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RESUMEN

Este articulo presenta primero una traduccion al castellano de un poema del poeta
arabe del siglo X Aba Tayyib Ahmad ibn al-Husayn al-Mutanabbi al-Kindi (mejor
conocido como al-Mutanabbi). El analisis del poema esta centrado en los elementos
metapoéticos de que se sirve el poeta para dialogar con la tradiciéon poética que le
precede y consolidar su puesto como uno de los mas importantes poetas arabes.
¢Cémo negocia el autor lo que el critico estadounidense Harold Bloom llamé
la “ansiedad de la influencia”? Al-Mutanabbi manipula el 1éxico y las imagenes
poéticas mas recurridas en la poesia arabe clésica para resolver la tension existente
entre inscribirse dentro de esa tradiciéon pero al mismo tiempo crear un poema
suficientemente original que lo distinga de esa tradicién. El resultado es un poema
que se vale del conocimiento que el lector ideal tiene de la poesia clasica arabe y que
le permite al poeta evocar toda una situacién poética en lugar de repetirla.

Palabras clave: poesia clasica arabe, Al-Mutanabbi, metapoesia, gasida, panegirico.

ABSTRACT

This article presents first, a translation into Spanish of a poem by the 10" century
Arabic poet Abu Tayyib Ahmad ibn al-Husayn al-Mutanabbi al-Kindi (better known
as al-Mutanabbi). The core of the analysis is the identification of the metapoetic
elements used by the poet in order to establish a dialogue with the poetic tradition
that precedes him and to solidify his position as one of the most important Arabic
poets. How does the author negotiate what the North American critic Harold Bloom
called the “anxiety of influence? Al-Mutanabbi manipulates the lexicon as well as
the most recurring imagery in classical Arabic poetry so as to resolve the existing
tension between inscribing himself within that tradition and producing a poem
original enough to stand out from it. The result is a poem that relies on the ideal
reader’s knowledge of classical Arabic poetry which allows the poet to evoke an
entire poetic situation instead of repeating it.

Keywords: Classical Arabic poetry, Al-Mutanabbi, metapoetics, gasidah, panegyric.
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150 Miguel Angel Vizquez
1. INTRODUCCION

Toda vez que el acervo literario de cualquier sociedad ha madurado hasta el
punto en que podemos identificar una serie de topicos, imagenes y leitmotivos
como caracteristicos de esa tradicion literaria, podemos comenzar a analizarla
en términos metaliterarios. Defino “metaliteratura” como esa serie de elementos
presentes en un texto que apuntan al hecho de que ese texto se ha hecho
autoconsciente de la categoria literaria a la que pertenece estableciendo una
relacion en la que se reconoce en deuda con sus predecesores pero que al mismo
tiempo asume una postura critica o reflexiva con respecto a la tradicién que le
antecede. Esto obliga a una reflexién sobre la idea de “originalidad” y “repeticion”.
Una de las tendencias, al hablar de metaliteratura, es a relacionar esas ideas con
una actitud de parodia o ironia con respecto a los intertextos de un texto literario.
Pensemos, por ejemplo, en Cervantes que se apropia de la tradicién del relato
caballeresco, la de la novela sentimental, o la novela pastoril para crear su opus
magnum. Pero una postura parddica o critica con respecto a un texto precedente
no es la tnica forma de metaliteratura. Harold Bloom, en varios estudios ya clasicos
como The Anxiety of Influence propone ver la relacién entre un poeta y los poetas
que le preceden en términos competitivos. Para Bloom, la producciéon poética
es mayormente el resultado de la poesia que precede al nuevo poeta, en tanto
que la poesia de este ultimo es una reaccién a la poesia anterior. El nuevo poeta,
consciente de la tradicion literaria que le precede y de la influencia que ésta ejerce
en él, experimenta una ansiedad psicolégica que amenaza su produccion poética
de la que solo el buen poeta—Bloom acuiia el término “strong poet’—puede
sobreponerse. La base de este argumento es que un escritor no puede aislarse de
la influencia de sus predecesores, pero para poder liberarse de esta “ansiedad de
la influencia’, el poeta tiene que reprimir (matar simbélicamente) a sus ancestros
literarios. Dejando a un lado las consideraciones de la psicologia Freudiana—
que responden a coordenadas culturales occidentales—que informan la teoria de
Bloom, me interesa explorar aqui cdmo un poeta arabe se enfrenta a la tradicion
poética que le precede.

En este articulo quiero acercarme a los elementos metapoéticos presentes en un
panegiricodedicado al cadi de Kufa, Abt al-Fadl Ahmad ibn °Abd Allah ibn al-Husayn
al-Antaki escrito por el gran poeta del siglo X, Aba Tayyib Ahmad ibn al-Husayn
al-Mutanabbi1 al-Kind1 (mejor conocido como al-Mutanabbi). ;Cémo negocia al-
Mutanabbi el delicado balance entre el peso de la tradicion de la que parte y la
innovacion que introduce con su poesia para producir un poema que, por un lado,
se inserta dentro del canon poético arabe, pero que al mismo tiempo—y tal vez por
la misma razén—es un poema suficientemente original como para sobresalir por
sus propios méritos y merecer ser recordado y resaltado? A ese respecto, importa
echar una mirada a las palabras de Stefan Sperl quien, en el contexto de la poesia
clasica drabe advierte que: “It was not the poet’s task to demonstrate his originality
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by creating new forms, but to re-explore and recast the existing elements of the
qasidah in order to emphasize the basic meaning of its structure” (p. 33). Como se
ver4, una gran casida panegirica del periodo abasi, como esta de al-Mutanabbi, no
solo es capaz de cumplir con su objetivo primordial de celebrar a una figura politica
importante, sino de ir mas alld de sus limites inmediatos inmortalizando tanto al
personaje elogiado (el mamdih) como al propio poeta. Antes de presentar mis
comentarios y para facilitar mi discusion, incluyo aqui mi traduccién del poema de
metro kamil con rima en lam:

2. TRADUCCiON DEL POEMA ARABE

1]
1. Ustedes, oh moradas, en mi corazén tienen moradas,

ustedes fueron abandonadas, pero por ustedes, mi corazon esta habitado.
2. Ellas3 lo saben, aunque ustedes lo ignoran; y sin embargo,

de entre los dos, el mas digno de ser llorado es el sensible+.

' Utilizo la edicién de 1983 del Diwan al-Mutanabbi de Dar Bayrat, (pp. 177-179). También he
consultado la edicion de 1861 del comentario de al-Wahidi al poemario de al-Mutanabbi. Ademas
me he servido del utilisimo sitio web Wahat al-Mutanabbt [ = El oasis de al-Mutanabbi] (http://www.
almotanabbi.com/mainPage.do) que contiene su poesia completa, escrupulosamente vocalizada
y en la que se incluyen en enlace al lado de cada verso todos los surith (comentarios explicativos)
de los diferentes comentaristas clasicos. El contenido del poema se puede dividir en los siguientes
apartados: versos 1-15, el nasib o preludio amatorio, que contiene una interesante escena de caceria
al revés (5-9); versos 16-18, el rahil o viaje en busca de una mejor vida, que en este caso podemos
considerar mas bien de un rahil vestigial; versos 19-43, el madih o panegirico que contiene el fahr en el
que el poeta se jacta de si mismo (versos 35-40). Incluyo también el original arabe en apéndice al final
del articulo, donde ademas aparecen otros versos en arabe que traduzco en mi discusién. El nimero
entre corchetes refiere al niimero de cita en el apéndice.

