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Abstract

El presente trabajo se centra en la figura de Aba Madyan Su‘ayb b. al-Husayn al-AnsarT
(ca.509/1115-16, m. 594/1198). Tras un repaso a la informacién contenida en las fuentes
arabes primarias (capitulo 1), se analiza cdmo fuentes posteriores van incorporando
nuevos datos y el contexto en que ello ocurre (capitulo 2). Teniendo en cuenta la
relevancia que la figura y la via de Abt Madyan adquiere en la obra de Ibn ‘Arabi -lo
cual ha determinado en gran medida el interés contempordneo por su figura- se dedican
dos capitulos a explorar las representaciones contenidas tanto en esa obra como en
estudios modernos al tiempo que se lleva a cabo un andlisis comparativo entre algunas de
las interpretaciones mds recientes (capitulos 3 y 4). El caso estudiado es de interés no sélo
para la historia del sufismo sino también para lo relativo a la construccién de la autoridad
religiosa en sociedades islamicas.

Palabras clave: Abti Madyan, Ibn ‘Arabi, sufismo, construccion de la autoridad religiosa.

This work focuses on the figure of Abt Madyan Su‘ayb b. Al-Husayn al-Ansarf (c. 509
/ 1115-16,d. 594/1198). After a review of the information contained in the arab primary
sources (chapter 1), we analyze how later sources are incorporating new data and the
context in which it occurs (chapter 2). Considering the relevance that the figure and the
way of Abl Madyan acquires in the work of Ibn ‘Arabi -which has determined to a
great extent the contemporary interest by his figure-, two chapters are dedicated to
explore the representations contained in that work and in modern studies meanwhile a
comparative analysis is carried out between some of the most recent interpretations
(Chapters 3 and 4). The case studied is of interest not only for the history of Sufism but
also for the construction of Religious Authority in Islamic societies.

Key words: Abt Madyan, Ibn ‘Arabi, Sufism, construction of Religious Authority.



Presentacion

Abii Madyan Su‘ayb b. al-Husayn al-AnsarT (ca. 509/1115-16, m. 594/1198), conocido
también como Sidi Ba Median, es una de las principales figuras de referencia del sufismo
magrebi. Personalidad eminentemente carismética, fue considerado “Maestro de
maestros” (Sayj al-suyiij), alcanz6 el rango de Polo espiritual (qutb) y fue conocido como
el Auxilio (al-gawr).

Su vida transcurri6 en el convulso Occidente islamico del s. VI/XII, marcado en el plano
politico por las luchas entre Almordvides y Almohades. Andalusi de nacimiento, Aba
Madyan pronto se trasladé a Fez donde se convirti6 en el discipulo de destacadas figuras
del sufismo magrebi como el ulema ‘Al1 b. Hirzihim o el iletrado Aba Ya‘za. Mas tarde
se instalé en Bujia donde permanecié rodeado de su propio circulo de discipulos hasta su
muerte. Su tumba en el cementerio de al-‘Ubbad en las afueras de Tlemecén sigue
recibiendo en la actualidad un extraordinario ndmero de visitantes cada afo y es objeto
de intensa veneracion (Tuil, 2016).

No se le considera autor de aportacion tedrica original alguna a la historia del sufismo, ni
tampoco iniciador de ninguna tariga (EI2). Su obra escrita es exigua y los manuscritos
sobre los que trabajan los investigadores datan de los ss. XVII al XIX, esto es, de fecha
muy posterior a su muerte (Elmore, 1998:73). Sin embargo, gracias a sus discipulos, sus
ensefianzas se difundieron desde la costa Atldntica del actual Marruecos hasta Egipto y
Siria. Ibn ‘Arabi (m. 638/1240) se refiere a él con gran respeto.

La huella de Abt Madyan ha perdurado a lo largo del tiempo. En nuestros dias puede
verse en ambitos diferentes y por motivaciones diversas tal y como muestran los
siguientes ejemplos.

La tariqa Sadiliyya, una de las mas extendidas en la actualidad, tiene en Abti Madyan su
principal antecedente espiritual y en sus ensefianzas una fuente de reflexion. En el afio
1910, el Sayj Ahmad b. Mustafa al-‘Alawi (m. 1934), iniciador de la tariqa ‘Alawiyya,
rama de la Sadiliyya, acabé de escribir su comentario sistemético a los Hikam' de Aba
Madyan cuya traduccidn al espaiol fue publicada en el afio 2007 (Sayj Ahmad al-‘Alawri,
2007).

En 2016 se celebraron en Cantillana (Sevilla) unas jornadas sobre la figura de Abu
Madyan con motivo del 900 aniversario de su nacimiento en dicha localidad® con
intervencion de conversos espaioles, junto a profesores universitarios de Espana, Argelia
y Marruecos asi como representantes de algunas furug sufies.

El popular cantante argelino de musica rai' Khaled cuenta entre sus grandes éxitos la
cancién titulada Abdel Kader en la que se hace referencia a S1di Bi Median’.

'Enla terminologia sufi, hikam hace referencia a las sentencias breves de estilo conciso cuyo principal
objetivo es didictico.

2 https://www.webislam.com/articulos/112126-jornadas_internacionales sobre abu_madyan.html.

> La letra de la cancién puede consultarse en: http://www lyricstranslate.com/en/abdelkader-
abdelkader.html-1. La cancién fue interpretada en el multitudinario concierto ofrecido en 1998 en
Parfs por Khaled junto a Cheb Mami y Faudel, los tres cantantes mds populares de musica rai del
momento, conocidos como Les trois soleils’: https://www.youtube.com/watch?v=wdxcmgsNg9Y.




Fuera del Magreb, Abti Madyan también goza de popularidad en el &mbito turco. Elmore
resalta como la supervivencia de gran parte de los escritos de Abi Madyan se debe a los
estudiosos de Ibn ‘Arabi del periodo otomano (Elmore, 1999:75). En el afio 2015 M.
Nedim Tan, profesor de la universidad de Marmara en Estambul, publicaba en la revista
Tasavvuf* un articulo sobre los Hikam de Abt Madyan. En €l se citan otros tantos trabajos
de autores turcos sobre el maestro de Bujia.

La literatura hagiografica compuesta en el Occidente isldmico y la obra de Ibn ‘Arabi son
las dos fuentes principales para el estudio de la figura de Aba Madyan. En la literatura
hagiografica las referencias a Abt Madyan se encuentran dispersas, estdn recogidas de
forma fragmentaria y resultan en buena medida repetitivas (Addas, 1993). También en la
voluminosa obra de Ibn ‘Arabi, especialmente en sus al-Futithat al-Makkiyya, se recogen
de manera extremadamente dispersa y poco sistemdtica un elevadisimo nimero de
referencias a Abi Madyan (Addas, 1993).

La escasa obra de Abt Madyan y la parquedad de referencias sobre su vida explican que
los trabajos que existen sobre su figura sean relativamente escasos y se vean limitados en
su capacidad interpretativa. Ello no obsta para que los investigadores que han escrito
sobre él, hayan adoptado una diversidad de enfoques que consecuentemente, queda
reflejada en sus conclusiones.

Asi, Dermenghem (1981) destaca como mucho antes que el cairota Ibn al-Farid o Ibn
Jamis de Tlemecén, la poesia de Abt Madyan ya reflejaba el simbolismo amoroso y
baquico de la poesia mistica drabe. Cornell (1996) destaca la perfecta ortodoxia de la via
de Abi Madyan a quien presenta como “al-Yunayd” de Occidente. Addas (1993) subraya
la presencia constante de Abii Madyan en la obra de Ibn ‘Arabi y se refiere a é1 como el
maestro par excellence del conocido como al-Sayj al-akbar, mientras que Elmore (1999)
se refiere a Abii Madyan como un maestro de expresion algo ruda y de ensefianzas
fundamentalmente sencillas. Graham (2002) se refiere a €l como un representante del
sufismo del Jorasdn, mientras que Shafik (2012) describe la via de Abi Madyan como
una sintesis de Oriente y Occidente. Para Gril, la via de Abt Madyan “reemplaz6 y
prolongé” la de la “escuela de Almerfa™, sintesis del sufismo magrebi, andalusi y
oriental, lo cual explica que la fuerte personalidad de este maestro haya llegado hasta
tipos de hombre muy diferentes (Gril, 1986:27-28). Trimingham (1998) califica la via de
Abt Madyan como una via nueva y diferente de las que le precedieron.

El objeto de este trabajo es analizar esta diversidad de opiniones. Tras un primer capitulo
dedicado a exponer lo que sabemos sobre la vida y la obra de Abt Madyan nos
centraremos en la informacién de que disponemos sobre sus maestros (capitulo 2), la
relacion entre Ibn ‘Arabl y Abti Madyan (capitulo 3) y cdmo se ha entendido su via
mistica con especial referencia a la obra de Ibn ‘Arabi (capitulo 4). El hilo conductor es
el andlisis comparativo de cémo ha sido interpretada la informacién de las fuentes. Para
ello hemos tomado como referencia los tres trabajos que consideramos, han ahondado
con una mayor profundidad en la figura de Abt Madyan. Esos trabajos son:

*Nedim Tan, M. (2015) “Ismail Hakki Bey’in Hikemiyydt-1 Seyh Ebii Medyen Terciimesien Tasavvuf
Ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi. Nimero 16, Enero-2015.

> Asin Palacios acufié la denominacién de “Escuela de Almeria” para referirse a una serie de sufies
entre los que destacaban Ibn Barrayan (m. 536/1141) e Ibn al-*Arif (m. 536/1141). En la actualidad,
nuevos materiales obligan a matizar y a revisar lo expuesto por Asin Palacios (Addas, 1996: 67).



The way of Abii Madyan de V. Cornell (1996) incluye la edicion y traduccidn al inglés de
los textos de Abti Madyan junto con una detallada exposiciéon del contexto histdrico y
cultural del Occidente islamico del s. VI/XII. Su autor, cuyo enfoque es historico y
sociolégico, ha investigado sobre la relacion entre santidad y autoridad.

