LA POESIA HISPANOARABE
DURANTE EL CALIFATO DE CORDOBA

Teoria y practica
JAMES T. MONROE

Exr pEriopo que comprende el final del siglo ix y los comienzos
del x entrafié una crisis para el Islam espafiol. Las ciudades
habian crecido y los omeyas intentaban fomentar en ellas una
politica de armonia suprarracial que se basaba en principios de
indole mas islamica que 4arabe.! El campo, en cambio, se ha-
llaba en manos de caudillos guerreros locales que en su lucha
contra el centralismo apelaban al apego a la tribu y al orgullo
racial. El enfrentamiento entre el localismo y el centralismo
llegd a ser sumamente peligroso durante el reinado del Gltimo

emir omeya, ‘Abd Allah (r. 275/888-300/912). Cérdoba sufrié

1 El crecimiento de las ciudades y su conflicto con la aristocracia terra-
teniente local estd ampliamente atestiguado en los escritos de los historia-
dores hispanodrabes. Ibn Hayyan (377/988-460/1070) describe el des-
arrollo de los intereses comerciales del floreciente puerto de Pechina en el
siguiente y significativo contexto: “La préspera situacién de los habitantes
del puerto, su progreso, su poder y ascendiente sobre las aldeas veci-
nas [...] provocaron una gran afluencia de gente a la ciudad, pero [...]
despreciaban a sus vecinos, los 4rabes de Gassan, y les llevaban con mucho
la delantera, superioridad que asustaba a estos Gltimos, fuesen 4rabes o
muladies, debido al gran ntmero de aquéllos [...] Los habitantes del
puerto tenian un caudillo salido de su mismo seno, que gobernaba en nom-
bre del emir ¢Abd Allah, y que se llamaba ¢Abd al-Razzaq ibn cIsi, cuya
honestidad, buen comportamiento y ordenada administracién le ganaron
la confianza de todos los habitantes de la comarca, pero especialmente la
de los viajeros. Era muy severo para con los maleantes y vagabundos.
La seguridad que su gobierno ofrecia llegaba al punto de que los pasajeros
y viandantes podian dejar su equipaje, herramientas o carga sin vigilancia
en las calles de los mercados, sin tener que temer la pérdida de ningtn
objeto. Esta garantia a todos ofrecida era la razén principal de que de
todas partes la gente afluyera constantemente a la ciudad, es decir, para
disfrutar de ese clima de paz y seguridad. Ademis de hacer lugares seguros
de costas y puertos, y de defender la propiedad y los medios de subsisten-
cia de sus ciudadanos, ¢Abd al-Razzaq fortificé los muelles y amplié los
limites de Pechina, a la que afiadi6 muchos fuertes [...] Brind6 su pro-
teccién a todos cuantos vinieron a establecerse en el distrito en-busca de
trabajo y de su proximidad. Por ello, la afluencia de gente era mucha,
lo que suscité la envidia y los celos de sus vecinos.” Ibn Hayyan, Kitab
1l-Mugtabis, 111, ed. Melchor Antuiia, Paris, 1937, pp. 87-88.
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entonces incursiones periddicas y perdié el dominio de casi todo
su territorio, salvo los alrededores inmediatos.

Fue precisamente en la capital del emirato donde Ibn ¢Abd
Rabbihi (246,/860-327/940) crecié y recibi6 su educacién. Sus
antepasados habfan sido mawali de los omeyas y probablemente
se remontaban a un origen cristiano.? En su juventud estudié
poesia, musica y las ciencias tradicionales.* La poesia que se
cultivaba a la sazén en la corte andalusi era la de la escuela
moderna (muhdat), que habia sido traida desde la corte de
Haran al-Rasid (r. 170/786-193/809) por Ziryab, cantante persa
llegado a al-Andalus en los dias del emir ¢Abd al-Rahmaén II
(r. 206/822-238/852). Por su parte, ¢l poeta hispanoarabe ¢Ab-
bas ibn Nasih (m. 229/844) habia viajado al Oriente, donde
conocié a Ab@t Nuwas (m. 197/813), cuyo estilo adopté y llevéd
a su pais.* También la musica de moda entonces la habia intro-

2 Su nombre completo era Ab@t ¢Umar Ahmad ibn Muhammad ibn
¢Abd Rabbihi ibn Habib ibn Hudayr ibn Salim. Provenia de una familia
de origen mawla, habiendo servido Salim al-Qurtubl al emir HiSam I
(r. 172/788-180/796). Como en su genealogia no aparece el nombre de
ninguna tribu 4rabe, es probable que Salim fuera un cristiano convertido
al Islam (el nombre Salim era tipico de los conversos [musalima]). Los
emires cordobeses habian procurado mantenerse equidistantes de arabes y
mawali, asociando a estos ultimos a su gobierno, lo que provocd la reac-
cién de la aristocracia drabe. El poeta 4rabe Sacid ibn Yadi, que encabezd
una revuelta en Granada, reaccioné de la manera siguiente: “Decidle a
cAbd Allah que huya, pues el rebelde ha aparecido en los cafiaverales./
Abandonad nuestro reino, oh Bant Marwin, pues la autoridad real per-
tenece legitimamente a los hijos de los 4rabes.” Ibid., 30.

3 Estudi6 las ciencias tradicionales con Baql ibn Majlad, Ibn Wad-
dah y Aba ¢Abd Allah al-JuSani. El primero de los nombrados era un
jurista chafei que tuvo problemas con los malequies —conservadores y
demagogos— a causa de sus ideas avanzadas. El emir Muhammad (r. 238/
852-273/886) tuvo que intervenir para salvarlo de la persecucién de aqué-
llos. También Baql debe de haber sido de origen cristiano, pues se cuenta
que su hijo Ahmad, cadi de Cérdoba, al ser interrogado sobre su linaje,
respondi6: que se familia se habia hecho mawla de una mujer de Jaén. Lo
candoroso de la respuesta llev a decir al que lo habia interrogado que de
haberlo querido, habria podido afirmar que descendia del més noble de los
linajes, pues, después de todo, nadie se habria atrevido a desmentirlo.
Al-JuSani, Td'rij Qudat Quriuba, ed. Julidin Ribera, Madrid, 1914, 239.
También Ibn Waddih y Al-JuSani tomaron parte en el renacimiento ju-
ridico modernista y los dos fueron maestros del famoso filésofo mutazili y
neoplaténico Ibn Masarra (269/883-319/931). Véase Rafael Castején
Calderén, Los juristas hispano-musulmanes, Madrid, 1948, pp. 112-115,

4 Véase Elias Terés, “cAbbas ibn Nasih”  Etudes d orientdisme dé-
diés a E. Lévi-Provencdl, 1 (1962), pp. 339-358.
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ducido Ziryab, quien fundé una escuela en Cérdoba. Se dice
que en cierta ocasién Ibn <Abd Rabbihi se impresioné mucho
al ofr una cancién interpretada por la esclava Masabih, adies-
trada por Ziryab.* En su poesia, Ibn ¢<Abd Rabbihi da visos de
verosimilitud a la anécdota, al reconocer su deuda para con los
poetas iraquies.® La miseria de su juventud y su posterior acceso
a la fama, gracias a la proteccién que le brindaron los gobernan-
tes andalusies, determinaron la lealtad que les profeso, llegando
a poner su talento al servicio del programa que aquéllos habian
concebido con miras a “abasizar” al-Andalus mediante la armo-
nizacién de las facciones disidentes. Al abrazar los nuevos idea-
les orientales, resulté innovador en comparacién con muchos
de sus compatriotas. A ello se debe que los orientales vieran
en el Kitab al-Iqd al-farid una imitacién servil de los modelos
de Oriente y que fuera considerado, sin embargo, un progreso
tan importante por los autores hispanoarabes.

sEn qué consistia exactamente la teoria critica de Ibn <Abd
Rabbihi y cémo la aplicé en su poesia? El poeta redne las
corrientes principales de la critica literaria oriental en un capi-
tulo del °Igd titulado “Sobre las virtudes y las fuentes de la
poesia”.” Esta parte debe muchisimo a Ibn Qutayba (m. 275/
889) y generalmente es poco original, aunque de vez en cuando
se infiltran las propias preferencias de nuestro autor. Comienza
examinando la importancia que tenia la poesia para los arabes
preislamicos y recoge las opiniones de los primeros poetas y

5 Véase Ibn Dihya, Al-Mutrib fI afedr ahl al-Magrib, E1 Cairo, 1954,
151-153. Las fechas de la vida de Ziryab no se conocen, aunque se sabe
que nacié alrededor del afio 800 de la era cristiana y murié algo des-
pués que su protector €Abd al-Rahman II. Sobre el valor terapéutico de
la musica, Ibn ¢Abd Rabbihi tiene estas palabras de reminiscencias neopla-
toénicas que decirnos: “Mediante melodias hermosas se puede obtener el
bien de este mundo y €l otro, puesto que las melodias fomentan los rasgos
nobles del cardcter, como hacer el bien, defender a los parientes, proteger
a los desgraciados y perdonar los pecados. El hombre puede llorar por sus
pecados debido a las melodias; el corazén puede ablandarse en su dureza
y recordar la dicha del cielo e imaginirselo en sus pensamientos.” Kitd@b
clqd al-farid, ed. Ahmad Amin, El Cairo, 1962, III, p. 229.

6 “Dinund fi s-samici dinun madiniyyun / wa-fl $urbind $-3ar3ba
cirAql / Nuestro estilo de cantar es medinés / e iraqui el de beber vino.”
(Ibid., III, p. 37). La alusién se remite al rito iraqui de Aba Hanifa, que
permitia que se bebiera vino. Esto relaciona al poeta con las canciones
baquicas de Aba Nuwds.

7 “Segunda esmeralda sobre las virtudes y las fuentes de la poesia”,
ibid., V, pp. 269-423.
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que lo anico que han hecho los criticos es comprender mal
el pensamiento de los poetas, imputandoles por consiguiente
errores infundados, y concluye quejandose de la tirania de los
criticos que demuestran un celo excesivo en lo que respecta a
los poetas.*?

Se ha dicho que las simpatias de Ibn ¢Abd Rabbihi recaen
sobre los modernos, y son varios los pasajes del ¢Igd que lo
expresan con claridad.’®* Los modernos no sélo son iguales
a los antiguos sino que incluso a veces los superan.t* Acerca
de la delicada cuestién del plagio, expresa la opinién de que el
lenguaje es derivado, que los antiguos no han dejado nada a los
modernos,* y, sin embargo, distingue con claridad entre el pla-
gio sin mds y lo que podria llamarse legitima emulacién. Ibn
¢Abd Rabbihi, asi como los criticos orientales que le precedie-
ron y los criticos griegos tardios anteriores a ellos, entiende

12 “Y sin embargo los gramaticos no tratan [a los poetas] con justicia,
pues suelen atribuirles errores e interpretar mal los verdaderos significados
que habian querido [expresar] los poetas.” 1bid., V, p. 390.

13 Tbn Qutayba habia sostenido: “Dios no limitd el saber, la poesia y
la elocuencia a un tiempo y no a otro, y tampoco los confirié a un pueblo
y no a otro; por el contrano, hizo de ellos algo compartido, dividido entre
sus siervos de toda época; hizo de todo antiguo un moderno en sus tiem-
pos y de toda persona noble un autodidacta en los comienzos”. Kitdb al

Sier walucar@’, ed. Ahmad Sikir, El Cairo, 1945-1950, 1, p. 10. Por su
parte, Ibn Radiq de Cairudn agregaba: “Todo poeta antiguo fue en su época
un moderno en relacién con sus predecesores”. Kitdb al-Umda fi sinacat
al-$ier wa-nagdi-hi, E]1 Cairo, 1955, 1, p. 183. Ibn ¢Abd Rabbihi dice algo
semejante en los siguientes términos: “Sabed que si mirdis con ojos justos
y decidis con inteligencia, aprenderéis que todo hombre de mérito tiene su
mérito propio; ni el antigno resulta beneficiado por su prioridad, ni el
moderno perjudicado por lo reciente de su existencia”. Op. cit., V, pp.
391-392.

14 “He observado que los ultimos de toda clase, de los fundadores de
toda ciencia, de los autores de cualquier literatura, poseen una expresién
més dulce, una composicién mds pulida, son mds sabios en sus méto-
dos, mis claros en su estilo que los primeros, pues los Gltimos son demo-
ledores y censuradores, mientras que los primeros son fundadores y pre-
cursores”, ibid, 1, p. 25.

15 “Pocos son aquellos a los que sobreviene una idea que otro no haya
tenido antes, sea en verso o en prosa, pues el lenguaje es derivado. Por
eso se ha dicho de los proverbios: ‘Los antiguos no han dejado nada a los
modernos.” ;No veis lo que declaraba Ka¢b ibn Zuhayr, que estaba en la
vanguardia y a la cabeza de los antiguos: Creemos que todo lo que decimos
en nuestros poemas es un préstamo, una repeticién o una perifrasis?”’
(Ibid., V, p. 338.)
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fil6logos musulmanes acerca de quién era el mejor poeta v cudl
era el verso de tono mas amatorio o mas panegirico o el mejor
verso jamas pronunciado.® Sin embargo, cuando expresa sus pre-
ferencias por un poeta sobre otro, raras veces se confia a su
propio juicio, haciéndose eco, en cambio, de las opiniones de
los criticos orientales sobre el tema.