2 El é4rabe “Laki ya manazilu fI al-qulabi manazilu / aqfarti anti wa hunna minki awahilu”
literalmente se traduce: “ustedes, oh moradas, en los corazones tienen moradas / ustedes fueron
abandonadas, pero por ustedes las otras estan habitadas”. El uso del plural “corazones” refiere a los
corazones de todos los otros poetas que se detuvieron ante las ruinas del campamento de su amada y
se sienten sobrecogidos por los recuerdos. En mi traduccion he optado por resaltar uno de los sentidos
principales del verso: el corazén del poeta es una morada para los recuerdos que despierta en él la
morada abandonada de su amada.

3 Las moradas en el corazén del poeta.

4 ‘agil es el que esta dotado de inteligencia, de entendimiento, un ser racional (Lane vol 5, p. 2115).
En su sentido mas estricto, la palabra se traduciria por “sensato”, sin embargo, he preferido utilizar
“sensible” aqui, para resaltar la situacién que presenta al-Mutannabl con estos versos. El poeta
yuxtapone dos tipos de moradas, por un lado, las literales, las moradas fisicas abandonadas a las que
habla, y por otro lado las moradas en su corazdn, que albergan los recuerdos de otros tiempos felices
allado de suamada. La voz poética las compara y advierte que las fisicas, al ser objetos inanimados, no
son conscientes de su abandono y desolacion, mientras que las de su corazoén, al tener entendimiento,
sienten plenamente la pena de lo que implican las moradas abandonadas, es decir, la consciencia de
una felicidad que no volvera. Asi, de entre las moradas inanimadas (las casas) y las conscientes (las del
corazon del poeta, que piensan, analizan y sienten), las que son dignas de pena son las que sienten.
Por eso he preferido traducir con “sensible” sacando partido de los significados de “sentir”: por un
lado, en su acepcién de experimentar emociones, y por el otro, en su acepcién de juzgar, o tener una

ISSN 132-0265
http://dx.doi.org/10.12795/PH.2017.i31.17 Philologia Hispalensis 31/2 (2017) 149-167
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3. Soy aquel cuya mirada le procuré la muerte,

de quién, entonces, buscar el desagravio, si la victima es el asesinos.
4. Las casas estan vacias de gacelas, y en su lugar,

de las jovenes gacelas han quedado los fantasmas.

5. De ellas, la que mas me hace dafio es la cobarde;

y ala que mas quiero es la mas tacafia en dejar acercarme.

6. Nos atacan, aunque son huidizas,

nos acechan, aunque son indiferentes.

7. Nos cazan como antilopes,

pero sus redes no estan erigidas en tierra®.

8. Sus erales hieren a los hombres en la garganta;

lanzas son sus argollas y ajorcas.

9. Por eso llamamos “vainas” a los parpados,

pues espadas son sus ojos.

10. jCudntas veces el detenernos te colmo de deseo

cuando el espia se nos adheria y persistia el censor!

11. Separados, sin poder abrazarnos, adelgazados como mis vocales,
hechas delgadas por el escriba que las junta?.

12. Regocijate y deléitate—Ilas cosas siempre tienen un fin,

si tuvieron un principio—

13. mientras desees de las doncellas la belleza,

pues el esplendor de la juventud?® no es mas que una sombra pasajera.
14. El placer tiene momentos que se van

como los besos con que al partir se suple el amante viajero.

15. El destino es veleidoso, pues no hay deleite puro

ni felicidad perfecta entre las cosas que mezcla.

16. Incluso el tan deseado encuentro con Abu al-Fadl ibn “Abd Allah
inspira temor™.

opinidn. El poeta juzga y pondera su situacion (acaba de ser invadido por recuerdos felices de otros
tiempos) y esto le provoca una profunda nostalgia al entender que toda felicidad es pasajera.

5 Enlaépocapreislamicalamuerte de unindividuo porotro se solia desagraviar con derramamiento
de sangre, o en el caso de haber acuerdo, con alguna forma de pago que recibia la parte afectada (la
familia o tribu de la victima). En este verso al-Mutanabbi hace referencia a esta costumbre, pero la
complica al preguntar a quién se va a responsabilizar por esta “muerte” de amor si victima y asesino
son la misma persona.

6 En esta escena de monteria al revés que va pintando al-Mutanabbi, las gacelas (i.e. hermosas
doncellas) igualan, o tratan (kafa'a) a los cazadores (= los hombres) como antilopes, es decir como
presas de caza, pero al tratarse de mujeres hermosas, no cazan con redes reales (erigidas en tierra)
sino figuradas, es decir, con sus ojos.

7 Efectivamente, ‘ufiin quiere decir tanto “parpados” como “vainas” (de espada).

8 Saklatay nasbin se refiere especificamente a los didcriticos del acusativo indefinido, es decir a las
dos fathas que se escriben al final de la palabra: la delgadez de las letras se compara a la delgadez de
los amantes por la enfermedad del amor; y el que las letras se escriban paralelas ilustra la incapacidad
de tocarse de los amantes.

9 rawqu al-$abbabi, literalmente, la primera parte o época de la juventud. Vid. Lane vol. 3, p. 1191.

° Con este y los préximos dos versos al-Mutanabbi desarrolla la idea que habia introducido
en el verso anterior de que no hay deleite que no venga con su dolor (pensemos en el lugar comtin
“no hay rosa sin espinas”). Asi, por un lado, el poeta ansia ver a Aba al-Fadl porque es un hombre
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17. Los caminos que a él conducen estan regados de Illuvias®,

y antes de llegar, en cada desfiladero caen los aguaceros de su generosidad.
18. Pero también estan cubiertos por un velo de temor

que hace volver las riendas y caminar despacio a la montura.

19. El es como el sol, las nubes, los mares,

los leones y los vientos del norte.

20. Tiene fuentes de oro, excelente literatura,

vida y muerte.

21. Si no fuera por el clamor de los peticionarios que lo rodean,

volaria en la noche hacia él la sedienta ganga del desierto.

22. Sabe en su mente lo que te pasa antes que le sea manifestado,

y te contesta antes que preguntes.

23. Nuestras miradas lo atisban cuando esta de lado o se vuelve,

pero se turban cuando nos mira de frente.

24. Sus palabras son cortantes y tajantes como espadas,

cuyos golpes siempre encuentran las articulaciones.

25. Sus actos de generosidad han derrotado todos los otros actos de generosidad,
hasta el punto que parecen escuadrones de caballeria;

26. mataron la corrupcién y la calamidad,

y asi, ves a sus madres desconsoladas®.

generosisimo, pero sugiere que se trata de una figura tan colosal que solo la idea de verlo inspira temor.
A este respecto Abii al-°Ala’ al-Ma‘arr1 dice en su $arh: “Todo deleite es incompleto. Hasta ver a Aba
al-Fadl, que es el deseo de todo individuo, esta enturbiado de terror y temor”. Aflade ademas que ya
Ibn Ginni (920-1002) habia notado lo extrafio de referirse al elogiado como inspirador de temor. Si se
piensa, tal vez no resulte tan extrafio lo que hace al-Mutannabi. Podemos incluso apreciar las dotes
de observador del poeta al sugerir que su elogiado es tan magnifico, tan extraordinario y sublime que
le resulta intimidante a la mayoria de las personas. Si la grandeza divina es atemorizante, el elogiado
esta a ese nivel.

