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Sabios y santos de Silves emigrados al Magreb

Manuela Marin
Madrid

Resumo:

Com o avanco da “Reconquista” crista na Peninsula Ibérica, muitos ulemas emigraram para
outros paises islamicos. Neste artigo, analisam-se nove biografias de ulemas de Silves
(atualmente Portugal) que emigraram para Marrocos e que viveram entre o séc. VI/XIl e a
primeira metade do VII/XIIl. Através do estudo dos seus perfis individuais, emergem trés
padrées biograficos: primeiro, o “classico” ulema islamico, incorporado nas redes de
transmissdao do conhecimento; segundo, a figura do santo, e, terceiro, o do letrado que era
também santo. E dedicada uma atencdo especial ao Ultimo, através da biografia de Ibn
Galib, que se tornou o santo patrono da cidade marroquina de Alcacer Quibir.

Palavras-chave: ulemas, santos, emigracao, Silves, Marrocos
Abstract:

With the advance of the Christian “Reconquista” in the Iberian Peninsula, many scholars
(‘ulama@’) migrated to other Islamic countries. In this article, nine biographies of scholars
from Silves (in nowadays Portugal) who migrated to Morocco and who lived during the
6"/12" century and the first half of the 7""/13" century are examined. Throughout the study
of their individual profiles, three biographical patterns emerge: first, the “classical” islamic
scholar, incorporated to the networks of the transmission of knowledge; secondly, the figure
of the saint, and thirdly, the scholar who is also a saint. Special attention is dedicated to the
last, through the biography of Ibn Ghalib, who became the saint patron of the Moroccan city
of Alcazarquivir.

Key words: ‘ulama’, saints, emigration, Silves, Morocco
Resumen:

Con el avance de la “reconquista” cristiana en la Peninsula Ibérica, muchos ulemas
emigraron a otros paises isldmicos. En este articulo, se analizan las biografias de nueve
ulemas de Silves (en el actual Portugal) que emigraron a Marruecos durante el siglo VI/XIl y
la primera mitad del VII/XIII. A través del estudio de sus perfiles individuales, se observan
tres modelos: en primer lugar, el ulema “cldsico”, integrado en las redes de transmision de la
ciencia; en segundo lugar, la figura del santo vy, finalmente, el ulema que también es un
santo. Se dedica especial atencidn a este ultimo, mediante la biografia de lbn Galib, que se
convirtié en el santo patrén de la ciudad marroqui de Alcazarquivir.

Palabras clave: ulemas, santos, emigracidn, Silves, Marruecos
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La emigracién de miembros de las élites urbanas desde al-Andalus al norte de Africa en
los siglos XII-XIIl es un fendmeno bien conocido y documentado, especialmente a través de
la literatura biografica. Sus causas son evidentes: junto a la atraccidon que ejercian, para los
sabios y literatos que integraban en parte esas élites, las cortes soberanas del Magreb, por
entonces sede del poder politico que dominaba al-Andalus, ha de tenerse en cuenta la
presion ejercida por el avance de los reinos cristianos (Castilla, Portugal) hacia el sur
peninsular’.

En esta ocasién voy a ocuparme del caso particular de los sabios y santos de Silves que
emigraron a lo que hoy conocemos como Marruecos. Se trata de un ejemplo representativo,
pues a pesar de que contiene un nimero no muy elevado de personajes, se incluyen entre
ellos perfiles biograficos de cierta diversidad, que abarcan tanto recorridos tipicos del ulema
clasico como identidades en las que confluyen saberes eruditos y dedicaciéon mistica, o en las
gue esta ultima es la predominante. Todo ello refleja, sin duda, el panorama mds general de
la actividad intelectual y religiosa del al-Andalus de su tiempo, incorporado al de un Magreb
gue conocia, en ese tiempo, un pujante desarrollo de la vida religiosa y los fenémenos de
santidad: una época que ha sido acertadamente denominada, por Halima Ferhat, como “los
siglos de la fe”?. Son los siglos, desde luego, en los que la tradicién escrita biografica del
Magreb se asienta sobre el registro de las “vidas de santos”, a diferencia de lo ocurrido en
al-Andalus, donde ese mismo registro habia premiado y premiaba las biografias de los
sabios. Aunque no se puede establecer una dicotomia estricta entre ambas tradiciones,
puesto que a la andalusi concurrieron nombres tan notables como los de los norteafricanos
gadi ‘lyad o lbn*Abd al-Malik al-Marrakusi, el hecho es que la memoria de la santidad,
contrapuesta o al menos paralela a la del saber, conocié un florecimiento mucho mas
notable en el Magreb que en al-Andalus’. De todo ello serdn testimonios notables las
biografias de los sabios y santos de Silves que quiero presentar aqui.

Salvo error por mi parte, se conocen los nombres de nueve sabios de Silves que
abandonaron su lugar de origen para instalarse en la otra orilla del Estrecho en esta época”.
Voy a centrarme, en primer lugar, en aquéllos que tienen el perfil que acabo de definir como
el de un “ulema clasico”, es decir, poseedor de conocimientos en ciencias islamicas y
miembro de una red de maestros y discipulos que las difunden. Esta clase de sabios esta
generalmente inserta en ambitos urbanos de cierta entidad y se conecta entre si, a menudo,
por lazos de parentesco, construyendo un espacio genealdgico de la transmisién del saber;
al mismo tiempo, ocupan cargos destinados a la gestion de los asuntos privados y publicos
de la comunidad: son jueces, jurisconsultos, mufties, almuédanos, directores de la oracidn,
y, a veces, miembros de la administracién “civil”, es decir, recaudadores de impuestos o
incluso gobernadores.

Ejemplo casi perfecto de todo ello es el primero de los sabios en el que me voy a detener,
Muhammad b. ‘Abd Allah b. Ahmad b. Mas'ad b. Mufarriy b. Mas'id b. San‘lin b. Sufyan,
conocido como lbn al-Qantari, que murié en Marrakech el 4 de dil-hiyyade 561 (1 de
octubre de 1166). En otro lugar me he ocupado de la biografia de este personaje y de su
familia, una de las mas destacadas en la historia de Silves, por lo que no voy a repetir aqui lo

1w Marin, “Des migrations forcées: les savants d'al-Andalus face a la conquéte chrétienne”, M.
Hammam, coord., La Méditerranée occidentale au Moyen Age, Rabat, 1995, pp. 43-59 y A. Rodriguez
Figueroa, “Un ejemplo de exilio forzado: la conquista cristiana de Almeria en 1147”, Biografias
almohades Il (EOBA, X), Madrid-Granada, 2000, pp. 11-55.

’H. Ferhat, Le Maghreb aux Xlleme et Xllléme siécles: les siecles de la foi, Casablanca, 1993.

® Sobre la literatura hagiografica marroqui, H. Ferhat, Le soufisme et les zaouyas au Maghreb,
Casablanca, 2003 y J. J. Sdnchez Sandoval, Sufismo y poder en Marruecos, Cadiz, 2004, pp. 26-68.

4 Hay ademas casos de ulemas de Silves que se asentaron en otros lugares de al-Andalus, como el
Levante o Almeria.
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ya dicho con anterioridad®. Conviene sin embargo hacer notar que la muerte de lbn al-
Qantarl en Marrakech es un sintoma, no de una voluntad expresa de emigracién hacia
Marruecos, sino de su presencia como miembro de una delegacion de notables de Silves que
habian acudido a la capital almohade para rendir obediencia al entonces califa, Abl Ya‘qub
Yasuf (r. 558-580/1163-1184). Ahora bien, por muy “casual” que pudiera haber sido su
fallecimiento en Marrakech, lo que se documenta con él es la presencia regular de sabios
andalusies en la corte almohade, lugar de atraccidn indudable para quienes pertenecian a
las aristocracias locales andalusies.

No mucho después que lbn al-Qantari, murié en Marrakech, en sawwal de 569/mayo
1174, otro sabio de Silves, Muhammad b. ‘Umar al-Sawwasi al-Silbi, en quien se puede
reconocer una trayectoria mas apoyada en una emigracidn voluntaria: experto en literatura,
poesia y lengua arabe, parece que recalé en Marrakech tras haber hecho la peregrinacion a
La Meca y comprobar que sus oportunidades profesionales eran mucho mejores en el
Magreb que en al-Andalus. Pero la conexién con su lugar de origen se deja ver, de modo
muy notable, en la atribucién que le hace su bidgrafo de una obra sobre la rebelidon de Ibn
Qasli, titulada Tarwat al-muridin bi-l-Andalus®. Carecemos de informacién sobre las
motivaciones de la composicidn de esta obra, asi como sobre su contenido y orientacidn; si
la escribié durante el periodo de su vida que pasé en Marrakech, es posible que lo hiciera a
instancias del poder almohade o para congraciarse con él. En todo caso, es notable que se
haya conservado su memoria’.

Otros dos ulemas de Silves se instalaron en Marrakech en esta época, compartiendo, a
diferencia del anterior, unas bien establecidas conexiones con el mundo del saber de su
lugar de origen. Yahya b. Hassan al-Muradi al-Nahwi, que como su nisba indica, era
especialista en gramatica arabe, procedia de la fortaleza (hisn) de Muryig (Monchique).
Nada se nos dice, en su biografia, de las razones que le impulsaron a establecerse en
Marrakech, aunque no parecen dificiles de deducir: Silves habia sido ocupada por los
cristianos entre 585/1189-90 y 587/1191 y, como en el caso anterior, Yahya b. Hassan
renuncid a permanecer en su region de origen, donde habia sido educado y habia estudiado
con maestros locales. En Marrakech ejercié como almocri hasta su muerte en 614/1217-188,

Algunos de los maestros de Yahya b. Hassan lo fueron también de Abu |-Baga’ Ya'1s b.
‘All b. Ya'§ b. Mas'id al-Ansari al-Silbi, conocido como Ibn al-Qadim (m. 626/1228-29).
Especialista en lecturas cordnicas y Tradicién Profética, Ibn al-Qadim abandoné Silves tras la
conquista cristiana — en este caso su bidgrafo deja clara constancia de ello — para instalarse
primero en Marrakech y luego en Fez. Se conocen los titulos de algunas de las obras que
compuso, por los cuales puede confirmarse su perfil de sabio “clasico”: un tratado sobre las

> “Familias de ulemas en Silves”, B. Soravia y A. Sidarus, eds., Literatura e Cultura no Gharb al-
Andalus, Lisboa, 2005, pp. 201-219.

6 Al-Suyati, Bugyat al-wu'at fi tabaqgat al-lugawiyin wa-I-nuhat, ed. ‘A. M. ‘Umar, El Cairo, 2005, n?
347, tomandolo de lbn al-Zubayr, Silat al-Sila. Esta biografia se hallaba en las partes perdidas de la
obra de lbn al-Zubayr; v. Kitab Silat al-Sila, vol. 5, ed. ‘A. al-Harras y S. A'rab, Al-Muhammadiya, 1995,
n2 233 (apéndice).

’ La obra de Ibn Sahib al-salat de parecido titulo —Tawrat al-muridin- no se ha conservado, aunque fue
utilizada por Ibn al-Abbar, que la cita en su Hulla (M. Meouak, "Al-Hulla al-siyara, d’lbn al-Abbar:
sources écrites et données historiques", Ibn al-Abbar, politic i escriptor arab valencia, Valencia, 1990,
pp. 251-266) y por lbn ‘Abd al-Malik al-Marrakusi en su diccionario biografico al-Daylwa-I-takmila.
Sobre la obra de lbn Sahib al-salat, v. la introduccidon de ‘Abd al-Hadi al-Tazi a su edicién de al-Mann
bi-l-imama, Beirut, 1987. En ella cita al-Tazi (p. 25, nota 2) la Tawrat al-muridin de Muhammad b.
‘Umar al-Sawwagi, pero se la atribuye a un tal Isma'il b. ‘Umar al-Sawwas. Cita para ello la biografia de
al-Suydti mencionada en la nota anterior; consultada la Bugyat al-wu'dat, no encuentro alli la biografia
de Isma‘ll b. ‘Umar al-Sawwas. Véase también M. Fierro, “El titulo de la crénica almohade de Ibn Sahib
al-salat”, Al-Qantara, XXIV (2003), pp. 291-294.