Pero en una subseccién que lleva por titulo “La poesia con-
siderada defectuosa sin serlo”,® nos sorprende por su amplitud
de miras, pues sucle ponerse de lado del poeta y no del critico.
Estudia un verso determinado en su contexto, en lugar de basar
su juicio en estrechas consideraciones gramaticales o filoldgicas.
Anidlogamente, en otra seccién titulada “Lo que se censura en
los poetas, luego de examinar sus errores y contradicciones de
significado, sus hipérboles o su mal empleo de la sintaxis y la
gramatica”,’® declara su buena disposicién a dejar pasar un error
sintictico o gramatical ocasional siempre que contribuya a ex-
presar felizmente una idea o un simil poético. Esta flexibilidad
respecto del lenguaje se desprende de la siguiente anécdota
narrada por él:

Al<Attabi vino ante al-Radid y le recité [un poema en metro
rayaz] en que describia un caballo:

ka-anna udnay-hi ida taSawwafd

qadimatan aw qalaman muharrafa
Es como s1 sus orejas, al estar enhiestas,
fueran la pluma delantera del ala, o un
cilamo oblicuamente cortado.

Muchos advirtieron que el verso era incorrecto desde el punto
de vista gramatical, pero al-Ra3id fue el tnico que se atrevié a
corregirlo, poniendo: “tajalu udnay-hi idd taSawwafd”, pero
aun cuando el ray¥dz cometié un error gramatical, logré una
muy buena comparacién.’

A continuacién Ibn ¢Abd Rabbihi procede a relatar casos en

8 Retoma a Ibn Qutayba en el siguiente pasaje: “La preguntaron a
Jalil [ibn Ahmad]: ‘;Cudl es el més poético de los versos compuestos por
los 4rabes?’ TJalil replicé: ‘El verso cuyo comienzo indica ya cual ha de ser
la rima’ 7, ibid., V, pp. 325-326.

9 Ibid., V, pp. 330-335.

10 Ipid., pp. 357-374.

1t Ibid., p. 367.
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por mimesis la imitacién de los antecesores y no de la natu-
raleza.'®

¢En qué consiste, entonces, la originalidad para Ibn ¢<Abd
Rabbihi? Por fortuna, poseemos muchas imitaciones de poetas
orientales escritas por él, cuyas fuentes reconoce, pues tenia la
costumbre de citar a los poetas orientales en el °Iqd y agregar
sus propios poemas basados en temas de aquéllos, a fin de
demostrar que “nuestro Magrib, a pesar de su lejania, y nuestra
tierra, a pesar de lo distanciada que esti, también tiene una
produccién en verso y prosa que aportar”.}” A veces llega a jac-
tarse de que sus imitaciones son muy superiores gracias a lo
fluido de la expresion y a su calidad natural.?* En una ocasiéon
nos invita a comparar con el original un poema escrito en imi-
tacién de Muslim ibn al-Walid (m. 208/823) empleando la
misma rima y metro (fawil) que el modelo. En especial, llama
nuestra atencién sobre dos versos que considera excepcional-
mente bien logrados.

En uno de ellos declaraba Muslim:

16 “Sabed que aquel cuya fuente es el saqueo de los versos de quienes
lo precedieron, guiado por la estrella de sus precursores, arrastrindose
sobre la cola del vestido de otro, y que no dispone de los instrumentos
para crear por si solo, con las hijas de su intelecto y los frutos de su pen-
samiento, el lenguaje elocuente y las ideas abundantes, nada tiene que ver
con ¢l arte [...] pero el atender al lenguaje de quienes son elocuentes por
naturaleza y el estudio de los tratados de los antiguos, es en todo caso
algo que libera la lengua, robustece la expresion, afila el intelecto y aguza
el talento natural, si es que hay algo escondido en éste”, ibid., V, p. 394.
Parece ser que el primero de los criticos griegos que sin lugar a dudas
entendia por mimesis la imitacién de los autores anteriores en lugar de la
naturaleza es Filodemo de Gédara, que florecié en el siglo 1 a. c. Vide
G, M. A. Grube, The Greek and Roman Critics, Toronto, 1965.

17 “Adorné cada uno de los libros [del ¢Igd] con ejemplos de poesia
que en lo relativo a la idea son semejantes a las historias que contiene y
paralelos a ellas en cuanto al significado. Ademd4s, afiadi a estos ejemplos
mis poemas més originales, para que todo el que estudie este libro nuestro
sepa que nuestro Magrib, a pesar de su lejania, y nuestra tierra, a pesar
de lo distanciada que est4, también tiene una produccién en verso y prosa
que aportar”, op. cit., I, p. 4.

18 “Todo el que observe lo fluido que es mi propio poema, ademis
de las raras cualidades del tema y su sutil naturalidad, opinard que el

\%4
poema de Saric al-Gawdni (=Muslim ibn al-Walid) no lo supera, salvo
en lo que se refiere a la superioridad de la precedencia, especialmente si

compara las palabras que emplea Sari¢ en su poema [...] con las que yo
empleo en el mio [...]”, ibid., V, p. 399.
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Adira cdayya r-riha ld taSrabd qabli

wa-ld taflubd min ¢indi qatilatt dahli
Pasadme el vino; no bebdis antes que yo y no
busquéis que me vengue de mi asesing.

En su imitacién, Ibn ¢Abd Rabbihi reelabora el verso € in-
vierte el tema, transformando en positivo el imperativo ne-
gativo.

A tullaba dahli laysa bt gayru Sadinin
bi- caynay-hi sihrun fa-tlub@ ¢inda-hu dahli
Ea, vosotros que buscdis mi venganza, todos mis infortunios
[los causa] una gacela de ojos hechiceros, asi que buscad
mi venganza de ella.

El segundo verso de Muslim reza asi:

Katamtu lladi alqgé min al-hubbi cadili

fa-lam yadri ma bl fa-starahtu min al-adli
Escondo el amor que podria observar quien me censura,
para que no sepa lo que me pasa y asi yo esté a salvo
de la censura.

Ibn ¢Abd Rabbihi invierte nuevamente el tema:

Wa-ahbabtu fi-ha I- cadla hubban li dikri-ha

fa-la Say’a a¥ha fi fu’ddi min al- cadli
Me gusta que me censuren por ella, por el deseo de oir
que la mencionan; entonces nada desea mds mi corazén
que la censura.*®

19 Loe. cit. Otro de los métodos de que se vale para volver a elaborar
un tema consiste en tomar una idea de un pasaje en prosa y ponerla en
verso. A este respecto, nos informa que tomé del Kitab al-Hind la idea
de que “no es posible ocultar la virtud de un hombre virtuoso, aunque
€l lo intente, como el almizcle que ha sido sellado y, pese a ello, no se
puede impedir que su aroma aparezca y se difunda”. En esta idea basa
el siguiente poema (ramal): “Sellaron un vaso lleno de almizcle, pero
siguié difundiendo su aroma. / No se puede ocultar la virtud del virtuoso
con ¢l falso testimonio o la mentira. / Aquél cuya virtud estd justificada
no necesita de nadie que lo justifique. / Muchas veces la luna ha sido
cubierta por las nubes en la dltima noche antes de Ramadan, / y después
la luz descubre su rostro y hace desaparecer toda oscuridad. / Sin barcos
no se puede surcar la superficie del mar. / Sin hilo no es posible enhebrar
un collar de perlas. / El oro nativo se vuelve puro sélo cuando se funde. /
Es éste un compendio de maximas: actie el que lo desee conforme a
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Estas imitaciones son reclativamente transparentes, pero no
se trata de un puro virtuosismo retérico, pues el poeta es cons-
ciente de la distincién teérica que media entre significado y
forma y también tiene alguna idea de la composicién y de la
unidad orgdnica del pensamiento en un poema. Después de
decirnos en el “Igd que para tener éxito el poeta clocuente
debe tomar una buena idea y revestirla de hermoso lenguaje,*
agrega:

Sin embargo, le queda atin por organizar [el verso] junto con
sus hermanos y socios; unirlo con sus semejantes ¢ iguales y
enhebrarlo como se hace con las perlas dispersas. Si el enhe-
brado lo ejecuta un habil enhebrador y la composicién la rea-
liza un joyero experimentado, se manifestard en ¢él, gracias a
las reglas del arte y del conocimiento sutil, una belleza que
le es propia y [el poeta] lo vestird y le conferird el esplendor
que le corresponde.?

A partir de este pasaje comenzamos a advertir la adhesién
a las reglas y la confianza en las mismas. En teoria al menos,
Ibn ¢Abd Rabbihi era un clasicista estricto. En el ¢Igd incluye
toda una seccién acerca de la prosodia cldsica,?? que contiene
una uryiiza sobre los principios de la métrica ¥ en la que se
revela mas extremado que los propios criticos orientales. Obsér-
vese su conclusiéon a la uryiiza:

ellas / [que] han revocado todas las del Yemen, de Siria, de la Meca. /
No son como las que compuso ¢Ayni [m. 155/771] ni las que urdié
cAkki.” (Ibid 111, p- 18.) Sobre los precedentes teoricos en pro de la
presentacién en poesia de un tema tomado de la prosa, y v1ceversa véase
el resumen de <Askarl que hace G. E. von Grunebaum en “The Concept
of Plagiarism in Arabic Theory”, Journal of Near Eastern Studies, 111
(1944), pp. 236-237.

20 “Sabed que los sabios han comparado las ideas a las almas y las
palabras a los cuerpos y las mentes, pues cuando un autor elocuente es-
cribe una idea feliz y la reviste de hermoso lenguaje, confiriéndole una
expresion pulida y dotindola de grata libertad, es mas dulce para el cora-
zén y llena mdés-facilmente el pecho”, op. cit., V, pp. 394-395,

21 Y agrega: “Asimismo, cuando el lenguaje es agradable, dulce, claro
y fluido, penetra con facilidad en los oidos, emociona grandemente al co-
razén y las lenguas de los hombres lo encuentran ficil de pronunciar, es-
pecialmente cuando una idea rara se expresa en lengua]'e noble y agradable,
exento de afectacién y a salvo del defecto de ser oscuro”, loe. cit.

“Segunda joya sobre los metros de la poesia y los accidentes de la
rima”, ibid., V, pp. 424-518.
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Esto es lo que practica el poeta con experiencia,
es decir, todo lo que los 4rabes hayan recomendado.
Asimismo, lo que no han recomendado

lo hemos pasado por alto.

Ya no hablamos como hablaban ellos, ya que
[hoy] nuestro idioma se halla corrompido en parte.
Si estuviese permitido rechazar [sus normas]
relativas al verso, estaria igualmente permitido
hacerlo con las [reglas] de la lengua clasica.

Jalil [ibn Ahmad] permitié todo esto, pero

a diferencia de €l, yo no lo recomiendo.??

Esta era la teorfa que el poeta predicaba oficialmente. Sin
embargo, he encontrado material suficiente para probar que en
la practica no era del todo el clasicista que pretendia ser, ya que
ahora sabemos con certeza que fue el segundo poeta hispano-
drabe que compuso muwas$ahat, después que otro poeta de la
corte del emir ¢Abd Allah, Muqaddam ibn Mu¢ifd al-Qabri,
Inventara este nuevo género de origen semipopular.?* En la fa-

28 Ibid., V, p. 441.

2¢ La mayorfa de las fuentes medievales afirman que Ibn cAbd
Rabbihi fue el segundo poeta hispanomusulmédn en cultivar la muwas-
$aha. Yibra'll Yabbur (Ibn cAbd Rabbihi wa-¢Iqdu-hu, Beirut, 1933) sos-
tiene, sin embargo, que no fue asi. La cuestién puede resumirse y resol-
verse ahora de manera afirmativa como sigue:

No se conserva ninguna muwasSaha del autor; no obstante, contamos
con dos textos distintos pero antiguos de compatriotas suyos que le atri-
buyen haber cultivado la muwaifaha. Ibn Bassam (m. 541/1147) dice
>n su biografia de Ibn M4 al-Sama’ (m. ca. 421/1030). Kitdb al-Dgjira,
I, pp. 1-2: “Las muwas$ah@ son metros que los andalusies emplean en
1bundancia para componer poemas de género gazal o nasib, de manera
jue al ofrlos se abren los cuellos [de las camisas] y hasta los corazones de
as damas de noble crianza. El primero que ideé dichos metros de las
nuwafahat en nuestro pais y que inventé el método de composicién
jue les es propio fue, hasta donde yo sé, Muhammad ibn Mahmad al-
Jabri, el ciego, que los componfa echando mano de hemistiquios de
itros poemas, s6lo que la mayoria de ellos se basaba en metros raros e insé-
itos, tomando una expresién en la lengua vulgar y la cajami y llamdndola
1arkaz [«sostén», «apoyo», «estribillo»] y basando en ¢l la muwaiiaha
¢l original de este pasaje es muy ambiguo. Para algunas de las principa-
s interpretaciones propuestas véase Klaus Heger, Die hisher veroffent-
chten Hargas und ihre Deutungen, Tubinga, 1960, pp. 180-181 (T.)| sin
ma interna en el markaz ni en los agsdn |«ramas», rimas propias de cada
strofa]. Se dice que Aba ¢Umar ibn ¢Abd Rabbihi, el autor del ¢Igd, fue
| primero en imitar esta variedad de muwai$aha, después del cual vino
suf ibn HarGn al-Ramadi, quien fue el primero que hizo extenso uso de
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mosa relacion que sobre la invencién de la muwa$iaha trae el
Kitab al-Dajira, €] autor del siglo xn Ibn Bassam (m. 541/1147)
pone de relieve cuatro puntos que consideramos pertinentes:

la rima interna, empleando la rima interna en cada pausa, pero exclusiva-
mente en el markaz. Los poetas de su época mantuvieron la practica y en-
tre ellos se cuentan Mukarram ibn Sacid y los dos hijos de Aba al-Hasan.
Luego vino ¢Ubada [ibn M&  al-Samd’], que introdujo la innovacién del
tadfir [«entretejido» ], pues reforzd los lugares de la pausa en los agsan em
pleando la rima interna, asi como al-Ramadi habia reforzado las pausas
del markaz. Los metros de estas muwasSchat trascienden los propdsitos
de este libro, pues la mayoria no se cifie a las reglas de la métrica arabe.”

