e incluye la decisién de entregar todos sus bienes a los
necesitados y el posterior viaje a la Meca, para cumplir la peregrinacién,
viaje durante el cual empezaron a manifestarse los primeros prodigios *'.

Se puede comparar este relato con el que hace Tahir al-Sadafi del inicio
de la vida espiritual de un santo llamado Abt I-Walid Jalid b. Ma‘bad al-Satibi:

Habia nacido en Xitiva y crecido en ella hasta que llegd a la edad de 10 afios. Sus
padres le amaban y le proporcionaban todo tipo de cuidados, pero un dia salié de
su casa, estando atin en ese estado, y vio a un grupo de gente reunida alrededor de
un asceta conocido como ‘Atiq al-Mallah. Este habia huido de ellos, refugidndose
en una tienda en ruinas, pero la gente se congregaba en torno a él, aunque él no
les hablaba ni les miraba. El jovencito vio aquello y corrié a unirse al grupo para
ver qué pasaba. La mirada del asceta cayé sobre €l y le pidié que se acercase. Cuando
lo hizo, le besé entre los ojos, y el nifio concibié un intenso afecto hacia él. Cuan-
do el asceta se levanté, el nifio lo hizo con él, y al ponerse a andar, el nifio anduvo
con él, y asi hasta que se acercé a casa del nifio. Este le dijo: <Te conjuro por Dios
a que te quedes aqui esperindome hasta que entre en casa y vuelva a salir a por
ti». Asi lo hizo, y el niflo entré en su casa y dijo a sus padres: «Tengo que seguir a
este hombre piadoso hoy para ver cuil es su lugar y visitarle siempre que quiera.
Quitadme estos vestidos, y ponedme un traje que se parezca a sus andrajos» *2.

En este caso, el momento de la conversion adopta la forma de una
eleccion, eleccién representada por un beso que sanciona simbdlicamente
la transmision de la baraka. El beso iniciitico es bien conocido en las
ceremonias sufies, asi como la comunicacién del carisma a través de los
fluidos corporales. El ejemplo citado se puede comparar con el de la
iniciacién mistica del conocido fundador de la cofradia dargawi al-‘Arbi
b. Ahmad al-Dargawi, que un dia se cruzd por las calles de Fez con sidi
al-‘Arbi al-Baqqal (m. después de 1737), que estaba rodeado de curiosos
que contemplaban su arrebato mistico. Cuando vio a al-Darqawi, le lla-
mo, le meti6 la lengua en la boca y le dijo: Chupa, chupa, chupab. Luego
anadi6: «Vete. Te hemos dado el Oriente y el Occidente» 3.

La conversién proporciona al relato hagiogrifico una de sus estructu-
ras basicas. En este caso, se trata de la revelacién repentina, que supone

3 AL-QASTALL, Tuhfa, pp. 19 y ss.
32 AL-SADAFI, Sirr, p. 85.

3 Muhammad AL-KATTANI, Salwat al-anfis (ed. litografiada, 3 vols., Fez, 1898-9),
I, p. 267. Le6n Africano, por ejemplo, escribiendo sobre el N. de Africa a principios
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una transformacion radical en la vida del elegido. Esta transformacién pasa,
desde luego, por la renuncia a los bienes, e incluso por una reformulacién
de los vinculos familiares. La tensién con la familia, que llega a veces a
desembocar en una auténtica ruptura, es un topos de las hagiografias, y
tiene un sentido fuerte, tanto mas cuanto que se trata de una sociedad
en la que el individuo no existe sino por relacién al grupo al que perte-
nece, y donde la sociedad se estructura a partir de las relaciones familia-
res y sanguineas. Decir, pues, que alguien renuncia a su filiacién para
iniciar otro itinerario y buscar una filiacién distinta significa enunciar una
auténtico cambio de vida o, incluso, el nacimiento como un hombre nue-
vo. Sin entrar ahora en las diferencias entre las distintas formas de acceso
a la vida mistica, la revelacién va seguida, como ya he dicho, de una
serie de pasos necesarios: la renuncia a los bienes de este mundo, la bus-
queda de maestros y el entrenamiento riguroso en la ascesis, a veces de
forma extremada. En el caso de Ibn al-‘Arabi, por ejemplo, encontramos
los mismos elementos en su conversidn, con la renuncia a los bienes ma-
teriales tras haber recibido la iluminacién de manos del propio Jesus.
Tras el relato de la conversion, el hagiégrafo procede a la abolicién de
la cronologia en favor de la acumulacién probatoria de historias que exhi-
ben la santidad del santo. Son varios los temas involucrados en la defini-
cién de la santidad a través de los prodigios. En primer lugar, y ya que
me he referido a la santidad como una variacién sobre el tema de la me-
diacién, sefialaré que en el ambito de las relaciones del santo con la co-
munidad, éste ocupa un lugar de intermediario gracias a su relacién con
Dios. Esa relaciéon con Dios, con la divinidad, tiene lugar en un territorio
secreto, escondido de la vista de los demis. De hecho, las alusiones al
secreto son constantes en los relatos hagiogrificos: Dios estd oculto tras un
velo que el santo descorre, el santo se aparta, se esconde de la gente
buscando el secreto de la comunicacién con Dios, etc. Desde ese lugar
misterioso y escondido de la unién secreta con Dios, el santo vuelve con
el conocimiento de la verdad (hagiqa)y con la autoridad para gestionarla.
Asi, el santo adquiere una visién especial que le permite penetrar el mun-
do, llegar a su intima verdad mds alld de las apariencias. En uno de los
milagros de al-Yuhanisi, después de que éste hubiese adivinado una cosa