" En los panegiricos, la lluvia simboliza la generosidad del celebrado.

2 Al-Barquql en su $arh explica: “La gente quiere de él estas cosas del mismo modo que quieren
fuentes de agua. En cuanto a ‘la vida) para sus amigos; en cuanto a ‘la muerte’, para sus enemigos”.

3 Verso tipico de al-Mutanabbi, aparentemente simple, pero de gran densidad conceptual. El
verso en arabe, del que quiero destacar las palabras dafr y al-Duhaym, dice: wa qatalna dafran wa
al-Duhayma fa ma tara / ummu al-Duhaymi wa ummu dafrin takilu. Dafr quiere decir ‘maloliente’,
‘corrupto’ (en sus dos acepciones de descomposicién de materia organica y perversion moral) y, por
extension, se utiliza la palabra para referirse a infortunios o situaciones abominables. Por eso se le
llama al mundo umm dafr [= ‘madre de las calamidades o infortunios’] porque esta lleno de ellos
(Lane, vol 3, p. 890). Por otro lado, cuenta una historia que al-Duhaym es el nombre (de duhma [=
‘negro), ‘oscuro’]) de una camella de “Amr ibn al-Zabban al-Dahli quien fue asesinado con sus seis
hermanos. Los asesinos pusieron las cabezas de las victimas sobre el lomo y cuello de la camella quien
regresé a casa con su nefasta carga. El episodio convirtié a la camella en ejemplo proverbial de lo
desastroso o calamitoso y dio lugar a expresiones como atqalu min himli al-Duhaymi [= mas pesado
que la carga de al-Duhaym] y asamu min al-Duhaymi [= mas desafortunado que al-Duhaym] (Lane,
vol. 3, p. 925). La idea principal del verso es que los actos de generosidad de Abu al-Fadl han acabado
con la corrupcion y calamidades del mundo y por eso sus madres (umm al-Duhaym [= madre de al-
Duhaym > la calamidad] y umm dafrin [= madre de la corrupcién > este mundo] estan desconsoladas.
El genio de al-Mutanabbi consiste en expresar la idea de manera que detone en el lector todos los
otros niveles de significado.
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27. Espejo de sabios y un mar interminable

cuando los mares todos tienen orillas.

28. Si el nacimiento de toda criatura fuera tan bueno como el suyo,

las mujeres alumbrarian sin necesidad de partera.

29. Si el feto se distinguiera como se distingue su generosidad,

la madre sabria si la criatura es nifio o nifia.

30. {Bani al-Hasan!" Dejen que su grandeza crezca en humildad,

no se ocultan entre tinieblas las antorchas®.

31. Encubren su liberalidad como el cuervo encubre su intimidad,

pero aun asf se manifiesta; jacaso puede la blanca nube' ocultar el nubarrén??
32. La grandeza misma se jacta de ellos, mientras ellos no se jactan de ella,
clara senal de su ilustre linaje.

33. Iguales todos en la piedad de su alma;

desde el mayor al menor, virtuosos sefiores tribales.

34. TG, el mas excelso, estas rodeado de tres tipos de personas:

los que se asombran ante tu grandeza, los envidiosos, y los necios.

35. Has ascendido muy alto, y después que lo sepan,

no te curas de elogios ni de criticas.

36. Yo te elogio y, de quererlo, me podrias decir:

“Te has quedado corto”, asi que el contenerte es en si una dadiva.

37. Los mas elocuentes poetas no osan recitar aqui un solo verso,

pero yo soy un bravo leén.

38. No alcanzé ninguno de la gente de la gahiliyya a producir poesia como la mia
ni Babilonia oy6 nunca magia como la mia.®®

39. Y si de algin menguado te llega una critica sobre mi,

no es mas que testimonio de mi perfeccién.

40. ;Quién me garantiza la comprension de mi poesia por parte de una gentecita

4 Informa al-Tibrizi en su sarh que se dice que Abu al-Fadl ibn °Abd Allah, el mamdith de este
poema, estaba genealégicamente relacionado a al-Hasan ibn °Alj, hijo de °Ali ibn Abi Talib, compariero
del profeta y cuarto califa ortodoxo.

'5 Los Banti al-Hasan no necesitan vanagloriarse de su grandeza pues ésta brilla con luz propia, por
lo que bien pueden ser humildes. Del mismo modo que las antorchas brillan atin mas en la oscuridad,
su nobleza adquiere todavia mas realce envuelta en humildad.

16 al-rabab son las nubes (blancas) que se ven suspendidas debajo de otras nubes (Lane, vol 3, p.
1005), en este caso debajo de un nubarrén que trae mucha lluvia (hatil). Recordando que la lluvia es
simbolo de generosidad, el verso quiere decir que la liberalidad de los Bant al-Hasan es tan grande que
aunque por discrecién quieran ocultarla, no pueden.

17 Este verso no aparece en de la edicion del diwan de al-Mutanabbi de Dar Bayrit, pero si en la de
al-Wahid1 y en la del sitio web Wahat al-Mutanabbt.

8 Es decir, que ninguno de los poetas de la época preislamica (gahiliyya) escribié poesia tan buena
como la suya. En cuanto a Babilonia, se trata de una referencia coranica (2: 102- 103) en que se cuenta
que los babilonios, en lugar de escuchar el mensaje de Dios, aprendieron magia de los demonios y
de los angeles Harat y Marat. Al-Mutanabbi ademas echa mano de la nocién de poesia como magia
licita (sihr halal) segtn la cual la poesia era una forma de encantamiento (Irwin, p. 2; y Lane, vol. 4,
pp- 1316-1317).
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entre la cual un idiota" puede afirmar que sabe calcular con numeros hinddes>
y le creen?

41. {Oh, por tu verdad—que es lo maximo por lo que se puede jurar—

ta eres la verdad y el resto, futilidad!

42. Si te alcanza un aroma, lo perfumas

y si te bafias en agua, la purificas.

43. Nunca se movio la lengua en el paladar, ni dedos

hicieron correr la pluma, con nada mejor que tu alabanza.

2.1. Analisis

El poema sigue la estructura de la tipica casida panegirica tripartita comenzando
con el nasib, o preludio amatorio. En su forma mas tradicional el poeta rememoraba
el pasado junto a una amada que ya no esta. Seguia el rahil, la marcha o partida,
que servia como transicién y en el que por lo general el poeta describia el paisaje
tosco del desierto, su montura y los avatares de su viaje. La tercera parte, el
madih propiamente, era el elogio a la persona a quien iba dedicado el poema.
Al-Mutanabbi sigue en términos generales esta formula, aunque, como se vera a
lo largo de este articulo, juega con sus limites. Para G. B. Conte (The Rhetoric of
Imitation) el principio de todo poema es de gran importancia en tanto que inscribe
al texto dentro de una tradicion literaria:

Each new poetic act [...] tends to present itself as part of a literary tradition,
abiding by the norms and values of poetic discourse [...]. The opening is first and
foremost, a bold signal asserting “This is poetry”, because for our cultural tradition
this is the way poetry begings (pag. 70, énfasis mio).