Con independencia de Ibn Bassim, su contemporineo al-Hifart (499/
1106-549/1155) expone la cuestién en un lugar de su Mushib. Este libro
se ha perdido, pero Ibn Sacid al-Magribi (m. 672/1274) nos transmite
en su Mugtataf la informacién que contenia: “En cuanto a las muwas-
Sahat, al-Hiyari menciona en el Kitdb d-Mushib fi gar@’ib al-Magrib
que su inventor en la peninsula de al-Andalus fue Muqaddam ibn Mucafa
al-Qabri, uno de los poetas de la corte del emir ¢Abd Allah al-Marwani, y
que AbZ ¢Umar ibn cAbd Rabbihi, el autor del ¢lgd, las adopté de
€él”. cAbd alcAztz al-Ahwani, “El ‘Kitib al-Mugqtataf’ de Ibn Sacid,”
Al-Andalus, XIII [1948], p. 31. Asi, pues, las dos versiones mds antiguas,
procedentes del pais en cuestién, concuerdan con respecto a Ibn cAbd
Rabbihi, aunque discrepan en lo que al nombre del inventor se refiere.
(Tanto Muhammad como Mugaddam existieron, pero en realidad fue el
segundo quien inventé la muwas$aha. Véase N. de la R. [= Garcia G6-
mez], “Sobre el nombre y la patria del autor de la muwdSaha’, Al-An-
dalus, 11/1934, pp. 215-217.) Ibn Jatima de Almeria (m. 770/1369)
conocid los dos relatos y los incorporé a su libro Maziyyat al-Mariyya,
transmitido por al-Maqqarl (m. 1040/1631) en su obra Azhdr al-Riyad.
Este dltimo cita al inventor llamandolo tanto ‘“Mubammad ibn Mahmuad
al-Qabri, el ciego”, como “al-Muqaddam ibn Mucafa al Qabrl, uno de
los poetas de la corte del emir ¢Abd Allah al-Marwani”, pero en ambos
casos solo menciona a “Ab% ¢Umar ibn cAbd Rabbihi, autor del ¢Igd”
para referirse al primero en imitar la nueva forma. Hasta este punto, la
transmisién es inequivoca, pero sucede que en la Mugaddima, Ibn Jaldin
(m. 808/1406) emplea una kunya diferente: “‘El inventor [de las muwas-
{ahat] en al-Andalus fue Muqaddam ibn Mucafi al-Qabri, uno de los
poetas del emir ¢Abd Allah ibn Muhammad al-Marwant. [La nueva for-
mal fue adoptada de él por Ab#i cAbd Allah Ahmad ibn ¢Abd Rabbihi, el
autor del clgd, pero en las [generaciones] posteriores no se menciona a
ninguno de los dos, habiendo pasado de moda sus muwai$ahat. Después
de ellos, el primer poeta que sobresalié en este terreno fue <Ubada al-

Qazzdz, poeta de al-Muctasim ibn Sumadih, sefior de Almeria (r. 443/
1051-484/1091)”. Mugaddima, trad. inglesa de F. Rosenthal, Nueva York,
1958, III, pp. 440-441).

Reparando en que la kunya de nuestro poeta era “Abi ¢Umar” y no
“Abt cAbd Allah”, Yabbur sostiene que quien verdaderamente adopté
la nueva forma fue con toda probabilidad otra persona de la familia Ibn
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1) Se usaba en el gazal, es decir, €l género mas cultivado por 1bn
¢Abd Rabbihi en lo que poseemos de su obra lirica, toda la
cual es, sin embargo, cldsica. 2) Fue inventada por un poeta
cuyo nombre, segin la critica reciente, es el de Mugaddam
ibn Mucafa al-Qabri,?® quien quizd haya sido un cristiano con-
verso al Islam y que, al parecer, adaptéd formas romances a
la poesia arabe.?® 3) La nueva forma, con su empleo del ara-

¢Abd Rabbihi y no nuestro poeta. Propone como candidato idéneo a uno
de sus descendientes llamado Abit cAbd Allah Muhammad ibn eAbd
Rabbihi, pero csto es imposible, ya que dicho personaje vivié en tiempos
de los almohades y conocié a Ibn Sand” al-Mulk (m. 607/1211) en
Egipto. V. Ibn Sacid, Al-Mugrib fi huld al-Magrib, El Cairo, 1964, I,
p. 427, mientras que se conservan muchas muwa$Sahdt procedentes de
un periodo anterior. Mas tarde, Ahwani (op. cit.) ha demostrado feha-
cientemente que lo dicho por Ibn Jaldiin constituye casi una transcripcién
palabra por palabra del Mugtataf de Ibn Sac¢id (obra que, a su vez, se
remite al Mushib de al-Hifari). Ademas, de los tres manuscritos de la
Mugaddima que sirven a I. Rosenthal de base para su traduccién, uno
presenta en el margen el nombre “Ahmad” como correccién a la kunya
“cAbd Allah”. Al-Maqqarl, que en el Azhdr sigue a Ibn Jatima y, por lo
tanto, estd enterado de la auténtica versién andalusi, en ¢l Nafh dal-Tib
sigue a Ibn Jaldiin, aun cuando lo corrige: “[La nueva forma] la adopté
de él Ibn cAbd Rabbihi, el autor del ¢Igd”. Nafh, ed. Ihsan cAbbas, Bei-
rut, 1968, VII, p. 6.

La kunya “Abu ¢Abd Allah” representa, entonces, un evidente error
de Ibn Jald@n, puesto que ni sus fuentes directas (Ibn Sacid, al-Hiyar),
ni las versiones paralelas (Ibn Bassam, Ibn Jatima, al-Maqqarl) mencio-
nan ecsta kunya. Ademads, todas las versiones, incluso la de Ibn Jaldin,
identifican undnimemente a Ibn ¢Abd Rabbihi como “el autor del ¢Igd”.
También se podria agregar en abono de lo poco digno de confianza que
resulta Ibn Jaldiin sobre este punto, que el gran historiador llega al ex-
tremo de confundir a ¢Ubidda ibn M&a’ al-Sam?’, poeta cordobés, con
cUbada al-Qazziz de Almerla. Sobre esta base se puede sostener ahora
definitivamente que fue nuestro Ibn ¢Abd Rabbihi y no otro quien por
primera vez adopté la forma muwasSaha de su inventor Mugaddam, como
pareceria exigirlo la légica de la situacién, ya que ambos florecieron en la
misma corte y en la misma época.

25 Véase N. de la R. (= Garcia Gémez), op. cit., pp. 215-222.

26 Sobre este punto véase Brian Dutton, “Some New Evidence for the
Romance Origins of the Muwashshahas”, Bulletin of Hispanie Studies,
LXII (1965), 73-81. El autor basa sus conclusiones en: 1) ¢l nombre de
Muqaddam, y 2) el estudio comparado de la terminologia técnica 4rabe y
romance que se aplica a los diversos elementos estructurales de la muwas-
$aha. Acerca de lo primero, sostiene que segiin la versién de Ibn Jatima el
nombre del inventor aparece como “al-Muqaddam ibn Mucafa al-Qabri”.
El empleo de la particula al antes de la palabra muqgaddam estaria indi-
cando que se la usa como titulo y no como nombre propio (por otra
sarte, el nombre propio Mugaddam es poco usual en al-Andalus), mien-
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be verniculo y hasta de ciertas formas romances, no era cldsica
y, por lo tanto, al cultivarla, Ibn <Abd Rabbihi contradecia la
teoria pregonada en el “Igd. 4) La nueva forma desaparece

tras que el participio pasivo muqgaddam corresponde con precision a las
formas latinas praefectus y profectus, asi como a la espafiola adelantado,
titulos con que se designaba en al-Andalus a los jefes de aldea. EIl nom-
bre Mucdfa («perdonado», «salvado») también es poco comdn en 4ra-
be, pero es verosimil suponer que corresponde al tipo de los que adoptarian
los conversos al Islam. Su equivalente latino Salvatus estd documentado

en la forma Salbatu en la segunda estrofa del décimo zéjel de Ibn Quz-
min. El nombre del inventor de la muwasSaha podria interpretarse, en-
tonces, de la siguiente manera: “E] adelantado, hijo de Salvado [el
converso], [jefe de ]a aldea] de Cabra”

Acerca de la terminologia técnica relativa a los términos estructurales
de la muwasiaha, Dutton sefiala en primer lugar la coincidencia seman-
tica entre el término markaz (<apoyo») con el castellano estribillo. Otro
de los términos con que se designa al estribillo es el de qufl, que general-
mente se interpreta en su significado usual de «<cerradura», pero que
podria scr un derivado de la raiz gafala en el sentido de «regresar», lo
que corresponderia exactamente a la vuelta castellana (provenzal volta).
También podria ser un préstamo del romance copla. Aun podrian agre-
garse a la lista de Dutton otras correspondencias significativas. Asi, pox
ejemplo, las rimas comunes a una estrofa, pero que varian de una estrofa
a otra, se llama gusn (pl. agsdn), «<rama» (porque se extienden desde el
estribillo), pero también se las conoce por dawr, cuyo equivalente espafiol
es precisamente mudanza (del latin mutare). El markaz inicial se conoce
en arabe por matla® («salida del sol», «comienzo») y en castellano por
mote, arabismo probable, mientras que el dltimo se denomina jarya, equi-
valente del castellano salida, que también aparece como finida. La suma
del gusn y el qufl o markaz que lo sigue se denomina en arabe bayt, que
equivale casi exactamente al castellano estancia (del latin stare; cf. ital.
stanza) en sus dos vertientes, pues significa «verso» y «estrofa», a la vez
que «casa» y <habitacién». Las coincidencias apuntadas son demasiado
numerosas para obedecer a una simple casualidad y son indicio de que
existe una relacién genética entre los dos sistemas poéticos:

ARABE CASTELLANO
— B—A—B—A matle mote "l
—Cc—c—¢c gusn (dawr) 1 }bayt 1 mudanza 1 } COI:d 1
— B —d A : B ; A markaz (qufl) 1 estribillo (vuelta) 1 (estancia)
—d—d— gusn (dawr) 2 } mudanza 2
—B—A—B—A makex (quft) 2] "7 eowibillo (wetta) 2 L 20818 2
—e _l e—e¢ gusn (dawr) 3 mudanza 3 (estancia)
ete. etc. etc.

!
—B—A—B—A jaba salide (finlida)


file:///bayt
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después de Maqaddam e Ibn ¢Abd Rabbihi y no volvemos a
saber de ella sino hasta un siglo més tarde, en la corte de
Almanzor (al-Mansur, r. 365/976-392/1002), con el poeta al-
Ramadi (m. 412/1022), que agrega innovaciones al esquema
de la rima. El esnobismo clasicista de Ibn Bassaim lo llevd
a excluir de la Dajira los ejemplos de muwasiahat que conocia.
Mucho antes, Ibn Rasiq de Cairudn (m. 456/1064) habia de-
mostrado también una actitud negativa ante la poesia estréfica
moderna, al sostener que dichas formas heterodoxas “sefialan
la incompetencia del poeta, la pobreza de sus rimas y la estre-
chez de su intelecto, con excepcién de Imru’ al-Qays [...] y Ba¥
Sar ibn Burd, que compusieron mujemmasat y muzdawiyat para
divertirse, burlindose de la poesia”.?” FEste pasaje nos ofrece
una pista para comprender por qué Ibn ¢Abd Rabbihi, en teoria
fiel representante del clasicismo, se mostr6 reacio a publicar sus
propias muwas$iahat. Las composiciones de esta indole deben
haber constituido nada mas que su “hobby” literario.

El gazal es el género principal que cultivo Ibn cabd Rabbihi
y en €l se basa su fama de poeta creador.?® Gran parte de su

27 “He visto a un grupo [de poetas] componer mujammasat y musam-
matdt en abundancia; pero no he visto a ninglin poeta antiguo inteligente
componer nada por el estilo, porque [estas formas] sefialan la incompe-
tencia del poeta, la pobreza de sus rimas y la estrechez de su intelecto, con
excepcion de Imru’ al-Qays [...] v Ba¥8ar ibn Burd, que compusieron
mujammasdt y muzdawibdt para divertirse, burlindose de la poesia.”
¢Umda, 1, p. 183.