del s. xv1, habla del «beso lascivo» de las ceremonias sufies, beso al que él otorga un
cardcter homosexual; cfr. Description de I'Afrique (trad. francesa A. Epaulard, Paris:
Librairie d’Amérique et d’Orient Adrien Maisonneuve, 1956), I, p. 222. En otros ejem-
plos mas extremados, el discipulo recibe la baraka del maestro ingiriendo su vémito
o bebiendo el agua donde sus vestidos han sido lavados. Para todo esto, cfr. F.R.
MEDIANO, «Santos arrebatados: algunos ejemplos de maypdib en la Salwat al-anfas de
Muhammad al-Kattani», Al-Qantara, X111 (1992), pp. 233-256.
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censurable que ocurria a muchos kilémetros de su casa, en Milaga, se
aparté con su discipulo Ahmad al-Qastali, y le dijo: <Ahmad, por Dios te
digo que no se me oculta ni una pizca de las cosas de la gente» *.

La autoridad del santo es, en principio, de tipo cognitivo, basada en
ese «no ocultirsele nada de las cosas de la gente». Su capacidad para lle-
gar a ese lugar oculto donde estd lo sagrado, el secreto de sus secretos
encuentros con la divinidad le permite penetrar lo contingente del mun-
do sensible para llegar a su intima realidad, la hagiqa, que también per-
manece oculta tras las apariencias. El autor del Tasawwuf recoge en la
introduccién de su libro un hadiz del Profeta, que decia «Temed la pers-
picacia del creyente, pues él ve a través de la luz de Dios». Otro hadiz,
citado inmediatamente después, afirma que Dios tiene servidores que
conocen a la gente por su fisonomia ¥. La firdsa, es decir, el conocimien-
to fisiognoémico, es descrito como un don concedido por Dios a los san-
tos. Ibn al-‘Arabi, por ejemplo, tratando sobre la firisa en sus textos mis-
ticos, afirma que aquél que posee el don del conocimiento fisiognémico,
interpreta las sefales naturales del mundo, pero también «otras [que] son
espirituales, animicas, que con la Fe vienen, siendo entonces la vertiente
divina, luz de Dios en el ojo de la Percepcién del creyente, que conoce
asi, nada mis descubrirsele, lo que ocurre en lo que quiere vislumbrar,
sus concatenaciones y las premisas que hasta él conducen»*. Para Ibn al-
‘Arabi, esta percepcién especial que posee el santo y que proviene de
Dios es facultad fundamental para la guia de los novicios, pues el maes-
tro conoce la verdad oculta en el interior de sus discipulos y sabe qué es
lo que se debe hacer para mejor conducirlos en su itinerario espiritual.
Del maestro, pues, se percibe su absoluta capacidad gnoscitiva. No hace
falta anadir que ese conocimiento absoluto se resuelve en un poder asi-
mismo absoluto; y es que las relaciones entre el maestro y el discipulo
pueden considerarse como el paradigma de las relaciones de dominacién ¥.
Uno de los rasgos mis especificos de la relacion entre el maestro y el
discipulo, definida como relacién de autoridad es la jidma, es decir, el
servicio, pero con el sentido de un servicio absoluto, incondicional, que

3 AL-QASTALL, Tulifa, p. 32.

¥ AL-TADILL, TaSawwuf, p. 71; trad. p. 64.

% M.]J. VIGUERA, Dos cartillas de fisiognomica (Madrid: Editora Nacional, 1977),
p- 32.

¥ Cito aqui el libro de A. HAMMOUDI, Master and Disciple. The Cultural Founda-
tions of Moroccan Authoritarianism (Chicago, Londres: The University of Chicago Press,
1997), donde intenta mostrarse como las relaciones de autoridad entre el maestro y el
discipulo proporcionan un modelo cultural para las relaciones de dominacién politica
en Marruecos, a partir, entre otros factores, del desarrollo del concepto de jidma.
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a menudo implica la realizacién de las tareas mas duras y humillantes. En
la Tuhfa de al-Qastali se encuentran algunos ejemplos de servicio. En una
ocasién, por ejemplo, un sirviente (jadim) de al-Yuhanisi decidié dejar la
casa de éste para viajar a Guadix junto con su esposa, que se dedicaba a
la sazén a amamantar a la hija del Sayj. Este le dio permiso, aunque en
su fuero interno estaba molesto. Al cabo de un tiempo, sin embargo, el
sirviente y su mujer tuvieron que volver a casa del maestro, para satisfac-
cién de éste y su mujer, porque a sélo tres millas de Yuhanis, el rucio
que montaban se habia parado, y por mucho que le habfan azotado, no
habia vuelto a moverse sino en direccion a casa de al-Yuhdanisi *®. En otra
ocasion, estando al-Yuhanisi en Barqa, segin sus palabras, «con un grupo
de diecisiete sufies (fugara’) y de peregrinos, tres de ellos cayeron enfer-
mos, v los demds, que estaban sanos, les llevaban las provisiones. Sin
embargo, acontecié un problema entre ellos, y los sanos les dijeron a los
enfermos: “En realidad no estdis enfermos; tan sélo lo fingis para que os
llevemos las cosas”. Rifieron por ello, y yo juré que ninguno cargaria con
nada salvo yo. De forma que marchaba con ellos, y cuando paribamos
amasaba la harina y cocia el pan para ellos, y les daba comida y agua, y
me sentaba a su lado. Y cuando nos poniamos en marcha, yo cargaba
con las provisiones en mi espalda, hasta que salimos del desierto». La
historia se acaba con un toque de humorismo: asaltados los peregrinos
por un grupo de beduinos, éstos sélo le intentaron robar el dinero a al-
Yuhanisi, porque, a pesar del esfuerzo y las privaciones, era el Gnico que
mantenia el aspecto saludable de un rico comerciante. Ese aspecto salu-
dable era resultado de la baraka que el servicio a los ashab proporciona-
ba*. Como se puede ver a través de esta historia y de las actividades
desempenadas por al-Yuhinisi en servicio de sus compaieros, la jidma,
ademas de la baraka que proporciona, representa toda una inversién del
curso natural de la vida masculina.