& lbn al-Zubayr, Silat al-Sila, ed. E. Lévi-Provencal, Rabat, 1937, 380.
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virtudes de Malik b. Anas, otro sobre lecturas coranicas y un tercero sobre exégesis de la
Tradicién Profética’.

Fez atrajo igualmente a otro sabio de Silves, Ahmad b. Misa b. ‘Abd Allah b. Bakr b.
Muzahim al-LajmT (m. después de 600/1203-4), que se habia formado en lecturas coranicas
en su lugar de origen, con los mismos maestros de los ulemas que se han mencionado ya;
debido a ello se dedicd, una vez en Fez, a la ensefianza de la lengua arabe y del Coran®.

Finalmente, dos ulemas procedentes de la regién de Silves escogieron su residencia en las
regiones septentrionales de Marruecos y especialmente en Ceuta'’. El primero de ellos,
Murayya b. Yanus b. Sulayman b. ‘Umar b. Yahya al-Gafigi al-Muryigi (m. ca. 600/1203-4),
procedia, como indica su nisba, del hisn de Muryiq vy, tras haber estudiado en Silves, pasé
gran parte de su vida oscilando entre ambas orillas del Estrecho; ensefid (era gramatico) en
Ceuta y en Tanger. Fue autor de un sarh de la Qasida de al-Husr1 sobre la lectura coranica de
Nafi*, que era la predominante en el Magreb™.

Del segundo de estos dos sabios se tienen menos noticias, pero se sabe que procedia de
al-‘Ulya (Loulé), aunque estaba considerado como perteneciente a la “gente” de Silves, es
decir, que habria sido educado en esta ciudad. Muhammad b. Mufaddal b. Muhib al-Lajmi,
que asi se llamaba, se instalé en Almeria cuando “el enemigo se apoderd del pais de sus
antepasados”, pero murié en Ceuta en 645/1247-48".

Si se intentan extraer conclusiones de estas siete biografias de sabios de Silves emigrados
a Marruecos, lo escaso de la muestra no impide reconocer algunas constantes. Ademas del
evidente encaje en un movimiento de traslado hacia el Magreb por parte de miembros de
las élites andalusies atraidas por el pujante poder almohade — lo que se observa en la
preferencia por Marrakech -, se detectan igualmente tendencias hacia otros nucleos
urbanos, destacando los situados en la zona mas septentrional del territorio, Ceuta y Tanger.
Como se ver3, a ellos hay que afadir la ciudad de Alcazarquivir; Ceuta, por su parte, seguird
representando un papel importante, no sélo como “puerta” de Marruecos, sino también
como un espacio con caracteristicas propias que hacian atractiva a la ciudad para quienes
abandonaban al-Andalus en busca de patrocinio y mecenazgo™.

Estos sabios de Silves y su regién procedian de un entorno intelectual compacto, en el
que habian compartido un sistema de continuidad en la transmisién de las ciencias
isldamicas: varios de ellos eran discipulos de los mismos maestros. Pertenecian, por tanto, a
una misma tradicién de ensefianza, bien establecida para entonces en Silves, y que atraia a
discipulos de las zonas circundantes a la ciudad, como atestigua el hecho de que algunos de
estos sabios sean originarios de Mur{iq o de al-‘Ulya™. No es menos importante sefialar que
se trata de sabios especializados en su mayoria en las disciplinas de la lengua arabe y las
lecturas coranicas, materias a su vez intrinsecamente relacionadas y que conocieron un gran

% lbn al-Abbar, al-Takmila li-Kitab al-Sila, ed. F. Codera, Madrid, 1887-89, 2110; Ibn al-Qadi, Yadwat al-
igtibds, Rabat, 1973-74, Il, 658.

% 1bn al-Abbar, al-Takmila li-Kitab al-Sila, ed. . al-Husayni, El Cairo, 1955, 245; |bn‘Abd al-Malik al-
Marrakusi, al-Daylwa-I-takmila, 1, ed. M. Ibn Sarifa, Beirut, s.a., 845.

" Sobre la ciudad en general y sobre su capacidad de atraccién para las élites andalusies, v. H. Ferhat,
Sabta, des origines au XIVeme siécle, Rabat, 1993 y M. al-Sarif, Sabta al-islamiya: dirdsat fi I-ta’rij al-
igtisadr wa-Il-igtima* 1, Tetuan, 1996.

2 1bn al-Zubayr, Silat al-Sila (al-gism al-talit), ed. ‘A. S. al-Harras y S. A'rab, al-Muhammadiya, 1993,
81; Ibn al-Abbar, al-Takmila, ed. . al-Husayni, 1838; al-Suyati, Bugyat al-wu'at, Il, 1988. ‘Ali b. ‘Abd al-
Gant al-HusrT (m. 488/1095) fue almocri en Ceuta y gozd de gran fama; v. I. al-Jatib, Al-Haraka al-
‘ilmiya fT Sabta jilal al-qarn al-sabi*, Tetuan, 1986, pp. 112 y 116.

2 \bn al-Jatib, al-Ihdta fi ajbar Garnata, ed. M. ‘A. \Inan, El Cairo, 1973-77, II, p. 418.

Y h. Ferhat, Sabta, pp. 305-314.

> otro rasgo significativo es la presencia entre estos ulemas de algunas nisbas sudarabigas, sobre lo
cual v. M. Marin, "A I'extremité de I'lslam médiéval: élites urbaines et islamisation dans I'Algarve",
Annales: Histoire. Sciences Sociales, 53 (1998), pp. 361-381.
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desarrollo en al-Andalus a partir del siglo V/XI y muy especialmente en los siglos VI/XII y
VII/XII,

Una ultima conclusién llevaria a pensar que, como en otros casos similares de emigraciéon
al Magreb desde al-Andalus, estos sabios de Silves no tuvieron problema alguno en
integrarse en una sociedad islamica vecina a la suya propia y con cuyas capas mas ilustradas
compartian un mismo “capital simbdlico” e intelectual, que se extendia por todo el mundo
isldmico de su tiempo (y de otros anteriores y posteriores). Lo mismo puede observarse en
otras trayectorias contemporaneas de andalusies y magrebies instalados en el Medio
Oriente isldmico'’. Pero no puede dejarse de lado que estas continuidades se sitdan en
contextos histéricos que difieren unos de otros y estdn condicionados por evoluciones
politicas, econdmicas y sociales, en las que se insertan, irremediablemente, las tendencias
intelectuales de cada época.

Asi, dentro de los esquemas biograficos que se acaban de presentar, se observa una
predileccidn por ciertos campos de estudio — lengua arabe, gramatica, lecturas cordnicas -
qgue coinciden con la evolucion general de la vida intelectual andalusi en época almohade,
cuando el derecho (figh) retrocedié ante otras disciplinas como éstas y las relativas a la
Tradicién Profética’®.

Otro aspecto histéricamente identificable en la evolucidon del Occidente islamico del
periodo que va desde la ultima parte del dominio almoravide al de los almohades tiene que
ver, y mucho, con el llamativo desarrollo de movimientos sufies, que tienen raices
precedentes, pero que alcanzan en esos momentos una repercusién social y politica muy
notable. Incluso en estos perfiles de sabios “clasicos” que acabamos de observar, y a los que
se supone, por tanto, alejados en principio de esta clase de dedicacion religiosa, se deslizan
datos que permiten comprobar hasta qué punto su actividad intelectual no estaba al margen
de los cambios e innovaciones que les rodeaban. Asi, hemos visto como uno de estos sabios
de Silves, Muhammad b. ‘Umar al-Sawwagsi, fue autor de una obra sobre la rebelién dirigida
en el Algarve por lbn Qasi (m. 546/1151), en principio en contra de los almoravides y luego
de los almohades, a los que termind por unirse. Este movimiento, de caracter originalmente
religioso y hasta escatoldgico, no puede desgajarse de un entorno mas general en el que se
estaban dando corrientes de renovacién y contestacién respecto a poderes politicos que
parecian incapaces de garantizar la seguridad de las comunidades musulmanas de al-
Andalus frente a la amenaza cristiana™.

Es este un contexto en el que el paso de las “ciencias isldmicas”, tal como estan
representadas por los siete sabios de Silves emigrados al Magreb —y por muchos otros de
sus contemporaneos - hacia una practica religiosa que se vive de forma exclusiva y que llega
a adquirir perfiles inequivocamente calificables de ejemplares, se convierte en una opcion
voluntariamente asumida. Es mas: el registro escrito de las vias de la santidad empieza a dar
lugar, sobre todo en el Magreb, a caracterizaciones biograficas que prescinden de toda

1, Zanon, “La actividad intelectual: las ramas del saber. Centros y métodos de conocimiento”, in M.
J. Viguera Molins, coord. y prélogo, El retroceso territorial de al-Andalus. Almordvides y Almohades.
Siglos XI al Xlll. Historia de Espaia Menéndez Pidal, t. V-1, Madrid, 1997, pp. 551-584.

7 Sobre lo cual, por ejemplo, L. Pouzet, “Un type d’échange interméditerranéen au MoyenAge: les
lectures du Coran entre I’Andalousie et Machreq”, Actas del XlI Congreso de la U.E.A.l. (Mdlaga,
1984), Madrid, 1986, pp. 657-678.

¥ M. Fierro, “Revolucion y tradicion: algunos aspectos del mundo del saber en al-Andalus durante las
épocas almoravide y almohade”, Biografias almohades, Il (EOBA, X), Madrid-Granada, 2000, pp. 131-
165 y The Almohad Revolution. Politics and Religion in the Islamic West During the Twelfth-Thirteenth
Century, Farnham (Surrey), 2012.

Y la bibliografia sobre Ibn Qasi es ya considerable; v. la que menciono en mi articulo citado en nota
15. Aiddase T. Nagel, “Le mahdisme d’lbn Tamart et d’lbn Qasi: une analyse phénomenologique”,
Revue du Monde Musulmane et de la Méditerranée, 91-94 (2000), pp. 124-135 y R. El Hour, “lbn Qas,
Abu |I-Qasim”, J. Lirola Delgado, ed., Biblioteca de al-Andalus, |V, Almeria, 2006, pp. 365-371.
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relacién con el mundo del saber organizado en torno a la transmision de los textos para
centrarse en la descripcion acumulativa de los carismas. Se conserva, en las hagiografias
marroquies, el esquema de relacién entre maestro y discipulo, perpetuando la imagen de la
literatura biografica clasica: pero lo que se entrega entre uno y otro no es ya, o no del todo,
el conocimiento basado en un saber escrito y codificado, sino en el mucho mas indefinible
contacto con lo sobrenatural.

Las biografias de los sabios de Silves emigrados al Magreb son ilustrativas de este
proceso. Por una parte, hay quienes pertenecen a un mundo de relaciones intelectuales
establecidas desde antiguo y que se gobiernan por un sistema general de relaciones de
transmisidn textual, que permiten a cualquiera de sus miembros integrarse en otros lugares
donde se hayan establecido sistemas similares.

Por otro lado, a esas siete biografias, tan bien integradas en ese mundo que se
autoevaluaba y concedia credenciales de autoridad traducidas en la inclusion de los sabios
en los repertorios biograficos, hay que afadir otros perfiles menos ajustados a los
requerimientos académicos de su tiempo, o que introducen en ellos elementos ajenos a lo
gue podia esperarse de un curriculo estandar. Las dos biografias que voy ahora a presentar
son claro ejemplo de este proceso, en el que hay que situar dos perfiles biograficos bien
diferenciados: uno, el del “santo”; otro, el del “sabio-santo”. Con ellos se completa el
panorama antes iniciado y que hasta ahora Unicamente se referia al perfil del “sabio”.

