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INTRODUCCION

Las paginas que siguen tratan de iniciar al lector en algunos aspec-
tos de la vida de los andalusies. Quieren también comunicar a todo
aquel que pueda sentirse atraido por su titulo algo del interés y entu-
siasmo que pueden ponerse en el estudio de los siglos pasados; algo de
la curiosidad inagotable que despierta en el investigador la existencia
de todos los seres humanos que nos han precedido. Esta curiosidad no
siempre es recompensada; es frecuente que la frustracién se apodere de
quien intenta recomponer, con escasisimos y fragmentarios materales,
el devenir histérico de una comunidad de individuos. El historiador se
pregunta entonces qué hacer con un rompecabezas en el que faltan las
piezas fundamentales; cémo interpretar, por otro lado, una sociedad
cuyo contexto ideoldgico le resulta tan lejano en el tiempo como des-
conocido en muchas de sus claves. Y la respuesta suele ser que, aun
expresando dudas y precauciones, es necesario ir avanzando hipdtesis
y recomponiendo las zonas de sombra; ir hilvanando textos, uno junto
a otro, hasta poder obtener una imagen, siquiera borrosa, del pasado.

Los protagonistas de este libro son, como ya he dicho, los anda-
lusies: los habitantes de lo que los autores drabes llamaron al-Andalus,
es decir, el territorio de la peninsula Ibérica en el que floreci6 la cul-
tura drabe islimica desde el siglo n/vir hasta finales del x/xv. Este 4m-
bito temporal habria necesitado de mucho mayor espacio para un es-
tudio de este tipo y se ha considerado conveniente reducirlo a un
periodo mds breve: aquel que abarca desde el inicio de la historia an-
dalusi (93/711) hasta los dltimos afios del siglo v/x1, cuando la llegada
de los almoravides terminard con la existencia de un al-Andalus como
entidad politica independiente —aunque fragmentada—, pasando el te-
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mtorio a formar parte de un «imperio» norteafricano primero y que-
dando luego reducido al reino de Granada. En estos siglos, que verin
la llegada de la dinastia omeya, su ascenso y transformacién en un ca-
lifato propio y su desintegracién en los pequefios principados de Tai-
fas, se fue formando una sociedad cuyos signos més distintivos eran la
religién isldmica y la cultura 4rabe.

Importadas ambas del Oriente Préximo, mantuvieron con las re-
giones del Norte de Africa y del Mediterrineo oriental unas relaciones
intensas y continuadas. Pero aqui, ¢n este extremo occidental del mun-
do entonces conocido, los andalusies crearon una forma de vida pro-
pia, que a las aportaciones orientales afiadia caracteristicas peculiares y
distintivas; no sélo porque la cultura 4rabe-islimica asimilé y adapté
las realidades previas a su implantacién, sino también por la dindmica
interna de los elementos que la componian.

He intentado presentar al individuo andalusi, en primer lugar, por
medio de su definicién como tal ante la sociedad. Esta se produce, an-
tes que nada, por su nacimiento: se nace 4rabe, beréber o muladi (asi
se califica a la poblacién local convertida al Islam). Se puede ser, ade-
mds, libre o esclavo, condicién que acompafia desde la cuna o que se
sufre como consecuencia de las guerras y el trifico comercial de per-
sonas. Del mismo modo, aunque la religién suele acompaiiar al naci-
miento, es algo que se puede cambiar, y de hecho ¢l proceso de con-
versién al Islam de la poblacién local es lo que produjo la aparicién
gradual de una sociedad mayoritariamente islimica. Por ello, también
he centrado mi atencién en los andalusies musulmanes, mds que en las
minorias cristiana y judia.

Desde ese punto de partida, el segundo capitulo del libro estd de-
dicado a las précticas religiosas de los andalusies, a su vivencia del Is-
lam en los ritos ordinarios y en las devociones mds usuales, pero tam-
bién al estudio de los individuos para quienes la religién era algo mas
importante que un conjunto de actividades rituales y que consagraban
sus vidas al perfeccionamiento de sus almas a través de la ascesis. Un
tercer capitulo esti centrado en las individualidades de los ulemas, de-
positarios y transmisores, en primer lugar, del saber religioso, pero tam-
bién de otros muchos conocimientos que en su conjunto componen
una parte fundamental del legado cultural de al-Andalus.

Finalmente, el andalusi se definird por su existencia como persona
privada, que tiene un nombre, un cuerpo y un género; un individuo, en
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fin, que goza de la vida y aprecia sensaciones de toda indole en el mun-
do que le rodea, fuera del dmbito estrictamente religioso y del saber.

Soy consciente de que este repertorio de temas no agota, ni mu-
cho menos, las posibilidades que ofrece el estudio de la sociedad an-
dalusi a través de los individuos que la componen. Por mencionar sélo
algunos de los que aqui no se analizan: relaciones econdémicas y de
poder, grupos y «clases» sociales, instituciones... cada uno de los cuales
daria por si mismo material suficiente para un estudio monogrifico. Al
limitar voluntariamente el dmbito temético, he seguido tanto mi incli-
nacién personal hacia determinados aspectos de la vida andalusi como
la creencia de que, en su mayor parte, éstos no han sido objeto de
atencion suficiente; por otro lado, creo que ofrecen al lector un con-
junto de datos nada despreciable.

Me ha parecido también que era importante trasladar directamen-
te al lector la voz de estos andalusies cuya vida intentaba recuperar.
Por ello, siempre que ha sido posible, he incluido textos, relatos, anéc-
dotas o fragmentos literarios que permitiesen apreciar cémo se veian a
si mismos y a los demds; cémo se presenta, ante el investigador que
vive tantos siglos después, la imagen propia de unos individuos y una
sociedad. Salvo contadas excepciones, todos estos textos proceden del
periodo cronolégico acotado para su estudio.

El material utilizado para ello procede tanto de fuentes 4rabes
como de estudios y traducciones publicados, en su mayor parte, por
arabistas espafioles. Gracias a estos trabajos, que contindan una tradi-
ci6n no muy larga —poco mds de un siglo— pero si intensa y fructifera,
existe ya la posibilidad de realizar aproximaciones de conjunto a mu-
chas facetas de la historia andalusi. Y aunque todavia queda mucho
por hacer y estudiar, el futuro parece prometedor si las circunstancias
favorecen y apoyan el cada vez mayor interés por los estudios arabes.

Algunas consideraciones finales de cardcter prictico: no he inten-
tado ser exhaustiva en la bibliografia, que responde dnicamente a las
citas del texto. Este no es un libro para especialistas, sino para personas
que desean iniciarse en el conocimiento de al-Andalus y que podréin
ampliarlo a partir de los textos y estudios citados. Si he mantenido las
convenciones cientificas para un trabajo de estas caracteristicas. Por
tanto, la transcripcién del drabe se ajusta a las normas de las revistas
AlAndalus v AlQantara y las fechas figuran siempre de forma doble
(la primera corresponde a la Hégira y la segunda a la Era Cristiana).






POBLACION Y ETNIAS

LINAJES ARABES

Una de las caracteristicas mds sefialadas de [a cultura drabe es su
interés por las genealogias y la enorme cantidad de obras dedicadas a
este tema que se escriben desde los comienzos del Isiam. Al-Andalus
no fue una excepcién en este sentido y, aunque no todas las obras
compuestas sobre este tema se han conservado, se cuenta con algunos
textos de gran importancia. El estudio de los linajes drabes debe tener
siempre en cuenta la tradicional divisién en dos grandes grupos de tri-
bus que se corresponden con las procedentes del norte de la peninsula
Arabiga, o ‘adnanies (porque se supone que descienden de “‘Adnan) y
las originadas en el sur de la peninsula, gahtanies (descendientes de
Qahtan) o, también, yemenies.

Esta divisidon se reflejé en toda la historia del Islam onental, sien-
do vigente también en al-Andalus, donde kalbies y gaysies (tribus del
sur y del norte, respectivamente) se enfrentaron en la época del emi-
rato dependiente, trasladando a la peninsula Ibérica la tradicional ene-
mistad que mantenian en Oriente ',

Tener un origen puramente irabe equivalia, en la prictica, a una
especie de titulo de nobleza. Ello explica también el interés en la com-
posicion de obras relacionadas con las genealogias arabes, a través de
las cuales se podia comprobar la ascendencia tribal y su vinculacién
con cada uno de los grandes grupos en que ésta se dividia. En el

! Véase E. Lévi-Provengal, Esparia musulmana, IV, pp. 22 y ss.
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siglo v/x, el historiador Ahmad al-Razi escribié una obra titulada Libro
sobre las genealogias de los mds tlustres hombres de al-Andalus; aunque des-
graciadamente no ha llegado hasta nuestros dias, muchos autores pos-
teriores lo utilizaron para sus propias composiciones. Entre las conser-
vadas, indudablemente la mis conocida es la Yambarat ansab al<arab
(Coleccion de los Linajes de los drabes), debida a la pluma del famosisimo
poligrafo cordobés Ibn Hazm.

En la Yamhbara, Ibn Hazm no sélo proporciona una recopilacién
de todas las informaciones conocidas sobre las genealogias de los dra-
bes, sino que también afiade datos sobre el establecimiento y difusién
de las familias de origen drabe en al-Andalus. Tomando como base el
utilisimo trabajo que a esta obra dedicé don Elias Terés %, puede obser-
varse cudles fueron los principales linajes de origen drabe que se esta-
blecieron en al-Andalus, y dénde lo hicieron.

Entre las tribus ‘adnanies, Ibn Hazm destaca especialmente, como
es légico, a los omeyas. Pero también registra la presencia de zubries en
Béjar y Badajoz; kinanfes en Algeciras, Sidonia y Murcia; asadies en la
Alpujarra; muzanies en Baena; tamimies en Talavera; “absies en Ubeda;
murries en Elvira y Sevilla; kilables y qusayries en Jaén..., ademds de mu-
chos otros linajes drabes del norte, que tuvieron descendencia en Coér-
doba o se dispersaron por otros lugares. Lo mismo puede decirse de
las tribus gabtanies, entre las cuales Ibn Hazm sefiala toda una serie de
familias de origen awsi o jazrayi; azdies en Lucena, jiyaries de Sevilla,
hamdanies en Elvira, judamies y lajmies en Sidonia, Algeciras y Sevi-
lla, tuyibies en Aragdn; junto a ellos, cuenta Ibn Hazm el origen drabe
del sur de muchas familias dispersas por todo el territorio andalusi.

La informacién que suministra Ibn Hazm puede complementarse
con otras fuentes histéricas. A través de ellas, se puede reconstruir la
introduccién en al-Andalus de contingentes humanos de origen 4rabe,
desde los que formaron parte de la invasion de 93/711 hasta los sirios
que llegaron en 123/741 bajo el mando del general Baly b. Bidr y que
se instalaron, por circunscripciones militares, en Reyyo (el jund, ejérci-
to del Jorddn), Sidonia (el de Palestina), Niebla y Sevilla (el de Emesa),
Jaén (el de Qinnasrin), Elvira (el de Damasco) y Murcia y el Algarve

? «Linajes arabes en al-Andalus segin la “Yamhara” de Ibn Hazm», ALAndalus,
XXII, 1957, pp. 55-111 y 337-376.
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(el de Egipto). La llegada a al-Andalus del primer omeya y su toma del
poder atrajeron también una cierta emigracidn hacia la peninsula de
miembros y clientes de la familia omeya.

A pesar de estas informaciones histdricas y genealdgicas, parece
claro que el niimero de irabes de origen nunca debid ser muy alto.
Fuera de un corto namero de familias de nasab («cadena genealégica»)
indiscutible, muchos de los «apellidos» que vinculan a un personaje
con una tribu drabe responden a una realidad muy diferente basada en
la existencia de lazos de clientela (walz’) con otro personaje —éste si de
origen drabe— o, simplemente, en las pretensiones de presumir de un
linaje de prestigio. Luis Molina ha publicado recientemente un trabajo *
sobre 61 familias andalusies cuyo examen, desde este punto de vista,
es revelador, aunque hay que hacer la salvedad de que en su mayor
parte se trata de familias de sabios, de ulemas, grupo social muy
especifico *. El marco cronolégico abarca hasta comienzos del siglo
v/x1. De estas 61 familias, dieciséis aparecen como de origen drabe, en
algunos casos con ciertas dudas en cuanto a la verosimilitud de la ca-
dena genealdgica. De las 45 restantes, doce tienen un ongen descono-
cido, claramente no drabe en su mayor parte; quince proceden de
clientes de los omeyas, ya en Oriente, ya en al-Andalus; cinco son
mawali («clientes») de tribus o personas irabes, dos llevan una nisha
(«apellido») drabe aunque no lo sean; dos descienden de un mawls
oriental y cinco son beréberes. Ademds, de tres de estas familias se sabe
que descendian de un esclavo manumitido por ‘Abd al-Rahman L

A pesar de lo reducido de ]a muestra y, como ya se ha indicado,
de lo restringido del campo social examinado, parece evidente que el
origen de estas familias refleja una diversidad que debi6 de ser la to-
nica general, al menos en la sociedad urbana. Dentro de esta divessi-
dad, los drabes de origen, real o supuesto, no pasaban de ser una mi-
noria. Los origenes «desconocidos» se refieren, sin duda, a personajes
cuyos antepasados, pertenecientes a la poblacidn local, se convirtieron
al Islam, y lo mismo puede decirse de los mawali, tanto ornentales
como autdctonos. Los «clientes» tomaban, al adscribirse a una tnbu
drabe o a una persona de este origen, el mismo denominativo tribal.

? «Familias andalusies: los datos del Tz ‘wlama’ al-Andalus de Tbn al-Faradis,
EO0BA, I, Granada, 1989, pp. 19-99.
* Véase infra.
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Ello explica la abundancia de estas nishas en los repertorios biogrificos:
en una gran parte y aunque no siempre se indica, se trata de descen-
dientes de mawali.

A pesar de esta relativa escasez numérica, los linajes drabes man-
tuvieron siempre su importancia social y de ello es prueba el que de-
terminados personajes se atribuyeran este origen, aun sin poseerlo.
Hasta comienzos del siglo v/x1, no se nombra un juez supremo de
Cordoba de origen muladi, lo que es indicativo de que determinados
cargos se daban con cierta preferencia a personas que gozaban de esta
especie de nobleza de sangre que era el ser drabe. Este orgullo étnico
se trasluce también en muchas biografias de personajes diversos, en las
que se indica, dentro de la cadena onomastica, cudl de los antepasados
entrd en al-Andalus y en qué circunstancias, como garantfa y prueba
documental de lo que se afirma. Para ello, tan importante es ser de
origen propiamente irabe como descender de un mamla oriental de al-
gun personaje de prosapia, especialmente de la familia omeya. Entre
los muchos ejemplos que se podran traer a colacién, mencionaré al-
gunos, extraidos de la obra de Ibn Al-Abbar AFHulla al-siyard’ *: los
Bana Abi “‘Abda, familia de altos funcionanos cordobeses, descienden
de “Abd Allah b. Yibir, esclavo del califa omeya de Damasco, Marwin
b. al-Hakam, manumitido después de la batalla de Mary Rihit, y cuyo
descendiente, Hassin b. Malik, entré en al-Andalus en 130/747. Este
Hassan b. Malik conocia a ‘Abd al-Rahman I ya en Oriente, antes de
su venida a al-Andalus, y esa amistad y sus vinculaciones de clientela
con la familia omeya debieron de estar en el origen de su ripida in-
corporacién a importantes tareas administrativas, como e} gobierno de
vanas provincias., Otra familia cuyo origen puramente irabe se hace
constar es la de los Banii Adha, cuyo primer representante, llamado Ja-
lid, fue el primero de los drabes de procedencia siria que nacié en la
cora® de Elvira. Con la expedicién de Baly entrd en al-Andalus otro
mawli de los omeyas, Umayya b. Yazid b. “‘Abd al-Rahman, de quien
descienden los Bani Hawtara, familia también de altos funcionarios,
visires y secretarios.

* Sobre este tema, véase mi articulo «Origenes de las familias de al-Andalus en la
época omeya segun la obra de Ibn Al-Abbar ALHulla al-siara», Actas del Congreso «Ibn al-
Abbar y su tiempo», Valencia, 1990.

¢ Del irabe kira, divisidn territorial.
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Estos ejemplos son significativos, sobre todo porque no son aisla-
dos: se podia llegar a puestos importantes sin ser de origen rabe, pero
esta cualidad se encuentra en el inicio de la buena fortuna de muchas
familias. Y de ahi, como ya se ha dicho, la pretensién de serlo de quie-
nes s6lo podian realmente reclamar un origen muladi. El autor de la
Historia de los jueces de Cordoba (Qudat Quriuba) recoge a este respecto
una anécdota reveladora. Se trata del juez Ahmad b. Bagi b. Majlad
(m. 324/935-6), hijo del importante tradicionista cordobés Baqi b.
Majlad 7. El nombre de este juez salié en cierta ocasion en la tertulia
del entonces principe heredero al-Hakam, que luego seria el segundo
califa cordobés (al-Hakam II, al-Mustansir bi-llah). Al-Hakam afirmé
que seguin le habian informado, al ser preguntado Ahmad b. Baqi por
los origenes de su familia, habia contestado simplemente que tenian
relacién de clientela con una mujer de Jaén. Esta admisién clara de la
falta de «<nobleza» de sus antepasados hizo reflexionar al principe he-
redero, que comenté al respecto: «Si él quisiera, podria presumir de
descender de la més noble progenie, porque, después de todo, nadie se
atreveria a desmentirle» °.

Una muestra mds del orgullo étnico de ser drabe, en este caso de
una época muy temprana, puede verse en una famosa anécdota prota-
gonizada por uno de los jefes gaysies, al-Sumayl b. Hatim. El texto que
la relata se encuentra en la Historia de la conquista de al-Andalus (Ta'rij
iftitaly al-Andalys) de Ibn al-Qiifiya ’, y dice asi:

Se cuenta de al-Sumayl que pasé un dia junto a un maestro que es-
taba dando clase a unos muchachos y les leia (una aleya corinica):
— Esos dias los hacemos suceder entre los hombres '°.

— Entonces al-Sumayl exclamo:

— Los hacemos suceder entre los drabes.

— Entre los hombres —replicé el maestro.

— ¢Asi es como fue revelada esta aleya? —preguntd al-Sumayl.

— Si, asf es.

7 Sobre el cual véanse los trabajos de M.* L. Avila, «Nuevos datos para la biografia
de Baqi b. Majlad», A-Qantara, V1, 1985, pp. 321-367, y de M. Marin, «Baqgi b. Majlad
vy la introduccién del estudio del hadiz en al-Andaluse, A-Qantara, 1, 1980, pp. 165-208.

® Ibn Harit alJuani, Historia de los jueces de Cordoba, trad. de J. Ribera, p. 239,

? Ed. y trad. de J. Ribera, pp. 40/31.

0 Cordn, 111, 134, trad. J. Vemet.
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— iPor Dios! —dijo al-Sumayl—~; pues parece que de este modo esta-
remos mezclados con esclavos, plebe y gente vil.

Més adelante se verd que en determinados momentos se produje-
ron conflictos, algunos muy agudos, entre drabes y muladies. En parte,
estos conflictos se reflejaron en la produccidén literaria, siguiendo una
evolucién que ya se habia manifestado en las tierras orientales del dm-
bito isldimico, donde desde finales del califato omeya aparece una linea
de tensién social entre musulmanes de origen arabe y mawali, conver-
sos o descendientes de conversos de origen local. Esta tensién produce,
entre otras cosas, una reaccion que puede calificarse de anti-drabe, por
parte sobre todo de los musulmanes de origen persa, y que se conoce
con el nombre de sw#biya (de la palabra drabe $w'ud, «pueblos», plural
de sa'b). Los partidarios de la swubtya reclamaban su superioridad cul-
tural sobre los arabes, todo ello, bien entendido, dentro del marco de
la cultura drabe-islimica.

Este movimiento también se conocié en al-Andalus y sus testi-
monios literarios y biogrificos han llegado, en parte, hasta nosotros.
Dos son los personajes que pueden escogerse como ejemplo de esta
actitud hacia el orgullo del linaje 4rabe, y los dos llevan en su nasab
un nombre revelador: Garsiya, arabizacién de Garcia.

El primero de ellos es el juez de Cérdoba “Abd al-Rahman b. Ah
mad b. Sa‘id b. Mubammad b. Bi¥r b. Garsiya (m. 422/1030), al que
se ha hecho alusién, puesto que parece ser que fue el primer muladi
que tuvo la categoria de juez supremo en la capital cordobesa. En el
articulo que a este personaje dedicé F. de la Granja ', se recogen tex-
tos biogrificos en los que se considera a este Ibn Garcia de la siguiente
forma:

Seguia de modo patente la Swubiyya o vanaglona de linaje. Solia re-
citar el versiculo cordnico «El mds noble de vosotros a los ojos de
Dios es el que es mds piadoso» [...] fue un hombre de viles intencio-
nes, partidario de la s¥‘ubiyya, dando al traste con el honor. Orgullo-
so, hablaba con lenguaje duro, despreciando los eufemismos *.

' «Ibn Garcia, cad{ de los califas hammudies (nuevos datos para el estudio de la
“Su‘ibiyya” en al-Andalus», ALAndalus, XXX, 1965, pp. 63-78.
" Traduccion de F. de la Granja, fc. cit., pp. 75-76.
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El versiculo corinico a que alude este texto (Cordn, xLix, 13) es
precisamente aquel en que se menciona la palabra $¥ub, que dio nom-
bre a la actitud que se reprocha a Ibn Garcia. Hay que tener en cuenta
que el autor del texto citado no es otro que el gran historiador anda-
lusi Ibn Hayyan, que a su prosapia irabe unia firmes convicciones pro-
omeyas; el juez habia sido nombrado para su cargo, que desempefié
durante algo mais de doce afios, por los califas hammiidies, beréberes a
los que Ibn Hayyan sélo podia considerar como usurpadores del legi-
timo poder de los drabes omeyas. La «vanagloria del linaje» de que se
acusa a Ibn Garcia es precisamente la opuesta a la que mantienen los
drabes, puesto que insiste en la igualdad fundamental de todos los ori-
genes étnicos, con independencia de su procedencia.

El segundo Ibn Garcia no tiene ninguna relacion de parentesco
con el primero. Aba ‘Amir Ahmad b. Garsiya era, segin su bidgrafo,
«de los hijos de los cristianos vascones y fue hecho prsionero cuando
nifio» *. Fue llevado a Denia, donde se habia establecido la taifa eslava
fundada por Mugahid al-“Amiri. En aquella corte de gran esplendor li-
terario y cientifico *, Abii “Amir, convertido al Islam, fue educado para
convertirse en un kath (secretario) y alcanzé un perfecto dominio de
la lengua y la literatura 4drabes. Pero Ibn Garcia es conocido sobre todo
por ser el autor de una famosa Risala (epistola) en contra de los drabes,
que es el més interesante testimonio que se conserva sobre la s#ubrya
en al-Andalus V.

Ibn Garcia establece en su epistola la superioridad de los pueblos
no drabes, descendientes de los reyes persas o bizantinos, rubios, va-
lientes guerreros y creadores de ciencia. A estos elogios, va uniendo el
autor toda una serie de términos despectivos dirigidos hacia los drabes.
En su argumentacién encuentra un escollo: Mahoma, ¢l profeta del Is-
lam, era drabe. Pero ademds de justificar este hecho por medios retdri-
cos (como afirmar que ¢l oro puede encontrarse entre la basura), Ibn
Garcia va mas all4, insistiendo en que el mensaje religioso de Mahoma

13 Tbn Sa‘id, Al-Mugrib fi huld al-Magrib, El Cairo, 1953, 11, pp. 406-407.

" Sobre la cual véase Rubiera, M. )., La Tajfa de Denia, Alicante, 1985.

% El texto ha sido objeto de varias ediciones; aqui se utilizara la contenida en Ibn
Bassam, Al-Dajira fi mahasin ahl al-Pazira, ed. 1. “Abbis, Beirut, 1979, III, pp. 704 y ss.
Hay una traduccién inglesa de J. T. Monroe, The SKubiyya in al-Andalus. The Risala of
Ibn Garcia and Five Refutations, Berkeley, 1970.
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estd dirigido a todos los hombres, iguales ante Dios por su condicién
de musulmanes,

La epistola de Ibn Garcia fue objeto de una serie de refutaciones
que no vamos a comentar aqui; lo que interesa destacar de ella es,
esencialmente, lo ya dicho: la expresién de una postura de reaccién
ante las pretensiones de superioridad de los drabes que —no hay que
olvidarlo— se traducian en una situacién politica y econémica venta-
josa. Y también hay que recalcar que esta protesta se realiza en nom-
bre de los principios isldmicos, desde la seguridad de que la religion
musulmana ofrece un sentido igualitano dentro de la comunidad
(umma).

MuLADfES

Este término, que proviene del irabe muwallad, se aplica a aque-
llos componentes de la poblacién andalusi de origen autdctono: son
los pobladores de la peninsula que se convierten al Islam o sus descen-
dientes. El proceso progresivo de islamizacion se acompafia de una pa-
ralela arabizacidn, imprescindible para integrarse en una sociedad mu-
sulmana. Los conversos adquieren por tanto nombres tipicamente
isldmicos y se observa incluso una preferencia por aquéllos mas signi-
ficativos en este sentido, como el del Profeta (Mubammad) o nombres
teéforos, como “Abd Allah («el siervo de Dios»). Es éste un fenémeno
general durante la expansion isldmica de los primeros siglos y que pue-
de observarse claramente mediante el estudio de las «cadenas onomas-
ticas», es decir, de los nombres de persona, a los que se une normal-
mente el del padre, abuelo, bisabuelo, etc. El anilisis de estas «cadenas»
ha permitido extraer datos sobre la curva de conversiones al Islam;
R. Bulliett ha estudiado este fenémeno a base de fuentes sobre la his-
toria de Irin, habiendo observado la popularidad de varias clases de
nombres entre los nuevos conversos '®. Sus conclusiones para al-
Andalus 7 son interesantes aunque discutibles. En efecto, su estudio se

6 R. Bulliett, Conversion to Islam in the Medieval Period, Harvard University Press,
1979,
Y Op. at., pp. 114 y ss.
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basa en el anilisis de las cadenas onomadsticas que contienen un nom-
bre no drabe; parece evidente que la persona que lleva este nombre es
el padre del primer converso al Islam de la familia, el cual dard ya
nombres 4drabes a sus hijos. Bulliett ha localizado 154 lineas geneald-
gicas de estas caracteristicas, que son las que le han servido para esta-
blecer la curva de conversién al Islam en la peninsula Ibérica. Sin em-
bargo, en la literatura biografica andalusi se da un fenémeno bastante
corriente, que consiste en la aparicién de genealogias muy breves (sélo
con dos o tres eslabones) de nombres totalmente 4rabes. En muchos
casos, esta concision en la cadena onomistica puede representar un
origen no arabe que no se desea reflejar de forma evidente; es preferi-
ble no mencionar los nombres de los abuelos que indicarian claramen-
te la existencia de un linaje local. Por tanto, parece dificil establecer
conclusiones sobre la conversién al Islam sin tener en cuenta el pro-
ceso de ocultacién de datos que parece desprenderse del estudio de las
genealogias conservadas.

La poblacidn local que adopta la nueva religién (y la nueva len-
gua) puede hacerlo espontineamente, ya que no estd obligada a hacer-
lo; como es légico, muchas de estas conversiones se producirian por el
deseo de acomodarse a los usos de los nuevos sefiores y de disfratar
de las ventajas de ser miembro de pleno derecho de la comunidad. Es-
tas motivaciones pueden aplicarse a los diferentes estamentos de la so-
ciedad pre-islimica; desgraciadamente se carece de noticias sobre la
conversiéon de campesinos o de las capas medias y bajas de la pobla-
cién urbana. En cambio, se conservan informaciones de interés acerca
de familias de alta posicién, cuya conversién al Islam les permitir
conservar o incluso aumentar sus privilegios sociales y econémicos.

Entre los varios casos de este tipo que podrian citarse, destaca la
conocida familia de los Banu Qasi, que dominari [a historia del Ara-
gén islimico hasta el siglo rv/x '8, Los Bani Qasi aparecen en las cré-
nicas drabes a partir de Musa b. Fortin b. Qasi, que lucha a favor del
emir de Coérdoba, Hisam I, (172-180/788-796) y que desciende del
conde Casius, convertido al Islam en tiempos de la conquista. La fa-
milia conservard el «apellido» de este primer converso, y nombres de
origen no drabe como el de Fortiin o Lubb («Lope») que aparecen de

'8 Véase Viguera, M. ]., Aragén musulmin, capitulo III.
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forma insistente en las genealogias de todos ellos. Por otro lado, y de-
bido a las peculiares caracteristicas de la regién, «marca» fronteriza en
la que se forman poderes locales, no sélo los Banti Qasi forman una
auténtica dinastia cuasi-independiente, sino que refuerzan sus alianzas
mediante matrimonios con la familia vascona de los ffigo Arista.