La vida de un hombre normal ocurre en un ambiente conocido, en el
interior de unas redes familiares y de solidaridad estables y previsibles,
de un mundo que asegura su reproduccién y el bienestar relativo de sus
miembros gracias al establecimiento de formas de vida, de produccién y
de relacién social muy rigidas. En un momento determinado de su vida,
un hombre desarrolla la potencialidad de los valores viriles con el matri-
monio y la reproduccion, y con una presencia en un mundo exterior regla-
do por el lenguaje del honor, es decir, de la violencia y la solidaridad.
Un aspirante a santo, sin embargo, se decide a abandonar la certeza de

3 AL-QASTALI, Tuhfa, p. 114.
¥ I, p. 52
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su mundo para emprender un camino incierto, que le obliga a una
redefiniciéon personal, familiar e incluso sexual, con vistas a un improba-
ble éxito. No hay que olvidar que la mayoria de las carreras de aspiran-
tes a santo se resuelven en un fracaso. El relato autobiogrifico de algu-
nos de estos santos frustrados nos permite llegar a intuir las terribles
obsesiones interiores de una persona que debe competir de forma cruel
con otros aspirantes a la santidad, la violenta pasién, los celos, la culpa-
bilidad de quien lucha por la herencia espiritual de su maestro. Finalmente,
se puede decir que, en términos sexuales, un discipulo se convierte en
una mujer con respecto a su maestro, y como tal le sirve y se ocupa de
él%. Sélo al final de su itinerario llegard a convertirse en un hombre, lle-
gard a masculinizarse y ser capaz de recomenzar nuevamente por su par-
te el ciclo de reproduccién de la autoridad espiritual. Esta es, desde, lue-
go, una de las claves del sistema, que asegura su existencia y su
reproduccién: cada actor es a la vez maestro y discipulo en distintos lu-
gares de la cadena social de distribucién del poder, y también cada dis-
cipulo aspira a convertirse, al final de su entrenamiento, en maestro.

El itinerario espiritual es pues un itinerario de masculinizacién, de
consolidacién de los valores de la virilidad, virilidad que se afirma en una
sociedad donde el honor es un capital simbdlico y la violencia un factor
estructural. Esta inversion de roles sexuales es especialmente evidente en
el caso de la santidad femenina. Aunque no son tan numerosas como los
hombres, si pueden encontrarse ejemplos de mujeres santas, como alguna
de las maestras de Ibn al-‘Arabi. De una de ellas, llamada Fitima bint Ibn
al-Mutanna, cuenta lo siguiente:

Yo servi como fimulo y discipulo en Sevilla a una mujer, de las santas y misticas
intuitivas, que se llamaba Fatima [...]. La servi dos anos seguidos. Tenia ella, a la
sazén, mds de noventa y cinco afos de edad y, sin embargo, me daba vergiienza
mirarle al rostro, pues lo tenia, a pesar de sus afios, tan bello y hermoso, por lo
regular de sus facciones y lo sonrosado de sus mejillas, que se la hubiera creido
una muchacha de catorce afos [...] Decia: <Mi Amado me dio, para que me sirva
como criado, a la Fatiha (es decir, la primera azora del Corin) [...»; no comia
sino de las sobras que la gente arrojaba a las puertas de sus casas; y aun de estos
desperdicios era poquisimo lo que comia .

La historia ilustra perfectamente esa inversién de los roles sexuales a
la que me referia, a través del hecho, en principio extraordinario, de que

% Cfr. F.R. MEDIANO, «Una sociabilidad oblicua. Mujeres en el Marruecos moder-
no», Al-Qantara, XV1 (1995), pp. 385-402, donde se pueden encontrar ejemplos y re-
ferencias al respecto.

4 Ibn AL-‘ARABI, Risila, pp. 64-5; Vidas, p. 181, y n. 1, donde se traduce el texto
que el maestro murciano dedic6é a esta santa en su obra mis importantes, al-Futthat
al-makkiyya.
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un hombre esté al servicio de una mujer. Ello es posible porque, para
una mujer, la santidad es un camino de masculinizacién, en el curso del
cual renuncia a su rol dentro del matrimonio y a la frecuentacién de los
lugares de socializacién femenina, y se endurece en la soledad de una
ascesis extremada.

La ascesis es, por otra parte, rasgo comin de la narraciéon hagiogrifica,
que abunda en la relaciéon de mortificaciones fisicas, de ayunos extremos,
representados a menudo por la retirada al desierto, fase de entrenamiento
que sucede a la revelacién. De uno de los santos que conocié Ibn al-‘Arabi
éste nos cuenta lo siguiente: «Mi tio paterno [...] entré en el camino de la
vida espiritual al fin de su vida, y debié su iniciacién a un nifio peque-
flo. Antes de su conversién, acaecida cuando ya habia pasado de los
ochenta anos de edad, ignoraba en absoluto qué cosa fuese este método
de vida espiritual. Entregdse, sin embargo, con tal fervor al combate as-
cético viviendo en los desiertos, que pronto llegd a la cumbre de la per-
feccién» 2.