Abu Madyan and Muhyiddin Ibn ‘Arabi de C. Addas (1993) es un estudio llevado a cabo
por una investigadora cuyo principal interés se centra en la vida y la obra de Ibn ‘Arabi
(Addas, 1996) de cuyas doctrinas es seguidora, lo que en ocasiones, determina sus
interpretaciones.

Ibn al-‘Arabi’s “Cinquain” (Tahmis) on a poem by Abu Madyan de G. Elmore (1999).
El autor presenta una traduccién del tajmis® atribuido a Ibn ‘Arabi sobre un poema de
Abt Madyan precedida de una introduccién donde también analiza la relacion entre
ambas figuras. Elmore, especializado como Addas en la obra de Ibn ‘Arabi, tiene un
enfoque mds critico de las fuentes.

Respecto a los repertorios hagiograficos magrebies’ en los que se recoge informacién
sobre Abti Madyan, los dos mds antiguos son:

- al-Mustafad ft manaqib al-‘ubbad bi-madinat Fas wa-ma yalt-ha min al-bilad de
Muhammad b. ‘Abd al-Karim al-Tamimi (m. 603/1206), obra centrada en describir las

biografias de los santos de la ciudad de Fez. Su autor, al-Tamtmi, fue discipulo de Abtu
Madyan y maestro de Ibn ‘Arabi (Vimercati, 2014).

- al-Tasawwuf ila riyal al-tasawwuf de Yusuf b. Yahya b. al-Zayyat al-TadilT (m.
628/1229-30). El Tasawwuf contiene el relato considerado esencial sobre la vida de Abtu
Madyan: su contenido es citado por autores posteriores que a veces introducen cambios
o ampliaciones pero sin afiadir ningin dato nuevo sustancial (Addas, 1993; Elmore,
1988).

Entre los repertorios hagiograficos de fecha mds tardia se cuentan:

-’Uns al-faqir wa-‘izz al-haqir de Ibn Qunfud al-Qusantini (m. 809/1406 o 810/1407).

-‘Unwan al-diraya fi man ‘urifa min al-‘ulama’ fi I-mi’at al-sabi’a bi-Biyaya de al-
Gubrini (m. 714/1315).

-Al-Bustan ft dikr al-awliya’ wa - ‘ulama’ bi-Tilimsan de Ibn Maryam (m. 1014/1605).
-Nayl al-ibtihay bi-tatriz al-Dibay de Ahmad Baba al-Tumbuktt (m. 1036/1627).

-Nafh al-ttb min gusn al-Andalus al-rattb de al-MaqqarT (m. 1041/1632).

Tajmts: Un manera especial de ampliar un poema mediante el afiadido de tres hemistiquios por cada
verso (bayt) del poema. La adicién de los tres hemistiquios suele colocarse antes del verso del poema
original. En general su finalidad es la de ofrecer una explicacion o facilitar la difusién del poema
original (EI2).

"V. Sanchez Sandoval (2000-2001).



Por lo que respecta a repertorios hagiogréaficos sobre al-Andalus, Ibn ‘Arabi en su Risalat
rith al-quds da referencia de sufies a los que ha conocido, contdndose entre ellos varios
discipulos de Abt Madyan del que se da abundante informacién.

Por dltimo, hay que sefialar que existe una fuente anterior a todas las citadas. Se trata de
al-Sirr al-masian fi ma ukrima bi-hi al-mujlisin de Tahir al-Sadaft (s. VI/XII). Ferhat
(1995) ha llamado la atencién sobre el hecho de que no contenga mencién alguna a Abtu
Madyan a pesar de que en ese momento su fama parece haber estado suficientemente
extendida. A diferencia de los repertorios de al-Tamimi1 y de al-Tadili, al-Sirr tampoco
hace mencién alguna a al-Gazali y a su Ihya’, autor y obra que marcaron decisivamente
el desarrollo del sufismo en general y el del sufismo del s. VI/XII en el Occidente isldmico
en particular. Este silencio nos indica que la relevancia de determinados personajes
depende en buena medida de los intereses de quienes se la otorgan. Nuestro estudio no
intenta conciliar las diferencias existentes entre las fuentes ni primar un enfoque
interpretativo sobre otro, sino analizar el porqué de esas diferencias y de esos enfoques,
al estilo de lo que se ha hecho con otras figuras fundacionales del ascetismo y misticismo
islamicos como la de al- Hasan al-Basr1 (Suleiman Ali, 2006).

1.- Vida v obra de Abu Madyan

1.1- Contexto historico.

Dos dinastias bereberes, la de los Almordvides y Almohades, gobiernan el Occidente
isldmico en el s. VI/XII. Mientras los Almoravides habian reconocido el califato ‘AbbasT,
los Almohades establecieron un califato propio y se dotaron de genealogias édrabes,
proclamando al fundador del movimiento, Ibn Tamart, como “el imam impecable y mahdrt
reconocido” (al-imam al-ma‘sim al mahdi al-ma‘lim). Proclamaron asimismo que el
conocimiento religioso ( ‘ilm) residia ahora en el Magreb (Fierro, 2000).

Durante este periodo se produjo un extraordinario florecimiento del sufismo.
Previamente, el ascetismo habia tenido un destacado desarrollo (Marin, 1991) junto con
una fuerte presencia del misticismo filoséfico que cada vez conocemos mejor gracias a
los estudios sobre Ibn Masarra (m. 319/931)°* y autores posteriores como Ibn Barrayan
(m. 536/1141) e Ibn al-*Arif (m. 536/1141)°. Estos dos tltimos, resultaron especialmente
incomodos para las autoridades Almoravides debido a la gran cantidad de discipulos que
congregaban a su alrededor. Por ese motivo fueron convocados a comparecer en
Marrakech ante el sultdn ‘AlT b. Yustf b. Tasufin. Ibn Barrayan, muri6 en circunstancias
que hasta hoy permanecen oscuras (Bellver, 2013). Segtn el relato de al-Tadili, el sultdn
mando lanzar su cadaver al vertedero de la ciudad ante lo cual ‘AlT b. Hirzihim, quién con
el tiempo se convertiria en uno de los maestros de Aba Madyan, hizo un llamamiento a
la poblacién de Marrakech para que acudieran en masa a sus funerales (Addas, 1993;
Casewit, 2017). Un discipulo de Ibn Barrayan, Ibn Qast (m. 546/1151), tuvo un destacado
activismo politico encabezando una rebelion en contra de las autoridades Almoravides
tras proclamarse al-Mahdi. En un primer momento se uni6 al movimiento Almohade en
contra de los Almordvides pero mds tarde buscé alianzas con los cristianos para no
depender de los Almohades y acabo asesinado en Silves en 546/1151 (Addas, 1993;
Fierro, 2000; Ebstein, 2015).

8 Ebstein (2013).
° Asociados a la “Escuela de Almeria” v. nota 5.



En el s. VI/XII, si tomamos en consideracién las descripciones de Ibn ‘Arabi en su Rith
al-quds, abundaban las figuras de santos carismaticos e iletrados (Austin, 1971). Addas
ha resaltado como el propio Ibn ‘Arabi llega a conocer las doctrinas y las obras sobre
sufismo relativamente tarde, aproximadamente diez afos después del inicio de su
vocacion. Fue precisamente al-Kami, destacado discipulo de Abt Madyan, quien le dio
a conocer la Risala de al-Qusayri. Sin embargo, segtin declara el propio Ibn ‘Arabi, hasta
ese momento no habia oido hablar de la Risala ni de ninguna obra similar, ni tan siquiera
sabia lo que significaba el termino tasawwuf (Addas, 1993). Ibn ‘Arabi se vio influido
también por las corrientes filoséfico-misticas antes sefialadas. Asi, se refiere a Ibn al-
‘Arif en mds de una ocasion en las Futithat como “nuestro maestro” (Sayju-na) -expresion
que también utilizard para referirse a Abt Madyan (Addas, 1993; Elmore, 1998)- a pesar
de que cronolégicamente no pudo ser maestro suyo directo. Addas destaca como el Sayj
al-‘Uryabi, a pesar de ser analfabeto, conocia las tesis de Ibn al-‘Arif y las debatia con
Ibn ‘Arabi tal y como se describe en el primer capitulo de Rih al-quds (Addas, 1993:
65).

1.2.- Sevilla, Fez, Bujia, Tlemecén.

Segtin el relato de al-Tadilt, Aba Madyan nace Cantillana en la provincia de Sevilla en el
seno de una familia humilde de origen drabe. Huérfano a muy temprana edad, se dedica
a guardar el ganado con sus hermanos. Segun el relato recogido en al-Tasawwuf, sera el
deseo de conocimiento lo que llevard a Abt Madyan a emprender viaje y cruzar el
Estrecho'’, lo cual no deja de llamar la atencién puesto que como acabamos de sefialar,
en su al-Andalus natal existia ese conocimiento que no habria necesitado buscar fuera.
Mas adelante el relato nos informa de que fue reclutado junto con otros andalusies como
mercenario al servicio de los Almordvides estableciéndose en Marrakech, y pensamos
por ello, que este debid de ser el motivo que le hizo abandonar al-Andalus.

De Marrakech se trasladard a Fez, donde se convertird en discipulo de los ulemas ‘Ali b.
Hirzihim y de Ibn Galib. Serd iniciado en la via del sufismo por el malamati al-Daqqaq y
por al-Salawi. M4s tarde se trasladard a las montafias del Atlas Medio atraido por la fama
del santo iletrado Abl Ya‘za, cuyos milagros eran conocidos en todo el Magreb.
Siguiendo el consejo de este dltimo, tomé esposa y tuvo un hijo. De ambos se hara cargo
mds tarde ‘Abd 1-Razzaq al-Yazali, uno de sus més cercanos discipulos cuya biograffa
consta en el capitulo n° 164 de al-Tasawwuf (al-Tadil1, 1984).

A partir del s. VIII/XIV, las fuentes empiezan a incluir el relato del viaje a Oriente y
peregrinacion a La Meca que Abt Madyan habria realizado tras dejar a Abt Ya‘za. Sin
embargo, en las fuentes m4s antiguas no consta ningtn indicio sobre ese viaje a Oriente'’
y tras abandonar a Abl Ya‘za, Abti Madyan se habria instalado en Bujia.

