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1. Introduccién

El objeto de este trabajo es investigar la transmision de un hadiz divino, de origen
qudst, que es fundamental en la explicacion sufi de la creacion: “Yo era un tesoro oculto
y amé ser conocido” y en un caso concreto, en la obra de Muhyt al-Din ibn al-‘Arabi *
(560/1156-638/1240).

En esta investigacion me centraré primero en los origenes del hadiz, buscandolos,
a poder ser, entre los admitidos de manera ortodoxa, y adelanto que el resultado ha sido
negativo porque no he constatado su existencia en las colecciones clésicas de hadices.

En segundo lugar, examinaré compilaciones bio-bibliograficas u obras de
maestros sufies con el objeto de investigar la presencia o ausencia del hadiz en los
primeros sufies. En este apartado entran los sufies de al-Andalus.

Otras fuentes de posible informacion son los comentarios coranicos, donde espero
encontrar algun indicio en relacion con la doctrina de la creacion, y las aleyas
correspondientes.

El paso siguiente sera acercarnos, en el tiempo, a Ibn al-Arabi, llegando al siglo
VIXI,y buscar alli sus fuentes. Veremos como solamente dos autores, Yahya ibn ‘Ammar
que era un compilador de hadices, y ‘Abdallah al-Ansari al-Haraw1, un historiador de los
sufies, proporcionan la informacion, el hadiz completo.

Para completar esta informacion debemos buscar en aquellos que le precedieron
inmediatamente o fueron contemporaneos. Aba al-Faraj ibn al-Jawzi y Fakhr al-Din al-
Razi se relacionaron con Ibn al- Arabi y junto con Sayf al-Din al-Amidi son intelectuales
del siglo VI/XII que, como veremos, recogen el hadiz.

Una vez organizadas estas noticias, se exploraran las vias por las que 1bn al-° Arabi
pudo tener conocimiento del mismo, ya fuera a través de obras escritas de sus maestros o
bien de tradiciones orales a las que accediera directamente.

El hadiz “Yo era un tesoro oculto y amé ser conocido” €s la base sobre la que se
construye su doctrina de la creacién, la cual tiene una palabra clave: el amor. Esta
doctrina tuvo gran éxito entre sufies contemporaneos y posteriores a Ibn al-* Arabi, como
Jalal al-Din Muhammad Raim1 al-Balkht (604/1207-672/1273) y Sadr al-Din Muhammad
ibn Ibrahim ibn Yahya Qawami Shirazi (980/1572-1050/1640), pero un siglo més tarde

de Ibn al-*Arabi aparecio la critica. Recogeremos también las opiniones de los detractores

* Las transcripciones del arabe siguen la norma de las bibliotecas de la universidad de Harvard.
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de la autenticidad del hadiz, que Ibn Taymiya lidero, pues lo consideraba hadiz mawdii
(que en la terminologia de la ciencia de los hadices designa un hadiz “fabricado”, o sea,
“falso”).

Después de exponer la recepcion del hadiz por Ibn al-Arabi y su éxito entre los
seguidores, examinaré la nocion de kashf — la revelacion en la teoria del conocimiento de
Ibn al-<Arabi — como el criterio basico para aceptar la veracidad del hadiz, ya que la
cadena de transmisores es practicamente inexistente.

Mediante la constatacion de este vacio alrededor del hadiz del “Tesoro oculto” y
la ausencia de menciones en tantos autores precedentes podemos enfatizar la originalidad
de Ibn al-‘Arabi, que introduce el amor como el origen de la creacion o como el primer
generador del movimiento para crear el mundo. Dios era el tesoro ignoto y amé ser
conocido, y se hizo manifiesto a traves de la accion de crear el mundo, y asi el tesoro
escondido fue descubierto.

Se acomparia el trabajo de un apéndice de los textos citados, en arabe y espafiol.

2. 1bn al-*Arabi (560/1156-638/1240)

Muhyt al-Din Abii ‘Abd Allah Muhammad ibn ‘Al ibn Muhammad ibn al-‘Arab1
al-Hatimi al-Ta’1, nacié en Murcia ¢l 17 de ramadan de 560 (26/07/1165) y murio en
Damasco el 28 de rabi‘ II de 638 (16/11/1240). Hasta los 38 afios vivio en al-Andalus
una civilizacion que habia dado grandes maestros sufies: Ibn Masarra (269/883- 319/931),
Ibn al-Arif (481/1088-526/1141) o Ibn Barrajan (m. 536/1141). Ibn al-* Arabi abandono
al-Andalus y se dirigio a Oriente en (590/1193). Durante sus estancias en La Meca y en
Konia compuso la mayoria de sus obras.

Ibn al-*Arabi fue el principal responsable de la sistematizacion del pensamiento
sufi. Fue un autor muy prolifico y en su obra, con un lenguaje alegorico, expresd un
pensamiento muy organizado. Por su reputacion dentro de la espiritualidad sufi es
Ilamado al-Shaykh al-akbar ("El mas grande de los maestros"), Sultan al-‘arifin ("El

sultan de los gndsticos") y al-Kibrit al-ahmar ("El azufre rojo")!. Se le califica como el

! Para los alquimistas, el “azufre rojo” seria la union de dos elementos antagdnicos, el mercurio
maés puro y el azufre mas puro. Seria un polvo rojo, conocido también por “la piedra filosofal”,
que consideraban mas valioso que el oro; ver al respecto textos de Jabir Ibn Hayyan y de Khalid
Ibn Yazid en: (Linden, 2003). Para los sufies, el “azufre rojo” es la perfeccion maxima. Quien dio
Ibn al-‘Arabi ese sobrenombre fue al-Sha‘rani (973-1565/1566) en su obra al-Kibrit al-ahmar
(Sha‘rani, 1998).



mayor sufi de todos los tiempos, la cumbre de la espiritualidad islamica no solo de al-
Andalus, sino de todo el mundo islamico (Biblioteca de al-Andalus, 2009, p. 158).

Su obra méas importante es al-Futithat al-Makkiya (Las revelaciones de la Meca)
que se considera “una enciclopedia sufi, en la que recopila la mayoria de sus escritos y
sistematiza su doctrina” (Biblioteca de al-Andalus, 2009, p. 158). Otra obra muy
importante es Fusis al-hikam (Los engarces de las sabidurias), en la que expone los
pensamientos desarrollados en Las revelaciones de la Meca de manera resumida, y
relacionada con los profetas.

La vida de Ibn al-‘Arabi se conoce a través de sus propias obras. Miguel Asin
Palacios, Arthur John Arberry, R. A. Nicholson, Michel Chodkiewicz, Claude Addas,
William Chittik, James Morris, han escrito sobre su vida. En cuanto a su produccion
literaria, ‘Othman Yahya es autor de un catdlogo muy completo (Yahya, 1964). En
nuestro trabajo utilizaremos tan solo algunos de sus escritos (que referenciamos
oportunamente): aquellos que nos permiten demostrar su conocimiento y apreciacion del
hadiz del “Tesoro oculto” y relacionarlo con su interpretacion de la creacion del mundo

como acto de la manifestacién divina.

3. Ausencia del hadiz en las primeras obras

Quien conoce el oceano de los comentarios coranicos y de las colecciones de
hadices sabe que, inevitablemente, este trabajo tiene que ser limitado?. Asi examino las
colecciones y los comentadores mas notables, que incluso asi, son un material muy
extenso. Afortunadamente, internet es una herramienta muy util. Cada vez hay mas obras
arabes publicadas en la red y cada vez se encuentran mas bases de datos en internet, y

para los hadices cito https://sunnah.com/, “Sayings and Teachings of Prophet Muhammad

pero también https://ahadith.co.uk/, http://hadithcollection.com/, etc.

El hadiz del “Tesoro oculto” no fue registrado por las compilaciones clasicas de
hadices, ni entre los “sanos”, el Sahih de Bukhari ni en el de Muslim, como tampoco fue

incluido entre los buenos por las Sunan de Abt Dawiid, al-Tirmidhi, Ibn Maja y al-Nisa’T.

2 En la obra de Fuad Sezgin, Geschichte des Arabischen Schriftums, que he consultado en su
traduccion arabe, el primer volumen esta dedicado exclusivamente al Cordn y hadices, y el
periodo se limita hasta 430 H. (Sizgin, 1991, vol.1).
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3.1. Las Tabagat o bio-bibliografias

La palabra Tabagat, que podemos traducir por “generaciones” o “clases”, designa
un género literario propio de la cultura arabe. Este género relne biografias de aquellos
personajes que destacaron en una rama del saber y nos informa de sus trayectorias
intelectuales —incluyendo los maestros con los que se formaron y quiénes fueron sus
discipulos- y sus obras, es decir, son bio-bibliografias de intelectuales (por ejemplo, de
los maestros sufies). A menudo las Tabagat dan informaciones de contenido, alusivas al
pensamiento de los sabios, como frases que pronunciaron (agwal) y hadices; por esto
pueden ser Utiles en nuestra investigacion (Gilliot, 1999).

En relacién con los maestros sufies, he consultado varias obras del género y he
seleccionado dos: una de ellas por ser la primera conocida; la otra, porque contiene
muchos hadices y noticias (akhbar) atribuidas a los sufies. A continuacion, doy detalle de

ambas.

3.1.1. Al-Sulami (325/937-412/1021)

El autor de la primera obra de Tabagat que aqui consideramos fue Abt ‘Abd al-
Rahman Muhammad ibn Husayn al-Sulami al-Azdi (Sulami, 1986), sufi, tradicionista y
hagidgrafo. Su nisba deriva de la tribu arabe de Sulaym y la recibe a través de su abuelo
materno. Asimismo, se puede argumentar que su familia paterna provenia de la famosa
tribu arabe de Azd, que se habia establecido en el Jurasan. Los origenes arabes de al-
Sulami, por lo tanto, dificilmente pueden ser discutidos.

Fue un escritor prolifico pues segun sus bidgrafos redacté alrededor de cien obras,
la mayoria de las cuales se perdieron. Entre las mas importantes que han llegado hasta
nuestros dias se encuentra la titulada Tabagat al-sifiya, Generaciones de los sufies.
Aunque en ella no hay noticia alguna del hadiz que estudiamos. Sin embargo, esta obra
dio origen a otra coleccion posterior, Al-Tabagat al-sifiya, de ‘Abdallah Ansari, que
veremos mas adelante, y que fue compuesta en dos partes, conteniendo en la segunda

informacion de interés para este trabajo (Hussaini, 2014); (Pareja, 1975, p. 375).



3.1.2. Abu Nu‘aym al-Isfahani (336/948-430/1038)

Abii Nu‘aym al-Isfahani fue un erudito musulmén persa medieval. Gran autoridad
en figh y en sufismo, fue autor del Hilyat al-awliya’ wa-tabaqat al-asfiya’, Adorno de los
amigos de Dios y clases de sufies (Aba Nu‘aym al-lsbahani, 1996). Estudié en Iraq, en el
Hijaz y en el Jurasan. Su obra se ocupa de cuestiones ascéticas (mas que teosdficas) y
particularmente en los tomos finales ofrece documentacion valiosa sobre el sufismo de
los siglos H1/IX y IVIX (Pareja, 1975 p. 379). Su disertacién incluye muchas tradiciones
y dichos de los compafieros del Profeta, sus seguidores, los ascetas y los sufies de los
primeros siglos del islam. Por tanto, resulta relevante verificar que no se encuentra en
ella informacion alguna sobre el hadiz del “Tesoro oculto”, ni sobre sus posibles
transmisores. Esta situacion afecta en general a las obras bio-bibliogréficas sobre los
primeros maestros del sufismo y nos conduce a ampliar nuestro campo de estudio,
consultando otro género distinto de este tipo de compilaciones, como refleja el apartado

siguiente.

3.2. Obras de autores sufies

Procederemos aqui a revisar las obras propias de los sufies. Estas no comenzaron
a redactarse hasta el siglo 1V del islam (s. X AD.). En los tres primeros siglos tras la
revelacion se desconoce que los misticos escribieran libros o tratados, tal vez mas
preocupados por las exigencias de una vida piadosa que por la formulacion de conceptos
teoricos (Afnani, 2011, p. 13). Por esta razdn, las referencias son muy imprecisas en los
primeros autores. Pese a ello, he seleccionado a cuatro autores sufies, que revisaremos:
Al-Junayd, el més antiguo del que se conservan fragmentos; al-Kalabadi y al-Sarraj, que
recogen a los sufies del primer periodo (ss. I-1V de la Hégira); y al-Hujwiri, el primer

autor en lengua persa.

3.2.1. Al-Junayd al-Baghdad (215/830 - 298/910)

Abt al-Qasim al-Junayd ibn Muhammad ibn al-Khazzaz al-Qawaririal-Baghdadi,
fue un mistico y tedlogo que sentd las bases sobre las cuales se construyeron los sistemas
posteriores de sufismo. Naci6 en Bagdad; fue sobrino y discipulo de Abii al-Hasan Sar1
al-Saqti (m. 253/867), uno de los primeros santos sufies de esta ciudad. Al-Junayd estudio

figh o jurisprudencia con el conocido erudito Ibrahim ibn Khalid Aba Thawr al-Baghdadt
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(170/786—240/854). Se inicid en el sufismo con Abii Abdullah al-Harith al-Muhasibi ibn
Asad al-Basri (170/786-243/857 ), que segun Arberry influy6 en muchos tedlogos
posteriores, como Abi Hamid Muhammad ibn Muhammad al-Tts1 al-Ghazali, Algacel
(450/1058-504/1111) (Arberry, 1999).