La vida y milagros de Abi ‘Abd Allah Muhammad b. Salim al-Silbi aparecen tnicamente
documentados en la literatura hagiografica magrebi®®, a diferencia de los textos referidos al
resto de los personajes de Silves aqui citados y de los que hay constancia en la literatura
biografica dedicada a los ulemas. En las dos obras mas antiguas que se ocupan de este
personaje, las compuestas por los hagidgrafos magrebies al-Tamimi (m.604/1207-8)) y al-
Tadilt (m. 628/1230-1) se dan algunos, aunque parcos, datos sobre su trayectoria individual:
procedente de Silves, habria abandonado al-Andalus tras la muerte de lbn QasT (lo que hace
suponer que era uno de sus seguidores o muridin), para instalarse primero en Salé y luego
en Fez, donde murié en fecha no precisada.

Nada se dice, en estas dos biografias, de la inclusion de Muhammad b. Salim en el
sistema tradicional de transmision de las ciencias isldmicas. Tampoco de sus conocimientos
en ninguna de ellas. Por el contrario, su figura se define Unicamente por su piedad religiosa:
era, se afirma, hombre retirado del mundo y que practicaba largos ayunos de cuarenta dias,
dado a la vida errante tan caracteristica de ciertas formas del sufismo y capaz, finalmente,
de atraer a discipulos dispuestos a seguir su modelo de comportamiento™.

Para ilustrar su caracter de santidad, es decir, su capacidad para cambiar los elementos
de la naturaleza mediante actos carismaticos o para mostrar con su ejemplo el modo de
comportamiento ideal del creyente, conservaron sus bidgrafos varios relatos.

Sélo uno de ellos aparece a la vez en las dos obras mencionadas, y no es quiza casual que
sea aquel en el que se puede realmente identificar un elemento transformador de la
naturaleza y, por tanto, constituir un acto auténticamente milagroso. He aqui su
transcripcion:

Ill

20 Al-Tamimi, al-Mustafdad fi managib al-‘ubbad, ed. M. al-Sarif, Tetuan, 2002, II, n® 30, p. 93 e lbn al-
Zayyat al-Tadili, al-Tasawwuf ila riyal al-tasawwuf, ed. A. al-Tawfiq, Rabat, 1984, n2 130. Hay textos
biograficos mas tardios, citados por los editores de al-Tamimi y al-Tadili, que reproducen las
informaciones suministradas por estos autores.

! De la creciente e importante bibliografia reciente sobre la santidad en el Islam clasico y
especialmente en el Magreb sefialo, como ejemplos, V. J. Cornell, Realm of the Saint. Power and
Authority in Moroccan Sufism, Austin, 1998; D. Aigle, ed., Miracle et karadma, Turnhout, 2000; N. Amri
y D. Gril, D., eds., Saint et sainteté dans le christianisme et I'islam, Paris, 2007; N. Amri, Les saints en
Islam, les messagers de I'espérance: sainteté et eschatologie au Maghreb aux XIVe et XVe siecles,
Paris, 2008 y R. Vimercati Sanseverino, Fés et sainteté, Rabat, 2014, ademas de las obras de H. Ferhat
ya sefialadas.
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Salié de viaje con un grupo [de sus discipulos] y sufrieron mucho por la sed, sin encontrar agua.
El jeque Abi* Abd Allah les dijo: ¢ me ocultaréis? Contestaron: si. Entonces entrd en el mar hasta
que el agua le llegd al pecho; después se puso a cavar [alli] con las manos y les dio de beber un
agua dulce, hasta que todos quedaron saciados 2

Confluyen en este breve texto varios de los temas recurrentes en los relatos
hagiograficos de su época: la estrecha relacién entre el ejercicio de la piedad religiosa y el
abandono de la vida sedentaria, traducido en una peregrinacidon constante por lugares de
condicién adversa; el sometimiento a pruebas fisicas como la sed o el hambre; el
requerimiento de quien, sabedor de su capacidad carismatica, sélo la utiliza con la condicién
de que no se haga publica, porque la santidad y su capacidad taumaturgica no debe
trascender de su circulo mas intimo.

El resto de las anécdotas o pequefios relatos relativos a Muhammad b. Salim se sitdan en
Salé y en Fez, las dos ciudades marroquies donde residié algun tiempo. Todos estos relatos
aparecen Unicamente en la obra de al-Tadili*®, quien los recoge de discipulos del santo,
testigos presenciales o incluso participantes en los hechos.

Es éste el caso de un suceso que tiene lugar en Fez y cuyo protagonista informa a al-Tadilt
de lo siguiente:

Estaba yo en Fez y me fui al zoco con un dirham, para comprar carne con un qiraty gastar el
otro qirat [en otra cosa], cuando oi a alguien pedir [limosna] y me dije a mi mismo: le doy un
qirat y me gasto el otro para mis cosas. Después se me ocurrid otra idea y era que el que pedia
podia encontrar a otro que no fuera yo y que le diera algo, asi que me quedé con mi dirham. En
esto un hombre que estaba a mi lado me cogid de la ropa por detrds y me dijo: épor qué te has
arrepentido de tu primer pensamiento? Me volviy era AbG* Abd Allgh b. Salim.

En esta anécdota milagrosa, junto al elogio de la limosna como virtud caracteristica de la
piedad musulmana, por escaso que sea su importe, el perfil de santidad de Muhammad b.
Salim se afirma en su capacidad para leer el pensamiento ajeno, una caracteristica
repetidamente mencionada en muchas de las biografias de santos recogidas por la literatura
magrebi.

De otro caracter son los dos restantes relatos, en los que, en realidad, no hay hechos de
caracter milagroso, sino la recuperacion de actitudes y reflexiones del santo, muy
reveladoras de su concepcidn sobre las relaciones entre los seres humanos y la naturaleza,
como forma de expresar y dar significado a la bisqueda y la integracion de lo sobrenatural
en la vida cotidiana.

El primero de estos dos relatos se abre con una advertencia de su narrador, Abd I-'‘Abbas
Ahmad b. Ibrahim al-Azd1, quien afirma que Muhammad b. Salim solia expresarse por medio
de pardbolas (amtal), de manera que quien no le prestaba la necesaria atencién no captaba
el auténtico significado de sus palabras. Da un ejemplo de ello: estando con él en una rabita
en la que habia un granado, Muhammad b. Salim exclamé al contemplar el arbol: “quien no
mira a este granado y mira a la tierra, no sabe cuando echa hojas, ni cuando florece, ni
cuando da fruto, ni cuando se cosecha; pero quien alza la vista hacia él, ve cuando cambia de
un estado a otro hasta que se recogen sus frutos”. Y estas palabras, afiade Abl |-'Abbas,
tenian un sentido que iba mucho mas del obvio y aparente, puesto que se trataba de una
alusién esotérica (isara) a la aleya coranica que dice “se apegd a la tierra y siguio su
pasion”?*. Asi, continta Abl |-‘Abb3s, el mensaje del santo se dirigia a quienes esto hacen,
real y metaféricamente, de manera que se les ocultan las maravillas de la creacion, mientras

2 Hay pequeiias variantes textuales entre los textos de al-Tamim1 y al-Tadili citados en nota 20; aqui
sigo el relato del primero.

2 lbn al-Zayyat al-Tadili, al-Tasawwuf, n2 130.

** Coran, VII, 176.
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gue a quienes ponen su “intencién” y su mirada en el territorio superior habitado por los
angeles, se les abren las puertas de lo sobrenatural y la contemplacién no sélo de las
maravillas terrestres, sino también de las celestes.

En el segundo relato, la relacién con la naturaleza como fuente de santidad es mas
acusada aun que en esta “pardbola del granado”. Su narrador es también un testigo
presencial, en este caso alguien que era entonces muy joven o casi un nifio, Abl ‘Abd Allah
Muhammad b. ‘All b. ‘Abd al-Rahman al-Hawwari. Cuenta Muhammad b. ‘All que en cierta
ocasion se encontraba él, junto con su padre y ‘Abd al-Rahman b. Ydsuf b. ‘ASra en una
rabita de Salé conocida como Dar Umm al-Qadi®. El nifio que era entonces Muhammad b.
‘All tendié la mano para arrancar unas hierbas silvestres, pero el santo se lo impidio,
diciéndole a su padre: “épor qué va a cogerlas por diversion, sin que le sean necesarias?
iCudntos animales podrian comerlas! iCuantos animales podrian refugiarse a su sombral!” A
continuacién, todos los presentes compartieron una colacién, cuyas sobras envolvié
Muhammad b. Salim en un pafuelo, que llevé hasta su casa. Termina asi el relato: “Cuando
llegd a su casa y lo abrid, encontrd que habia alli unas cuantas hormigas. Entonces dijo: he
sacado a estas hormigas de sus lugares de residencia. Y las llevé hasta devolverlas a donde
habian estado”.

Nada hay de milagroso en esta anécdota, si por milagroso se entiende, como se ha dicho,
una alteracion de los procesos de la naturaleza. En cambio, se observa una actitud ejemplar,
y por tanto, debidamente recordada y registrada por escrito, en la que el entorno fisico de la
santidad adquiere relevancia, tanto mayor cuanto mdas humilde es: hierbas silvestres,
insectos y hormigas se convierten aqui en muestras de la creacion divina que deben
preservarse con el maximo respeto, como manifestacién de las maravillas de la creacién. La
intensa preocupacién del santo por preservar la vida y el entorno de estas minimas criaturas
de Dios tiene, naturalmente, ecos en otras tradiciones religiosas, y en el cristianismo se
encarnan significativamente en la figura de San Francisco de Asis (m. 1226), cuyo paralelo
con otras manifestaciones similares de la santidad musulmana ha sido sefialado por Halima
Ferhat®. Al subrayar esta coincidencia, no se pretenden establecer contactos o influencias
entre islam y cristianismo en este periodo, lo que cae fuera del propdsito de estas paginas,
pero si indicar la existencia de fdrmulas comunes de religiosidad en una época (siglos XII-XIII)
en la que las fronteras entre los dos espacios mediterrdaneos eran mucho mas porosas de lo
gue puede pensarse en la actualidad.

He mencionado, al comienzo de esta recreacién del itinerario vital y religioso de
Muhammad b. Salim, que probablemente se trataba de uno de los seguidores del
movimiento de Ibn Qasi, puesto que sus bidgrafos hacen constar que abandoné al-Andalus
tras su muerte en 546/1151 (Unica referencia cronoldgica de que disponemos para ubicar en
el tiempo a Muhammad b. Salim). Quienes han estudiado la carrera de lbn Qasi han
subrayado el caracter esotérico y escatoldgico de su doctrina, que atrajo, segun algunos, a
amplias capas de las poblaciones rurales del occidente de al-Andalus”. Lo que si es evidente

> El editor de al-Tasawwuf identifica en nota, apoyandose en un articulo de M. Bencherifa, a la
familia de los Bani ‘Asra, cadies de Salé; la rdbita en cuestién habria sido construida por una mujer de
esa familia.

?® En la introduccién a su edicién del texto hagiografico de al-Tahir al-Sadafi, al-Sirr al-Masdn, Beirut,
1998, p. 24.

27p, Guichard, Les musulmans de Valence et la reconquéte (Xle-Xllle siécles), Damas, 1990, I, p. 105ss.,
no duda en afirmar que “en varias zonas rurales de al-Andalus se habian desarrollado movimientos de
caracter a la vez ascético y mistico, quizd un poco comparables al marabutismo magrebi, pero con un
soporte ideoldgico mas elaborado, en el que es tentador ver a la vez una reaccién contra el malikismo
ambiente y una tendencia que podia desarrollarse mas facilmente en el medio rural, menos
controlado fuertemente por la élite de los alfaquies urbanos, medio rural al cual este movimiento
suministraba quizad un arma contra la dominacién administrativa, social y cultural de la ciudad”. Esta
dicotomia medio rural/medio urbano, tan cara a ciertas visiones de la historia andalusi, debe ponerse
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es que la figura de Muhammad b. Salim pertenece a un ambiente muy especifico, a una
época en la que los procesos de renovacion religiosa estaban siendo recreados y
reconstruidos, tanto en los medios urbanos como en los rurales, con consecuencias que
podian ser, a la vez, politicas, sociales e individuales. La insercion de Muhammad b. Salim en
un movimiento como el de lbn Qasi, de caracteristicas que, no por ser peculiares, dejaron de
compartir un amplio espectro comun con otras tendencias de renovacién religiosa de su
tiempo, explica hasta qué punto ese movimiento fue capaz de aglutinar trayectorias
diversas, lo que explicaria parte de su éxito y, en este caso concreto, su capacidad de
traslacion a otros ambitos geograficos, como fue el del Magreb.