Aunque el estudio de Conte se centra en la tradicion poética clasica occidental,
la cita se aplica también a la poesia arabe, especialmente si tomamos en cuenta el
balance que el poeta tiene que establecer entre ser original dentro de los limites
de la tradicion. Asi es que, desde el punto de vista estructural al-Mutanabbi tiene
que comenzar con una imagen que ya para la época en que él escribe, tiene varios

19 El verso completo dice: Man [i bi-fahmi uhayli “asrin yadda‘i / an yahsuba al-hindi fthim Bagil.
Bagqil, que aqui he decidido traducir por “idiota’, es el nombre propio de un hombre tartamudo del
que se cuenta que un dia compré una gacela por once dirhams. Cuando se le pregunté cuanto pagé
por la gacela, no pudo contestar oralmente y describié la cantidad por sefias mostrando los diez
dedos de las manos (10) y sacando la lengua (+1), y al levantar las manos se le escap¢ la gacela (al-
Barqugqi). El sentido del verso es claro: al-Mutanabbi se burla de aquellos a su alrededor que lo critican,
tachandolos de ignorantes y, por lo tanto, incapaces de apreciar su poesia. Por otro lado, comenta al-
Barquqi que hay cierta ambigiiedad en este verso pues el sujeto del verbo yadda‘i [ = afirma] puede ser
tanto Baqil, como puede ser la “gentecita” (whay!l). En el primer caso, el verso queda como lo traduzco
arriba. En el segundo caso, y siguiendo de cerca a al-Barqugqj, el verso queda “;Quién me garantiza la
comprension de mi poesia por parte de una gentecita que afirma que Baqil sabe calcular nimeros
hindtes?”. En ambos casos, como se aprecia, el sentido es el mismo.

20 anyahsuba al-hindi [= contar o hacer calculo con niimeros hindues], utilizado aqui en el sentido
de hacer célculos complejos.
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siglos de antigiiedad>. Los versos 1-4 establecen el tono nostalgico y elegiaco que
usualmente permea el nasib del poema al hacer referencia a las ruinas de un
campamento abandonado (at/al). La imagen evoca los pasos del poeta beduino
quien acompaiiado de sus amigos va por el desierto en su monturay se encuentra de
repente con los rastros de las viviendas en donde en otros tiempos viviera su amada.
Sobrecogido por la nostalgia, el poeta prorrumpe en versos que van describiendo el
campamento y sus alrededores y que son reflejo de su dolor. Se trata de un tépico
muy recurrido de la poesia arabe clésica y que, como se sabe, se remonta a la época
preislamica, como en los siguientes versos del legendario Imru’ al-Qays:

[2]
1. Deténganse y lloremos la memoria de la amada y su morada

a orillas de un desierto entre al-Dahal y Hawmal,

2. Tadih y al-Miqra; sus huellas atin no se han borrado,

pues los vientos del norte y del sur llevan y traen la arena sobre ella.

Jaroslav Stetkevych ha estudiado a profundidad el leitmotivo del atlal
encareciendo su importancia en el contexto de la poesia arabe clasica. En su The
Zephyrs of Najd (1993) comenta que el nasib de una casida clasica “is the nucleus
and the pervading, enduring life force of Arabic lyricism” (50). De acuerdo al critico
existe una actitud ambivalente con respecto al nasib pues por un lado se le considera
como un elemento arcaico y ancestral; ese desierto de los beduinos se percibe como
algo distante en tiempo y espacio desde el punto de vista de un poeta post gahilt. Por
otro lado, sin embargo, en tanto que el lenguaje del nasib articula elocuentemente
el dolor de la pérdida y separacion de los amantes, representa para el poeta una
importante base lirica desde la cual puede producir nueva poesia, ya sea tratando
el tema igual que sus predecesores o reelaborandolo (Cap. 2). El encuentro con el
campamento abandonado y su descripcion constituyen el elemento detonador de
la expresion poética. En “Toward an Arabic Elegiac Lexicon’, Jaroslav Stetkevych
continta elaborando la importancia de la imagen del campamento abandonado.
En ese estudio el autor analiza las siete palabras que mas se repiten en el nasib:
talal [= “ruina”], dar [= “morada’], rab® [= “campamento vernal’], nu’y [= “zanja”],
dimna [= “excremento”]?, atafi [= “trébedes”] y sual [= “interrogante”]. El estudioso
arguye que mas alla de una simple descripcion de las ruinas del campamento, ese
léxico estd basado en un profundo simbolismo arquetipico. Lo interesante de este
estudio es que todas esas palabras giran en torno a un eje comdn: una estructura
que alguna vez estuvo habitada. Asi, “we are told what the meaning of the Bedouin

2 Importa aclarar que al-Mutanabbl no siempre sigue esta formula. Asi, por ejemplo, en el
panegirico que le dedica a Sayf al-Dawla (Li kulli imr7in...) el poeta no incluye un nasib y empieza
directamente con el madih.

22 En efecto, es comtn encontrar en la descripcion del atlal referencias al excremento ya seco que
todavia queda por los alrededores del campamento abandonado, signo de la vida animal que una vez
hubo alli.
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sense of loss and melancholy might be: that the source of all of Bedouin poetic
melancholy is the awareness of happiness lost—happiness both ancient and
remote, for which the abode / dar is only a figure” (p. 62). Con esta idea en mente
podemos empezar a entender la importancia retdrica que tiene la imagen de las
moradas en el contexto del nasib: la morada establece una relacion mnemonica y
metonimica con sus antiguos habitantes, entre los cuales encontramos a la amada
del poeta. Una vivienda o un hogar es el lugar de habitacion de una persona o un
grupo de personas y solo tiene sentido cuando esta ocupado, por lo que encontrar
ese lugar vacio y en ruinas crea en el poeta una sensacion de caos porque un hogar
deja de serlo cuando no hay nadie que lo habite. La idea de pérdida permea toda la
situacion pues no solo se ha perdido a las personas que alli habia, sino que el poeta
ha perdido a su amaday, por lo tanto, su felicidad.