Los Banu Qasi son, sin duda, una familia muladi de caricter ex-
cepcional, ya que mantuvo un poder politico que llegé a hacer que
uno de ellos —Musd b. Miisai— fuera considerado como «el tercer rey
de Espafia». Entre los ulemas, se dan también casos de apelativos fa-
miliares de claro origen hispdnico; su pervivencia parece indicar que se
trataba de origenes de los que sus portadores se consideraban orgullo-
sos 0 que, al menos, no consideraban necesario ocultar. En algin caso
esta ascendencia, dificilmente comprobable, llega a personajes semi-
legendarios, como el conde don Julidn, sefior de Ceuta. De él se afir-
maba que descendia el alfaqui cordobés Ayyub b. Sulayman b. Ha-
kam b. “Abd Allah b. Balakayus b. Ulyan (Julidn) al-Quti, (m. 326/937).
Como puede observarse, esta cadena onomadstica, de ser cierta, signifi-
caria que el nieto de don Julidn habria sido el primer musulmdn de la
familia **. Los bidgrafos de Ayyiib b. Sulayman subrayan, junto a sus
cualidades como sabio, la nobleza (54r4f) de sus origenes, ya que el Is-
lam entrd en la peninsula gracias a la intervencién de su antepasado %.
Los Banu Jattab de Murcia, también conocidos como Banii Abi Yam-
ra, descendian por linea materna del famoso Teodomiro, sefior de
Murcia, cuyo pacto con los conquistadores musulmanes se ha conser-
vado en algunas fuentes drabes %',

No siempre, sin embargo, las familias de conversos podian aducir
estos titulos de «nobleza»; entre aquellos cuyo nombre se conserva, es
evidente que hay muchos que descienden de conversos de ongen mu-
cho mds humilde. Al no haber motivo de vanagloria, las informaciones
sobre el primer antepasado que se convierte al Islam se ocultan o de-
saparecen. En otros casos, se crean lazos de clientela (wala’) con los
emires omeyas y el hecho si se menciona en las fuentes, especialmente

1 Cabe también la posibilidad de que Balakiyus, convertido al Islam, hubiese
convervado su nombre propio, dando a su hijo, mds adelante, una denominacién mads
propiamente musulmana.

% Véase, por ejemplo, Ibn al-Faradi, 72’77, n.° 268.

2 Véase Molina, L., «Familias andalusies II», p. 27.
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en el caso de los mawali de ‘Abd al-Rahman 1. Estos clientes pueden,
en algunos casos, ser esclavos manumitidos, que habfan sido previa-
mente prisioneros de guerra, tanto contra los cristianos como en las
luchas internas que jalonaron buena parte de los primeros tiempos de
la presencia islimica en la peninsula. Un ejemplo significativo a este
respecto lo forma la familia del conocido tradicionista Mubammad b.
Waddal. El abuelo de este ilustre cordobés, lamado Bazi, era en efec-
to un esclavo que participé en las guerras contra los sublevados yeme-
nies de Sevilla, en época de “‘Abd al-Rahman I. Su valor en el combate
atrajo la atencién del emir, que ordend su adquisicién, le puso al man-
do de su guardia negra y, en un momento no determinado, lo manu-
mitié6 mediante un documento cuyo texto se ha conservado Z. Alguno
de los hijos de Bazr* sigui6 el camino de su padre y se distinguié en la
actividad militar, aunque el personaje mas famoso de la familia, su nie-
to Muhammad, destacé sobre todo en las ciencias isldmicas en las que
ocupa un lugar de primer orden en su época.

¢Qué consideracién social tenian estos descendientes de conver-
sos? Ya se ha indicado la existencia de un movimiento de defensa de
las cualidades de los no 4rabes y de la expresién literana que esta de-
fensa adopté en determinados momentos. Parece claro que algunos
muladies intentaron disimular sus origenes —uno de los casos mis co-
nocidos es el de Ibn Hazm, que alardeaba de una ascendencia persa, a
modo de compensacién por la imposibilidad de adornarse con orige-
nes puramente irabes—. También es cierto que, entre los ulemas, se
daban casos de partidismo y desprecto hacia los sabios que descendian
de mawali. La existencia de conflictos y tensiones latentes en este sen-
tido parece haberse resuelto progresivamente en la direccion de una
mayor integracion de los elementos sociales, pero no sin haber experi-
mentado antes crisis de extrema gravedad.

Estas crisis se producen especialmente a finales del siglo m/x y
estin localizadas sobre todo en el sudeste de la peninsula. En la pro-
vincia o cora (kira) de Elvira (luego Granada), se lucha abiertamente
entre drabes y muladies, y en el conflicto interviene también el mas

Z Tanto este dato como los demds que se refieren a esta familia han sido recogi-
dos por M. 1. Fierro en «Baz¥’, mawld de ‘Abd al-Rahman [, y sus descendientes», Al
Qantara, VIII, 1987, pp. 99-118.
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famoso de los rebeldes de esta época, “‘Umar b. Hafsun. Todo el rei-
nado del emir ‘Abd Allah es, por otra parte, un rosario ininterrumpi-
do de rebeliones: no es necesario recordar aqui el detalle de estos
acontecimientos Z, sino subrayar que el enfrentamiento con los mula-
dies y la misma revuelta de Ibn Hafsin no son hechos aislados. Y,
desde luego, no puede pensarse en la existencia de un sentimiento «na-
cional» entre los muladies o en el rebelde de Bobastro, como algunos
historiadores del pasado han pretendido ?. Se trata de luchas por el
poder, de movimientos de desmembracién de una estructura politica
poco firme, pero en ningun caso de la expresién de un nacionalismo
«hispanico». Cuando, tras las campafias de ‘Abd al-Rahman III, las di-
versas rebeliones vayan cediendo, no volveri a haber noticia de luchas
entre drabes y muladies: el conflicto, como ya se ha visto mds arriba,
se traslada al plano de las ideas y a la expresion literaria.

BEREBERES

Durante el reinado de ‘Abd al-Rahman I, florecié en al-Andalus
un sabio llamado Abi Miisd ‘Abd al-Rahmain b. Masa al-Hawwan, ori-
ginario de Ecija, aunque residia en una aldea cercana a Morén. Aba
Miisi estudié en Oriente con los mejores maestros de su tiempo, fue
juez en época de al-Hakam Iy escribié una obra de exégesis coranica.
Era, como se desprende de su nésba, de ascendencia beréber .

Uno de los bidgrafos de Abi Masa, el gramitico al-Zubaydi, re-
lata un suceso que puede servir muy bien como punto de partida para
examinar la «cuestion beréber en al-Andalus. Segin al-Zubaydi, se ha-
bian producido diferencias entre drabes y muladies en Ecija, donde los
segundos se negaban a hacer la oracién dingidos por un imin 4rabe
(en este punto, hace observar el autor que los califas * no nombraban
para este cargo sino a los drabes). Los muladies acudieron a presentar

B Véase E. Lévi-Provencal, Espaiia musslmana, IV, pp. 219 y ss.

% El caso mds notorio, aunque no el Gnico, es el de F. ]. Simonet en su Historia
de los mozdrabes, Madrnid, 1897-1903.

# Marin, M., «N6émina», n.° 719.

% Al-Zubaydi se refiere con esta expresién a los emires de al-Andalus, aunque el ca-
lifato como tal no se instaurard, como es sabido, hasta la época de “Abd al-Rahman III



Poblacion y etnias 27

sus quejas por lo que consideraban una injusticia en el ejercicio de sus
derechos religiosos y civiles. Se les propuso entonces a la persona de
Abu Misd como jefe de la oracién; los dos partidos aceptaron la so-
lucién como satisfactoria para ambas partes. Abi Miisd, por su lado,
puso tnicamente como condicién el no cobrar sueldo alguno por ejer-
cer esta funcién y todos los viernes acudia, desde su lugar de residen-
cia, a dirigir la oracién comunitaria de los musulmanes de Ecija; por
cierto, que como este traslado semanal terminase por hacérsele pesado,
acabé comprando una casa cerca de la mezquita y en ella residié hasta
su muerte 7,

En la eleccién de Aba Miisd para dirimir el problema que oponia
a 4rabes y muladies, jugaron dos factores. El primero, su calidad de
hombre sabio y, sobre todo, piadoso; el segundo, su origen étnico, que
le apartaba de la disputa, en la que al parecer no habfan participado
los beréberes. |

En esta época, como en otras posteriores, la conciencia de perte-
necer a este grupo étnico estaba vigente y tenia unas repercusiones im-
portantes en la vida de los individuos que poblaban al-Andalus. Debi-
do a la proximidad de la peninsula con el Norte de Africa, al primer
contingente de beréberes que llegé con la primera invasién siguieron
otros muchos, que llegaron a formar una parte importante de la pobla-
cién, mayor desde luego que la de origen arabe.

Los beréberes instalados en al-Andalus se islamizan y arabizan ri-
pidamente; es decir, se incluyen en la sociedad de la que forman parte
aceptando sus normas bésicas de integracién. Protagonizan también
una serie de rebeliones contra el poder central, aunque no pueda ha-
blarse de una «fuerza beréber» con caracteristicas propias. Tanto en el
campo como en las ciudades existe una poblacién de origen beréber
como la hay de procedencia local; en los nicleos urbanos, que son los
que merecen una mayor atencién de las fuentes drabes, se registra la
existencia de personajes en cuyas cadenas onomdsticas figuran antepa-
sados con un nombre claramente beréber. Entre las familias de ulemas
destacan, por ejemplo, los Banii Abi Isd o los Banu Nasih; otro ejem-
plo de familia ilustre de antecedentes beréberes es la de los Banil
Wansils.

¥ Al-Zubaydi, Tabaqat alnahwiyin, p. 276.
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Durante el reinado del primer emir omeya de al-Andalus, ‘Abd al-
Rahmin b. Mu‘awiya, Yahya b. Katir inicié la fortuna de la primera
de las familias mencionadas. Su padre, Abu “Isi Katir, era un beréber
norteafricano de la tribu de los masmuda, que se habia instalado en al-
Andalus, donde nacié Yahyi; de él proviene el sobrenombre Bani
Abi ‘Isa con el que se conocia a sus descendientes. Kafir era ya musul-
min y su familia habia establecido vinculos de «clientela» con los
Banu Layt, de forma que la nisha layfi se aplica también a los miem-
bros de la familia.

Aunque las noticias en torno a Yahya b. Katir tienen un cierto
tono legendario, parece ser que de una forma u otra consiguié la con-
fianza del emir, que le nombré gobernador de Sidonia y de Algeciras,
donde murié. Su hijo Yahya marca la inclusidn de la familia en la elite
intelectual de al-Andalus; como alfaqui, su fama fue enorme. Tuvo
también una activa participacién en la vida politica de su tiempo; in-
tervino en la conspiracién contra el emir al-Hakam I que le costé un
destierro temporal a Toledo y se convirtié mas tarde en consejero del
emir ‘Abd al-Rabmin II, de quien se decia que no nombraba a ningin
juez sin consultar previamente a Yahya b. Yahya. Esta vinculacién en-
tre saber religioso y poder politico se da también en otros miembros
de la familia de los BanG Abi “Isi, como sucede con uno de los hijos
de Yahya b. Yahya, “‘Ubayd Allah, o con un bisnieto, Muhammad
b. ‘Abd Alldh. En la biografia de este Gltimo personaje, puede apreciar-
se la importancia a la que habia llegado esta familia de origen beréber:
Muhammad b. ‘Abd Allzh, al que suelen referirse las fuentes arabes
como Muhammad b. Abi °Isi, recibié una sélida formacidén intelec-
tual, completada con un viaje a Oriente. A su vuelta a al-Andalus, ejer-
ci6 como juez en lugares muy diversos (Jaén, Elvira, Pechina y Tole-
do). El califa “‘Abd al-Rahman III le nombré luego juez de Cérdoba y
lo empleé de forma regular como embajador y delegado suyo ante los
gobernadores de las fronteras y de otras provincias. Tuvo también un
papel importante en la politica norteafricana del califa, que en repeti-
das ocasiones lo envié como embajador ante los idrisies y otros sefiores
de més alld del estrecho. Mubammad b. ‘Abd Allah representa asi la
culminacién de una familia cuya fortuna acompafia a la de los omeyas
andalusies. Nada parece indicar que su eleccién como representante del
califa ante los beréberes norteafricanos estuviera relacionada con su
propio origen; se trataba, sobre todo, de un alto funcionario que go-
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zaba de la confianza del califa y que debia de tener grandes dotes
personales %,

La segunda familia de ulemas de origen beréber que puede tomar-
se como ejemplo de la integracidén de estos elementos en la sociedad
andalusi es la de los Banii Nasih al-Tagafi. Gracias al estudio que don
Elias Terés dedicé al més famoso de todos ellos, “Abbas b. Nagsih, es
posible reconstruir los origenes de esta familia ?. El abuelo de “Abbas
era un beréber de la tribu de los masmuda llamado Talfit, y su padre,
Nasil, fue esclavo de una importante familia de Algeciras, que llevaba
la nisha érabe al-Taqafi. Este fue el apellido que adoptaron tanto Na-
sih como sus descendientes, tal como hicieron los Bana Abi “Isa con
al-Layfi. Por esta razén, es a veces arriesgado deducir la presencia de
familias de origen drabe guidndose tan sélo por la existencia de nishas
irabes; en muchos casos se trata de beréberes 0 muladies que las han
adoptado tras el establecimiento de un vinculo de clientela.

Si los Banui Abi ‘Isi destacaron sobre todo en el campo de la
transmision del derecho isldmico, la poesia es el rasgo mas distintivo
de los Banu Nasih, unida al ejercicio de la judicatura. ‘Abbas b. Na-
sih estudié en al-Andalus y luego viajé a Oriente con su padre; a su
vuelta dedicé muchos poemas al emir al-Hakam I, quien le nombrd
juez en Algeciras y Sidonia. “Abbas se interesaba sobre todo por las
tendencias poéticas que venifan de Oriente y que introdujo en su pa-
tria; tenia grandes conocimientos de astrologia, que en esta época se
consideraba una ciencia, y trajo también de sus viajes obras sobre as-
tronomia que no se conocfan con anterioridad. Fue, por tanto, un per-
sonaje de importancia en el desarrollo de la cultura andalusi. Don Elias
Terés ve en é] el antecedente de «un nuevo tipo de cortesano: el del
poeta-astrélogo, que tanto se prodigd después en la corte de ‘Abd al-
Rahman II».

Pero ademds, la biografia de “‘Abbas b. Nasih comprende un he-
cho de un gran interés. Segin algunas fuentes, ‘Abbis realizé un viaje
a Ornente en compaiia de tres personajes norteafricanos, todos los cua-
les pertenecian a circulos heterodozos. Terés interpreta esta circunstan-

 Sobre esta familia, cf. Marin, M., «Una familia de ulemas cordobeses: los Bani
Abi Tsa», ALQantara, V1, 1985, pp. 291-320,

2 Terés, E., <Abbis ibn Nisih, poeta y qadi de Algeciras», en Etudes d'ortentalisme
dédiées a la mémoire dt Lévi-Provencal, 1, Paris 1952, pp. 339-358.
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cia dentro del devenir de la politica norteafricana de los omeyas:
‘Abbas b. Nasih habria sido enviado al Magrib en el marco de «una
exploracién o tanteo de 4nimos y hasta de una gestion diplomdtica
emprendida por el omeya para presionar en la politica del Magrib».
Nadie mis adecuado para esta misién que “Abbas b. Nisih, «por su
lealtad probada y por su conocimiento del terreno que se trata de ex-
plorar, pues no hay que olvidar que él también era de raza beréber,
como sus compafieros africanos» ¥

No se sabe qué consecuencias reales tuvo este viaje de “Abbas, ni
siquiera es posible afirmar con certeza —como hace Terés— que sus ori-
genes étnicos tuvieran una importancia decisiva en su eleccién para esta
hipotética embajada secreta. Lo que si puede deducirse claramente de
los textos que le dedican las fuentes conservadas es que “Abbas b. Na-
sib, st bien pertenece a una familia beréber, es, culturalmente, irabe;
es mds, el estudio de la lengua del Cordn es uno de sus principales
intereses y llegd a estudiar en uno de sus viajes con los beduinos del
desierto, a quienes se suponia la mayor pureza de lenguaje y que eran
fuente de informacién habitual para los principales gramiticos y lexi-
cégrafos ornentales.

‘Abbas b. Nasih murié en una fecha préxima a 230/844. Su hijo
‘Abd al-Wahhab !, que también hizo un viaje de estudios a Oriente,
siguié sus pasos como poeta y fue asimismo juez de Algeciras y de
Sidonia. La dinastia de jueces-poetas continué con el hijo de ‘Abd al-
Wahhab, Muhammad; las fuentes biogrificas sefialan el hecho extraor-
dinario de que tres generaciones sucesivas mantuvieran esta doble ocu-
pacién en el mismo lugar, Algeciras. Un bisnieto de ‘Abbas b. Nasih,
‘Abd al-Wahhab b. Mubammad b. ‘Abd al-Wahhab, es citado ya Gni-
camente como poeta; murié en 328/939.

Aunque se trate evidentemente de personalidades excepcionales,
las que rednen estas dos familias son significativas de las férmulas de
integracién de los beréberes en la época omeya, gracias especialmente
a los intereses cientificos e intelectuales de todo tipo, que se unen asi-
mismo al ejercicio de cargos piiblicos y a la actividad politica. No son,

3 Véase también sobre este tema Fierro, M. L, La beterodoxia en al-Andalus durante
el periodo omeya, Madrid, 1987, pp. 45 y ss.

31 Véase, sobre los descendientes de ‘Abbas, Molina, L., «Familias andalusies»,
p. 8%.
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por otro lado, casos aislados; son bastante numerosas, como ya se ha
indicado mds arriba, las familias de ulemas de origen beréber.

Las noticias sobre los Band Wansas no proceden de los dicciona-
rios biogrificos consagrados a ulemas; aunque también algunos de sus
miembros se distinguieron en el ejercicio de la poesia y la politica, no
unieron a ello, al parecer, el saber religioso indispensable para ser con-
siderados como «sabios». Los datos que se conservan sobre ellos son,
por otro lado, de gran interés para el estudio de los beréberes de al-
Andalus.

El mds conocido de los Band Wansas es Abu Ayyub Sulayman
b. Mubammad b. Asbag b. ‘Abd Allah b. Wansts. Como en los casos
anteriores, la cadena onomastica de este personaje permite apreciar la
presencia de un antepasado de claro nombre beréber, a partir del cual
todos sus descendientes Illevan nombres tipicamente 4rabe-musulma-
nes ¥, Sulaymin b. Mubammad, sin embargo, aparece frecuentemente
mencionado como Sulayman b. Wansis, lo que puede indicar que esta
familia reivindicaba claramente su origen y estaba orgullosa de él. Ello
puede deberse a su importancia dentro de la historia de al-Andalus; el
abuelo de Sulayman, Asbag, fue gobernador de Mérida en época de al-
Hakam [. Alli se enfrentd con el rebelde Sulayman, tio del emir, a
quien derroté y dio muerte, enviando su cabeza a Cérdoba. A pesar
de esta postura de lealtad al emir omeya, poco tiempo después se re-
bel6 contra él, manteniendo su independencia durante largos afios.

Sulayman b. Winsiis no siguié los pasos de su abuelo; las biogra-
fias que se le dedican subrayan, junto a la alta categoria de su casa
entre los beréberes de al-Andalus, su fidelidad al soberano. Ejercié una
serie de cargos oficiales hasta que el emir “Abd Allah le nombrd visir.
Reconocido como hombre culto y hébil poeta, lleg6 a tener gran pre-
dicamento con el emir. A este respecto, el historiador al-Humaydi re-
cogi6, en su Yadwat al-muqtabis, la anécdota siguiente:

El visit Sulayman b. Wansds era un hombre ilustre, literato y noble
beréber por el que tenia preferencia el emir “Abd Allah b. Mubam-
mad. Un dia que entrd a ver al emir, éste, al contemplar su poblada
barba, recité los siguientes versos:

% Algunas fuentes {(Ibn al-Abbar, Takmils, ed. M. Alarcén, n.° 1863) recogen el
nombre —Yarbu*~ del padre de Wansus.
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Pobladisima barba, que parece un serén; accidente desgraciado
que el Creador no ha bendecido.

En sus bordes tienen los piojos sus guaridas; para el que desee
reclinarse en ella hay acomodo.

En el ardor del verano, da una hermosa sombra; necio es quien
Ia lleva .

El emir dijo a continuacién:

— iSiéntate, beréber!

Asi lo hizo; pero, como se habia enfadado, replicé:

—iOh, emir! La gente desea esta posicion para defenderse de la in-
justicia. Cuando acarrea la ignominia, casas tenemos que nos son su-
ficientes sin que necesitemos de vosotros. Y si os interponéis entre
ellas y nosotros, tumbas tenemos que nos son suficientes; no podréis
interponeros entre ellas y nosotros.

Y poniendo las manos en el suelo, se incorpord y se marché a su
casa sin hacer saludo alguno.

El emir se enfadé también y ordend que le destituyeran y que re-
tirasen el taburete en el que se sentaba, quedando asi las cosas duran-
te algin tiempo.

Mis adelante, el emir empezd a echarle en falta, debido a su for-
tuna, lealtad, sinceridad y buen consejo. Asi que dijo a los visires:

~ Echo mucho de menos a Sulayman, pero que salga de nosotros
el pedirle que vuelva, iria en menoscabo nuestro; desearia que él die-
ra e| primer paso.

A esto contesté asi el visir Muhammad b. al-Walid b. Ganim:

— Podrias autorizarme a que fuera a verle y le incitase a ello.

El emir le dio su permiso y entonces Ibn Ganim fue a casa de Ibn
Wiinsis y solicitd verle. La etiqueta entre los visires de al-Andalus en
époea de los omeyas prescribia que un visir no se ponia en pie sino
ante otro visir, recibiéndole y haciéndole sentar con él a su mismo
nivel sin hacerle esperar un momento. Pero la venia para que entrase
Ibn Ganim se retrasé un tanto. Luego se le hizo entrar y al hacerlo,
le encontré sentado; no se acercd hacia él ni se levanté. Ibn Ganim
exclamé:

— éQué significa esta soberbia? Te he conocido siendo visir del sul-
tdn y gozabas del esplendor de su favor. Entonces me recibias de pie
y te acercabas hacia mi desde el centro de tu salén, mientras que
ahora, que estds enojado, haces lo contrario.

# Traduzco estos versos segiin la versién de Ibn al-Abbar, Hulla, 1, p. 123.
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Replico Ibn Wansas:

— iSi! Porque entonces era un esclavo, como ti, y ahora soy libre.

Con esta respuesta, Ibn Ginim perdié toda esperanza. Salié sin
hablarle del motivo de su visita y volvi6 a ver al emir, a quien infor-
mé de lo sucedido. Entonces el emir decidié ser el primero en dir-
girse a Sulayman y le situ6 en mejor posicidén que la que antes dis-

frutaba *,

En este relato, ademas de cierta intencién ejemplarizante, se ha-
llan elementos de gran interés, tanto para el conocimiento de la vida
cortesana en la Cordoba omeya del siglo n1/ix —como las referencias a
la etiqueta que regia las relaciones entre los visires— como para la po-
sicién de los beréberes. Quizd haya que aclarar, para la mejor com-
prensidon del texto, que los versos satiricos eran de uso normal en las
tertulias poéticas, por lo que no es extraiio que el emir recitase el poe-
ma citado. Segiin otras fuentes, Sulayman b. Winsus presentaba una
caracteristica fisica peculiar: a pesar de tener las mejillas totalmente
lampifias, su barba era extraordinariamente copiosa. Este contraste es
el que provocd la salida del emir, que por otra parte no pudo ser muy
espontinea, ya que de sobra conocia a su visir. En la acerada respuesta
de Sulayman quizd haya que ver, sobre todo, la ofensa de ser llamado
«beréber con una intencién claramente despectiva. Sus palabras con-
tienen una velada amenazada: esas casas a las que alude deben de ser
el solar de la familia, en Mérida, donde su abuelo habia tenido en ja-
que al ejército omeya. Sulayman mantiene en todo el relato una pos-
tura de orgullo herido que se sabe apoyado en una tradicién familiar
de independencia.

Otro miembro destacado de la familia de los Bana Wansis es una
mujer: su prima Umm al-Hasan, hija de AbG Liwad’ Sulayman b. Agbag
b. ‘Abd Allih. Las biografias que se ocupan de ella * subrayan el he-
cho de que tanto ésta como otras seis mujeres de la familia hicieron la
peregrinacién a La Meca: la mujer de su abuelo Asbag, Kalbiya; sus
dos tias Amat al-Rabman y Amat al-Rahim; su prima Raqiya y la hija
de su primo “Umar, ‘A’i8a. Si se hace notar este hecho en las fuentes,
es por lo que tiene de excepcional, como se verd al tratar de las muje-

% Al-Humaydi, Padwa, ed. El Cairo, pp. 350-352.
¥ Cf. Avila, M. L., «“Las mujeres sabias” en al-Andalus», n.° 92.
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res dentro de la sociedad andalusi. Cabe preguntarse si no hay aqui un
reflejo de estructuras sociales propias de los beréberes, en las cuales la
mujer tiene un papel publico mis notable que entre los drabes, pero el
dato es demasiado aislado como para extraer consecuencias generales.
En cualquier caso, Umm al-Hasan fue una mujer excepcional, que se
dedico al estudio del derecho y la tradicién profética y que recibid cla-
ses de uno de los mas conocidos maestros de su tiempo, el tradicio-
nalista Bagi b. Majlad.

Las noticias sobre estas tres familias beréberes permiten apreciar
un grado de integracién muy importante dentro de la cultura drabe-
isldmica, mediante un proceso semejante al que se produjo en Oriente
con etnias no drabes, como las persas. Este proceso no carecié de con-
flictos ~como parece indicar lo sucedido con Sulaymin b. Wansus—.
Pero, en todo caso, hay que tener muy presente que las informaciones
sobre éstas y otras familias 0 personajes proceden de unas fuentes his-
téricas que han realizado un proceso selectivo; son datos sobre las ca-
pas superiores de la sociedad, entre las cuales los mecanismos de inte-
gracién tienen condicionamientos especificos.

Las circunstancias empezaron a cambiar a partir del reinado de al-
Hakam II, en la segunda mitad del siglo v/x. Ya en época de su padre,
‘Abd al-Rahman III, se habia dado una activa intervencién (traducida,
entre otras cosas, en la toma de Ceuta) en los asuntos del Norte de
Africa, intervencién que se acenttia ahora con una serie de campanias
militares mas alld del estrecho. Los Anales Palatinos de al-Hakam II*
describen con detalle la red de alianzas, pactos, enfrentamientos y lu-
chas que marcan las relaciones de los omeyas con los sefiores nortea-
fricanos.

Atin mds, los Anales reflejan c6mo estas relaciones producen una
nueva entrada de beréberes en al-Andalus, que se va a dar en circuns-
tancias muy diferentes de las que acompafiaron a la primera conquista
de la peninsula. Ibn Hayyan, el compilador de los Anales, reflexiona
desde su época (m. 469/1076) sobre estos acontecimientos del siglo
precedente. Después de afirmar que al-Hakam II desconfiaba de los je-
fes beréberes norteafricanos, Ibn Hayyan considera que el califa cam-

* Este es el titulo de la traduccién de don Emilio Garcia Gémez a la parte del
Mugtabis compilada por Ibn Hayyin y dedicada a los afios 360/971-364/975; se publico
en Madrid en 1967,
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bié de opinidn tras las guerras que mantuvo con ellos; tras comprobar
su valor y resistencia fisica, el califa incorporé a muchos beréberes a
los ejércitos andalusies.

De esta suerte —prosigue el histonador cordobés— el Califa reunié
junto a si, de estas tres facciones berberiscas —hombres de los Bani
Hasan, hombres de los dos hijos de al-Andalusi y hombres de los
Banii Birzal— un importante ejército, que se acercaba a los 700 jine-
tes, entre los cuales habfa personas notables y distinguidas, que logra-
ron en breve plazo los cargos directivos del ejército. Todos ellos eran
beréberes, los mismos que tanto habia odiado y dado de lado el po-
der publico ¥".