28 Se conserva una anéedota segin la cual en Egipto le recitaron a
al-Mutanabbi uno de sus poemas amorosos: “Oh perla que con tu belleza
subyugas a las mentes, / Oh gacela tan diestra en torturar corazones. /
Nunca he visto ni sabido de una perla que, como él, / se torne en roja
cornalina cuando se sonroja avergonzado; / si miras los encantos de su
rostro, ves / tu propia cara inmersa en el esplendor del suyo. / Oh td,
cuyo talle es tan esbelto (raqiq) que estd a punto de romperse, / ¢por
Jué tu corazén no es igualmente tierno (raqiq)?” Se cuenta que al ofr
:ste poema, al-Mutanabbi pidi6 que se lo repitieran y después aplaudio,
liciendo: “Oh Ibn ¢Abd Rabbihi, Iraq ha venido a prosternarse ante
i”. Yaqat, Kitab IrSad al-artb ila macrifat al-adib, ed. D. S. Margoliouth,
5ibb Memorial Series, Leiden, 1907-1931, II, p. 71. Otro de los poemas
morosos de Ibn ¢cAbd Rabbihi, perteneciente al tipo hubb ibahi, dice asi:
‘Juventud, ;cémo fue que has desaparecido y te han acordado / blancos
1zos en lugar de los negros que tenias? / El destino ha conservado de ti
> mismo que conservan / de la luna las dltimas tres noches del mes lu-
ar. / Tu separacién ha hecho que mi corazén conozca la congoja / y
a alejado de mis parpados el suefio. / Es como si yo, por tu culpa, ya
o pastara en el campamento / de primavera, ni disfrutara en €l de los
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poesia amorosa la compuso teniendo como modelo a Yamil,
¢Umar ibn Abi Rabica e Ibn al-Ahnaf. En términos genera-
les, la poesia de Ibn ¢Abd Rabbihi es refinada, correcta y fluida
y revela la caracteristica simplicidad de expresion de la escuela
moderna cuya cima hispanoarabe representa. Si tomamos en
consideracién estos rasgos, pareceria probable que hacia fines
del siglo 1x, cuando la dinastia reinante intentaba fomentar la
armonfa racial en la floreciente metrépoli de Cérdoba, un gru-
po de poetas mawali de la corte del emir °Abd Alldh, conocidos
por su tendencia al modernismo dentro de la poesia clasica,
adapt6 a la poesia drabe formas estréficas romances, inventando
asi la muwas$aha. Pero al mismo tiempo, la admiracién que
estos poetas sentian por los modelos orientales les impidio
publicar composiciones que rompian con la tradicién cldsica.
En otros términos, adoptaron el modernismo porque era orien-
tal y porque algunas de sus innovaciones, como la facilidad
de comprension y los temas urbanos, convenian a la situacién
que privaba en al-Andalus por esas fechas. Por otra parte, pasa-
ron completamente por alto los aspectos antibeduinos, polémi-
cos o irreligiosos del modernismo oriental, pues les resultaban
ajenos, amén de la peligrosidad que entrafiaban en un pais con-
servador y malequi. Empero, a juzgar por las muwas$ahat pos-
teriores que han llegado hasta nosotros, es inevitable concluir
que estos primeros poetas, igual que Abt Nuwas en Oriente,
se burlaban también de los temas amorosos tradicionales inser-
tando dentro de la jarye, compuesta en arabe vulgar o en ro-
mance, expresiones poco elegantes puestas en boca de esclavas
¥ que ofrecen un marcado contraste con las elevadas expresianes
de amor que trae en drabe cldsico el cuerpo principal del poema.
El contraste estilistico y lingiiistico entre la parte clasica del
poema y la jarfa popular establece de este modo una dualidad
humoristica muy préxima por su espiritu, y quiza por la for-

més dulces pastos. / Quiera el agua de las Pléyades regar aquella tierra,
quiera / el agua de las nubes matutinas visitar su hierba al amanecer. /
Pues cudntas pasiones ocultas he experimentado en ella, / qué de lamen-
taciones manifiestas he dejado salir en ella. / En época en que el bien
era el mal en ella, / en tanto que en ella el mal era el bien. / Me besé
retozonamente, con bienvenida aceptacién, / haciéndome feliz con una
unién amorosa como la de Sucdd, / mientras yo lo dominaba, pues me
habia pasado su ronzal, / y él me dominaba, pues yo le habia pasado el
mio”. (Op. cit., III, pp. 48-49).
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ma, a las obras, mdas escandalosas, de Abt Nuwas o Ba$$ar ibn
Burd.®

Si se la ve de este modo, como variacién peculiarmente
hispanoarabe de una tendencia modernista mucho mas gene-
ral de la poesia 4rabe, compartida también por Bagdad, resulta
claro por qué se inventd la muwasaha en esta época y también
por qué el primero en adoptarla fue un poeta modernista como
Ibn cAbd Rabbihi, a pesar de su respeto por el clasicismo.

Pero Ibn Jaldin nos informa que después del breve flore-
cimiento de la forma estrdfica a fines del siglo x, las muwas-
Sahat de Muqaddam e Ibn <Abd Rabbihi pasaron de moda y
cayeron en el olvido. ;A qué se debe cambio tan radical en
los gustos literarios? Nuevamente Ibn Said al-Magribi (m.
672/1274) nos proporciona una pista, al informarnos de que
Sacid ibn ¢Abd al-Rahman, sobrino de Ibn ¢Abd Rabbihi y
coeta de cierta nota, ademas de aficionado a la ciencia griega,
:n cierta oportunidad sostuvo una conversacidon con el califa
Abd al-Rahman IIT al-Nasir (r. 300/912-350/961), pero como
said le hablé en “la tosca habla popular”, el califa lo expulsé
nmediatamente de la corte.®

Este pasaje nos muestra que los tiempos habian cambiado.
’ara entonces, el neoclasicismo ya se habia arraigado en Orien-
e, en tanto que en Occidente se habia proclamado oficialmen-
e el califato (en 317/929). El gazal modernista y la muwas-
zha pierden el favor de que gozaban en la corte, ocupando su
igar el imponente panegirico neoclasico. Si bien es cierto
ue Ibn cAbd Rabbihi en su poesia amorosa representa la cima
e la escuela hispanodrabe modernista, Ibn Fayyan nos cuen-
1 también que desde comienzos de su carrera el poeta habia

29 Véase una mayor elaboracién de este punto en James T. Monroe,
T'he Muwashshahat”, Collected Studies in Honor of Américo Castro’s:
ightieth Year, Oxford, 1965, pp. 335-371.

30 Ibn Sacid, Kitab al-Mugrib fi huld 1-Magrib, ed. Sawql Dayf, El
airo, 1964, I, p. 121. Sin embargo, no conviene insistir demasiado en el
cidente de Sa¢id ibn ¢Abd al-Rahmin, puesto que también se sabe que
' clerta ocasién se encontraban en la corte de ¢Abd al-Rahmén III dos
: sus visires improvisando versos y uno de éstos, Aba 1Qdsim Lubb
ope) termind un verso con la palabra qul (‘di’, imper.} al que seguia un
150 sumamente obsceno cuyo final dejaba en suspenso. El califa lo
mpleté con gusto, poniendo las palabras romances que faltaban: Su qulu
t culo), para delicia hasta de sus cortesanos mas circunspectos. Véase

Menéndez Pidal, Origenes del espafiol, Madrid, 1926, p. 442, n. 2.
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compuesto panegiricos en honor de los emires, en una época en
que eran pocos los panegiricos que se escribfan en al-Andalus.®
El neoclasicismo se estaba poniendo mds de moda. Mu'min
ibn Sa¢id (m. 266/880) habia introducido el estilo de Abt
Tammam,** y a partir del reinado de Al-Nasir comenzé a es-
tudiarse la poesia de al-Mutanabbi (303/915-354/965).** Ha-
cia fines del siglo, Ibn Darray al-Qastalli (346,/958-420,/1030),
poeta beréber de la corte de Almanzor, cultivaba casi exclusi-
vamente el panegirico cortesano de hechura neoclasica, de ma-
nera que el gazal estd casi ausente de lo que poseemos de su
extenso diwan** No queremos decir con ello que la poesia
amorosa haya desaparecido durante el siglo x, sino tan sélo
que no se la cultivaba en la corte, donde la poesia “no utili-
taria” gozd cada vez de menor aceptacién. En efecto, cuentan
que al-Ramadi, el primero en hacer revivir la muwassaha, se vio
envuelto en dificultades con el zalmedina de la Cérdoba de
Hakam II (350/961-366,/976) por “hacer mofa del orden pu-
blico y por comportamiento alborotador debido a la obsce-
nidad de su lenguaje”.?* Acaudillaba a un grupo de poetas
opuestos al sistema establecido y, por otra parte, Tawq al-hama-
ma nos lo muestra como un hombre proverbial por sus lances
amorosos.*®

Lo que concretamente se necesitaba a la sazén era una poe-

31 “Abl ¢Umar Ahmad ibn Muhammad ibn ¢Abd Rabbihi fue el me-
jor [poeta de la corte de <Abd Allah] y el més logrado en sus composi-
ciones poéticas. Afios antes, en los comienzos de su carrera, habia com-
puesto poemas en honor del emir Muhammad, padre del emir cAbd
Allah. Dichos poemas fueron los primeros panegiricos que dedicé a un
califa. Por esas fechas eran pocos los panegiricos que se escribian.” Ibn
Hayyan, op. cit., p. 41. El volumen que Ibn Hayyan consagra en el Mug-
tabis al remado de Muhammad contiene un ejemplo de los primeros poe-
mas de Ibn cAbd Rabbihi. (Comunicacién personal del Dr. Mahmaud
cAll Makki, que en breve publicard el manuscrito.)

32 Véase Elias Terés, “Mu’min ibn Sacid”, Al-Andalus, XXV (1960),
pp. 455467.

33 Véase Régis Blachere, Un poéte arabe du IVé siecle de I'Hégire
(Xeé siecle de J. C.): Abou t-Tayyib al-Motanabbi (Essai d’histoire litté-
raire), Paris, 1935, pp. 293-300.

3¢ Ed. Mahmud cAll Makki, Damasco, 1961.

35 F. Garcia Gémez, Andles palatinos del cdlifa de Cérdoba al-Hakam
11, por elsd ibn Ahmad al-Razi (260-364 H. = 971/975 J. C.), Madrid,
1967, pp. 96.

36 Ibn Hazm, Tawq al-hamdma, trad. espafiola de E. Garcia Gémez,
Madrid, 1967, pp. 121-122.
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sia politica®” capaz de defender al califato andalusi, primero
contra el peligro abasi y luego contra el de los fatimies, repre-
sentando este dltimo una amenaza mucho mas grave para Cor-
doba. Ibn ¢Abd Rabbihi escribié6 poemas antiabasies, en uno
de los cuales expone las pretensiones de los omeyas a gobernar
las tierras centrales del Islam:

[cAbd Allah] gobierna el reino de las regiones occidentales,
pero es el legitimo gobernante de las regiones de Oriente.38

A%
Un poeta posterior, Ibn Sujays, expresa sentimientos anti-
fatimies en una oda (fechada en 364/970) compuesta en ala-
banza a Hakam II:

Todos los indicios anuncian que [Hakam] llevara sus estandar-
tes hasta Bagdad, después de haberlos paseado por Medina.?

Ibn Darray al-Qastalli retoma el tema en una oda en que
felicita a Almanzor por la destruccién de Santiago de Compos-
tela (387/997):

Tu victoria cubrié la tierra de luz universal

como el sol cuando difunde la luz del dia sobre la tierra.
De ahora en adelante dedicate a peregrinar con los musulma-
nes, ahora que has destruido el santuario de peregrinacién de
los cristianos,

Pues Egipto y Cairudn se han ensanchado, mientras los ojos
de al-Hivaz se fatigan esperando.*

Aunque este ambicioso objetivo politico nunca se realizo,
condujo a un nuevo tipo de poesia destinado a expresar el
ideal de la autoridad califal y proclamar el principio unificador
del Islam contra los enemigos internos y externos del Estado.

El panegirico cortesano se basaba en ciertas reglas, las mis-
mas reglas que los hispanodrabes habian aprendido del Orien-
te. Ello, unido a la intencién politica de los poemas, produjo

37 Véase E. Garcla Gémez, “La poésie politique sous le califat de
Cordoue”, Revue des études islamiques, s. n. 1949, pp. 5-11.

38 Ibn Hayyan, op. cit, p. H4.

39 E. Garcia Gémez, op. cit., p. 9.

10 Jbn Daray al-Qastalli, Diwin, p. 463.
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un tipo despersonalizado de poesia oficial y la subordinacién
del poeta al critico. Especificamente, desde Ibn ¢Abd Rabbihi,
el poeta se sinti6 llamado a medirse con patrones orientales.
Hasta nosotros llegan las quejas sobre el abandono en que se
tenfa a los poctas de al-Andalus y sobre la pérdida de sus obras
mds importantes a causa del desprecio que les profesaban los
fildlogos de la region, quienes sélo perseguian el estudio de
la poesia oriental. Paulatinamente empezé a tomar forma un
orgullo nacional en la literatura hispanomusulmana.* El pri-
mero en desplegar el estandarte de la revuelta contra este es-

tado de cosas fue Abtt <Amir ibn §uhayd (382/992-426,/1053).
Naci6 éste en el seno de una familia 4rabe aristocratica hacia
las postrimerias del reinado de Almanzor, cuando los drabes ha-
bian dejado de tener una influencia predominante en los asun-
tos publicos, v crecié bajo una sucesién de soberanos que lu-
charon por el poder durante las guerras civiles que acabaron
echando por tierra el edificio politico de los omeyas.** Formé
parte de un grupo de jovenes estetas cordobeses que intenta-
ron crear una literatura andalusi que no se conformara con
igualar a la de Oriente, sino que incluso la superara. Lejos
habian quedado las inhibiciones de Ibn ¢Abd Rabbihi, como
lo demuestra uno de los miembros del grupo, el famoso es-
critor Abt Muhammad ibn Hazm, quien exclamé en cierta
ocasion:

iVete en mal hora, perla de la Chinal
Me basta a mi con mi rubi de Esparia.4

41 Véase especialmente Abei-1-Walid al-Himyarl (n. 418/1026), Kitdb
al-Badic fi wasf al-rabi¢, ed. Henri Péres, Rabat, 1940, p. 4: “Los poemas
del Oriente han detenido nuestra atencién por tan largo tiempo, que han
dejado de atraernos y seducimnos con sus joyas. Por otra parte, podemos
prescindir de ellos, pues se hace innecesario recurrir a ellos cuando los
andalusies poseen - sorprendentes pasajes en prosa y poemas originales y
bellos [...]. Los orientales, a pesar del cuidado con que han compuesto
poesia y registrado su historia, auxiliados, ademds, por el largo periodo
‘que llevan hablando la lengua 4rabe, no pueden encontrar en sus obras
las comparaciones en la poesia descriptiva que puedo yo encontrar en las
composiciones de los habitantes de mi pais.”