Al-Junayd tiene un interés especial porque Ibn al-‘ Arabi mantiene dos encuentros
imaginarios con el sabio en el libro de al-Tajalliyat (Las teofanias). En esta obra, Ibn al-
‘Arabi escenifica unas reuniones imaginarias con algunos sufies y critica dichos suyos;
en ellas se presenta como un maestro que alecciona a sus maestros, también a al-Junayd.
En el primer encuentro, los sabios discuten sobre la unicidad de Dios. Mientras que al-
Junayd sostiene que el Sefior se distingue del siervo, Ibn al-*Arabi ve que esto contradice
el principio mismo de la unicidad. (Ibn al-*Arabi, 1948, vol. 11, epistola N. 23. p. 34-35).
En el segundo encuentro, Ibn al-‘Arabi y al-Junayd estan juntos, “se ahogan en el
torbellino de la unicidad” y alcanzan el estado de la aniquilacion (fana’), es decir, mueren
la muerte sufi (Ibn al-‘Arabi, 1948, vol. 11, epistola N. 23. p. 34-35)3. Estas anécdotas
demuestran que Ibn al-*Arabi tenia buen conocimiento de al-Junayd.

Su‘ad al-Hakim recogié y editdé todos los textos de al-Junayd en un volumen
publicado en 2004 (Junayd, 2004). Una seccion de esta compilacién, que contiene
diversas citas del maestro, se titula Agwal al-Junayd. En ella, Al-Junayd distingue entre

dos tipos de conocimiento y nos dice:

«El conocimiento es de dos tipos. Uno proviene del darse a
conocer Yy el otro del informar. “Darse a conocer” significa que Dios se
da a conocer a si mismo a los [creyentes] y les da a conocer las cosas por
medio de El. “Informar” significa que les ensefia los efectos de su poder
[en el mundo]. Les indica que las cosas tienen un artifice, este es un
conocimiento general de los creyentes. EI primero es el conocimiento de
la élite. Nadie Lo conoce en realidad sino por medio de El.» (Junayd,
2004, p. 168).

3 Después de padecer la muerte sufi, hallan a otro mistico, Yasuf ibn al-Husayn, ¢ Ibn al-‘Arabi
discute con ¢l acerca de la manera de saciar la sed de la unicidad divina. Yasuf ibn al-Husayn al-
Razi (m. 304/916) era de Rayy, Iran, como su nisba sefiala, y mantuvo correspondencia epistolar
con al-Junayd (Sulami, 1986, p. 149); (Abd Nu‘aym al-Isbahani, 1996, vol. 10, p. 240-241).
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Segun la editora del texto, el dicho que recogemos en el paragrafo anterior fue
resefiado en el Kitab al-ta ‘arruf li madhhab ahl al-tasawwuf, Libro de la doctrina de los
sufies, de Abta Bakr ibn Abi Ishag Muhammad ibn Ibrahim ibn Ya‘qab al-Bukhari al-
Kalabadhi, que lo menciond en los dichos de al-Junayd sobre el conocimiento (Kalabadhi,
1933, p. 37).

Al-Kalabadhi es un autor persa cuya nisba indica que vividé en Kalabadh, un
distrito de Bujara, donde murié en 380/990 (Nwiya, 1999, IV: 467a). La obra es
importante porque informa sobre un buen nimero de maestros sufies que precedieron a
Ibn al-*Arabi en trescientos afios y en ella al-Kalabadhi recoge muchos de sus hadices.
En todos los fragmentos que resefia procedentes de al-Junayd solo se encuentra esta Gnica

referencia, sin que exista ninguna alusion al hadiz que nos ocupa.

3.2.2. Abi Nasgr ‘Abdallah al-Sarraj (m. 378/ 988)

Abi Nasr ibn ‘Al1 al-Tasi al-Sarraj, autor sufi, originario del Jurasan, vivio a
mediados del siglo 1V / X'y muri6 en su ciudad natal. Kitab al-Luma* es su principal libro
y probablemente el Gnico. Aunque tenemos poca informacion acerca de su vida, a través
de su obra al-Luma * sabemos que al-Sarraj viajé a menudo a Irak, Siria e Egipto. Este
libro se caracteriza por la riqueza de su informacion documental sobre el sufismo de los
primeros siglos islamicos y por la calidad del pensamiento religioso de que informa.
Ademas al-Sarraj cita abundantemente hadices y dichos de los grandes maestros del
sufismo (Sarraj, 1914, p. I-VII). No encontramos el hadiz en su obra, pero si que contiene
una informacidn importante que veremos en el apartado de al-Nar (4.1.3)

Al-Sarraj se refiere a la sabiduria del corazon de los awliya’ (o amigos de Dios)
como fuente de la ciencia religiosa: “La ciencia religiosa es de tres clases, el
conocimiento del Coran, el conocimiento de la Sunna y la sabiduria que llega por
induccion al corazon de los awliya’”’(amigos de Dios (Sarraj, 1960, p. 22). A esta tltima
clase pertenece el tipo de conocimiento llamado kashf, del que nos ocuparemos mas
adelante y que va a tener mucha importancia en la teoria del conocimiento sufi, en general,

y en Ibn al-‘Arabi, en particular.
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3.2.3.  Al-Hujwiri (m. entre 465/1072 y 469/ 1077)

‘Alf ibn ‘Uthman al-HujwirT al-Ghaznaw1 al-Jullabi fue un mistico, tedlogo y
predicador suni irani que se hizo famoso por componer el Kashf al-ma/jib o Revelacion
de lo oculto (Hujwiri, 1911), que se considera uno de los tratados méas antiguos sobre el
sufismo, compuesto en lengua persa. Naci6 en Hujwir, un suburbio de Ghazna, y sus
datos biogréficos conocidos provienen principalmente de sus propias referencias vitales
en su Kashf al-majjib. Tras su muerte, fue venerado como un santo y su tumba se
convirtio en un lugar de peregrinacion (Hosain & Massé, 1999); (Pareja, 1975, p. 382).

Al-Hujwir1 ha sido seleccionado en esta investigacion por la antigiiedad de su
obra. Al no encontrarse en ella ninguna alusion al hadiz del “Tesoro oculto” podria
pensarse que, si un autor suni lo descartaba, obedecia a que se trataba de una tradicion
chii. En cualquier caso, no podiamos excluir esta posibilidad, por lo cual examinaremos
las primeras fuentes de tradiciones chiies, no sin antes explorar los frutos de los

principales sufies andalusies.

3.3. Sufies de al-Andalus

Dada la importancia de la educacion que Ibn al-‘Arabi recibio en al-Andalus,
I6gicamente he revisado las obras editadas de los sufies andalusies que le precedieron,
como Ibn Masarra, Ibn al-*Arif, e Ibn Barrajan. En todos los casos, el resultado ha sido
negativo ya que ninguno de ellos menciona el hadiz del “Tesoro oculto”.

De Ibn Masarra se conservan dos manuales, el primero, Kitab khawas al-hurif,
“Libro de las particularidades de las letras”, interpreta las letras iniciales “inconexas”
(mugatta ‘at )* como origen de todas las cosas y en las que Dios manifiesta su ciencia; el
segundo, Risalat al-i ‘tibar, “Epistola de la reflexion”, trata de las vias sufi y textual, de
ascension y descenso, respectivamente, para conocer a Dios (Ibn Masarra, 20082, p. 23-
57).

Por su parte, Ibn al-° Arif nos ha dejado una compilacion de ensefianza sufi llamada
Mahasin al-majalis, “Bellezas de las sesiones”, que trata de manera analitica y critica las
estaciones del sufismo como son: conocimiento, paciencia, ascetismo, amor,
arrepentimiento y temor para facilitar el camino de los iniciados (lbn al-‘Arif, 2015).

Tampoco Ibn al-* Arif menciona el hadiz del “Tesoro oculto”.

4 Al principio de aproximadamente la cuarta parte de las azoras hay unas letras misteriosas
denominadas letras inconexas, mugatta ‘at. No se conoce su motivo o significacion.
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Ibn al-* Arabi no fue discipulo directo de Ibn Barrajan, pero lo fue a través de un
seguidor de este, llamado ‘Abd al-*Aziz al-Mahdaw1, con quien leia sus obras en Tunez
en 590/1194, y que profesaba gran admiracion por Ibn Barrajan (Kugik, 2013, p. 390 y
405). Se han editado tres obras de este: un estudio sobre los nombres de Dios, Shark
asma’ Allah al-Husna (Ibn Barrajan, 2010) “Los nombres més bellos” y dos comentarios
coranicos, uno extenso Tafsir Ibn Barrajan (Ibn Barrajan, 2013) y el otro, a modo de
resumen (“A Qur 'an Commentary by Ibn Barrajan of Seville (d. 536/1141) Idah al-Hikma
bi-Ahkam al-‘Ibra”) (Ibn Barrajan, 2015).

En la azora de Los que avientan leemos: “No he creado a los genios y a los
hombres sino para que Me sirvan” (Cortés, 1986, 51: 56). A propdsito de esta azora Ibn

Barrajan comenta lo siguiente:

«Hay dos maneras de servir a Dios. El infiel sirve a Dios
fisicamente pero no siguiendo la Ley divina, mientras que el creyente Lo
sirve fisicamente y siguiendo la Ley divina (kawn®" wa-shar “")» (lbn
Barrajan, 2015, p. 622).

No desarrolla, pues, ninguna referencia al hadiz como tampoco lo hacen Ibn al-
‘Arif o Ibn Masarra.

3.4. El hadiz del “Tesoro oculto” entre los chiies

Sayyid Husayn Nasr se refiere a la relacion primeriza entre el chiismo, el sunismo
y el sufismo anterior al siglo 1V/X, estableciendo que las tres ramificaciones del islam
reciben su autoridad del Profeta y tienen su origen en la revelacién islamica. En muchos
casos resulta dificil juzgar si un autor en particular era chii o suni, especialmente antes
del siglo IV/X» (Nasr, 1985, p. 134-135). Por otra parte, la mayoria de las obras mas
antiguas del chiismo, muchas de las cuales comprenderian tradiciones de naturaleza legal,
no han sobrevivido y en muchas ocasiones solo se conocen por sus titulos. Sin embargo,
en los siglos 1V-V/X-XI se reunieron compendios de estas obras a gran escala, entre los
cuales los méas famosos se conocieron como al-Kutub al-arba‘a o “Los Cuatro Libros”,
que son:

1- Kitab al-usil min al-kafi de Abi Ja‘far Muhammad ibn Ya‘qub ibn Ishaq al-
Razi, conocido como al- KulaynT al-Razi (m. 329 /940).

2-Kitab man la yahduruhu al-fagih de Ibn Babawayh (310/923- 380/991).
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3-Kitab Tahdhib al-ahkam de Abu Ja‘far al-Tast (m. 460 /1067).
4-Kitab al-1stibsar de Abt Ja‘far al-TtsT (Daftary and Miskinzoda 2014, p. 172).
En cuanto al hadiz del “Tesoro oculto”, no aparece en Los Cuatro Libros, aunque
en el Kitab al-usil min al-kafi hay una referencia indirecta que alude al conocimiento
humano de Dios a partir de la creacién del mundo natural. Dice asi:
«De Muhammad ibn Ismad‘il, de Mansar ibn Hazim, dijo: dije a Abt
‘Abdallah: Discuti con una gente y les dije: “Dios exaltado sea, es tan alto, noble
Y generoso que no puede ser conocido por su creacion, sino que la creacion es

conocida a través de Dios” » (Kulayni, 1981, p. 86y p. 188).

Al-Kulayni al-Razi habla de un Dios trascendente y parece decir que solamente
conocemos la naturaleza porque Dios nos ayuda en ello. Asi pues, tras nuestro examen
de las primeras fuentes de las tradiciones chiies podemos concluir que no existen
resultados positivos, en cuanto al conocimiento del hadiz del “Tesoro oculto”, aparte de

la referencia indirecta mencionada.

4. Presencia del hadiz: un fragmento o el hadiz completo

En este apartado nos proponemos recoger alguna evidencia del conocimiento, o
de la aceptacion, del dictamen del hadiz del “Tesoro oculto”, sea en forma parcial o
completa. Aqui recurrimos a los principales comentarios coranicos: Tabar1 (224/ 839-
310/923), Zamakhshari (467/1075-538/1143), Fakhr al-Din al-Razi (510/1126-
597/1200), Qurtubi (600/1214-671/1273), Ibn Kathir (700/1300- 774/1373). Todos estos
han sido digitalizados, lo que ha facilitado la consulta. Ademas, existen paginas web

como https://www.altafsir.com/, que comprenden mas comentarios.

La consulta de fuentes parece indicar que se pueden rescatar, entre los primeros
autores y comentaristas del Coran conocidos, alusiones parciales al hadiz, o por lo menos
a la justificacion de la creacién como un acto de amor hacia los hombres y un deseo de
darse a conocer entre ellos. Revisaremos algunas referencias del hadiz que son
incompletas, que no lo formulan en su totalidad, pero que apuntan a su conocimiento y
aceptacion por parte de varios autores. Posteriormente abordaremos las menciones plenas

gue nos son conocidas.
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4.1. Fragmento de la segunda parte del hadiz: “amé ser conocido”

El &mbito literario en que con preferencia se encuentran las alusiones o menciones
parciales al hadiz del “Tesoro oculto” es el de los comentaristas del Coran, entre los que

destacan los autores que siguen a continuacion.

4.1.1. Mujahid ibn Jabr (21/642-104/722)

Abu Hajjaj Mujahid ibn Jabr al-Makki, nacido en La Meca, fue shaikh “maestro”
de los comentadores del Coran que le sucedieron. Mujahid era un esclavo propiedad de
al-Sa’ib o Ibn Abi al-S@’ib al-Makhzami, que lo manumitié convirtiéndose en cliente
(mawla@). Fue discipulo de ‘Abdallah ibn Abbas, primo y amigo del Profeta, y ley6 el
Coran con su maestro tres veces. Se le asocia con un enfoque racionalista en cuanto a su
interpretacion del texto sagrado (Rippin, 1999b, VII: 293a). Fue autor de un comentario
del mismo, conocido como Tafsir Mujahid, de los mas antiguos que se conocen, pero que
se ha conservado incompleto (Mujahid ibn Jabr, 1989) y en el que no se incluye el hadiz
del “Tesoro oculto”.