Una escena bastante comun en las casidas clasicas es el momento en que el poeta
interpela las ruinas aunque sabe que no recibira respuesta. J. Stetkevych (“Toward
an Arab...”) traza la evoluciéon del motivo del poeta que se detiene a interrogar las
moradas abandonadas y cdmo los poetas de generaciones posteriores, que ya no
son beduinos, se sienten impelidos a reelaborar el tépico bien sea alterandolo o
simplemente abandonandolo (p. 109). Es en el contexto de esta reelaboracion que
encontramos a al-Mutanabbi porque para la época en que él estd produciendo
poesia la tradicion poética anterior ha madurado lo suficiente como para poner en
marcha todo un proceso evolutivo que implica una forma diferente de acercarse alas
antiguas imagenes, léxico, temas y lugares comunes de la poesia preislamica. Esto le
daplenalibertad a al-Mutanabbi (y a otros poetas de su generacién) para manipular
la tradicion al tiempo que reflexiona sobre ella. Si miramos de cerca los primeros
cuatro versos de la casida que aqui me concierne, notamos que practicamente falta
la descripcion fisica de las ruinas del campamento y, de hecho, de las siete palabras
que identifica ]J. Stetkevych, al-Mutanabbi solo ha usado “manazilu” [= moradas].
El poeta se ha dado cuenta de que la carga emocional y el tono de nostalgia que
antiguamente se lograba por medio de una descripcién detallada del lugar donde
vivié la amada, él lo puede lograr con la simple mencién de las moradas. Antes
que al-Mutanabbi, Abit Tammam (siglo IX) ya habia explorado poéticamente esa
relacion al comenzar su casida a Abu Sa‘id al-Tagr1 con este verso:

(3]

1. TG no eres tq, las casas no son las casas?,
la pasién se ha marchitado, los deseos se han ido (vol. 2, p. 166).

En su Abu Tammam and the Poetics of the “Abbasid Age, Suzanne Stetkevych,
al analizar la comparaciéon que hace Abu al-Qasim al-Amidi (siglo X) entre Aba

23 Para un estudio de como Federico Garcia Lorca adopta este hemistiquio que Ibn Hafaga toma
de Abii Tammam, véase mi “Poetic Pilgrimages: From Baghdad to Andalucia, AbG Tammam’s (a anta
antawa la al-dyaru dyaru’.
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Tammam y al-Buhturi, revela por qué el citado verso de Abit Tammam funciona tan
bien y su explicacion puede facilmente aplicarse a al-Mutanabbi:

The line is one of great subtlety. First, the apparent contradiction of la anta
anta... is meant to convey the sense of irretrievable loss and irrevocable change
on the personal, psychological level that Arabic poetry traditionally expressed
indirectly through the description of the desolation of the campsite [...] Abu
Tammam’s syntactical parallelism between the first phrase and the second ({@ al-
diyaru diyaru) suggests that the ruined encampment is merely the physical and
outward sign of the poet / lover’s inward and spiritual change (p. 82).

Con una sola palabra (manazilu [= moradas]), al-Mutanabbi, buen lector de Abit
Tammam, ha transmitido toda una situacién poética. Esto es posible porque, por
un lado, la retérica del nasib gira en torno a, y al mismo tiempo es detonada por,
la imagen de las moradas abandonadas. Por otro lado, el poeta sabia que un buen
lector de poesia clasica reconoceria que un verso como “Ustedes, oh moradas, en
mi corazén tienen moradas” estaba semanticamente conectado a las emociones
de melancolia y nostalgia que permean el nasitb. Mas atn, es evidente que al-
Mutanabbi subraya la relacion directa que hay entre las ruinas reales de las moradas
y las ruinas metaforicas en el corazén del poeta. Desde el segundo hemistiquio del
primer verso hasta el final del cuarto verso la atencion pasa de las moradas a las
emociones de la voz poética. El segundo verso establece una comparacion entre
dos tipos de moradas: las fisicas, otrora habitadas por su amada, y su corazén que
ahora también es una morada, aunque habitada por los recuerdos que las ruinas
evocan. Pero de entre los dos tipos de moradas, las que realmente merecen ser
lloradas no son las fisicas que no pueden sentir dolor, sino las moradas del corazén
del poeta que sienten la pena de la felicidad perdida.

Delaimagen del campamento abandonado, al-Mutanabbi enfoca enlashermosas
gacelas que antes lo habitaban y de las que ahora solo quedan los fantasmas (vv. 4-9)
que protagonizan una curiosa escena de monteria. Esta parece ubicar al lector en
un mundo al revés, pues los elementos que la componen estan invertidos. Hay por
ejemplo una gacela cobarde que aunque se supone que huya del cazador (el poeta)
es la que lo ataca y le hace mas dafo (v. 5). En lugar de escapar, se han convertido
en cazadoras que acechan a sus victimas, pero sin embargo son indiferentes (v. 6).
Sus ojos son espadas, y sus erales, que se supone que estén temblando de miedo, se
han convertido en guerreros que “hieren a los hombres en la garganta” (v. 8). Parece
que al-Mutanabbi estuviera presentandole al lector una adivinanza: ;cuales son las
gacelas que no son gacelas y que tienen espadas en sus ojos? La respuesta—“cuando
son mujeres hermosas”—Ila sabra un lector que esté familiarizado con el lenguaje
metaférico que opera aqui. La tradicién poética que precede al poeta ya habia
establecido claramente la ecuacion “gacela = mujer hermosa” y que los ojos de una
mujer hermosa son como espadas que llegan al corazén del que la admira. Ya para
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el siglo X, la repeticion de ese lenguaje poético lexicalizado habria condicionado
al lector a pensar inmediatamente en una mujer al leer la palabra “gacela”*. Asi,
al-Mutanabbi esta en completa libertad de manipular la expresion poética en una
serie de versos, que sin abandonar el objetivo de evocar la sensacién de caos tan
usual en el nasib (un mundo al revés), consiguen ser originales.

Los versos 10 al 15 cierran el nasib con una reflexion sobre el paso del tiempo y
la naturaleza caprichosa del destino: “El destino es veleidoso, pues no hay deleite
puro / ni felicidad perfecta entre las cosas que mezcla” (v. 15). El poema se mueve
del pasado y los recuerdos de la amada al momento presente. Los versos 16 a 18
constituyen el rahil (viaje por el desierto) de la casida en el que el enfoque del
poema cambia del campamento abandonado al encuentro con el mamduh (la
figura elogiada); o del pasado (el dolor) hacia la esperanza de un mejor futuro al
amparo del cadi de Kufa (alivio). Esa esperanza ya se habia anticipado hacia el final
del nastb en los versos 12-13: “Regocijate y deléitate—Ilas cosas siempre tienen un fin,
/ si tuvieron un principio— // mientras desees de las doncellas la belleza, / pues el
esplendor de la juventud no es mas que una sombra pasajera”. Suzanne Stetkevych
en su “Pre-Islamic Panegyric and the Poetics of Redemption” propone usar el
modelo antropoldgico del rito de paso como un paradigma que ilustra como la
casida clasica pasa del caos de las ruinas abandonadas al orden cdsmico encarnado
enla figura del mamdiih (laredencion). De acuerdo con ese modelo el rahil funciona
como un estado liminal de purificacion previo a un renacer; un espacio en el que
las cosas ya no son lo que eran antes, pero tampoco son lo que llegaran a ser. Sin
embargo, el rahil de este poema que vengo analizando esta constituido por solo tres
versos, contrario al rahil mas tradicional que era més extenso y en el que el poeta
describia sus esfuerzos y penurias en su viaje por el desierto para llegar al mamdiih.
De hecho, a no ser por las palabras “caminos”, “desfiladeros” y “montura” seria dificil
identificar esta parte del poema como un ra/kil. En este caso se podria argiiir que un
rahil tan corto no consigue su cometido porque no parece proveer esa sensacion
de transicion ritual hacia el madih (el panegirico per se) que proveia el rahil mas
elaborado. A pesar de esto, y mirandolo desde un punto de vista retérico, podemos
decir que este es un rahil vestigial cuya fuerza poética yace en el lector ideal de al-
Mutanabbi quien, como buen conocedor de poesia drabe, establece la conexion
entre este rahil y los mas antiguos y tradicionales. No hay que olvidar, por otro lado,
que el motivo del rahil esta asociado a la época preislamica y a un estilo de vida
némada. Pero a medida que este estilo de vida va dando paso a un estilo de vida
mas sedentario con el desarrollo de las ciudades y el poder centralizado del califato
con toda su maquinaria administrativa, el rahil va perdiendo su razén de ser pues
para un poeta del siglo X ya no tenia el mismo significado que tenia para un poeta