Bujia era el primer puerto urbano del Magreb central (Valérian, 2016), donde se
encontraban las rutas comerciales que venian del desierto y las que llegaban del mar.

10 En el relato de al-Tasawwuf, Abt Madyan lo expresaria asi: “Quand je voyais quelq’un prier ou
quelq’un lire, je I’admirais et m’approchais de lui, trouvant en moi un chagrin profund de ne rien
savoir du Coran, et de ne pas savoir comment prier” (al-Tadil1, 1984, biografia n°162).

' Al-Tamimi, quien pasé quince afios en Oriente, no mencionada nada sobre el viaje a Oriente de Abu
Madyan. Tampoco al-TadilT quien por el contrario si deja constancia del viaje a Oriente de muchos
otros de los biografiados en al-Tasawwuf. Ibn Qunfud por su parte afirma expresamente que Abu
Madyan no pasé de Ifrigiya -el actual Tunez- (Cornell, 1996:11).



Albergaba una numerosa colonia de andalusies y resultaba de parada obligatoria para los
viajeros que iban desde las regiones occidentales a Egipto y Oriente. Durante la mayor
parte de la estancia de Abi Madyan en Bujia, la ciudad estuvo bajo dominio de los
Almoravides Bant Ganiya y sirvié de base a los opositores de los Almohades.

Sobre los afios que Abli Madyan pasé en Bujia las fuentes son muy escuetas (Addas,
1993; Cornell, 1996). Sabemos que se reunia con su propio circulo de discipulos en la
zawiya conocida como Rabitat al-Zayyat y poco mas. Alli permaneceria hasta que fue
convocado por el califa al-Manstr para comparecer en Marrakech. Abta Madyan
emprenderd viaje en direccién a Marrakech pero morird en el camino. Fue enterrado en
el cementerio de al-‘Ubbad, en las afueras de Tlemecén.

1.3.- Llamamiento de al-Manstr para comparecer en Marrakech.

En Bujia, Abi Madyan fue llamado para comparecer ante el califa al-Manstr en
Marrakech. ;Cudles fueron los motivos de ese llamamiento?

Addas analiza la evolucion que se advierte en las fuentes a la hora de narrar este episodio.
Al-Tadilt se limita a dejar constancia de que fue convocado para comparecer en
Marrakech. Al-Gubrini e Ibn Qunfud van un poco més alld y se refieren a una denuncia
mal intencionada. Las fuentes més tardias (Ibn Maryam, al-MaqqarT, al-Tumbukti) son
mucho mds prolijas en detalles: hablan de un denunciante anénimo, un especialista sobre
el sentido externo de la revelacion (‘alim al-zahir) quien alerté del peligro que suponia el
maestro de Bujia para la dinastia gobernante a causa del elevado nimero de discipulos
que le seguian. Margais y Asin Palacios recogen esta interpretacion de los hechos (Addas,
1993).

En esta misma linea se sitia Cornell quien sefiala como el poema atribuido a Aba Madyan
“Qué deleite hay en esta vida” (ma laddatu [-‘ays) (Cornell, 1996:162) debié jugar un
papel no menor en todo ello. En ese poema, Abt Madyan se refiere a los sufies como el
partido de Dios (hizb allah) o los verdaderos sultanes (salatin).

Elmore es de esta misma opinion. Califica el poema de auténtica “dinamita politica” en
ese contexto histdrico y sefiala como prueba de ello, el hecho de que ese poema no se
haya transmitido en ninguna fuente magrebi de manuscritos (Elmore, 1999: 79).

Existe sin embargo otra version de los hechos recogida en una fuente del s. VII/XIII, la
Risala de Saft al-din b. AbT1 1-Mansar, traducida al francés por Gril (1986). Su contenido
ha sido especialmente destacado por Addas. En la Risdala se presenta al soberano decidido
a emprender la via y asi se lo comunica a una santa mujer quien le recomendé que hablara
con Abli Madyan, por lo que el califa decidié llamar al santo a Marrakech. Este, al conocer
el hecho, exclamé: “Obedeciéndole, obedezco a Dios pero no llegaré a su presencia,
moriré en Tlemecén”. Cuando llegé a Tlemecén Abt Madyan dijo a los enviados de al-
Mansir que le acompaiaban que era con Abt I-°Abbas al-Marini con quien encontraria
la curacién. Al-Marini era natural de Almeria y viajo en cuatro ocasiones a Oriente donde
se cruzoé con Ibn ‘Arabi en Hebron. Todos sus bidgrafos subrayan la estima y veneracion
que le profesaban los soberanos Almohades (Addas, 1996).

Las dos versiones no son complementarias sino contradictorias ya que o bien Abu
Madyan fue convocado en calidad de acusado o bien en calidad de guia espiritual, sin
embargo, las dos revelan aspectos que pueden ser confirmados por otro tipo de fuentes.



Para Ferhat (1993) y Addas (1993) al-Mansar al final de su vida, cuando manda Illamar a
Abl Madyan, se encontraba cansado y arrepentido por haber mandado matar a su
hermano y a su tio después de que estos hubieran intentado matarle. Poco a poco habria
ido renunciando a ejercer las funciones propias del poder para dedicarse a obras piadosas.

Sin embargo, el clima politicamente convulso que hacia de Bujia un enclave
especialmente sensible para las autoridades Almohades, ademds del antecedente de
Ahmad b. Qasi'’ y su rebelién al mando de sus novicios, nos parecen s6lidos argumentos
que avalan una interpretacién politica de los hechos.

En este sentido, podria verse en el aséptico y escueto relato de al-Tadili, un reputado
ulema de la época, una forma de evitar un enfrentamiento con las autoridades Almohades.
El llamamiento a Aba Madyan a causa de una acusacién como la que se apunta debid
resultar muy impopular entre el gran nimero de discipulos con que en esos momentos
contaba Abii Madyan. Por otro lado, al-TadilT no tuvo ningtn inconveniente en dejar
claras referencias de enfrentamientos entre sufies y autoridades Almoravides, tal y como
hizo en la biografia de Ibn al-‘Arif o ‘Alib. H rzihim (al-Tadilt, 1984: biografias n° 18 y
51).

1.4.- Obra escrita.

La obra escrita que se conserva se cifie a escasos textos cuya atribuciéon a Aba Madyan
resulta problematica teniendo en cuenta, como hemos indicado en la introduccién, que
los manuscritos que se conocen hasta el momento son de fecha tardia (ss. XVII a XIX).
Los textos consisten en un credo, al-‘Agida al-mubaraka, una coleccion de hikam
recogidos bajo el titulo de *Uns al-wahid wa-nuzhat al-murid. y una pequefia coleccion
de poemas. Por lo que se refiere a la Bidayat al-murid, un texto dirigido a novicios, los
investigadores tienen serias dudas de que pueda atribuirse a Abt Madyan, aunque si
parecen estar de acuerdo en que su contenido es representativo de las ensefianzas del
maestro de Bujia (Elmore, 1999:73; Cornell, 1996: 54).

1.5.-Descendencia espiritual

Un estudio integral de los discipulos de Abt Madyan es una labor especialmente laboriosa
y extensa que estd todavia por hacer. Gril ofrece un panorama de algunos de los mas
destacados discipulos de Abt Madyan que tras la muerte de este, difundieron sus
ensefianzas a lo largo del Norte de Africa como Abta Muhammad Salih en la costa
Atlantica de Marrakech, ‘Abd 1-Aziz al-Mahdawi en Ttnez o ‘Abd 1-Razzaq al-Yazalt
quien se instalé en Alejandria y a través de cuyos discipulos, como el todavia hoy
venerado Abt I-Hayyay al-Uqsuri, las ensefianzas de Abi Madyan penetraron en Egipto
(Gril, 1986:26).

Gril se refiere también al importante nimero de sufies que desde al-Andalus y el Magreb
emprendieron viaje a Oriente y se instalaron en Egipto a lo largo de los ss. VI/XII-
VIII/XIV, marcando de manera decisiva el sufismo local:

12 Ebstein (2015)
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Apres avoir beaucoup recu jadis de I’Orient, al-Andalus et le Magreb donnent

naissance a des foyers de spiritualité qui irradient a leur tour vers leur origine.
(Gril, 1986: 26-27)

En este mismo sentido, Geoffroy asegura que dificilmente puede imaginarse el sufismo
en Egipto y Siria sin la influencia de Aba Madyan, Ibn ‘Arabi y al-Sadili.

Le role spirituel d’Abu Madyan est sur ce point comparable a celui d’Ibn Arabi,
comme nous allons le voir: leur ruhaniyya s’est diffusé dans maints courants sans
qu’eux-mémes aient fondé une voie particuliere (Geoffroy, 1995: 218).

Resalta -este mismo autor-, el alimento “tanto doctrinal como inicidtico” que esa gran
migracién de sufies occidentales aportaron y como con el tiempo los lazos espirituales
entre Oriente Préximo y el Magreb se irdn progresivamente “extendiendo y diluyendo”
(Geoffroy, 1995: 260). Sobre esta cuestion volveremos en el apartado siguiente.

2.- Maestros de Abua Madyan.

2.1.- Fuentes primarias.

Al-Tadilt -a quien siguen las fuentes posteriores- afirma que en Fez Abti Madyan conoci6
a ‘Ali b. Hirzihim (m. 559/1164), un alfaqui-sufi bajo cuya direccion Abt Madyan
debid estudiar obras fundamentales del sufismo como Thya’ ‘uliim al-din de Abt Hamid
al-Gazali” o la Risala de Abu 1-Qasim al-Qusayri (m. 465/1072)".

También estudié con destacados discipulos de Ibn Barrayan como Ibn Galib (m.
568/1172), principal maestro en el Magreb del Sunan o coleccién de hadices compilados
por al-Tirmidi (m. 279/891) o con Ibn al-Jarrat (m. 581/1185) (Casewit, 2007: 87).