El desierto es omnipresente en el relato de los milagros de Abu Mar-
wan al-Yuhanisi, que alcanzan una rara expresividad al describir la intensi-
dad del conflicto interior desencadenado por las pruebas fisicas a las que
se someti6. En el Oriente, retirado en un monte nevado, sin mas abrigo
que un simple saco de pelo que apenas le calienta, Abt Marwan se des-
dobla en dos: «Me dijo mi alma: “Haz las abluciones con arena, pues si
sales morirds”. Aquello me enojd, y sali a la fuente. Al llegar a ella, me
dijo mi alma: “Livate los miembros uno tras otro, pues con eso es sufi-
ciente”. Yo, sin embargo, me tiré a la fuente, me sumergi en ella, e hice
mis abluciones. Después, mi alma me dijo: “Corre a la caverna, que esta
mas templada que la mezquita”. Yo sin embargo me puse a correr por la
nieve [..] hasta que cai desvanecido» ®*. La historia termina con la inter-
vencién milagrosa de una leona, que se acerca al cuerpo del santo mien-
tras estd desvanecido para darle calor. Los ejercicios ascéticos estin
omnipresentes en las hagiografias musulmanas y, en general, el alejamiento
del mundo para preservar la propia pureza es percibido como un don
divino. Asi, a uno de los santos biografiados en el Sirr de al-Sadafi, ‘Abd
al-Rahman b. Isa al-Jazraji, le fue concedido el don de no oir las pala-
bras malsonantes que se pronunciaban a su alrededor, mientras que po-
sefa un oido finisimo para escuchar las cosas buenas y decentes que se
decian, aunque fuese en voz muy baja*. Otro santo, Abt Ya‘diin «el
alhefiero», mencionado por Ibn al-‘Arabi, «¢ogé a Dios le hiciese la gracia

2 Ibn AL-‘ARABI, Risdla, p. 32; Vidas, p. 109.
¥ AL-QASTALL, Tuhfa, p. 61.
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de perder la buena fama de que gozaba entre las gentes, y, en efecto,
cuando estaba ausente no se le daba crédito alguno, y cuando estaba
presente no se le consultaba para nada, y cuando llegaba a un sitio na-
die le hacia lugar, y cuando tomaba la palabra ante un grupo lo trataban
de necio y aun le pegaban»%. Esta historia parece aludir al modelo del
malamati o malami, el santo que busca ocultar la verdad de su estado
espiritual, buscando incluso la censura de los demas.

De forma que se puede decir que la légica del itinerario espiritual nos
lleva del momento de la iluminacién hasta el lugar oculto de la unién
mistica donde se construye la autoridad del santo, a través de su acceso
secreto a la verdad, y desde el que se legitima un orden, un cierto mo-
delo de autoridad, que da forma a las relaciones entre maestro y discipu-
lo. Durante ese itinerario, el aspirante a la santidad se introduce en un
nuevo orden simbolizado por el retiro ascético del mundo, y cuyo des-
arrollo representa una auténtica inversién de los roles sexuales, gracias a
la feminizacién del novicio. Llegado a la posicion de maestro, es decir,
adquiridos los valores viriles, queda imbuido de una autoridad que le
permite el ejercicio efectivo de su papel de intermediacién, intermediacién
religiosa entre Dios y los hombres, si, pero también politica, entre los
hombres y el sultin. Este Gltimo aspecto politico de la actividad del santo
estd ampliamente subrayado en la Tuhfa de al-Qastali. La vida de Abu
Marwan al-Yuhanisi coincide cronolégicamente con el establecimiento del
reino nazari de Granada, y el santo de Ohanes aparece en numerosas
ocasiones actuando a favor del primer sultin de la dinastia, Muhammad I,
y en los conflictos que resultaron de la desintegracién del imperio
almohade y también de la presion de los reinos cristianos del norte. En
un momento determinado, el propio sultin nazari busca reunirse con el
Sayj, que le ayuda en una situacién comprometida con los reyes de Castilla
y de Aragén . En otra ocasién, vemos a al-Yuhdnisi en la corte de
Marrakech intentando movilizar a las tribus norteafricanas para combatir
en la peninsula. En el curso de esa misma anécdota, se nos dice que,
estando en Fez, le llegd la noticia de que los cristianos habian sitiado
Algeciras; tras implorar a Dios (los ojos enrojecidos por el llanto), los
enemigos levantaron el asedio ¥. Aparece también, y esto es quizds mas
significativo, enfrentandose a poderes politicos rivales, como Ibn Hid * o
a determinados funcionarios injustos, a la manera habitual de las

“ AL-SADAFI, Sirr, p. 51.

# Ibn AL-‘ARABI, Risala, p. 43; Vidas, p. 136.
¥ AL-QASTALL, Tuhfa, p. 68.

M., p. 70.
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hagiografias, es decir, utilizando el poder de su baraka para castigarlos,
hacerles perder su posicion o incluso su vida . Asi, por ejemplo, al-Qastali
cuenta cémo un fata llamado Ibn Fatima llegé a Guadix con plenos po-
deres de parte del sultin y cometiendo todo tipo de tropelias, detenien-
do y robando el dinero a quien se le antojaba, hasta que al final llegé a
meterse con un joven honesto y virtuoso que era yerno del jatib de
Guadix. Este fue a suplicar a al-Yuhanisi para que intercediera ante el
Jfata pero éste, sin hacerle caso, envi6é al joven a la prisién de Granada.
El jatib volvié al santo llorando, y éste maldijo a Ibn Fatima, que, al dia
siguiente «amanecié degollado de oreja a oreja [...], y anochecié enterrado
en la tierra» ™.