Puesto que lbn Qast fue capaz de extrapolar su experiencia personal de renovacién
religiosa a un movimiento politico y armado en rebelidn abierta contra el poder de su
tiempo — los almoravides en su fase final -, se ha caracterizado a sus seguidores como “sufies
extremistas”, es decir, opositores radicales a las construcciones estatales de su época, en las
qgue contaban tanto los poderes dinasticos como las élites urbanas compuestas por las
familias de notables que a su estatus econdmico unian la presencia, entre sus miembros, de
ulemas y alfaquies.

Es ésta una visidon que se solapa con la ya aludida acerca de la dicotomia entre mundo
rural y urbano en la Edad Media andalusi. En parte, aunque no del todo, esta dicotomia
(mundo rural abierto a tendencias contestatarias/mundo urbano centro de élites
controladoras de la ortodoxia) hunde sus origenes en interpretaciones coloniales del ambito
magrebi, cristalizadas en categorias binarias tan conocidas (y actualmente tan discutidas)
como las que enfrentaban en Marruecos, segun la historiografia francesa, al bilad al-majzan
con el bilad al-siba, el primero sometido a la autoridad del sultan y el segundo situado
claramente fuera de ella.

Ninguno de estos enfrentamientos dicotdmicos es suficientemente explicativo de una
realidad que, por otro lado, se nos escapa en buena parte debido a la escasez de pruebas
documentales. El santo de Silves emigrado a Salé y Fez, Muhammad b. Salim, pudo haber
formado parte de los seguidores (muridiin) de Ibn Qasl, y por tanto haberse considerado
como elemento configurador de una “rebelién” contra formas esclerotizadas de la practica
religiosa isldmica, pero el posible enfrentamiento entre campo y ciudad, sin que deba
descartarse, no puede constituirse en elemento basico de interpretacion de lo que fue, sin
duda, un periodo de cambio en el que intervinieron muchos otros factores. Muhammad b.
Salim, o mejor dicho, su recuerdo biografico tal como aparece recogido en las fuentes
hagiograficas magrebies, representa una entre otras muchas trayectorias contemporaneas
de busqueda de la santidad, con las que comparte carismas y entre las que destaca por su
cercania a la relacidn entre el mundo natural y el sobrenatural. Su itinerario individual se
inserta en todos estos esquemas bien establecidos por la historiografia, pero aporta a ellos
caracteristicas propias e intransferibles, que son las que hacen de él una figura comprensible
e incluso cercana a quienes, hoy en dia, nos acercamos a su perfil biografico.

Centrado éste, como se acaba de ver, en una dedicacién absoluta a la religiosidad mas
acendrada, resulta en contrapartida sumamente interesante contrastarlo con el del ultimo
“emigrado” de Silves al que quiero referirme a continuacién y con el que comparte una
misma reputacion de santidad.

Se trata de Abl I-Hasan ‘All b. Jalaf b. Galib b. Mas'td al-Ansart al-Qurasi, apodado al-‘Arif
por alguno de sus bidgrafos, que se refieren a él como Abul-Hasan lbn Galib, y conocido en
la actualidad como Sidi BG Galib, santo patrén de la ciudad marroqui de Al-Qasr al-kabir
(Alcazarquivir/Alcacarquivir en las fuentes hispanas y portuguesas), donde muri6 el 4 de
yumada Il de 568/21 de enero de 1173; habia nacido a mediados de 484/1091.

en contraste con los datos de las fuentes drabes acerca de Ibn Qasi y los apoyos que encontrd entre
los notables urbanos del Algarve; v. Marin, M., art. cit. en nota 15.
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No son pocas las fuentes que se ocupan de lbn Galib — al que me referiré asi en adelante -
, Y pertenecen tanto al género biografico andalusi y norteafricano®®, como a la tradicién
hagiografica magrebi. El testimonio historiografico sobre lbn Galib ya lo sitla, de entrada, a
caballo entre dos tradiciones escriturarias que no siempre coinciden, puesto que sus
intereses tampoco lo hacen. En otras palabras, Ibn Galib fue reconocido como sujeto digno
de interés tanto por quienes recogian las vidas de los sabios como por los que registraban
tradiciones, predominantemente orales, acerca de los santos. Por ésta y otras razones, cabe
identificar a lbn Galib como un ejemplo de la interseccién entre ciencia (islamica) y
experiencia religiosa, y como eslabdn en una cadena de transmisiones cognoscitivas y de
modelos de ejemplaridad personal.

Daré primero los datos mas relevantes de la biografia de Ibn Galib®°. Nacido y criado en
Silves, en el seno de una familia acomodada, estudié en su ciudad natal, especializdindose en
division de herencias (fara’id) y aritmética (hisab), dos materias estrechamente relacionadas
entre si y que ofrecian la posibilidad de dedicarse a una actividad profesional remunerada.
En Cdrdoba prosiguié Ibn Galib su formacién, que incluia conocimientos amplios de
Tradicion Profética (hadit), derecho (figh) y lecturas cordnicas. lbn ‘Abd al-Malik al-Marrakust
es, de todos sus bidgrafos, quien da mas informacion sobre los maestros de lbn Galib, entre
los que destaca los nombres de Ablu I-Husayn ‘Abd al-Malik b. al-Talla’, AbG |-Hakam b.
Barrayan, Abid |-Qasim b. Baskuwal y Abd I-Walid b. Mufarriy; con todos ellos, afirma,
establecié lbn Galib una fuerte relacién de discipulazgo (sahiba-hum), que también
mantuvo, continta diciendo, con Aba |-‘Abbas Ibn al-*Arif.

En esta serie de nombres, junto a ulemas de tipo “clasico”, aparecen dos de los
sufies mas conocidos de su tiempo, Ibn Barrayan (m. 536/1141)*° e lbn al-‘Arif (m.
536/1141)*". No es de extrafiar, por tanto, que se indique en alguna de las biografias de Ibn
Galib su dedicacion a las doctrinas misticas (tasawwuf). Pero ésta debid de ser una etapa
relativamente tardia en la trayectoria vital de Ibn Galib, quien, como se acaba de ver, habia
orientado en un principio su formacidn hacia materias eminentemente practicas, como la
relativa a la particion de herencias. No sorprende por tanto comprobar que, en su juventud,
trabajé como secretario (katib) para un miembro de la élite almoravide, al-Hayy b. Bulkas al-
Lamtini, con el que alcanzé gran privanza e influencia®.

%% Sobre las diferencias entre los diccionarios biograficos andalusies y magrebies, M. L. Avila, “El
género biografico en al-Andalus”, Biografias y género biogrdfico en el Occidente isldmico (EOBA, VIII),
Madrid, 1997, pp. 35-51.

> Me baso en lbn al-Zayyat al-Tadill, al-Tasawwuf, n? 81; lbn al-Abbar, al-Takmila li-Kitab al-Sila, ed.
F. Codera, Madrid, 1887-89, n2 1870; Ibn‘Abd al-Malik al-Marrakusi, al-Daylwa-I-takmila, V, ed. I.
‘Abbas, Beirut, 1965, n? 415 (p. 208-212); Ibn al-Zubayr, Al-Qism al-ajir min Kitab Silat al-Sila, ed. E.
Lévi-Provencal, Paris, 1937, n® 201; Ibn al-Qadi, Yadwat al-igtibas, 11, n2 512; Ibn Qunfud, Uns al-fagir
wa-‘izz al-hagir, ed. M. al-Fasi y A. Faure, Rabat, 1965, p. 14 y Muhammad b. Ya'‘far al-Kattani (m.
1345/1926-27), Salwat al-anfaswa-muhadatat al-akyasbi-manugbira min al-‘ulama’wa-I-sulaha, bi-
Fas, ed. ‘A. A. al-Kamil al-Kattani, H. b. Muhammad al-Tayyib al-Kattant y M. b. Hamza b. ‘Ali al-
Kattant, Casablanca, 2004, 1, n2 426 (p. 28-30). Un resumen de los principales datos biogréficos de lbn
Galib en J. Lirola Delgado, “Ibn Galib al-Ansari, Abl I-Hasan”, J. Lirola Delgado y J. M. Puerta Vilchez,
dirs., Biblioteca de al-Andalus, 11, Almeria, 2004, pp. 197-99 y el amplio estudio de ‘A. S. al-Qaysi,
“Min a‘lam madinat al-Qasr al-kabir jilal al-garn 6 H/12 M: al-Sayj al-zahid Sidt Abd I-Hasan ‘Al b. Jalaf
al-Qurasr al-Silbi”, M. al-Magrawi, ed., Madinat al-Qasr al-kabir. Al-Dakirawa-I-hadir, Salé, 2000, pp.
75-102.

*p dela Torre, “lbn Barrayan, Abl |I-Hakam”, J. Lirola Delgado y J. M. Puerta Vilchez, dirs., Biblioteca
de al-Andalus, 11, Almeria, 2009, pp. 578-81.

). Lirola Delgado, “lbn al-‘Arif, Abl I-'‘Abbas”, ibid., pp. 469-76.

*>No he conseguido identificar a este personaje en las fuentes drabes consultadas. Este dato lo da Ibn
‘Abd al-Malik al-Marrakusi; por su parte, lbn al-Zubayr afiade que se trataba del sefior de Segura,
llamandolo al-Lamtdni al-Hayy.
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A pesar de ello, y probablemente por el efecto de su contacto con los maestros sufies
mencionados, llegd un momento en que lbn Galib decidié “abandonar el mundo” vy
dedicarse a una vida de piedad y ascetismo; entre otras cosas, renuncié a la cuantiosa
herencia que habia recibido de su padre y que llegaba a la suma de 12.000 dinares. Se trata
de un itinerario relativamente comun en los registros de la santidad en el islam; lo que llama
la atencidn es que coincida con la de otros personajes cercanos a lbn Galib por diversas
razones: asi, entre quienes tuvieron relacidn con lbn al-‘Arif, se cuentan los casos del
sevillano Abi I-Walid lbn al-Mundir, seguidor de Ibn Qasi, y de Ibn al-Hayy al-Lirgt (m. ca.
550/1155). El primero fue cadi y el segundo secretario en época almoravide, antes de
renunciar ambos a sus respectivos cargos para dedicarse a la vida religiosa®>. El propio lbn
Qasi fue almojarife para los almoravides antes de sufrir su crisis espiritual®®. Finalmente, no
estd de mas sefalar que Ibn al-‘Arif formd también parte de la administracidon almoravide,
como encargado del gobierno del zoco en Valencia, donde residié algin tiempo.

Coinciden los bidgrafos de Ibn Galib en que fueron la ensefianza y el contacto con lbn al-
‘Arif los que ejercieron sobre él una mayor influencia. De la estrecha relacién que se
desarrollé entre ambos da cuenta que en la recopilacion de la correspondencia del sufi
almeriense, titulada Miftah al-sa‘dda wa-tahqiq tariq al-sa‘dda, 20 de sus cartas estan
dirigidas a Ibn Galib, el mayor nimero de toda la coleccién dedicado, con diferencia, a un
solo corresponsal.

Tomando, pues, a lbn al-*Arif como modelo, se dedicé Ibn Galib, en los afios siguientes a
su renuncia a los bienes mundanos, a una vida errante (siydha) en la que buscaba el
contacto con otros ascetas y hombres de religién por todas las regiones de al-Andalus. Se
desconoce la fecha exacta en la que se trasladé al Magreb, pero de nuevo es lbn ‘Abd al-
Malik al-MarrakusT el Unico de sus bidgrafos que menciona que ello se debid a las pruebas
sufridas durante el periodo de fitna en al-Andalus, con lo que muy probablemente se refiera
a la fragmentacién del dominio almordvide en la Peninsula ibérica y al surgimiento de
poderes locales, lo que se suele conocer como “segundas taifas” o “taifas post-almordvides”
y, mas en concreto, a la rebelidn de lbn Qast>>.