Su iniciacién en la via sufi se debi6 a al-Daqqaq y al-Salawi. Sobre al-Daqqagq, las fuentes
mads antiguas ofrecen escasa informacién. Original del enclave comercial de Siyilmasa y
de conducta extravagante, la mayoria de investigadores se refieren a él como un malamati
y se remiten al articulo de A. Bel. Casewit (2017: 82) destaca el apoyo que mostraron
Ibn Barrayan e Ibn al-‘Arif a al-Daqqaq frente a las acusaciones del poder Almordvide.

Al-Salawrt hasta la fecha no ha sido identificado. No nos ha llegado ninguna obra escrita
suya, tampoco ha sido encontrado en ningtin repertorio biogréafico ni tenemos constancia
de testimonios que algtn discipulo suyo hubiera podido dejar. Todo ello podria significar

13 Como destaca Casewit, Ibn Hirzihim en un primer momento mostré su rechazo a las doctrinas
expuestas en el /hya’, aunque mds tarde cambiard de opinién (Casewit, 2017:51). En el Occidente
isldmico del s. VI/XII y tras la condena de las autoridades almoravides, el /hya’ marcé definitivamente
el desarrollo posterior del sufismo. Al-Gazalt con su lhya’ logré el engarce definitivo del sufismo
dentro de la ley isldmica y con ello consolidé doctrinalmente la corriente principal del sufismo
ortodoxo moderado.

4 La Risala de al-QusayrT (m. 465/1074) es uno de los tratados cldsicos sobre sufismo de mayor
difusién en todo el mundo islamico (Schimmel, 2002: 104).

15 Bel, A. (1993) “Sidi Bou Medyan et son maitre Ed-Daqqaq”, en Mélanges R. Basset, Paris, pp.31-
68. No nos ha sido posible acceder al contenido de este articulo.
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que estamos ante una figura que pudo ser considerada heterodoxa y por ello no se
conservé su memoria.

En las montaiias del Atlas Medio, Abi Madyan se convertiria en destacado discipulo del
carismético bereber iletrado Abt Ya‘za (m. 572/1177), que no podia expresarse en drabe
y era conocido en todo el Magreb por sus milagros (Ferhat, 2000).

Cornell (1996) es el autor que dedica mayor atencién a describir el contexto de
influencias, relaciones y filiaciones espirituales de los maestros de Abt Madyan,
incluyendo las influencias y los maestros orientales. Asi, Cornell detalla la cadena de
maestros a través de los que la influencia de al-Gazalt habria llegado al sufismo del
Occidente isldmico -dentro de la que sitda a ‘AlT b. Hirzihim-, o la cadena de maestros
que unirian a Abt Ya‘za con el destacado mistico bagdadi al-Narf o la introduccién de
los ideales de la Futuwwa a través de tariga Sanhayiyya.

2.2 .- Fuentes tardias.

A partir del s. VIII/XIV aparecen en las fuentes nuevos maestros de los que no existe
mencion alguna en las fuentes més antiguas (al-Tamimi, al-Tadilt o Ibn Qunfud). Asi Abt
Madyan se habria encontrado en Oriente con al-Rifa‘T (m. 578/1182), el maestro de las
marismas del sur de Iraq o se habria hecho discipulo de al-Yilant (m. 561/1166) de quién
habria recibido la jirga. Seguin otras fuentes, el maestro de Abii Madyan habria sido Abt
1-Su‘ad b. al-Sibl al-Bagdadi (m. 540/1162), destacado discipulo de al-Yilant y segin
otras, Abt Madyan habria recibido la jirga de Abt Bakr al-Turtast (m. 520/1126).

Antes de seguir adelante hay que resaltar el extraordinario capital simbdlico que acumula
la figura del santo como detentador del conocimiento religioso y de la baraka en las
sociedades islamicas pre-modernas. Su inclusién o no en una determinada cadena de
trasmision era de gran importancia dado que esas cadenas constituyeron un poderoso
instrumento de legitimacion tanto politica como religiosa (Rodriguez Mediano, 1995).
Con frecuencia esas cadenas de transmisién se transforman, incluyendo referencias
imposibles en el tiempo y en el espacio, desvelando de esta manera muchas de las
circunstancias del momento histérico en el que fueron redactadas. Teniendo en cuenta lo
anterior, veamos qué dicen las fuentes tardias sobre los maestros de Abi Madyan.

2.2.1.- Ahmad al-Rifa‘T (m. 578/1182)"°.

Trimingham (1998) cita a Ibn Battata (m. 770/1368 6 779/1377)"como fuente que
informa del viaje a Oriente de Abt Madyan asi como de los contactos “extrasensoriales”

16 Ahmad al-Rifa‘T era natural de al-Batai’h, regién de las marismas al sur de Irak. No dejé obra escrita
y fueron sus discipulos quienes transmitieron sus ensefianzas. Algunas fuentes sefialan que un ancestro
suyo habria emigrado de La Meca a Sevilla en el 317/929 y de alli su abuelo habria retornado a Basra
en el 450/1058, por eso también se le conoce como al-Magribi. Se le considera fundador de la
Rifa‘iyya, conocida como la orden de los derviches aulladores debido a su particular dikr y famosa
por los extrafios milagros que realizaban sus discipulos como cortarse con espadas sin herirse o comer
serpientes vivas. (EI2).

17 Segtin Ibn Battiita, ambos maestros se saludaban y se contestaban mutuamente el saludo, mafiana y
noche (aunque no vivian en el mismo pais). Ibn Battata deja constancia de que los discipulos de la
zawiya de al-Rifa‘1 contaban que este guard6 unos détiles para compartirlos con Abt Madyan porque
sabia que ese afio, éste realizaria la peregrinacién a La Meca (Ibn Battata, 1979: Tomo I, pp. 223-5).
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que habria tenido con al-Rifa‘1. Por su parte, Cornell (1996) toma como referencia la
informacién recogida por al-Badisi en su al-Magsad al-$arif'® y concluye con este en que,
mads que describirse un encuentro real entre ambos maestros, se estaria aludiendo a una
especial sintonia entre ambos.

En apoyo de esa especial sintonia entre Abt Madyan y al-Rifa‘t debe sefialarse el hecho
de que Aba 1-Hasan al-Sadilt (m. ca. 656/1258), fundador de la Sadiliyya, habria viajado
a Irak en busca del Polo espiritual de su tiempo (qutb). Alli entré en contacto con
miembros de la Rifa‘iyya y su maestro en esos momentos Abt 1-Fath al-Wasit1 le habria
recomendado volver al Magreb. Al-Sadilf regresé y tomé como maestro al rifefio Ibn

Ma3is. Ambos maestros, al-SadilT e Ibn Masis, forman parte del linaje espiritual que une
a AbuiMadyan con la Sadiliyya (Trimingham, 1998; Geoffroy, 1995).

2.2.2.- “‘Abd al-Qadir al-YilanT (m.561/1166)".

La investigacién moderna cita recurrentemente a Ibn Maryam quien con su Bustan parece
haber servido de referente principal sobre este particular®. Las fuentes posteriores no
dejaran ya de referirse al viaje de Abi Madyan a Oriente y al encuentro con al-Yilani en
La Meca donde el maestro de Bagdad le habria investido con la jirga (Cornell, 1996;
Addas, 1993; Dermenghem, 1981).

Cornell (1996) ve en la referencia a al-YilanT una “piadosa ficcién” de la Qadiriyya de
Tlemecén con el objetivo de disfrutar de la alta consideracion de que gozan los miembros
de la Sadiliyya en la ciudad donde estéd enterrado Abti Madyan.

Para valorar la informacién que acabamos de referir hay que tener en cuenta que la
literatura hagiogréifica occidental més antigua (al-Tamimi, al-Tadili) se escribe en un
momento en el que todavia no se habia implantado el sufismo de las furug. Estas con el
tiempo iban a desarrollar una extraordinaria capacidad para detentar y monopolizar un
enorme capital religioso, simbdlico y politico (Popoviv y Veinstein, 1997; Trimingham,

'8 Al-BadisT deja constancia de cémo algunos santos del Rif se refieren a al-Rifa‘T como a su maestro
y de cémo se cuenta “sin riwdya” que ambos se encontraron en la estacion de ‘Arafa donde Abu
Madyan le habria entregado la Qirmiziya a al-Rifa‘t y que este le did (palabra ilegible). Otros sin
embargo aseguran que su encuentro fue “espiritual” y no fisico. Al-BadisT concluye que la genealogia
que une a Aba Madyan con al-Rifa‘T resulta claramente dudosa, ya que este tltimo era el maestro de
Bagdad en la época de Abt Madyan (Al-Badist, 1926:pp. 38-9, 130). Hay que llamar la atencién sobre
el error de referirse a al-Rifa‘T como maestro de Bagdad, ciudad donde nunca ensefid, a diferencia de
al-Yilant.

19 ¢Abd al-Qadir al-Yilani (m. 561/1166) es uno de los santos mds populares en todo el mundo
isldmico. De origen persa, se establecié en Bagdad donde vivié hasta su muerte. Contd con un
extraordinario nimero de discipulos y es citado constantemente por las generaciones posteriores. Las
noticias sobre su vida tienen mas de legendario que de histdrico y se han conservado escasos escritos
suyos. Fue el iniciador de la tariqa Qadiriyya, una de las de mayor implantacion en el mundo isldmico
y es una figura central en la silsila de muchas otras furug. Se le atribuyen numerosas frases en las que
reivindica el més elevado rango entre todos los misticos. La mds famosa de ellas es: “Mi pie estd sobre
la nuca de cada santo” (EI2).

2 Cornell recoge el relato de Ibn Maryam en su Bustan segtin el cual ambos maestros se habrian
encontrado en ‘Arafa donde Aba Madyan habria estudiado el hadiz y habria recibido la jirga de al-
Yilant (Cornell, 1996: 10).
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1998; Schimmel, 2002). Ademads, hay que tener en cuenta las complejas dindmicas entre
el Magreb y las tierras centrales del Islam en términos de autoridad y prestigio.