De ahi, dice Ibn Hayyan, nacieron todos los males de al-Andalus,
puesto que el auténtico sucesor de al-Hakam II, Almanzor,

los siguié colmando de bienes, pues se sirvid de ellos en provecho
propio al apoderarse del mando, los elevd sobre las restantes catego-
rias de sus ejércitos, los convirtié en fuerza personal suya, y se hun-
dié con ellos en las tinieblas mientras vivid. Tras él, mostraron ene-
mistad contra el Califa [...] y esta enemistad los ha conducido a la
situacion actual, en la que estin a punto de anular el Califato, que-
brantar la unidad del Estado, preparar el camino a2 la guerra civil y
poner a la Peninsula en trance de muerte... %,

Ibn Hayyin es bien conocido por sus posiciones antiberéberes. La
desintegracién del califato y la apancién de los pequerios reinos de tai-
fas le parecen directamente consecuencia de la presencia de contingen-
tes beréberes en Cérdoba. Bien es verdad que estas tropas desempefia-
ron un papel decisivo en la ruina de la capital omeya y que Ibn H
ayyan veia, con razon, que al-Andalus caeria antes o después en manos
de los reyes cristianos si no se llegaba a una unidad entre los diversos
reinos, unidad que, como es sabido, nunca se consiguié. Pero

. Anales Palatinos, p. 231.

8 Anales Palatinos, p. 232. Este texto también fue editado, traducido y comentado
por don Emilio Garcia Gémez en «Al-Hakam II y los Beréberes, seglin un texto inédito
de Tbn Hayyan», AlAndalus, XU11, 1948, pp. 209-226.
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hay que precisar que estos beréberes que llegan, sobre todo, bajo Al-
manzor, aunque estén islamizados ya no forman parte de la cultura
andalusf; son tropas importadas y sus descendientes mantendran muy
a menudo una clara conciencia de no pertenecer al lugar en el que
viven, de tener origenes propios y diferentes.

Claramente se ve, en las fuentes drabes que se ocupan del periodo
de las taifas, como la formacidn de estos pequefios «estados» se acom-
pafia con la aparicién de un «partido andalusi» y un «partido beréber».
Ello no quiere decir, por otra parte, que los beréberes, tanto los que
vivian desde antiguo en la peninsula como los de mis reciente incor-
poracién, aprovecharan esta circunstancia para hacerse con el control
de todo al-Andalus; no es raro el caso de que se alien con reyes de
taifas «drabes» en contra de otros principes beréberes. La solidaridad
étnica tampoco es en esta época un factor decisivo para la formacién
de alianzas. Asi, en 427/1035, los sevillanos y los beréberes birzalies se
alian para tomar Carmona de manos del también beréber Yahyi b.
‘Ali b. Hammid. En el curso de la batalla, el jefe birzali tuvo un rasgo
de solidaridad tribal cuando solicité del general sevillano que detuviera
la matanza; pero ello no le impidié apoderarse de las mujeres de Yah-
ya b. Ali y entregdrselas a sus propios hijos.

Para este siglo de las taifas v/xi, se cuenta con un testigo de ex-
cepcién y, precisamente, se trata de un rey de origen beréber: ‘Abd
Allah b. Buluggin, Gltimo de los Bani Zifi que goberné en Granada.
En sus Memorias, el rey “Abd Allih ha conservado, ademids de precio-
sas informaciones sobre el tiempo en que le tocd vivir, una serie de
datos de gran interés acerca de coémo sus antepasados mds directos
consideraban su situacién en al-Andalus. El primer «rey» ziri de Gra-
nada, Zawi, no obstante haber consolidado su poder tras la batalla en
que derroté al pretendiente omeya al-Murtada,

viendo cémo se coaligaban los andaluces contra los suyos [beréberes
sinhaya], tras de reflexionar largamente, se dijo: «Sé y estoy cierto que
tal serd siempre su norma de conducta, y que, si por esta vez los he-
mos vencido al primer empujén, no por eso han de estar seguras en
ninglin momento nuestras personas ni nuestras casas. Muere uno de
ellos, pero hay tras él otro mil, sin contar que tienen de su lado la
simpatia de los vasallos, que son de su misma casta. En consecuencia,
aumentara su fortaleza tanto como decrecerd la nuestra, ya que no-
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sotros no podremos nunca reemplazar a cualquiera de los nuestros

que perdamos ¥.

Estas reflexiones de Zawi b. Ziri, que terminé abandonando al-An-
dalus poco después, son bien ilustrativas de una situacién en la que
los nuevos aportes beréberes, aun en situacion de fuerza y poder, se
sienten amenazados; se¢ dan cuenta de su inferioridad numérica y de
que nunca podrian contar con el apoyo de la poblacién local, que los
considera como sefiores a los que, en el mejor de los casos, se tolera.
Los beréberes de este siglo de las taifas, de implantacion reciente en al-
Andalus, nunca se integrarin en la sociedad andalusi como lo hicieron
sus predecesores. No es de extrafiar que los ziries granadinos confiasen
parte de su administracidn civil a judios, como el famosisimo Ibn Na-
grela que sirvié a Badis b. Habis, v de quien dice el rey ‘Abd Allzh:
«.. el tal judio era un tributario, que no podia aspirar a ningin puesto
de gobierno, y al mismo tiempo no era un andaluz de quien fuese de
temer que tramase intrigas con los demds sultanes que no eran de la
casta de su soberano» ®,

En 449/1057, Badis se apoderd de Malaga, consiguiendo asi una
de las ambiciones de su reinado. Su nieto “Abd Allah explica asi las
motivaciones de Badis:

Fue entonces cuando edificé la alcazaba de esta ciudad, de modo tal
como ninguna otra persona pudiera haberlo hecho en su tiempo,
abasteciéndola de todo lo necesario para resistir las mayores pruebas
y gastando en ellz todo lo que habia heredado de su hijo*' y mucho
mds, ya que, temeroso siempre de que los voraces sultanes de al-An-
dalus se coaligasen contra él, queria convertirla en un refugio seguro
donde resistir mientras pudiese, 0, si no, en un apeadero desde el cual
pasar, con su familia ¥ sus riquezas, a las tierras de Berberia donde
reinaban sus primos los Ziries africanos. A partir del momento en que
tomé Milaga ya no tuvo mi abuelo otra ambicién “.

¥ Traduccién de E. Garcia Gomez, El siglo x1 en primera persona, Madrid, 1980,
p- 90

© Ihidem, p. 101,

4 Se trata de Buluggin Sayf al-dawla, padre del rey ‘Abd Allih, que murid, al pa-
recer envenenado, en 456/1064 6 457/1065,

“ El siglo x1 en primera persona, p. 115.
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En esta situacién se hallaban también otros reinos beréberes que
tuvieron mas dificultades para resistir el acoso de los andalusies, espe-
cialmente del sevillano al-Mu‘tadid, que puso en prictica una politica
expansionista —no dirigida en exclusiva, desde luego, contra los beré-
beres—. Algunos ejemplos de esta expansién sevillana son especialmen-
te interesantes y merece la pena detenerse en ellos.

En 458/1065, el rey de Sevilla se propuso acabar con los Banid
Irmiyyin de Arcos. Mediante una traicién, habia conseguido eliminar,
después de atraerlo a Sevilla, a su jefe ‘Abdiin b. Jazaran. El hermano
de ‘Abdan, Muhammad, habia permanecido en Arcos, y allf intenté
primero resistir el ataque de los ‘abbadies. Como su situacién empeo-
raba a ojos vistas, Mubhammad b. Jazartin llegd a un acuerdo con Ba
dis b. Habus, el rey de Granada: le entregaria su fortaleza y sus tierras,
les compraria los viveres que tenian almacenados y, a cambio, con-
cederia a los Bani Irmiyyan un lugar donde residirian bajo su pro-
teccion. |

El granadino ocupé Arcos y los Bani Irmiyyan salieron de alli lle-
vando todos sus bienes y acompafiados de sus familias. Esto quiere de-
cir que iban con mucha impedimenta, porque se llevaban todo lo que
habjan reunido desde el comienzo de la guerra civil (ftna) que habia
terminado con el califato de Cérdoba: sus acémilas eran cerca de 500.
Iba con ellos un grupo grande de los Banu Birzal, beréberes y enemi-
gos de Ibn “Abbad de Sevilla. Este los atacé cuando se encontraban a
unas 20 millas de la fortaleza. En la batalla que siguid, los beréberes,
que luchaban rodeados de sus mujeres y sus bienes, fueron derrotados
por completo y la mayoria perecié. Muhammad b. Jazariin, el emir de
los Banii Irmiyyan, también murié en el combate, no sin antes haber
ordenado a uno de sus pajes que diese muerte a su mujer, de la que
estaba muy enamorado, y a su hermana. Pocos afios después, en
461/1068, al-Mu‘tadid se apoderé finaimente de Arcos .

No ha de pensarse, por otra parte, que los beréberes se encontra-
sen en esta época sufriendo persecuciones y amenazas sin cuento. Si
han de creerse las opiniones vertidas en las fuentes 4rabes por los his-
toriadores que se han ocupado del periodo de los reinos de taifas, el

“ El relato de estos hechos puede verse en Ibn “Idiri, AFBayan al-mugrib, 1,
pp. 271-272 y 294.
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sentimiento que inspiran a muchos autores es complejo y sus elemen-
tos principales son temor, odio y hasta un cierto desprecio: en plena
lucha entre cordobeses y beréberes, durante la fitna, el califa al-Mahdi
hizo correr la voz de que habia «perdonado» a los beréberes a2 condi-
adén de que volvieran a sus lugares de origen para ser labradores, como
lo eran antes de llegar a al-Andalus. Que esto no fuera mis que un
ardid propagandistico, no quita valor al supuesto de que tal proposi-
cion habria de ser apreciada positivamente por los cordobeses.

En otros casos, las descripciones de las batallas en las que toman
parte contingentes beréberes los equiparan a infieles y cristianos, a los
que se considera de una brutalidad sin limites en sus enfrentamientos
guerreros. La exageracidn es a veces evidente, pero hay que tener en
cuenta, por otra parte, que para esta época, y ya desde los tiempos de
Almanzor, los ejércitos andalusies estaban formados, en su mayor par-
te, por beréberes y otros contingentes mercenarios. Los habitantes de
al-Andalus seguian sorprendiéndose de la ferocidad y resistencia de los
soldados beréberes, tan alejada de su propia practica militar, segiin pa-
rece desprenderse de los textos.

La sociedad andalusi desarroll4, por tanto, una postura antiberé-
ber que tuvo una traduccién literana, como ocurria en los textos, cita-
dos mads arriba, de Ibn Garcia. En lo que se refiere a los beréberes, y
ademds de lo ya citado de Ibn Hayyan, es inevitable referirse a la Risa-
la de Ismail b. Muhammad al-Saqundi (m. 629/1231) “, conservada
dentro de la gran enciclopedia de la cultura andalusi que es el Nafh al-
b de al-Magqqari.

El género al que pertenece la epistola de al-Saqundi ha sido muy
cultivado en la cultura islimica; se denomina usualmente con la voz
fada’il («virtudes, méritos»). Desde muy temprana época, se compusie-
ron tratados con este titulo en alabanza, tanto de personajes ilustres
como de ciudades o paises. Muchas veces estas obras reflejan un sen-
timiento de vanagloria local que suele ir en detrimento de otros luga-
res con los que se mantiene una rivalidad. En el caso concreto de al-
Saqundi, parece ser que compuso su Riszlza como consecuencia de un

*“ La Risala de al-Saqundi, junto con textos de Tbn Hayyin e Ibn aljatib, han sido
estudiados y traducidos por don Emilio Garcia Gémez y reeditados de forma conjunta
en una publicacién titulada Andalucia contra Berberia, Barcelona, 1976,
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debate que se produjo ante ¢l gobernador aimohade de Ceuta y en el
que nuestro autor afirmé la superioridad de al-Andalus sobre el Norte
de Africa en contra de la opinién de un letrado tangerino que, natu-
ralmente, defendia la postura contraria. El gobemador encargé enton-
ces a ambos contrincantes que pusieran por escrito sus opiniones y
adujeran razones suficientes para apoyar sus tesis.

La Risala de al-Saqundi es por tanto, en principio, una obra de
fada’tl, una loa a las virtudes de su pais de origen; pero también inclu-
ye consideraciones de demérito de los beréberes, para apoyar y subra-
yar su razonamiento. La principal acusacién que les hace al-Saqundi es
su falta de cultura; no hay entre los musulmanes del Norte de Africa
nadie que se pueda comparar a las gloriosas figuras del Islam de al-
Andalus. Aunque también cita el autor de la Risala algunos ejemplos
de valor militar, la base de su argumentacién reside en la ignorancia
de los norteafricanos. Como caso mds significativo, cita al-Saqundi el
del emir almordvide Yasuf b. Taifin, incapaz de comprender las suti-
lezas de los poemas que se leen en su presencia y que necesita de una
explicacién adicional para atinar con el sentido correcto.

Como bien sefiala don Emilio Garcia Gémez en su estudio preli-
minar a la traduccién de Ia Risala, al-Saqundi, que vivia bajo el impe-
rio almohade, se abstiene de atacar a esta dinastia, también de origen
beréber, por razones evidentes; pero ello no le impide ejemplificar, en
un almorivide, su disgusto de ser gobemnado por quienes considera
muy inferiores a los andalusies. Hay un trasfondo claramente politico
en el sentimiento anti-beréber que se puede apreciar en la histonia de
al-Andalus: cuando los beréberes son una parte mas de la poblacién,
en la época omeya, este sentimiento no existe o, cuando se da, respon-
de a circunstancias y casos muy concretos. Pero las cosas cambian
cuando, a partir de la desintegracién del califato, los elementos de ori-
gen norteafricano empiezan a tomar una parte activa en los asuntos
peninsulares, primero desde los reinos de taifas que dominan fami-
lias de ongen beréber y luego cuando al-Andalus pierde su indepen-
dencia y se convierte en una provincia de los imperios almordvide y
almohade.

Puede parecer que se ha dedicado excesivo espacio a los beréberes,
sobre todo en comparacién con las pdginas dedicadas a otros compo-
nentes de la poblacién andalusi. En cierto modo es asi, pero ello se
explica, ademds de por razones histéricas como las estudiadas, por mo-



Poblacion y etnias 41

tivos estrictamente historiogrificos. En efecto, la «cuestién beréber no
ha dejado de hacer correr tinta entre los investigadores de las historia
de al-Andalus en afios recientes ©. En algunos casos, la falta de docu-
mentacion suficiente ha favorecido la aparicidon de teorias que se pres-
tan a discusién —y que han sido discutidas con frecuencia. El punto
crucial que divide a muchos estudiosos es la «berberizacién» de al-An-
dalus, especialmente en la época mis temprana de su historia. A través
del estudio de la toponimia, la arqueologia y las fuentes escritas, se ha
llegado a conclusiones muy divergentes, desde quienes consideran la
presencia beréber como determinante en la formacién de la sociedad
andalusi y encuentran huellas beréberes en abundancia, hasta quienes
someten esta postura a una severa critica, ante la falta de una docu-
mentacién suficiente *.

OTROS ELEMENTOS DE LA POBLACION

De lo dicho anteriormente, se deduce que los individuos que for-
man la sociedad andalusi estin claramente definidos por su religiéon y
sus origines étnicos. Junto a drabes, beréberes y muladies, existe un
grupo minoritario de procedencia diversa, en el que entra otro factor
importante de clasificacion: se trata de hombres y mujeres que no son
libres.

Los esclavos en al-Andalus tienen una procedencia étnica muy di-
versa. Ademds de aquellos que procedian del botin de guerra tomado
a los reinos cristianos del norte de la peninsula y que se empleaban
sobre todo en los trabajos del campo ¥, en al-Andalus existia un activo

* Aunque no es un tema nuevo, ni mucho menos; ademas de los estudios citados
de don Emilio Garcia Gémez, véase la bibliografia reunida por E. Molina Lépez en su
estudio preliminar a la reedicciéon de Los almorduvides de don Jacinto Bosch Vil4, Grana-
da, 1990, p. XXVL

“ La revista ALQantara publica, en el segundo fasciculo de su volumen XI, 1990,
una seccién monogrifica dedicada a los beréberes en el Islam de Occidente (Al-Andalus
y Norte de Aftica). Actualmente se halla también en fase muy avanzada una Tesis Doc-
toral que se prepara en el C.S.I1.C. sobre los beréberes en al-Andalus, original de Elena
de Felipe Rodriguez. Todo ello es indicativo del interés que sigue despertando este tema,
en el que aun hay mucho por hacer y decir.

¥ Véase Lévi-Provengal, E., Espasia musulmana, IV, p. 116.
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comercio de esclavos que procedian, bien de Africa, bien de diferentes
regiones europeas. Aunque mds adelante se volverd a mencionar el
tema, es necesario ocuparse también en este punto de las esclavas, que,
sobre todo en las capas sociales mds acomodadas, tuvieron una impor-
tancia notable.

Las esclavas de origen franco o vascén eran muy apreciadas en la
sociedad andalusi: muchas de las madres de los califas omeyas tuvieron
este origen. Se trataba de mujeres que recibian una educacién exquisi-
ta, lo que hacia aumentar su precio en el mercado hasta cantidades
enormes. Por citar un ejemplo, podria recordarse el de una esclava can-
tora [lamada Tarab, que fue ofrecida al emir al-Mundir (273-275/886-
888) en 500 dinares de oro. Al oirla cantar, el emir quedo tan satisfe-
cho de sus cualidades artisticas, que decidié adquinrla por el doble de
la suma que se le solicitaba “,

También eran muy apreciadas las esclavas negras. Una de ellas,
lamada “Abida, pasé a formar parte de la familia omeya de los Banu
Dahhun, después de que uno de ellos, Habib b. al-Walid, hiciera la
peregrinacién a La Meca. Alli se la regalé su primo Muhammad b.
Yazid, nieto del califa de Damasco ‘Abd al-Malik b. Marwan. Habib
quedé prendado de la sabiduria de esta esclava, que conocia, segun se
dice, unas 10.000 tradiciones; la llevé a al-Andalus y la convirtid en su
esposa .

Ademas de las cualidades intelectuales, el aspecto fisico y el cardc-
ter personal influian también en la valoracién de las esclavas, y por
tanto en su precio. Un autor bagdadi del siglo v/xt compuso una epis-
tola sobre las reglas que deben seguirse en la adquisicion de esclavos
en la que hace una caracterizacién geogrifica de las mujeres a la ven-
ta; es muy posible que estas normas se conocieran también en al-
Andalus *°. En su obra, Ibn Butlan alaba, por ejemplo, la obediencia y
fidelidad de las esclavas de origen cristiano, el buen caricter de las me-
dinesas o la fertilidad de las turcas. Estas y otras cualidades permitieron

“ Marin, M., «Las mujeres de las clases sociales superiores», p. 120.

® C. f. Avila, M. L., «<Las mujeres “sabias” de al-Andalus», n.° 3. Sobre los Bani
Dahhan, Terés, E., «Dos familias marwanies de al-Andalus», A-Andalus, XXXV, 1970,
pp. 93-117.

% Cf. Coello, P., «Las actividades de las esclavas segin Ibn Butlan (s. x) y al-
Saqatt de Malaga (ss. xn-xmr».
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a muchas esclavas, que se convirtieron en concubinas de los emires y
califas, el llegar a ejercer un verdadero poder dentro del alcizar y, a
veces, aun fuera de él.

La hermosura de la esclava se convierte también en un tema lite-
rario, del que existen numerosos ejemplos. Del siglo vin/xim es el que
reproduzco a continuacidn, extraido de una epistola de Abi Bakr al-
Bardal, poeta de Ronda que describe asi a una esclava que supuesta-
mente ha visto a la venta en el mercado:

Vi en él a una muchacha de color de oro, sometida poco tiempo atris
a cubrirse ¢l rostro, de cimbreante talle, erguidos senos, con un mirar
que daba el lote mis abundante de hechizo, una boca como una he-
rida de la que manara sangre, dentro de ella dos sartas de perlas, que
sélo por ellas puede saberse lo que es la armonia, y sin ellas no ha-
bria sido justo juzgar superior el hueso a la perla. En sus sienes dos
aladares, cuya forma no podria trazar un cilamo ni recortar la tijera,
un cuello cuya esbeltez desearfan tener las ramas jévenes, una cintura
que podria abarcarse con la mano, una cadera que el que la compa-
rase con una duna cometaria injusticia, dos manos que fueron hechas
para el alvexi, dos pies mds propios para ser besados que para andar *.

No hay que olvidar que muchas esclavas no eran descritas tan en-
comidsticamente, ni gozaban de una posicién privilegiada; son las es-
clavas de la casa, que se dedican a las tareas domésticas mds pesadas.
Lo mismo ocurria con los hombres; esclavos hubo que consiguieron
Hegar a los mds altos puestos de la administracion o a dirigir los ejér-
citos, pero se trata de casos excepcionales. También lo son los fatis o
eunucos, que pueden llegar a formar un verdadero grupo de presion
dentro del palacio real e intervenir incluso en la sucesiéon del principe.

Los esclavos eunucos se conocian también con el nombre de sa-
qaliba, lo que reflejaba su origen racial: eran eslavos *2. Al-Andalus se
convirtid, en época omeya, en un importante punto de comercio de
esta «mercancfa» humana, que se exportaba hasta Oriente. Pero tam-

51 Traduccién de F. de la Granja, en «La venta de la esclava en el mercado en la
obra de Abiz I-Baqa’ de Ronda», R.J.EE.L, XIII, 1965-1966, pp. 119-136.

52 Se ha discutido si la denominacién saqaliba se teferia s6lo a los eslavos o tam-
bién a todos los esclavos (eunucos o no) de procedencia europea; véase Ayalon, D., «On
the eunuchs in Islam», pp. 92-1C1.
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bién muchos se quedaban en la peninsula; otros habian nacido en ella
y tras ser cautivados en las aceifas contra el norte, eran llevados a Cér-
doba y otras ciudades. No todos los esclavos, por otra parte, se castra-
ban y algunos eran manumitidos por sus sefiores. Las vidas de estos
esclavos pueden a veces reconstruirse, a través de las fuentes arabes,
cuando llegaron a distinguirse al servicio de los emires. Tal es el caso
del eunuco Nagsr, favorito del emir Abd al-Rahman II 3.

El padre de Nasr era un converso de Carmona y ¢l fue «uno de
los jovenes o fatis escogidos, a los que habia castrado su padre [de
‘Abd al-Rahmin II] el emir al-Hakam entre los hijos de los hombres
libres y que habian sido esclavizados para servirse de ellos dentro de
su alcdzar» *°. Probablemente Nasr debié de destacar por su inteligencia
natural y, convenientemente adiestrado en el palacio, llegé a gozar de
la privanza del emir. Este le confié el mando de parte de sus tropas
para rechazar, en 230/844, el ataque de los normandos contra Sevilla
en Tablada. Nagr se convirtié en un auténtico «primer ministro», que
controlaba todos los asuntos de la administracién y su buena estrella
no le abandond hasta que intervino en la conspiracién propiciada por
una de las esposas favoritas del emir, Tarib, que pretendia la sucesién
al trono para su hijo “‘Abd Allah. Como el emir se resistiera a la pre-
tensién de Tarub, Nasr decidid acelerar el curso de los acontecimientos
y envenenar al emir. Segtin Ibn Hayyan, el médico encargado de pre-
parar el brebaje fatal informé secretamente de la conjura al emir, que
obligd a Nasr a beberlo é! mismo en su presencia, como consecuencia
de lo cual fallecid.

A pesar del trigico final de Nagr, la historia de su vida es ejemplar
y muestra de qué manera los esclavos dotados de suficiente ambicién
y cualidades personales podian llegar a ocupar las mds altas posiciones
del pais. Destacan especialmente los nombres de aquellos esclavos (eu-
nucos 0 no) que se dedicaron al servicio palatino, lo que les permitia
desempeiiar un papel importante tanto en la politica interna del alci-
zar como en otros campos mas amplios. El caso de Nasr no es unico,
ni mucho menos. Otros ejemplos de personajes de este origen que
ejercieron cargos importantes en la administracion omeya durante el

* Las noticias sobre este personaje proceden del articulo de J. Vallvé, «Nasr, el
valido de ‘Abd al-Rahman II», ALQantara, V1, 1985, pp. 179-197.
% Ibidem, p. 197.
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reinado de ‘Abd al-Rahman III han sido recogidos por A. M. al-“Ab-
badi: entre ellos se encuentran jefes de policia, gobernadores y jefes
militares o directores de las cocinas reales o de la biblioteca del al-
cdzar *. En este ultimo caso, se trata de la famosisima coleccién de
libros reunida por el segundo califa omeya, al-Hakam II, a cuyo frente
estaba el eunuco Talid. Muchos esclavos, en efecto, destacaron en el
cultivo de las letras drabes y ello explica también la aparicién de la
literatura de fzda’il dedicada expresamente a los saqaliba, de la que sélo
se ha conservado, desgraciadamente, algiin titulo, como el que com-
puso en época de Hisam II un tal Habib: Pruchas claras y convincentes
contra los que niegan las excelencias de los esclavos *. Contemporineo suyo
era un eunuco llamado Fatin, retratado asi por Ibn Bassam:

Tenia Abii “Amir [Almanzor] un fazt llamado Fitin, tnico y sin rival
en la ciencia de la lengua de los drabes y en todo lo que guarda re-
lacién con la literatura. Discutfa una vez con $3°id *” en presencia de
Almanzor, y logré confundirle y apostrofarle, hasta hacerle callar. La
admiracién que Almanzor sentia por él subié de punto. Este Fatin
era buen caligrafo, de una gran amplitud de conocimientos, elocuen-
te, pronto a la respuesta, carente de apetitos, limpio de alma y de
bella figura. Era uno de esos de cuyo servicio se vanaglorian los mo-
narcas y en cuya dulzura de caricter encuentran un sosiego. Murid
este fata en 402/1011. Entre las cosas que dejé se vendieron una serie
de cuadernos literarios, de hermosa composicién, que daban prueba
de su mucho celo. Se resigné a la mutilacién que habia sufrido, no
tomé mujeres y éstas jamds descubrieron sus vergiienzas. Habia en
aquel tiempo en Cérdoba un grupo de fatds eunucos de los que to-
man de la literatura el més amplio lote *.

En la segunda mitad del siglo v/x, varios personajes de origen escla-
VO participan activamente en las luchas por la sucesién de al-Hakam IL

% Al-Abbadi, Los esclavos en Espasia, pp. 10-11.

% Ibidem, p. 13.

%7 Famoso gramitico y literato bagdadi, que vivié en al-Andalus y pertenecié a los
circulos literarios de la corte de Almanzor; murié en Sicilia en 417/1026. Cf. Pons Boi-
gues, F., Ensayo, n.° 79. Véase mds adelante, p. 163.

5% La traduccién de este texto de Ibn Bassim es de al-“Abbadi, Los esclavos en Es-
para, p. 13.
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Almanzor se ocupari en seguida de eliminar a quienes no le son afec-
tos, para procurar la formacién de un grupo de esclavos que le fueran
fieles y que son conocidos, en las fuentes drabes, como «los esclavos
‘@miries». De entre esta faccidn surgirin, con el desmembramiento del
califato, un buen nimero de reyes de taifas, establecidos sobre todo en
la costa oriental y suroriental de la peninsula. Sin embargo, hay que
hacer constar que, a pesar de las cualidades personales que adomaban
a muchos de estos personajes; a pesar también de su valor personal o
de sus conocimientos de todo tipo, los esclavos no liegan a formar un
grupo social coherente. Los nombres propios conservados en los textos
arabes, tanto crénicas como diccionarios biogrificos, corresponden a
individualidades sobresalientes, que trascienden su condicién servil o
su disminucidn fisica a través de cargos, honores o sabiduria. Durante
la época de los reyes de taifas, los esclavos conocen un momento de
esplendor cuando muchos de ellos se alzan con el poder en lugares
como Almeria, Valencia, Murcia o Denia. Pero no logran formar di-
nastias estables y, con la excepcién de Denia, su existencia es breve y
amenazada por reinos vecinos, que terminarin por absorberlos; en mu-
chos casos la poblacién local se rebela contra sus sefiores y apoya al
invasor.

MINORfAS RELIGIOSAS

Hasta aqui se han considerado los individuos o grupos sociales,
de origen étnico diverso y de religién musulmana. Pero en al-Andalus,
como en el resto del Islam medieval, se mantiene la prictica de las
otras dos grandes religiones monoteistas. Aunque la poblacién autéc-
tona fue convirtiéndose progresivamente al Islam, se mantuvieron nu-
cleos de cristianos practicantes en todo el territorio y a ellos, como a
los judios, es necesatio dedicar ahora nuestra atencién.

Crstianos y judios pertenecian, en el Islam, a la Hamada «gente
del Libro» (@bl al-kitab); su adscripcion a las Escrituras les hacfa gozar
en un estatuto preferente ya que no estaban obligados a la conversién
y, dentro de unos limites que la ley fijaba, podian practicar libremente
su religion e integrarse en la vida social. Los cristianos de al-Andalus
se conocen con el nombre de mozéirabes, del arabe musta‘rib, que sig-
nifica propiamente «el que se arabiza, el que se hace como los 4rabes»,
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aunque las fuentes drabes se refieren a ellos mds usualmente como -
nasara (<los nazarenos»). La primera de estas apelaciones es la més usual
entre los estudiosos del cristianismo en al-Andalus y se aplica también
a determinadas formas artisticas, especialmente arquitectdnicas.