Sin embargo, un autor de origen andalusi nos proporciona una referencia indirecta,
que podria sostener el conocimiento del hadiz por parte de Mujahid. Se trata de Abu
‘Abdallah Muhammad ibn Ahmad ibn Abi Bakr ibn Faraj al-Ansari al-Andalusi al-
Qurtubi (600/1214-671/1273), erudito de la escuela maliki, experto en hadiz y reputado
por su comentario del Coran: al-Jami‘ [i ahkam al-Quran wa al-mubayyin lima
tadammana min al-sunna wa-ayat al-furqan (El compendio de las sentencias del Coran
que clarifica la Sunna y las aleyas del Criterio). Nacido en Cérdoba como manifiesta su
nisba, viajo a Oriente y se instald en Munyat Abi Khusayb, en el Alto Egipto, donde
murio y fue enterrado (Arnaldez, 1999, V: 512a).

Al-Qurtubi hace referencia a Mujahid ibn Jabr (21/642-104/722) a proposito de la
aleya: “No he creado a los genios y a los hombres sino para que Me sirvan” (51: 56).
Segun al-Qurtubi, Mujahid explico esta aleya aludiendo a la segunda parte del hadiz del
“Tesoro oculto”, pues dijo: “la razon fue ‘para que Le conocieran’ (Qurtubi, 1956,
vol.17 p. 55-56). Con ello, se referiria a la revelacion divina como a un deseo de darse a

conocer a la humanidad.
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4.1.2. ‘Abd al-Malik ibn ‘Abd al-*Aziz ibn Jurayj (80/699 - 150/768)

‘Abd al-Malik ibn ‘Abd al-*Aziz ibn Jurayj fue uno de los primeros estudiosos de
la Meca. Segun las fuentes, nacid en esta ciudad en 80/699 y muri6 en 150/768. Su abuelo
Jurayj (George) habia sido un esclavo de origen bizantino que pertenecia a una mujer del
clan de Khalid ibn Asid, clan que formaba parte de los Banti Umayya de Quraysh. Jurayj
o0 su hijo fueron liberados y, por lo tanto, se convirtieron en clientes (mawla) de este clan,
un estatuto legal que heredaron sus descendientes (Dhahabi, 1996, vol. 6, p. 325)
Sabemos de su alusion a la segunda parte del hadiz a través de una opinion que le atribuye
Abt al-Fida’ ‘Imad al-Din Isma‘il ibn ‘Umar ibn Kathir al-Qurashi al-Dimashqt
(700/1300- 774/1373), historiador y tradicionista nacido en Basra y uno de los mas
conocidos bajo la dinastia mameluca Bahri. Como experto en tafszr escribid varios libros,
incluida una historia universal de catorce volimenes. Fue discipulo de Ibn Taymiya y al-
Dhahabi, murié en Damasco y fue enterrado junto al primero (Laoust, 1999b, Il1: 817b).
En su comentario coranico, a proposito de la aleya (51: 56) citada en el apartado anterior,
Ibn Kathir ofrece una interpretacion que alude al conocimiento humano de Dios, en este
caso relacionandola con el mequi Ibn Jurayj. Asi, nuevamente, la razon por la que Dios

cre6 el mundo fue “para que Lo conocieran” (Ibn Kathir,1981, vol. 3 p. 387).

4.1.3. Abu al-Husayn al-Nari (m. 296/907)

Abi Husayn Ahmad ibn Muhammad al-Baghawi al-Nari, sufi de familia
originaria del Jurasan, nacio probablemente alrededor del 226/840 en Bagdad, donde paso
la mayor parte de su vida y donde muri6 en 295/907. La informacion mas extensa sobre
él la proporcionan al-Sarraj y al-Kalabadhi. AI-Nar1 fue uno de 1os compafieros mas
notables de al-Junayd, quien declar6 a su muerte: “la mitad del sufismo se ha ido”
(Schimmel, 1999, VIII: 139a).

Al-Sarraj, que acabamos de ver como historiador de las ideas sufies (3.2.2), es la

fuente de la siguiente noticia:

«Abii al-Husayn al-Niri dijo que Dios es conocido solo por si
mismo, y que el intelecto no puede conocerlo. Y al preguntarle cual es el
primer deber impuesto por Dios a sus siervos, respondié: “Conocerlo.

Dios dijo: No he creado a los genios y a los hombres sino para que Me
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sirvan” (51: 56). lbn al-‘Abbas dijo: La razon fue para que Le
conocieran» (Sarraj, 1960, p. 63)

El libro de al-Sarraj al-Luma‘ fue traducido por Nicholson pero la traduccién de
este pasaje no es completa (Sarraj, 1914, p. 12). Esté claro, por tanto, que también sostiene
la idea de que la creacion de Dios responde a su voluntad de ser conocido, como establece

la segunda parte del hadiz.

4.1.4. Aba Ishaq Ahmad al-Tha‘labi (m. 427/1035)

Ahmad ibn Muhammad ibn Ibrahim Abu Ishaq al-NisabiirT al-Tha‘labi, exégeta
del Coréan y coleccionista de historias, es hoy conocido por dos obras: Al-Kashf wa al-
bayan ‘an tafsir al-Qur’an, Un tafsir 0 comentario coranico y una historia de los profetas,
‘Ara’is al-majalis, “Las bellas de las sesiones”. Esta ultima es una obra de divulgacion
popular, disefiada para la educacion y el entretenimiento, que esta organizada de acuerdo
con la secuencia historica de los profetas (Rippin, 1999, X: 434a).

En ‘Ara’is al-majalis, y con motivo de la creacion de Adan, se menciona lo
siguiente:

«Los sabios dicen que Dios creé a Adan para revelar[le] Su
existencia y que, si no lo hubiera creado, no se sabria que El existe y para
revelar la perfeccidn de Su saber y Su poder por medio de la manifestacion
de sus acciones». (Tha‘labi, 1295, p. 36).

Como hemos verificado, en base a los textos precedentes solamente podemos
establecer indicios del hadiz, o de un fragmento que apunta al significado de la creacion
como un acto divino para darse a conocer al hombre: “amé ser conocido”. Procederemos

a continuacion a inventariar las menciones completas del hadiz del “Tesoro oculto”.

4.2. El hadiz completo

Los autores que mencionaron el hadiz completo nos acercan a las posibles vias de
conocimiento por las cuales Ibn al-°Arabi pudo tener noticias de la tradicion del “Tesoro
oculto”. En orden a informar sobre esta transmision, damos referencia a continuacion de
aquellos autores que mencionaron completo el hadiz del “Tesoro oculto”. Recogemos

tanto indicios como datos biograficos mas verificados y ciertos sobre algunos
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tradicionistas a quienes se atribuye la mencion del hadiz. Debemos suponer que forman
parte de cadenas diversas a través de las cuales circuld, con mayor o menor fortuna, el

hadiz del “Tesoro oculto” hasta llegar a oidos de Ibn al-‘Arabi.

4.2.1. Yahya ibn ‘Ammar al-Imam al-Sijistani (m. 422/ 1031)

Uno de los primeros tradicionistas a quienes se atribuye la mencién completa del
hadiz del “Tesoro oculto” es Yahya ibn ‘Ammar al-Sijistant (m. 422/ 1031).

Yahya ibn ‘Ammar al-Sijistani, originario de Sijistan, dejé su ciudad por la
injusticia de los gobernantes y viajo a Herat, donde gan6 una gran fama. Tenia muchos
seguidores y alumnos. Termind su comentario coranico en el afio (398/1007) en Herat
donde muri6. Vivi6é noventa afios (Dhahabi, 1996, vol. 17, p. 481- 483) A Yahya ibn
‘Ammar al-Sijistani se le atribuye la mencion del hadiz (mediante un texto que
traducimos) por parte de una cadena de transmision que consta de dos eslabones:

1) El Imam °‘Abdallah al-Ansari al-Harawi (396/1006-481/1089), que fue
adoptado por Yahya ibn ‘Ammar al-Sijistani, de quien fue su sucesor, véase (4.2.2).

2) Abu Nasr Hibat Allah al-Sijz1 (m. 514/1120/1), que es quien transmite el hadiz

a través de una cadena reducida en la que menciona a Yahya ibn ‘Ammar al-Sijistant,

aproximadamente un siglo después de su muerte. Dice Abti Nasr Hibat Allah al-Sijzi:

«Escuché al Imam ‘Abdallah al-Ansart al-Harawi diciendo:
escuché a Yahya ibn ‘Ammar el Imam al-Sijistani diciendo desde el
mimbar: Vuestro Senor dice: “Yo era un tesoro y amé ser conocido” »

(Sijz1, n.d., p. 204).

Abu Nasgr Hibat Allah al-Sijzi (m. después 514/1120/1) es autor de una seleccion
de hadices que recibe el titulo de al-Muntakhab min kitab al-sab ‘tyat (La seleccion del
“Libro de las Siete”) es decir, no es autor propiamente dicho, sino antologo, y esta
antologia se conserva en un Unico manuscrito, segun la informacién de que se dispone.
Se ha consultado el texto mediante una imagen digitalizada del manuscrito, accesible en
internet y propiedad de Muhammad ibn Turki al-Turki, seglin se indica en la pagina web
Al-Alukah.

La obra se encuentra dividida en dos partes, que proceden probablemente de un

volumen de colecciones, “majami‘”, donde se encuadernaron también otros textos. El
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copista de ambas partes es el mismo; la primera parte se encuentra en las paginas 192 a
210, en caligrafia naskh; la segunda parte, en las paginas 210 a 227, ha sido copiada por
la misma mano. Lamentablemente la pagina Al-Alukah, donde hemos encontrado este
texto, no da otras referencias sobre el manuscrito al que pertenecerian ambas partes. Sin
embargo, en dos paginas de la segunda parte (225 y 226) se encuentran dos sellos de una
fundacion piadosa (wagf) a la que, segtin el texto, “el ministro Abi al-‘Abbas Ahmad hijo
del ministro Ab1 ‘Abdallah Muhammad conocido por Kubrili” habria donado el
manuscrito en 1088/1677. El nombre de Kiabrili corresponde a la familia de visires y
pachas del Imperio otomano conocidos como Koépriill, cuyo legado se encuentra en la
biblioteca fundada por el Gran Vesir Koprili Mehmed Pasha en 1661, en Estambul®.

Max Weisweiler estudidé los manuscritos de hadices existentes en las bibliotecas
de Estambul. Asi hemos podido identificarlo: es el nimero 79 de la biblioteca Koprili.
Weisweiler sefiala que es una seleccion de una obra original llamada Kitab al-Sab ‘7yat,
de Abt Muhammad ‘Abdallah ibn ‘Umar ibn Ma’miin (ver debajo), y no ve relacion
alguna entre el titulo y el contenido (Weisweiler, 1937, p. 113-114). En base a
Weisweiler, C. Brockelmann menciono el manuscrito en su Historia de la literatura
arabe, cuya traduccion arabe he utilizado (Brockelmann, 1983, vol.6, p.234).

Dicho esto, la seleccion de hadices que se han copiado en dicho volumen narra, al
comienzo de la obra (p.192), el proceso por el cual los escritos de Hibat Allah al-Sijz1
habrian llegado a manos del copista del manuscrito, a través de una serie de transmisores
que forman una cadena de posibles conocedores del hadiz. Los eslabones son los
siguientes:

1. La coleccion de Abi Nasr Hibat Allah al-Sijz1 (m. 514/1120/1).

2. Lanarracion de Abi a ‘Artiba ‘Abd al-Had1 ibn Muhammad ibn Ma’miin (activo
en Sijistan en (562 /1166)). Este fue un erudito de Sijistan, conocido por su ascetismo y
su piedad. Ejercia sus funciones en un ribat donde “predicaba a la gente,” y ensefiaba
también en la mezquita de Sijistan a donde acudio ‘Abd al-Qadir al-Ruhawi (ver 3) que
le tenia gran admiracion. Abt ‘Artiba murid a los 86 afios en (562/1166) (Dhahabi, 1996,
vol. 20, p. 452).

3. La narracion de ‘Abd al-Qadir ibn ‘Abdallah al-Ruhawi (activo en Harran en

(606/1209)). Nacio6 en al-Ruha (536/1141) y crecié en Mosul. Fue un tradicionista de

> Mehmed Pasha es precisamente Ab1 ‘Abd Allah Muhammad y su hijo Abii al-‘Abbas es también
conocido como Kopriiliizade Fazil Ahmad Pasha.
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hadices y pertenecia a la escuela hanbali. Era un cliente (mawla) de un comerciante que
lo liberd, viajé a muchos paises para recoger hadices. Estudio, literalmente “escuch6”,
con Abit al- ‘Uriiba ‘Abd al-Hadi ibn Muhammad ibn Ma’min en Sijistdn. Muri6 en
Harran (612/1215) a los 89 afios (Dhahabi, 1996, vol. 22, p. 71-74).

4. Lo escuchado por Ibrahim ibn Muhammad ibn al-Azhar al-Sarifini de Sijistan.
Fue un tradicionista de hadices y pertenecia a la escuela hanbali. Nacido en Sartfin
(581/1185), escuchd de ‘Abd al-Qadir ibn ‘Abdallah al-Ruhawi en Harran, compilo
muchos hadices y viajé a Damasco donde muri6 en (641/ 1243) (Dhahabi, 1996, vol. 23,
p. 89).