Este tipo de anécdotas, abundantes en los textos hagiogrificos, son
algo mis que una metaféra que expresa el deseo de una intervencién
divina que refrene el ejercicio abusivo del poder. A pesar del permanen-
te encarecimiento de un modelo de santidad basado en el ascetismo ex-
tremo, el santo tiene una presencia activa en el mundo y sus aconteci-
mientos, incluso en colaboracién con el poder politico (aunque en teoria
se considera que el contacto con el poder es pernicioso)*!. La santidad
en el occidente musulmin es un fenémeno con profundas implicaciones
sociales: alrededor de la figura del santo fundador se crean poderosas
cofradias con un alto nivel de organizacién y de movilizacién, cuya pre-
sencia e influencia en lo politico y lo econémice crecerd progresivamen-
te, sobre todo en el Norte de Africa, donde la larga duracién nos permite
contemplar un proceso amplio que en al-Andalus siguié derroteros un poco
diferentes o fue simplemente truncado por las circunstancias. El poder de
las cofradias religiosas, de las zawiya-s sufies, llegara a ser tal en el Nor-
te de Africa que la historiografia francesa de época colonial acufaria el
potente tépico historiografico de la crisis marabdtica: durante los ss. XV y
xvl, las cofradias religiosas habrian liderado un movimiento de reaccién
contra la ocupacién espafiola y portuguesa de las plazas costeras

% Id., p. 126: Ibn Hud estd bebiendo vino con sus companeros en Granada, y

al-Yuhinisi irrumpe en medio de la reunién para romper la vasija de vino. Aunque
todos intentan alcanzarle, ninguno puede, e Ibn Hud llega incluso a amenazar de
muerte a todos los murid de al-Andalus si al-Yuhanisi no comparece ante él.

#  Cfr. F. R. MANAS, <Hombres santos y recaudadores de impuestos en el Occiden-
te musulmin (siglos VI-VII/XI-XIV)», Al-Qantara, XII (1991), pp. 471-496.

0 AL-QASTALL, Tuhfa, p. 79.

M. MARIN, «Jnqibad ‘an al-sultan: ‘ulama’ and political power in al-Andalus,
Saber religioso y poder politico en el Islam. Actas del Simposio Internacional (Granada,
15-18 octubre 1991) (Madrid: Agencia Espafola de Cooperacién Internacional, 1994),
pp. 127-139.
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norteafricanas y habrian aupado al poder a la dinastia sa‘di’. No voy a
entrar aqui en el detalle de este tépico, que cito sélo como ejemplo del
enorme poder que las organizaciones religiosas van a adquirir en situa-
ciones posteriores de mayor institucionalizacién. Cabe recordar también que
en determinados estudios sobre santidad en el Migreb es ya un habito
citar los trabajos de P. Brown e intentar aplicar su modelo de explicaciéon
del nacimiento del culto a los santos en la Antigiedad Tardia cristiana,
modelo que habla de una crisis del sistema de patronazgo clasico, y de
una reorganizacién de las relaciones clientelares alrededor de la figura del
santo y de sus reliquias. En este proceso, gran parte del vocabulario politico
habria pasado al mundo religioso. Un similar trasvase de conceptos entre
el vocabulario politico y el religioso puede detectarse en el mundo de la
santidad musulmana, y el propio uso de la expresion wali Allab para
denominar a los santos evoca la amicitia latina .

El tema de las relaciones entre la politica y la santidad es complejo,
pero se puede afirmar, en principio, que la autoridad y el poder son
fundamentales para entender cémo se construye la figura del santo, no
ya s6lo por el aspecto institucional que acabo de recordar, sino porque
en las relaciones del santo con sus discipulos y con el resto de la comu-
nidad entra en juego el sistema global de las relaciones de dominacion.
Al-Qastali narra en la Tuhfa una de las historias que le ocurrieron a
al-Yuhanisi en su periplo iraqui, concretamente en Bagdad, y con un maes-
tro oriental, sidi Salil b. Miyah:

Estando de viaje en Bagdad, con el santo Salil b. Miyah, éste le invité a cenar a
su casa. En el camino entre la zawiya y la casa del santo, pasaron por un lugar
frecuentado sélo por fugari’, y donde habia una especie de farol, a la luz del
cual adivinaron la presencia de dos personas en actitud obscena (se entiende,
homosexual). El santo bagdadi apagé inmediatamente la luz, mientras decia: «El
poder y la fuerza pertenecen sélo a Dios», repitiéndolo varias veces ante la extra-
fieza de Abu Marwin al-Yuhanisi, que pensé para si, reprobando la actitud de
sidi Salil: Y con un simple “El poder y la fuerza pertenecen sélo a Dios” se co-
rrige lo reprobable (al-munkar)? ;Dénde se quedan entonces la ejecucién con la
espada, o los azotes, o la quema con el fuego? ¢Y dénde la lapidacién? Por la

2 Esta tesis encuentra su expresién mds acabada en la obra clisica de A. COUR,
L’établissement des dynasties des Chérifs au Maroc et leur rivalité avec les turcs de la
Régence d’Alger. 1509-1830 (Paris: Leroux, 1904). Recuérdese que los sa“dies llegaron
al poder en Marruecos durante la primera mitad del s. XvI, y que son la primera gran
dinastia que hizo del jerifismo, de la ascendencia profética, el principal elemento de
su ideologia legitimadora.