La existencia de comunidades cristianas en territorio musulmaén
llamé desde muy temprano la atencién de los historiadores de al-An-
dalus. Entre 1897 y 1903 publicé Francisco Javier Simonet su monu-
mental Historia de los mozdrabes de Esparia, que ha servido de punto de
partida para muchos otros trabajos posteriores, alguno de ellos bastante
reciente . Si bien reunié uma gran cantidad de documentacién —y
desde ese punto de vista su obra sigue teniendo interés— su apreciacién
de los mozirabes es la de que eran

espaiioles que, subyugados por la morisma, mas no sin honrosos pac-
tos y capitulaciones, conservaron constantemente por espacio de mu-
chos siglos la religién, el espiritu nacional y la cultura de la antigua
Espafia romano-visigbtica y ctistiana [...] contribuyendo con su ayuda
y su saber a la restauracién y progreso de la nueva Espaiia.

Estas palabras, que figuran al inicio de la obra, anuncian sobrada-
mente el enfoque del autor: los mozérabes, como cristianos que eran,
constitufan la verdadera esencia del ser espafiol, habiendo escapado al
triste destino de quienes se habian convertido a «la supersticién ma-
hometana» ®. Los ejemplos de este tipo de calificaciones abundan de
tal modo en esta obra que seria tarea imposible —e indtil— el tratar de
recogerlas siquiera en una minima parte. Sin embargo, insisto en su
presencia porque se trata de una orientacion que ha tenido una larga
vida y que ain persiste, aunque atenuada en su expresion. Todavia a
finales de los afios 40, Isidro de las Cagigas publicaba una monografia
sobre los mozdrabes en la que insistia en la presencia de un «naciona-

¥ La editorial Tumner ha reeditado (Madrid, 1983) la obra de Simonet, en cuatro
volimenes; anteriormente se habia vuelto a imprimir en Amsterdam, en 1967. Véase Fie-
rro, M. L. y Lucini, M. M., «Las reediciones de obras de tema drabe e islimico en Espa-
fia», Cuadernos de la Biblioteca Isldmica Félix Maria Parega, n.° 25, 1989.

Entre los estudios mds recientes sobre los mozdrabes pueden citarse los de D. Mi-
\let-Gérard, Chrétiens mozarabes et culture islamigue dans I'Espagne des vine-ixe sidcles, Paris,
1984, y K. B. Wolf, Christian Martyrs in Muslim Spain, Cambridge, 1988.

% Simonet, F. J., Mozdrabes, p. X.
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lismo» espafiol en esta época; la reimpresion reciente de la obra de Si-
monet puede también desonentar al lector poco avisado y que puede
creer, tras su lectura, que en los «infelices mozdrabes» se hallaba el ger-
men de toda una historia de patriotismo y esencias hispanicas. Para Si-
monet, los muladies son renegados y la cultura drabe-islimica algo
atrasado y grosero, sin mis «fondo y caricter propio que la absurda
teologia y despdtica legislacion alcoramica» *'; la historia de al-Anda-
lus, por tanto, no habria sido mds que un incémodo episodio, que in-
terfinié de forma molesta en el desarrollo de una Espafia cristiana y
occidental. Estas ideas, expresadas de una manera que hoy hiere la
sensibilidad del historiador modemo, no carecieron de seguidores,
conscientes o inconscientes de serlo. La polémica del «ser de Espaia»
escapa a los limites de este trabajo, pero se inserta también en esta
reinvindicacién de los mozirabes como depositarios de un hipotético
sentimiento nacional.

Los cristianos de al-Andalus, mas alld de estas visiones particula-
res, formaban parte de una sociedad isldmica. En tanto que practican-
tes de una religién diferente, pero admitida por la ley, estaban obliga-
dos a pagar un impuesto de capitacién (Jizya); un funcionario, también
cristiano, se ocupaba de los aspectos fiscales y administrativos de la co-
munidad local. Este funcionario recibia el nombre de g#mis (del latin
comes). Por otra parte, los cristianos solventaban sus diferencias ante un
juez especial, que llevaba el titulo de qjuez de los cristianos». Las divi-
siones eclesidsticas de la época visigoda se mantuvieron y se conocen
los nombres de varios obispos. Entre todos ellos, destaca indudable-
mente la figura del obispo de Elvira, llamado Recemundo y a quien se
conocia también con el nombre drabe de Rabr® b. Zayd.

Rabi® b. Zayd puede ser calificado de «alto funcionario» en la ad-
ministracién califal. A sus dotes naturales que debieron de favorecer su
ascension en la cancillerda cordobesa, se unid, naturalmente, su domi-
nio del drabe tanto como del latin. Ello propicié que el califa ‘Abd al-
Rahman III lo empleara en diversas misiones diplométicas, la primera
de ellas ante el emperador de Alemania, Otén I. Més adelante, cuando
regresaba de una peregrinacién a Jerusalén, Rabr’/Recemundo se encar-
g6 del traslado a al-Andalus de

8 Simonet, op. cit., p. 349.
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una pequeiia pila verde esculpida, con bajorrelieves de figuras huma-
nas [...] que era de un valor, de una riqueza decorativa y de una be-
lleza incomparables. Esta pila fue siendo llevada de localidad en lo-
calidad hasta llegar al mar. Al-Nasir la colocd en la alcoba del gran
sal6n oriental de Madinat al-Zahra %

Ademds de su papel como embajador y alto funcionario, Rabr
b. Zayd ha entrado también en la historia de al-Andalus como coautor
del famoso Calendario de Cérdoba ®. Se trata de una obra cuya parte
drabe se debe al historiador “Arib b. Sa°d, (m. 370/980), mientras que
el texto latino fue escrito por el obispo de Elvira. El Calendario perte-
nece a un género de gran tradicién en la literatura 4rabe y en el que
se integran conocimientos astrondmicos y meteorologicos con datos
sobre cultivos y técnicas agricolas, todo ello ordenado en forma de al-
manaque, siguiendo el curso de los meses del afio. La participacion de
Recemundo en la composicién de la obra se cifie sobre todo al calen-
dano litirgico cristiano, ofreciendo numerosos datos sobre fiestas y ce-
lebraciones religiosas, segin el rito mozarabe.

Por todo lo dicho, puede apreciarse facilmente el grado de inte-
gracién de un personaje como Recemundo dentro de la sociedad an-
dalusi. Maneja perfectamente las dos lenguas «oficiales» ~la de su co-
munidad religiosa tanto como la del poder oficial—; ostenta un cargo
eclesidstico cristiano y representa oficialmente al califa de Cérdoba; se
le conoce tanto por el nombre latino como por el drabe. Esto ultimo
parece haber sido una prictica comun entre los cristianos de al-Anda-
lus, que conservaban su nombre drabe incluso después de haber emi-
grado a tierras leonesas y castellanas.

Otro campo en el que los cristianos desarrollaron una actividad
conocida y documentada fue el de la medicina, tal como habia suce-
dido en las tierras orientales del Islam, donde la famosa escuela médica
de Yundaysabiir (en el actual territorio de Irin) estuvo en el origen del

%2 La descripcién de esta y otras piezas esculpidas que se trajeron desde Oriente,
asi como la intervencién de Rabf’, se encuentran en el Nafh al-fib de al-Maqqari; repro-
duzco aqui la traduccién de E. Lévi-Provencal en Espana musubmana, V, pp. 367-368,
nota 77 del capitulo II.

$ El texto fue publicado por R. Dozy en 1873. Hay una nueva edicién, con tra-
duccidn francesa, de Ch. Pellat, Leiden, 1961.
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enorme desarrolio posterior de la medicina drabe-islimica. En la segun-
da mitad del siglo v/x, el médico cordobés Sulayman b. Hassan, co-
nocido como Ibn Yuljul, escribié un repertorio biogrifico universal de
médicos y sabios, cuya novena generacién estaba dedicada a los anda-
lusies. Tres de ellos, que vivieron en el siglo nm/m, eran cristianos:
Yawad, que ejercid su profesién bajo el emir Muhammad, inventé dos
medicamentos compuestos, uno de los cuales se conocia como «elec-
tuario de Yawad». Otros dos médicos cristianos conocieron un gran
éxito profesional en la misma centuria. El primero, Jalid b. Yazid b.
Rimin, amas6 una notable fortuna que le permitié adquirir un cierto
namero de fincas y construir, junto a su casa, un bafo que llevaba su
nombre. Experto en el conocimiento de las propiedades medicinales
de las plantas, mantuvo correspondencia con un médico egipcio y
transmitid sus conocimientos a su hijo, también llamado Jalid, que no
alcanzé, sin embargo, tanto renombre como su padre. El tercer médi-
co cristiano de esta época que menciona Ibn Yulful se llamaba Ibn
Malaka; tanta era su fama, que a la puerta de su casa se colocaban
usualmente 30 sillas para que los pacientes esperasen a ser recibidos *,

Funcionarios, médicos, artesanos o comerciantes, los cristianos cu-
yas vidas asoman a las fuentes irabes, pertenecen a minorias urbanas
que viven en condiciones de holgura econdémica y sin dificultad para
ejercer su religion y sus pricticas rituales. Conservaban su lengua pro-
pia y al mismo tiempo estaban muy arabizados, tanto en la onomdsti-
ca —tal como ya se ha podido observar— como en usos y costumbres
sociales, a veces también impregnados, entre los musulmanes, de re-
miniscencias cristianas. En este sentido es interesante citar el conocido
caso de la familia cordobesa de los Banu Hilal, famosos por su piedad
y ascetismo y que, durante las fiestas cristianas del mes de enero no
encendian fuego en sus casas ni cocinaban para apartarse de lo que era
costumbre general en Coérdoba, ya se tratase de cristianos o de musul-
manes.

Hasta aqui, un cuadro de tintes nada sombrios, que parece presen-
tar un modelo de convivencia entre una religibn dominante y una mi-

* Las biografias de estos y otros médicos de al-Andalus recogidas por Ibn Yuljul
han sido traducidas por Juan Vemnet, «Los médicos andaluces en el Libro 4 las generacio-
nes de médicos, de Ibn Yulfuls, Estudios sobre historia de la ciencia medieval, Barcelona, 1979,

- pp- 469-462.
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noria a la que, dentro de unos limites marcados por la legislacién islé-
mica de la época, se le conceden muchas posibilidades de actuacién y
de integracién social. Dentro de este contexto hay que situar, sin em-
bargo, uno de los acontecimientos mds llamativos de [a historia de los
mozarabes de al-Andalus, sobre el cual se han escrito numerosos estu-
dios: el movimiento de martirio voluntario que se produce en Cérdo-
ba en el siglo m/x.

Las fuentes drabes no proporcionan informacién alguna sobre es-
te movimiento: se conoce Unicamente a través de textos escritos por
los propios mozarabes, especialmente por Eulogio y Alvaro de Cér-
doba.

Tefiida de visiones apocalipticas, esta documentacidn presenta una
situacién de los cristianos muy diferente a la que se puede deducir de
la lectura de las fuentes drabes. Son textos provocadores, de un fuerte
caricter apologético, en muchas ocasiones de un evidente fanatismo.
Se explican también por esa integracién social a que ya se ha aludido;
sus autores contemplaban con amargura cémo la comunidad cristiana
se arabizaba progresivamente. Asi es como Alvaro describe este pro-
ceso:

Por ventura, éno vemos que jévenes cristianos, llenos de vida, de ga-
Hardia y elocuencia, versados ya en la erudicién gentilica y muy pe-
ritos en la lengua drabe, corren desatinados en pos de los libros de
los caldeos; los buscan, revuelven y estudian con gran atencidn, de-
leitindose con ellos; los colman de elogios, mientras que desconocen
la belleza de la literatura eclesidstica y menosprecian los rios cauda-
losos que manan del paraiso de la Iglesia; y, ioh dolor! cristianos, ig-
noran su ley, y latinos, olvidan su propio idioma? De tal suerte, que
apenas entre todos los cristianos se hallard uno entre mil que pueda
razonablemente escribir a su hermano una carta familiar, y, por el
contrario, hallaréis muchedumbre sin niimero que eruditamente de-
clare la pompa de los vocablos caldeos, hasta el punto de componer
versos ardbigos mds pulidos que los de nuestros opresores, y adornan-
do con mds primor que ellos las cldusulas postreras, ligadas todas a
idéntica consonante *.

¢ Este texto se encuentra en la obra de Alvaro Indiculus luminosus. La traduccién
es de Simonet, Historia de los mozdrabes; compiérese con la traduccién francesa de Millet-
Gérard, Chrétiens mozarabes, p. 48.
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Alvaro se lamentaba de la preponderancia de la cultura irabe so-
bre la latina; hay que situar este proceso dentro del propio desarrollo
de la primera en al-Andalus. El reinado de ‘Abd al-Rahman II es, pre-
cisamente, un periodo de floracién cultural, en el que se asimilan nu-
merosas novedades que llegan de Oriente, tanto en lo relativo a la vida
intelectual como a los usos sociales. Parece 16gico que los jovenes cris-
ttanos, si deseaban incorporarse a puestos en la administracién, tuvie-
ran que profundizar sus conocimientos del drabe; y, simplemente por
cuniosidad intelectual, se sintieran atraidos hacia una cultura cada vez
mds viva e interesante. El peligro, para Alvaro y sus correligionarios, es
que la arabizaciéon llevaba inexorablemente hacia la islamizacién.

Un cierto nidmero de cristianos abandonarin al-Andalus y se es-
tablecerdn definitivamente en los reinos del norte de la peninsula. Los
que permanecen en tierras islimicas y contemplan su situacién desde
la misma éptica que Alvaro formaron una pequefia minorfa dentro de
su comunidad. Ellos serin los que responderin a la llamada hacia el
martitio voluntario. No se trata de un movimiento que afecte de forma
general a los cristianos cordobeses; incluso la jerarquia eclesidstica lo
desaprobé claramente. Pero encontré eco en una serie de hombres y
mujeres que ofrecieron su vida como testimonio de fe.

El procedimiento para alcanzar el martirio era relativamente sen-
cillo. El cristiano en cuestiéon no tenfa mds que pronunciar piblica-
mente insultos contra el Profeta del Islam o contra la religion musul-
mana. Al ser escuchadas estas blasfemias, se le llevaba directamente
ante el juez, que, de acuerdo con la ley islimica, le da una oportuni-
dad para retractarse. Si el cristiano se empecinaba en sus declaraciones,
el juez musulmdn no tenia otra opcién que [a de condenarle a muerte.
Lo mismo ocurtia cuando se trataba de un «cripto-cristiano», es decir,
de un musulmidn que, subitamente, declaraba su condicién verdadera
de cristiano y realizaba las mismas injurias al Profeta y al Islam; aqui
se trata, ademads, de un caso de apostasia, castigada igualmente con la
pena capital por la legislacién isldmica .

Se conocen los nombres y las historias personales de muchos de
estos mdrtires voluntarios, entre los cuales estuvieron también Alvaro y
Eulogio. No era raro, clare esta, que se tratase de monjes o anacoretas;

% Cf. Fierro, M. 1., Heterodoxia, 54-55.
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pero también se conserva noticia de mdrtires laicos. Entre los casos mds
interesantes, se cuentan los de jévenes procedentes de matrimonios
mixtos (padre musulmdn y madre cristiana): destaca entre todos ellos
el de la joven Flora, que fue decapitada en 237/851 ¢,

La madre de Flora, viuda, la educé en el cristianismo a escondidas
del resto de su familia; la legislacion isldmica hacfa de Flora una mu-
sulmana de forma automatica, al ser hija de musulmin. Un hermano
suyo debié de sospechar sus verdaderas creencias, porque Flora, para
escapar a su vigilancia, se refugié con otra de sus hermanas en casa de
unos cristianos que vivian en lugar mds seguro. Su hermano la buscé
con insistencia por casas y monasterios, hasta llegar a un punto en que
Flora, para no perjudicar a quienes la albergaban, decidié entregarse a
su perseguidor. Este intent6 convencerla de que abandonase sus creen-
cias, cosa que no consiguié ni con halagos ni con amenazas. La llevé
entonces ante el juez y alli Flora declar6 puiblicamente ser cristiana. El
juez se enfrentaba —en éste como en otros casos— a una situacion sin
salida; técnicamente Flora era musulmana y su declaracién equivalia a
un acto de apostasia, castigado con la muerte.

A pesar de ello, el juez se limitd a condenarla a una pena de azo-
tes. Eulogio, que la conocid y es el autor del relato de su martirio,
describe el duro castigo a que fue sometida Flora antes de ser devuelta
a su casa, donde su hermano esperaba convencerla finalmente. La jo-
ven consiguid escapar de Cdrdoba y refugiarse, junto con su hermana,
en un lugar cercano a Martos. No tardé sin embargo en volver a Cér-
doba, en busca del martirio que sabia a ciencia cierta que conseguiria.
En la iglesia cordobesa de San Acisclo conocié a otra muchacha cris-
tiana, llamada Maria, cuya historia familiar es también significativa: su
padre, cristiano, se casé con una mujer drabe a la que convirtié a su
religion. Como consecuencia, vivieron ocultos mucho tiempo en un
pueblo de la serrania de Cérdoba.

Flora y Maria fueron ejecutadas al mismo tiempo, después de ha-
ber sido encarceladas y habérseles ofrecido repetidamente la posibili-
dad de retractarse. Sus historias se repiten en las de otros tantos mdr-
tires voluntarios: son ellos los que acuden a proclamar no sélo su fe,

%7 Simonet, Historia de los mozirabes, pp. 413 y ss.; Millet-Gérard, Chrétiens moza-
rabes, p. 32; Fierro, Heterodoxia, p. 55.
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sino sobre todo la falsedad de la religién islimica. Los cristianos que,
sin abandonar sus creencias, no tienen inconveniente en integrarse en
la sociedad musulmana, sélo se ven sujetos a la necesidad de pagar el
impuesto de capitacién; no existe una «persecucién» contra ellos por
el mero hecho de ser cristianos. Pero es evidente que la repetida apa-
ricién de Jos mdrtires voluntarios debié de enrarecer la atmésfera en
torno a ellos. Un dltimo ejemplo de historia personal que refleja
en cierto modo este cambio es el del funcionario cristiano Qtmis b.
Antunyan. Enviado por el emir ‘Abd al-Rahmian II como delegado
suyo al Concilio de Cérdoba de 238/852, Qumis pidié a los obispos
que condenasen los martirios voluntarios, cosa que hicieron, como ya
se ha indicado. Qiimis veia claramente el peligro que para toda la co-
munidad cristiana suponia la expresién exacerbada del deseo de marti-
rio, que se conseguia mediante el recurso a los insultos y vejaciones
contra el [slam.

Qiimis trabajaba en la administracidn omeya, pero sabia también
que determinados cargos le estaban vedados por su condicién de cris-
tiano; no dudé en convertirse al Islam cuando supo que el emir Mu-
hammad estaba dispuesto a nombrarle secretario (katib) con esa condi-
cién y gracias a ello consiguié ser el jefe de la cancilleria real . Las
fuentes drabes han conservado noticias del resentimiento que su ascen-
sidn provocd en determinados circulos de drabes de origen, que llega-
ron a presentar una protesta ante el emir. Qumis tuvo que ratificar de
nuevo su conversién. Tras su muerte, hubo incluso quien reclamé que
su herencia no se entregase a sus herederos sino al Tesoro, afirmando
que siempre habia sido cristiano y que como tal habia muerto. Aun-
que finalmente el juez falld en contra de esta peticion, toda la carrera
de Qiimis y las circunstancias que se producen tras su fallecimiento
permiten suponer que la posicién de los cristianos, especialmente la de
quienes ocupaban cargos de cierta importancia, se resintié como con-
secuencia, entre otros factores, del movimiento de madrtires volunta-
rios ©,

La abundancia de estudios en torno a los mozirabes puede hacer
suponer que tuvieron, como minoria social y religiosa, una importan-

® En el texto drabe de Ibn al-Qiifiya, Ta’rij, pp. 67-83: «Secretario mayor de los
omeyas,
® M. L. Fierro, Heterodoxia, p. 77-80.
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cia superior a la real. En varias publicaciones recientes, M. de Epalza
sugiere, por el contratio, que las comunidades mozérabes tuvieron es-
casa entidad y subraya la necesidad de distinguir entre los mozirabes
de origen local, que emigraron progresivamente hacia los reinos cristia-
nos, y los que él llama «neomozirabes», de procedencia extra-penin-
sular 7%,

En el siglo v/xi1, destaca la figura del conde mozirabe Sisnando
Davidiz "', a caballo entre las cortes de Sevilla y Le6n. Fue este Sisnan-
do un mozéarabe malgré-lui: procedia de la regién de Coimbra, de don-
de fue llevado, cautivo, a Sevilla. Alli tuvo un importante papel en el
entorno del rey ‘abbadi al-Mu‘tadid, pero finalmente abandoné a su
protector y pasé al servicio de Fernando 1 de Ledn. Desde ese momen-
to, su nombre aparece en diversos documentos cristianos que atesti-
guan cémo sirvié en muchas ocasiones de mediador 0 mensajero con
varios reyes de taifas; debia de saber irabe y, sobre todo, estaba muy
al tanto de la situacién dentro de los reinos drabes de la peninsula.

Tras la toma de Toledo, el rey Alfonso VI confié a Sisnando el
gobierno de la ciudad. Segun las fuentes drabes, habia intentado con-
vencer al monarca de que mantuviera al frente de ella al Gltimo de los
Banu Di I-Niin, sin conseguirlo. El relato del cronista drabe presenta al
rey cristiano como implacable enemigo de los musulmanes sometidos,
mientras que Sisnando se erige en su defensor. El punto critico de este
proceso se produce en el momento en que Alfonso VI, en contra de
los pactos a que se habia llegado con los toledanos, decide profanar la
mezquita aljama de Toledo y transformarla en iglesia, en contra de los
consejos de Sisnando: «Proceder asi serd inflamar de cdlera los pechos,
inutilizar la politica [emprendida], echar para atrds a los que estin dis-
puestos [a ayudarnos] y detener a los que ya se mueven [en nuestro
favor]» 72,

El largo texto al que pertenecen estas dltimas palabras deja bien
claro, en primer lugar, la censura al conde Sisnando por haberse aco-

" Cfr. Epalza, M., «La islamizacién de al-Andalus» y la bibliografia citada en la
nota 2 de ese articulo, en la que indica sus otras publicaciones (algunas en colaboracién
con E. Llobregat y con M. J. Rubiera) sobre este tema.

7 Véase E. Garcia Gédmez y R. Menéndez Pidal, «<El conde mozirabe Sisnando
Davidiz».

2 Ibn Bassam, Dajira, segin traduccién de E. Garcia Gémez, «El conde mozira-
ber, p. 32.
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gido a la corte cristiana de Fernando I: se habla de su osadia, su mala
intencién y su bajeza de dnimo. Al mismo tiempo, y cuando se relata
su actuacion en Toledo, queda bien claro que su postura fue siempre
favorable a los musulmanes ya que su intencién era prevenir rebeliones
internas provocadas por un tratamiento excesivamente duro de las po-
blaciones conquistadas; mds aun, en sus citados consejos al rey se ve
claramente cémo desea fomentar una politica de acercamiento y de
conversién al cristianismo por medios pacificos . Es evidente, tam-
bién, que el conde Sisnando temia que, presionados en exceso los mu-
sulmanes, tanto los ya sometidos como los de otros reinos, se recurrie-
se —como asi sucedié— a la ayuda exterior.

El conde Sisnando es, por tanto, un mozdrabe muy diferente de
los que aparecen en los textos drabes y cristianos de los siglos anterio-
res. Tiene con ellos un punto en comun: su caricter de intermediario,
favorecido por su conocimiento de las dos culturas en que se mue-
ven unos y otros. De mozérabe «intermitente» podria también calificar-
se al Cid, como cristiano que se pone al servicio de los reyes musul-
manes 7,

En el siglo de las taifas, cuando el poderio de los musulmanes se
ha fragmentado en pequefios nucleos territoriales y el avance cristiano
hacia el sur parece imparable, algunos mozirabes adquieren por tanto
un protagonismo notable en las relaciones entre ambas comunidades.
Cuando la conquista se materializa (Toledo, Valencia, Coimbra...) se
produce el movimiento inverso. Los musulmanes abandonan el terri-
torio, se convierten o conservan su religién; pero ésa es otra historia:
la de los mudéjares.

Junto a los cristianos, los judios pertenecian también a la «gente
del Libro»; la prictica de su religién era aceptada siempre que se ajus-
tase a las normas establecidas por la ley islimica. De manera muy se-
mejante a lo que sucedié con las comunidades cristianas, los judios
producen en al-Andalus una serie de personalidades notables, vincula-

7 Entre los conversos al Cristianismo —aun antes de la conquista de Toledo— hay
que subrayar ¢l nombre de Santa Casilda, hija de al-Ma’mun, Cf. Terés, E., «La civilisa-
tion arabe i Tolede», p. 85.

™ Varios textos irabes sobre el Cid (junto a otros muchos en espafiol, francés y
latin) han sido recogidos por M. de Epalza y S. Guellouz en su libro Le Cid, personnage
bistorique et littéraire.
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das a la administracidn y a profesiones como la medicina y el comer-
cio. Veamos a continuacién alguna de estas biografias de excepcion
que, al mismo tiempo, permiten reflexionar sobre el complejo entra-
mado de las relaciones sociales en al-Andalus.

El primero de estos personajes vivio en el siglo v/x: se trata del
famoso médico y funcionario Hasday b. Saprut. Originario de Jaén, su
padre se habia trasladado a Cérdoba, donde Hasday nacié y recibié
una esmerada educacién. Inclinado desde muy joven al estudio de la
medicina, Hasday se convirtié pronto en uno de los médicos mis fa-
mosos de Coérdoba, hasta el punto de que el califa “Abd al-Rahman III
lo nombré para ejercer su arte en el alcizar. Al tratarlo de manera mds
intima y continuada, el califa debié de apreciar en Hasday cualidades
que itban mads alld de la habilidad profesional, porque lo puso al frente
de la inspeccién de las aduanas.

Ademis de experto médico y eficaz funcionario, Hasday ejercié
diversas funciones diplométicas para el califa, ya que, como sucedia
con Rabr’/Recemundo, conocia no sélo el drabe, sino el latin y otras
lenguas. Esta circunstancia le permitié intervenir en varias negociacio-
nes con enviados extranjeros; pero la mds interesante de sus embajadas
fue sin duda la que le llevé a la corte de Navarra, donde la reina Toda
habia acogido a su nieto, el destronado rey de Ledn, Sancho el Craso.
La reina de Navarra habia pedido ayuda al califa de Cérdoba para res-
taurar a Sancho en el trono que le habia sido arrebatado. Como res-
puesta a esta peticion, ‘Abd al-Rabman III envié a Hasday a Pamplo-
na. Alli, el hibil diplomdtico judio convencié a la anciana reina de
que wvisitase Cdrdoba personalmente en compaiiia de su nieto. En la
capital omeya, Sancho e/ Craso fue sometido a un tratamiento médico
que le curé de su obesidad y obtuvo la ayuda material del califa para
recuperar su reino a cambio de la cesidén de diversas fortalezas fronte-
nizas. Puede decirse, por tanto, que la misién de Hasday habia sido
todo un éxito: los poetas judios de Cérdoba reflejaron en sus versos la
importancia y la pompa de la recepcién que se hizo a los visitantes
cristianos 7.

El nombre de Hasday aparece vinculado a otro aspecto, muy di-
ferente, de las relaciones diplomaticas de los omeyas; en este caso su

® Véase Ashtor, E., The Jews of Moslem Spain, 1, cap. 5.
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intervencion fue puramente cientifica. En 337/948, el emperador bi-
zantino envid al califa cordobés una serie de cartas y regalos, entre los
que se contaba un ejemplar de la Materia Medica de Dioscérides, pro-
fusamente ilustrado. En al-Andalus se conocia ya una traduccién al
4rabe de esta obra, hecha en Bagdad en el siglo m/x. Sin embargo, el
traductor oriental no conocia suficientemente bien el griego y por tan-
to esta versidn era claramente insuficiente. Segtin relatan las fuentes
arabes 7, la obra permaneci6 algin tiempo en Cérdoba sin poder ser
consultada, puesto que no se conocia a ningun mozirabe que supiese
griego cldsico para poder traducirla al 4drabe. “Abd al-Rabmain III soli-
cité del emperador de Bizancio que le enviase a alguien con suficientes
conocimientos de griego y latin y en 340/951 llegd a Cérdoba un
monje llamado Nicolds.