Ab1 Nasr Hibat Allah al-Sijz1 leyo su seleccion delante de su maestro Abi
Muhammad ‘Abdallah ibn ‘Umar ibn Ma’'miin y este se la confirm6. Gracias a
Weisweiler y Brockelmann, que sigue a este, sabemos que Aba Muhammad ‘Abdallah
ibn ‘Umar ibn Ma’miin, que era el maestro de Abi Nasr Hibat Allah al-Sijzi, es el autor
de la obra titulada Kitab al-sab ‘iyat, y que el manuscrito que tenemos es un resumen de
esta obra. No he encontrado informaciones sobre vida de Abi Muhammad ‘Abdallah ibn
‘Umar ibn Ma’min. Brockelmann indica que escribio el Kitab al-sab ‘Tyat en 500/1106.
(Brockelmann, 1983, vol. 6, p. 234).

A través del texto de Hibat Allah al-Sijzi (p. 193) se confirma que este grupo de
intelectuales habria operado en las ciudades de Harran y en Sijistan, entre mediados del
siglo VI de la Heégira e inicios del siglo VII H, aportando indicios de la circulacion del

hadiz en este entorno y durante este periodo.

4.2.2. ‘Abdallah al-AnsarT al-Harawi (396/1006-481/1089)

‘Abdallah al-Ansar1 al-Haraw1 naci6 en Kohandez, la antigua ciudadela de Herat,
y fue una de las figuras destacadas en Jurasan, comentador del Coran, tradicionista,
polemista y maestro espiritual. ‘Abdallah se quedé huérfano y dos personas se hicieron
cargo de €, una de ellas era Yahya ibn ‘Ammar al-Sijistant al-Haraw1 (mencionado por
Hibat Allah al-Sijzi, como hemos visto en el apartado anterior (4.2.1), con el que comenzo
a estudiar exégesis, y quien lo designd como su sucesor. Podemos decir que ‘Abdallah al-
Angari al-Harawi fue adoptado por Yahya al-Sijistani al-Harawi (de Beaureceuil, 2014)
‘Abdallah al-Ansari al-Harawi es autor de las Tabagqat al-sifiya 0 Generaciones de sufies,
obra escrita en persa y que se considera como un comentario a las Tabagat del antes

mencionado al-Sulami (Supra 3.1.1). En la segunda parte de su obra ‘Abdallah al-Ansari
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al-Haraw1 menciona el hadiz dos veces (Ansari, 1963, p. 548 y p. 555), pero no lo hace
en el contexto de las biografias de los sufies, sino en la parte donde expone las doctrinas
sobre el conocimiento y la unicidad de Dios. Por ello, la noticia nos llega sin la cadena
de transmision.

Moeen Afnani se refiere a las Tabagat al-sifiya de <Abdallah al-Ansari como el
primer texto que menciona el hadiz (Afnani, 2011, p. 10-11) y nos da traduccion inglesa
que recojo en espafol: “El conocimiento es de dos clases: es una luz que penetra en el
corazon. En los dos mundos no hay ninguna palabra que lo exprese. El ha dicho: Yo era
un tesoro”.

Podemos concluir que ninguno de los ejemplos hasta aqui mencionados
proporciona ninguna informacion relevante sobre la transmision del hadiz, solo tenemos
una cadena de transmision incompleta de Hibat Allah al-Sijz1, aunque constatamos ya que
el hadiz circula a principios del siglo XI AD. Sin embargo, debemos situarnos en una
fecha posterior, de alrededor de un siglo, para satisfacer esta carencia y adquirir cierto

conocimiento sobre la transmision del hadiz. Se vera en el apartado siguiente.

4.2.3. Jamal al-Din Abi al-Faraj ibn al-Jawz (510/1126-597/1200)

Es una figura de gran actividad intelectual, religiosa y politica. Fue historiador,
literato, tradicionista, predicador y uno de los juristas hanbalies mas famosos de Bagdad.
Ha sido calificado como un pensador muy conservador, muy critico con todos aquellos a
quienes consideraba responsables de introducir innovaciones (bid ‘a) en la ley del islam,
censura que aparece a lo largo de su trabajo, y en particular en una de sus principales
obras Talbis Iblis. En ella Ibn al-Jawzi critico no solo diversas ramas que podrian situarse
mas o menos fuera del sunismo, sino también aquellas méas rigurosamente sunies, en las
cuales cuestion0 a alfaquies, tradicionistas, estadistas y, sobre todo, sufies (Laoust, 1999,
I11: 751a) .

Ibn al-Jawzi fue de los primeros en componer libros sobre hadices falsos (al-
ahadiz al-maudii‘a), pero consideraba este hadiz como auténtico. En efecto, en su libro
Al-Muntakhab fi al-nuwab, se refiere al hadiz, pero solamente a la primera parte - “yo era

i)

un tesoro”’- en su comentario de la aleya (Q. 2: 37): Adan recibi6 palabras de su Sefior y
Este se volvié a él, sin introducir ningln otro comentario sobre este hadiz, solo lo

menciona como una razén por la cual Adan esta en la tierra:
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«Oh Adéan, si no fuera porque tu descendiste, el aliento no
ascenderia, ni la frase “acaso hay alguien que supliqgue”® habria
descendido [ ...] Si no fuera porque el que busca padece necesidad, no se

empenaria en cavar buscando un metal precioso, “Yo era un tesoro ... " »

(1bn al-Jawzi, 2012, p. 83)

Ibn al Jawzi tiene fama de ser muy riguroso, y puesto que incluye el hadiz en su
obra, llama mucho la atencion. De la manera como menciona el hadiz en este texto se
podria deducir que este hadiz era tan conocido como la féormula “acaso hay alguien que
suplique”, que se trata de otro hadiz qudsi, de cadena bien conocida y presente en las
colecciones candnicas. Nos encontramos pues ante la primera certeza de la difusion que
intentamos sostener. Poco tiempo después, y en el mismo siglo de 1bn al-‘Arabi, varios

autores mencionan el hadiz del “Tesoro oculto”.

4.2.4. Fakhr al-Din al-Razi (544/1150-606/1210)

Abt ‘Abdallah Muhammad ibn ‘Umar ibn al-Husayn Fakhr al-Din al-Razi, uno
de los tedlogos y exegetas mas famosos del islam, nacié en Rayy en Iran, hijo de un
predicador, y muri6 en Herat, Afganistan. Su obra de tafsir, Mafatih al-ghayb “Claves
de lo oculto”, o al-Tafsir al-kabir que pertenece a la clase de comentarios filosoficos, se
considera su trabajo mas importante y en ella compil6 todo su conocimiento tanto de
filosofia como de religion (Anawati, 1999, 1I: 751b.).

Fakhr al-Din al-Razi cita el “hadiz del tesoro oculto” en su comentario a la
siguiente aleya: “No he creado a los genios y a los hombres sino para que Me sirvan”
(Q. 51: 56). Se pregunta en qué consiste nuestra servitud, o adoracion ( ibada) de Dios y
contesta transmitiendo todo el hadiz e indicando que la noticia procede del Profeta: «Se
transmite del Profeta que él dijo tomdndolo de su Serior: “Yo era un tesoro oculto y quise
(aradtu) ser conocido ”». (Fakhr al-Din al-Razi, 1981, vol. 28 p. 234). Es pues el primero

en relacionar la aleya con el hadiz, entero.

¢ “Nuestro Serior desciende cada noche al cielo mas proximo a este mundo y dice: “acaso hay
alguien que suplique, entonce le doy [aquello que pide]”, es una parte de un hadiz qudsi y sano,
(Bukhart, 2001, vol.2, p.53)
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4.2.5. Sayf al-Din al-Amidt (551/1156-631/ 1233)

Sayf al-Din ‘Al ibn Abi ‘Alf ibn Muhammad al-Amidi al-Taghlabi fue un tedlogo
4rabe, nacido en Amid. Al principio de su vida intelectual pertenecié a la escuela hanbali,
luego, en Bagdad, ingresé en las filas de los shafiies. Muri6é en Damasco en 631/1233
(Sourdel, 1999, p. I: 434b).

Sayf al-Din recoge el hadiz en su libro Kitab al-Ihkam fi usil al-ahkam (Libro de
la Exactitud en los fundamentos de los juicios). En la introduccién al mismo valora la
importancia del ser humano en la creacién y se refiere al hadiz como prueba de esta
evidencia:

«Debes saber que, dado que el ser humano es el ser mas noble en
el mundo inferior, porque es creado para el conocimiento de Dios,
ensalzado sea, y [este conocimiento] es el objeto de deseo mas sublime ...
Dios lo distingue [al ser humano] con el intelecto, gracias al cual percibe
los inteligibles ... y distingue entre las realidades de los seres, tal como
dijo [el Profeta], la paz sea sobre él, hablando y tomandolo de su Sefior:
“Yo era un tesoro ignoto (lam u‘raf) , e hice la creacion para ser conocido
por ella”» (Amidi, 1982, vol. 1, p. 13).

5. Recepcion por Ibn al-*Arabi

En las secciones precedentes hemos visto que el hadiz era conocido en la época
de Ibn al-‘Arabi, pero serd este pensador quien le dard una importancia fundamental.
Debemos preguntarnos por sus fuentes, es decir, necesitamos saber qué autores leyd que

le pudieran dar a conocer el hadiz.

5.1. Transmision escrita

No podemos afirmar con seguridad como el hadiz lleg6 a Ibn al-‘Arabi, pero
podemos apuntar tres vias distintas. Podemos distinguir entre una via oral y otra escrita,
y dentro de esta podemos distinguir entre los informadores de quienes leyo sus obras
solamente, o aquellos con los que ademas establecid una relacion epistolar. Entre los
primeros se encuentran ‘Abdallah al-Ansari al-Harawi (supra 4.2.2) e Ibn al-Jawzi (supra
4.2.3), entre los segundos destaca Fakhr al-Din al-Razi (supra 4.2.4).

‘Abdallah al-Ansari al-Harawi fue de los primeros en citar el hadiz si nos
atenemos a una obra conservada, tal como hemos visto en el apartado (4.2.2.) En Las
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revelaciones de La Meca, 1bn al-* Arabi se refiere a Manazil al-sa 'irin (Las Estaciones de
los iniciados) que es un libro de ‘Abdallah al-Ansart al-Harawi. En su referencia, Ibn al-
‘Arabi1 hace una comparacion entre el libro de ‘Abdallah al-Ansart al-Haraw1 y otro libro
propio, cuyo titulo es Manahij al-irtiga’ (Los caminos de la ascensién). Ambos libros
tratan del mismo tema: las moradas y las estaciones que los sufies atraviesan en su proceso
de acercamiento a Dios. Ibn al-‘Arabi explica que mientras en su obra las moradas son
trescientas, y cada una tiene diez estaciones, en la obra de al-Haraw1 las moradas son cien,
y cada morada también tiene diez estaciones (Ibn al-‘Arabi, 1951, vol. 2, p. 279). Esta
referencia confirma que lIbn al-‘Arabi conocia los libros y, por tanto, las ideas de
‘Abdallah al-Ansari al-Harawi. Esta es una buena razon para creer que el hadiz llegd a
Ibn al-*Arabi y a sus contempéranos a través de este autor.

Ibn al-* Arabi otorgd una licencia de lectura o audicion (ijaza) a su discipulo, el
hijo del sultdn ayyubi al-‘Adil (m. 1218), al-Muzaffar Ghazi, gobernante ayyubi del
emirato de Mayyafariqin, en la region turca de Silvan, entre 1220 y 1247.

En el texto Ibn al-‘Arabi establece quiénes fueron sus maestros y le concedieron
la ijaza, puesto que asegura a aquel que recibe la suya propia (en este caso, al-Muzaffar
Ghazi), que “hereda” también las licencias -y, por tanto, los contenidos- de aquellos que
se las otorgaron a él previamente. Entre quienes considera sus maestros, por haber tenido
acceso a sus obras, 1bn al-*Arabi cita a Ibn al-Jawzi, de quién conocié la obra Safwat al-
safwa 0 “Lo mejor de lo mejor” v la epistola Muthir al-gharam al-sakin ila ashraf al-
amakin, 0 “El que hace nacer el amor apasionado que habita en el mas noble de los
lugares”, ademas de otras obras que no precisa (Ibn al-°Arabi, 20083, p. 114); (Biblioteca
de al-Andalus, 2009, p. 136).

Sin embargo, entre ellas quizas se podria incluir el libro Al-Muntakhab fi al-
nuwab, que hemos mencionado en el apartado 4.2.3, y en el que Ibn al-Jawzi se refiere a
la primera parte del hadiz que estudiamos.

Otra posibilidad es que Ibn al-‘Arabi conociera el hadiz del “Tesoro oculto” a
través de Fakhr al-Din al-Razi. En la coleccion de sus cartas, Rasa il Ibn al-‘Arabi,
hallamos una epistola enviada a Fakhr al-Din al-Razi (Ibn al-*Arabi, 1948, vol.1, epistola
N.15), traducida al inglés por Mohammed Rustom (Rustom, s. f.). Aparte de la certeza de
que 1bn al-* Arabl mantuvo una relacion epistolar con él, poco mas se sabe de esta posible

via de transmision.
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5.2. Transmision oral

Llegados a este punto, debemos considerar otras vias complementarias y no
descartar que existiera la posibilidad que el hadiz tuviera origenes mas antiguos y que se
hubiera transmitido de manera solamente oral, al menos durante un cierto periodo. En
este caso la circulacion seria oral y limitada a un grupo de personas, los sabios.