24 Existe una situacion paralela en la poesia del Siglo de Oro espariol en el que el antiguo lenguaje
poético petrarquista es ya tan conocido que el lector reconoce que “perlas” son los dientes y que “oro”
es el cabello de la mujer sin necesidad de escribir “dientes” o “cabello”.
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preislamico. Sabemos que al-Mutanabbi, siguiendo la costumbre de otros poetas y
fil6logos de su tiempo que consideraban el habla beduina como la expresion mas
pura de la lengua drabe, pas6 unos dos afios entre los beduinos del desierto sirio y
que sentia gran admiracion por los valores de esa cultura®. Pero evidentemente, el
hecho no fue motivo para que incluyera en su poema un rahil que imitara a los mas
extensos. Al-Mutanabbi se acerca al antiguo topico con una mirada metapoética
que evoca, sin ser repetitiva, la férmula clasica de la casida tripartita.

El verso 19 inicia la tercera seccion de la casida, el madih o elogio a Abu al-Fadl:
“El es como el sol, las nubes, los mares, | los leones y los vientos del norte”. Este
verso es todo un acierto poético ya que resume en una sola linea toda la retérica
del panegirico clasico. De entrada, notamos que la cadena de metaforas solo provee
el elemento “B” de la secuencia comparativa “A es B". Es decir, se le dice al lector u
oyente del poema con qué cosas se comparan las caracteristicas del elogiado, pero
no se indican explicitamente esas caracteristicas. La comprension de las metaforas
depende, otra vez, de un lector familiarizado con el lenguaje mas recurrido en un
panegirico en el que se compara la grandeza (e incluso belleza) del mamdith con
el sol, su generosidad (que cae como un aguacero) con las nubes?, la profundidad
de su sabiduria con los mares?, su valentia con el ledn, y su poder (destructivo o
benéfico) con los vientos?s. A partir de esto, el verso, con las imagenes reveladas,
quedaria: “El es grandioso (o esplendoroso), generoso, sabio, valiente y poderoso”.
Como se observa, al-Mutanabbi le presenta al lector un verso que condensa las
diferentes maneras en que en el madih tradicional se elogiaba a quien se dedicaba
el poema y de este modo el elogiado pasa a igualarse a todos los otros elogiados en
otros panegiricos. Segin Sperl:

It is clear [...] that the panegyric does not attempt to portray the character of
individual monarchs. Instead, it extols the role of kinship which an individual
assumes. Its thematic development, its liturgical formalism, and the expression
it gives to essential social values all suggest that the public recitation of panegyric
poetry was an act of ritual (p. 34).

25 Vid. M. Larkin, “Al-Mutanabbi...”, pag. 542.

26 T asnubes son un simbolo ambivalente en literatura arabo-islamica. Por un lado, puede anunciar
la lluvia que es fuente de vida y que reverdece la tierra (Coran 35: 9); también son un simbolo de
proteccion contra el sol (2: 57); pero también puede connotar destruccién en forma de una nube de
tormenta (46: 24).

27 Ademas, simbodlicamente el agua se asocia también con un renacer y nueva fertilidad, lo que
contrasta con la esterilidad del mundo desértico del campamento abandonado del nasib.

28 La imagen de los vientos también tiene otras connotaciones que de seguro al-Mutanabbi
explota en este poema. Los vientos usualmente aparecen en el nasib desplazandose entre las ruinas de
las moradas abandonadas y moviendo las arenas que las rodean. Teniendo esto en cuenta seria posible
conectar esas ruinas con las ruinas de las ciudades que los vientos del elogiado han arruinado en sus
batallas. Abti al-Fadal, el elogiado en este poema, es un cadi y no un guerrero, pero la idea de poder se
la habria ocurrido al lector. Por otro lado, los vientos del norte aparecen en poesia refrescando un rio
cuyas aguas se mezclaran con vino.
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De este modo el mamdiih se inscribe dentro del paradigma de todos los otros
buenos gobernantes que le precedieron. Para S. Stetkevych “the presentation of the
qasidah [to the mamdih] identifies him [...] with every other Arabo-Islamic ruler,
past or present, who has been or will be, the recipient of a gasidah™.

El poema continta en los versos 20 a 34 enumerando las cualidades del elogiado:
su poder, su generosidad, su habilidad perceptiva, su presencia intimidante,
la fuerza de sus palabras, su nobleza y erudicion, hasta sugerir, por medio de su
genealogia, que Abu al-Fadl viene de una estirpe de virtuosos lideres. En medio de
este madih, al-Mutanabbi incluye un autoelogio (fa/r). Empezando con el verso 36
y hasta el 39, el poeta cambia el enfoque que ha seguido hasta ahora para llamar la
atencion sobre si mismo, especificamente su poesia y el elogio presente. El poema
se hace consciente de si mismo cuando la voz poética muestra sentirse segura del
poder de sumadih porque el cadi, con su silencio indica que est4d complacido con las
palabras del poeta: “Yo te elogio y, de quererlo, me podrias decir: / ‘Te has quedado
corto’, asi que el contenerte es en si una dadiva” (verso 36). Este verso ubica al lector
en el momento mismo en que al-Mutanabbi le estd recitando su poema al cadi
de Kufa, y, sabiéndose uno de los mejores poetas de su época, continta: “Los mas
elocuentes poetas no osan recitar aqui un solo verso, / pero yo soy un bravo le6n” (v.
37). Se trata de un verso de gran sutileza, y para entenderlo bien el lector tiene que
recordar que al-Mutanabbi, en una imagen bastante recurrida en los panegiricos,
ha comparado ya al mamdith con un ledn (v.19). Pero no solo se compara la valentia
del poeta al presentarse ante Abu al-Fadl con un ledn, sino que del mismo modo
que los enemigos del cadi de Kufa le tienen miedo, también los poetas rivales de
al-Mutanabbi le tienen miedo a él. De este modo el poeta se iguala a su elogiado y,
dicho sea de paso, no es la primera vez que este poeta trata de igualarse a la figura
que celebra. En efecto, se cuenta que cuando al-Mutanabbi le recit6 al fundador del
emirato de Alepo, Sayf al-Dawla, su panegirico, lo hizo mientras los dos montaban
a caballo uno al lado del otro®.

Los versos 38 y 39 presentan al poeta vis a vis toda la tradicién poética arabe que
le precede hasta la gahiliyya:

38. No alcanzdé ninguno de la gente de la gahiliyya a producir poesia como la mia
ni Babilonia oy6 nunca magia como la mia.

39. Y si de algiin menguado te llega una critica sobre mi,

no es mas que testimonio de mi perfeccién.