Hasday y un grupo de médicos cordobeses se pusieron a trabajar
inmediatamente con el monje bizantino; parece ser que el que se apli-
¢6 con mayor entusiasmo a esta tarea fue precisamente Hasday
b. Sapriit, que intimé con Nicolds y se dedicd, con él, a la traduccién
de los muchos nombres desconocidos que aparecian en la obra de
Dioscérides. No es de extrafar este interés de Hasday, de quien se dice
también que habia sido el primero en al-Andalus en componer la fa-
mosa trfaca conocida como alfar#q, que se consideraba como un anti-
doto universal contra toda clase de venenos. Al término de su trabajo,
Hasday, Nicolis y el resto de sus compafieros se enorgullecian de ha-
ber solucionado todos los problemas planteados por el texto griego.

Diversos investigadores modernos han puesto en duda la realidad
de los hechos relatados y especialmente la llegada a al-Andalus del
monje poliglota 7. Pero lo que si parece verosimil es que la antigua
traduccién realizada en Bagdad necesitase de una adaptacién a las flo-
ras locales. El trabajo de Hasday y sus colaboradores pudo .por tanto
consistir en una tarea de identificacion de todas las drogas simples
mencionadas por el texto griego y, desde esa perspectiva, es innegable
que su aportacidn debid de dar un gran impulso a los estudios farma-
coldgicos y botinicos en al-Andalus.

 Todo lo relativo a la traduccién de Dioscérides en al-Andalus procede de la obra
Tabagat al-atibba’ de Ibn Abi Usaybi‘a; sobre este texto, véase Meyerhof, M., «Esquisse
d’histoire de la pharmacologie...», pp. 8 y ss.

7 Véase Dubler, C., La Materia Médica de Dioscorides, 1, p. 51.
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Hasday tuvo también un papel importante en la renovacién de la
vida cultural hebrea en la peninsula, aspecto de su actividad que aqui
no nos concieme. Es indudable que se trata de una personalidad de
primer orden y que sus funciones en el entorno del califa reflejan,
como en el caso de otros individuos pertenecientes a las diversas «mi-
norias» de al-Andalus, como el mérito personal de algunos individuos
les permite integrarse ficilmente en los sistemas de ascenso social. El
ejercicio de la medicina o el cultivo de otras ciencias es uno de los
métodos més comunes para ello —aunque no estuviera, ni mucho me-
-nos, limitado a las minorias religiosas; también los musulmanes lo uti-
lizan. En su obra sobre «las categorias de las naciones», el toledano
Sa‘id b. Ahmad (m. 462/1070) dedicé un capitulo a los judios que se
distinguieron en la medicina y otras ciencias, tanto en al-Andalus como
en otros paises. De entre los primeros y ademds de Hasday, $3a‘d cita
a los médicos zaragozanos Ibn al-Fawwal y Marwan b. Yanah, asi como
al nieto de Hasday, que también vivi6 en Zaragoza y era experto co-
nocedor de materias tan diversas como la poesia y retdrica drabes, la
aritmética, la geometria, la musica y la légica. Al servicio de los reyes
de Denia, Mugihid y su hijo Ali, estuvo otro médico judio, Ibn
Qustar (m. 448/1056), también interesado en la filosofia y en el estu-
dio de la lengua hebrea y la ley mosaica. No olvida tampoco $a‘id al
célebre filésofo Ibn Gabirol (m. 450/1058) ™.

Como los cristianos, por tanto, los judios mantienen sus tradicio-
nes, su lengua y su religién; pero los puntos de conflicto con la co-
munidad musulmana, cuando existen, se presentan de forma bien dis-
tinta a lo visto en el caso de los mozirabes. La carrera de Hasday
b. Saprit, en el siglo v/x, se desarrollé sin problemas, especialmente
porque su privanza nunca fue absoluta y su verdadero poder, escaso.
En una situacion en la que se invierten estos términos, el judio puede
llegar a ser sentido como un enemigo que se dispone a destruir los
fundamentos de la comunidad islémica y se convierte, de inmediato,
en objeto de resentimiento y odio. Veamos como este esquema tedrico
se hizo realidad, en el siglo v/x1, en Granada.

Los beréberes ziries establecieron su dinastia en esta ciudad tras el
desmembramiento del califato; reciente su establecimiento en al-Anda-

™ Las biografias de estos personajes se encuentran en $a‘id, Tabagat al-umam, trad.
francesa de R. Blachére, pp. 157 y ss.
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lus, se enfrentaban a la hostilidad de la poblacién local y a la enemiga
de otros reinos vecinos, como el de Sevilla. No es de extrafiar, por tan-
to, que recurrieran a personas de confianza para ocupar los cargos de
mds responsabilidad en la administracién: entre ellos habrd esclavos,
cristianos y judios, cuya lealtad hacia el sefior que les empleaba no en-
contraria el obsticulo de la pertenencia a un grupo social mayoritario,
como era el caso de los musulmanes andalusies.

De este modo, el rey Badis b. Habis (m. 465/1073) nombro se-
cretario y encargado de la recaudacién de impuestos a Abu Ibrahim
Ismial b. Yasuf b. al-Nagrilla (m. 448/1056), un erudito, poeta y astrd-
nomo que sirvid fielmente a su sefior, a quien dio también valiosos
consejos politicos. Es interesante sefialar cémo las fuentes drabes son
uninimes en alabar las buenas cualidades de Ibn al-Nagrilla. El propio
nieto de Badis, el rey ‘Abd Allih, describe asi las circunstancias que
rodeaban la accién de gobierno del judio:

Tenia este judio una inteligencia y una ductilidad en el trato que ca-
saban a maravilla con la época en que ambos vivian y con las gentes
con quienes tenian que habérselas [...] Por otra parte, el tal judio era
un tributario, que no podia aspirar a ningin puesto de gobierno, y al
mismo tiempo no era un andaluz de quien fuese de temer que tra-
mase intrigas con los demds sultanes que no eran de la casta de su
soberano. Por tltimo, Badis necesitaba dinero con el que amansar a
sus contribulos y arreglar los negocios del reino. Tenia, pues, absoluta
necesidad de un hombre como éste, capaz de reunir todo el dinero
preciso para realizar sus proyectos, sin molestar para ello, con dere-
cho o sin él, a ningin musulmén; tanto mds cuanto que la mayoria
de los habitantes de Granada y los agentes fiscales eran judios y este
individuo podia sacatles el dinero y darselo a él. Asi, encontrd una
persona que expoliase a los expoliadores, y que fuese mds capaz que
ellos para llenar el tesoro y hacer frente a las necesidades del Estado ”.

Estas consideraciones del rey ‘Abd Allah parecen, en gran parte,
destinadas a justificar la accién de su abuelo al encomendar a un judio
responsabilidades importantes en los asuntos de la comunidad musul-

7 <Abd Allah b. Buluggin, AFTibyan, trad. de E. Garcia Gémez, El siglo x1 en pri-
mera persona, p. 101.
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mana. Sin embargo, de ellas se deduce también que se trataba de una
persona competente en ¢l desempeino de sus funciones y que los mu-
sulmanes no encontraron motivo de queja por sus acciones (“Abd
Allzh, no hay que olvidarlo, escribe sus memorias con la intencién de
justificarse a si mismo y a sus antepasados de los errores de que se
acusaba a los reyes de Taifas).

Muy diferente es la visidn que tanto el rey ziri como otros cronis-
tas proporcionan del hijo de Ibn al-Nagrilla, Yasuf. Y la razén es muy
sencilla: carente de la prudencia politica de su padre, Ysuf intervino
activamente en las intrigas de la corte zirf (el rey “Abd Allah le consi-
deraba responsable de la muerte de su padre), acumulé riquezas de for-
ma ostentosa y, en fin, su actuacién produjo tales resentimientos y
odios que la comunidad judia de Granada sufrid terriblemente como
consecuencia de todo ello.

Los autores arabes acusan a Yasuf b. Nagrilla de conspirar con los
enemigos de Badis, especialmente con Ibn Sumiddih de Almeria; de
dominar la voluntad del rey y fomentar su aficién a la bebida; de lle-
nar la administracién del reino con judios que de este modo se halla-
ban en una situacion de poder sobre los musulmanes; y de haber es-
crito un libro en el que atacaba los dogmas isldmicos *. Es evidente
que la actuacién de Yusuf fue imprudente en muchos aspectos; pero,
sobre todo, no calculé bien las consecuencias que podia tener la pre-
sencia de un judio como administrador, cada vez mds poderoso, de los
asuntos publicos. Cuando se dio cuenta de ello, era demasiado tarde.
Propuso entonces al rey de Almeria la toma de Granada y alejé de la
capital ziri a quienes podian impedir el éxito de su conjura; pero de
nada le valieron estas precauciones. En 459/1066, tras invitar a beber a
un grupo de esclavos de Badis, a los que trataba de ganarse, uno de
ellos abandoné la reunidn, en estado de embriaguez, y recorné las ca-
lles de Granada gritando que el judio habia asesinado al rey y prepa-
raba la entrada del de Almeria en la ciudad.

La poblacién granadina, cuyos sentimientos en contra de Yisuf
habian sido enconados por el famoso poema antijudio de Abu Ishaq
de Elvira ¥, se amotiné; entraron violentamente en el alcizar, asesina-

% Véase la nota 108 del capitulo II a la traduccion inglesa de AFTibyan del rey
‘Abd Allih.

8 Cf. E. Garcia Gomez, Un alfaqui espasiol, p. 38.
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ron a Yasuf y, no contentos con ello, «pasaron a espada a todos los
judios que habia en la ciudad y se apropiaron de muy buena parte de
sus riquezas» ¥,

El trigico fin de Ibn al-Nagrilla y el pogromo que lo acompafié
no dejan de ser un caso aislado; pero sefialan también, de forma niti-
da, los limites de la integracién social de la minoria judia. El propio
rey “Abd Allah subraya, en el texto citado mds arriba, la abundancia de
judios en Granada y su dedicacién a tareas fiscales; nada podia enaje-
nar mas los sentimientos del resto de la poblacién que esta identifica-
aén entre la imagen del judio y la del recaudador de impuestos. Con
todo, ésta solia ser una prictica comun, y la explosién de violencia en
contra de Yiisuf se explica mis adecuadamente por el temor a que las

riendas del poder pudieran hallarse por completo en manos de un no
musulman.

$2 <Abd Allih b. Buluggin, AFTibyan, trad. de E. Garcia Gédmez, p. 132.
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LOS MUSULMANES DE AL-ANDALUS

PRECEPTOS Y DEVOCION

El andalusi que vamos a seguir ahora es el individuo definido por
su adscripcién religiosa al Islam. Como tal, su vida privada tiene una
proyeccion publica en tomo a actividades y ceremonias religiosas que
marcan su personalidad individual y delimitan su pertenencia a una
comunidad de creyentes. Muchas de estas actividades, asi como mu-
chos de los simbolos y ritos relacionados con ellas, tienen una doble
vertiente, publica y privada. La onomadstica, por ejemplo: nada hay mds
particular y privado que el nombre propio de una persona, puesto que
es el primer dato que define al individuo frente a la colectividad; pero,
al mismo tiempo, el nombre define la proyecciéon publica de ese mis-
mo individuo puesto que traduce sus vinculaciones familiares, étnicas
y sociales. Esta dualidad aparece en muchas de las manifestaciones re-
ligiosas que se analizardn a continuacién; seria muy dificil —y a me-
nudo, artificial— deslindar por completo lo que corresponde al ambito
mds privado e individual de lo que es publico y colectivo. Estas dos
vertientes se subrayardn en cada caso cuando asi sea necesario.

El hecho de haber nacido y haber sido educado en al-Andalus
no implica, en principio, que el musulmdn va a distinguirse de los
correligionarios de otros paises: el dogma es, por supuesto, el mismo
y las manifestaciones religiosas siguen los mismos esquemas. Pero el
Islam ha cubierto tantos y tan diferentes dmbitos geogrificos, que de
forma inevitable ha ido asimilando y recogiendo sustratos previos de
otras culturas y otras religiones, ademds de experimentar evoluciones
y cambios seglin las circunstancias historicas. Considerar al mundo is-
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limico como un conjunto inmutable de pueblos regidos por las mis-
mas normas religiosas seria distorsionar la realidad: cada una de las
sociedades que aceptaron al Islam como religién mayoritaria lo hizo
en unas circunstancias diferentes y pasé por una experiencia propia
en su devenir histérico. En el caso de al-Andalus, hay que partir de
la realidad anterior a la conquista y tener en cuenta el lento proceso
de conversién a la nueva fe, la coexistencia con otros grupos religio-
sos, la condicién de pais fronterizo con la Cristiandad y el enfrenta-
miento armado con los reinos del norte de la peninsula; factores to-
dos de gran importancia que condicionan el proceso de formacién de
la sociedad isldmica andalusi, aunque no sean los unicos que haya que
tener en cuenta.

Mis arriba se ha hecho referencia a la convivencia entre cristianos
y musulmanes dentro de al-Andalus, asi como a determinados conflic-
tos que surgieron en momentos concretos. Habria que insistir de nue-
vo en que, hasta finales del siglo v/xi, estos puntos de friccién, por
agudos que sean en ocasiones, no suponen una continuidad en el en-
frentamiento. Se trata de hechos aislados que no deben ocultar otro
tipo de contactos, mds cotidianos y permanentes, entre cristianos y
musulmanes.

De ello se tienen menos noticias, porque las situaciones de nor-
malidad no se reflejan en las fuentes histdricas, al igual que tampoco
lo hacen los modernos medios de comunicacién. Algunas informacio-
nes se deslizan, sin embargo, en las pdginas de las crénicas y de otros
textos 0 pueden deducirse de testimonios dispersos. Asi, seria posible
ver, en algunas leyendas o relatos miticos de la literatura histérica dra-
be, un trasfondo cristiano. Se trata de casos siempre discutibles, por lo
tenue de las pruebas que pueden aducirse, pero que merece la pena
recoger aqui.

Uno de ellos, que ha dado lugar a un polémica entre investiga-
dores, se refiere a una de las puertas de la medina cordobesa, la lla-
mada Bab al-Sura («Puerta de la figura, de la imagen»). Hay quien con-
sidera que esta figura o estatua, de acuerdo con las fuentes irabes,
representaba a la Virgen Maria, ya que en estos textos se la menciona
como una imagen de a/“Adra’ (en 4rabe, «virgen»), imagen que habria
sobrevivido a la islamizacién de la urbe cordobesa. En contra de esta
teoria, se ha expresado la opinién de que se tratase de una representa-
ci6n mds antigua, de una imagen femenina que podria ser incluso una
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diosa grecorromana '. Sea ello lo que fuere —y es dificil tomar una de-
cision al no haberse conservado testimonio arqueoldgico alguno—, es
evidente que hubo un contacto con férmulas de representacién artisti-
ca pre-islimicas de las que este oscuro caso de la estatua cordobesa no
es mds que un ejemplo.

Igualmente dificiles de precisar son las interferencias cristianas en
leyendas isldmicas. Aunque si es posible reconocer los elementos bibli-
cos aceptados y adaptados a la nueva religion en numerosos textos,
empezando por el Corin, es mucho mas complicado rastrear los ele-
mentos locales que pudieron pervivir en al-Andalus. Uno de ellos ha
sido sefialado por J. Vallvé: se trata de las tumbas de dos famosos mu-
sulmanes, pertenecientes a la segunda generacién de «seguidores» (fa-
bfun) del Profeta. Segin la tradicion historiogrifica drabe, estos dos
personajes, ‘Ali b. Rabah y Hana$ al-San‘ani, fueron enterrados en la
mezquita de Zaragoza Z. En la pervivencia de esta tradicién, considera
el profesor Vallvé que se halla un ongen cristiano: las tumbas de los
Innumerables Mirtires de Zaragoza, localizadas en la iglesia subterri-
nea también llamada de santa Engracia’.

El segundo ejemplo muestra la vertiente contraria: como la tradi-
cién cristiana adapta la realidad musulmana y la incorpora con los
cambios y matices necesarios. Refleja muy bien, por otro lado, una rea-
lidad social, cual fue la de la conversién de los toledanos al Islam tras
la conquista de la ciudad por Alfonso VI, y ha sido analizado de for-
ma bnllante por M. J. Rubiera. Es el caso de la hija del rey de Toledo,
que se convierte al cristianismo y que aparecerd, en la leyenda cristia-
na, con el nombre de santa Casilda *.

Indudablemente, estos elementos de contacto y de influjo mutuos
contribuyeron a dotar de una caricter especifico al Islam de al-Anda-
lus. Al igual que el cristianismo adopté y asumidé usos y costumbres
del mundo romano y oriental, la vida social y religiosa del musulmén
incorpora elementos de origen muy diverso. Ya se ha hecho referencia

! Véanse las diferentes posturas en los articulos de E. de Santiago y M. Ocafia
citados en la bibliografia general.

¢ Sobre estos dos personajes, véase mi articulo «Sababa et tabiun dans al-An-
dalus».

? J. Vallvé, «Fuentes latinass, p. 258,

* Véase el articulo de M. J. Rubiera, «Un insolito caso de conversas musulmanas».
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a las celebraciones de fiestas cristianas en Cérdoba por parte de toda
la poblacién, con independencia de su credo. Del mismo modo, las
fuentes drabes informan sobre la veneracién de los cristianos por la
tumba de Sulaymian b. Ibrahim b. Hilal, asceta toledano que murié en
el castillo de Gormaz °.

Sin olvidar estos elementos especificos y diferenciadores, tampoco
serfa exacto, por otra parte, el sobrevalorarlos y dotar al Islam de al-
Andalus de una personalidad demasiado singular. Los contactos con
otras religiones y culturas se dieron desde muy pronto en todas las re-
giones geogrificas que, en breve espacio de tiempo, pasaron a formar
parte del mundo islimico, y en todas ellas aparecieron caracteres pro-
pios. En todas ellas, también, los procesos de arabizacién e islamiza-
cién produjeron un sistema de normas comunes que rigen la vida so-
cial y religiosa. Como se ha dicho maés arriba, el musulmin andalusi
es, ante todo y primordialmente musulmin, es decir, comparte una lar-
ga serie de creencias y rituales con musulmanes del Norte de Africa y
Ortente Medio. Sabido es que cinco de estas practicas religiosas reci-
ben el nombre de arkan allslam («pilares del Islam») y son aquellas
cuyo cumplimiento es obligado para poder ser considerado miembro
de la religién isldmica: la profesidén de fe (sabada), la oracion (salat), la
limosna (zakat), el ayuno (sawm) y la peregrinacidn (hajy).

La primera de estas pricticas (que consiste en la proclamacién de
la unicidad de Dios y en el reconocimiento de la misiéon profética de
Mahoma) ofrece escasas particularidades para su estudio en al-Andalus;
la profesién de fe se hace publica en los casos de conversidn al Islam
o se pronuncia en determinadas ocasiones: a la cabecera de un agoni-
zante, por ejemplo. Forma también parte de expresiones piadosas, ora-
ciones y sermones. El musulmdn, por el simple hecho de serlo, asume
la profesion de fe como algo inherente a su ser religioso.

Veamos ahora, con algo més de detalle, las manifestaciones publi-
cas y privadas de la religiosidad musulmana a través de los otros «pi-
lares del Islam».

% Véase M. Marin, «El nibat en al-Andaluss.
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La oracion

La oracién musulmana es esencialmente un acto colectivo, aun-
que pueda realizarse de forma individual y en la intimidad de la casa.
Como es bien sabido, la oracién en el Islam es un acto de piedad que
se realiza con arreglo a un ritual muy definido y en cinco momentos
precisos del dia, que jalonan la existencia diara con su ritmo naltera-
ble: la oracién del alba (salat alfajr o salat al-subk), la del mediodia
(salat al-zubr), 1a de media tarde (salat al“agr), 1a de la puesta del sol
(salat al-magrib) vy la de la noche (salat al“a37@ o salat al‘atama), que se
hace una hora después de la anterior. A estas oraciones obligatorias,
pueden afiadirse otras que también tienen una estricta regulacién tem-
poral y que reciben el nombre de «oraciones supererogatorias»: salat al-
t§raq (cuando el sol se alza un codo sobre la linea del honzonte), salat
al-dubd (a media mafiana) y salat al-tahayjud (de madrugada)®.

Condicion inexcusable para realizar la oracion es que el creyente
se halle en estado de pureza (fabara), concepto de gran importancia
dentro de la religi6n musulmana y que se aplica a las personas al igual
que a las cosas. Un individuo cae en estado de impureza con el con-
tacto con cosas impuras (por ejemplo, los alimentos prohibidos) o por
actos fisioldgicos en los que intervienen las secreciones del cuerpo hu-
mano.

La pureza se recobra mediante las abluciones: €l agua limpia de
manera real y también metaférica. Un bafio completo es necesario para
liberarse de lo que se considera estado de impureza mayor, pero la
ablucidn ordinania sélo afecta a las extremidades del cuerpo y a la ca-
beza. Como ejemplo de persona de gran piedad, citan las fuentes an-
dalusies a “Isa b. Dinar, ya que durante 40 afios hizo la oracién de la
mafiana de forma vilida sin necesidad de repetir las abluciones que ha-
bia hecho para la oracién de la noche anterior’.

La existencia cotidiana se rige por la periodicidad de las oraciones;
el tiempo encuentra de este modo una medida peculiar, de caricter es-
pecificamente religioso. El musulmdn que escucha la llamada del al-
muédano interrumpe sus ocupaciones para cumplir con el nto de la

¢ Véase M. Ocana Jiménez, Nuevas tablas, p. 38.
7 Qadi ‘lyad, Tarfib al-madarik, 1V, p. 106.
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oracién, en su hogar, en los espacios piblicos o en la mezquita. Esta
es, al menos, la obligacién piadosa; l6gicamente no todos la observa-
ban. En el tratado de hisha (gobierno del zoco y de la moralidad pu-
blica) de Ibn °Abdiin ®, se incluye un pirrafo, precisamente, que expre-
sa la falta de unanimidad a este respecto. A los vendedores y a los
jévenes —se entiende los que frecuentan los lugares publicos como los
zocos— debe ordendrseles, dice el texto, que hagan la oracién y, en
caso contrario, se les castigars °.

La oracidn o salat se realiza a través de un ritual que implica tanto
a la mente como al cuerpo, ya que la recitacién de las diferentes fér-
mulas va acompafiada de diversas prosternaciones y actitudes gestuales.
Durante esta ceremonia se expresan diversos sentimientos de alabanza
y adoracton a Dios, que incluyen ia recitacion de la $ahada (profesion
de fe), de la primera azora del Cordn y algunas otras aleyas corinicas
y de jaculatorias varias '°,

Todo este ritual, sin embargo, experimentd una evolucién y una
serie de cambios, en los primeros tiempos del Islam, hasta conformarse
definitivamente. Algunas de estas variaciones en el establecimiento de
la oraciébn candmica pueden rastrearse también en al-Andalus; es el
caso, por ejemplo, del juez Yahya b. Ma‘mar, que siendo el encargado
oficial de la oracién en Coérdoba, rezaba la plegaria del viernes hacien-
do cuatro rakas, siendo asi que la costumbre de la mayoria de la gente
en su tiempo era hacer sélo dos !,

También en relacién con el ritual de la oracién, hay que situar la
cuestion, que produjo un largo debate en al-Andalus, de si era admisi-
ble 0 no levantar las manos después de cada inclinacién, en el curso
de la plegaria. En el siglo m/1x, tradicionistas de la importancia de
Baqi b. Majlad o Muhammad b. “Abd al-Salam al-Jusani realizaban este
gesto, mientras que los alfaquies malikies lo miraban con desaprobacion
o lo limitaban 2 unos momentos muy concretos del rito oracional. La

% Escrito a comienzos del siglo vi/xu.

? Ibn ‘Abdun, Risala, 53/163.

' Véase F. M. Pareja, La religiosidad musulmana, pp. 53 y ss.

1 Tbn Harit al-Julani, Qudat Qurtuba, 82/101. Una raka es la parte de la oracion
completa en la que el musulmin realiza una serie de inclinaciones acompaiidndose de la
recitacién de férmulas fijas; véase su descripcién detallada en F. M. Pareja, La religiosidad
muswimana, pp. 55-57.
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discusién sobre este asunto continud en épocas posteriores y es un cla-
ro ejemplo de la utilizacién de tradiciones religiosojuridicas en el dm-
bito de las pricticas devocionales '2.

Al mismo dmbito pertenece la discusién sobre la conveniencia o
no de pronunciar el qun#t. Con esta voz se indica una plegana especial
que, segin la tradicién, pronuncié el Profeta durante un mes (o 40
dias), al verse sometido a persecucion, y en la que rogaba a Dios que
castigase a sus enemigos y bendijese a sus partidarios. Esta oracion se
incorpord al rito de la galat, pero no de forma undnime, ya que la tra-
dicién afiadia que Mahoma interrumpié su recitacién al recibir una re-
velacién divina .

En al-Andalus, el famoso alfaqui Yahya b. Yahya era decidida-
mente contrario a la recitacion del gunut, apartindose en ello de la
doctrina de Malik ¥, que la admitia, como lo hizo en su tiempo otro
andalusi, ‘Abd al-Malik b. Habib. Uno de los descendientes de Yahya
b. Yahya, Abu Isa Yahya b. ‘Abd Allah (m. 367/977) ©°, mantenia la
misma postura que su antepasado:

[...] no estaba de acuerdo con hacer el gumut en la oraciédn, y no lo
hacia en absoluto en la mezquita, apoyindose en la Tradicién trans-
mitida por “‘Ubayd Allah b. Yahya, que la transmitié de su padre
[Yahya b. Yahyd], y éste de al-Layt b. Sa‘d, de Yahya b. Sad vy, fi-
nalmente, de Tbn Sihab .

Sin embargo, y a pesar del prestigio de Yakya b. Yahya y de sus
descendientes, se sabe que esta parte de la oracién volvié a pronun-
ciarse en las mezquitas y que incluso se perpetud en las oraciones de
los mudéjares . De nuevo tenemos aqui un ejemplo de una disensiéon
entre alfaquies, que se apoyan en diferentes tradiciones. Cabe pregun-
tarse hasta qué punto estas polémicas tuvieron un reflejo real en las

"2 Un detallado estudio de las diferentes posiciones tomadas por los ulemas anda-
lusies, en M. 1. Fierro, «La polémique...».

B M. Makki, Ensayo sobre las aportaciones orientales, pp. 166-167.

* Malik b. Anas (m. 179/795), alfaqui de Medina, dio su nombre a la escuela ju-
ridica de mayor difusién en al-Andalus.

¥ Véase M. Marin, «Una familia cordobesa...,», pp. 312 y ss.

' Qadi ‘lyad, Tarfth al-madarik, VI, pp. 109-110.

7 M. Makki, Ensayo, loc. cit.
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pricticas de la sociedad musulmana en general; en el caso del gun#t po-
dria pensarse, por su contenido —ia condena de los infieles—, que su prac-
tica estarfa relacionada con la situacién de la comunidad musulmana.

La oracién que tiene una mayor importancia en la vida comuni-
taria es, sin duda, la del viernes. Ese es el dia en que toda la comuni-
dad musulmana acude a la mezquita y, ademds de participar en el rezo,
escucha el sermén o jutha pronunciado por el imén o el encargado de
la oracidn (sahib al-salat). Los fieles, colocados en ordenadas filas, diri-
gen su mirada hacia el méhrab, el nicho que, en el muro de la alquibla,
sefiala la orientacion geogrifica de La Meca. En Coérdoba, el cargo de
sahib al-salat es una funcién usualmente ocupada por los ulemas, en
exclusiva o junto a otros cargos juridico-religiosos. Es corriente asimis-
mo que sea el juez mayor de la capital omeya quien dirija la oracién.
Se trata de un cargo cuyo nombramiento estdi en manos del emir o
califa y que, por su importancia, se confia generalmente a personas de
acreditado saber y competencia religiosa. Incluso personas de tenden-
cias ascéticas que habian rechazado el convertirse en jueces, aceptaban
de buen grado la direccién de la plegaria colectiva; asi sucedié con
Aban b. “Isd b. Dinar, hombre muy piadoso que se nego6 a ser juez en
época del emir Muhammad 1, pero que luego fue nombrado, sin reti-
cencia alguna por su parte, sahib alsalat. Era este Aban hombre devo-
tisimo y humilde. Prueba de esta acendrada piedad suya era que, du-
rante el rezo, lloraba en abundancia, movido por los sentimientos que
provocaba en su alma el ritual de la oracién.

Los viernes, los musulmanes se congregan en la mezquita para ha-
cer la oracién y escuchar el sermén. Claro que ello es sélo posible en
niicleos de poblacién importantes, donde las mezquitas tienen un per-
sonal numeroso al servicio de la comunidad. En las descripciones que
las fuentes geogrificas nos han legado sobre el territorio andalusi, se
suele hacer constar si, en caso de tratarse de ciudades o pueblos peque-
fios, la jutha se pronunciaba en sus mezquitas; no siempre era asi. Estas
indicaciones de los gedgrafos pueden incluso servir para dar una idea
de la importancia relativa de los asentamientos urbanos. El hecho es
que tanto la oracién como el sermén del viernes tienen una importan-
cia de primera magnitud en la vida colectiva de los musulmanes, no
s6lo en el orden religioso, sino también en el politico.