Encontramos, en el primer siglo del islam, algunas referencias a la existencia de
hadices del profeta Muhammad que fueron ocultados por algunos de sus compafieros por
temor a que la gente no los entendiera y evitar asi cualquier rechazo de la doctrina en
implantaciéon. También, algunas noticias 0 akhbar establecen dos tipos de conocimientos
religiosos. Ciertos conocimientos son accesibles a todos los fieles mientras que otros
estan reservados a las élites. Deben guardarse en secreto porque la mayoria de las gentes
no los entenderia y podrian dafiar a aquellos que tuvieran acceso a su comprension. Por

ejemplo, Bukhari refleja una de estas situaciones:

«Dijo Abii Hurayra: Memoricé [de las palabras] del Enviado dos
tipos de conocimiento’, uno lo he dado a conocer, y el otro, si lo diera a

conocer, cortarian esta garganta». (Bukhari, 2001, vol. 1, p. 35).

En el sufismo, este principio esta muy extendido. Los sufies consideraban que sus
doctrinas no podian difundirse entre todo el mundo y estaban reservadas a los iniciados
(muridin). Otra noticia similar transmitida por BukharT tendria al-Imam °Alj, el primo del
Profeta, como fuente:

«Capitulo: Quien comparte el conocimiento con una gente y no con
otra por temor a que no le entiendan. Dijo ‘Ali: “Informad a la gente de
lo que entienden, ¢acaso queréis que Dios y su Enviado sean llamados
mentirosos?”’» (Bukhari, 2001, vol. 1, p. 37).

En relacion con esta sentencia de ‘Alf ibn “Abi Talib, Ibn al-‘Arabi explica un
argumento similar en su obra Al-Futihat al-Makkiya, donde indica que existe un tipo de
conocimiento que no sélo debe ser secreto, sino que ni siquiera se debe escribir, para

evitar que sea mal entendido. (lbn al-‘Arabi, 1951. vol. 1, p. 381).

7 En &rabe, wi‘a’, de la raiz w‘y, que significa “contener” y “guardar en la conciencia”.
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5.3. Recepcion del hadiz del “Tesoro oculto” en Ibn al- ‘Arabt

En el capitulo 177 de Las revelaciones de La Meca (lbn al-‘Arabi, 1951, vol. 2,
p. 339) Ibn al-*Arabi presenta primero la revelacién como la via de conocimiento propia
de los sufies, y luego menciona el hadiz en su formulacién completa, afiadiendo una

tercera parte que no se encuentra en otros autores:

«En el hadiz siguiente, que es sano por revelacion, y no establecido
en base a la cadena de transmision, y que se toma del Enviado de Dios,
que lo recibi6 de su Sefior, consta que El dijo lo que tiene este significado®:
“Yo era un tesoro ignoto y amé ser conocido, por eso creé a las criaturas
(al-khalq), me di a conocer a ellas (ta‘arraftu ilayhim), y entonces llegaron
a conocerme (fa-‘arafa-nt) ”» (Ibn al-Arabi, 1951, vol. 2, p. 339).

Hasta llegar a los tiempos de Ibn al-°Arabi no he encontrado ninguna referencia
que atribuya falsedad o que denuncie como falso el hadiz del “Tesoro oculto™. Ibn al-
‘Arabi trata la cuestion asegurando que, aunque no esta garantizado por una cadena de
transmision (laysa thabit nagl®"), sin embargo, es sano por revelacion (sakih kashf") y
fue anunciado por el profeta Muhammad. Veremos la cuestion con mas detalle en el

apartado 7.

6. El hadiz en los partidarios y adversarios de Ibn al-‘Arabi
6.1. Partidarios

6.1.1. Jalal al-Din Muhammad Rami al-Balkhi (604/1207-672/1273)

Jalal al-Din Rami naci6 posiblemente en Balkh, de donde eran sus padres, en una
regién que era un centro de cultura persa. Paso la mayor parte de su vida en el sultanato
seljuco de Rum, y fue enterrado en Konia. Jalal al-Din RGmi conoci6 las ideas de Ibn al-
‘Arabi a través de Sadr al-Din Muhammad ibn Ishaq ibn Muhammad ibn Ytnus Qunawi
(nisba de Konia; 604/1207-673/1274), que era discipulo directo de Ibn al-*Arabi que lo
adopté como hijo. Se cuenta que Sadr al-Din estuvo en contacto cercano con Mawlana

Jalal al-Din Riimi y del que tenia muy alta opinion (Chittick, 1999, VIII: 753a).

8 La frase “lo que tiene este significado” indica que aqui la forma no es lo importante, sino el
fondo del mensaje divino.
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La obra que le ha dado més fama es Mathnawi-i ma‘nawi, (Las coplas
espirituales) con mas de 26.000 versos en los que se intercalan principios morales,
anécdotas, hadices, etc. Su poesia contiene unas doctrinas semejantes a las de Ibn al-
‘Arabi, pero formuladas con lenguaje propio (Pareja, 1975, p. 405). Los poemas
necesitaban comentarios explicativos y los comentadores de Mathnawi-i ma ‘nawir
interpretaron el texto a la luz, no de la ensefianza de Jalal al-Din Rumi, sino de las
doctrinas de Ibn al-*Arabi (Ates, 1999, I11: 707b). Por esto la verdadera influencia que se
plasma en las coplas es la de la doctrina de 1bn al-‘Arabi.

Las ideas de Ibn al-‘Arabi tuvieron su influencia mas profunda en Anatolia,
gracias a las actividades de los discipulos de Sadr al-Din al- Qinawi, de modo que sus
obras se convirtieron practicamente en "libros de texto" utilizados con profusion en las

madrasas (escuelas) otomanas (Ates, 1999, I11: 707b).

6.1.2. Sadr al-Din Muhammad ibn Ibrahim ibn Yahya Qawami Shirazi
(980/1572-1050/1640)

Para muchos es el filosofo islamico mas importante después de Avicena. Mejor
conocido como Mulla Sadra Shirazi, mas tarde recibi6 el titulo de Sadr-al-Muta’allihin
(Maestro entre los tedsofos). Mulla Sadra escribido mas de cuarenta obras. Su obra magna,
al-Hikma al-muta ‘aliya fi al-asfar al- ‘aqliyya al-arba ‘a, conocida como al-Asfar al-
arba ‘a, (Los cuatro viajes) es un gran compendio de filosofia y teologia. Los cuatro viajes
es una fuente para conocer tradiciones filosoficas islamicas: revela la fuerte presencia de
la filosofia de Ibn Sina y afiade contribuciones de las criticas al avicenismo de Sohrawardi

y la metafisica sufi de Ibn al-*Arabi (Rizvi, 2016).

6.2. Rechazo al hadiz

El primero en denunciar la autenticidad de este hadiz segin mi investigacion es:

6.2.1. Taqi al-Din Ahmad ibn Taymiya (661/1263-728/1328)

Ibn Taymiya, nacido en Harran y muerto en Damasco, fue un tedlogo y
jurisconsulto hanbali. Ibn Taymiya fue forzado a abandonar su ciudad natal en 667/1269
antes de la llegada de los mongoles. Era conocido por su intolerancia y su posicién hostil

al sufismo. Henri Laoust lo ha estudiado a fondo y sabemos que fue detenido y
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encarcelado en més de una ocasion, en una de ellas al topar con la oposicion de dos de
los sufis mas influyentes de Egipto: Ibn ‘Ata’ Allah (fallecido en 709 / 1309-10), un
alumno de Abt Hasan al-Mursi y Karim al-Din al-Amuli (m. 710 / 1310-11). Tras una
manifestacion popular, Ibn Taymiya fue detenido en El Cairo y encarcelado durante
varios meses. (Laoust, 1999c, vol. 111: 951a).

En Ibn Taymiya encontramos la primera referencia a la falsedad del hadiz, que
considera maudi ‘ (falso) y lo hace en méas de una ocasién, criticando a los sufies que los
defendian. En su libro Kitab al-Nubuwat, Libro de las profecias, en el capitulo del amor
de Dios, ataca a Abt Hamid Muhammad ibn Muhammad al-Ttst al-Ghazali (450/1058-
504/1111), conocido como Algacel. Ibn Taymiya llega a decir que las ensefianzas de
Algacel sobre los atributos divinos son heréticas, y que los seguidores de Algacel como
Ibn al-‘Arabi y Ibn Sab‘in son igual de dafiinos. Estando en Alejandria, alguien le
pregunté por el hadiz del “Tesoro oculto”, y también por el hadiz del ‘agl (intelecto). Ibn
Taymiya respondi6 que estos hadices son falsos y que Algacel no fue el autor de estos.
En cambio, Ibn Taymiya creia que Abt Hayyan al-Tawhidi (310/922-414/1023) y los
Ikhwan al-Safa’ (siglo 111/X)° fueron los que los difundieron (Ibn Taymiya, 2001, p. 375-
404).

«Esta persona me pregunto por la veracidad que algunos —se refiere
a los sufis-- afirman del hadiz del intelecto “Lo primero que Dios creo es
el intelecto”, y de otro “Yo era un tesoro ignoto y deseé ser conocido”, y
le di esta respuesta: Estas palabras son falsas [...] las transmitieron las
Rasa’il ikhwan al-Safa’ (“Epistolas de los Hermanos de la Pureza y
Amigos Leales”) o Abii Hayyan al-Tawhidi» (Ibn Taymiya, 2001, p. 402-
404).

En su obra de compilacion de fetuas, conocida con el titulo de Majmii* al-fatawi,

Ibn Taymiya rechaza este hadiz aceptado por los sufies, los cuales

«Transmiten entre otros [hadices]: “yo era un tesoro ignoto y
deseé ser conocido, por esto creé las criaturas (khalg"), me di a conocer

aellas (fa- ‘arrafiu-hum bi), y por mi ellas me conocieron (fa-b1 ‘arafii-ni).

® He consultado la enciclopedia de Ikhwan al-Safa’ y los libros de Abti Hayyan al-Tawhidi y no
he encontrado ninguna referencia a esta cuestion.
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Estas no son palabras del Profeta, y no conozco para este hadiz ninguna
cadena de transmision, ni sana ni débil» (Ibn Taymiya, 2005, vol. 18, p.
122).

6.2.2. ‘Abd al-Rahman ibn Khaldain (732/ 1332-808/1406)

En al-Mugaddima, o “Introduccidn” a su historia universal, Ibn Khaldan se refiere
al hadiz como si fuera un hadiz exclusivo de los sufis. Ibn Khaldun sefiala como fuente a
Sa‘d al-Din Muhammad ibn Ahmad al-Farghani (m. 700 /1301), que es un discipulo de

Sadr al-Din al-Quinawi, quien era el discipulo de Ibn al-Arabi.

«Sus [Al-Farghani’®] palabras acerca del hadiz, que los que
cultivan el sufismo transmiten: "Yo era un tesoro oculto y amé ser
conocido asi creé las criaturas para que me conocieran». (Ibn Khaldin,
1965, vol. 3, p. 1205).

7. Kashf (Revelacion) como modo de conocimiento perfecto en Ibn al-*Arabi

Cuando Ibn al-*Arabi cita el hadiz, nos dice que aunque no esta garantizado por
una cadena de transmision (laysa thabit naql*"), sin embargo, es sano por revelacion
(sahth kashf?™) (Ibn al-*Arabi, 1951, vol. 2, p. 339). Debemos pues estudiar la via de la
revelacion como una opcién de conocimiento en los sufis, sabiduria que se contrapone a

la obtenida a través de al-naq|.

7.1. Kashfy nagl en los lexicografos nacionales

En este apartado se consideran en detalle los significados que los diccionarios
atribuyen a los términos kashf y naq|.

Kashf. En los lexicografos nacionales arabes que Edward Lane utilizd para
su diccionario, el termino kashafa, es definido como la accion de “descubrir, retirar un
velo, exponer a la vista” (Lane, 1968, v. 8, p. 3000). Veamos las distintas acepciones que

incluye este diccionario.

1 En su libro Muntaha al-madarik fi sharh ta’iyat Ibn al-Farid, al-Farghani dijo: Se transmitio
del Profeta que €l dijo: Dios dejo: Yo era un tesoro oculto y amé ser conocido asi creé las
criaturas para ser conocido (Farghani, 2007, vol. 1, p. 18).
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Bl: &l y i <X E| lo descubrié; lo dio a conocer; lo desvel6; lo dejo
abierto; lo exhibid; lo expuso a la vista; lo revelo, etc... B2: e <& El lo investigo,
explord o escrutd; lo estudid, examind. B3: «3& E| le quitd algo, es decir, una tapa o
cubierta, o similar: y él lo puso al descubierto, lo dejé abierto, etc. como tambiénen —is
de! B4 eis Ce Us sk El retirg, quito, de encima de una cosa, algo que la cubria u
ocultaba. (K.) B5: <X El elimind, alejo, o disipé una pena o pesar: ver z % (hay una
explicacion en el Msb y K). B6: Ver forma derivada 7, B3, ‘ser exterminado’ como pasiva
de kashafa.

3. 4k inf. n. 4a8& [Actud de manera abierta hacia él;] sindnimo del
infinitivo nominal 334 (Har, p. 470.) El, o ello, se le aparecio; como también 4ile cails;
sindnimo de 4! ,ek (TA.) B2: wisdl iy s & Conocid, supo o tuvo conocimiento de lo
que yo ocultaba: sinénimo. 4ile alk). (Har. P. 686.)

B3: 4ail&% Manifestar enemistad abierta, u hostilidad, contra alguien (KL.)
[ 43X solo, o con s31aly 443\S significa que mostrd enemistad abierta u hostilidad contra
él; (S, MA, K;) y asi 3515 4a3lS (MA.) Ver 4asa B4: [También hallazgo o revelacion:
pl. ek ver Hajjee Khaleefeh, s. v.]

Nagl es definido, en el mismo diccionario, como la accion de “relatar, contar,
mencionar, transmitir, transferir.

418 Lo relato, lo contd, o lo menciond de otro; él lo transmitio; él lo
transcribio. (Cusa 43) J5) [él le contd una tradicion]. (Msb.)