Cuando Ibn ‘Arabi escribe en La Meca en el aiio 600/1203 su Riih al-quds deja constancia
de que

en Oriente ha conocido a “quienes pretendian que en tierras de Occidente no
tenia Dios persona alguna que conociese el método o camino que hacia El
conduce, ni que tratase siquiera de averiguarlo”. Cuando incluye en su obra la
biografia de unos cincuenta santos de al-Andalus y el-Magreb, su objetivo no es
otro que “...demostrar que la época en que vivimos no estd, gracias a Dios, falta
de hombres de bien que sigan las huellas de los santos de los tiempos primeros”.
Por otra parte, al-Tadilt da comienzo a su obra al-TaSawwuf redactada apenas
veinte afios mds tarde, seiialando que “existe un gran nimero [de santos] en el
Magreb, cuyas historias han sido olvidadas y sus huellas ignoradas, hasta el
punto que quien no ha oido hablar de ellos cree que no ha habido ninguno en el
Magreb y que es imposible encontrar un santo o un watad” (Sanchez Sandoval,
2000-2001: 11-12).

En ese sentido, hay que subrayar que las fuentes que dan cuenta del encuentro con al-
Rifa‘T (al-BadisT e Ibn Battita) datan precisamente del s. VIII/XIV, momento en el que la
influencia de la Rifa‘iyya estaba en su punto dlgido. Serd a partir del s. IX/XV cuando
su popularidad empiece a declinar en el Magreb en favor de la Qadiriyya que desde
entonces y hasta nuestros dias registra una amplia implantacién en la zona (Trimingham,
1971). En ese mismo sentido, es una fuente del s. X/XVI, Ibn Maryam, el referente
principal del encuentro y transmisién de la jirga por parte de al-Yilani, cuyo relato se
reproduce a partir de entonces en las fuentes posteriores. De esta manera quedaria unida
la figura de Abt Madyan con dos destacados maestros del Oriente isldmico que, ademads,
fueron los fundadores de dos de las tariqas con mayor implantacién en el Magreb.

Hay que sefialar también, que existen otras fuentes -en este caso orientales-, que desde
otra perspectiva distinta, establecen una cierta relacién entre ambos maestros. Asi, al-
Yami (m. 998/1492) informa de que fue Aba Madyan quien escuché “espiritualmente” y
aprobd inmediatamente la conocida frase de al-Yilant “Mi pie estd sobre la nuca de cada
santo” (Schimmel, 2002:265). Al-Yafi‘T (m. 768/1367) se refiere a ambos maestros, y
describe a al-YilanT como el maestro de Oriente y Abi Madyan como el maestro de
Occidente (Schimmel, 2002; Graham, 2002).

2.2.3.- Aba 1-Su‘ad b. al-Sibl al-Bagdadt (m. 540/1162)*".
Al-Yafi‘T (m.768/1367)* dedica numerosos elogios a Abi Madyan a quien reconoce

como uno de los maestros de su linaje espiritual (Schimmel, 2002; Trimingham, 1998).
Al-Yafi‘T fue el maestro que inici6 a Shah Ni’matullah (m. 834/1431), fundador de la

2! Sobre la fecha de su muerte nos remitimos a la indicada en Ibn Arabi (1972: Tomo III 3, p.189)
aunque Nurbakhsh sefala el afio 579/1183 (Nurbakhsh, 1980: 35).

22A1-Yafi‘T pas6 toda su vida entre Yemen, La Meca y Medina. En el afio 734/1335 realizé un viaje a
Palestina y Egipto donde entré en contacto con numerosos suffes locales. Fue maestro de la tariga
Qadiriyya, de la Ahmadiyya y segiin algunas fuentes de la Sadiliyya (EI2). Quizas fuera en ese viaje a
Egipto donde entré en contacto con las ensefianzas de Abi Madyan.
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tariga que lleva su nombre™. La cadena inicidtica (silsila) de esta tariga incluye a Abu
Madyan entre sus maestros y, Abt 1-Su‘td b. al-Sibl**, un reconocido discipulo de al-
Yilani®, es el maestro que le precede (Nurbakhsh, 1980: 34).

Graham (2002), autor vinculado a la tariga Ni‘amatulahiyya es el Unico autor que se
refiere a Ibn al-Sibl como maestro de Aba Madyan y apunta, sin citar fuente alguna, un
posible encuentro entre ambos en al-Andalus. Sin embargo no parece haber fundamento
alguno para sostener ese encuentro ni en Bagdad ni en el Magreb, aunque es posible que
existiera entre ambos maestros una iniciacién uwayst.

2.2.4.- Abt Bakr al-Turtdst (m. 520/1126).

Massignon es el inico autor que recoge la informacién segtin la cual Aba Madyan habria
recibido la jirga de al-Turtast (Massignon, 1975: Tomo II, p. 327). La fuente citada es el
‘Iqd al-Yawhar al-$uman al-tamin ft I-dikr wa-turuq al-ilbas wa-I-talgin de Murtada al-
Zabidi (Reichmuth, 2009).

Murtada al-Zabidi (m. 1205/1790) fue un prolifico y reputado autor de época otomana
que escribid, entre otras muchas obras, el diccionario 7ay al-‘ariis y uno de los
comentarios mds completos que se conocen sobre el lhya’ de al-Gazali. Muy cercano y
comprometido con las grandes figuras del sufismo en Egipto, gozé del favor y del
reconocimiento de la élite dirigente otomana con la que mantuvo estrechos
vinculos. Escribié sobre diferentes dambitos del mundo isldmico con los que mantuvo
estrechos lazos personales: Irdn, la India, Yemen, el Hiyaz, Egipto y también sobre el
Magreb, entre cuya poblacién contd con numerosos seguidores (Reichmuth, 2009).
Frecuent6 y cultivé una estrecha relacion con destacadas figuras del sufismo en Egipto
facilitdindoles genealogias, listas de transmisores, asi como comentarios filolégicos y
literarios sobre determinados poemas u oraciones asi como sobre otros aspectos

# Su fundador Shah Ni‘matullah (m. 834/1431) nacié en Alepo 730/1330 en una familia de origen
iranio y aseguraba ser descendiente del quinto Imam del §i’ismo Muhammad al-Bagqir. Se convirtié en
discipulo de al-Yafi‘i y tras la muerte de este fund6 su propia orden en Asia central (EI2; Trimingham,
1998).

* En la silsila presentada por Nurbakhsh se hace referencia a Aba 1-Su’ad al-AndalusT y se indica un
parrafo del capitulo 44 de al-Futihat al-Makkiyya en el que Ibn ‘Arabi escribe acerca de él
(Nurbakshsh, 1980:34). Dicho parrafo se encuentra en Ibn ‘Arabi (1972), Tomo IV, p. 90. En ese
pérrafo Ibn ‘Arabi nombra a Abi 1-Su’ad b. al-Sibl al-Bagdadi, no al-AndalusT.

25 A lo largo de sus Futihat, Tbn ‘ Arabi se refiere en repetidas ocasiones a Ibn al-Sibl donde traza una
comparacién entre él y al-YilanT que ha sido estudiada en detalle por Chodkiewicz (1993b:108,
109,111).

% La existencia de las furug se fundamenta en la cadena de transmisién del conocimiento espiritual a
través de cada uno de sus maestros. La transmision tiene lugar habitualmente de maestro a discipulo
a través de su encuentro en “este mundo”. Excepcionalmente puede ser uwaysi cuando no han
coincidido en el tiempo o en el espacio. El origen de ello se encuentra en la figura de Uways al-Qarani.
Vivi6 en el Yemen y segtn la tradicién, pasé todas sus noches en oracidn y nunca llegd a encontrarse
con el profeta Muhammad. Este tuvo conocimiento de su existencia y pronuncid la famosa frase “El
aliento del Misericordioso viene hasta mi desde el Yemen”. Uways se convirti asi en el prototipo de
sufi inspirado que llegd a conocer al profeta sin haberse encontrado jamds con €l (Schimmel, 2002).
27 Abu Bakr al-TurtasT (m.520/1126) ulema andalus{ natural de la actual ciudad de Tortosa. En el afio
476/1083 parte hacia Oriente donde visitard Bagdad, Basora, Wasit, La Meca, Jerusalén, Damasco, El
Cairo y finalmente Alejandria donde se instalard hasta su muerte. En el Egipto gobernado por la
dinastia Fatimi{ al-Turtts1 dedicard especiales esfuerzos a defender la doctrina maliki contra lo que
consideraba las desviaciones del $i’ismo (EI2; Fierro, 1993).
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relacionados con sus respectivas furuq. Fue asi, a peticién de la familia Muwayyah™,
como Murtada redacté el ‘Igd, una de sus mds importantes obras sobre sufismo. Incluye
una introduccién general sobre principios basicos del sufismo y una descripciéon de 127
turug con sus diferentes cadenas de transmision. El ‘Igd se terminé de redactar en el afio
1181/1768 en la tumba de Sidi Ramadan, un santo sufi local y ancestro de la familia
Muwayyah (Reichmuth, 2009:49-50).

Sin embargo, el encuentro entre Abli Madyan y al-Turttst debe descartarse teniendo en
cuenta los datos biograficos que conocemos de los dos. Abt Madyan nace alrededor del
1116 y al-Turtast abandoné al-Andalus en direccion a Oriente en el afio 476/1083 de
donde jamas regresé. Falleci6 en Alejandria el ano 520/1126 (Fierro, 1993).

En este caso debe descartarse la posibilidad de una iniciacion uways? ya que no existe
afinidad espiritual o de pensamiento entre ambos. Si bien es cierto que al-TurtasT estuvo
en contacto con las doctrinas sufies y que en un primer momento se sintié atraido por las
doctrinas misticas de al-Gazali, acabo rechazandolas tras considerarlas contaminadas
“por la ldgica, y las doctrinas de los filésofos, de al-Hallay y de los Ijwan al-Safa’.”
(Fierro, 1993: 85). Eso lo situaria lejos una figura como Abt Madyan quien segun todos
los testimonios tuvo en el Thya’ de al-Gazali un referente indiscutible. Al-Turtast fue un
ulema cuya vida estuvo marcada por el ascetismo, pero lejos de las doctrinas y las
practicas de los sufies. Durante su estancia en Egipto jugd un papel determinante en la
lucha frente a las posiciones del $i’ismo propias de la dinastia Fatimi, lo que con el tiempo
le vali6 una alta consideracion entre la sociedad egipcia. En la actualidad, su tumba en

Alejandria, sigue siendo un lugar de especial relevancia.