El nombre del soberano reinante se invoca en la oracién del vier-
nes; aunque en determinados momentos este reconocimiento del po-
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der no pase de ser meramente formal, no es menos cierto que supone
su legitimizacidén y que puede ser utilizada en momentos de crisis o
confrontacién. Sirve asimismo para expresar vinculos de relacién hacia
otros poderes externos, es decir, en el caso de al-Andalus, para reco-
nocer o no la autoridad del califato de Damasco o de Bagdad. Se dan
asi situactones que a primera vista resultan sorprendentes, como ocu-
trié en los inicios de la época omeya.

El primer principe de esta dinastia en al-Andalus, ‘Abd al-Rah-
man 1, habia llegado a la peninsula tras escapar a la matanza de su
familia por los ‘abbasies y presenciar la desaparicién de los omeyas
como poder politico en Oriente. Tras un periplo lleno de vicisitu-
des, consigue hacerse con el gobierno de una remota provincia del Is-
lam y establecerse como sefior de Cdrdoba. Sin embargo, dejd pasar
un tiempo (que unos cronistas fijan en diez meses y otros en dos afios)
para suprimir la mencidn del califa ‘abbasi de Bagdad en la oracién del
viernes. Al parecer, tomé esta decisién tras escuchar las opiniones irn-
tadas de uno de sus parientes omeyas y a partir de entonces, se maldijo
publicamente, en la oracién, a los ‘abbasies, mientras que se mencio-
naba el nombre del emir cordobés. Mds adelante, en época de °Abd al-
Rahman III, el califa ordend que se maldijera publicamente a sus ene-
migos los fatimies norteafricanos desde todos los almimbares de al-An-
dalus, para lo cual envié cartas a todos los gobernadores de las pro-
vincias ',

Esta instrumentalizacion del rezo comunitario para establecer vin-
culos de reconocimiento politico, no sélo se observa en la oracion de
la mezquita de Cérdoba. Muchos rebeldes contra el poder central uti-
lizan este sisterna para afirmar su situacion de total discrepancia: el re-
curso a las armas se complementa no sélo con la negativa a reconocer
la autoridad politica, sino también con el reconocimiento de otra legi-
timidad. El nombre del califa “@bbasi se invocd de nuevo en las oracio-
nes del viernes durante el turbulento reinado del emir ‘Abd Altah (275-
300/888-912); para entonces, los rebeldes tenian la posibilidad de sus-
tituir el nombre el emir omeya por el del califa de Bagdad o por el del
nuevo califa del occidente islimico, el fatimi ",

'* Ibn “Idari, al-Bayan al-mugrib, 11, 220.
¥ Cfr. M. L. Fierro, «Sobre la adopcién del titulo califal...», pp. 34-35.
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La mencién del nombre del gobernante, ya se ha indicado, puede
llegar a ser meramente formal. Las crénicas registran el proceso por el
cual Almanzor fue despojando ripidamente al califa Hi$am II de todo
poder efectivo, hasta dejarle tan sélo con tres simbolos de su autor-
dad: la acufiacién de su nombre en las monedas, el titulo califal y la
mencién de su nombre en la oracién ¥, Con todo, ello indica la im-
portancia que tiene, para la comunidad musulmana, el preservar la le-
gitimidad del poder mediante su invocaciéon en la ceremonia religiosa
de mayor importancia colectiva.

Junto a esta invocacidn, la jutha o sermén representa otro espacio
de implicaciones socio-politicas al igual que religiosas. Este discurso
publico puede ser utilizado por el propio emir o califa; cuando “Abd
al-Rahman I se aduefié de Cérdoba, fue a la mezquita aljama, presidié
la oracién del viernes y pronuncié una jutba en la que prometié a los
presentes que su gobierno les traeria toda clase de bienandanzas *'. Esto
suele ser, sin embargo, excepcional; es el sahib aksalat o el jafih («pre-
dicador) quien pronuncia la plitica.

En época de ‘Abd al-Rahmin II, se encargé de esta funcién du-
rante algun tiempo el juez Sad b. Sulaymin, que ofrecia siempre el
mismo sermon, sin alteracién alguna; hay que tener en cuenta que la
jutha se compone de una serie de invocaciones (incluida la mencidén
del emir) que pueden seguir esquemas muy semejantes. Ello explica
también lo sucedido con otro juez, encargado de la oracién, en época
de “Abd Allah. Se trataba de al-Nadar b. Salama, cuya jufba gusté mu-
cho al emir; tanto, que le ordend que se atuviese a ella y asi lo hizo
durante los diez afios en que ocupd, por primera vez, las funciones de
juez. La jutha llegé a hacerse famosa, ya que por otra parte al-Nadar
era conocido como hombre ingenioso y elocuente; su auditorio la co-
nocia de memoria y se convirtié en una pauta que siguieron otros
jueces .

Veamos ahora otras ocasiones en las que se pronuncian oraciones
colectivas, ademds de la oracién del viernes, Las plegarias de este tipo
cubren un abanico amplio de acontecimientos: la comunidad se retine
para rezar en ocasiones que amenazan su supervivencia {batallas, eclip-

% Véase Ibn al-Qutiyya, Ta’ry, p. 75.
! Ibn al-Qutiya, Ta’ryj, pp. 29/22.
2 1bn Hanit al-Judani, Ondat Qurtuba, pp. 158/196.
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ses o sequias), pero también ante los restos mortales de uno cualquiera
de sus componentes.

Asi, en 199/814, las crénicas registran la expediciéon contra Barce-
lona del emir al-Hakam 1, expedicidon que iba dirigida por su tio, “Abd
Allah al-Balansi. Cuando el ejército se encontraba ya cerca de la ciu-
dad, un jueves, el general retrasé el ataque, que parecia inminente, has-
ta el dia siguiente. Sélo entonces consideréd que habia llegado el mo-
mento de iniciar el choque armado; hizo entonces formar el orden de
batalla, rezé dos rak‘as ® y dio el grito de ataque *.

Pero la oracién colectiva sobre la que se tienen mds noticias es
sin duda la que se realiza para pedir a Dios que alivie la sequia. No
es una situacion privativa de al-Andalus, claro estd; ni la oracién ad
petendam pluviam es exclusiva del Islam. Pero en el dmbito geogrifico
islimico [a escasez de lluvias es un fendmeno usual y pronto se de-
sarrollé un ritual especifico en torno a la invocacion de la clemencia
divina. En las fuentes andalusies, no es raro encontrar referencias a
periodos de hambre producidos por catistrofes naturales. Las mds
usual es la sequia: asi, en 232/846, la falta de lluvias hizo que los
animales muriesen, las vides se secaran y el hambre fuera general; las
langostas también contribuyeron al desastre > (ya habfan causado, con
antertoridad, la gran hambre de 207/822). Entre las sequias mas se-
fialadas por su importancia y consecuencias, figura en primer lugar la
que afectd a toda la peninsula entre los afios 131 y 136/748-33 y que
provocé un éxodo masivo de poblaciones beréberes hacia el Norte de
Africa.

Ante las inclemencias de la naturaleza, sobre todo de este calibre,
el hombre medieval no tenia otro recurso que solicitar la ayuda divina;
las acciones particulares destinadas a remediar las situaciones mis an-
gustiosas no eran sino paliativos de poca eficacia. Ya bajo el califato
de “‘Umar b. al-Jattab, el segundo sucesor de Mahoma, la peninsula
Ardbiga habia sufrido una gran sequia, que se conoce en las fuentes
irabes como ‘am al-ramada («afio de la ceniza»). Cuando la situacion
vuelva a repetirse la oractén en solicitud de la ansiada lluvia seguird las

B Véase supra, nota 11.

% Yon ‘Idan, alBayan al-mugrib, 11, p. 74.

% Tbn Hayyin, Mugtabis, ed. M. Makki, p. 1; Ibn “Idari, a-Bayan almugrib, 11,
p. 89.
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pautas marcadas por el califa “Umar y la tradicion se trasladari tam-
bién a al-Andalus.

Esta oracién colectiva lleva el nombre de #stisg4’. La mencién mds
antigua que se conoce acerca de la introduccién de su ritual en al-An-
dalus corresponde a un famoso ulema cordobés, Ziyad b. “‘Abd al-Rah-
min, mas conocido como Sabtiin, cuya fecha de muerte varia, segtin
las fuentes, entre 196/811-12 y 204/819-20. Fue Ziyad el primero que
introdujo en su patria una parte fundamental del rito de esta oracién,
en la cual quien dirige la misma da la vuelta al manto que lleva sobre
sus hombros . Seguin algunas fuentes, en época de Ziyad era costum-
bre llamar, para presidir el istisqa’, a hombres de piedad reconocida, no
a los jueces o a los encargados de la oracién. Este ultimo caso —se verd
a continuacién— se convirtié ripidamente en la norma usual; el texto
que se refiere a la prictica de la época de Ziyad parece querer indicar,
aun de una forma velada, que la piedad de quienes ocupaban cargos
«oficiales» no podia compararse —~ni ser tan eficaz— como la de perso-
nas sin vinculaciones con el mundo administrativo-religioso.

Los relatos que se ocupan de la oracién de la lluvia pasaron a for-
mar parte, con frecuencia, de una tradicién historiogrifica directamen-
te relacionada con las manifestaciones ascéticas; es interesante, por otro
lado, comparar estos textos con los que incluyen las crénicas. Entre los
primeros, puede servir de ejemplo uno protagonizado por este mismo
Ziyad b. ‘Abd al-Rahman, recogido en una obra dedicada al socorro
divino ¥';

El emir encargd que lo llamaran [a Ziyad] y le ordené que saliera a
hacer el istisqa’. Asi lo hizo, al dia siguiente. El cielo estaba despeja-
do, pero ¢l dijo a su sirviente: «llévate la gorra para la lluvia, porque,
si Dios quiere, tendremos agua», ya que su peticién [a Dios] era
[siempre] atendida. Se dirigié al lugar de la oracién publica (musalla),
hizo la oracién de la lluvia y la invocacién y no la habia terminado
cuando de todos lados empezaron a llegar las nubes, trayendo la llu-
via, por licencia divina. Les llovié de forma general y abundante; ala-
bado sea el Altisimo.

¥ He analizado esta cuestién y diversos textos relacionados con el fstisqa’ en el
estudio que precede a mi edicion de la obra de Ibn Batkuwal Kitab al-mustagifin bi-llah,
(Madrid, 1991).

¥ Véase la nota anterior.
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Parece claro que en este relato se trata de subrayar —como en otros
muchos de procedencia oriental o andalusi~ el caricter inmediato de
la respuesta divina ante la peticién del hombre de fe y piedad. Este
aspecto casi milagroso serd analizado con més detalle en otro lugar de
este libro; aqui se menciona sobre todo para destacar una de las impli-
caciones de este tipo de oracidn, que alcanza caracteres taumatdrgicos.
Los relatos procedentes de cronicas histéricas, no de colecciones, como
ésta, de relatos piadosos, se presentan al lector de un modo distinto y
mds realista; no es raro que aparezcan informaciones sobre el fracaso
de los intentos de conseguir la lluvia. Por ejemplo, en 254/868 se sabe
que continuaba una sequia ya iniciada en el afio anterior. En vista de
la situacién se hizo un istisga’, en marzo, que presidié el juez mayor
de Coérdoba, en aquellos dias Sulayman b. Aswad. Sin embargo, no
llovié ni durante ese mes ni durante abril; slo bastante después caye-
ron lluvias abundantes, que permitieron aliviar el estado de los campos
y que fluyeran de nuevo las fuentes de Cérdoba y se llenaran los
pozos %,

Otro hecho semejante sucedié en 302/912, cuando la sequia rei-
nante hizo necesaria la celebracién de las rogativas, presididas esta vez
por el encargado de la oracién en la mezquita de Cérdoba, Muham-
mad b. ‘Umar b. Lubaba. La oracién se repitié por cinco veces, en
cinco dias diferentes, sin obtener el resultado apetecido, por lo que los
precios continuaron subiendo y llegé a haber escasez de mercancias en
los zocos, escasez probablemente provocada por los acaparadores. A
primeros de mayo de ese mismo afio, se volvié a hacer el is#isq2’, bajo
la direcciéon de Ahmad b. Muhammad b. Ziyad; llovié entonces aun-
que no demasiado, por lo que las cosechas se perdieron pricticamente
en su totalidad y la escasez se ensefioreé de todo el pais Z.

También, como en el caso anterior, corresponden al reinado de
‘Abd al-Rahmin III otras rogativas publicas para pedir la lluvia, reco-
gidas por el historiador Ibn Hayyan. En 314/926, el califa ordené que
se hiciera el istisga’ en Cédrdoba y en las provincias; en la capital la
oracién fue presidida por el jefe de la oracién, Ahmad b. Baqgi b. Maj-
lad. Sin embargo, el texto de la crénica no parece vincular la llegada

# Ibn Hayyin, Mxgtabis, ed. M. Makki, p. 324.
¥ Ibn Hayyan, Mugtabis V, pp. 67/88; Ibn Idari, al-Bayan al-mugrib, 11, p. 166.
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de la lluvia salvadora a la oracidn sino a otro hecho bien distinto: la
crucifixion del cadaver del rebelde Sulaymin, hijo de “‘Umar b. Hafsiin,
a la puerta del alcizar . En 317/929, el istisqz’ se hizo en Cérdoba,
sin éxito alguno, por lo que el califa escribié a los gobernadores de las
provincias una circular a la que pertenecen los siguientes parrafos:

En nombre de Dios, el clemente, el misericordioso.

Dios, al dar sustento, abundantes gracias y multiples bendicio-
nes, quiere que le sean agradecidas, y si las retira, quiere que le sean
pedidas y suplicadas [...] Hésele de rogar, pues, sometiéndose humil-
demente a su glona e insistiendo en la peticién [...] Hemos ordenado
al predicador de nuestra regién que haga rogativas en la mezquita al-
jama este viernes y el siguiente, si la lluvia tarda, y que salga el lunes
con nuestra comunidad musulmana a su oratorto, st antes no otorga
Dios la lluvia que falta [...] Ordena td, pues, al predicador de tu lugar
que haga otro tanto y lo haga hacer a los musulmanes de su zona en
la misma medida y que sean sus suplicas al Altistimo las de quien re-
conoce su culpa y pide la misericordia divina [...] *\.

A pesar de que de las rogativas se repitieron ese afio, nada consi-
guieron. El juez Muhammad b. ‘Abd Allah b. Abi “Isi, en 330/941,
tuvo mds éxito *2, Ya bajo el reinado de al-Hakam II, hijo y sucesor de
‘Abd al-Rahman III, el mismo cronista citado vuelve a recoger noticias
de la oracidn ad petendam plyviam en 362/973, cuando las luvias cai-
das en primavera no se consideraron suficientes. Se hizo la plegaria en
Cérdoba y en Madinat al-Zahrd’, en varias ocasiones, y finalmente «la
tierra se empapo, y por la misericordia divina se salvaron las cose-
chas» %3,

Segun la tradicion que se remonta al califa “Umar b. al-Jattab, el
ritual de esta oracidn consistia en que quien la dirigia rezaba dos ra-
Kas, daba la vuelta a su manto y alzaba las manos para dirigirse a Dios.
Algunos autores han recogido el texto de la invocacén pronunciada por
un famoso juez cordobés de tiempos de ‘Abd al-Rahman III:

* Ibn Hayyan, Mugtabis V, pp. 132/159.

' Ibn Hayyan, Mugtabis V, trad. pp. 190-191.

2 Ibidem, pp. 321/358.

¥ Ibn Hayyan, Anales palatinos, p. 129, trad. E. Garcia Gémez.



Los musulmanes de al-Andalus 77

La paz sea sobre vosotros. Vuestro Sefior ha prescrito la misericordia.
Quien de vosotros haga un mal por ignorancia, luego vuelva de su
error y se reforme, serd perdonado, pues El es indulgente,
misericordioso #; luego dijo: iPedid perdén a vuestro Senor! El es
indulgente *. Dijo [el autor]: la gente grit6, llorando y sus voces se
alzaron pidiendo perddn y solicitando con humildad la respuesta divi-
na; no terminé el dia sin que Dios enviase agua abundante 3,

Como puede observarse, la invocacidn de Mundir b. Sa%id se
compone exclusivamente de textos cordnicos; en el libro sagrado el
juez escogié unos versiculos en los que el tema central es el perdén y
el arrepentimiento. Sin hacer a ello una referencia explicita, se supone
que los pecados de los musulmanes son los que han provocado la si-
tuacion de sequia y escasez. Es por tanto necesario atraer la benevolen-
cla y el perdén divinos mediante expresiones publicas de arrepenti-
miento colectivo.

Se trata del recurso Gnico que parece estar al alcance de la comu-
nidad amenazada por la catdstrofe, aunque también se sabe que los as-
trélogos hacfan prondsticos sobre la llegada de la lluvia ¥,

Entre otras oraciones colectivas, hay que considerar asimismo la
oracion de los eclipses. Este fenémeno astronémico afect6 al desarrollo
normal de las oraciones del 28 de sawwal de 299/17 de junio de 912,
ya que la oscuridad reinante hizo creer que se acercaba el momento de
la oracién del magrib; se hizo la llamada a la plegaria, se cumpli6 ésta
y a continuacién volvié a aparecer el sol y la comunidad comprobé
que era aun pleno dia **. No recoge la crénica, en esta ocasion, que el
eclipse provocara miedos y temores entre la poblacién, cosa que era
normal v razén, en realidad, de la existencia de esta «oracién de los
eclipses».

Las fuentes drabes han registrado la existencia de fendmenos tales
como cometas, estrellas fugaces o eclipses en al-Andalus; para la épo-
ca omeya se conocen los de 222/837, 278/892, 290/903, 292/904,

* Cordn, V1, 54, trad. J. Vernet.

¥ Cordn, LXXI, 9, trad. J. Vernet.

** Al-Himyari, a/-Rawd al-mi‘tar, pp. 141/169.

7 7. Samsé, «Alfonso X y los origenes de la astrologia hispanica», p. 100.
% Ibn “Idan, al-Bayan al-mugrib, 11, p. 149.
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299/912, 310/922, 322/934, 323/935, 327/939, 328/939, 330/941,
336/948, 362/973, 363/973, 364/974, 381/991, 393/1002, 394/1003 y
396/1005, segun la lista establecida por el profesor J. Vernet¥; entre
ellos se hizo famoso el del 29 de ramadan de 327/20 de julio de 939,
vinculado a la derrota del ejérecito de “Abd al-Rahman III en Simancas-
Alhandega.

A esta lista hay que afiadir el primer eclipse de que dan cuenta las
fuentes, y que sucedié en 218/833, bajo el reinado de “‘Abd al-Rah-
man IL

El eclipse de 218/833 hizo una gran impresién en Cérdoba, don-
de se consider6 un hecho espantoso. Los habitantes de la ciudad se
congregaron, llenos de temor, en la mezquita aljama, donde el enton-
ces, juez, Yahyd b. Ma‘mar, hizo la oracién, destinada también a soli-
citar la clemencia divina. Fue ésta, al parecer, la primera ocasién en la
historia de al-Andalus para el rezo de esta suplica ®.

Si los eclipses provocaban légicos temores entre una poblacion
que no comprendia sus causas, mucho mayor era la impresién produ-
cida por un terremoto. La reaccién es la misma: en 332/943 los cor-
dobeses se refugiaron en las mezquitas al sentir fuertes temblores de
tierra, y en ellas dirigian a Dios sus invocaciones (d¥a’) *'.

También de caricter colectivo —aunque muy diferente a las situa-
ciones que se acaban de examinar—, son las oraciones que se recitan
en los entierros. Las fuentes de tipo biogrifico suministran sobre este
punto una informacién muy abundante, centrada, sin embargo, casi
exclusivamente en la mencién de quién fue la persona que dirigié la
oracién en el entierro del ulema biografiado. Esta informacién suele
ser util para localizar cronolégicamente a algunos personajes, pero so-
bre todo es indicativa de la importancia que tenia esta funcién, como
se verd a continuacién, Podia suceder que los ulemas y alfaquies hicie-
ran a alguien de su confianza el encargo de presidir su propio entierro;
antes de morir, Muhammad b. Waddah, el famoso tradicionista cor-
dobés, fallecido en 207/900, habia solicitado este servicio de su vecino

¥ J. Vernet, «Algunos fenémenos astronémicos...».

* Ibn al-Qutiya, Ta'ry, 66/52; Ibn Hayyin, Mugtabis, ed. M. Makki, p. 57; Ibn
Harit al-Julani, Qudat Qurtuba, pp. 81/100.

" Tbn “Idan, aFBayan al-mugrib, 11, p. 211.
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Muhammad b. Ziyad b. Muhammad, descendiente del ya citado Ziyad
Sabtan .

Era también muy usual entre los ulemas que sus hijos, sobre todo
st se habfan dedicado también al estudio y la religién, se ocuparan de
esta funcién. En relacidon con ello, se conservan dos sucesos interesan-
tes. El primero de ellos cae dentro del terreno de lo casi milagroso a
que tienden las informaciones biogrificas en tomo a personajes piado-
s0s. Su protagonista es “Isa b. Dindr (m. 212/827), un alfaqui calificado
también de asceta temeroso de Dios. En su lecho de muerte, fue pre-
guntado acerca de quién designaba para presidir la oracién en su entie-
rro y dio €l nombre de uno de sus hijos. Sin embargo, cuando llegé el
momento, éste se encontraba ausente. Al darse cuenta los presentes de
ello, buscaron entre los que asistian a la ceremonia a quien pudiera
dinigir la oracién. Un hombre, que acababa de llegar montado en un
burro, se presté a hacerlo, resultando después que se trataba del propio
hijo de Isd b. Dinir ®. Hay que hacer constar que quien relata estos
hechos indica que el mismo relato se atribuia a otro conocido hombre
de religién, Ibrahim b. Muhammad b. Baz, lo que puede indicar que
se trata de la utilizacién de un anécdota piadosa —basada probable-
mente en circunstancias reales— destinada a subrayar el caricter ascéti-
co de los fallecidos.

El segundo suceso relacionado con las oraciones funebres del que
me voy a ocupar ahora, tiene un caricter muy diferente y visos de mas
realismo. El muerto, en este caso, es el conocido alfaqui Yahya
b. Yahya, que dominé la escena juridico-religiosa bajo °‘Abd al-Rahman II.
A su muerte, su hijo “‘Ubayd Allah, que llegaria a ser también un alfa-
qui de notable importancia, tenia tan sélo 17 afios, y pidi6 al juez
Muhammad b. Ziyad que presidiera la oracién por su padre. Probable-
mente lo hizo asi para seguir la voluntad de su padre, que viéndose
cerca de la muerte habia pedido a este juez que se ocupara de arreglar
sus asuntos econdémicos y de pagar sus deudas. Sin embargo, al Hegar
el momento del entierro, otro de los hijos de Yahya, Ishag, considerd
que era él a quien correspondia rezar la oracién y diose el caso singu-

“ Ibn ‘Idiri, al-Bayan al-mugrib, 11, p. 183. Véase sobre Muhammad b. Waddah el
estudio de M. 1. Fierro introductorio a la edicién del K. al-bida".
% Qadi ‘Tyad, Tarfib al-madarik, 1V, p. 110.
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lar de que dos personas— Mubhammad b. Ziyad e Ishagb. Yahyi— pre-
sidieran uno tras otro la ceremonia religiosa. Al terminar ésta, el juez
increp6 a Ishaq y le afeé su conducta, que el hijo de Yahya justifico
por tratarse de un deber filial que consideraba debia cumplir *.

Otro descendiente de Yahya b. Yahya es asimismo protagonista
de un hecho relacionado con las oraciones finebres: Muhammad
b. “Abd Allah b. Abi Tsd (m. 339/950), juez de Cérdoba bajo “Abd al-
Rahman III. Estando en una ocasién en casa de un personaje que per-
tenecia a la importante familia de los Bani Hudayr, se dispuso a salir,
con un hermano suyo, para asistir 2 un entierro. Al abandonar la man-
sion, el juez escuché como una de las esclavas de los Banu Hudayr
recitaba unos versos. Estos gustaron tanto a Mubammad b. “Abd Allah
que se los anotd en la palma de la mano. Y, al parecer, cuando alzé
las manos durante la oracidn, alli seguian los versos, que verosimil-
mente no eran muy apropiados para la ocasién .

Como puede verse, por tanto, no existia una normativa estricta
para determinar quién habia de dingir la oracién finebre. Habia de
tratarse de alguien piadoso y usualmente vinculado por lazos familiares
o de amistad con el difunto; esto al menos es lo que nos indican las
fuentes biogrificas. Respecto a otros dmbitos sociales, no restringidos
al mundo de los ulemas, no abundan los datos al respecto. El emir
‘Abd al-Rahmin II encargé a su hijo Hi$am, que era hombre de cien-
cia y estudios, que se ocupase regularmente de rezar la oracién en los
entierros de la gente del palacio y de los servidores palaciegos de ma-
yor rango; fue este principe omeya, por tanto, el que presidié las ce-
remonias fiinebres en honor del famoso cantor Ziryab *.

Poco se conoce sobre el ritual que gobernaba esta oracién fiine-
bre, que probablemente se componia de una o dos rakas, como es
usual en otras oraciones. Muhammad b. ‘Attab b. Muhsin, un famoso
alfaqui y tradicionista cordobés (m. 462/1069) tenia por costumbre re-
citar la primera azora del Cordn (fattha) después del primer takbir ', al
hacer la plegaria en los entierros, apoyandose para ello en una Tradi-

* Ibn Harit al-Jusani, Qudar Qurtuba, pp. 100/122.

% M. Marin, «Una familia de ulemas cordobeses...», p. 308.

“ Ibn Hayyan, Mugtabis, ed. M. Makki, p. 219.

7 Esta voz se refiere a la frase Allah akbar, <Dios es el mds grande», que se pro-
nuncia al comienzo de la oracién.
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cién del Profeta ®. Hay que tener en cuenta, por otro lado, que los
materiales documentales que se han podido reunir en torno a esta ora-
cién se relacionan casi exclusivamente con el mundo de los ulemas y
alfaquies. A este ambiente pertenece también una informacién indica-
tiva de las posibles innovaciones en materia de ritual que se habfan
producido ya en el siglo m/mx. Se trata del entierro del famoso tradicio-
nista Baqi b. Majlad (m. 276/889), en el que rezd la oracidén finebre
su pariente Muhammad b. Yazid, mientras que otro conocido alfaqui,
Mubammad b. <Abd al-Salam aljusani, hizo los lamentos. No se sabe
claramente qué quiere decir el cronista al utilizar esta ultima expresion,
pero parece logico suponer que al-Judani expresaria en alta voz su pesar
por la pérdida del fallecimiento. ¢Era ésta una costumbre extendida en-
tre la poblacién? Probablemente si, puesto que se trata de un senti-
miento comuin. Sin embargo, los ulemas presentes desaprobaron la ac-
cidon de alJudani e incluso Mubammad b. Waddah aproveché la
ocasién para componer un tratadito (§uz’) en torno al tema, condenan-
do el hecho de pronunciar lamentos en los entierros ¥

Hasta ahora hemos visto diversas clases de oraciones comunitarias,
desde la oracién del viernes, con su actividad regulada y que convoca
a toda la comunidad, hasta las reuniones de parientes y amigos para
rezar en un entierro. En todos estos casos, las oraciones colectivas tie-
nen espacios propios que conviene también recordar aqui, porque de-
limitan de una forma especifica la accidn de la comunidad que se red-
ne para dirigir a Dios sus plegarias.

La oracién del viernes, como ya se ha indicado, tiene un unico
marco: la mezquita. Este edificio de trazado generalmente sencillo,
puesto que se compone bdsicamente de un patio y una sala de ora-
cién, puede llegar a alcanzar categorias muy diversas. No es lo mismo
una mezquita rural, destinada a una poblacion numéricamente limita-
da, que las grandes mezquitas aljamas de las capitales provinciales, por
no hablar de la gran mezquita aljama de Cérdoba. |

En las grandes ciudades, abundan por otra parte las mezquitas de
barrio, de tamafio reducido también, y que muchas veces tomaban el
nombre de un ulema que la frecuentaba o que incluso habia contri-

# Ibn Batkuwal, Sila, n.° 1194,
* Ibn Hayyan, Mugtabis, ed. M. Makki, p. 260.
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buido a su construccién. Otro tipo muy diferente de oratorio, final-
mente, es el que se viene excavando desde hace unos afios en el irea
de Guardamar. Un equipo dirigido por R. Azuar ha rescatado lo que
denominan «rbita califal» y que parece constituir un drea religiosa
compleja, en la que existen cuatro mezquitas adosadas, de dimensiones
muy reducidas *°, y que podrian haber sido oratorios casi individuales.