B2: 4 Lo transfiri6; lo traducido; lo transmitio; El lo discerni, o lo tomé,
o lo menciono, es decir, una palabra o frase o significado, de uno a otro, él lo cito;

AT QS b 43S 1 41 |0 transfirié a su libro de otro librott,

1* Abreviaciones: K., Firuzabadi, al-Qamiis al-Muhit - Msb., Al-Fayyami, Al-Misbah al-
Munir fi Gharib al-Sharh al-Kabir - TA., Murtada al-Zabidi, 74dj al- ‘Ariis fi Jawahir al-Qamiis -
MA., Mugaddimat al-adab al-Zamakhshari,- KL., Ibn Ma‘raf, Kitab Kanz al-lughah.- Har.,
Magamat Al-Hariri - S., Jawhari. Mukhtar al-Sihah.
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7.2. Kashf en la tradicion religiosa

El término kashf aparece ya en el Coran, en el versiculo (Q. 50: 22): “Te hemos
quitado el velo y, hoy, tu vista es penetrante”, donde tiene su sentido primario. Como
término técnico lo encontraremos tanto en el sufismo como en la teologia chii (Gardet,
1999, IV: 696b), como veremos en los dos ejemplos que siguen a continuacion, que si
bien no son literalmente explicitos sobre el hadiz que estudiamos, nos permiten relacional
el término kashf con la idea de la manifestacion divina.

Entre los primeros sufies que lo mencionan, podemos citar a la poetisa mistica de
Basora, Rabi‘a al ‘Adawiya al-Qaysiya (95/714 o 99/717-185/801). En uno de sus
poemas mas conocidos utiliza el término kashf, en sentido metaférico para referirse al

amor de Dios desinteresado que, por si mismo, se muestra ante los 0jos humanos:

«Te amo con dos amores

un amor hecho de deseo

y el otro, el digno de ti.

El amor hecho de deseo me hace recordarte a cada instante,
despojandome de todo lo que no eres ta.

El amor digno de ti

levanta los velos de mis ojos para verte» (Badawt, 2014, p. 103).

Entre los tedlogos del chiismo podemos citar al ismaeli Abti Ya‘quib Sijistant (m.
331/942 0 360/971) compuso una obra titulada Kashf al-majizb que H. Corbin tradujo al
francés bajo el titulo de Le dévoilement des choses cachées, y donde sefiala que “las
realidades de la gnosis (haga’iq al-‘ilm) solo se revelan a los Amigos de Dios y a sus
Elegidos, y no a todos, sino solamente a aquellos a los que Dios le place” (Aba Ya‘qib
al-Sijistant, 1988, p. 29). No obstante, Abu Ya‘qub Sijistani se considera capacitado para
desvelar estos secretos y anuncia que va a revelarlos en su obra (Abu Ya‘qub al-Sijistant,
1988, p. 31) abriendo expectativas sobre una posible referencia al hadiz. No en vano, trata
el concepto de Kashf que en su interpretacion significa “quitar el velo que cubre una
ciencia que esta reservada a los amigos de Dios”, ciencia que, como decimos, es un
secreto divino que se revela a voluntad del Altisimo. Ademas, al-Sijistani hace referencia
a la idea de “tesoro”, pues el conocimiento de las realidades de la gnosis es un “tesoro”
que solo pertenece a Dios (Abt Ya‘qub al-Sijistani, 1988, p. 29). Pero, en concreto, y en
relacion con nuestro objeto de estudio, al-Sijistani no va més alla, puesto que no menciona

explicitamente el hadiz del “Tesoro oculto”.

30



7.3. Kashf en Ibn al-‘Arabi

Desde un primer momento, Ibn al-Arabi deja claro que el conocimiento basado
en la cadena de tradicionistas es un conocimiento, a su juicio, sin gran valor. Por el
contrario, en su doctrina de la unidad del ser, el conocimiento auténtico debe proceder de

origen divino, es decir, debe adquirirse mediante por revelacion.

«Una persona no es llamada divina a no ser que reciba sus
conocimientos de Dios mediante las aperturas de la desvelacion de la
verdad (futah al-mukashafa bil haqq). Abi Yazid al-Bistami‘? dice:
Vosotros habéis recibido vuestro conocimiento [asi], un muerto de otro
muerto, ‘“nos conto fulano” y ;donde esta? Responde: “Murio”,
tomandolo de fulano y ¢donde estd? Responde: Murio. Abu Yazid dice:
“Recibimos nuestro conocimiento del Vivo que no muere.» (1bn al-* Arabf,

1951, vol. 3. p. 139-140).

Por esto no sorprende en absoluto que Ibn al-*Arabi se refiera a kashf como un
criterio para juzgar la autenticidad del hadiz. El interés, por tanto, esta en la nocién de
kashf o mukashafa, términos que poseen una significacion parecida. Como hemos visto
en el parrafo mencionado, Ibn al- Arabi utiliza de manera parecida kashf y mukashafa, es
decir, “desvelar, descubrir”. Asin Palacios traducia mukdashafa por “revelacion mistica”
(Asin Palacios, 1931, p. 217) y aqui diremos solo “revelacion”.

En la recopilacién de términos sufies titulada como al-Mu jam al-Sifi y llevada
a cabo por Su‘ad al-Hakim, se incluyen todos los pasajes de Ibn al-* Arabi en que aparece
el término kashf (Hakim, 1981, p. 971-972). Nos hemos servido de este trabajo para
localizar aquellos pasajes en los que la mencion de kashf es relevante en la obra del
mistico.

En Las revelaciones de la Meca Ibn al-°Arabi dedica un capitulo a la accién de

conocer mediante la accion de “desvelar” (Ibn al-°Arabi, 1951, capilulo N. 210, vol. 2, p.

12 Abii Yazid Tayfur ibn ‘Tsa ibn Suriishan al-Bistami (188 /804-261/874-5 0 234/848-9) fue uno
de los mas célebres misticos. Pasé su vida en Bistam, en la provincia de Qumis, donde murid. Fue
amigo de Dhu al-Nun al-Misri. Junayd escribié un comentario sobre sus dichos, partes de los
cuales se conservan en el Kitab al-Luma * de al-Sarraj (Ritter, 1999, I: 162a).
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496-497). Asi, el pasaje sobre kashf en el capitulo 35 de Las revelaciones de la Meca es
conocido por su radicalidad con respecto al conocimiento. Ibn al-°Arabi distingue entre
atributos de la mente (al-sifat al-nafsiya) y atributos del significado (al-sifat al-
ma ‘nawiya) que las cosas poseen. Los atributos de la mente son sustanciales, y si
desaparecen, la cosa también desaparece; los del significado son accidentales y aunque
desaparezcan, la cosa sigue existiendo. La razon humana busca, claramente, solo los
atributos del significado. Ibn al-* Arabi explica que el entendimiento humano no es capaz
de comprender por si mismo algunas de las sentencias de los profetas y tampoco ciertas
definiciones divinas, que los intelectos no llegan a aceptar. Por ello los hombres buscan
interpretaciones que les permitan no rechazar lo que establecieron los profetas. Con ello
se corrobora que el intelecto humano tiene sus limites, a diferencia de la revelacion divina.

Por lo cual Ibn al-*Arabi concluye:

«Te ha quedado probado que el pensamiento (fikr) no puede
proporcionar la ciencia verdadera y que aquello que los racionalistas
(‘ugala’) han establecido tampoco la proporciona. La ciencia verdadera
es la que Dios deposita en el corazon del que adquiere la ciencia y esta es
una luz divina con la que Dios distingue a aquel siervo que El quiere, sea
un angel, un profeta, un enviado, un santo, o un creyente. Quien no recibe

la revelacion (kashf), no tiene ciencia» (Ibn al-‘Arabi, 1951, vol. 1, p. 217)

La importancia de la revelacion, o kashf, es indiscutible en la verificacion o
valoracion del hadiz. La contraposicion que se hace en el primer pasaje entre mukashafa
y mushahada, nos ayuda a entender los dos significados. Mushahada ““contemplacion” es
la percepcion directa, normalmente, la vision de algo; mukashafa es el conocimiento
indirecto. La primera pertenece al terreno sensible, la segunda, al campo intelectual o de
los significados. El ejemplo que da para ilustrar esta distincion sutil se refiere a un objeto
en movimiento. Mediante la mushahada tenemos la experiencia del objeto en
movimiento, y mediante la mukashafa sabemos que el movimiento de un movil necesita
un motor. Si pudiéramos conocer la realidad divina por contemplacion, este conocimiento
seria el mejor, pero esto no es posible — al menos en esta vida— con lo cual, el mejor
conocimiento posible se obtiene a través de la mukashafa.

Ibn al-*Arabi afiade que la revelacion, tal como hemos dicho, se produce en tres

dimensiones, o literalmente, “significados™: La revelacion por la ciencia, la revelacion
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por el estado (kal), la revelacion por la emocion o éxtasis (wajd). La revelacion que
acabamos de ver sucede gracias a la ciencia. La revelacion por el estado se basa en la
nocion de hal, en la gramatica &rabe, comparable al predicativo en espafiol (como, por
ejemplo, en la frase “He visto a Zayd cabalgando”). La revelacion por el éxtasis destaca
el carécter individual y no transmitible de la revelacion.

Es evidente que el hadiz objeto de estudio esta relacionado con la revelacion por
la ciencia. Su contenido refleja argumentos, explicaciones y coherencia en la explicacion

corénica. Ibn al-*Arabi profundiza en ella y escribe:

«La revelacién de la ciencia consiste en verificar la confidencia
[amana] mediante la comprension y [la verificacion] de que aquello que a
ti se te manifiesta es lo que se pretendia con el hecho de manifestarse a ti,
porque no se te manifiesta mas que para que comprendas lo que no esta
en ti. La contemplacion es la via para la ciencia, y la revelacion es el
objetivo final de esta ciencia, consistente en que la ciencia llegue a tu
alma.» (Ibn al-*Arabi, 1951, vol. 2, p. 496-497)

En el desarrollo del pensamiento de Ibn al-* Arabi interviene ahora otro elemento:
la confidencia. La palabra arabe amana significa, en primer lugar, un bien que uno confia
a otro para que se lo guarde y se lo devuelva. Este bien, que Dios nos confia en la
revelacion, es la ciencia y su comprension. De este modo, el hadiz estudiado tiene un
refuerzo en la nocién de confidencia y en su importancia. En el hadiz no solamente se
establece la revelacion de una verdad inteligible, sino también se explicita que dicha
revelacion es un bien que Dios ha confiado al hombre y que tiene la obligacion de guardar.

Es una confidencia.

8. EIl Tesoro ignoto y la doctrina de la creacion en Ibn al-¢Arabi

Ibn al-* Arabi cita el hadiz del “Tesoro oculto” en nueve ocasiones a lo largo de su
obra al-Futithat al-Makkiyva (Las revelaciones de la Meca) y una vez en Fusis al-hikam
(Los engarces de las sabidurias). En otra obra atribuida al mismo, Bulghat al-ghawwas
fi al-akwan ila ma‘din al-ikhlas fi ma‘rifat al-insan (El alcance del buceador en los

universos para llegar a la esencia de la pureza en el conocimiento del ser humano), Ibn
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al-Arabi o el verdadero autor del tratado®®, lo mencionan varias veces. Intentaremos, a
continuacion, relacionar estas menciones con la doctrina de la creacion segun Ibn al-
‘Arabl.

En Las revelaciones de la Meca existe todo un capitulo dedicado al amor
(makabba), en el que el hadiz del “Tesoro oculto” es el argumento base. Siempre que Ibn
al-‘Arabi trata del amor, lo relaciona con la creacion, con la manifestacion del “Tesoro

oculto” y el capitulo empieza asi, en la traduccion de M. Asin Palacios:

«Quiere conocer el alma cuél sea el valor intrinseco de ese su amor
a Dios, cudl sea su comienzo y cual su fin o término. Fija su atencion en
aquel texto: “Yo era un tesoro ignoto y amé ser conocido”. Ella lo ha
conocido cuando se le ha manifestado [por primera vez] en forma fisica o
corporea, dandose desde entonces cuenta de que Dios merece el doble
nombre de El Manifiesto y EI Oculto, por razén de esa forma, bajo la cual
se le ha manifestado. Advierte, por eso, el alma que el amor con que Dios
amo ser conocido, existia unicamente en Dios, en cuanto oculto». (Asin
Palacios, 1931, p. 479).

El amor divino es la causa de la creacion, el primer movimiento para crear el
mundo, o la razon de la existencia de las criaturas. Ibn al-*Arabi dice en otro lugar, en su
obra Fusis al-kikam, que “el amor es el principio de los seres que El ha traido a la
existencia” (Ibn al-Arabi, 2008, p. 265).

Dios “ama” y esta accion se manifiesta en forma de movimiento y para eso exhala
el aliento divino. El aliento de Dios crea la niebla (‘ama’). La niebla, o nube, contiene la
potencia, o posibilidad de la existencia de todas las cosas. Podemos decir que la creacion
tiene lugar en seis etapas, segun el mistico, en las que se produce la desvelacion del
“Tesoro oculto”: Amor- movimiento — aliento divino — nube/niebla - la palabra ‘sé’- la

creacion.

13 Hay dudas fundadas de que Ibn al-Arabi sea el autor de este tratado esotérico. El verdadero
autor podria ser Husayn Ibn. ‘Alim al-Husayni (d. 718/1318) (MIAS ARCHIVE REPORT:
CATALOGUE OF IBN ‘ARABI’S WORKS, s. f.)
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8.1. El “Tesoro” ignoto

Tanto si Ibn al-* Arab1 0 un seguidor suyo es el autor del libro Bulghat al-ghawwas,
es importante ver que se da al término “Tesoro” un significado esotérico. Presenta a Dios

diciendo: El es al-Haqq, “Lo Verdadero”, “Lo Real”, y nos explica:

“El significado del ‘ser de Lo verdadero’ es: ‘un tesoro, es decir,
[tiene un significado] esotérico. Es la union de los nombres en el
significante de un solo denominado, es la entidad libre de juicios,

relaciones y anexiones’.” (Ibn al-*Arabi, 2008a).