42 Sobre Ibn ‘éuhayd, véase James T. Monroe, Risdlat at-Tawdbic wa-z-
zawdbic (‘The Treatise of Familiar Spirits and Demons’) by Aba cAmir
ibn Shuhaid al-Ashjacl, dl-Andahusi: Introduction, Translation and Notes,
University of California Publications: Near Eastern Studies (en prensa).

43 [bn Hazm, op. cit., cap. XX, p. 183
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Pero dicho grupo también era furiosamente clasicista y aris-
tocratizante. Si de superar al Oriente se trataba, lo haria de
acuerdo con las propias reglas de éste. Aunque estaba al tanto
de la poesia popular e incluso era capaz de componerla, Ibn

§uhayd la desdefiaba. No debe sorprendernos, entonces, el que
no haya dejado muwas$ahat. Lo que se conserva de su produc-
cién comprende un diwan fragmentario,** amén de retazos de
varias risalas. Su obra mas famosa, con todo, es la Risdlat dl-
Tawabic wal-zawabic (“Tratado de los espiritus familiares
y demonios”),** compuesta aproximadamente entre los afios
416/1025 y 418/1027, cuando el autor contaba algo mas de
treinta afios. La obra estd dirigida a Aba Bakr Yahya ibn Hazm
(que no hay que confundir con Aba Muhammad ibn Hazm,
amigo intimo del autor), oscuro visir y secretario en la corte
de Sulayméan al-Mustacin (r. 403/1012-407/1016). Ciertas alu-
siones contenic‘l)as en la obra indican que Aba Bakr ibn EHazm
difamé a Ibn Suhayd acosandolo de plagio. La Risdla es, en-
tonces, un intento de autodefensa dirigido a un critico hostil.
Trata de rescatar de la acusacién el bnen nombre del autor
y de exponer la inferioridad y pedanteria de los criticos. Para
lograr su proposito, el escritor reexamina las bases de la critica
bteraria, ofreciéndonos un singular ejemplo andalusi de la dis-
ciplina. El poeta encuentra a su genio inspirador, Zuhayr ibn
Numayr, quien lo conducird en un viaje por la tierra de los
genios, donde ha de conversar con los espiritus familiares de
los principales poetas y prosistas de Oriente, asi como los de al-
gunos maestros, criticos y pedantes de la Cérdoba contempo-
rdnea, que aparecen caricaturizados bajo la forma de una ma-
nada de asnos y de un ganso con pretensiones literarias. La
Risala es, pues, un viaje al parnaso arabe medieval. Los fines
que persigue son de indole literaria, a diferencia de la Risalat
al-Gufran de al-Macarri (m. 448/1058), con la que a veces se la
compara, pero que trata de problemas teoldgicos. Es aquélla,
en cambio, un manifiesto hterario envuelto en ropaje fantastico.

Tbn Suhayd compuso también una Risala sobre la Poesia,
que abordaba aspectos mas tedricos de la composicion poética,
dirigida a cierto Ab@i Bakr I8kimyat, de la que subsisten varios

4¢ 12 ed. Charles Pellat, Beirut, 1957; 2% Yaceqab Zaki (}amés Dickié)'.,
El Cairo, 1969. o
45 FEd. Butrus al-Bustdni, Beirut, 1951.
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fragmentos largos.*® Partiendo de estas dos risalas es posible
Intentar reconstruir en sus lineas generales el sistema filoséfico

de quc se valié Ibn éuhayd para elaborar su teoria de la com-
posicién literaria. El sistema se basa en la doctrina del i%az,
pues en ¢l Dios v el Cordn poseen el papel principal.*” El
Coran es el prototipo de toda perfeccién literaria; de ¢l derivan
la belleza y la elocuencia. La comunicacién de esta belleza
espiritual al poeta dotado se efectta mediante la inspiracion
de la contrapartida sobrenatural de su alma humana, o sea,
su genio personal, que, aunque es puramente espiritual, es en-
viado al mundo de la naturaleza para inspirar ¢l alma del poeta
dotado y reducir a orden, armonia y belleza fas emociones
conflictivas y las cadticas experiencias de la vida. En el mundo
de la naturaleza existen dos categorias de hombres capaces de
percibir esta belleza sublime: los poetas y los criticos. Los poe-
tas son superiores a los criticos, pero no todos son iguales entre
si, pues algunos tienen oficio (sind°a), otros talento (tab®) y
los mejores poseen una y otra cualidad (bardca). Ademds,
estan ordenados jerdrquicamente conforme al grado en que sus
almas dominan a sus cuerpos. Cuanto mas domina ¢l alma al
cuerpo, mas libre es para percibir el mundo del espiritu y tanto

U
mejor serd- €l poeta. Ibn Suhayd lo dice en los siguientes
términos:

En lo que se refiere a la adquisicién de la elocuencia, la
memorizacién de muchas palabras raras no contribuye a ella
y tampoco el dominio a cabalidad de las sutilezas gramati-
cales, sino mas bien el talento, siempre que encuentre un
contrapeso en los otros dos. El grado de talento que posee
un hombre depende sélo de la naturaleza de la combinacién
de su alma con su cuerpo, pues aquel cuya alma controla
al cuerpo en la esencia bisica de su estructura es natural-
mente talentoso y espiritual y pone de manifiesto las formas
(suwar) del lenguaje y las ideas en sus aspectos mds encan-
tadores y en su ropaje mds atrayente. En cuanto a aquel
cuyo cuerpo controla su alma y domina a sus sentidos en la
esencia basica de su estructura, es de indole tal, que aque-

46 Véase Ibn Bassam, op. cit., I, 12 parte, pp. 195-210.

47 A propésito de la critica literaria 4rabe basada en la doctrina del
i®yaz, constltese G. E. von Gruncbaum, A Tenth-Century Document of
Arabic Literary Theory and Criticism: The Sections on Poetry of dl-
Bagillan?’s “I¢jaz al-Qur'an”, Chicago, s. f.
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llas formas que pone de manifiesto no logran alcanzar la
primera linea en la perfeccion y el acabado, en el esplen-
dor de su hermosura y organizacién. En cambio, aquel cuya
alma controla al cuerpo es de tal naturaleza, que las formas
bellas del lenguaje manan de €l en hermoso orden y llenan
el corazén de los hombres afectando su alma. Pero si quisie-
ras encontrar la fuente de su belleza nunca la hallarias y si
quisieras encontrar la base de su estructura, no logrards des-
cubrirla. De por si es esto una rara maravilla, es decir, que la
belleza se pueda componer partiendo de algo que no es intrin-
secamente hermoso,*®

Ademads, el mejor poeta es aquel capaz de improvisar cuan-
do compone, pues en ese momento su alma estd en contacto
directo con el mundo del espiritu, se encuentra “poseida” por
su genio. En el poeta actGan dos principios: la inteligencia
(%agl) y la educaciéon (adab). La primera es la facultad del
alma que lo llena de sustancias espirituales (mawaddu rithdniy-
ya), en tanto que la segunda sirve Unicamente para conservar
la herencia literaria del pasado. De este modo, aquélla es ver-
daderamente creadora, mientras que ésta es puramente conser-
vadora. Tanto la inteligencia como la educacién intervienen
necesariamente en el oficio del poeta, pero el buen poeta se
apoyard mas en la inteligencia y, por consiguiente, su alma serd
predominantemente intelectual.

El segundo grupo lo forman los criticos. Son fundamental-
mente inferiores a los poetas, ya que no crean, limitindose a
custodiar la tradicién. Unicamente disponen de educacién;
ademds, pueden deducir mediante la razén los principios de la
gramadtica, en tanto que la memoria les ayuda a dominar la lexi-
cograffa, pero son incapaces de elevarse al nivel de la comunién
directa con el mundo del espiritu, debido a su falta de inteli-
gencia e inspiraciéon. En el mejor de los casos, su contacto con
el mundo espiritual es indirecto, a través de la acumulacién
de la herencia literaria y filoldgica del pasado. Asi, los criticos
son almas racionales, pero, como la razén humana es pasiva,
sus poderes de razonamiento no pueden explicar la belleza
esencial de un poema, mientras que las reglas gramaticales que
formulan de nada sirven para ensefiar el arte poética cuando
el discipulo no estd de antemano dotado de un alma noble e

48 Tbn Bassam, vol. cit., p. 197.
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intelectual. La poesia, por ende, no puede adquirirse median-
te la ensefianza; es producto de la inspiracién, no de reglas.

En el peor de los casos, los criticos, asi como los malos poe-
tas, caen en una tercera categoria, la de los pedantes, y sus
almas, seducidas por la envidia y las bajas pasiones, llegan a
parecerse mis a las de los animales que a las de los hombres.
Asi, pues, se convierten en almas animales. Esto sucede cuan-
do en la combinacién de cuerpo y alma, el cuerpo domina al
alma. El cuerpo serd entonces grosero y feo; el alma, vil y su
produccién literaria, mediocre.

Este sistema, que constituye la base filosofica de las dos
risdlas, con su teoria de la belleza como emanacién divina, con
su distincién entre espiritu-y materia y su clasificacién de las
partes del alma en intelectual, racional y animal, es notoria-
mente neoplaténica. Se basa en gran parte en la llamada Teo-
logia de Aristételes,® que se conocia en al-Andalus desde la
época del califa y humanista Hakam 11.5° Asi, por ejemplo,

v
el pasaje de Ibn Suhayd citado mas arriba es comparable a los
siguientes trozos extraidos de la Teologia:

Si el alma puede rechazar los sentidos y las cosas sensibles
transitorias y no se apega a ellas, dominard entonces al cuer-
po con el minimo esfuerzo, sin fatiga ni afanes, y se asimi-
lard al alma universal y llegard a ser como eclla en cuanto a
conducta y dominio, sin que haya diferencia o varacién en-
tre ellas.52

Decimos que el hacedor es feo o hermoso o que se encuen-
tra a medio camino. Si el hacedor es feo, no hard su opues-
to, y si se encuentra entre lo hermoso y lo feo no es mis
probable que haga una de las dos cosas en lugar de la otra.
Si es hermoso, su producto también lo serd.s?

De este modo, 1bn §uhayd ha armonizado la metafisica neo-

49 La Teologia es una traduccién al drabe de las tres dltimas Enéadas
de Plotino. Ed. F. Dieterici, Die sogenannte Theologie des Aristoteles,
Leipzig, 1882. Trad. inglesa de Geoffrey Lewis, Plotini Opera, ed. P.
Henry y H. R. Schwyzer, Paris y Bruselas, 1959, II.
© 50 Véase George F. Hourani, “The Early Growth of the Secular Scien-
ces in Andalusia”, Studia Islemica, XXXII, 1970, p. 149.

51 Plotini Opera, 11, p. 251.

52 bid., p. 379.
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platénica con la doctrina islamica del i®dz, produciendo una
nueva estética, para explicar asi el problema de la belleza y el
proceso creador en poesia. Al hacerlo, pasa por alto el com-
plicado sistema retérico basado en la gramatica, la lexicografia
y las figuras estilisticas que habian desarrollado los criticos
orientales anteriores y que Ibn ¢Abd Rabbihi habia introduci-
do a al-Andalus, pero que ya demostraba ser 1nsuflclente para
explicar la belleza esencial de la poesia. Ibn Suhayd reacciona
también contra los criticos de al-Andalus que se limitaban
a juzgar la poesia segiin la mayor o menor fortuna con que
imitaba a los maestros orientales. Ello lo lleva a declarar:
“La excelente improvisacién en poesia y prosa se debe tan
sélo al principio de ser original (mugqtarah) siguiendo a la
vez pautas fijas”.”® Con esta afirmacién aparentemente con-
tradictoria, lo que en verdad hace es replicar a la generacién
anterior de imitadores de Bagdad. ;Qué es, entonces, lo que

Ibn Suhayd entendia por ongmahdad? Para estudiar esta cues-
tién es menester pasar de sus teorias a la practica.