% Cfr. H. TOUATI, Entre Dieu et les hommes. Lettrés, saints et sorciers au Maghreb
(17e siecle) (Paris: Fcole des Hautes Ftudes en Sciences Sociales, 1994).
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noche, tras la oracion, dos hombres se adelantaron de la masa de los fugara’y se
acercaron al Sayj, para decirle: “Venimos de Persia, y nos llamamos Fulano y
Fulano. Nuestra conducta era reprobable, hasta que se hizo publica y tuvimos
que huir de nuestro pais. Seguimos con la misma conducta, hasta que fuimos
descubiertos y azotados [...]”. Asi que dijimos: “Lo dnico que nos queda es ven-
der nuestras ropas y disfrazarnos de fugara’, ir con ellos y frecuentar su compa-
ffa para ocultarnos, y asi quizias Dios se apiade de nosotros gracias a ellos y si-
gamos su camino, abandonando el nuestro”. Asi que perinanecimos durante seis
meses ocultos entre los fugara’, hasta que esta noche nos sorprendié el $ayj Salil
en una actitud reprobable, y en ese momento nos arrepentimos en Dios.

El propio AbG Marwin al-Yuhinisi cuenta el final de la historia: «En-
tonces observé con el espiritu que la luz del arrepentimiento brillaba en
sus rostros. El Sayj Salil volvié su rostro hacia mi y me dijo: “Asi se co-
rrige lo reprobable. Ta eres magrebi, y por eso sélo piensas en el azote,
en la espada, en el fuego o en la lapidacion™ .

No es extrafio encontrar, en esta época, alusiones al caracter riguroso
de los magrebies, a diferencia de la moderaciéon propia mas bien de los
ulemas y hombres de religién orientales. La anécdota citada es ejemplar
de este topos, dentro siempre del estilo un tanto pintoresco que tifie todo
el relato de la Tuhfa de al-Qastali. En este texto en concreto se hace
alusién a al-amr bi-l-ma‘rif, es decir, «ordenar el bien y prohibir el mal,
precepto fundamental de la hisba, de da censura de costumbres», que
constituye todo un modelo de intervencién en la vida social y, como tal,
es el lema legitimador de innumerables movimientos religiosos y politicos
en el Magreb. En el milagro citado, la polémica se plantea en cuanto a
los métodos de aplicacién de esa censura de costumbres, y se pone de
manifiesto la relacién dialéctica entre dos modelos, que yo llamaria de
momento el modelo del perdén y del arrepentimiento, y el modelo de la
represién y el castigo. En la elaboracién de ambos subyace una doble
concepcién politica de la idea de justicia. En una de ellas, el castigo tien-
de a afianzar el sistema de dominacién y el orden establecido, afirmando
incluso la posibilidad de la arbitrariedad en el castigo que, precisamente
por oponerse al principio de proporcionalidad, confirma lo indiscutible de
dicho sistema. Esta concepcién tiene que ver con la vieja idea de que es
preferible un poder, aunque sea injusto, que el desorden. En la otra di-
reccién, se pone en juego la idea de compasién como opuesta a la tira-
nia, la idea de amor, en definitiva, como concepto politico, que permite
al final el desarrollo de la prictica de la gracia, del perdén real. La ten-

¥ AL-QASTALL, Tuhfa, pp. 40-1. Agradezco a Halima Ferhat sus indicaciones para
la correcta interpretaciéon de este pasaje.
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sidn entre ambos modelos es sélo tedrica y, responde a diversas facetas
de creacién de la autoridad del santo.

En primer lugar, esti el hecho del evidente poder sobrehumano que
se manifiesta en los milagros. Con ellos, los santos perturban el orden
natural y el orden politico, las coordenadas del tiempo y del espacio, y
adquieren autoridad sobre los yinn y sobre los fenémenos naturales. Un
prodigio que se repite constantemente en los relatos hagiograficos, por
ejemplo, es el de la realizacién de larguisimos desplazamientos en muy poco
tiempo: la posibilidad, por ejemplo, de estar en Guadix e ir hacer la ora-
cién a la Meca en un solo dia. Al-Yuhidnisi cuenta cémo, estando un dia
en Ceuta «pensaba en el vuelo de los santos, y cémo harfan para volar por
el aire, y se me ocurrié que abrian sus brazos en el aire como hacen los
pijaros con las alas. Entonces escuché un ruido en el aire, como si algo
cayese en picado, y al levantar la cabeza vi a un hombre sentado, con las
manos sobre las rodillas, que me dijo: “Asi, ‘Abd al-Malik, asi”»%. Como se
ve por esta historia, la abolicion del orden natural esti dotada a menudo
de una fuerte corporeidad, de un aspecto muy fisico que la hace extrema-
damente presente. Esta expresividad es cualidad fundamental de los mila-
gros, a veces la mis importante: otro de los textos de la Tuhfa cuenta como
un al-Yuhanisi joven se embarcé como polizén en un barco, y los marine-
ros, al descubrirlo, lo maltrataron y arrojaron al mar. Al-Yuhanisi nadé hasta
la orilla, pero el barco se hundié y sus sesenta y cinco marineros murie-
ron ahogados. El castigo era tan desproporcionado que cuando se presen-
t6 ante otro santo, Abii 1-‘Abbas al-Satibi, éste le reprendi6 y le dijo: «Es-
tis satisfecho de este asunto? ;Te complace que Dios mate por tu causa a
sesenta y cinco hombres que te han perjudicado?. Al final, al-Yuhanisi tuvo
que pedir perdén a Dios ayunando durante dos meses seguidos *. La des-
proporcion entre la ofensa recibida y el castigo propinado es obvia, se hace
explicita en el mismo relato y parece querer expresar la inapelable autori-
dad del santo y, en fin, la arbitrariedad de lo sagrado, que se impone como
propiamente incomprensible.