En Ibn al-* Arabi aquello valioso, el tesoro, es “la union de los nombres”, la union
de las formas de los seres. Esta explicacion tiene sentido dentro de su doctrina de la unidad

del ser.

8.2. El aliento divinoy la niebla

Segun Ibn al-*Arabi, la niebla surge a través del Aliento divino (nafas), mientras
que todos los seres surgen de la niebla por la mano divina o por el imperativo hablado
‘sé¢’ (Kun). La raiz del aliento y de todo es propiedad del amor (Ibn al-‘Arabi 1951, vol.
I1, p. 310) y reproduce este hadiz que €l considera “sano”.

«En el Sahih consta que se pregunto al Mensajero de Dios (La paz
y las bendiciones de Dios sean con él): ¢ Ddnde estaba nuestro Sefior antes
de crear su creacion? El contesto: Estaba en la niebla (‘ama’) (swl)); no

habia aire encima de El ni debajo de El. »*

No es un hadiz sano si limitamos este calificativo a los hadices recogidos por
Muslim y Bukhari, tal como lo demuestran las referencias de la nota n. 13. lbn al-‘ Arabi

interpreta el hadiz de la siguiente manera:

«Esta niebla es al-Haqq (lo Verdadero) de lo que todo se ha

creado. Se llama “lo Verdadero” porque es la esencia del aliento y el

4 1bn Hanbal, Musnad (26/108) ; Ibn Maja, Sunan (Ibn Maja al-Qazvini, s. f.); Tirmidhi, Jami
(Tirmidhi, s. f.)
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aliento esta oculto en aquel que respira, asi debe entenderse. El aliento
tiene la virtud (hukm) de ser esotérico, pero cuando se manifiesta, tiene la
virtud de exotérico. [El aliento] es lo primero en lo esotérico y lo final en
lo exotérico.» (Ibn al-Arabi, 1951, vol. Il, p.310).

8.3. El amor y el movimiento

El amor produce un movimiento (karaka) dentro del amante, mientras que el
"aliento” es un movimiento de anhelo (shawq) hacia el objeto del amor, y a través de esa
respiracion se experimenta el disfrute.

En Fusas al-hikam (Los engarces de las sabidurias), cada engarce esta asociado
con una virtud y con un profeta. El engarce que simboliza la eminencia esté vinculado a
Moisés. Ibn al-*Arabi explica que el movimiento procede siempre del amor y lo relaciona
con Moisés cuando huyo de Egipto. Aunque aparentemente el movimiento respondia a
una situacion de predominio del miedo, el sentido oculto, —el verdadero—, correspondia
al amor de la salvacion. Segun Ibn al-°Arabi, el movimiento procede siempre del amor, y
solo del amor, y leemos:

«El movimiento, que es la realidad misma del mundo, es un
movimiento de amor. El Enviado de Dios nos ha ensefiado esto por medio
de Sus palabras: «Yo era un Tesoro ignorado y "amé" ser conocido». Sin
ese amor a ser conocido, el mundo no se habia manifestado en tanto que
ser determinadox». (Ibn al-°Arabi 2008, p. 246).

8.4. Elimperativo ‘sé’ y la creacion

Ibn al-* Arabi distingue dos niveles de realidad, la realidad l6gica —en palabras
de Asin Palacios, quiza sea mejor decir realidad virtual—, y la realidad objetiva, las
sustancias individuales. La vision no basta para hacer pasar de un nivel a otro, y €l
sostiene que es la audicidn la que puede hacerlo. Para justificarlo utiliza la aleya coranica
“Es el Creador de los cielos y de la tierra. Y cuando decide algo, le dice tan sélo: «jSé!»
yes” (2:117).

«En cuanto a nuestro amor hacia Dios, comenzo, no de la vision,
sino del oido [es decir, naci6 cuando oimos], que nos decia: "jSé!",
mientras nosotros estabamos dentro de la sustancia de la niebla. Porque
la niebla procede de la respiracion de Dios, y las formas (que es lo que

Ilamamos mundo) proceden de esa palabra de Dios "jSé!", y tan pronto
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como oimos su palabra, mientras estabamos en el seno de la niebla,
dotados de mera realidad l6gica, ya no nos fue posible el dejar de poseer
la realidad objetiva y vinimos a ser formas en la sustancia de la niebla,
dandole nosotros a esta niebla la realidad objetiva, mediante nuestra
manifestacion en ella; porque la niebla antes poseia también Gnicamente
realidad ideal, y adquiri6 después la realidad concreta. Tal fue la causa

del comienzo de nuestro amor a Dios». (Asin Palacios, 1931, p. 479-481).

9. Conclusién

“Mi Sefior es misericordioso, lleno de amor (wudiidun)” (11: 90). En el Coran, los
términos ubb, makabba, wudd, mawadda se pueden traducir por “amor”. Dios esta lleno
de amor, actta por amor y crea el amor entre los hombres. En la misma idea de creacion
aparece Dios como benefactor del ser humano: “Os ha hecho de latierra lecho y del cielo
edificio. Ha hecho bajar agua del cielo, mediante la cual ha sacado frutos para
sustentaros” (2: 22).

La idea estd presente a lo largo del Libro, aunque de manera dispersa y no es
objeto de un tratamiento especifico, pero los sufies consideraron este aspecto
fundamental, e Ibn al-‘Arabi fue mas alla, introduciendo el amor en su doctrina de la
creacion.

Otro tema muy presente en el Libro es la relacién entre Dios, sefior, y el ser
humano, siervo, y que aqui nos interesa. Toshisiko Izutsu es autor de una obra pionera
sobre la semantica en el Coran (lzutsu, 1964) que trata de diferentes aspectos de la
relacion en Dios y el hombre, entre ellos, por descontado, la relacion de clemencia, o la
concepcion de din “religion” como obediencia y servitud (‘ubiidiya). Este segundo
aspecto empiezan a desarrollarlo los comentadores coranicos y lo recoge Ibn al-‘ Arabi
también en su doctrina de la creacion.

En mi trabajo he querido exponer el recorrido desde estos dos principios hasta Ibn
al-‘Arabi tomando como clave el hadiz qudsi: “Yo era un tesoro ignoto y amé ser
conocido, por eso creé a las criaturas, me di a conocer a ellas y entonces llegaron a
conocerme”.

1° Los comentadores, empezando por Mujahid ibn Jabr (21/642-104/722), quien

se basa en Ibn al-*Abbas, vieron la necesidad de introducir el conocimiento y la ciencia
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como aspecto esencial de la servidumbre del hombre con Dios. Todos lo relacionan con
la aleya “No he creado a los genios y a los hombres sino para que Me sirvan” (51: 56).
Asi hemos registrado en este trabajo observaciones que proceden de Ibn Jurayj (80/699 -
150/768) apartado (4.1.2), Abi Husayn al-Nar1 (m. 296/907) apartado (4.1.3), Abt Ishaq
al-NisabiirT al-Tha‘labi (m. 427/1035) apartado (4.1.4), y que recogen los comentadores
clésicos del Corén.

2° “Yo era un tesoro y amé ser conocido”. En lo que se podria denominar una
segunda fase, el amor divino es lo esencial. Se puede decir que Dios es un tesoro
utilizando un simil (tashbih). En su significado primario, el tesoro guarda oro, luego
tesoro es aquello que guarda cosas valiosas. Esta riqueza es la que Dios quiere compartir

con otros y asi crea a los hombres.

A través de mi examen que he mirado que fuera lo mas exhaustivo posible, he
localizado el hadiz en un tiempo y lugar aproximados, y curiosamente, este lugar no era
al-Andalus, sino Jorasan y en el siglo V/XI, cuando la dinastia ghaznavi (977-1186)

dominaba esta region y llegaba hasta el norte de la India®®.

La primera cita aparece en un manuscrito de Abii Nasr Hibat Allah al-Sijzi, que
nombra como primer transmisor del hadiz a Yahya ibn ‘Ammar al-Sijistani (m. 422/
1031), tal como hemos visto en el apartado (4.2.1).

En el apartado (4.2.2.) consideramos a ‘Abdallah al-Ansar1 al-Haraw1 (396/1006-
481/1089) discipulo de este Yahya ibn ‘Ammar. ‘Abdallah al-Ansari recoge el hadiz sin
mencionar transmisor alguno. Los dos autores lo citan como un hadiz mas de una
coleccion.

No he podido encontrar mas citas del hadiz hasta el siglo siguiente, s. VI/XII.
Jamal al-Din Abu al-Faraj Ibn al-Jawzi (510/1126-597/1200) cita “Yo era un tesoro ..."
dando a entender que el hadiz circulaba en el ambiente, y que no era discutido (Apartado

4.2.3). La novedad es que Ibn al-Jawzi lo introduce en relacion con otra aleya coranica.

Asi pues, en el siglo de 1bn al-* Arabi, el siglo VII/XIII, el hadiz era muy conocido.

Aparte de nuestro autor, en el apartado (4.2.5) hemos visto como Fakhr al-Din al-Razi

15 Clifford E. Bosworth, The Ghaznavids: 994-1040, Edinburgh University Press, 1963.
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(544/1150-606/1210) menciona el hadiz en Tafsir Mafatih al-ghayb, en el marco de su
comentario a la mencionada aleya. Fakhr al-Din al-Razi explica que adoramos a Dios

mediante nuestro esfuerzo en conocerlo y que Dios nos cre6 para que Lo conociéramos.

Por su parte, Sayf al-Din al-Amidi (551/1156-631/ 1233) insiste en la idea de que
el ser humano “es creado para el conocimiento de Dios” 'y por esto recoge el hadiz en su

libro Kitab al-Thkam fi usil al-ahkam, como hemos visto en el apartado (4.2.5).

Cuando Ibn al-* Arabt utiliza el hadiz completo como fundamento para desarrollar
su teoria de la creacién, él ya no necesita justificar su veracidad en la cadena de
transmisores porque los dos principios desarrollados en nuestro trabajo la desvelan. Esta
claro que la tradicién sufi, antes de Ibn al-‘Arabi, relacioné la voluntad de Dios de crear
al ser humano con el conocimiento de Dios como adoracion. El hadiz los reGne

perfectamente.

Ibn al-*Arabi supo afadir el amor divino como motor de su voluntad y poner el
hadiz en la base de su doctrina alegorica de la creacion. Sus adversarios rechazaron la

idea con fuerza, pero sus seguidores la apreciaron y asi lo han hecho hasta nuestros dias.
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Suplemento de los textos

3.2. Obras de autores sufis

Autor Fuente Texto

Al-Junayd ibn Taj Al-“arifin, | El conocimiento es de dos tipos. Uno proviene del darse a conocer y el otro del informar. “Darse a

Muhammad ibn al al- Al-Junayd Al- | conocer” significa que Dios se da a conocer a si mismo a los [creyentes] y les da a conocer las cosas

Khazzaz al-Bajdadi Baghdadi: Al- | por medio de El. “Informar” significa que les ensefia los efectos de su poder [en el mundo]. Les

(215/830 - 298/910) A ‘mal Al- indica que las cosas tienen un artifice, este es un conocimiento general de los creyentes. El primero
Kamilah es el conocimiento de la élite. Nadie Lo conoce en realidad sino por medio de El.» (Junayd ibn

Muhammad 2004. p. 168).

Sras 4o pludl) e@)uj @t Jag e 4 e@.’n)a_a RIS wﬁ 3y ol 43)“ (58 jaa A8 jaall
48y Al OS5 Gl A1 A8 re (Y15 e sall Adle 28 a0 a5 Lailia Led O $LEY) 261 | 45508 AT ags i ()
AVl daEa)

At Nasr ‘Abdallah al- | Kitab al-
Sarraj (muri6 378/ 988) | Luma

“La ciencia religiosa es de tres clases, el conocimiento del Coran, el conocimiento de la Sunna y la

-3

sabiduria que llega por induccion al corazon de los awliya’” (al-Sarraj 1960, p. 22).
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3.3. sufies de al-Andalus

Ibn Barrajan (d.
536/1141)

A Qur’'an
Commentary by lbn
Barrajan of Seville.
Idah al-Hikma bi-
Ahkam al- Ibra

“No he creado a los genios y a los hombres sino para que Me sirvan”(Cortés 1986, 51: 56). Ibn
Barrajan comenta que:

hay dos maneras de servir a Dios. El infiel sirve a Dios fisicamente pero no siguiendo la Ley divina,
mientras que el creyente Lo sirve fisicamente y siguiendo la Ley divina (kawn®" wa-shar ") (Ibn
Barrajan 2010, vol.5, p.198); (Ibn Barrajan 2015, p. 622).
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3.4. “hadiz del tesoro oculto” en la chiia

al- Kulayni Al-Razi
(fallecido en
329 /940).

Kitab al-usil min | De Manstr ibn Hazim dijo: dije a Abi ‘Abdallah(la paz sea con él): Discuti con una gente y les dije:
al-kafi “Dios exaltado sea, es tan alto, noble y generoso que no puede ser conocido por su creacion sino
que la creacion es conocido por Dios” (Kulayni 1981, vol. 1, p. 86y p. 188).
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4. Presencia del hadiz: un fragmento o el hadiz completo.