En una seccién de la Risala t al-Tawabic wa z-zawdbi®, el
pocta asiste a una reunidén de criticos literarios que discuten
sobre poesia.® La discusién gita en torno a la manera en que
puede irse perfeccionando por poetas sucesivos un tema dado
(ma°nd). Se propone un tema concreto: el del amante que se
desliza suavemente en la oscuridad para visitar a su amada,
con el mayor sigilo, a fin de evitar ser oido por los custodios
de ella. Se cita un buen ejempo de Imru’ al-Qays, seguido de
otro malo de ¢Umar ibn Abi Rabia. Los dos ejemplos estin
en metro fawil, pero al segundo se lo juzga inferior, debido al
torpe desplazamiento de una cesura y una metafora poco poé-
tica. Por lo tanto, se aconseja al poeta que desee imitar a un
predecesor el empleo de un metro diferente, citindose ademas
dos nuevos ejemplos del mismo tema: uno de Ismacil ibn Yasar
en sari® y otro de un genio llamado Fatik, es decir, el sobrenatu-

ralmente inspirado poeta Ibn Suhayd en mutaqdrib. El altimo
ejemplo se considera el mejor porque el poeta ha vuelto a ela-
borar el tema con sus propias palabras, ajustando la idea a las
exigencias de un metro y una rima de su propia eleccién, en
lugar de hacerla entrar por fuerza y de manera servil dentro

58 Risalat al-Tawabic wa-l-zawdbie, ed. cit.,, p. 207.
5¢ Ihid., pp. 179-201.
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del esquema prosodico de su predecesor- El poema va asi:

1 Walamma tamalld’a min sukri-hi
fa-ndma wa-namat cuyinu l-‘asas
2 danawtu ilay-hi °ala bucdi-hi
dunuwwa rafigin dard ma ltamas
3 adibbu ilay-hi dabiba l-kara
wa-asm ilay-hi sumuwwa n-nafas
4 wa-bittu bi-hi laylati naciman
ild an tabassama tagru l-galas
5 uqabbilu min-hu baydda t-tuld
wa-arSufu min-hu sawdada l-latas 5%

1 Cuando lo colmé la embriaguez y se quedé dormido
y durmieron los ojos de la ronda
2 Me acerqué a él a pesar de la distancia
como el amigo que sabe lo que busca
3 deslizdndome hacia €]l como el suefio
levantandome hasta €1 como el suspiro,
4 y pasé la noche con él,
hasta que sonrié la boca del fin de la noche,
5 mientras yo le besaba la blancura del cuello
y libaba la intensa oscuridad de sus labios rojos.*

En el poema, el ritmo répido y ligero del metro mutaqarib
y el abundante empleo de las oclusivas d, b, t, k (adibbu ilay-
hi dabiba I-kard), evocan el movimiento rdpido de los pies del
amante en su marcha hacia la amada,** en tanto que el soni-
do prolongado y sibilante de la rima en s, unido a las liqui-
das 1, m, n (walamma tamallda, fandma wanamat) su-
gieren la modorra de los durmientes, asi como lo secreto de la
ocasiéon. Lo dicho es especialmente cierto del segundo hemis-
tiquio del tercer verso (wa-asmi ilay-hi sumuwwa n-nafas). En
el cuarto verso el amante llega a su lugar de destino, cosa que
se sugiere mediante la irregularidad del metro que interrumpe
la ligereza del ritmo.

55 Ibid., p. 185.

* Cf. la magistral versién de E. Garcla Gémez (Poemas ardbigoanda-
luces, Madrid, 1930, p. 72), que hemos tenido presente, como notard el
lector, pero no hemos podido reproducir, por precisarse una traduccién
miés literal. [T']

** FEl mascuiino del texto parece explicarse por la conversién usual en
la poesia cldsica drabe, [T.]



MONROE: LA POESIA HISPANOARABE 137

En el tratado sobre la poesia dirigido a al-Iskimyat, Ibn

Y .
Suhayd demuestra tener conciencia de la aliteracién y nos se-
fiala cémo la concibe:

Las consonantes poseen relaciones y afinidades que se manifies-
tan en las palabras, de manera que cuando una consonante se
encuentra junto a otra relacionada con ella y una palabra afin
se une a otra, la asociacién es agradable y la proximidad resulta
bella. Si se construyen las formas del lenguaje de acuerdo a
este principio, la apariencia serd hermosa y la experiencia serd
agradable

Es esto precisamente lo que logra Ibn ‘éuhayd en el poema
mencionado més arriba, que ofrece una extraordinaria armo-
nia entre estilo v sentido. EI metro, la rima y la aliteracién
sirven para realzar el significado del poema y confieren frescu-
ra a un tema de lo contrario banal, transformé&ndolo, en cam-
bio, en una vifieta poética tnica, en una pequefia obra maestra
diferente de todos los intentos anteriores.

Otra de las técnicas que emplea el poeta, y que no encuen-
tra precedentes en la teoria literaria, por lo menos hasta donde
he podido averiguar, se desprende del estudio de una notable
elegia que compuso con ocasién del saqueo de Cérdoba por
los beréberes durante las guerras civiles.’” En ella, exclama des-

pués de manifestar su dolor por el “campamento” abandona-
do de Cérdoba:

¢Ahd? bi-ha — wa -§-Samlu fi-ha yamicun
min ahli-hd — wa-I-ayiu fi-ha dajdaru

Recuerdo los tiempos que pasé en ella,
ba unida

cuando su gente esta-
y la vida en ella era lozana,

El metro del poema es kamil y presenta tres veces el pie
mutfa‘ilun (— — U —) en cada hemistiquio. Las pausas sin-
tacticas naturales no coinciden con la censura normal, de ma-
nera que el verso es en realidad tripartito y no binario. El pri-
mer pie (‘ehdi bi-ha), después del cual viene pausa en la estruc-
tura sintactica, termina con el pronombre -ha (‘ella’, ‘su’, £.). El

56 [bn Bassam, op. cit., vol. cit. p. 199.
57 Ibn \éuhayd, Diwan, ed. Charles Pellat, pp. 64-67.
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segundo grupo de palabras se salta la cesura y llega a una pausa
en el primer pie del segundo hemistiquio (we-$-Samlu fi-ha
$amitun min ahli-hd), que también termina con el pronombre
-ha. El pronombre se repite en la primera silaba del tdltimo
pic en los dos hemistiquios, de modo que -hd resuena cua-
tro veces con perfecta simetria en un verso con mds pausas
de las normales en el verso binario. ;Qué efecto produce esta
técnica? A nuestro parecer, hace mas lenta al oido la marcha
normal del pensamiento, con el fin de comunicar el lirismo
esencial del verso, mientras que la repeticién de -ha produce el
efecto de un quejumbroso lamento por el destino de Cérdoba:

l | T

-
ha ha ha 7
oo B om0
. I v S ~ J
i 7 3

Esta técnica se extrema atin mds en los tres ultimos versos
del poema, de modo que no puede considerarsela involuntaria:

1 Huzni ¢ald sarawati-hd waruwdti-ha
wa-tiqdti-ha wa-humati-hda yatakarraru

2 nafsi cdla ald’i-ha wa-safd’i-ha
wa-bahd’i-hd wasand’i-ha tatahassaru

3 kabidi c¢dld culama’i-had hulama’i-ha
udabd’i-hda zurafd’i-ha tatafattaru

1 Mi duelo se multiplica por sus generosos adalides, sus na-
rradores de tradiciones, sus varones honestos, sus cam-
eones;
2 mi alma suspira por su donaire, su vida feliz, su elegancia
y su elevado rango;
3 mi corazén se desgarra por sus sabios, sus prudentes hom-
bres, sus literatos y sus varones de exquisito gusto.

Vemos que en este trozo no sélo se intensifica el empleo
del pronombre -ha, sino que también en el segundo verso el
uso de palabra del grupo sintictico de forma fa°l@’i-hd, con
su silaba acentuada inmediatamente seguida de hamgza, produ-
ce el efecto de un sollozo ahogado. En este sentido se puede

hablar de la originalidad de Ibn §uhayd. En lugar de ser un
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simple artesano de la poesia, se convierte en un verdadero artis-
ta. Resultado de este proceso es una frescura y sinceridad que
anteriormente a veces habian estado ausentes de la poesia de
al-Andalus. Va un poco mas lejos que Ibn °Abd Rabbihi en lo
que se refiere al hallazgo de modos nuevos y apropiados para
expresar sus sentimientos personales. En otras palabras, no es
fuerza que el poeta que se base en el virtuosismo sea poco
original por haberse adherido a cdnones artisticos rigidos. Par-
tiendo de la oposicién fundamental entre talento natural y
dominio técnico del oficio poético, distincién teérica heredada
del Oriente isldmico y en tltima instancia del helenismo,*® la

Teoria y la practica tanto de Ibn §uhayd como de Ibn cAbd
Rabbihi demuestran que el talento y el oficio no se excluyen.
Si bien el primero, aprendiz como era del Oriente, tendia mas
al oficio, no estaba desprovisto de talento ni lo pasaba por alto,
en tanto que el segundo, como si fuera un tardio Longino 4ra-
be,*® aunque poeta de talento, ni siquiera en sus poemas mds
emotivos abandond el oficio. Sin embargo, lo que si consiguié
fue expresar una emocién mas directamente humana y perso-
nal en sus poemas, emocién que cuadraba a la préspera clase
dirigente de las ciudades, que no encontraba ninguna salida a
sus emociones en el panegirico politico que habia dominado
tanto tiempo la escena. Ahora que se habia encontrado una

58 El estudio general mds reciente de la critica 4rabe oriental relativa
a la poesia es el de Amjad Traboulsi, Lae critique poétique des Arabes
jusqu’au Ve siécle de I'Hégire (XIe siécle de |. C.), Damasco, 1955. Sobre
al-Andalus, véase el exhaustivo libro de Muhammad Ridwin al-Dayah,
Td' 13j dl-naqd dl-adab? fi I-Andalus (“Historia de la critica literaria en
al-Andalus”), Beirut, 1968. G. M. A. Grube ha estudiado el conflicto
entre talento (natura) y oficio (ars) en la teoria literaria griega y romana
en The Greek and Roman Critics, Toronto, 1965. Los trabajos mds re-
cientes sobre la relacién entre la teoria critica de los griegos y la de los
4rabes han sido comentados en la obra de Wolfhart Heinrichs, Arabische
Dichtung und Griechische Poetik: Hazim dl-Qartdjannis Grundlegung der
Poetik mit Hilfe Aristotelischen Begriffe, Beiruter Texte und Studien,
VIII, Beirut, 1969 (Orient-Institut der Deutschen Morgenlindischen
Gesellschaft).

59 No se tienen noticias de que los drabes hayan conocido a Longino,
pero resulta curioso sefialar, sin embargo, que la critica literaria de corte
neoplaténico, en oposicién a la tradicién aristotélica, y en especial al desa-
mollo a que sometié a esta ultima la Segunda Sofistica, llevé tanto en
drabe como en griego a dar primacia al talento natural sobre el oficio. So-
bre las tendencias neoplaténicas de Longino, véase su obra De lo Subli-
me, trad. ingl. D. A. Russell, Oxford, 1965.
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nota personal adecuada, iba a ser posible que la poesia amoro-
sa volviera a florecer en al-Andalus, cosa que sucedié merced
a un poeta de primera categoria: Ibn Zaydan (393/1003-463/
1071) .

Si Ibn §uhayd carga las tintas sobre la originalidad (igti-
rah}, relegando a segundo plano el oficio, Ibn Zaydin, de la
misma época aunque mas joven, se refiere a su poesia amorosa
como si se tratara de una especie de igtirah inspirado por la
imagen de su amada, la princesa Wallada:

Hay-ki — min al-anami — gada rtiyahi
wa-anti — °ald z-zamani — mada qtirahi

Hacia ti, entre todas las criaturas viajé mi regocijo en la albo-
rada, y td, a pesar del tiempo, eres la meta de mi originalidad.s*

Este verso puede servir de introduccién a las complejas doc-
trinas filosoficas aplicadas de manera muy innovadora por Ibn
Zaydin en su poesia, la cual exhibe una combinacién perfecta
de amor espiritual y fisico. El fundamento filoséfico de sus
ideas puede rastrearse dentro del Islam por lo menos hasta los

Ijwéan al-Safa’ (“Hermanos de la Pureza”), cuyo tratado “Sobre
la naturaleza del amor”, contenido en las Rasd’il, se basa en el
neoplatonismo.®? El tratado mantiene la distincién de raigam-
bre griega entre éros (%i8q), philia (mahabbat al-nufis) y agd-
pe (al-marad al-ilahi),* y declara que el amor es un fenémeno
“profundamente arraigado en el alma de los hombres”.¢* Ade-
mas, el alma aparece dividida en: 1) vegetativa-apetitiva, sede

60 El tnico estudio completo sobre Ibn Zaydan en lengua europea
sigue siendo el de Auguste Cour, Un poete arabe d’Andalousie: Ibn Zai-
dotin, Constantina, 1920.

61 [bn Zaydin, Diwin wa-Ras@’il, ed. ¢Ali ¢Abd al-cAzim, El Cairo,
1957, p. 148.

62 Rasi'il Ijwin al-Safd’, Beirut, 1957, III, pp. 269-286. La obra fue
compuesta antes del aiio 1000 y es posible que la haya introducido a al-
Andalus Maslama al-Ma¥riti (m. 394/1004?). En todo caso, se la cono-
cfa en al-Andalus en tiempos de Ibn Zaydan. Véase Emilio Garcia
Gémez, “Alusiones a los ‘Ijwan al-Safd” en la poesia ardbigoandaluza”,
Al-Andalus, IV (1939), pp. 462-465.

63 “Ahora queremos mencionar en este trabajo la naturaleza del amor
pasional (¢idqg), del amor espiritual (mahabbat al-nufas) y de la enferme-
dad divina (al-marad al-ilahi)”. Ras@’il, vol. cit., p. 269.