La autoridad del santo se construye, pues, en principio, desde esta parte
terrible de su poder que tiene mucho que ver con su modalidad de ac-
tuacién en la vida publica, corrigiendo y castigando los abusos de los
poderosos, de los agentes corruptos del sultin, aconsejando a éste y ayu-
dindolo frente a sus enemigos. Como se ve, este poder del santo, a
menudo terrible, es descrito como indiscutible y como inapelable, de la
misma manera que lo es su autoridad sobre sus discipulos. Ya he senala-

S Id., p. 46.
% Id, p. 132.
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do, paginas atras, que la relacién maestro-discipulo constituye todo un
modelo para las relaciones de autoridad, y que ese modelo se basa en
gran parte en la jidma, el «servicio» al maestro que supone una acepta-
cion de su voluntad, e incluso una inversién de los roles sexuales del
discipulo. Pero este modelo de autoridad no sélo se fundamenta sobre la
terrible capacidad de accién del santo, esto es, sobre la coercién, sino
que pone en juego un conjunto de pasiones que liga al santo con sus
seguidores; emociones que, como parte de un sistema de autoridad, tie-
nen un caracter también politico. Tenemos, en principio, la fuerte emoti-
vidad que se desprende de las historias de milagros, incluso las mas terri-
bles, que apelan mds a la emocién que a la comprensibilidad. Se trata de
reproducir la intensa emotividad que produce la presencia de los santos,
sus gestos extraordinarios, sus palabras que, medio desveladas, permiten
entrever la verdad en la que el maestro estd oculto; un estilo, en fin, que
niega la univocidad de las palabras y que es capaz de aludir al sentido
oculto del mundo, de las cosas. Esta es, a lo que parece, la cualidad
expresiva propia de los santos. De uno de los mis importantes santos de
la tradicién hagiografica norteafricana, Abt l-‘Abbas al-Sabti, se nos dice
que «se le habia dado capacidad de lengua y poder de palabra. Nadie
discutia con él sin ser reducido al silencio. Pronto a la respuesta, tenia
siempre preparado el Cordn y los pasajes con que argumentar, atrapando
del todo los corazones, fascinando al pueblo y a la élite con su elocuen-
cia. Cuando alguien venia para contradecirle, se marchaba sometido a él
y rendido a sus palabras» . De otro de los maestros de Ibn al-‘Arabi, lla-
mado Abtu ‘Abd Allah Muhammad al-Jayyat, el mistico murciano nos dice:

Abu Abd Allah [...] abandoné el mundo, para ingresar en la vida espiritual [...]
La piedad filial que tenia hacia su madre fue tal, que se consagré a su servicio
como criado, hasta que ella murié. El temor de Dios era el estado de dnimo
que le dominaba; tanto que, cuando hacia oracién, ofase desde lejos el zumbi-
do de su corazédn al latir en su pecho, y pronto sus ojos derramaban abundan-
tes lagrimas. Casi siempre silencioso, siempre triste y muy meditabundo, lanza-
ba a menudo ayes y gemidos [...] Nunca se le veia con otra actitud que con la
cabeza baja y los ojos fijos en el suelo. No sélo no gastaba con nadie bromas,
sino que ni aun frecuentaba el trato de persona alguna [...] Probdle Dios con la
pobreza y con dtlceras purulentas, y sobrellevé paciente estas pruebas. Fue un
mistico de admirable vida interior y de altos ideales. Cuando yo era pequeno,
ya lo queria apasionadamente [...] Cuando entraba en la mezquita, todo el que
le veia le tenfa un temor mezclado de respeto (haba-bu kull man ra’a-bu). Ja-
mas observé que se adelantase a dirigir la palabra a nadie, ni respondia tampo-
co a quien le hablaba, a no ser por necesidad imprescindible [...] Sus visiones

7 AL-TADIL, Tasawwuf, p. 451; trad. p. 325.
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en suefos eran veridicas. Soportaba el hambre largo tiempo. Pasaba la noche
en vigilia y el dia en ayunas *.

En esta historia salen a relucir alguno de los temas tradicionales de
las hagiografias, y a los que ya he aludido, como el abandono del mun-
do y el «ervicior como entrenamiento espiritual. Pero me interesa subra-
yar sobre todo la fuerte emotividad descrita en la historia; la emotividad
en la actitud del santo, constantemente transido del temor de Dios y
derramando abundantes ldgrimas, pero también la emotividad que el san-
to provoca en su entorno: el temor mezclado de respeto en la gente que
le encontraba en la mezquita y el amor que despertaba en su discipulo
Ibn al-‘Arabi. Estos dos sentimientos, amor y temor, resumen perfectamente
el patbos ligado a la autoridad del santo. Son precisamente estos elemen-
tos pasionales los que permiten la legitimacién del sistema de autoridad
mas alld de la simple coercién: gracias a ellos se produce la interiorizaciéon
del sistema; esto es, convierten al sistema en «erdad-. En la Tubhfa,
al-Qastali describe asi lo que sentia por su maestro al-Yuhanisi y lo que
éste despertaba en sus discipulos: «Yo le amaba [...] por su afabilidad, por
la belleza de su rostro, la dulzura de su expresién, por su inclinacién a
frecuentar las gentes honestas. Trataba a cada persona segin sus cualida-
des, y ensanchaba el pecho de las gentes por la vastedad de sus conoci-
mientos, hasta que Dios inspiré en el pecho de los hombres un amor
absoluto hacia €I, de forma que apenas se podia encontrar a alguien que
le mirase sin que su alma quedase prendida de él»*.