Al-Magqrizt nos informa de que la tumba de al-Turtist seguia siendo visitada en
su época (s. IX/IXV): al-Maqqart (s. XI-XVII) fue uno de esos visitantes y parece
que en la actualidad es todavia uno de los monumentos mds importantes de la
ciudad. Se considera que concede baraka y que se obtienen las peticiones que se
hacen a Dios cerca de ella. (Fierro, 1993:25)

De esta manera quedaria revertida esa corriente de sufies a la que nos referiamos en el
apartado anterior y que desde el Occidente isldimico habria aportado ese “alimento
doctrinal e inicidtico” al sufismo de Oriente Préximo, principalmente al de Egipto
(Geoffroy,1995). Abt Madyan, representante simbolico del Magreb, se situaria asi bajo

—_—

la autoridad de al-Turtdsi, el insigne ulema andalusi a quien Egipto habria hecho suyo.

3.- Abii Madvan e Ibn ‘Arabi

Tanto Ibn ‘Arabi como Abt Madyan gozaron de un amplio reconocimiento en vida y su
memoria postuma continda viva en nuestros dias. Dos personalidades y trayectorias
claramente diferentes que jamds llegaron a encontrarse y a pesar de ello, las constantes
muestras de profunda estimacién y respeto por Abt Madyan que Ibn ‘Arabit ha dejado en
su obra escrita, han llamado la atencion de la investigaciéon moderna.

28 Precisamente a través de la familia Muwajyah, Murtada se inici6 en la tariga Zanfaliyya, una rama
de la Ahmadiyya (Reichmuth, 2009:49).
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Abt Madyan, ya lo hemos apuntado, dejo una escasisima obra escrita y sin embargo la
literatura biogréfica y hagiogréfica occidental no deja de referirse a €él. Todo lo contrario
sucede con Ibn ‘Arabi, autor de una compleja y voluminosa obra y sobre quien los
repertorios biogréficos occidentales apenas ofrecen noticias. Casi la totalidad de lo que
sabemos sobre los afios que vivi6 en el Occidente isldmico es lo que el propio Ibn ‘Arabt
ha intercalado a lo largo de su obra (Knysh, 1999). Asi, gracias al testimonio que nos ha
dejado en sus Futithat o en Riith al-quds tenemos noticia del contacto que mantuvo con
destacados discipulos de Abt Madyan como al-Tamimi, al-Kami, al-Mahdawi o al-
Sadrant (Austin,1971)%.

Sobre la relacién entre ambas figuras destacan los trabajos de Addas (1993) y Elmore
(1999). Addas no solo llama la atencion sobre la frecuencia con que Ibn ‘Arabicitaa Abtu
Madyan, sino también sobre los penetrantes comentarios que hace sobre sus palabras o
sus estados espirituales lo que en su opinion, le convierte en el principal intérprete de su
via. Addas sefiala las tres principales obras del corpus akbariano para acercarse a la via
de Abu Madyan: su monumental al-Futihat al-Makkiyya; Muhddarat al-abrar wa-
musamarat al-ajyar, una de sus obras mds alejadas de la temética eséterica y Mawagqi*
al-nuyam wa-matali‘ ahillat al-asrar wa-I-‘uliim en la que Ibn 'Arabi relata la vision por
la que tiene conocimiento de que Abi Madyan, pocas horas antes de su muerte, es
investido de la funcién de Polo espiritual (qutb), el mas alto rango dentro de la jerarquia
espiritual (Addas, 1993).

Sin embargo, lo cierto es que ambos maestros no llegaron a encontrarse jamas. Buscar y
frecuentar la compaiiia de los maestros es, en lineas generales, uno de los pilares de la
disciplina espiritual del tasawwuf. En el propio entorno de Abt Madyan parece que asi
debia ser, si nos atenemos al especial hincapié que se hace sobre la cuestion en Bidayat
al-murid. Ademads durante los afios en que Ibn‘Arabi vivid en el Occidente isldmico ese
encuentro hubiera sido especialmente factible y cronoldgicamente posible segin se
discutird mds adelante. Sin embargo y a pesar de que frecuenté a muchos de sus
discipulos, la investigacion moderna es undnime en reconocer que Ibn ‘ArabT nunca se
encontré con Abi Madyan. O al menos, no se encontraron “en vida”. En el capitulo 19
de Riih al-quds Tbn ‘Arabi relata como estando en su casa de Sevilla sinti6 un profundo
deseo de encontrarse con Abt Madyan. En ese momento, Masa al-Sadrani, a quien se
presenta como uno de los santos sustitutos (abdal) aparecié en su casa para hacerle
llegar un mensaje del maestro de Bujia: el encuentro entre ambos solo seria posible “en
espiritu” ya que Dios no permitiria que tuviera lugar en “este mundo”.

Sinos centramos en lo ocurrido es “este mundo”, Addas ofrece la siguiente interpretacion:
En el afio 589/1193, Ibn ‘Arabi decide emprender viaje al Magreb con la intencion de
encontrarse en Tunez con al-Mahdawi, un destacado discipulo de Abt Madyan. Addas
suraya como el propio Ibn ‘Arabi en su Riih al-quds sefiala lo repentino de su decision.
Por otro lado, Bujia, lugar en que se sitia Abi Madyan en esos momentos, era un lugar
de obligado paso en el trayecto a seguir desde la peninsula Ibérica hacia Tunez. Addas

? Por su parte Knysh destaca la diferencia entre el elevado nimero de discipulos de Aba Madyan
frente al reducido nimero de estos, apenas seis, que tuvo Ibn ‘Arabt durante los afios que pasé en el
Occidente isldmico. El autor subraya que los discipulos de Aba Madyan no habrian estado muy
dispuestos a considerar a Ibn ‘Arabi uno de sus pares y que esto pudo haber sido uno de los motivos
que habrian llevado al insigne maestro murciano a partir hacia Oriente (Knysh, 1999: 281 n° 3).

0 Los abdal o “santos sustitutos” ocupan el tercer rango dentro de la jerarquia esotérica espiritual. Se
considera que solo son conocidos por Dios y que gracias a ellos se mantiene la existencia (EI2).
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estima inconcebible que en esa ocasion Ibn ‘Arabi no rindiera visita a Aba Madyan y la
Unica explicacién que considera aceptable es la de que en esa fecha Abt Madyan ya
hubiera fallecido. Sobre este particular, si bien es cierto que la mayoria de historiadores
senalan el afio 594/1198 como la fecha del fallecimiento de Abt Madyan, existe un grupo
reducido de ellos que lo sitdan en el afio 589/1193. Entre estos tltimos estdn al-Gubrini,
al-Yafi‘Ty segun interpreta la propia Addas, también Ibn ‘Arabi. Ademds, para Addas, lo
repentino de la decisién tomada por Ibn ‘Arabi de emprender viaje, no seria ajeno del
todo al conocimiento que pudo haber tenido del fallecimiento de Abt Madyan (Addas,
1993).

Sean cuales fueren las razones por las que nunca se encontraron, parece claro que fue a
través del contacto con los discipulos de Abt Madyan como Ibn ‘Arabi conoci6 las
ensefianzas y la via del maestro de Bujia. Sin embargo, para Addas ese contacto por si
solo no explicaria la relacién de intima afinidad que la autora considera que unié a ambos
maestros y encuentra en al-Futithat una clave decisiva para entender la hondura de esa
relacion.

El capitulo 270 de al-Futithat gira en torno a ciertas categorias de la jerarquia espiritual,
concretamente en torno a la figura de Polo (qutb), la del Imam de la izquierda y el Imam
de la derecha. En ese capitulo se describe la conversacién mantenida en el barzaj’' entre
Ibn‘Arabi y el Imam de la izquierda. En el texto no se desvela la identidad del Imam de
la izquierda, pero queda claro que jamds llega a encontrarse en vida con Ibn ‘Arabi. En
esa conversacion, el Imam de la izquierda le prohibe a Ibn ‘Arabi que se vincule a ningin
maestro en exclusiva, indicdndole categoricamente que su vinculacion debe ser
unicamente con Dios. En el texto se afirma que el estado espiritual de ese Imam era
equivalente al de Ibn‘Arabi, ya que ninguno de los dos habrian conocido maestro al que
pudieran reconocerle autoridad. Addas sitia esa conversacion en los inicios de la via de
Ibn ‘Arabi, esto es, durante su estancia en el Occidente isldmico, ya que durante esos afios
estuvo en contacto con numerosos maestros. Teniendo en cuenta que Ibn ‘Arabi ha dejado
constancia en mds de una ocasién que Abii Madyan ocup6 durante un periodo largo de su
vida el rango de Imam de la izquierda, Addas interpreta que el Imam con el que Ibn ‘Arabit
mantiene esa conversacion es Abi Madyan.

Elmore (1999), sin embargo, describe la relacion entre ambos maestros en términos bien
diferentes. Asi, mientras Addas se refiere a las “muy a menudo sibilinas” palabras de Abt
Madyan, Elmore describe a Aba Madyan como un Sayj al-tarbiya’™ de ensefianzas en su
mayoria simples y de expresion algo ruda. Tomando en consideracion la extension y la
complejidad de la obra escrita de Ibn ‘Arabi y el contenido de los escasos escritos que
pueden atribuirse a Abi Madyan, Elmore se pregunta si entre dos personalidades tan
dispares es posible ver un grado de sintonia espiritual como el que defiende Addas. Sobre
la ausencia de encuentro personal entre ambos maestros, Elmore califica el mensaje
descrito en el capitulo diecinueve de Rith al-quds como una pélida excusa de Ibn ‘Arabi
para justificar el no haber visitado al maestro de Bujia. Elmore incluso va més alla
y plantea la posibilidad de que la Bidayat al-murid contenga un reproche velado a Ibn
‘ArabT por esa conducta. Respecto a la conversacion descrita en el capitulo 270 de al-
Futiahat, Elmore interpreta que la identidad del Imam de la izquierda corresponde no a

3 barzaj: literalmete “istmo”. En la obra de Ibn ‘Arabi, el barzaj alude a los mundos imaginales, un
ambito intermedio entre lo celestial y lo corpéreo. Es en el barzaj donde tienen lugar las visiones y
los suefios (Chittick, 1994).