64 Ibid., p. 270.
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del amor fisico; 2) animal-emotiva, sede de la ambicién y el
amor al poder; y 3) racional, que produce el amor a la virtud
y a Dios.®* Lo peculiarmente platénico de este enfoque, que lo
hace a la vez muy medieval, consiste en que al intentar recon-
ciliar el fenémeno natural del amor humano con los preceptos
morales de la religién, ensefia que algunas formas del amor son

buenas en tanto que otras son malas. Los Ijwan al-Safa’ recha-
zan en definitiva toda especie de amor que no sea el amor a
Dios, que corresponde al alma racional, por considerarlo indig-
no de los hombres superiores, quienes, por ende, deberian su-
primir por completo el amor fisico, pudiéndose considerar bue-
no sélo el “amor puro” del alma racional.s®

Pero en el Tratado sobre el Amor de Avicena (Ibn Sina,
370/980-428/1037) se adopta una nueva actitud que deriva de
Aristoteles y que postula una colaboracién armoniosa entre las
diferentes facultades del alma ordenadas jerdrquicamente.®” Avi-
cena distingue: 1) El amor fisico, que se funda en el alma
animal. 2} El amor mixto, que se funda tanto en el alma ani-
mal como en el alma racional. 3) El amor puro y espiritual que
se funda vnicamente en el alma racional. La primera de estas
tres clases de amor es censurable en el hombre, mientras que
la segunda y la tercera son buenas. La innovacién que ofrece
esta postura reside en que el amor fisico se considera bueno si
se halla ennoblecido por su asociacién y armoniosa colabora-
cién con el puro amor del alma racional.®®

65 Ibid., p. 272.

66 “Sabed que las almas defectuosas no colman sus aspiraciones, al
amar s6lo los adornos de esta vida mundana y al desear tinicamente perma-
necer en ella, pues no conocen ni pueden imaginarse ninguna otra vida.
En cuanto al alma noble y disciplinada, esquiva los deseos mundanos; es
més, se abstiene de ellos, queriendo y deseando en su lugar sélo el mundo
espiritual, intentando encontrar entre los 4ngeles a los miembros de sus
propias especies y formas, deseando ascender al reino. de los cielos y atra-
vesar el vasto espacio de las esferas celestes.” Ibid., pp. 284-285.

67 Véase Emil L. Fackenheim, “A Treatise on Love by Ibn Sina”,
Medieval Studies, VII, 1945, pp. 208-228.

68 “Siempre que alguna de las facultades del alma se une a otra de
rango superior, entra en una intima relacién con ella y esta alianza con
excelencia tal dard como resultado el aumento en nobleza y ornamento
de la facultad inferior”, ibid., p. 218. “Muchas de las actividades, impre-
siones y reacciones humanas pertenecen al alma animal por st sola, como
la percepcién sensorial, la imaginacién, las relaciones sexuales y el espiritu
de agresién y de guerra, Sin embargo, como el alma animal del hombre
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Aunque practicamente contempordneo de Avicena, el his-
panodrabe Ibn Hazm (384/994-455/1063) parece no haber sido
capaz de reconciliar lo espiritual con lo fisico en la teoria sobre
el amor que esboza en el Tawq al-hamama, o, por lo menos,
ésta es la impresion superficial que produce. Sustenta la posi-
c16n platonica de que el amor “consiste en la unién entre partes
de almas que, en este mundo creado, andan divididas”.®® Pero
después de dedicar casi un libro entero a su investigacién filo-
sofica sobre el fenémeno natural del amor humano, el cual
aprueba, en los dos tltimos capitulos, titulados respectivamente
“Sobre la fealdad del pecado” ™ y “Sobre la excelencia de la
castidad”,”* adopta la actitud religiosa y moral de rechazar
el amor humano, es decir, parece retornar a las doctrinas neo-

platonicas que anteriormente abrazaran los Ijwan al-Safa’. Pero
en este caso, gse trata de un rechazo total, o, como Andreas
Capellanus en Occidente, ve en el problema una antinomia en-
tre filosofia y religion? 72 En un poema clave que viene en el

adquiere cierta excelencia debido a la proximidad del alma racional, eje-
cuta tales funciones de una manera mas noble y refinada”, ibid., p. 219.
“Estd en la naturaleza de los seres dotados de razén desear las formas
hermosas, y esto ha de considerarse refinamiento y nobleza, siempre que
se den ciertas condiciones. Esta disposicién es especifica de la sola facul-
tad animal o se deriva de la asociacién [de las facultades racional y animal].
Pero si es especifica unicamente de la facultad animal, los sabios no la
consideran signo de refinamiento y nobleza. Pues es una verdad irrecusable
el que cuando el hombre expresa sus deseos animales de manera animal,
se ve enredado en el vicio y su alma resulta perjudicada. Por otra parte,
[este tipo de amor] tampoco es especifico sélo del alma racional, pues sus
empeiios requieren los universales eternos e inteligibles y no los particulares
sensibles y perecederos. Este [tipo de amor], entonces, es consecuencia
de la alianza entre ambos. Lo mismo resulta obvio también desde otro
dngulo: si un hombre ama una forma hermosa con deseo animal, merece
reprobacién y hasta condena y que se le acuse de haber pecado, como, por
ejemplo, los que cometen adulterio contra natura y en generral la gente
que va por mal camino. Pero cuando ama a una forma agradable con
consideracién intelectual, de la manera que hemos explicado, entonces
ha de verse en ello una aproximacién a la nobleza y un aumento de
bondad”, ibid., pp. 220-221.

69 Ibn Hazm, Tawq, trad. cit., p. 97.

70 Ibid., pp. 267-291.

71 Ibid., pp. 293-305.

72 Andreas Capellanus escribi6 el De arte honeste amandi entre 1174
y 1186. Se divide en tres libros, de los cuales los dos primeros propugnan
¢l amor en tanto fenémeno natural, pero el tercero lo rechaza desde el
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Tawgq, Ibn Hazm' describe a su amada en estos sorprendentes
términos:

;Eres del mundo de los 4ngeles o eres mortal? Explicamelo,
pues mi incapacidad |[de aprehender la verdad] ha hecho
mofa de mi entendimiento.

Veo una forma humana, pero si aplico mi mente, veo que
la forma es [en realidad] celestial.

Alabado sea Aquél que ordené su creacién de tal manera que
tu fueras la [Gnica] luz hermosa y natural [en ella].

No me cabe ninguna duda de que ta eres ese espiritu (rith)
que ha dirigido hacia nosotros una afinidad que une a las
almas en intima relacion.

Si no fuera porque nuestros ojos contemplan [tu] esencia
s6lo podriamos declarar que ta eres el Sublime y Esencial
Intelecto (al-cagl al-tafic alhaqiqr).™

Esta terminologia filoséfica es algo completamente distin-
to de la adoracién que demostraban por sus amadas los ante-

punto de vista moral y religioso. La obra fue condenada por Esteban
Tempier, Obispo de Paris, en 1277, alegando que predicaba la doctrina
de la “doble verdad” que sustentaban los averroistas latinos. Véase A. J.
Denomy, The Heresy of Courtly Love, Nueva York, 1947.

78 Compdrese con la version diferente que da Garcia Gémez, trad. cit.,
p- 102. La imagen #raqi de la luz como simbolo del Intelecto Universal
se encuentra también en los Ijwan al-Safd’: “Sabed que las bellezas, vir-
tudes y bendiciones derivan de la generosidad de Dios y del brillo de =
luz sobre el Intelecto Universal y que desde el Intelecto Universal biu.a
sobre el Alma Universal y del Alma Universal sobre la materia. Esta
Gltima es la forma que despliegan las almas individuales en el mundo
fisico sobre la superficie de los cuerpos y objetos que se encuentran den-
tro del recinto de las esferas celestes y que terminan en el mismisimo
centro de la tierra.

”Sabed ademds que la trayectoria descrita por estas luces y bellezas
desde la primera a la dltima es como la trayectoria descrita por la luz fi-
sica en una noche iluminada por la luna llena. Viaja de la sustancia de
la luna a la atmoésfera, mientras que la luz que llega a la luna viene del
sol, la luz brilla sobre el sol y las estrellas se derivan de la iluminacién
del Alma Universal, la luz sobre el Alma Universal se deriva del Intelec-
to Universal y la luz sobre el Intelecto Universal se deriva de la bendi-
cién e iluminacién del Creador. Como ha dicho Dios —exaltado sea—
“‘Dios es la luz de la tierra y de los cielos’ ””, Ras@’il, vol. cit., pp. 285-286.
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riores poetas hispanodrabes del amor %idri e ibahi, quienes siem-
pre hablan de la amada en términos humanos, mientras que
aqui se la ha identificado con el Intelecto Universal del siste-
ma neoplaténico, al que los filésofos islamicos representaban
como 4ngel. Con esto se quiere decir que el amor espiritual
hacia la mujer ennoblece al amante conduciéndolo a través
de las diferentes esferas del universo ptolemaico para alcanzar
la contemplacién final de la Esencia Divina. Segin Henry
Corbin, Avicena esboza un sistema semejante aunque aristo-
télico:

Esta figura [el Intelecto Activo] aparece en la forma dominan.
te de un stmbolo central, que se revela a la visién mental del
hombre bajo la forma complementaria femenina que hace de
su ser una entidad total [...]. La unién entre el intelecto
posible del alma humana y el intelecto activo como Dator for-
marum, Angel del Conocimiento, o Sapientia-Sophia se visua-
liza y experimenta como unién amorosa.”™

Por lo tanto, para Ibn Hazm, asi como para Avicena, el
amor humano, en sus manifestaciones mds puras, es decir,
el amor fisico dirigido y dominado por el alma racional, parece
considerarse Lueno y sélo incurre en su desaprobacion cuando
falta el elemento espiritual en el amor fisico.

Bajo esta luz, la poesia de Ibn Zaydan deja ver un conte-

7¢ Henri Corbin, Avicenne et le récit visionnaire, Teheran, 1952, 11,
p- 309. En su Kitab al-Ajlaq wa-l-siyar Ibn Hazm reconoce la importan-
cia del amor fisico aun cuando ve en ¢l una manifestacién imperfecta
del orden divino: “El limite extremo que el amante puede desear del
amado es disfrutar de las relaciones sexuales con ¢l cada vez que lo desee
[...]. Todo esto que hemos mencionado es dnicamente resultado del
deseo. Cuando por cierta razén se suprime el deseo por algin objeto, el
alma tiende a otro objeto de su deseo [...]. El hombre que es afortu-
nado en el amor es aquel que ama 4 un ser que puede manejar bajo llave
y con quien puede unirse sin sufrir el castigo de Dios ni la reprobacién
de los hombres [...]. Para que el amor pueda florecer, los amantes no
deben aburrirse, pues el aburrimiento es una emocién que engendra el
disgusto. El amor es perfecto cuando el Destino se olvida de los aman-
tes, mientras disfrutan el uno del otro. ;Pero dénde puede suceder algo
semejante si no es en el paraiso? Sélo alli puede el amor disfrutar de pro-
teccién segura, pues aquél es la sede de la estabilidad eterna. Fuera de
él, en este mundo, la emocién [del amor| carece de todo resguardo con-
tra la desgracia. [...] Ibid., ed. y traduccién francesa de Nada Tomiche,
Beirut, 1961, pp. 57, 61 y 62.
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nido filoséfico esencial completamente distinto de lo que en-
contramos en la poesia anterior hispanodrabe de tipo “udr? o
gazal.™ En uno de sus poemas declara Ibn Hazm:

Wa-amhadtu-ki nnus ha s-sartha wafil-hasa
li-wuddi-ki nag$un zahirun wa-kitabu 76

Te tengo un amor puro y sincero, y en [mi] corazén
hay un retrato manifiesto y una inscripcion
[que declara] mi amor por ti.

Esto de amor “puro” es un tecnicismo filoséfico que suele
encontrarse en la obra maestra de Ibn Zaydan, la Nuniyya:™

Id $anibu l-<aysi talqun min td allufi-ng
wa-marbacu Ilahwi safin min tasafind

75 Cf., por ejemplo, este poema con uno del poeta cudri Ibn Faray
de Jaén (mediados del siglo décimo): “Oh aquélla que estuvo dispuesta
a la unidn, pero yo / me mantuve lejos, no queriendo obedecer al demo-
nio. / Vino de noche, en una noche que la oscuridad nocturna velaba /
y ella, a su vez, estaba cubierta por el velo; / No hubo mirada que no
contuviera / el deseo de incitar a la tentacién en el corazon de los hom-
bres: / Pero la mesura dominé los canales de mi ansia, / y me abstuve,
siguiendo mi castidad innata: / Y pasé la noche junto a ella, como un
pequefio camello que, sediento, / la ablactacién del bozal aleja de ama-
mantar: / Asi también, para uno como yo nada puede haber / en un
jardin de flores sino mirar y oler su perfume; / No soy como el ganado
carente de sentimientos, / que usa los jardines floridos como simples pas-
tizales”. A. R. Nykl, Hispano-Arabic Poetry, Baltimore, 1946, p. 44.
Este poema pertenece a un estudio anterior del desarrollo de la poesia
hispanodrabe. En esencia es un rechazo ascético del amor fisico y se
basa en ensefianzas rleigiosas. De este modo, su mévil principal es la
reaccién moral y negativa al amor fisico, siendo incapaz de aceptarlo de
manera positiva, pues no puede conciliar lo fisico con lo espiritual. Como
consecuencia de ello, estd ausente en €l la actitud positiva que hallamos
en Ibn Hazm; tampoco revela conocer la filosofia que conocia este dlti-
mo, ni en lo que se refiere a su vocabulario ni en las ideas.

76 Ibn Hazm 7Tawq al-hamima, ed. Ibrahim al-Abyari, El Cairo, 1959,
p- L.
77 Ibn Zaydin, op. cit, pp. 141-148, v. 15. Cf (v. 20): “Ya sdriya
Lbarqi gadi l-qasra wa-sqi bi-hi / man kana sirfa I-hawd wa-l-wuddi yasqi-
nd. / Oh rayo de nocturno viaje, ve a palacio por la mafiana / y en €l da
de beber a alguien que nos dio de beber / la pura [bebida] del afecto
y del amor”. También: “Kdna t-tayari bi mahdi l-wuddi min zamanin /
maydana unsin Jaraynd fi-hi atliqd. Hace tiempo que nuestra competi-
cion en los sentimientos més puros de la amistad era como un campo de
carreras en el cual cada uno corria a rienda suelta”. (Diwdn, p. 140).
(Trad. y correccién del texto drabe: M. Makki.)
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Cuando el lado de la vida rebosaba dicha por nuestra amistad
y la residencia primaveral del jibilo se mantenia pura por nues-
tra pureza mutua [de amor]. ..