Alrededor del amor y del temor se produce una elaboracién tedrica
que los convierte en conceptos politicos, a partir de los cuales se cons-
truye una determinada nocién de obediencia, que se puede detectar tan-
to en el dmbito de la santidad como en el ambito politico ®°. De hecho,
la figura del santo y del sultin son en muchos conceptos equiparables, y
la historia nos proporciona abundantes ejemplos en los que ambos cola-
boran o entran directamente en conflicto ®. Un caso claro que coincide
cronolégicamente con los textos que me ocupan aqui es el de Ibn Tamart,
el mabdi de los almohades, cuya figura es en gran medida reconstruida

8 Ibn AL-‘ARABI, Risala, pp. 26-7; Vidas, pp. 96-8.

% AL-QASTALL, Tuhfa, p. 37.

% F.R. MEDIANO, <L’amour, la justice et la crainte dans les récits hagiographiques
marocains», Studia Islamica (en prensa).

¢ Cfr., por ejemplo, AL-SADAFI, Sirr, p. 47, a prop6sito de Sulaymin al-Masmudi:
«Los reyes del Magreb [...] le obedecian de igual manera que él obedecia a Dios, y le
amaban como él amaba a Dios».
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legendaria e interesadamente en las fuentes posteriores. En una de ellas,
descrito como santo y como jefe politico a la vez, se narran los comien-
zos de la expansién de su movimiento, y la violentisima represién que
ejercié sobre los enemigos y sobre todo tipo de disensién interna. En ese
momento, y tras enseflar su profesion de fe (‘agida) los beréberes
masmiida, se nos dice que «recié su admiracién por él, y se infiltré en
sus corazones el amor hacia él, y en sus cuerpos la obediencia» 2. Como
se ve, esta frase evoca admirablemente, y de forma muy sencilla, la vin-
culacion entre la obediencia, el amor y el temor en el lenguaje religioso
y politico, materializados en la persona del Mahdi almohade.

Las hagiografias andalusies pertenecen, con todas sus peculiaridades,
a una tradicién propiamente musulmana. El s. X1 nos coloca, en el Occi-
dente islamico, en un momento crucial y revolucionario, asociado en gran
medida al surgimiento y expansién del movimiento almohade. Uno de
elementos de la nueva situacién es la creacién de una tradicién sufi
especificamente magrebi. Los textos hagiogrificos ilustran cémo se crea
un modelo de santidad y cuidles son sus rasgos mis especificos. En el
presente texto me he centrado en aquéllos que sirven para construir un
determinado modelo de autoridad. Este modelo se basa en principio en
la funcién mediadora: oculto en la intimidad de Dios, el santo aparece
dotado de una capacidad sobrenatural de penetracién en el mundo, de .
conocimiento de la verdad por debajo de las apariencias. A esta capaci-
dad gnoscitiva hay que afadir la de su poder efectivo de accién sobre el
mundo a través de sus milagros, muchos de ellos relacionados con el sultin
y con el castigo de los abusos del poder politico. Esta capacidad de ac-
cién es a menudo descrita de forma terrible y sobrecogedora. Es precisa-
mente la fuerza pasional de la presencia del santo la que nos lleva a otro
componente de su autoridad, el componente emotivo, que manipula los
conceptos de amor y temor desde una perspectiva politica. Todo ello sir-
ve para construir un determinado modelo de autoridad que comparten los
discursos religioso y politico, y que estd extendido por toda la sociedad.
Uno de los de los principios esenciales de este modelo es el «ervicio»
debido al maestro, que proporciona un fundamento cultural a todo el
sistema de autoridad. Esta creacién textual y tedrica de la autoridad del
santo tiene su correlato en el proceso histérico de institucionalizacién de
las cofradias sufies, que con el tiempo llegarin a constituirse en uno de
los poderes mas importantes del Magreb. Pero el fundamento de todo el

8 ‘Abd al-Wahid AL-MARRAKUSI, al-Mu ¥ib fi taljis ajbar al-Magrib, ed. M. S. al-‘Aryan
y M. al-‘A. al-‘Alami (7.* ed., Casablanca: Dar al-Kitib, 1978), p. 274; trad. espaiola
A. Huici Miranda (Tetudn: Editora Marroqui, 1955), p. 145.

(c) Consejo Superior de Investigaciones Cientificas http://rdtp.revistas.csic.es
Licencia Creative Commons 3.0 Espafa (by-nc)



168 RDTP, LIV, 1, 1999 FERNANDO RODRIGUEZ MEDIANO

sistema es, precisamente, su verdad profunda, es decir, su capacidad de
interiorizacién y de reproduccién: la simple emocién ante el especticulo
tremendo de la santidad.

Los siglos x11 y X111 son fundamentales para la expansién del sufismo en el Occidente
musulman y para la creacién de una tradicion hagiografica puramente magrebi. En este
articulo se utilizan tres textos hagiograficos andalusies de esa época para analizar cémo
se construye la autoridad del hombre santo desde una doble perspectiva: la del miedo
a la accién del santo y la del amor que inspira. A través de estas pasiones se puede
rastrear la existencia de un modelo de autoridad que es a la vez religioso y politico.

Hagiographical literature in Western Islam is abundant from the 12th-13th centuries
onward, and is tied to the introduction and expansion of sufism in al-Andalus and Mo-
rocco. In this paper I analyse three hagiographical texts from al-Andalus in order to
understand how the authority of a holy man is constructed from two perspectives: fear
of his miraculous power and love inspired in his followers. Through these two passions,
love and fear, one can infer the existence of a political and religious pattern for authori-
tarian relationships in Western Islam.
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