32 Sobre el significado de Sayj al-tarbiya v. Meier (1999b)
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Abt Madyan, como concluye Addas, sino a Jests, una figura que jugd un papel
determinante en el inicio de la via de Ibn ‘Arabi. En definitiva, para Elmore los actos de
Ibn ‘Arabi contradicen claramente las palabras de estimacién que le dedica en su obra.
Sus frecuentes muestras de respeto y admiracién serian para Elmore el testimonio de la
consideracién que Abt Madyan recibié en vida y de la que sin duda alguna Ibn ‘Arabi
tuvo conocimiento de primera mano. Sin embargo, lejos de su intencién habria estado el
someterse a la disciplina propia de la relacion entre maestro y discipulo. Una personalidad
de la talla de Ibn ‘Arabi no dio muestras de encajar facilmente en esa disciplina y con
respecto a la figura de Abt Madyan esa dificultad, a todas luces, no seria una excepcion.

La revisién critica de las fuentes que presenta Elmore nos parece sélidamente
fundamentada y encierra una riqueza de matices mayor de lo que hemos podido reflejar
en estas lineas. Ambos trabajos, tanto el de Addas como el de Elmore, parten de un
extenso conocimiento de la obra de Ibn ‘Arabi. El examen comparativo entre los dos
ilustra a la perfeccién como el estudio de la figura del santo presenta siempre la enorme
dificultad de encontrar un equilibrio adecuado entre la necesidad de prestar atencion al
contexto histdrico de la vida del santo, por un lado, y, por otro, la valoracién de lo que le
es mas caracteristico y que supera el &mbito de la historia.

4.- La via de Aba Madyan

Por lo que respecta a la via espiritual del maestro de Bujia, Cornell describe a Abu
Madyan como “al-Yunayd”® de Occidente ya que en su opinién, ambas figuras se
encontraban situadas en el lugar y momento idéneos para trascender las corrientes de su
tiempo. Efectivamente Cornell traza desde una perspectiva fundamentalmente histérica
un detallado panorama del contexto intelectual del momento y describe las influencias y
los linajes espirituales que marcarian definitivamente la via de Abt Madyan. Una via que
Cornell insiste en describir como sobria y escrupulosamente “ortodoxa”, dos rasgos que
a su juicio, asemejan su via a la de al-Yunayd. Sin embargo, hemos de sefialar que sea
cual sea la definicién de ortodoxia que se tome como referencia -tanto para el s. VI/XII
como para nuestros dias-, no nos parece el enfoque més adecuado para comprender lo
que es esencial a cualquier via espiritual, ni tampoco a la via de Abt Madyan en
particular™.

El andlisis de Elmore y Addas se sitia en otros pardmetros diferentes y se sustenta
fundamentalmente en la obra de Ibn ‘Arabi, autor de enfoque personalisimo, con
numerosos partidarios y detractores (Chittick, 1998; Knysh, 1999). Addas es quien ha
analizado con mayor detalle la via de Abt Madyan, a la que describe como una
espiritualidad esencial y a menudo insospechada. Subraya como Ibn ‘Arabi se refiere a
Abili Madyan como a su maestro a pesar de lo cual no le ahorra ciertas criticas. Pone como

33 al-Yunayd (m. 297/910) fue uno de los maestros sufies mas importantes del periodo clasico. De
origen persa, se instalé en Bagdad donde conté con numerosos discipulos. Figura central en el linaje
espiritual de gran parte de las furug, jugd un papel sobresaliente en el desarrollo posterior de las
doctrinas sufies y es uno de los maestros mds frecuentemente citados por las generaciones posteriores.
Hizo especial hincapié en la sobriedad (sahw) en contraste con la embriaguez (sukr) propia de figuras
como al-Bistami. Alert6 de los peligros de hablar de los misterios mds profundos de la fe ante los no
iniciados y por esta razén rechaz¢é a al-Hallay entre su circulo de discipulos (EI2; Schimmel, 2002).
** Sobre la insistencia de Cornell en la ortodoxia de la via de Aba Madyan v. Rodriguez Mediano
(1999b).
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ejemplo un pasaje de las Futithat en el que Ibn ‘Arabi sefala unas palabras de Abtu
Madyan que, sin estar equivocadas, le parecen poco precisas, lo que le lleva a concluir
que Abt Madyan no fue dotado del carisma de la expresion (futiihat al-‘ibara) (Addas,
1993).

Addas ofrece muchos de los comentarios que Ibn ‘Arabi hace sobre los estados
espirituales de Abt Madyan. Destacamos aqui el recogido en el capitulo 24 de las Futiihat
donde se recogen las palabras atribuidas a Abt Madyan “Mi sura es tabaraka alladt  bi-
yadi-hi al-mulk”*. Addas informa como, segtin Ibn ‘Arabi, Abi Madyan era conocido en
los mundos superiores como el padre de la salvacion (abii [-naya) que es el nombre de
aquellos que han alcanzado el magam designado como malik al-mulk™®.

Elmore sin embargo describe un panorama bien distinto. Asi, y a pesar de las numerosas
referencias a Abt Madyan que Ibn ‘Arabt hace en su obra, para Elmore es incuestionable
que no puede apreciarse ninguna influencia del maestro de Bujia en la obra del insigne
maestro murciano. Ademds destaca que si bien es muy probable que Ibn ‘Arabi hubiera
manejado manuscritos de otros maestros occidentales como Ibn Barra§an, Ibn al‘Arif o
Ibn Masarra, no parece probable que circularan manuscritos de Abt Madyan durante el
tiempo en que Ibn ‘Arabi vivié en el Occidente isldmico, esto es, hasta el afio 598/1201-
2 (Elmore, 1998).

La frecuencia con que Abt Madyan es citado por Ibn ‘Arabi y sobre la que Addas no deja
de insistir parece ser superada solo por otro insigne maestro del Oriente isldmico, Aba
Yazid al-Bistamt (m. 261/874)*", maximo representante del sufismo ebrio de la escuela
del Jorasan (Chittick, 1998). Ni al-Bistami ni Abt Madyan dejaron obra escrita
significativa. Sus palabras y su ensefianza se han transmitido gracias a sus discipulos.
Ademads, ambos maestros aparecen citados por Ibn ‘Arabl de manera conjunta por
diferentes motivos y en mds de una ocasién, como si a su juicio existiera un cierto nexo
de unién entre ambos. Se trata de una cuestion apenas analizada por la investigacion
moderna y sobre la que aqui queremos llamar la atencién. Elmore, que si se ha referido a
ello, sefiala que nada impide que tal asociacién, lejos de apuntar una posible semejanza
entre ambos, sea el reflejo de un par de opuestos: Este/Oeste, Satahat / hikam™ (Elmore,

3 Tnicio de la sura 67 del Cordn, o sura de la Soberania (sirat al-mulk).

% Dermenghem recoge el relato contenido en el ‘Unwan de al-Gubrini segiin el cual unos alfaquies
vienen a buscarlo a una de las dos mezquitas de Bujia con la intencién de manifestarle su extrafieza
porque solo conocia del Cordn hasta la sura 67, la sura de la Soberania. Cuando llegaron, antes de que
estos empezaron a hablar y sin conocerles, Aba Madyan les llamé por su nombre y les informé de que
efectivamente para él la sura 67 era el culmen del conocimiento. Después movié el dedo indice segiin
la manera de los sufies de derecha a izquierda y murmuré una frase enigmatica “habla por mi y
guiame. Yo soy el todo”. Los alfaquies se fueron convencidos del conocimiento de Aba Madyan
(Dermenguem, 1981: 255).

37 Abii Yazid al-BistamT (m. 261/874 o 264/877-8) también conocido como Bayezid era originario de
Bistam, en la regién del Jorasén, al noroeste de Irdn. No conocfia el drabe y apenas dej6 nada escrito.
Fue a través de sus discipulos como han llegado hasta nosotros sus palabras. Célebre por sus Satahat
o expresiones extdticas, entre ellas la més conocida es su “Gloria a Mi. Cudn grande es mi majestad”
(Subhant ma a‘zam Sa’nt). Se le conoce como el representante del sufismo “ebrio” en contraste con
el sufismo “sobrio” de Bagdad representado por al-Yunayd quien se sintié atraido por la experiencia
de al-Bistam1 y tomd nota de sus dichos para traducirlos al arabe (EI2).

% En la terminologia sufi las Satahat son expresiones extéticas. La raiz §-t-h tiene el significado de
movimiento, conmocién (EI2). Sobre el término hikam v. nota 1.
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1999). Exponemos a continuacién algunos ejemplos significativos en los que ambas
figuras aparecen de alguna manera asociadas en la obra de Ibn ‘Arabi.

A prop6sito de las polémicas de ciertos fugahd’

Ibn ‘Arabl se muestra muy critico con la actitud de aquellos fugaha’ cuyo principal
objetivo es alimentar vanas controversias sobre el conocimiento de los sufies. En el
capitulo catorce de Rith al-quds (Austin, 1971) dedicado a al-Mawrari, destacado
discipulo de Abi Madyan, Ibn ‘Arabi denuncia los juicios a menudo despectivos que
estos hacen sin conocer los mds basicos rudimentos de la ciencia de los sufies ni el
significado del vocabulario técnico de estos. Ibn ‘Arabi se extiende sobre esta cuestion
en las Futithat y cita las siguientes palabras que Abt Yazid dirige a quienes no reconocen
el conocimiento que proviene de Dios: “Vosotros tomdis un conocimiento muerto de los
muertos, pero nosotros tomamos el conocimiento del Vivo, aquel que jamas muere.” A
continuacion Ibn ‘Arabi cita las palabras de Abt Madyan quien frente al conocimiento
tomado exclusivamente de los hombres afirma: “No queremos carne seca. jTraednos
carne fresca!” (Chittick, 1989:249).