Un importante poema de Ibn Zaydiin sobre “El alma y el
cuerpo” dice:

Lammea ttasalti ttisala 1-jilbi bi-l-kabidi
tumma mtazajiti mtizaya r-rivhi bi-l-§asadi s

Cuando estabas unida a mi como el corazén a las entretelas,
entonces te fundiste conmigo como el alma con el cuerpo. ..

El fondo cientifico del pasaje aparece explicado por los
Ijwan al-Saf&’, cuyas Rasd’il eran ya conocidas por esta época
en al-Andalus:

Cuando uno de los amantes respira en el rostro del otro, una
porcion de su espiritu emerge y se confunde con las particulas
de aire. Cuando uno de ellos inhala un poco de ese aire, en-
tran por las ventanas de la nariz particulas del espiritu [del
otro] junto con el aire inhalado, y una parte de ¢l llega a la
porcién delantera del cerebro, entrando en él como la luz en
un objeto de cristal, mientras cada uno de los amantes se sien-
te transportado al respirarlo. Algunas particulas del aire inha-
do llegan también a los pulmones a través de la garganta y de
los pulmones viajan al corazén, de donde ¢l latir de las arte-
rias las lleva a todo el cuerpo. En él se mezclan con la san-
gre, la carne y sustancias similares del cuerpo. Entonces {el
espiritu] salido del cuerpo de uno de los amantes se solidifica
en el cuerpo del otro.™

Por otra parte, Ibn Zaydin armoniza la oposicién entre lo
espiritual y lo fisico, entre el alma y el cuerpo, pues en la
Niniyya (v. 6) declara:

Fanhalla ma kana macqiidan bi-anfusi-na
wa-nbatta ma kana mawsilan bi-aydi-na

As se desatd lo que nuestras almas habian atado

y se corté lo que nuestras manos habian unido.

78 Ibid., p. 168.
79 Rasd’il Ijwan al-Safa, vol. cit., pp. 274-275.
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Es decir, dentro de dos hemistiquios perfectamente parale-
los desde el punto de vista de la retérica, tanto las almas de los
amantes como sus manos se presentan colaborando armoniosa-
mente en la experiencia del amor. De manera andloga, Ibn
Hazm ha presentado a la amada como una donna angelicata
cuyo deber consistia en conducirlo a las regiones celestiales.
Lo mismo expresa a veces en vigorosa terminologia religiosa la
Niiniyya, donde el amor lleva al paraiso en tanto que la separa-
cién condena al infierno (v. 35):

Ya fYannata l-juldi ubdilng bi-sidrati-ha

wa-l-kawtari lcadbi zaqqaman wa-gisling
Oh Jardin del Paraiso a cambio de cuya bebida de loto y de
las aguas del rio Kawtar de dulce sabor nos ha sido dado el
fruto del arbol Zaggam y el sudor que mana de los cuerpos
de los condenados.

A veces se expresa el amor en el lenguaje de la religién
(v.9):
Lam natagid bacda-kum illa l-wafd’a la-kum
rd’yan wa-lam nataqallad gayra-hu dina
No hemos tenido otro credo desde que nos dejasteis
que el ser fieles a vos y fuera de esto no hemos
abrazado religién alguna.

Si el amor por Wallada es una religién, ella por su parte,
es un simbolo de la divinidad (v. 34):

Ida nfaradti wa-ma $urikti {1 sifatin

fa-hasbu-na l-wasfu idahan wa-tabyina
Porque no tienes igual ni posees asociado alguno en
ningin atributo, una [simple] descripcién [tuya] nos
basta para aclarar y distinguir [la cuestion].

De 1a mencionada armonizacién de lo real con lo ideal, de
lo fisico con lo espiritual, de la tradicién de la poesia de amor
humano con los conceptos filosoficos, se desprende que tanto
lo humano como lo divino estan presentes en la amada. Ello
coincide con la peculiar manera en que el poeta combina la
retérica y la tematica convencionales con sus propias innovacio-
nes, pues observamos que aunque Ibn Zaydan respeta a cada
paso la tradicién clasica desarrollada por los criticos que le pre-
cedieron, nunca deja de adornarla de manera significativa.
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Lo que la Nuniyya perseguia era convencer a Wallada de
que correspondiera al afecto que le profesaba el poeta después
de haber roto ella con él. Aun cuando su amor ya no era reci-
proco, Ibn Zaydin se sirve de ciertas técnicas para insinuarle
que todavia lo era, intentando provocar asi nuevamente su
amor hacia ¢l. El primer verso dice:

Adha ttand’i badilan min tadani-na

wa-ngba can tibi lugya-na tayafi-na
La mafiana de nuestra separacién ha remplazado nuestra proxi-
midad y nuestro distanciamiento ha sustituido la dulzura de
nuestra cercania.

Aunque el verso resulta muy ornamentado desde el punto
de vista de la retdrica, la funcién especifica de la silaba -na
(‘nos’, “mos’, ‘nuestr [-a(s), -o(s)]) que sirve de rima, revela que
su empleo obedece a dos razones: por una parte, es el plural
mayestatico que convencionalmente emplean los autores de poe-
mas amorosos para referirse a si mismos. De este modo, la expre-
si6n ‘“nuestra separacién” quiere decir “mi separacion respecto
de ti”. Pero por otra parte, el pronombre -nd, asi como el em-
pleo abundante de la sexta forma reciproca del verbo arabe, da
a entender que el sentimiento de separacién es mutuo, que in-
cluye a Wallada. De manera que se podria traducir “tu separa-
cién y la mia el uno respecto del otro”. El pronombre -na
adquiere aqui una funcién especializada y subjetiva dificil de
explicar desde un punto de vista ldgico, pues incluye la nocién
contrapuesta de -kum (‘os’, ‘vuestr[-a(s), -o(s)]). No se limita a
comunicar un hecho, sino que también expresa un sentimiento.
Lo intencional del efecto queda demostrado porque la silaba de
la rima, -na, aparece cinco veces en el primer verso (siempre en
posicion acentuada), ya como pronombre, ya como raiz verbal, y
diecinueve veces en los primeros siete versos. De este modo se
subraya la reciprocidad, tema principal del poema.

Esta técnica es en esencia semejante a la que empleaba Ibn
Suhayd, quien, como hemos visto, también ha roto la estructura
binaria tradicional del verso clasico. Por lo menos la mitad de
los versos de la Niniyya es tripartita y a menudo se los frag-
menta atin mas, de modo que se puede observar una tensién
entre la forma tradicional y su aplicacién a un tema especifico.
El poeta no sélo danza en sus cadenas, sino que las fuerza casi
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hasta el punto de ruptura. Si bien el primer verso es perfecta-
mente binario, el segundo esta dividido en cuatro segmentos:

Alg — wa-gad hana subhu l-bayni — sabbaha-na
haynun — fa-qama bi-nd li-l-hayni daci-na
jAy! — cuando clared la mafiana de la separacién —
una muerte nos saludé al amanecer — y el que nos
anunciaba la muerte nos conmovié con la muerte.

Las tres rupturas que ofrece el verso hacen mas lento el
curso de las ideas, a fin de comunicar con mayor presteza
al oyente la emocién expresada y el efecto queda realzado
con la posicién que ocupa la palabra hayn (‘muerte’) en una
cesura fuera de lugar, es decir, en posicién acentuada.

La convencién literaria solia exigir al poeta que se dirigiera
a su amada con la forma del plural de cortesia -kum, en corres-
pondencia al empleo de -nd. La Niniyya respeta la convencién
hasta el verso namero 33, donde la emocién personal la desbor-
da y el poeta empieza a usar la forma singular y familiar -&i
(‘te’, ‘tu, tuy [-a(s), -o(s)], £.):

Lasna nusammi-ki iylalan watakrimatan

wa-qadru-ki I-muctali can daka yugni-na
No te nombramos [en nuestro poema] por respeto y en
honor [a ti], ademds, tu elevada posicién lo hace innecesario.

También en este verso el tema se trata de manera poco
convencional. La mayoria de los temas que trac la Naniyya
estan relacionados con los que Ibn Dawtid al-Isfahani (m. 294/
909) habia codificado en su Kitab al-Zahra, y éste que exami-
namos aparece en Ibn Dawtid como “el camino de la paciencia
es largo y es duro ocultar el secreto.®® Pero en el verso de Ibn
Zaydin el primer hemistiquio proclama la tradicién del secreto
en ¢l amor (“no te nombramos”), mientras que en el segundo
hemistiquio irrumpe la vida, pues el poeta da a entender que
su amor era cosa conocida a causa de la elevada posicién de
Wallada. Tampoco debe olvidarse que Ibn Zaydin fue encar-
celado por el escandalo pablico que produjo en Cérdoba cuando
envid a su rival Ibn ¢Abdis una risala satirica llena de injurias

80 Kitab al-Zahra, I, ed. A. R. Nykl e Ibrahim Tuaqan, Chicago, 1932,
pp- 307-313.
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y firmada con el nombre de Wallada.®* En este verso volvemos
a encontrarnos entonces con la convencion y la vida real expre-
sadas ambas por medio del pronombre familiar -ki. En lo que
sigue, la Niniyya continta empleando exclusivamente el pro-
nombre intimo, exhibiendo de este modo dos cualidades o nive-
les de significado. Por una parte, respeta las reglas y temas
clasicos, en tanto que por otra sc las ingenia para expresar me-
diante ellos una emocién sincera; en cuanto al oficio, es muy
depurado v, sin embargo, estd lleno de inspiracién y creatividad
personal,

Tampoco es producto de la pura casualidad el que en la
Niniyya la figura retérica mds usada sea el tibdq o antitesis
verbal, puesto que uno de los fines principales del poema es
poner de relieve el abismo que media entre un pasado de dicha
y la congoja actual (v. 14):

Halat lifaqdi-kumi ayyamu-nd — fa-gadat

stdan — wa-kanat bi-kum bidan layali-na
Nuestros dias se han transformado con vuestra ausencia —
pues han amanecido negros — mientras que con vos
nuestras noches eran blancas.

En este verso, que quizd sea el mds memorable de toda la
lirica hispanodrabe, el cuddruple tibdg (dia-noche, presencia-
ausencia, blanco-negro, nos-vos) queda realzado por el hecho
de que se vuelve a subrayar la palabra siden (‘negros’) me-
diante la técnica de la cesura fuera de lugar en una estructura
tripartita.

Si nos fijamos en el metro, basit, advertiremos que, aunque
regular, pues admite sélo las variaciones permitidas, el efecto
ritmico es sumamente irregular, ya que el fluir de los versos
se interrumpe por el constante desplazamiento de las cesuras
y las pausas internas entre grupos de palabras. Otro tanto
puede decirse del vocabulario, que en términos generales es
correcto desde la perspectiva del drabe cldsico y evita casi siem-
pre los coloquialismos. Sin embargo, en un momento de intensa
emocién aparece una expresion andalusi, con lo que el tono se
vuelve intimo y casi conversacional (v. 47):

81 Tenfa por titulo Risdlat al-Hazliyya (“Tratado de burlas”). Ibn
Zaydan, op. cit., pp. 634-679. Ed. y trad. francesa, A. Cour, op. cit,
pp- 3549.
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Wa-law saba nahwa-nd min culwi matla®i-hi

badru d-duja lam yakum — ha$a-ki — yushi-na
Aunque la luna llena [alumbrando] la oscuridad se inclinara
hacia nosotros desde la altura de su trayectoria, no nos excitaria
(con tu perdén).

La luna llena es aqui simbolo de una nueva amada imagi-
naria que el poeta podria tomar como sustituto de Wallada.
Dozy registra la expresion hadd-ki (‘con tu perdén’) como em-
pleo magrebi y posclasico.®?

Para concluir, permitasenos decir que en la poesia de Ibn
Zaydtn la tradicién se combina de manera feliz con la innova-
cién para darle un toque personal e intimo. Al aplicar las doc-
trinas filosdficas a la poesia amorosa tradicional, al expresar el
amor humano en el lenguaje del amor divino, llegé a ser el pri-
mer poeta conocido del amor cortés en al-Andalus. Al tras-
cender la teorfa critica y al aplicar sus propias técnicas, sobre
las cuales los manuales de retérica bien poco tenian que decir,
logré crear una poesia viva que aun hoy merece nuestra aten-
ciéon. En un siglo, la poesia hispanodrabe habia llegado muy
lejos, desde su periodo de aprendizaje con Ibn <Abd %abbihi

pasando por su rebelién contra el Oriente con Ibn Suhayd,
hasta el surgimiento de su primer poeta de alta categoria, Ibn
Zaydan. A lo largo de este desarrollo, siguié siendo en el fondo
auténticamente drabe v medieval, sin romper nunca por com-
pleto con la tradicién, pero tampoco quedindose estacionaria.
Sus poetas respetaron siempre las reglas, pero siempre llevaron
la delantera a los criticos.

Traduccién de Rusin CrHuagQuI

82 Reinhart Dozy, Supplément aux dictionnaires arabes, 2* ed., Leiden
y Paris, 1927, I, p. 293, col. 1: “Se dice hasd-ka (‘con perdén de us-
ted’), cuando uno se siente obligado a hablar de sangre, de inmundicias,
de un alcahuete, de una alcahueta, de una prostituta, de un traidor, de
un judio, etc. [...] ‘también cuando se habla de una mujer y de todo lo
que le concieme, como si estuviera por debajo de la dignidad del hom-
bre’”. A continuacién registra la expresién argelina “yo estaba ausente y
fue mi mujer (con perdén de usted) quien los recibi6”.