Estos versos son tipicos de la personalidad y poesia de al-Mutanabbi. Ya en su
famoso panegirico a Sayf al-Dawla le dira:

[4]
36. El tiempo mismo es un rapsoda de mi poesia,
si escribo un poema, el tiempo lo recita;

29 ““Abbasid Panegyric. The Politics and Poetics of Ceremony. Al-Mutanabbi’s Id-poem to Sayf
al-Dawlah”, p. 136.
3% Ibid. pp. 19-120.
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37.los que nunca se mueven salen corriendo a repetirlo,

y los desentonados aprenden a cantar con él.

38. Recompénsame por cada poema que te reciten, pues

lo que te traen los penegiristas no es mas que mi poesia repetida.
39. Deja atras cualquier voz que no sea la mia;

la mia es el grito lanzado, las demas, ecos (p. 373).

También en otro panegirico al mismo Sayf al-Dawla se expresa, otra vez, en
términos parecidos:

(5]

15. Soy aquel cuya literatura hasta el ciego ve,
y cuyas palabras hasta el sordo oye.

[.]

23. El corcel, la noche y el desierto me conocen,
al igual que la espada, la lanza, el papel y la pluma (p. 332).

Mas alla de la simple jactancia, que irrit6 bastante a su contemporaneos, el
elogio que hace al-Mutanabbi de su propia poesia funciona como una garantia para
el mamdith de que el poema es tan bueno que esta seguro que sera leido, recitado,
copiado y comentado por siempre, inmortalizando asi a Abu al-Fadl (o a cualquier
otro elogiado al que le cayera en suerte ser celebrado por él). También con estos
versos al-Mutanabbi emerge como el “strong poet” del que hablaba Harold Bloom,
que consigue “matar” a sus padres poéticos para entronizarse como el mejor poeta
de su tiempo. Pero no hay que olvidar, por otro lado, que para lograrlo tiene que
demostrar que conoce intimamente la poesia de sus predecesores, y de esa tension
entre innovacién y tradicién emerge un gran poema. En su citado articulo, S.
Stetkevych explica:

... the poet had to produce a poem that falls generically within the tradition—
this is to achieve the backward trajectory necessary for the legitimation both of
the ruler and gasidah—and at the same time a work so striking and compelling in
its originality that it establishes its own place in that tradition—this is to achieve
the forward trajectorys.

Al-Mutanabb1 consigue alcanzar eso por lo que tantos poetas compiten: que su
poema pueda arraigarse en el pasado, pero al mismo tiempo proyectarse hacia el
futuro.

El verso 41 regresa de la figura del poeta de vuelta al mamdith con una afirmacion
que puede resultar peligrosa: “;Oh, por tu verdad—que es lo maximo por lo que
se puede jurar— [ tu eres la verdad y el resto, futilidad!” (énfasis mio). En su
impetuoso elogio, ;ha cometido al-Mutanabbi el pecado de sirk al decir “ti eres

3 Ibid.: p. 136.
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la verdad” [= [-al-haqqu anta]? Al-haqq es uno de los 99 epitetos de Dios y utilizar
alguno de ellos con el articulo definido para referirse a un ser humano podria verse
como un sacrilegio. En este sentido recordamos al poeta mistico Mansur al-Hallag
quien profirié su famoso—y escandaloso—sat# (exclamacion en medio del éxtasis
mistico): “ana al-haqq” [= yo soy la verdad]. Pero al-Mutanabbi no parece estar
dando un cariz mistico a estos versos y la explicacion de Abu al-°Ala’ en su sarh, que
dice que el poeta quiso decir que Abu al-Fadl estd lleno de verdad, es perfectamente
aceptable y no hay por qué pensar otra cosa®. Finalmente, la casida llega a su fin
con un verso que celebra tanto al propio poema de al-Mutanabbi como a Abu al-
Fadl al mismo tiempo: “Nunca se movio la lengua en el paladar, ni dedos / hicieron
correr la pluma, con nada mejor que tu alabanza” (v. 43). La declaracion implica una
ecuacion ingeniosa porque el poeta sugiere que si el poema es excelente, lo es por la
grandeza de su mamduh, pero también viceversa.

3. CONCLUSIONES

A lo largo de este ensayo he querido resaltar los mecanismos metapoéticos de
esta casida panegirica de al-Mutanabbi. Mi propoésito ha sido mostrar como el poeta
saca ventaja del conocimiento de la tradicién poética que le precede y de la que
depende para producir un poema, por un lado, legitimado por esa tradicién y por
el otro lado, lo suficientemente original como para no ser olvidado. He comentado
cémo la simple mencién de la palabra “morada” le permite al poeta establecer el
tono nostalgico del nasib tradicional que habria requerido una elaboracion mas
extensa. O como, en el mismo nasib, elucida poéticamente la ecuacion “ruinas del
campamento abandonado” = “corazén del yo poético”. También he presentado
el acertijo de las “gacelas que no son gacelas’, la corta extension del rakil, y la
condensacion en un solo verso de los epitetos asociados al mamdiih (sol, nubes,
mares, leones y vientos). Todas estas representan estrategias metapoéticas que
dependen de una tradicién poética firmemente establecida para que al-Mutanabbi
pueda sacar partido de ellas. El elemento central de toda esta mecénica es el lector
ideal de esta poesia. Un lector—e incluyo en esta categoria al propio al-Mutanabbi
como lector de sus “ancestros poéticos”—intimamente conocedor de la poesia
arabe clasica, capaz de reconocer las alusiones que como pistas va dejando el poeta
en el camino. Esto deja libre al autor para no tener que repetir las descripciones
tradicionales del nasib, el rahil, o las imagenes asociadas al elogiado, sino mas bien
hacer referencia a ellas evocandolas. Como todo un alquimista de las letras, al-
Mutanabbi ha manipulado su patrimonio literario para proveer al lector la quinta
esencia de la expresion poética arabe.

32 Cabe mencionar aqui que Blachere en su articulo sobre al-Mutanabbi en la Encyclopaedia of
Islam afirma: “Abu al-Tayyib |...] cast off religious dogmas which he regarded as spiritual instruments
of oppression” (p. 769) asi que tal vez le gustara jugar con los limites de lo sacrilego.

ISSN 132-0265
http://dx.doi.org/10.12795/PH.2017.i31.17 Philologia Hispalensis 31/2 (2017) 149-167



164

ISSN 1132-0265

Miguel Angel Vizquez

APENDICE

;

Aol el B3 T sl
B gle oLyt
B ity Lt
NEFSN(IER A &
A e U s s
e By U g
Pl S g 5
S ECRAPE CLA;J‘ et
e St a1
BN gy G e s p
AR £ agssT
Al &b a1y Tt
95 3 SEle 2
del Los 357 s
S s V5 pks L
B AL ag A
MEE e
0 e 1Y) 5
B 55 22303
Pl wlaxles sisdes
el A o o) LS/J
LS 5 s ks o

f

_}Ju; S|t Rt RES

http://dx.doi.org/10.12795/PH.2017.i31.17

Originales arabes del poema y otras citas poéticas

[1]
Jits a3 Jita b ol -y
L)y cale g 81 sal -
B £ Ll s ufy -y

g ol o JEI I

3 g B 5ol s —A
L@»u”‘&i}zc\(,.m\wj q
&&K&béu&d@;i—n
NI RCEERRY

GB ol of 2o &3 oy
sty ol -ye
:@!ulﬂwuu)\@_\o
5 a2 g Jud i 3 s
W55 &) b fphss 1y

B e Balit B2 -
L"-'"Uj E AR IR
@‘%3959%
5= ol e S d P -

4 4l 5 8 G g)dg vy
LJ”’L&L.; A ol55 - Yy

k:.\
|
—t

3,4 58

o5 g b Bk -

Philologia Hispalensis 31/2 (2017) 149-167



La estética de la metapoesia en la qasida panegirica de Al-Mutanabbi 165

E/

s oS 5
A6 s V;;is\
Ul T 5 2y
(hiss EA U sl
e s g;T <3 4 &4
el LG K ey 1
s #Y cadl e i