No vamos a entrar aqui en el andlisis artistico o arquitectonico de
las mezquitas andalusies, sobradamente conocidas y estudiadas muchas
de ellas *, sino a considerar su funcionalidad como lugar de reunién y
devocién de la comunidad musulmana. La organizacién fisica de la
oracién colectiva en el Islam condiciona el espacio de la sala de ora-
cién, que tiene mucha mds anchura que profundidad. Otro hecho n-
tual resulta también de fundamental importancia en el disefio del pa-
tio: la necesidad de la pureza ritual para que el creyente pueda hacer
la oracién. Como este estado de pureza sélo se consigue realizando
una serie de abluciones con agua, las mezquitas deben tener siempre
cerca una fuente o un bafio, si no es que su propio patio ofrece posi-
bilidades de ablucién a los fieles.

En al-Andalus y tal como puede verse ain hoy en dia en la mez-
quita de Cérdoba y en la catedral de Sevilla, los patios de las mezqui-
tas estaban plantados con édrboles. Se atribuye esta costumbre a un si-
rio establecido en al-Andalus, llamado $a‘sa® b. Sallam (m. 192/807) y
que seguia la escuela juridica de al-Awza‘l, de quien habia sido disci-
pulo. Los malikies —seguidores de Malik b. Anas— no eran partidarios
de esta innovacién que sin embargo terminaron aceptando en al-An-
dalus y se convirti en elemento consustancial del «paisaje» religioso.

Se atribuye al emir Muhammad 1 el establecimiento de una zona
reservada (magsura) en el interior de la sala de oraciéon de la mezquita
aljama de Cérdoba %2, en la que cumplian con sus obligaciones religio-
sas tanto el emir y miembros de su circulo de allegados, como gentes
de condicién elevada o ulemas notables. Se trataba por tanto de un
lugar de privilegio, que en el caso de los emires podia explicarse tam-
bién por razones de seguridad, ademds de por el deseo de marcar una

% Véase R. Azuar, coord., La rdbita califal de las dunas de Guardamar.

*! Véanse los estudios de tipo general de M. Gémez Moreno y L. Torres Balbiés
en Ars Hispaniae, vols. Il y IV.

*t 1bn Hayyin, Mugtabss, ed. M. Makki, p. 220.
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separacién entre su persona y el comun de los fieles congregados. Se
conserva una interesante anécdota relativa al uso de los ulemas impor-
tantes de este espacio reservado, que tiene como protagonista al juez
al-Habib b. Ziyad y a Yafar b. Yahya b. Muzayn (m. 291/903). Ambos
estaban enemistados desde mucho antes de que al-Habib fuera nom-
brado juez; cuando esto se produjo, vio al-Habib la ocasién de arreglar
cuentas con Ya‘far b. Yahyi. Puesto que sabia que este Gltimo solfa
rezar en la magsura, ordené en su calidad de juez 2 uno de los guar-
dianes de la mezquita que, cuando Yafar llegase a rezar el viernes, se
pusiera ante él y le cerrase la puerta de la magsura en su cara. Las 6r-
denes del juez se cumplieron y Ya‘far hizo ese dia la oracién junto a
la puerta de la magsura, pero por la parte de fuera del recinto. Se dice
que, del disgusto recibido, Yafar b. Yahya, al llegar a su casa, enfermd,
muriendo a los tres dias %,

La mezquita aljama de Cérdoba no era, sin embargo, la Gnica que
posefa este lugar reservado al emir y su entorno. Segun algunas des-
cripciones, la mezquita de Badajoz también dispuso de una magsira
que hizo construir, en época del emir ‘Abd Allah, el sefior de Badajoz,
‘Abd al-Rahmin b. Marwin al-Yilliqi *. Este famoso rebelde de origen
muladi mantuvo casi siempre una situacién de independencia, defen-
dida con las armas *°; no es de extrafiar que entre los simbolos de su
soberania incluyera la magsura dentro de la mezquita que ordené cons-
truir en su capital.

La distancia entre el emir y la comunidad de fieles en el espacio
de la mezquita aljama de Cérdoba se marcaba también en el acceso a
ella. El emir ‘Abd Allih hizo construir un pasadizo (s2baf) cubierto con
arcos para trasladarse directamente desde el alcdzar a la mezquita. La
razén que aducen las crénicas para esta construccién es precisamente
la piedad del emir, que queria evitar que los fieles se levantasen cuan-
do él entraba en la mezquita, perturbando asi la paz y el silencio de la
sala *. Es posible también que, junto a estas consideraciones, se tuvie-
ran en cuenta otras relacionadas con la seguridad de la persona del
emir.

% Ibn Hirit al-Julani, Qudar Quriuba, pp. 180-223.

* Al-Himyari, al-Rawd al-mi{ar, pp. 46/58.

% Véase E. Lévi-Provengal, Espasia musulmana, IV, p. 243.
% Ibn Hayyian, Mugqtabis, ed. M. Martinez Antufa, p. 36.
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El espacio de la mezquita no sélo estd poblado por columnas y
otros elementos arquitecténicos. Ademds de los fieles que acuden a la
oracién tras la llamada del almuédano, el paisaje humano del patio y
la sala de oracién es enormemente variado. En la anécdota relativa a
al-Habib b. Ziyad, se ha podido ver cémo éste ordena cumplir sus 6r-
denes a uno de los guardianes de la mezquita. No se poseen noticias
sobre periodos muy diferentes de tiempo, pero al menos en época de
Almanzor se sabe que la mezquita aljama de Cérdoba empleaba a su
servicio 159 personas, entre los dedicados a los servicios religiosos
como imanes, almocries y almuédanos y los responsables de otros me-
nesteres, tales como sacristanes, guardianes, porteros, encargados de en-
cender las limparas, etc. ¥,

Por otro lado, la mezquita no es sélo un lugar de oracién; repre-
senta, como espacio publico, una funcién que puede ponerse en para-
lelo a la de las plazas de las ciudades cristianas y que abarca muchas
otras actividades. Una de ellas estd claramente vinculada a las posibili-
dades de difusion de la informacidn que ofrece la congregacién de los
musulmanes en su recinto, y en ese sentido ya se ha indicado cémo la
jutha o sermén tenia o podfa tener implicaciones politicas claras.

En la misma linea, hay que situar la lectura pidblica, en las mez-
quitas, de los partes de guerra y los comunicados de las victonas. En
un momento no precisado por las fuentes, esta funcién pasé a confiar-
se a personas concretas, generalmente ulemas: asi, ocuparon este cargo
sabios como ‘Abd Allah b. Muhammad b. ‘Abd al-Rahman al-Tulay-
tuli (m. 395/1005), al que se nombré para ello cuando ya tenia 80
afios. Segun las fuentes biogrificas, “Abd Alldh no cobraba salario al-
guno por estas lecturas, pero no se sabe si esto era lo usual, ya que el
hecho mismo de que su bidgrafo lo sefiale parece indicar que se trata-
ba de algo excepcional *®, En época.de los “@mirfes, fueron lectores de
partes de guerra Ahmad b. ‘Abd al-Wahhab b. Yiinus (m. 369/1008) y
el famoso alfaqui y autor de un diccionario biogrifico Ibn al-Faradi .

Junto a estas actividades, la mezquita acoge en su interior a la ad-
ministracién de justicia y a lo que podemos denominar como «en-

%7 1bn ‘Idari, al-Bayan al-mugrib, 11, pp. 287-288.
% Sobre este personaje, véase M. L. Avila, Algunos aspectos, n.° 58.
* Ibidem, n.° 227.
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sefianza supenor; los ulemas, en efecto, reunen a sus discipulos den-
tro del recinto sagrado y alli imparten sus clases. Conviene tener en
cuenta, por tanto, la diversidad de funciones que se ejercen en ese es-
pacio que representa el eje de la vida religiosa de los musulmanes de
al-Andalus.

La mezquita se constituye asi en el centro de multiples conexio-
nes dentro de la sociedad andalusi, que afectan tanto a su vida religio-
sa e intelectual como a sus estructuras politicas y administrativas. La
construccién de mezquitas es un acto piadoso que puede llevar a cabo
un particular, si dispone de medios para ello; pero son logicamente los
principes y gobernadores los que pueden financiar las edificaciones mds
importantes, que son las mezquitas aljamas de cada ciudad. El caso
mejor documentado es, naturalmente, el de C6rdoba; la que se convir-
tié en la mds importante mezquita del Occidente islimico era también
una representacion simbolica del poder omeya en al-Andalus y su mag-
nificencia era un reflejo explicito de la de sus constructores. La historia
de las sucesivas ampliaciones de su perimetro, a partir de la primitiva
iglesia cristiana que compartieron en un principio, para sus respectivos
cultos, cristianos y musulmanes, parte del primer omeya, “Abd al-Rah-
man b. Mu‘awiya ¢/ Inmigrado. Casi todos sus sucesores contribuyeron
de una forma u otra al engrandecimiento y cuidado del templo, visi-
tando las obras mientras estaban realizindose y siguiendo con sumo
interés su desarrollo. El emir Muhammad, que mantuvo una notable
actividad constructora por todo el pais, se preocupd especialmente de
terminar las obras de la mezquita cordobesa iniciadas por su padre,
‘Abd al-Rahman II. Cuando estas obras se dieron por concluidas, el
emir se dirigi6 a la mezquita, acompaiiado por sus servidores de mayor
rango, visires y dignatarios del reino. Ordené a continuacién que ce-
rrasen las puertas del edificio y penetré en €l llevando consigo unica-
mente a sus eunucos mas importantes y al que era entonces sahib al-
salat, para visitar el recinto; después de haberlo hecho rezd ante el
milrab y volvié al alcdzar %, Esta «ceremonia de inauguracién» combi-
na perfectamente el boato de la procesiéon publica con la intimidad de
la visita casi privada del emir y refleja muy significativamente la dualidad
de funciones publicas y privadas de la que es escenario la mezquita.

® Ibn Hayyin, Mugtabis, ed. M. Makki, p. 220.
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El valor simbélico de la aljama de Cérdoba se desprende también
de las numerosas descripciones que se conservan de ella en los autores
irabes, y que se reproducen aun después de que la ciudad haya sido
conquistada por los cristianos. Una fuente relativamente tardia, fecha-
da en el siglo xtv, cual es la Descripcion anénima de al-Andalus, sigue
incluyendo una visién de la mezquita aljama de Cérdoba que repro-
duce, en parte, textos de un gedgrafo del siglo v/x1 .. De esta descrip-
cidn, destacan —ademds de la insistencia en las medidas de todos los

elementos arquitectoénicos— los pirrafos dedicados al almimbar cons-
truido en época de al-Hakam II:

Construyé también un almimbar enorme de 26.000 piezas de mar-
queteria, cada una de las cuales cost6 siete dirthemes de plata. Todas
ellas estin hechas de distintos tipos de maderas preciosas, entre ellas
iloe verde; estas piezas se sostienen con clavos de oro y plata, algu-
nos de los cuales tienen la cabeza adomada con perlas y piedras pre-
ciosas. En todo el Islam no se habia hecho nunca un almimbar su-
perior a éste. Tiene nueve escalones y se trabajé en él durante cinco
afios, gastindose en su fabricacién 30.705 dinares y tres dirhemes ©.

Este mueble fastuoso, destinado a acoger al predicador y situarlo
por encima del nivel de los fieles, se movia sobre ruedas y existia un
espacio especialmente destinado a guardarlo. Aunque naturalmente no
se ha conservado, sus descripciones y las de otros que siguieron su mo-
delo permiten hacerse una idea de la estructura de este mueble reli-
gioso ®. No es dificil imaginar la riqueza de su decoracién junto a la
del mihrab que todavia puede contemplarse en la mezquita de Cérdo-
ba; el alto precio de los materiales, la profusién del colorido y la per-
feccién del disefio no representaban sélo una cima artistica. Como en
otras expresiones de arte religioso, la fastuosidad del empefio es tam-
bién una indicacién del poder que lo sostiene.

Otra descripcién, tampoco contemporinea y que recoge textos
previos, de la gran mezquita de Cérdoba subraya este aspecto:

' Una descripcion..., ed. y trad. de L. Molina, pp. 42-46, y «Notas historiograficas»,
p. 241.

82 Ibidem, p. 45, trad. de L. Molina.
8 Véase el trabajo de F. Herndndez Jiménez «El almimbar mévil...».
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En ella [Cérdoba) se encuentra la famosa mezquita de general re-
nombre. Se trata de uno de los més nobles edificios del mundo por
la amplitud de sus proporciones, la perfeccién de su fibrica, la belle-
za de su disefio y la solidez de su construccién. Los califas marwianies
[los omeyas] se ocuparon mucho de ella, haciendo sucesivas amplia-
ciones y remates hasta conseguir una perfeccién extrema. La vista se
asombraba al contemplarla y su belleza era imposible de describir.
Entre las mezquitas de los musulmanes no hay ninguna que se le ase-
meje en ornamentacidén y proporciones *.

Junto a la mezquita aljama de Cérdoba, no hay que olvidar las
construidas en las capitales de las diferentes coras o divisiones adminis-
trativas. De algunos emires omeyas, se destaca su particular interés por
la fundacién de oratotios, especialmente de ‘Abd al-Rahman II y Mu-
hammad I; de este dltimo se afirma que, ademds de renovar las mez-
quitas de Ecija y Sidonia, ordend construir mezquitas (buyit al“ibada)
por todo el pais ©.

Pero no sélo los emires y califas, sino también otros miembros de
la familia omeya contribuyeron a la creactén de mezquitas, considera-
da como un notable acto de piedad. Destacaron en esta actividad va-
rias mujeres, entre ellas algunas de las de ‘Abd al-Rabman II y asi se tie-
nen noticias de mezquitas mandadas construir en Cérdoba por Tarub,
Fajr, Muta y Sifa’. Una hija del mismo emir, al-Baha’, hizo edificar
una mezquita en el arrabal de la Rusafa y dos mujeres del emir Muha-
mmad, Umm Salama y Gizlan, dieron su nombre a sendas mezquitas
cordobesas *. En época de °Abd al-Rahmain III, su favorita Marfan es
alabada por los cronistas a causa de sus innumerables obras pias, entre
ellas una mezquita construida en el arrabal occidental,

hoy arruinada —dice el cronista— pero que fue una de las de cons-
truccién mds espaciosa en Cérdoba y de mejor hechura, y cuyos ser-
vicios, lavatorios, guardianes y muchedumbres que la frecuentaban
eran atendidos gracias al espléndido legado que habia instituido para
ésta y otras mezquitas de la ciudad... .

% Al-Himyar, al-Rawd al-mitar, pp. 153-183.

® Ibn Hayyan, Muqtabis, ed. M. Makki, p. 224.

5 M. Marin, «Las mujeres de las clases sociales superiores...», p. 112.
% 1bn Hayyan, Mugtabis V, trad. M. J. Viguera y F. Corriente, p. 19.
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La mezquita no es, con todo, el unico lugar publico de oracidn.
Existe la posibilidad de hacer determinadas plegarias en otro contexto
muy diferente, fuera de los limites espaciales marcados por la sala de
oracién. Me refiero especialmente a la oracién en peticién de lluvia o
istisga’ de la que se han dado mis arriba varios ejemplos. Por los rela-
tos que se refieren a este tipo de oraciones, puede observarse que se
trata de concentraciones masivas de poblacién; aunque el istisqz’ podia
hacerse en la mezquita aljama (y en ciertos casos asi nos lo precisan
las fuentes), existia en Cdérdoba un lugar de oracién llamado mugalla,
situado en campo abierto, a las afueras de la ciudad. Habia dos, para
ser més exactos . En época de ‘Abd al-Rahman II, los fieles solian ha-
cer esta clase de oraciones en la mugalla del arrabal, que estaba en la
orilla izquierda del rio. El sabio “‘Abd al-Malik b. Habib se quejé al
emir de que esto se hiciera asi, afirmando que habia sido Nagr ®* —para
entonces ya fallecido— quien habia impedido a la gente acudir a la otra
musalla, 1a llamada de al-Musara. La razén aducida por Nagr habria sido
que la del arrabal estaba mds cerca del alcdzar y por tanto, se entiende
que quedaba més a mano para los habitantes del palacio.

Ibn Habib hizo ver al emir que era mejor trasladar la realizacién
de estos rezos colectivos a la mugsalls de al-Musira, porque asi se evi-
taba que se produjeran aglomeraciones en el puente e incluso muertes;
al parecer ya habia sucedido que, para no tener que atravesar el puen-
te, algunas personas habian cruzado el rio en una barca y habian sufri-
do accidentes mortales. El emir se mostrd de acuerdo con los razona-
mientos de Ibn Habib y ordené que la oracién por la lluvia y los
desfiles militares (buruz) se hicieran de nuevo en la musalls de al-Mu-
sara '°,

En las musallas que pueden verse hoy en dia en muchos paises
islimicos, existe un pequeiioc miprab situado en una pared, pero sin
ningin tipo de techumbre. La zona de oracién no tiene ningin limite
excepto el marcado por ese pequeiio muro de alquibla en el que se
sitia el mihrab. Era, pues, el lugar mds adecuado para grandes concen-
waéiaones de personas, que se producian, como hemos visto, tanto en

% Sobre las musallis cordobesas y otras en al-Andalus, cf. L. Torres Balbés, «Mu-
salla y Sara».

% Véase supra, p. 44, sobre este personaje.

7 Tbn Hayyan, Mugtabss, pp. 46-47.
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ocasiones religiosas (oracidn por la lluvia, oraciones en dias de fiestas
sefialadas) como de otro tipo (los desfiles militares a que se acaba de
aludir).

Esta pequefia y embrionaria construccién no siempre existié; el
lugar del imidn que dirige la oracién se sefialaba, en un principio, de
manera mdis elemental. Se conserva un curioso e interesante texto, a
propésito de ello, que merece la pena recoger aqui. Lo sucedido fue lo
siguiente: en época de “Abd al-Rahman II, y siendo juez de Cdrdoba
Yahyi b. Ma‘mar, los habitantes de la cindad se congregaron en la mx-
salla la noche de un dia de fiesta religiosa. Para sefialar el lugar del
imin (que habria de ser el juez), se habia plantado una jabalina. Unas
cuantas gentes astutas y revoltosas madrugaron para situarse en primera
fila, cerca de la jabalina, con la intencidn de poner a prueba las capa-
cidades oratorias del juez y criticar su sermén (fugba).

Cuando Yahya b. Ma‘mar llegd a la mugallé, se dio cuenta de in-
mediato de las intenciones de estas personas y ordend adelantar el sitio
donde debia plantarse la jabalina, con el pretexto de que asi se daba
mids espacio a la gente. El nuevo lugar fue ocupado en seguida por
quienes habian llegado més tarde, mientras que los criticones, que re-
molonearon en moverse, se quedaron en su sitio, es decir, en la parte
de atrds de la congregacidn. De este modo, el juez se vio libre de sus
posibles detractores .

Esta escena, que tan bien nos restituye el ambiente de la multitud
congregada en la musalla cordobesa, ha sido transmitida por otro autor
arabe, mds resumida y con algunas variantes de interés. En esta segun-
da versién, las posibles criticas al orador no se mencionan. El lugar del
imdn se sefiala no con una jabalina, sino con una alfombra; a su alre-
dedor se han congregado nobles y servidores palaciegos. Cuando Yahya
b. Ma‘mar llega a la musalls, ordena que la alfombra se adelante, de
manera que es el pueblo comin quien ocupa entonces los primeros
lugares 2. Se trata aqui de ofrecer, evidentemente, una anécdota de in-
tencion moralizante, subrayando la accion del juez en favor de la gen-
te corriente, mientras que el primer relato tenfa un cierto aire humoris-
tico totalmente desprovisto de ejemplaridad alguna. Pero en ambos se

! Ibn Hayyan, Mugqtabis, ed. M. Makki, p. 55.
2 Tbn Harit al-Juiani, Qudat Quriuba, pp. 85/105.
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observa con claridad el proceso de congregacién de las gentes en el
campo abierto a las afueras de Cérdoba, dispuestos todos a escuchar a
su imdn en alabanza a Dios, pero también a disfrutar de su elocuencia
—o a cnticarla.

Parece claro, después de leer este relato, que una de las cualidades
que se requerian del predicador (jafib) era —junto a su piedad y cuali-
dades personales— la habilidad para conmover a las gentes mediante el
uso de la palabra. Ya sea mediante la recitaciéon de azoras coranicas, ya
a través de jaculatorias y expresiones piadosas diversas, el publico con-
gregado en la explanada de la musalli esperaba llegar a ser conmovido
por los recursos del jefe de la oracidén en el manejo de la lengua irabe.
Por ello, se recogen las circunstancias en que se da el caso contrario.
Ya se ha mencionado que el juez Sa‘id b. Sulaymin ofrecia siempre la
misma jutha en la mezquita; en una ocasién en que presidié la rogativa
de la lluvia, la importancia del momento le atenazé de tal forma que
confundié todo el texto que tenia preparado y no tuvo mis remedio
que ponerse a decir formulas piadosas unas tras otra. Sin embargo, la
perfeccion de la forma no es una condicién imprescindible para el éxi-
to de la oracidn; es la intencién lo que importa, y asi, la plegaria de
Sa‘ild b. Sulayman fue escuchada y Dios concedié la tan deseada

lluvia ™.

Terminaré este apartado dedicado a las oraciones colectivas en la
musalla haciendo una salvedad necesaria. No siempre estas plegarias ad
petendam pluviam se hacen en campo abierto; pueden llevarse a cabo
igualmente en las mezquitas. Ya se ha indicado que esto ocurné asi,
por ejemplo, en 362/973, cuando el juez Muhammad b. Ishaq presidié
el istisga’ en la mezquita aljama de Cérdoba, y su homoélogo de Cabra,
Mubammad b. Yusuf, hizo lo propio en la aljama de Madinat al-
Zahra'.

Un caso especial en este sentido lo representa Algeciras: sus habi-
tantes solian hacer esta oracién en una mezquita situada al este de la
ciudad y cuya construccidon se atribuia a uno de los Compaiieros del
Profeta, razén por la cual se crefa que las pleganas dirigidas a Dios en
ese lugar habian de ser atendidas mas ficilmente .

” Ibn Hayyin, Mugtabis, ed. M. Makki, p. 51.
™ Al-Himyari, al-Rawd al-mi'tar, pp. 75/93.
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Hasta aqui, el lector habrd podido hacerse una idea, siquiera apro-
ximada, de lo que representa la oracién colectiva en la vida del musul-
mén andalusi, las ocasiones en que esta oracién debe realizarse y las
implicaciones sociales y a veces politicas de este acto de piedad. Pero
junto a la oracién comunitaria —verdadero centro de la vida religiosa
islimica—, existe también una plegaria individual, en la cual se estable-
ce un contacto con la divinidad que, siendo bisicamente el mismo que
el de la oracién colectiva, adquiere otro tipo de dimensiones.

No voy a entrar ahora en las actividades oracionales de ascéticos
y misticos, que tienen un cardcter muy especifico, sino en la existencia
de pricticas devocionales que realiza el individuo en su intimidad, sin
estar rodeado por el conjunto de fieles que forman la comunidad mu-
sulmana.

Una buena parte de estas oraciones personales se llevan a cabo
durante la noche; el musulmén piadoso aprovecha este tiempo, que la
mayor parte de sus correligionarios dedica al descanso, para consagrar-
lo a Dios. Este tipo de oracidén es especialmente cultivado por hom-
bres dedicados al estudio y la vida de piedad, pero no es exclusivo de
ellos. Uno de los casos mds famosos de oracién nocturna que registran
las fuentes es el del emir al-Hakam I, famoso precisamente por las cir-
cunstancias en que se produce y que los cronistas utilizan con una cla-
ra intencién ejemplarizante. Al parecer, una noche en que el emir es-
taba con una de sus mujeres, abandoné el lecho comiin; la mujer (cuyo
nombre no citan las fuentes) siguidé a al-Hakam, movida por sospechas
y celos, pero finalmente lo encontrd, en un lugar retirado, dedicado a
la oracién y la siplica a Dios .

El emir se encontraba en una situacién dificil —tenia que sustituir
al juez de Cérdoba, que habia enfermado de gravedad y deseaba en-
contrar para este puesto a la persona mis adecuada. Es ésta una carac-
teristica primordial —aunque no exclusiva— de la oracién «personal»: el
recurso a la ayuda divina en situaciones de dificultad. Algunos autores
¥, en especial, los mds interesados en el desarrollo ascético-mistico de
la religiosidad musulmana, se plantean si, en estos casos, es mejor so-
meterse con resignacién a la voluntad divina o recurrir a su auxilio.

” Ibn Hart alJulani, Qudat Quriwba, 66/83; Ibn al-Qutiya, Tary, pp. 57/45;
Abar maymua, p. 114,
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Pero el hecho es que el musulmin ordinario, sin aspiraciones a una
vida espiritual de orden excelso y que incluya renuncias absolutas, pre-
cisa como cualquier otro del consuelo del refugio divino.

Desde muy pronto aparece por tanto en el Islam la prictica de la
devocién individual, la «conversacidén» con la divinidad a la que se pide
auxilio en las tragedias —grandes o pequeiias— de la vida diaria. La idea
de que Dios es alguien cercano (garih), a quien se puede recurrir, for-
ma parte de los esquemas fundamentales de la piedad musulmana. De
ahi también que su presencia y ayuda se invoque no sélo en las situa-
ciones de peligro o dificultad, sino en momentos ordinarios de la vida
cotidiana.

Esta invocacion o dw‘a’ («llamada») se compone de férmulas muy
diversas y de longitud muy variable. Recientemente se ha editado una
obra de Abu Bakr al-Turtasi (451/1059-520/1126 6 525/1131) que, bajo
el titulo de AFDw'a@’ alma’tur wa-adabu-bu (La invocacién de segura
transmisién y sus normas), recoge innumerables textos de este tipo de
oraciones y las circunstancias en que deben pronunciarse. Entre ellas,
menciona al-Turtasi situaciones como el entrar o salir de un lugar des-
poblado, hacer las abluciones para la oracién comunitaria, oir la lla-
mada a la oracién, salir de la casa, entrar en la mezquita, hacer la ora-
cién, oir cantar el gallo, ir 2 dormir, levantarse por la noche para velar
y rezar, estar en una situacién dificil, ir a ver a una persona poderosa
(lo que de por si provoca temor), estrenar un vestido, ir a comer o
beber, viajar, despedirse, montar un animal o subir 2 un barco, estar
enfermo, ir a la guerra, ver alguna calamidad en suefios, sufrir una
tempestad, terminar un asunto, ir a hacer la plegaria por la lluvia, ca-
sarse, saber de la muerte de alguien, extraviarse o, finalmente, entrar
en el zoco.

Como puede verse, las situaciones para las que Aba Bakr al-Tur-
tudi recoge textos oracionales son extremadamente diversas. Las he re-
producido en el orden en que aparecen en su libro para reflejar mas
adecuadamente la extrema variedad de posibilidades que ofrece esta
prictica religiosa. Por la mafiana y por la tarde, debe pronunciarse, se-
gun este tradicionista, la siguiente plegaria: «Oh, Dios; Td me has crea-
do, me has guiado por el buen camino, me has provisto de comida y
bebida, me has dado la muerte y la vida. Nada se pide a Dios que El
no conceda». O, simplemente, cuando se entra en la mezquita: «Oh
Dios, abreme las puertas de tu misericordia».
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Son éstas oraciones breves, destinadas a su memorizacion rdpida y
que, aplicadas a situaciones muy tipificadas, pueden llegar a convertirse
en férmulas que se repiten de modo casi automdtico. Contienen, por
otro lado, elementos fundamentales de la fe islimica, y muy frecuen-
temente se apoyan en fragmentos cordnicos o dichos del Profeta. Muy
semejante a la $abada o profesién de fe es la oracién que Abu Bakr al-
Turtu$i recomienda para dar fin a las abluciones rituales: «Atestiguo
que no hay mas dios que Dios, el unico, el que no tiene asociado al-
guno; atestiguo que Muhammad es su siervo y enviado. Oh, Dios,
hazme ser de los arrepentidos y los puros».

Los casos concretos de peligros y problemas requieren un trata-
miento mds detallado, puesto que la nocién de la bisqueda de refugio
en Dios es también de suma importancia dentro de la piedad musul-
mana. Abu Bakr al-Turtu$i recomienda, en cualquiera de estas circuns-
tancias, pronunciar la siguiente jaculatoria: «No hay dios sino Dios, el
grande, el generoso; no hay dios sino Dios, sefior de los cielos y la
tierra, sefior del magno Trono».