Autor Fuente Atribuido a Texto
Qurtubi, Tafsir al- Mujahid Ibn Comenta la aleya Q. 51: 56, “No he creado a los genios y a los hombres sino para que
(600/ 1214- Qurtubr Jabr Me sirvan”,pues dijo: “la razon fue ‘para que Le conocieran’ ”(al-Qurtubi,
671/1273) (21/ 642- 1956,vol.17 pp. 55-56).
104/722)
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Qurtubi, Tafsir al- Abt Ishaq al- Comenta a Mujahid: “Son palabras buenas porque si no los hubiera creado, ni Su
(600/ 1214- Qurtubrt, vol.17 | tha‘labi existencia ni Su unidad serian conocidas” (al-Qurtubi, 1956,vol.17 p. 56).
671/1273) p.56 M (427/1035)
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Ibn Kathir Tafsir ibn Ibn jurayj Comenta la aleya Q. 51: 56, “No he creado a los genios y a los hombres sino
(701/1300- Kathir M (150/767) para que Me sirvan”, diciendo , la razén por la que Dios cred el mundo fue “para que
774/1373) vol.3 p.387 Lo conocieran” (Ibn Kathir, 1981, vol. 3 p. 387).
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At Nasr Kitab al-Luma’, | Abi al-Husayn | Abl al-Husayn al-NarT fue preguntado: ;con qué conoces a Dios? Dijo: por si
‘ Abdallah al- p. 63 al-Narf (m. mismo.¢Pues y el intelecto? Dijo: el intelecto es incapaz, solo puede mostrar lo que es
Sartdj (muri6 378/ 296/907) ir_lcapaz como éI_.;. Y al pregunta_rle Cl_J_éI es el primer deber impu_esto por Dios a sus
988) siervos, respondio: C;onocerlo. Dios dijo: No he creado a los genios y a los hombres
sino para que Me sirvan (51: 56). Ibn al-‘Abbas dijo: La razén fue para que Le
conocieran (al-Sarraj 1960, p.63).
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Al-tha‘labi ‘Ara’is al- “los sabios” Los sabios dicen que Dios cre6 a Adan para revelar[le] Su existencia y que, si no lo

(muri6 427/1035) | magalis hubiera creado, no se sabria que El existe y para revelar la perfeccion de Su saber y

p. 36 Su poder por medio de la manifestacion de sus acciones». (Tha‘labi, 1295, p. 36)
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4.2. El hadiz completo

Abu Nasr Hibat Al-Muntahab Yahya Ibn Escuché al Imam ‘Abdallah al-Ansari al-Haraw1 diciendo: escuché a Yahya Ibn
Allah al-Sijz1 min kitab al- ‘Ammar ‘Ammar el Imam al-Sijistani diciendo desde el mimbar: Vuestro Sefor dice: “Yo era

M (514/1120)

sab ‘iyat, p. 204,
f.13pdf

un tesoro y amé ser conocido” (Al-Sijzi, n.d., p. 204).
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Jamal al-din Abu

Al-Muntakhab

Oh Adén, si no fuera porque tu descendiste, el aliento no ascenderia, ni la frase “acaso

I-Faraj ibn al- fi al-nuwab hay alguien que suplique™® habria descendido [...] Si no fuera porque el que busca
jawzi P. 83. padece necesidad, no se empefiaria en cavar buscando un metal precioso, “Yo era un
(510/1126- tesoro ... ”(Ibn al-Jawzi 2012, P. 83)
597/1200)
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Fakhr al-Din al- Kitab Mafatih «Se transmite del Profeta que €l dijo toméndolo de su Sefior: “Yo era un tesoro oculto
Razi al-ghayb y quise (aradtu) ser conocido”». (Fakhr al-Din al-Razi, 1981, vol. 28 p. 234).
(544/1150- Vol.28 p. 234
606/1210)
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Sayf al-din al- Kitab al-Ihkam «Debes saber que, dado que el ser humano es el ser mas noble en el mundo inferior,
amidi fi usil al-ahkam porgue es creado para el conocimiento de Dios, ensalzado sea, y [este conocimiento] es
(551/1156- vol.1, p. 13 el objeto de deseo mas sublime ... Dios lo distingue [al ser humano] con el intelecto,
631/1233) gracias al cual percibe los inteligibles ... y distingue las realidades de los seres, tal como

dijo [el Profeta], la paz sea sobre ¢l, hablando y toméandolo de su Sefior: “Yo era un
tesoro ignoto (lam u‘raf) , e hice la creacion para ser conocido por ella”» (Sayf Al-Din
al-Amidi 1982, vol. 1, p. 13).
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! (“Nuestro Sefior desciende cada noche al cielo de este mundo y dice:“acaso hay alguien que suplique, pues le doy...”), es una parte

de un hadiz qudsi y sano,(Bukhari 2001, vol.2, p.53)




5.2. transmisién oral

Al- Bukhari Al-Jami ‘ al- Abii Hurayra | Dijo Abii Hurayra: Memoricé [de las palabras] del Enviado dos tipos de

(194/ 810-256/ sahih v.1p. 35 conocimiento?, uno lo he dado a conocer, y el otro, si lo diera a conocer, cortarian esta
870) H. 120 garganta (Bukhari 2001, vol. 1, p. 35).
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Al- Bukhari al-Jami‘ al-sahih | Aliibn Abi «Capitulo: Quien comparte el conocimiento con una gente y no con otra por temor a

(194/ 810-256/ v.1lp. 37 Talib que no le entiendan. Dijo ‘Ali: “Informad a la gente de lo que entienden, ;acaso

870) H. 127 queréis que Dios y su Enviado sean llamados mentirosos?”’» (Bukhart 2001, vol. 1, p.

37)
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5.3. Recepcion del hadiz del tesoro oculto en Ibn al-* Arabi.

Ibn al-‘Arabi Al-Futuhat al- en el hadiz siguiente, que es sano por revelacion, y no establecido en base a la cadena
(560/ 1165- Makkiyah, de transmision, y que se toma del Enviado de Dios, que lo recibié de su Sefior, consta
638/1240) vol.2 p.339 que El dijo lo que tiene este significado: “Yo era un tesoro ignoto y amé ser conocido,

por eso creé a las criaturas(al-khalg), me di a conocer a ellas (ta ‘arraftu ilayhim), y
entonces llegaron a conocerme (fa ‘arafunt) (1bn al-*Arabi, 1951, vol. 2, p. 339).
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2 En arabe, wi‘a’, de la raiz w 9, que significa “contener” y “guardar en la conciencia”.
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6.2. Rechazo al hadiz

Ibn Taymiya
(661/1263-
728/1328)

Al-Nubiawat p.

402-404

Esta persona me pregunto por la veracidad que algunos —se refiere a los sufis-- afirman
del hadiz del intelecto “Lo primero que Dios creo es el intelecto”, y de otro “Yo era un
tesoro ignoto y deseé ser conocido”, y le di esta respuesta: Estas palabras son falsas
[...] las transmitieron tomando las de las Rasa’il ikhwan al-Safa’ (“Epistolas de los
Hermanos de la Pureza”) o de Abii Hayyan al-Tawhidi (Ibn Taymiya 2001, p. 402-
404).
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Majmii * al-
fatawi vol.18
p.122 y p. 376

Transmiten entre otros [hadices]: “yo era un tesoro ignoto y amé ser conocido, por esto
creé las criaturas (khalg®"), me di a conocer a ellas ((fa- ‘arraftu-hum bi),) y por mi ellas
me conocieron fa-bi ‘arafiini). Estas no son palabras del profeta, y no conozco para
este hadiz ninguna cadena de transmision, ni sana ni débil (Ibn Taymiya 2005, p.
122/376).
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Abd al-Rahman
Ibn Khaldan (732/
1332-808/1406)

Mugaddima,
vol.3, p. 1205

Al-Farghani
(m. 700/1301)

Sus [Al-Farghani] palabras acerca del hadiz que los que cultivan el sufismo transmiten:
Yo era un tesoro oculto y amé ser conocido asi creé las criaturas para que me
conocieran(Ibn Khaldin 1965, vol. 3, p. 1205).
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7.3. kashf en Ibn al-¢Arabi

Ibn al-*Arabi (560/
1165-638/1240)

Al-Futihat al-
Makkiyah,
capilulo N. 336
vol.3 p.139-140

Una persona no es llamada divina a no ser que reciba sus conocimientos de Dios mediante las aperturas
de la desvelacion del Verdadero (futith al-mukashafa bil haqq). Aba Yazid al-Bistami dice: Vosotros
habéis recibido vuestro conocimiento [asi], un muerto de otro muerto, “nos cont6 fulano” y ;donde
esta? Responde: “Murid”, tomandolo de fulano y ;donde esta? Responde: Muri6. Abu Yazid dice:
“Recibimos nuestro conocimiento del Vivo que no muere. (Ibn al-‘Arabi, 1951, Vol.3. p. 139-140).
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Al-Futihat al-
Makkiyah,

capilulo N. 35
vol. 1, p. 217

Te ha quedado probado que el pensamiento (fikr) no puede proporcionar la ciencia verdadera y que lo
que los racionalistas ( ‘ugala’) han establecido tampoco la proporciona. La ciencia verdadera es la que
Dios deposita en el corazén del que adquiere la ciencia y esta es una luz divina con la que Dios
distingue a aquel siervo que EI quiere, sea un angel, un profeta, un enviado, un santo, o un creyente.
Quien no recibe la revelacion (kashf), no tiene ciencia (1bn al-°Arabi 1951, vol. 1, p. 217)
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Al-Futihat al-
Makkiyah,
capilulo N. 210,
vol. 2, p. 496-
497

La revelacion de la ciencia consiste en verificar la confidencia [amana] mediante la comprension y
[la verificacion] que aquello que a ti se te manifiesta es lo que se pretendia con el hecho de manifestarse
a ti, porque no se te manifiesta mas que para que comprendas lo que no esta en ti. La contemplacion
es la via para la ciencia, y la revelacion es el objetivo final de esta ciencia, consistente en que la ciencia
llegue a tu alma. (Ibn al-‘Arabi 1951, vol. 2, p. 496-497)
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8. El tesoro ignoto y la doctrina de la creacién en Ibn al-* Arabi

Ibn al-¢Arabi

Al-Futithat al-

Traducido por
M.Asin Palacios

Quiere conocer el alma cudl sea el valor intrinseco de ese su amor a Dios, cudl sea su comienzo
y cudl su fin o término. Fija su atencion en aquel texto: “Yo era un tesoro ignoto y amé ser
conocido”. Ella lo ha conocido cuando se le ha manifestado [por primera vez] en forma fisica

Makkiyah, El Islam 0 corporea, dandose desde entonces cuenta de que Dios merece el doble nombre de El
cristianizado Manifiesto y EI Oculto, por razon de esa forma, bajo la cual se le ha manifestado. Advierte,
capilulo N. 178 P. 479 por eso, el alma que el amor con que Dios amo ser conocido, existia tnicamente en Dios, en
vol. 2, p. 331 cuanto oculto (Asin Palacios 1931, p. 479).
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Ibn al-* Arabi Bulghat Al- “El significado del ‘ser de Lo verdadero’ es: ‘un tesoro, es decir, [tiene un significado]
Ghawwas Fi Al- esotérico. Es la union de los nombres en el significante de un solo denominado, es la entidad
Akwan libre de juicios, relaciones y anexiones’.”(lbn al-‘Arabi, 2008a).
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Ibn al-‘Arabi Al-Futithat al- En el Sahih consta que se pregunt6 al Mensajero de Dios (La paz y las bendiciones de Dios
Makkiyah, sean con €l): (Donde estaba nuestro Sefior antes de crear su creacion? El contesté: Estaba
capilulo N.177 en la niebla (‘ama’) (s\l); no habia aire encima de EI ni debajo de EI (Ibn al-‘Arabi
vol. 2, p. 310 1951,vol.2, P.310)
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Esta niebla es al-Haqq (Lo verdadero) de la que todo se ha creado. Se llama ‘lo verdadero’
porgue es la esencia del aliento y el aliento esta oculto en aquel que respira, asi debe
entenderse. El aliento tiene la virtud (kukm) de ser esotérico, pero cuando se manifiesta,
tiene la virtud de exotérico. [El aliento] es lo primero en lo esotérico y lo final en lo
exotérico (Ibn al-*Arabi 1951, vol. 2, p.310)
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Ibn al-¢Arabi
Fusis al-hikam

Traducido por:
Andrés Guijarro
Los engarces de las
sabidurias p.246

El movimiento, que es la realidad misma del mundo, es un movimiento de amor. El Enviado
de Dios nos ha ensefiado esto por medio de Sus palabras: «Yo era un Tesoro ignorado y "amé"
ser conocido». Sin ese amor a ser conocido, el mundo no se habia manifestado en tanto que
ser determinado (lbn al-*Arabi 2008, p.246).

(1bn al-*Arabi
1966, p. 203)
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Ibn al-¢Arabt

Al-Futiahat al-
Makkiyah,

capilulo N.178
vol. 2, p. 331

Traducido por:
M.Asin Palacios

El Islam
cristianizado
P. (479- 841)

En cuanto a nuestro amor hacia Dios, comenzd, no de la vision, sino del oido [es decir,
nacié cuando oimos], que nos decia: "jSé!", mientras nosotros estabamos dentro de la
sustancia de la niebla, Porque la niebla procede de la respiracion de Dios, y las formas (que
es lo que llamamos mundo) proceden de esa palabra de Dios "jSé!"(...)

y tan pronto como oimos su palabra, mientras estabamos en el seno de la niebla, dotados de
mera realidad logica, ya no nos fue posible el dejar de poseer la realidad objetiva y vinimos
a ser formas en la sustancia de la niebla, dandole nosotros a esta niebla la realidad objetiva,
mediante nuestra manifestacion en ella; porque la niebla antes poseia también Gnicamente
realidad ideal, y adquirio después la realidad [ 438] concreta. Tal fue la causa del comienzo
de nuestro amor a Dios (Asin Palacios 1931, p. 479-481)
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