No cabe olvidar, por otra parte, la progresiva reduccién del territorio andalusi que iba
pasando a manos de los cristianos, en una erosidn continua que demostraba la fragilidad de
la comunidad islamica. De ello se hace eco una de las cartas enviadas por Ibn al-‘Arif a Ibn
Galib, desgraciadamente sin precisiones cronolégicas, pero en la cual el maestro alude al
propdsito de su discipulo de trasladarse a Silves, por mor de los “compafieros” sufies que alli
residian y con los cuales estaba en contacto. Ibn al-‘Arif se muestra decididamente contrario
a esa idea, haciendo notar a lbn Galib que debia preocuparse, en primer lugar, de si mismo y
de su familia (ahl); si, como se decia, el “enemigo” habia aparecido en la regién de Silves de
forma amenazante, no debia moverse de donde estaba, confiando en todo caso en la
proteccién divina y manteniendo, eso si, el contacto epistolar con los sufies de Silves™.

La mayoria de los bidgrafos de lbn Galib mencionan Unicamente su residencia en
Alcazarquivir’’, ciudad en la que fallecié y donde esta enterrado. Sin embargo, hay también
informaciones sobre su paso por Fez: de ello queda constancia porque, segun se dice, fue alli

3 M. Fierro, “El sufismo”, p. 488.

** Ibid., p. 489.

. 'A. Da ndas, Al-Andalus fi nihdyat al-murabitin wa-mustahill al-muwahhidin. ‘Asr al-tawd’if al-tani
510-546/1116-1151, Beirut, 1988, y M. J. Viguera Molins, “Historia politica”, M. J. Viguera Molins,
coord. y prélogo, El retroceso territorial de al-Andalus, pp. 67-71.

*Ibn al-'Arif, Miftah al-sa‘dda wa-tahqiq tariq al-sa‘dada, ed. ‘l. ‘A. Dandas, Beirut, 1993, p. 136.

" Como es sabido, la ciudad recibe también, en las fuentes arabes medievales, los nombres de Qasr
‘Abd al-Karim y de Qasr Kutama. Véase G. Gozalbes Busto, “Alkazarquivir en la Edad Media.
Contribucion al estudio de la Historia de Marruecos”, M. Olmedo Jiménez, dir., Espafia y el norte de
Africa. Bases histéricas de una relacion fundamental, Granada, 1987, |, pp. 281-289.
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donde ensefié los Sunan de al-Tirmidi a Aba Madyan®. Aunque cabria poner en duda la
conexién de Ibn Galib con Fez, por su tardia incorporacion a los textos biograficos que a él se
refieren, el caso es que el propio AblG Madyan, en un relato autobiografico, afirma que
estudio la obra de al-Tirmidi con lbn Galib en aquella ciudad®. De este modo, lbn Galib se
inserta en una cadena de conocimiento mistico que conocié una enorme difusion en todo el
norte de Africa.

No se ofrecen en los textos biogréaficos razones que expliquen por qué lbn Galib decidié
instalarse de forma definitiva en Alcazarquivir, ciudad que entonces no podia compararse
con las grandes capitales marroquies, como Fez o Marrakech. Es de suponer que fue
precisamente ese caracter de pequefio nuicleo urbano y por tanto, alejado de las sedes mas
importantes del poder politico, lo que atrajo sobre todo a lbn Galib, deseoso de seguir
practicando la vida retirada a la que venia consagrandose en al-Andalus. Tampoco hay que
descartar que se hubieran instalado en la ciudad otros andalusies vinculados como lbn Galib
al entorno de Ibn al-*Arif, lo que habria hecho de ella un lugar atractivo para ser elegido por
él como residencia permanente.

En todo caso, en Alcazarquivir encontrd lbn Galib el espacio mas adecuado a su proyecto
de vida religiosa y sapiencial, puesto que no abandoné la ciudad hasta su muerte y fue alli
donde cred un nucleo de difusion de conocimientos misticos asegurado por la presencia de
discipulos locales; destaca entre ellos Abi Muhammad ‘Abd al-Yalilb. Misa al-Qasri (m. en
Ceuta, 613/1216-17)%. Fue en Alcazarquivir donde Ibn Galib se convirtid, al decir de Ibn ‘Abd
al-Malik al-Marrakusi, en iman de los sufies, que acudian a él y se beneficiaban de su
contacto.

Recuerdan también los bidgrafos de Ibn Galib su autoria de varias obras, ninguna de las
cuales se ha conservado®, pero cuyos titulos deben resefiarse: se trata en primer lugar de
un texto titulado Kitab al-yagin, de tema mistico, que fue transmitido por ‘Abd al-Yalilb.
Mdsa; parece haber sido su obra mas alabada y difundida, aunque a ese titulo afiade Ibn al-
Zubayr los del Kitab al-i‘tibar y el Kitab al-ayyam wa-I-hayb, de cuyo contenido nada se sabe,
aunque probablemente pertenecian a la misma tematica.

Recogidos hasta aqui los datos biograficos que se han conservado a propdsito de lbn
Galib, es hora de completarlos con la descripcidn que algunos de sus bidgrafos hacen de sus
carismas, que ayudan a comprender la consideracién que merecié por parte de las
hagiografias magrebies, que lo incorporaron a su propia tradicién y lo insertaron en su
reconstruccidon del mundo de la santidad isldmica de su tiempo.

Una de estas anécdotas se refiere a su renuncia a la herencia de su padre, ya mencionada
anteriormente. Se trataba de un gesto ejemplar, puesto que todo ese dinero fue distribuido
en limosnas, siguiendo una tradicion reconocible en muchas otras vidas de santos
musulmanes. Se estaria aqui ante un gesto inicidtico para internarse en la via del ascetismo

% Este dato no aparece en las biografias mas antiguas de Ibn Galib, pero si en lbn Qunfud (m.
810/1407-8), Uns al-faqir (quien afiade que Abl Madyan también estudié figh con lbn Galib) y en lbn
al-Qadi (m. 1025/1616), Yadwat al-igtibas. Véase H. Ferhat, “Un maitre de la mystique maghrébine au
Xlleme siecle: Abd Madyan de Tlemcen”, Les siécles de la foi, pp. 55-78.

*1bn al-Zayyat al-Tadili, al-Tasawwuf, p. 322.

* sobre el cual, v. al-Tamimi, Mustafad, n? 67 e lbn al-Zayyat al-Tadili, al-Tasawwuf, n2 241 (con mas
referencias a otras fuentes biograficas posteriores). En la segunda de estas obras se menciona
también, como discipulo de Ibn Galib, a Aba I-Sabr Ayylb b. ‘Abd Allah al-FihrT; segln lbn al-Zubayr,
Ab{ I-Sabr menciond a Ibn Galib en su Barnamay, explicando que lo habia ido a visitar varias veces a
Alcazarquivir, lo que indica que, a diferencia de ‘Abd al-Yalil b. Mis3, no se trataba de un discipulo
local.

** A diferencia de lo que ocurre con su discipulo *Abd al-Yalil b. Miisa, cuya obra Su‘ab al-imén ha sido
editada (Beirut, 1995 vy El Cairo, 1996); también se conserva un ms. de su Sarh al-asma’ al-husna.
Véase M. al-Magrawi, “Al-Sayj Abi Muhammad ‘Abd al-Yalil al-Qasri: hayatu-huwa-ataru-hu”, M. al-
Magrawi, ed., Madinat al-Qasr al-kabir, pp. 110-111.
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(zuhd), cuyo primer paso consiste en el desprendimiento de los bienes materiales. Lo que
llama la atenciéon en el desarrollo narrativo de esta anécdota es la intervencién en ella del
maestro de Ibn Galib: en efecto, a lbn al-*Arif debié de parecerle que habia algo de excesivo
en ese gesto, y preguntd a lbn Galib si no consideraba que el reparto, en limosnas, del tercio
de libre disposicidn segun las normas juridicas que regulan las herencias, habia “purificado”
el resto del legado™.

Una vez establecido en Alcazarquivir, la residencia de Ibn Galib se convirtié en lugar de
atraccién para quienes, como él, buscaban su perfeccionamiento espiritual. Uno de sus
discipulos contaba cémo en una ocasion, comprobd que habia, en torno a su maestro, un
grupo de santos personajes que eran todos capaces de caminar por los aires, afiadiendo que
en el rostro de uno de ellos se observaba una especie de quemadura que le habria
producido esa clase de traslado milagroso®. Conviene recordar aqui la significativa presencia
de este prodigio como sefia de identidad de la santidad magrebi, muy relacionada con la
peregrinacién a La Meca™.

Es notable, con todo, que el Unico acto de caracter sobrenatural que se atribuye a Ibn
Galib no sea uno de los milagros que, como éste que se atribuye a sus visitantes, trascienda
las leyes de la naturaleza, y que tan frecuentes son en las hagiografias magrebies. Por el
contrario, se subraya en él no tanto la capacidad taumaturgica como la recepcion
sobrenatural del conocimiento, puesto que se afirma que el propio lbn Galib decia: “cuando
no comprendo algo, miro a algin lado de mi habitacién y lo encuentro escrito”*’; es decir,
hallaba la respuesta a una duda espiritual mediante el recurso a un mensaje trascendente
que tomaba la forma de un texto escrito. No una voz carente de corporeidad, ni un
mensajero angélico, ni una aparicion o un suefio, vehiculos habituales de esta clase de
mensajes en las hagiografias, sino un texto que, por serlo, ratificaba en cierto modo su
condicién de ulema, por muy milagrosa que fuera su aparicion.

Comparado el perfil de santidad de lbn Galib con el de otros santos magrebies
contemporaneos o posteriores, llama la atencidn que sus carismas tuvieran unas
caracteristicas tan poco extraordinarias; cabe preguntarse, por tanto, cémo tras su
fallecimiento se llegd a decir que, con él, se habia perdido uno de los cuatro “pilares”
(awtdd) que sostenian el dmbito de la religiosidad musulmana de su tiempo®. Bien es
verdad que en el origen de esta expresién estaba su discipulo ‘Abd al-Yalil b. Misa (parte
interesada en contribuir al reconocimiento de la santidad de su maestro) quien aseguraba
haberla visto escrita en el cielo tras la muerte de Ibn Galib, pero aun asi no cabe duda de que
su reputacion en este sentido fue aceptada ampliamente y se fue perpetuando a través de
los siglos hasta llegar a nuestros dias.

La pérdida de las obras de tema mistico de Ibn Galib impide reconstruir su insercidn en
los movimientos sufies de su tiempo; sin embargo, contamos con otros testimonios
documentales que pueden ayudar a situarlo en ese contexto. Uno de ellos se encuentra en
la biografia que le dedicd lbn* Abd al-Malik al-Marrakusi, en la que puede leerse, entre otras

* El texto recogido por lbn al-Zayyat al-Tadilt dice literalmente: “Abi I-Hasan heredd de su padre
cerca de 12.000 dinares. Renuncid a ellos por ascetismo e lbn al-‘Arif le dijo: Abd I-Hasan, ¢acaso no
los ha purificado el tercio?” lbn Qunfud, que reproduce este texto, afiade una frase que quiza
explique la reticencia de lbn Galib a aceptar la herencia paterna: “su padre no conocia bien el
derecho” (kana la yuhsin al-figh), lo que podria implicar que habia adquirido su fortuna de forma
ilicita o al menos poco respetuosa con la normativa legal.

A partir de lbn al-Zayyat al-Tadili, esta informacidon es reproducida por lbn ‘Abd al-Malik al-
Marrakust.

“ M. Marin, “Le pélerinage des saints”, Melanges Halima Ferhat, Rabat, 2005, pp. 7-21.