Como ha subrayado Addas, ese “jtraednos carne fresca!” es una expresion que Ibn ‘Arabi
cita en mds de una ocasion y casi siempre aludiendo a distintos matices de significado,
por ejemplo, cuando trata del concepto de futith. Con ese término Ibn ‘Arabi se refiere a
aquel conocimiento que no es el resultado de un proceso de reflexién, que no viene
acompanado por esta y tampoco se adquiere de los hombres. En el vocabulario técnico
de Ibn ‘Arabi, el término futith hace referencia a realidades como desvelamiento, saboreo,
testimonio, auto-revelacion o vision. Ibn ‘Arabi describe tres tipos de futiih:

Futith al- ‘ibara o de la expresion. Alude a la dimensién més exterior
Futiith al-halawa o de la dulzura. Alude a la dimensién interior y,
Futiith al-mukasafa o del desvelamiento que tiene lugar en Dios.

Y es aqui donde Ibn ‘Arabi vuelve a citar de nuevo las palabras de Aba Madyan:
“itraednos carne fresca!” Con ellas, nos dird Ibn ‘Arabi, el maestro de Bujia buscaba
aumentar la aspiracion espiritual (himma) de sus discipulos para que hablen y se refieran
Unicamente a su propia experiencia y conocimiento (Chittick, 1998: 224).

Sobre la diferencia entre conocimiento (‘ilm) y gnosis (ma ‘rifa)*’

Ibn ‘Arabi observa como entre los mismos sufies existe diferentes opiniones en relacién
al concepto de ‘ilm y de ma‘rifa y, en este sentido distingue dos grupos. El grupo de
aquellos que sitdan la ma ‘rifa en un nivel superior al del ‘ilm, y el grupo de aquellos que
se inclinan por calificar la ma ‘rifa como rabbant y el ‘ilm como ilahi. Dentro de este
ultimo grupo al que el propio Ibn ‘Arabi afirma pertenecer, sefiala a Sahl al-TustarT, Aba
Yazid, Ibn al-‘Arif y Aba Madyan*’ (Chittick, 1998:149).

3% Sobre esta importante distincién dentro del pensamiento isldmico v. Rosenthal (1970).

“0'Sobre la diferencia entre ‘ilm y ma ‘rifa, Rosenthal cita un comentario a las palabras de Aba Madyan
formulado por Ahmad b. Ibrahim b. Allan al-Sufi al-SiddiqT al-NaqSabandi (m.1033/1624), autor de
Sharh Hikam Abi Madyan, un comentario a los Hikam de Abt Madyan. Rosenthal (1970: 168).
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Sobre el rango de Polo espiritual (qutb)

Ya hemos senalado como en Mawagi* al-nuyim, Ibn ‘ Arabi relata la vision en la que Abt
Yazid le comunica haber investido de la funcién de Polo espiritual (qutb) a Abt Madyan
pocas horas antes de su muerte (Addas, 1993) .

Sobre la estacion del baga’ (permanencia) tras el fana’ (extincion)

A propésito de la naturaleza del baga’ tras el fana’, Ibn ‘Arabi afirma que el gnostico,
una vez ha realizado ambas experiencias, manifiesta los atributos divinos aunque ello
suceda a pesar suyo. Para ilustrarlo recurre a las palabras del maestro del Jorasan, quien
ante las objeciones que le hacen a causa de las gentes que vienen a besarle la mano y a
pedirle sus bendiciones contesta “No me estdn tocando a mi sino a un adorno con el que
mi Sefior me ha obsequiado. ;Debo perdonarles por ello, cuando es algo que no me
pertenece?”*' En ese mismo sentido, se refiere a la respuesta de Aba Madyan cuando le
preguntan si todas las gentes que acuden a besarle y a pedirle sus bendiciones no causan
efecto alguno en él, a lo que Abi Madyan responde: “;Acaso la Piedra Negra se ve
afectada o deja de ser lo que es por haber sido besada por los mensajeros, los profetas,
los amigos de Dios, siendo como es la mano derecha de Dios?” Cuando le responden que
no, Abli Madyan afirma: “Yo soy esa piedra” (Chittick, 1998:323).

Esa comparacién con la Piedra Negra parece encontrar una correspondencia en la
multitudinaria peregrinacion anual de que es objeto la tumba de Abt Madyan en el
cementerio de al-‘Ubbad a las afueras de Tlemecén. En cambio, el sentir de al-Bistami
cuyo cuerpo declara “no pertenecerle” parece estar en consonancia con el hecho de que
su tumba, situada en su Bistam natal, no solo no haya generado una préctica similar sino
que ni siquiera ha concentrado la veneracidn que se le profesa ya que:

Todavia existen lugares sagrados dedicados a la memoria del mistico
Solitario de Bistam en los rincones mds alejados del mundo isldmico:
en Zousfana, en el Magreb, y en Chittagong, en Bangladesh, donde unas
tortugas gigantes y blanquecinas viven en una cisterna a la que van las
gentes a obtener bendiciones para st mismos y para sus hijos
(Schimmel, 2000:66).

Sobre el retorno (ruyi‘)

El concepto de ruyii‘ juega un papel central en la definicién de santidad de Ibn ‘Arabi.
Ya en la Risala fi l-walaya, escrita cuando tenia 30 afios, Ibn ‘Arabt hace una distincién
entre al-rayi‘in, esto es, aquellos que tras haber realizado todas las etapas del itinerario
espiritual “retornan” para guiar y ensefiar a otros, y al-wagqifiin, es decir aquellos otros
que ‘se detienen’ al final de su viaje (Chodkiewicz, 1993b:171).

En el capitulo 45 de las Futithat, al tratar de esta cuestion, se describe el ruyi‘ como el
final del itinerario espiritual para aquellos que se consideran los mds perfectos de entre
los herederos de los profetas. Ibn ‘Arabit afirma que el ruyii‘ es doloroso y que puede ser

* En este mismo sentido “En su MathnawT Rami cuenta la leyenda segin la cual los discipulos de
Bayezid se rebelaron contra él cuando exclamé: «jBajo mis vestiduras no hay nada sino Dios!». Pero
cuando trataron de matarle, los golpes de sus cuchillos se volvieron contra ellos mismos (M 4, 2102-
40)” (Schimmel, 2000:66).
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ijtyart (voluntario) como en el caso de Abt Madyan o iybart (forzoso) como en el caso
de Abu Yazid (Chodkiewicz, 1993b:113-114).

Las vidas de Abt Madyan y al-Bistami parecen reflejar esa diferente trayectoria
espiritual. Al-BistamT fue un santo solitario, con escasa proyeccién social y conocido por
sus Satahat, expresiones fruto del desbordamiento que producen ciertos estados de extésis
o arrobamiento mistico. Abi Madyan en cambio, goz6 en vida de un nutrido grupo de
discipulos y sus ensefnanzas han sido formuladas en forma de hikam, escuetas sentencias
con un claro objetivo did4ctico.

5.- A modo de conclusion

Tal y como hemos expuesto en los capitulos (1) y (2) la informacién sobre Abt Madyan
referida en las fuentes tardias presenta significativas diferencias respecto a la contenida
en las fuentes primarias. Asi, las fuentes tardias analizadas en el capitulo (2) presentan la
figura de Abti Madyan como parte integrante de diferentes linajes espirituales poco
verosimiles y ausentes de las fuentes primarias. Con ello estdn poniendo de relieve que
su influencia ha permanecido viva a lo largo del tiempo hasta tal punto que posee la
suficiente entidad y reconocimiento como para ser fuente de legitimidad. Por otro lado y
segln lo expuesto en el capitulo (1), la escasa informacién que aportan las fuentes mas
antiguas sobre su vida o la casi inexistente obra escrita de Abt Madyan facilitan en gran
medida esa inclusion en genealogias tan dispares como las que aseguran que recibid la
jirga de al-Yilani y también de al-TurtGsT.

En el capitulo (4) hemos apuntado como todavia queda mucho por analizar respecto a la
via y los estados espirituales de Abt Madyan. En ese sentido, la obra de Ibn ‘Arabi es sin
duda alguna una fuente inestimable para conocer la espiritualidad del maestro de Bujia.
Sin embargo, su interpretacion no puede separase de la relacion que existié entre ambas
figuras y esa relacion, a tenor de lo expuesto en el capitulo (3), permanece oscura hasta
el momento. Los dos grandes interrogantes que siguen sin estar resueltos podrian
resumirse asi:

1°.- { Cémo interpretar las continuas muestras de estimacion que Ibn ‘Arabi dirige a Aba
Madyan cuando jamas fue a visitarle?

2°.-Teniendo en consideracion que no llegaron a conocerse y que parece poco verosimil
que existiera obra escrita de Abti Madyan que Ibn ‘Arabi pudiera haber leido —capitulos
(3) y (4)- ;como explicar los numerosos comentarios que dedica este ultimo a las palabras
y a los estados espirituales de Abi Madyan? ;la relacion de Ibn ‘Arabi con los discipulos
de Abi Madyan puede considerarse una explicacion satisfactoria?

A la vista de lo expuesto parece necesario una reflexiéon mas profunda sobre los motivos
por los cuales Abt Madyan esta tan presente en la obra escrita de Ibn ‘Arabi. Sobre esta
cuestion creemos que deberia valorarse lo sefialado en el capitulo (2) respecto a ese
sentimiento de dependencia —incluso de inferioridad— presente en el Occidente isldmico
con respecto a las tierras centrales del Islam y como, precisamente el periodo Almohade
del que provenia Ibn ‘Arabi, supuso una clara subversion de esa percepcion, de manera
que las tierras del Occidente empezaron a mirar en pie de igualdad hacia el Oriente
islamico, llegdndose incluso a proclamar que el centro del mundo isldmico habia pasado
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al Magreb. En ese contexto ;podria haber tenido algtin peso la voluntad de Ibn ‘Arabi de
dar testimonio y demostrar que en el Occidente del que él provenia, también existian
auténticas figuras de santidad como la de Abt Madyan?
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