A

(e
e

Jds 5y Lz FEnaos
Pols i s 5 s
A Al o dazhde

6 58 AlesyB Sl
G 2ah 155 1y

G ey Zas Yy sas
2575 4 B o
W g s & K|
il edezbisg &3 s

S JA N o3 il ko

JBg sl 2 @i L
BTN

sobl Cax

ISSN 132-0265
http://dx.doi.org/10.12795/PH.2017.i31.17

L«-KO&‘ WSS Lk —ve

5 WS sl s lsg v
w@ww“”w
s g g b g
B G 50 0 v
Ly DR ed S 3 -
Bl LA i -
4 SAE N s ks
Hof o g F2E8 vy

B 5 00 36 5316 v
L J15 W 23l 3 —ve
é&iﬁéﬁﬁjwﬁ_ﬁ
(28 Al sl 2225 ¥ —ry
&K%w J;j JE G -vaA

dajb o C;A.a\.n w\ \:\) -Y9q

N

S jer A 3h L 2e -t
ik L 3hs 2l Lls -1
Lb Sl 1) 5T L bl — ¢y

&g Sl Wi 3 55 G ey

(2]
0545 o 53 En 5 B -

s Gt {3 A 00 s -y

3]

65 el Vg &5 ey -y

Philologia Hispalensis 31/2 (2017) 149-167



166 Miguel Angel Vizquez

[4]

\-L.M.d jA.U’ C,,,p' L,x...a ul_é \J\ g\iﬁfu c\j) o V‘ jAJJ' Lﬁj -
ks G Y 5 B 1324 5ed ¥ o g Slad vy

1555 Oyl B6T (g sy W36 Tas &dadl ) gl -va
Xall 2V g5 el ol S8 ape 28 wpe B g5 -va

Ml e Ll s 331y 3V S 6t e
[--]
alag bsaly £330 Late i 5 1zl g vy

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

BLACHERE, R. (1971): “Al-Mutanabb?”, Encyclopaedia of Islam. Vol. 6, 769-772.

BLoowm, H. (1975): “Poetry, Revisionism, Repression”, Critical Inquiry 2:2, 233-51.

CONTE, G. B. (1986): The Rhetoric of Imitation. Genre and Poetic Memory in Virgil and Other
Latin Poets. Traductor Charles Segal. Ithaca: Cornell University Press.

IRwWIN, R. (ed.) (2002 [1999]): Night & Horses & the Desert. An Anthology of Classical Arabic
Literature. New York: Anchor Books.

LANE, E. W. (1968 [1872]): An Arabic English Lexicon. 8 vols. London: Williams and Norgate
[reimpreso en Beirut: Librerie du Liban].

LARKIN, M. (2006): “Al-Mutanabbi, Abu’l-Tayyib Ahmad Ibn al-Husayn al-Ju‘fi’, en: Meri, J. W.
(ed.): Medieval Islamic Civilization. An Encyclopedia. vol 1. New York: Routledge, 542-44.

OUYANG, Wen-Chin (1997): Literary Criticism in Medieval Arabic-Islamic Culture: The Making
of a Tradition. Edinburg: Edingburg University Press.

RUBIERA MATA, Maria Jests (1974): “La poesia cinegética arabe”, Orientalia Hispanica sive
studia F. M. Pareja dedicavit. Leiden: E. ]. Brill, 566-579.

SPERL, S. (1977): “Islamic Kinship and Arabic Panegyric Poetry in the Early 9" Century’,
Journal of Arabic Literature 8, 20-35.

STETKEVYCH, J. (1993): The Zephyrs of Najd. Chicago: Chicago University Press.

STETKEVYCH, J. (1994): “Toward an Arabic Elegiac Lexicon: The Seven Words of the Nasib’,
en: Stetkevych, S. P. (ed.): Reorientations: Arabic and Persian Poetry. Bloomington: Indiana
University Press, 58-129.

STETKEVYCH, S. P. (1991): Abut Tammam and the Poetics of the ‘Abbasid Age. Leiden: E. J. Brill.

STETKEVYCH, S. P. (1994): “Pre-Islamic Panegyric and the Poetics of Redemption’, en:
Stetkevych, S.P. (ed.): Reorientations: Arabic and Persian Poetry. Bloomington: Indiana
University Press, 1-57.

ISSN 1132-0265
http://dx.doi.org/10.12795/PH.2017.i31.17 Philologia Hispalensis 31/2 (2017) 149-167



La estética de la metapoesia en la qasida panegirica de Al-Mutanabbi 167

STETKEVYCH, S. P. (1996): ““Abbasid Panegyric and the Poetics of Political Allegiance: Two
Poems of al-Mutanabbi on Kafar”, en: Sperl, S./Shackle, C. (eds.): Qasida Poetry in Islamic
Asia and Africa. Leiden: E. J. Brill, 35-63.

STETKEVYCH, S. P. (1996): “Abbasid Panegyric. The Politics and Poetics of Ceremony: al-
MutanabbT’s “ld-Poem to Sayf al-Dawlah’, en: Smart, J. R. (ed.): Tradition and Modernity in
Arabic Language and Literature. Surrey: Curzon, 119-43.

VAZQUEZ, M. A. (2003): “Poetics Pilgrimages: From Baghdad to Andalucia, Abt Tammam’s la
anta anta wa la al-dyaru dyarw”, Journal of Arabic Literature 34:1-2, 122-37.

FUENTES DOCUMENTALES

ABU TAMMAM HABIB IBN AwS AL-TAT (1964): Diwan Abt Tammam bi sarh al-Hatib al-Tabrizi.
3 vols. Cairo: Dar al-Macarif.

ABU AL-TAYYIB AHMAD IBN AL-HUSAYN AL-MUTANABBI AL-KINDI (1983): Diwan al-Mutanabbi.
Bayrat: Dar Bayrut.

ABU AL-TAYYIB AHMAD IBN AL-HUSAYN AL-MUTANABBI AL-KINDI (1861): Diwan al-Mutanabbi
wa fi atnd@’i al-matnihi sarhu al-imami al-callamati al-Wahidi. Berlin: s.e.

ABU AL-TAYYIB AHMAD IBN AL-HUSAYN AL-MUTANABBI AL-KINDI (2006 ): “Laki ya manazilu fi
al-qulubi manazilu”. Wahat al-Mutanabbi. Editores Al-Qarya al-Iliktraniyya fi Abt Zabi.
<http://www.almotanabbi.com/poemPage.do?poemld=207> (22 agosto 2016).

ISSN 132-0265
http://dx.doi.org/10.12795/PH.2017.i31.17 Philologia Hispalensis 31/2 (2017) 149-167