** En Ibn Zayyat al-Tadili, Ibn*Abd al-Malik al-Marraku&i e Ibn Qunfud.

* Esta férmula aparece en lbn al-Zayyat al-Tadili, Ibn*Abd al-Malik al-Marrakusi y al-Kattant. Sobre el
significado de awtad en la jerarquia mistica, Ibn al-*‘Arabi, Terminologia sufi, trad. A. Carmona, Murcia,
1990, p. 85y Cornell, Realm of the Saint, p. 9.
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muchas cosas que se han ido sefialando, lo siguiente, tomado de alguien que lo habia
conocido personalmente:

Era sabio, literato, poeta, hombre de religion, asceta, modesto. Cuando lo veias, te exhortaba
simplemente con su estado espiritual (hal), aunque estuviera callado, ya que en él predominaba
la presencia [de la Verdad] (hudir) y la conciencia de Dios Altisimo (muraqaba). Dios habia
reunido en él gran copia de ciencias, conocimientos y saberes (adab), especialmente la ciencia
de lo esencial (‘ilm al-haqga’iq), las disciplinas ascéticas (riyadiyat), las ciencias de los tratos, los
estados espirituales transitorios y las moradas ortodoxas (al-mu‘amalatwa-l-magamatwa-I-
ahwal al-sunniya) y los comportamientos ortodoxos (al-adab al-sunniya). Era tradicionista, y
aseguréo muchas transmisiones de hadit. Encontro a muchos maestros, pero lo que
predominaba en él era la conciencia de la conciencia de Dios y la preparacién a Su encuentro,
junto con la hermosa disposicion a recibir la casa del otro mundo. Tenia 80 afios y continuaba
esforzandose como en su juventud. Fue el maestro de su tiempo en ciencia, estado espiritual y
escrupulo religioso”.

Por dos veces se subraya en este texto el caracter ortodoxo (sunni) de la practica sufi de
Ibn Galib. Lo mismo hace otro biografo posterior, lbn al-Zubayr, que recoge las
informaciones de Ibn ‘Abd al-Malik al-Marrakusi y las somete a alguna critica, pero que
coincide con él en que Ibn Galib “era, Dios tenga misericordia de él, de los sufies sunnies,
seguidores y rastreadores de las huellas de los piadosos antepasados (al-salaf al-salih), cuya
guia siguen; aferrado con fuerza al Libro y la sunna”®.

Todo ello no puede deslindarse de la relacion de lbn Galib con su maestro Ibn al-'Arif, de
la que es elocuente muestra la correspondencia conservada en Miftah al-sa‘dda. El
contenido de las cartas dirigidas por Ibn al-‘Arif a Ibn Galib, ademds de documentar una
estrecha relacion afectiva entre ambos, permite adentrarse en la doctrina mistica de lbn al-
‘Arif y su firme apoyo en la revelacidn coranica, tanto como en su concepcién del papel de
los ulemas como sustentadores y transmisores del conocimiento (‘ilm). En un periodo de
expansiéon de movimientos sufies en al-Andalus y el Mégreb, la posicién de lbn al-‘Arif ha
sido caracterizada como la de un desarrollo “moderado” de esas lineas de actuacion
religiosa, alejada de todo extremismo e incluso contemporizadora con los poderes politicos
dominantes®.

Asi se explica la falta de carismas extraordinarios en la biografia de Ibn Galib, él mismo
por otro lado un ulema de formacién, y la alabanza que merece su estilo de sufismo
ejemplar, que combina saberes clasicos del mundo de la ciencia isldmica —poesia, literatura,
lecturas coranicas, derecho, Tradicidon Profética - con una intensa vida espiritual en la que la
presencia de la Verdad y la conciencia de Dios son constantes inalterables, a las que se ha
llegado a través de una prdactica singular de las disciplinas ascéticas.

Para terminar esta caracterizacion de lbn Galib, no estda de mas volver sobre los textos
biograficos en los que se ha basado y, mas especialmente, en los producidos sobre él en el
Magreb, que abarcan un periodo cronoldgico de gran extension. En ellos se observa cémo,
con el paso del tiempo, la figura de Ibn Galib, bien definida en los mas antiguos, como he
tratado de mostrar, adelgaza sus rasgos mas individuales para irse transformando en un
eslabdn de la cadena de transmisiones de santidad que se estd convirtiendo en el eje de la
religiosidad magrebi. En otras palabras: |bn Galib aparece cada vez mds, en los textos mas
tardios, como discipulo de Ibn al-‘Arif y, sobre todo, como maestro de Abl Madyan, que
como un personaje auténomo y dotado de caracteristicas propias. De esta forma se diluye
su personalidad, y su engarce en el sufismo de su tiempo, que he intentado definir en lo que
antecede, para convertirse en uno de los nombres singulares que dan sentido,

* Ibn ‘Abd al-Malik al-Marrakugi, Dayl,V, n2 415, p. 210-11.
*® |bn al-zubayr, Al-Qism al-ajir min Kitab Silat al-Sila, n® 201, p. 100.
M. Fierro, “El sufismo”, pp. 487ss; V. Cornell, Realm of the Saint, pp. 19-23.
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genealdgicamente, al ambito de la santidad, ubicada en el tiempo y en el espacio a través de
relaciones de santo a santo, en una geografia sagrada que todavia hoy se identifica en los
santuarios que veneran sus tumbas y su memoria.

Por todo ello me ha parecido de interés trasladar la figura de lbn Galib hacia épocas mas
cercanas a la nuestra y examinar cdmo se le presenta en textos espafioles y franceses de la
época colonial y en la historiografia, mas reciente y local, sobre Alcazarquivir.

El estudio mas completo publicado en la primera mitad del siglo XX sobre esta ciudad se
debe a dos arabistas franceses, Edouard Michaux-Bellaire (1857-1930) y Georges Salmon
(1876-1906). Se trata de la monografia titulada “E/-Qgar El-Kebir: une ville de province au
Maroc septentrional”>’, que presenta una recopilacién exhaustiva y sistematica de la historia
y la realidad contemporanea de Alcazarquivir, muy en la linea de las descripciones
etnograficas de su época.

No podia faltar en ella la enumeracién y descripcidn de los lugares de culto musulman, a
las que afiaden referencias biograficas sobre sus fundadores o sobre cualquier personaje
relacionado con ellos.

El mausoleo de Ibn Galib (que llaman marabout) cuenta, por tanto, con su biografia, en la
gue se destaca que fue maestro de su “compatriota” AblG Madyan. No se conocian entonces
la mayor parte de los textos biograficos utilizados aqui y por ello los orientalistas franceses
afirman que muy pocos autores arabes se habian ocupado de Ibn Galib. De hecho, la Unica
fuente que se cita sobre él es el Kitab al-Istigsa de al-Nasirt (1835-1897), una obra histdrica
general sobre Marruecos™.

A pesar de la escasa informacién de que disponian, Michaux-Bellaire y Salmon consideran
qgue lbn Galib era el personaje mas eminente de todos los que habian sido enterrados en
Alcazarquivir, por lo cual se convirtié rapidamente en el patrén de la ciudad, cuyos
habitantes habian venerado como tal, hasta entonces, a Sidi B4 Ahmad (de quien sdlo se
conservaban tradiciones orales de caracter local). De la influencia intelectual de Ibn Galib da
idea que se puedan localizar en Alcazarquivir los enterramientos de muchos discipulos
suyos; de su proyeccion social es testimonio una casida compuesta a mitad del s. XIX por un
musico local muy popular, Sidi Qadddr al-‘Alami, en la cual se le alaba y se pide su
intercesién ante Dios, reproducida y traducida por Michaux-Bellaire y Salmon®*. Es también
digno de sefialar, a los ojos de estos autores, que alrededor de la tumba de Ibn Galib se
hallen los enterramientos de musulmanes de la regidon de buena posicién econémica: su
precio podia alcanzar, a comienzos del siglo XX, los 400 duros.

La valoracién que los dos autores franceses hacen de la figura de lbn Galib reposa sobre
unos escasos testimonios textuales, de los cuales extraen, sin embargo, una conclusién muy
similar a la de la historiografia marroqui tardia, subrayando su calidad de maestro de AbQ
Madyan como una de sus caracteristicas mas sefialadas. Ahora bien, mientras que los
hagidgrafos marroquies ven en ello un simbolo de la pertenencia de lbn Galib a la cadena de
santidad mas prestigiosa del Magreb (sin que pueda olvidarse su continuidad: Abd Madyan
fue maestro de ‘Abd al-Salam lbn Masis, veneradisimo santo del norte de Marruecos, que lo
fue a su vez de Abal-Hasan al-$adili®®), Michaux-Bellaire y Salmon parecen sorprendidos

*® Dictionnaire des orientalistes de langue francaise, ed. F. Pouillon, Paris, 2008, pp. 680-82 y 860,
respectivamente, con entradas debidas a Claude Lefébure y Julien Loiseau.

> Archives Marocaines, 11/2 (1905), pp. 1-228.

2 Se tratan los siguientes temas: origenes, historia, gobierno, administracién, poblacion, vestido,
alimentacion, matrimonio/bodas, nacimiento, circuncision, entierros, régimen de la propiedad,
comercio, fondags, industria, agricultura, pesca, miseria (con un apartado sobre la prostitucion),
instituciones comerciales, corporaciones, subastas, pesos y medidas, vida religiosa, supersticiones,
grandes familias, familias de cherifes, vida religiosa, madrasas y mezquitas.

>Archives Marocaines, 11/2 (1905), pp. 173-75.

>* Ibid., pp. 194-95.

> M. Asin Palacios, “Sadilies y alumbrados”, Al-Andalus, X (1945), pp. 2-9.
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porque sea ése un timbre de gloria suficiente para merecer la veneracion de toda una
ciudad, y lo califican, en consecuencia, de “rare bonheur”.

A partir de 1906 Michaux-Bellaire dirigiria la misidn cientifica francesa en Marruecos,
sustituyendo a su primer director, Salmon, fallecido ese mismo afio. La orientacion cientifica
de la mision y del trabajo de Michaux-Bellaire consistia en “catalogar” toda suerte de
conocimientos sobre ciudades, tribus y cofradias, para mejor organizar la penetracion
colonial y el dominio sobre el territorio y sus habitantes™®; su Gltima obra, en ese sentido, fue
el volumen VII (1921) de Archives Marocaines, dedicado a Tanger y su regidn. La monografia
sobre Alcazarquivir, publicada en 1905, iniciaba por tanto un largo camino de investigacion,
y cabe preguntarse por qué fue elegida para ello una pequefia ciudad del norte de
Marruecos que no contaba con el prestigio histdrico de otros nucleos urbanos de mayor
importancia.

La biografia del propio Michaux-Bellaire puede dar la respuesta a esta pregunta. Cuando
siendo joven se trasladd a Marruecos desde Francia, residio primero en Tanger y gracias a su
dominio del drabe hablado, trabajo para la Legacion francesa en la capital diplomatica de
Marruecos. Se instalé después en Alcazarquivir, donde, casado con una marroqui, vivio largo
tiempo, sin perder por ello sus conexiones con la administracidn diplomatica francesa (y mas
tarde, la del Protectorado)’’. Todo esto explica, no sélo el interés por la ciudad donde esta
enterrado lbn Galib, sino la extensién y detalle de los conocimientos de Michaux-Bellaire
sobre ella, y los apuntes sociolégicos que introduce en su descripcion del mausoleo del
santo.

Algunas de las informaciones recogidas por Michaux-Bellaire y Salmon proceden, segin
nos informan, de letrados (fgih) locales. Quizd fuera uno de ellos la fuente de un dato
ofrecido por los dos autores franceses con alguna reserva: al referirse al mausoleo de Fatima
al-Andalusiya, recogen su posible relaciéon familiar con lbn Galib, de quien habria sido
hermana, aunque también hay quien afirma que era hermana de su padre®.

El estudio de Michaux-Bellaire y Salmon se convirtié en trabajo de referencia y modelo
para otras descripciones posteriores. Hoy dia se puede considerar como una obra maestra
de su género, con las limitaciones y condicionamientos de lo que durante un tiempo se
llamo “ciencia colonial”, pero que gracias a su nada disimulada pretension de exhaustividad,
constituye un acervo documental de gran valor.

La autoridad de la obra de Michaux-Bellaire y Salmon se reconoce en un texto francés
muy posterior, que carece de similares pretensiones cientificas. Se trata del relato de viajes
de Paul de Laget Au Maroc espagnol”, adornado con numerosas digresiones histdricas, que
dan un barniz cultivado a lo que no pasa de ser una descripcién muy superficial de los
lugares visitados. Entre ellos, Alcazarquivir, cuya abundancia de mezquitas y santuarios
sorprende al viajero, quien pudo haber leido a Michaux-Bellaire y Salmon, ya que recoge lo
esencial de sus datos al aludir a los dos “santos patrones” de la ciudad: “Moulay Ali Bou
Réaleb et Lalla Fatma Al-Andalo(isya qui, tous deux naquirent a Silves au début du Xlle siecle.
Ali Bou Raleb, aprés avoir étudié a Cordoue, vint avec sa soeur au Maroc. Il professa les
traditions prophétiques en la fameuse Université de Karaouyin a Fes, puis a El Ksarouil forma
de nombreux éleves”®.

Para Laget esta presencia espiritual es, por otro lado, una manifestacién mas de los lazos
de Marruecos con una “Andalousie” que es un trasunto no sélo de al-Andalus sino de la

> Lefébure, “Michaux-Bellaire”, p. 681.

> Ibid.

*% Archives Marocaines, 11/2 (1905), p. 175.

>° publicado en Marsella, 1935. Laget es autor de otro libro de viajes, En Portugal (1932).
“p. de Laget, Au Maroc espagnol, pp. 238-39.
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Andalucia contemporanea, cuyos colores y perfumes cree reconocer en los paisajes que
contempla®.

La continuidad de lo “andalusi/andaluz” en Marruecos, que aparece en esta obra de
Laget (y en otros autores franceses), es uno de los tdpicos mas frecuentados por la literatura
colonial espafola, como era inevitable, y se extiende por areas tematicas que van desde la
arquitectura o la musica hasta las continuidades geogréficas o la “hermandad” de raza vy,
sobre todo, la constatacidon de que lo mejor y mas apreciable en la sociedad marroqui es
aquello cuyos origenes pueden vincularse a la huella andalusi, considerada siempre como de
superior categoria a todo lo autdctono.

Este marco de referencias culturales se utiliza en un contexto de dominio colonial con
significados ambivalentes, puesto que reclamar la superioridad de lo andalusi frente a lo
puramente marroqui equivale a reivindicar un pasado en que la propia Peninsula Ibérica
pertenecia al mundo arabe-isldamico. A menudo, esta contradiccion se resolvia acudiendo a
una caracterizacién de al-Andalus como producto cultural fuertemente hispanizado y, por
tanto, dotado de cualidades especificas que no podian encontrarse en otras areas
geograficas del islam medieval.

En lo que se refiere, mas concretamente, al santo patron de Alcazarquivir, nacido en
Silves — no en lo que hoy es Andalucia, sino Portugal — estas lineas cruzadas de
interpretacion y utilizacién interesada produjeron, en la literatura colonial espafiola sobre
Marruecos, un par de ejemplos notables, que presento a continuacién.

El primero de ellos data de los inicios del protectorado hispano-francés en Marruecos,
establecido en noviembre de 1912. En la primavera del afio siguiente, la Sociedad Espafiola
de Historia Natural patrocind una expedicion cientifica al territorio marroqui recién
incorporado al dominio de Espafia, en la que participaron zodlogos, gedgrafos, gedlogos y
otros especialistas, y de la que se conservan un cierto nimero de testimonios escritos y
publicados®.

En mayo de 1913, los expedicionarios espafioles llegaron a Alcazarquivir. Los tres
cientificos cuyos relatos de viaje se han preservado — Angel Cabrera, Juan Dantin y Carmelo
Bernaldo de Quirds — coinciden en su descripcién de la ciudad, dotada, segun ellos, de una
estética arquitectdnica y urbana que les recordaba, unanimemente, la de los pueblos
toledanos. En esta recreacion de las semejanzas entre Espafia y Marruecos no se observa
nada de la amable y sensorial memoria de la Andalucia isldmica; si Alcazarquivir les recuerda
Toledo es por las construcciones en adobe, las sucias callejas polvorientas, la disposicién de
puertas y ventanas, su aspecto, en suma, de “viejo poblachén toledano”®. Estamos, pues,
lejos del exotismo multicolor de cierta literatura francesa (y espanola) sobre Marruecos y
Andalucia.

Quiza llevados por esa conexién visual entre Alcazarquivir y los pueblos toledanos, los
cientificos espafioles afirman que existen también razones histdricas para entender las
relaciones entre la ciudad y la region espafiola, puesto que toledano era también, dicen el
santo patrén de la ciudad “Sidi B Galeb”, cuyo mausoleo figura graficamente en la obra de
uno de ellos. Es mas, esta presencia de un santo “espafiol” se ve acompafiada por la de otra
santa del mismo origen, Fatima al-Andalusiya, a la que convierten en sevillana.

Aunque uno de estos tres cientificos cita la obra de Michaux-Bellaire y Salmon, no tuvo
en cuenta que en ella se deja bien claro que el lugar de nacimiento de lbn Galib fue Silves.

®1 Cabe afadir, a esta visidon un tanto convencional, su descripcion del mausoleo de Lalla Fatima, que
califica de “coqueto”; sefala asimismo que en los barrios vecinos “s’apercoivent de malheureuses
filles de joie qui donnent surtout une impression de tristesse” (ibid., p. 239).

2 M. Marin, “Un viaje cientifico: Cabrera, Dantin y Bernaldo de Quirds en Marruecos (1913)”, H. de
Felipe, L. Lopez-Océn y M. Marin, eds., Angel Cabrera: ciencia y proyecto colonial en Marruecos,
Madrid, 2004, pp. 137-171.

% Ibid., p. 150.
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Todos coinciden en la “espafiolizacién” del santo patrén de Alcazarquivir y de Fatima al-
Andalusiya, lo que les permite acentuar los lazos histéricos entre la Espafia de su época vy el
Marruecos que acaba de convertirse en su protectorado. En cierto modo, se trata de una
maniobra de apropiacién del pasado de la ciudad de Alcazarquivir, a través de un recurso
que todavia hoy se puede observar en otros casos similares; sin ir mas lejos, en la
incorporacién del “sevillano” lbn Jaldin a la historia intelectual de al-Andalus. Pero si las
raices familiares de Ibn Jaldin estaban realmente vinculadas a Sevilla, a Ibn Galib se le
hispaniza sin razén histérica alguna para ello. Se trata de una anécdota menor en el conjunto
de los relatos de viaje producidos por la expedicidon de 1913, pero no hay que olvidar el
caracter de cientificos de sus autores, que pretenden en todo momento haber asegurado
sus informaciones y proporcionar datos contrastables. En esta ocasidn, sin embargo, parece
que se dejaron llevar por una imaginacion tefiida de referencias coloniales®.

Medio siglo después se publicaba Alcazarquivir, 1950 (Tetuan, 1953) cuyo autor,
Humberto Fernandez-Cortacero, era interventor en la administracién colonial espafiola en
Marruecos®. La obra consiste en una serie de descripciones de la ciudad de Alcazarquivir a
mediados del siglo XX, a las que se afiaden recorridos histéricos de cierta entidad. Pero
donde Fernandez-Cortacero se extiende mas es en la biografia de Ibn Galib, de quien ofrece
un amplio retrato, recogiendo muchos de los datos que se han detallado antes. Su
presentacion del santo contiene algunos conceptos hoy dia superados, pero lo que interesa
destacar es que el establecimiento de lbn Galib en Alcazarquivir se presenta como
acontecimiento fundador del florecimiento intelectual de la ciudad, ya que desde entonces
“Alcazar se convierte en centro religioso y de estudios, a lo que contribuyd la instalacién en
la misma de musulmanes del oeste de la Peninsula, famosos por su saber y cultura”®. En
cuanto a la personalidad de Ibn Galib, insiste Fernandez-Cortacero en su caracter de mistico
y en su vinculacién con la cadena de conocimiento sufi que le une a Abli Madyan y a ‘Abd al-
Salam b. Masis, para concluir que su doctrina encaja plenamente en las caracteristicas
“espafiolas” de una corriente de mistica musulmana caracterizada por Asin Palacios como de
“misticismo y austeridad en lo emocional y panteismo naturalista en lo especulativo”®’.

La Unica autoridad a la que recurre Fernandez-Cortacero en el largo texto que dedica a
Ibn Galib es precisamente la de Asin Palacios, aunque sin citar expresamente ninguna de sus
obras. Es lastima que tampoco informe sobre la procedencia de la Unica informacion
realmente novedosa que ofrece su trabajo: “su prestigio [de Ibn Galib] ha calado en el alma
marroqui, incluso entre los bereberes: en la tribu de Zerket de los Senhaya de Zereir, del Rif

% Cabe incluir, en ese mismo contexto ideoldgico, pero llevado a extremos exacerbados y en intima
relacién con la rebelién del ejército africanista espafiol en 1936, origen de la guerra civil, la obra del
diplomatico José Rojas y Moreno, conde de Casa-Rojas, Por tierras de Marruecos (aroma de
recuerdos), publicada en Burgos, ca. 1936, en la que se recrea un viaje del jalifa Muhammad b. al-
Mahdi por la zona del protectorado espafiol y se menciona como, en Alcazarquivir, “la idea religiosa
no puede estar ausente de un principe de los creyentes, y para permitirle orar, vamos todos hasta el
santuario de Sidi Ali Bugaleb. Brota sangre de sacrificio de los cuellos segados de dos toros inmolados.
Después se inicia el desfile en coche abierto con una cadencia pausada, solemne. El principe se ha
puesto en contacto con su pueblo y éste le ha aclamado. Marruecos esta con la verdadera Espafia, y al
sonar el himno que un “jArriba Espafial” corona, se alzan a millares los brazos en un sentir unanime y
rotundo. Muere este primer dia, que es nuncio de amanecer”. Sobran los comentarios acerca de la
retdrica de “hermandad” hispano-marroqui que tan utilizada fue, con fines propagandisticos, por los
voceros del régimen fascista nacido de la rebelion del 17 de julio de 1936 en Marruecos, aunque tiene
raices anteriores (J. L. Mateo Dieste, La “hermandad” hispano-marroqui. Politica y religion bajo el
Protectorado espariol en Marruecos, 1912-1956, Barcelona, 2003).

® Sobre esa figura y sus funciones, J. L. Villanova Valero, Los interventores: la piedra angular del
Protectorado espafiol en Marruecos, Barcelona, 2006.

66 Alcazarquivir, 1950, p. 25.

% Ibid., p. 148.
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francés, existe la leyenda de poseer su tumba rodeada de las de once de sus
descendientes”®.

En conclusion, lo que Fernandez-Cortacero hace con lbn Galib es someterlo a un proceso
similar al sefialado anteriormente: hispanizarlo, esta vez en tanto que mistico, como
discipulo de un lbn al-‘Arif que habia sido igualmente integrado por Asin en una
especificidad andalusi®.

También se refiere Ferndndez-Cortacero a Fatima al-Andalusiya, esta vez para proponer
qgue su supuesto parentesco con lbn Galib fuera tan sélo de caracter espiritual, aunque
sugiere ademas un posible origen geografico comun.

El nombre de esta santa ha surgido en los diferentes textos coloniales en los que se
recoge la localizacidon de su santuario en Alcazarquivir y se mencionan, como hemos visto,
notas contradictorias sobre su personalidad: hermana o tia de lbn Galib, discipula, segln la
leyenda, de AbG Madyan®, tan pronto se afirma que se desconoce su fecha de muerte como
se da con precisidon la de 642/1245"", se la hace toledana o se le confiere un origen
sevillano...

Sélo existe una fuente drabe que se ocupe de esta santa mujer, y ninguno de los datos
gue se acaban de mencionar aparece en ella. En efecto, Ibn al-Zayyat al-Tadili incluye, en su
repertorio hagiografico, una “entrada biografica” sobre “Fatima al-Andalusiya”’? en la que se
afirma que era una mujer piadosa (saliha), “de la gente” de Alcazarquivir. A continuacion
relata un hecho milagroso en el que estd involucrado un grupo de hombres que, al darse
cuenta de lo sucedido, van a visitar a Fatima, a la que encuentran rezando; cuando termina
sus oraciones, la santa les recomienda que no ignoren los carismas de la gente piadosa,
demostrando de ese modo que era consciente de la cuestién que sus visitantes querian
plantearle. Una segunda anécdota que cierra el texto biografico sobre Fatima no tiene en
realidad nada que ver con ella.

La parquedad de estos datos no debe sorprender en un contexto historiografico que
tiende a relegar u ocultar las informaciones sobre las mujeres. En contraste, los autores
occidentales ofrecen un retrato caleidoscdpico que parece proceder en buena parte de su
imaginacién individual o colectiva, como en el caso de los cientificos espafioles de 1913,
pero que también es posible que contenga rastros de tradiciones orales de cardcter local,
como las recogidas por Michaux-Bellaire durante su estancia en Alcazarquivir.

En todo caso, lo que llama la atencién en todas estas referencias a Fatima al-Andalusiya
es la permanencia de una presencia femenina junto a la figura de lbn Galib, con el cual se la
relaciona. En Alcazarquivir, por otra parte, el mapa sagrado establecido por Michaux-Bellaire
y Salmon da cuenta de una notable proliferacidon de santuarios y mausoleos situados bajo la
advocaciéon de mujeres’®, entre las que destaca, junto a Fatima al-Andalusiya, la madre del

* Ibid.

% |as teorias de Asin sobre los origenes de la mistica de Ibn al-*‘Arif (v. su edicidn, traduccidn y
comentario de Mahdsin al-mayalis de Ibnal-‘Arif, Paris, 1933) han quedado en buena parte superadas
por la investigacion posterior. Fernandez-Cortacero se interesaba por el desarrollo del sufismo en
Marruecos y se tiene noticia de dos articulos publicados por él sobre este tema: “Crénicas de
Marruecos. El santuario de Muley Abdeselam”, El Defensor de Granada, 11 de septiembre de 1927 y
“La restauracion del santuario de Sidi Kassem Zubair”, Mauritania, n? 240, noviembre 1947, 244-245
(debo estos datos a J. L. Villanova Valero, a quien se los agradezco vivamente). Fernandez-Cortacero
mantuvo comunicacion epistolar con Asin, v. M. Marin, C. de la Puente, F. Rodriguez Mediano y J. I.
Pérez Alcalde, Los epistolarios de Julidn Ribera Tarrago y Miguel Asin Palacios. Introduccidn, catdlogo
e indices, Madrid, 2009, p. 701.

® Michaux-Bellaire y Salmon, “El-Qgar El-Kebir”, p. 175.

" Fernd ndez-Cortacero, Alcazarquivir, p. 148.

" 1bn al-Zayyat al-Tadili, al-Tasawwuf, p. 331.

7 Michaux-Bellaire y Salmon, “El-Qgar El-Kebir”, p. 185-90, registran los nombres de Lalla Nabqa, Lalla
al-‘Aliya bint al-Ra‘, Lalla ‘A’i%a al-Quyayriya, Lalla ‘A’i$a al-Sadqgiya (que segun alguna tradicién habria
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historiador Ibn ‘Askar, Lalla ‘A’isa, mujer de gran piedad cuya tumba (m. 969/1561-62)
parece haber sido muy venerada’. Seria arriesgado inferir de ello, sin un estudio
comparativo mas amplio, una particular caracteristica de la historia de la santidad en
Alcazarquivir, pero es un aspecto que no puede dejarse de lado y que mereceria ser
investigado con mas detalle”.

Tras esta breve digresidn sobre Fatima al-Andalusiya y otras mujeres santas de
Alcazarquivir, dedicaré, para terminar, alguna atencién a la historiografia marroqui
contemporanea y su valoracidn de la figura de Ibn Galib, para lo cual no pretendo haber
realizado sino unas calas significativas en la bibliografia a mi alcance. Las conclusiones a las
que llego estan, por tanto, sujetas a revision.

Sin duda la obra de conjunto mas importante sobre la santidad magrebi en los siglos VI-
VII/XII-XIIl es la de Halima Ferhat, cuya autoridad en la materia la ha convertido en nombre
de referencia al respecto. Entre otras cosas, Ferhat ha puesto en valor la identificacién entre
la figura del santo y el espacio urbano que acoge su tumba/santuario, y el patronazgo que
ejerce desde ese dambito arquitectdnico y espiritual sobre el resto de la ciudad,
proyectandose luego hacia las areas circundantes y, a veces, hacia el conjunto del pais. Pero
entre los ejemplos que aduce para ello (Fez, Marrakech, Azemmour, Safi), todos bien
conocidos, no se cuenta el de Alcazarquivir e lbn Galib, quizd porque, en la tradicion
historiografica franco/marroqui a la que pertenece, Ibn Galib no era considerado un santo
carismatico, sino mas bien un sabio erudito’®.

En la propia ciudad de Alcazarquivirse ha venido desarrollando, en tiempos recientes, una
tradicion historiografica pujante, volcada hacia la recuperacion de las “glorias” locales y
reivindicativa de su papel como nucleo vertebrador de, por una parte, la resistencia a la
presidon invasora cristiana (con la batalla de Wadi I-Majazin como hito historico
imprescindible, pero no Unico) y, por otra, la construccidon de una tradicion de ensefianza y
difusién de las ciencias islamicas a lo largo de los siglos.

Estas caracteristicas se dan en los tres textos examinados para este estudio’’. El segundo
de los temas que se acaban de citar es el que interesa aqui especialmente, y en él destaca la
vinculacién de las figuras de Ibn Galib y su discipulo ‘Abdal-Yalil al-Qasri con la narracién
configurativa de Alcazarquivir como ciudad islamica. Se recoge asi la tradicidn historiografica
medieval segln la cual la “historia” de una ciudad es la historia de sus sabios y santos. La
excelsa calidad de estos personajes revierte sobre la ciudad que los acogié durante sus vidas
0 en cuyos cementerios reposan sus restos: esta simbiosis ciudad/santo patrén se reproduce

sido la esposa de |bn Galib) y Lalla ‘A’i3a ‘aryanat al-ra’s; y la tumba de Lalla ‘A’i$a al-Jadrd’ (p. 145) en
la mezquita de ese nombre. Ha de sefialarse igualmente la existencia de un masyid al-banat y su
adjunta madrasat al-banat (“mezquita y escuela de las jévenes”); v. ‘A. S. al-Qaysi, Madinat al-Qasr
al-Kabir. Ta’rijwa-muytama ‘wa-wata’iq, Al-Qasr al-kabir, 2006, p. 24.

" Fernandez-Cortacero, Alcazarquivir, p. 116, afirma que su culto habia ya desaparecido en su época,
aunque algunos ancianos recordaban el lugar de su enterramiento.

7> A titulo de ejemplo, en la relacién de 52 mezquitas y santuarios de Tetuan elaborada por Ahmad
R’honi a comienzos del siglo XX, sélo se menciona una mezquita con nombre de mujer (A. R’honi,
Historia de Tetudn, Tetuan, 1953, pp. 76-81). En la actualidad, Rachid El-Hour y quien esto escribe
preparan un estudio sobre las mujeres santas de Alcazarquivir basado en las tradiciones orales que
todavia perviven sobre ellas en la ciudad.

’® H. Ferhat, Les siécles de la foi, p. 55. A las apreciaciones de Michaux-Bellaire y Salmon citadas con
anterioridad, afiddase el comentario de Emile Dermenghem, que, en su biografia de Abd Madyan,
cita, entre sus maestros, a “‘All ben Ghélib (mort en 562/1166) qui fut surtout un érudit” (E.
Demerghen, Vies des Saints musulmans, Plan de la Tour (Var), 1981 (reimpr. de la ed. de 1956), p.
354).

77 Muhammad ‘Abd al-Salam BQ Jalfa, Al-Tarig li-ma'‘rifat madinat al-Qasr al-kabir, Tetuan, 1972;
Muhammad al-Magrawi, ed., Madinat al-Qasr al-kabir. Al-Dakira wa-I-hadir y *‘Abd al-Salam al-Qayst
al-Hasani, Madinat al-Qasr al-Kabir.
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a lo largo de redes topograficas que cubren el territorio magrebi y conforman una auténtica
geografia de lo sagrado, en la que el espacio del mausoleo del santo es el punto focal de
todo el disefio religioso.

Las biografias de Ibn Galib en los textos marroquies contemporaneos contribuyen a
realzar su importancia como santo patron de Alcazarquivir, atribuyéndole un caracter
fundador: a través de su ensefianza y su conducta ejemplar la ciudad se integra en la red de
difusién del conocimiento isldmico y atrae a sabios de otros lugares, adquiriendo asi una
relevancia histdrica que se proyecta hasta el tiempo presente.

Destaca, en los textos consultados a este respecto, una clara voluntad de establecer el
renombre de lbn Galib a partir de sus méritos como sabio y de su ensefianza de materias
isldamicas, como la exégesis coranica o la Tradicién Profética; sin que se deje de lado su perfil
carismatico, éste se diluye un tanto en comparacion con la perspectiva anterior, que por
otra parte se apoya en la documentacidon biogréfica conservada. Se diria que existe un
intento por despojar a Ibn Galib de su proyeccién mds popular, que es la que sigue
atrayendo a peregrinos hacia su tumba, para insistir en los aspectos mas “ortodoxos” de su
personalidad. Un texto muy revelador de esta tendencia es el que le dedica ‘Abd al-Salam al-
Qaysi, historiador de Alcazarquivir, al referirse a los carismas de Ibn Galib.

Empieza el texto’® con una larga cita del historiador marroqui Ibrahim al-Qadiri’® en la
que se define el concepto de carisma (karama) y se establecen muy claramente cudles son
las condiciones para que se reconozca su validez, entre las que destaca el consenso de los
ulemas y expertos y la adecuacién a la ortodoxia de quienes gozan de ese don.

A continuacidn, y como ejemplo de las virtudes que adornaban a Ibn Galib y que se
manifestaban a través de acciones milagrosas, se reproducen las mencionadas por lbn al-
Zayyat al-Tadill y que se han descrito mas arriba: su capacidad para encontrar, en las
paredes de su habitacidn, la respuesta a las cuestiones que le preocupaban, y la presencia de
santos “voladores” en sus sesiones de ensefianza.

Pero lo mds significativo del texto de al-Qaysi viene a continuacion:

Respecto a los milagros que circulan en boca de la gente y que se atribuyen al Sayj Ibn Galib,
son muchos, en calidad y en cantidad. Pero no se apoyan en cadenas de transmision correctas,
por lo cual hemos evitado mencionarlos. A pesar de lo cual, es digno de mencion, en este
capitulo, el hecho de que tanto la poblacion de la ciudad como los que la visitan, de toda clase
de procedencia y situacion, estdn firmemente convencidos de la capacidad carismdtica del Sayj
Ibn Galib y de sus virtudes. Todos ellos se dirigen a su mausoleo y visitan su tumba de manera
acorde a la sunna y la ley isldmica {(...).

La voluntaria abstencién del autor, que suprime todas las tradiciones orales que circulan
alrededor de la figura de lbn Galib, es notable porque asi se explicita, pero es paralela a la
del resto de los textos consultados, en los que también se recogen, Unicamente, las
tradiciones escritas. El resultado es, como se ha dicho, tanto el refuerzo de un mensaje de
ortodoxia como la depuracién del culto de los santos, siempre con un gran potencial
conflictivo en el contexto magrebi. Puede, pues, concluirse que, de las diversas
elaboraciones a las que se ha visto sometida la figura de Ibn Galib por la historiografia, esta
ultima hace de él un simbolo del sufismo mas respetuoso con la ortodoxia y, por tanto, mas
susceptible de ser aceptado por quienes se consideran sus garantes. En ese sentido, los
historiadores citados coinciden plenamente con los bidgrafos medievales de lbn Galib.

78 Al-Qaysl, “Min a‘lam madinat al-Qasr al-kabir”, pp. 89-90.
”® De su obra Al-Magribwa-I-Andalus fi* ahd al-murabitin, Beirut, 1993.
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