Las preces reproducidas por Abu Bakr al-Turtiadi pueden comple-
tarse con otra obra de un autor andalusi, el famoso bidgrafo y tradicio-
nalista Ibn Batkuwal (m. 578/1183), que compuso un texto llamado
Kitab al-mustagifin bi-llab (Libro que trata sobre los que buscan refugio en
Dios) ™. Tbn Ba¥kuwal recoge en su obra una larga serie de anécdotas y
relatos centrados en un dnico tema: el de las dificultades que acechan
al individuo en su vida diaria y cémo ante ellas el musulmin debe
recutrir al socorro divino.

Aunque la mayor parte de estas historias reproducidas por Ibn
Bagkuwal tienen como protagonistas a musulmanes de Orente, un nu-
mero reducido estd situado en al-Andalus, aunque en épocas muy an-
teriores a la que le tocd vivir al autor. Estos andalusies aparecen situa-
dos en el centro de problemas muy diversos; la intencién de Ibn
Badkuwal es indicar cémo el tnico auxilio posible llega siempre de
Dios, al que hay que recurrir con una oracién de stiplica como las que
hemos visto mds arriba. Casi siempre en el borde de lo milagroso, los
relatos del Kitab al-mustagifin tienen entre sus personajes a algunos fa-
mosos ulemas del siglo m/x, pero también a héroes anénimos o no

76 Edicidn y estudio por M. Marin, Madrid, 1991.
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identificados en las fuentes, como es el caso de la historia que repro-
duzco a continuacién:

Dos hermanos estaban huyendo de unos que les perseguian para ma-
tarlos; cogieron a uno [de los dos hermanos] y dijeron:

— No lo matemos hasta que cojamos a su hermano y entonces los

mataremos a los dos juntos.
Lo ataron, pues, al tronco de un irbol con cuerdas; una de ellas le
sujetaba los pies y la otra las manos y todo ello estaba bien atado al
irbol. Después se fueron en busca de su hermano. Mientras é se en-
contraba en esta situacién, oy6é una voz, sin que pudiera ver a quien
hablaba, que decia:

—iOh Aquel a quien no ven los ojos, los pensamientos no pertur-
ban y las descripciones no pueden descnbir! iOh Aquel al que no
alcanza la edad ni el suefio! iDa remedio y alivio a mi situacién! iOh
Th, socorro de los que buscan amparo, misericordioso entre los mi-
sericordiosos!

La voz repitié esta invocacidn hasta que el que estaba atado la
pudo aprender. Entonces la recité y pudo soltarse del arbol e 1rse a
Sus asuntos.

Dijo Abi I-Hasan al-Bayyasi 7: poco después de esto hice un viaje
en el que me encontré con unos ladrones, que me robaron y me ahe-
rrojaron con cadenas para que no les siguiese y pudiera acusarles. Me
abandonaron en despoblado, pero recordé esta invocacion después de
haber permanecido asi un dia y una noche. La pronuncié y pude li-
berarme una mano, con la que solté la otra, prosiguiendo después mi
viaje; ialabado sea Dios!

Algiin otro ejemplo procedente de la misma obra servird para ilus-
trar, mas adelante, la actividad carismdtica de determinados personajes
reconocidos por su piedad y devocion. En este relato, por su parte, es
interesante observar el uso de la invocacidn/oracién como medio de
comunicacion directa con Dios. También hay que hacer notar que es-
tas plegarias no tienen siempre una intencién «utilitania», es decir, no
son sélo un medio para obtener reparacién de injusticias o solucién de
dificultades. Sus textos, breves o largos, estin disefiados para acompa-

77 Este personaje, natural de Baeza como indica su nombre, es el narrador de la
historia,
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fiar la vida del musulmin y poner de relieve las cualidades divinas.
Pueden servir astmismo como expresién de adoracién y alabanza que
se repite en cualquier momento del dia, subrayando las conversaciones
usuales y los gestos cotidianos. Se trata aqui de una tradicién que per-
vive en la actualidad y que contribuye a hacer presente, de manera
continua y a menudo inconsciente, la realidad religiosa.

Aunque la invocacién (du‘a’) es casi siempre una expresion indi-
vidual de piedad o de solicitud de socorro, puede hacerse de forma
colectiva; no son otra cosa las oraciones en peticion de la lluvia que
se han examinado anteriormente. Sin embargo, se diferencian funda-
mentalmente de la salat u oracidn reglada, que sigue un ritual especi-
fico y unos textos fijos. La invocacidn tiene incluso «autores»; son muy
famosas las que se atribuyen a “Ali b. Abi Talib, yerno del Profeta, y a
sus descendientes. Las fuentes andalusies recogen esta hermosa invoca-
cién que recitaba a diario Abii Wahb al-Zahid, asceta de origen orien-
tal que vivié muchos afios en Cérdoba, donde murié en 344/955:

Oh Dios, Tt nos has ordenado la invocacién al levantarnos; respon-
denos como nos has prometido.

Oh Dios, no nos impongas en este tiempo a quien no procure Tu
satisfaccién ni tema Tu célera.

Oh Dios, no nos ocupes en otra cosa que en Ti.

Oh Dios, no nos hagas beneficiarios de otra mano que la Tuya.

Oh Dios, borra de nuestros corazones el deseo de este mundo pere-
cedero, como has borrado estas tinieblas con la luz.

Oh Dios, a Ti sélo conocemos y pedimos.

Oh T4, el mis misericordioso de los misericordiosos.

Oh Ty, socorro del que no es socorrido ™.

AbuG Wahb recitaba este texto cada dia, al levantarse y contemplar
como el sol iba disipando las tinieblas de la noche. Un siglo después,
se conoce el caso de un habitante de Cordoba, llamado Sulayman al-
Saqqdq, a quien uno de sus vecinos -demandé6 ante el juez Abi ‘Ali
Ibn Dakwin (m. 451/1059). Al-Saqqaq era acusado de pasar la noche
sobre el tejado de la mezquita del barrio, [lamando a la oracién y ha-
ciendo invocaciones que perturbaban el reposo de sus convecinos. No

% M. Marin, «Un nuevo texto de Ibn Baskuwal», p. 389.
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conocemos los textos de las oraciones recitadas por Sulayman al-
Saqqaq, pero si se han conservado las opiniones de cuatro alfaquies a
los que consult6 el juez antes de dictar sentencia; en ellas, se observa
la diferencia de criterios en torno a determinadas expresiones de pie-
dad, no siempre aceptadas por los guardianes de la ortodoxia.

Dos de estas opiniones eran claramente favorables a que se pro-
hibiera a al-Saqgiq continuar con sus oraciones. Uno de estos dos al-
faquies afirma, después de aducir una serie de autoridades para apoyar
su opinidn, que si Sulayman quiere rezar, puede hacerlo muy bien en
la mezquita o en su casa, silenciosamente. Pero los otros dos expertos
consultados no vacilan en aprobar lo que unicamente consideran una
expresion de piedad religiosa . Estas divergencias de opinién reflejan
claramente la diferencia entre la piedad publica, sujeta a un ritual es-
tricto y a unas normas bien establecidas, y la piedad privada, cuyo de-
sarrollo escapa en parte a los cidnones fijados por las autoridades reli-
giosas. Si bien esta piedad privada es perfectamente legitima, hay
momentos en que puede entrar en conflicto con ciertos sectores socia-
les y religiosos. Por otro lado, no hay que olvidar que determinadas
expresiones de devociéon —y no sélo la oracion— estin en la base de
formas de religiosidad ascética y mistica, que se verdin mds adelante.

No es posible concluir este examen de las pricticas oracionales sin
insistir en la importancia crucial de la oracién en la vida religiosa y
social de los musulmanes andalusies; como el resto de sus correligio-
narios, para ellos también la plegaria es el centro de su expresién reli-
giosa mds personal e individualizada. Al mismo tiempo, la oracién co-
munitaria es el eje de una serie de actividades sociales y permite la
expresién de sentimientos colectivos e incluso de la legitimidad del po-
der politico.

La limosna

Son muchos los textos cordnicos que insisten en la necesidad de
la distribucién de limosnas a los necesitados; hacerlo asi estd conside-

? Un examen detallado de este caso en M. Marin, «Law and piety: a cordovan
fatwar.
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rado en el Islam como uno de los actos piadosos de mayor mérito.
A partir de esta norma del Corin, la comunidad islimica establecié la
obligatoriedad para sus miembros del pago de una limosna legal (zakat)
que se considera como el uinico impuesto legal ~equivalente a los diez-
mos y que se aplica a las propiedades, no a las personas— que puede
cxlglrse a los musulmanes; los no musulmanes estaban, por su parte,
sujetos a otros tipos de impuestos.

Ripidamente se desarrollé una literatura juridica que precisaba las
circunstancias del pago del azaque (palabra castellana que proviene del
drabe zakat); al mismo tiempo, las necesidades econdmicas de los go-
biemos fueron produciendo la introduccién de una serie de impuestos,
no canodnicos (magarim), que gravaban actividades muy diversas. Pero
aqui nos interesa s6lo ocuparnos de la limosna como expresién religio-
sa: a través del cumplimiento de este precepto, el musulmén no sélo
perfecciona su estado espiritual sino que contribuye a la creacién de
sentimientos solidarios hacia los menos favorectdos.

El azaque se sitia, con todo, en un dmbito religioso directamente
relacionado de nuevo, con el poder politico, ya que no puede olvidar-
se su caricter impositivo. Ello no quiere decir que no exista la limosna
voluntana; por el contrario, y como ya se ha indicado, la distribucion
de ébolos en cualquier momento y lugar —fuera de la normativa del
azaque— se considera como especialmente recomendable para cual-
quier musulman que sea capaz de ello. Entre los testimonios conser-
vados en al-Andalus sobre reparto de limosnas, destacan en primer lu-
gar los que se refieren a emires y califas, en los cuales se observa
también la intencién de subrayar su piedad como elemento ejempli-
ficador.

Estos repartos excepcionales suelen producirse, sobre todo, en cir-
cunstancias de dificultad general para la comunidad. En 207/822, bajo
‘Abd al-Rahman II, una epidemia de langostas arrasé las cosechas en
al-Andalus. El hambre que se extendi6 a continuacién fue paliada, en
parte al menos, por el emir, que ordené la distribucién de alimentos
entre los mas necesitados *. Casos semejantes se dan durante otros rei-
nados: como consecuencia de la gran hambre de 303/915, la mor-
tandad se extendid entre los mis necesitados y el califa “Abd al-Rah-
man IIL

¥ Tbn Hayyin, Muqtabis, ed. M. Makki, p. 93.
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dio muchas limosnas a los pobres indigentes y a los vergonzantes, y
lo mismo hicieron las personas de cuenta entre sus cortesanos, imi-
tindole y socorriendo Dios por su mediacién a mucha gente: de ellos,
el chambelin Badr b. Ahmad, su canciller, fue el mis caritativo y
solidario *'.

Se recogen también en las crdnicas otras distribuciones de limos-
nas por los principes omeyas, sin que el pais sufriera de condiciones
excepcionalmente duras. Entre las alabanzas que se dedican al emir
‘Abd Allih, esti precisamente la que se refiere a su generosidad en la
distribucién de limosnas a los necesitados en cualquier ocasién . Era
también hecho corriente el proceder a estos repartos durante el mes de
ramadan o en las fiestas principales del calendario religioso musulman.
Los tres pnmeros dias del mes de Sawwal se conocen precisamente
como ‘Id al-sadaqa («fiesta de la limosna») y se conserva la descripcién
de la ceremonia correspondiente al afio 365/975: el califa al-Hakam 1I
se mostro

en compafiia de su hijo, el principe Abu [-Walid, sobre la azotea de
la Puerta de la Azuda del alcizar de Cdrdoba, que da sobre la calle.
Previamente se habia ordenado que abajo, en 1a Mabayya, se reunie-
sen los pobres, necesitados y menesterosos. Una vez que estuvieron
congregados alli, se mandé traer del tesoro las sumas que estaban pre-
paradas para ser repartidas de limosna, en su presencia. Los servido-
res fatds eslavos se pusieron a circular, llevando los sacos de dinero
abiertos, v lo distribuyeron a pufiados, conforme podian. A todos

llegd el socorro del Califa, y las voces de todos se alzaron bendicién-
dolo ».

El mismo principe Abi 1-Walid, el futuro Hisam II, fue también
ocasién, con anterioridad, de otra distribucién de limosnas, ya que ha-
bia enfermado de viruelas y su padre habia abrigado serios temores so-
bre la vida del que era su vnico hijo varén. Para impetrar de Dios su

! Ibn Hayyan, Mugqtabis V, p. 92, trad. M. J. Viguera y F. Cormiente; también en
Ibn “Idari, Bayan, 11, p. 114.

5 Ibn Hayyan, Muqtabis, ed. M. Martinez Antufia, pp. 33-34.

" Ibn Hayyan, Anales palatinos, pp. 275-276.



Los musulmanes de al-Andalus 99

curacién, al-Hakam II habia repartido grandes sumas como limosna y
lo mismo hizo cuando el heredero sané ¥.

Ademis de repartir limosnas a los mds necesitados, el emir podfa
suspender, en los perfodos de dificultad, la colecta de los impuestos,
tanto canénicos (azaque) como no canonicos. Al producirse la carestia
de 260/873, el emir Mubammad consulté al gobernador de Cérdoba
(wali Fmadina) Walid b. ‘Abd al-Rabmain b. Ganim sobre la convenien-
cia 0 no de recoger los diezmos correspondientes a aquel afio. Walid
desaconsejé vivamente su cobranza, ya que habia sido un afio en el
que no se habia podido ni siquiera sembrar y por tanto no se habia
cosechado ni un solo grano. Bl emir mostrd su acuerdo, pero mdés tar-
de un tal Hamdun b. Basil se ofrecié a hacer la recaudacién, compro-
metiéndose a llevarla a cabo sin molestar a la poblacién (y establecien-
do como condicién que se le concediera luego el puesto de Walid). Se
accedié a su peticién, pero ain no llevaba recaudado un cuarto de los
~ diezmos cuando habia vejado de tal manera 2 la poblacién —se pro-
dujeron incluso muertes— que la gente se dedic6 a invocar a Dios con-
tra él todos los viemnes. Esta oracién (dw«'a’) fue escuchada: Hamdiin
murié poco después ¥.

La exencién del pago de los diezmos y de otras contribuciones se
da también en tiempos de normalidad econémica. El emir al-Mundir,
al empezar su reinado, perdoné a sus sibditos el pago de todos los
impuestos de ese afio, tanto candnicos como extraordinarios, consi-
guiendo de ese modo una gran popularidad entre los cordobeses *. Por
su parte, en 364/974, el califa Al-Hakam II eximié a los andalusies del
pago del sexto de todos los impuestos no canénicos, como accién de
gracias a Dios ¥'.

Las cantidades recogidas como pago del azaque se distribuian a
continuacién entre los menesterosos y personas en situaciones dificiles:
viudas, huérfanos, viajeros necesitados, etc. Este sistema de redistribu-
cién de la riqueza precisaba de una organizacién que no es muy bien
conocida en al-Andalus. De algunos ulemas, se sabe que fueron encar-
gados del «reparto» de las limosnas, lo que hace suponer que estaban

¥ Tbn Hayyan, Anales palatinos, pp. 192-193.

% Ibn al-Qufiya, Ta’r¥, pp. 87/72, ¢ Ibn Hayyan, Mugtabis, ed. M. Makki, p. 172
% Tbn “Idari, a-Bayan al-mugrib, I, p. 114.

¥ Tbn <Idar, al-Bayan al-mugrib, 11, p. 249.
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al frente de una administracién especializada. Es légico pensar que
existiera una vinculacién con las mezquitas como centro de la vida re-
ligiosa y asistencial; en todo caso, llegé un momento en que se hizo
necesario dotar a la administracién de las limosnas de un espacio pro-
pio. Al-Hakam II hizo por tanto construir, al occidente de la mezquita
aljama de Cérdoba, un edificio llamado dar alsadaga («casa de la li-
mosna») y destinado a la gestiéon y distribucién de los fondos reco-
gidos. .

Se ha mencionado ya varias veces la existencia de impuestos no
candnicos. Muchos ulemas y aifaquies estaban en contra de su existen-
cia, ya que carecian de una base juridico-religiosa que los justificase e
integrase en el sistéma legal islimico. Del mismo modo que, al tratar
de la oracién, se ha subrayado la necesidad de la pureza ritual, el mar-
co en el que se sitia el azaque precisa de otra purificacidn, provista
esta vez por la autoridad del Cordn y la Tradicién. De ahi también, la
insistencia de muchos hombres de religién en la «pureza» de sus acti-
vidades y en la abstencién de todo acto ilicito; en lo relacionado con
la limosna legal, esto supone la escrupulosidad mds absoluta en su
aplicacién. En las biografias de algunos personajes, se resalta este as-
pecto de su piedad, lo que, si bien puede hacer pensar que no se tra-
taba de algo muy corriente, es un claro exponente de las intrincadas
relaciones entre las expresiones de religiosidad y otros aspectos de la
vida social. Como ejemplo de ello puede citarse a un asceta toledano,
‘Abd Allzh b. “‘Abd al-Rahman b. “‘Utmin (m. 424/1032), més conoci-
do como Abi Mubammad Ibn Dunayn, duefio de un viiiedo que cul-
tivaba con sus propias manos. De “Abd Allah b. ‘Abd al-Rabmin se
dice que aplicaba la limosna legal (zakat) a todo lo que producia su
vifla, aunque fuera un solo racimo %,

Pero junto a estas consideraciones de caricter legal y econémico,
la limosna conserva su caricter primordial de acto de piedad religiosa.
A veces sirve para cumplir una doble funcién de este tipo: Hidam I
hacia que, en las noches de lluvia, se repartiese dinero entre los que
acudian a las mezquitas, para estimular de este modo la asistencia de
fieles ®. Y en otras ocasiones puede advertirse una especial preocupa-

® M.* L. Avila, Algunos aspectos..., n.° 16.
® Aibar magmita, 121/110, e Tbn “Idari, al-Bayan almugrib, TI, p. 66.
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cién, por parie del donante, para hacer llegar su caridad a todas aque-
llas personas que pudieran necesitarla. En un afio de escasez y carestia,
Mubammad b. Isd b. “‘Abd al-Wahid al-A%3 (m. 221/835 6 222/836),
hizo anunciar que iba a vender sus reservas de grano en un dia deter-
minado, y que posponia el pago de todas sus ventas durante un aiio,
sin exigir para ello depdsito alguno. Se hizo tal como habia ordenado,
y se registraron los nombres de todos los que habian acudido; enton-
ces, y solo entonces, informé al-A$a que se trataba, en realidad, de
una donacién y no de una venta. Hubo quien le pregunté por qué
habia recurrido a un método tan complicado, cuando habria sido mu-
cho mais sencillo distribuir el grano como limosna a los necesitados.
Al-A“§a dio la siguiente explicacidn: de haber anunciado que iba a re-
partir limosnas, no habrian acudido muchas gentes piadosas que, lle-
vando una vida retirada, no habrian constderado oportuno acudir a una
distribucién semejante *.

El ayuno

El precepto del ayuno (sawem) es cumplido por los musulmanes
durante el mes de ramadan, noveno del calendario lunar. Durante sus
30 dias, los fieles no deben ingerir comida o bebida alguna en las ho-
ras diurnas, as{ como abstenerse de usar perfumes o tener relaciones
sexuales. Se trata por tanto de un periodo de abstinencia de los place-
res del cuerpo, periodo en el que la vida de toda la comunidad ad-
quiere un ritmo distinto al del resto del afio. Como los meses del ca-
lendario lunar van variando en su ubicacidn respecto a las estaciones
del afio, el cumplimiento del ayuno requiere un mayor esfuerzo per-
sonal en los meses del verano, en los que al calor reinante se afiade la
mayor duracién del dia. En el mes de rafab de 323/junio de 935, ‘Abd
al-Rahmin Il acampd frente a Zaragoza, para someter a su emir,
Mubammad b. Hasim al-Tuyibi. Inicié asi un largo cerco de la ciudad,
mientras parte de sus generales iban tomando fortalezas rebeldes. El
cerco fue alargidndose hasta que llegd el momento de cumplir el ayuno
de ramadan que coincidié con el mes de agosto; es ficil imaginar lo

* M. Marin, «The early development of zubd in al-Andalus»,
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arduo que debié de ser, para los sitiadores, el cumplimiento de esta
obligacién religiosa *.

El comienzo del mes del ayuno, mes sagrado y de tregua en sus
origenes, coincide con la aparicién de la luna nueva y lo mismo ocurre
con su fin, que serd el inicio de una gran festividad, los tres primeros
dias del mes siguiente a ramadan, Sawwal: es alid al-sagir («la fiesta pe-
quefia») también conocida, como ya se ha dicho, por “id al-sadaga. Jun-
to a la fiesta de los sacrificios o alid al-kabir («la fiesta grande»), que
marca los dias finales de la peregrinacién, se trata de las mayores fes-
tividades del afio musulmadn.

Al igual que akid al-sagir es una ocasion sefialada para que el emir
o califa reparta limosnas en abundancia, el inicio del mes del ayuno
coincide con el ejercicio de toda una serie de obras de piedad, entre
ellas la distribucién de limosnas a los pobres. Se conoce bien la pric-
tica que llevé a cabo, en este sentido, el califa al-Hakam II, y se subra-
ya su generosidad y la abundancia de sus donativos, tanto publicos
como secretos. En alglin caso concreto, se describe con detalle el proce-

dimiento seguido; asi, al iniciarse el ramadan de 362/junio de 973,
- al-Hakam dio orden de duplicar las limosnas usuales, que se entrega-
ron a personas de confianza, encargadas de recorrer los barrios més po-
bres. Es significativo que también se les ordenase preferir ante todo,
para la distribucién de limosnas, a los pobres ocultos, pertenecientes a
familias venidas a menos .

Pero no hay que olvidar que el mes de ramadan es un periodo,
también, de oracién y comunicacién con la divinidad; durante este pe-
riodo, la mezquita aljama de Cérdoba permanecia iluminada durante
toda la noche, para permitir la presencia de fieles. Sélo durante ese
mes se gastaba en la mezquita la mitad de todo el aceite empleado
para iluminarla a lo largo de todo el afio. Especial relevancia tenia la
noche del 27 de ramadan, identificada con la laylat al-qadr («noche del
poder, de la grandeza»), a la que se refiere el Cordn en la azora xcvi:

1) Nos lo hemos hecho descender en la noche del Destino. 2) ¢Qué
te hard entender lo que es la noche del Destino? 3) La noche del

" Ibn Hayyin, Mugtabis V, p. 273.
% Ibn Hayyan, Anales palatinos, p. 141.
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Destino es mejor que mil meses. 4) Los dngeles y el espiritu descien-
den en ella, con permiso de su Seior, para todo asunto. 5) iPaz! Ella
dura hasta que sube la aurora .

La exégesis corinica ha hecho de esta noche la mds importante
del afio, ya que se entiende, a partir del primer versiculo citado, que
en esta noche se revelé por completo el Corin a Mahoma; la cuarta
aleya ha permitido establecer la tradicion de que, en esa. misma noche,
se fijan los acontecimientos del afio a partir de ella. Si durante todo el
mes se congregan los musulmanes, durante parte al menos de las horas
nocturnas, en las mezquitas, esta «noche del Destinos adquiere pues
un significado religioso muy especial. Para sefialar su. gelebracién, en
época de Almanzor se consumian en la mezquita de Cérdoba grandes
cantidades de perfumes, especialmente iloe y dmbar *. -

Los fieles reunidos en las mezquitas durante las.noches de ra-
madan dedican su tiempo a la oracién. Durante el mes del ayuno, se
recitan unas oraciones especiales para este periodo, denominadas a$fz’.
El emir ‘Abd Allah, de quien se afirma que era hombre de mucha de-
vocién, solia velar las noches de ramadar con los imanes en la mez-
quita de Cérdoba, rezando estas oraciones . Se leian también, en voz
alta, diversas pantes del texto corinico, de diferente extension. Como
hecho notable de piedad, se cita el comportamiento de Jalaf b. Yahya
b. Gayt (m. 405/1014), que ademds de recitar las oraciones de ramada
7 en su mezquita, hacia tres recitaciones completas del Corin (jatma):
la primera, la vispera del dia 10, la segunda, la vispera del dia 20 y la
tercera y ltima, la vispera del dia 29 del mes *.

Otro modo de unir el periodo de ayuno a otras expresiones de
piedad consistia en trasladarse a lugares de retiro, como los ribat”. Era
ésta una prictica muy comtin en el Norte de Africa, donde el ribat de

* Cordn, XCVII, trad. ]. Vernet.

* Tbn “Idari, ALBayan al-mugrib, 11, p. 287.

% Ibn Hayyan, Mwqtabis, ed. M. Martinez Antuiia, p. 33.

% M.* L. Avila, Algunos aspectos..., n.° 580.

' El ribat o rabita es un lugar, usualmente fortificado, utilizado en un primer mo-
mento para la defensa y vigilancia de las fronteras del Islam; pronto uni6 a este caricter
el de residencia de personas devotas, llegando a experimentar una evolucion hasta con-
vertirse en sitio de retiro semejante a una emnita. La palabra rabita ha dejado numerosas
huellas en la toponimia espaiiola (Ribida, Rapita).
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Monastir (y otros situados, como éste, en la actual Tinez) atraian a
grandes cantidades de devotos ®. En al-Andalus no se conservan noti-
cias de semejantes peregrinaciones masivas, aunque si se sabe de algu-
nas personas de notable piedad que se retiraban a determinados casti-
llos para pasar en ellos el mes de ramadan. Este es el caso de ‘Abd
Allah b. Said b. Abi ‘Awf (m. 432/1040), avecindado en Toledo y
hombre dedicado enteramente a la oracién, hasta tal punto que las
puertas de la mezquita se abrian para é] en la oracién del alba y se
cerraban tras él en la de la noche. Tenia por costumbre ‘Abd Allah b.
Sad pasar precisamente el mes de ramadan en el castillo de Olmos,
dedicado a la prictica de la devocién *.

Otro toledano de familia acomodada y prestigiosa, Hifam b. Mu-
hammad b. Sulayman (m. 420/1029), se trasladaba a Alamin para ha-
cer en su castillo el ayuno preceptivo. Cuenta también su bidgrafo que,
al llegar la fiesta de la ruptura del ayuno, hacia preparar a sus expensas
grandes cantidades de comida para que se repartiese entre las gentes
del castillo y otras personas que hubieran acudido alli para vivir de
manera retirada '®,

La prictica del ayuno como expresion de religiosidad no se limita,
sin embargo, al precepto del mes de ramagdan. De modo voluntario,
pueden realizarse ayunos mds o menos largos, absteniéndose de inge-
rir alimentos sélo durante el dia o también por la noche. Un predi-
cador y encargado de la oracién en la mezquita de Badajoz, Muham-
mad b. Yazid (m. 390/1000), de tendencias ascéticas y que nunca
se casd, observaba la norma del ayuno de ramadan durante todo el
afio %,

Aunque éste es sin duda un caso excepcional, es relativamente co-
rriente encontrar el calificativo de sawwam («ayunador») aplicado a ule-
mas distinguidos por su piedad, y que realizaban ayunos penddica-
mente, fuera del tiempo consagrado a esta actividad.

El ayuno, como la oracién, puede considerarse como una expre-
si6n de religiosidad en una doble vertiente, colectiva o individual. En
su primer aspecto, la comunidad en su conjunto se somete a una regla

% M. Marin, «La vida en los r#ba¢ de Ifrigiya», p. 202.
” Ibn Batkuwal, $ila, ed. El Cairo, n.° 591.

100 M.* L. Avila, Alguros aspectos..., n.° 470.

' Ibidem, n.° 851.
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de conducta que tiene como principal objetivo la mortificacién de los
impulsos corporales; esta situacidn compromete a los musulmanes en
su totalidad, aunque les afecta de modo diferente seglin sus condicio-
nes de vida. Si durante el dia el creyente se abstiene de las satisfaccio-
nes mis elementales —y ello afecta a todos por igual—~ el «desayuno»
con el que comienza la noche varia segin las capacidades econémicas
de cada familia. Por otra parte, la dimensién individual del ayuno se
advierte de modo claro en las devociones y pricticas piadosas que pue-
den o no acompaiiar al cumplimiento del precepto diurno y que jalo-
nan la noche de oracién. Més alld de este nivel de religiosidad, los as-
cetas ejercen la prictica del ayuno en otros momentos del afio, de
modo paralelo a su abstencién de todo lo ilicito o a su dedicacién ex-
clusiva a la oracién.

La peregrinacion

El precepto de la peregrinacién (hajy) a La Meca obliga a todos
los musulmanes, salvo que causas extremas se lo impidan. Como con-
secuencia de ello, durante Jos primeros dias del mes de dw e, mi-
les de peregrinos procedentes de todo el mundo se rednen en la ciu-
dad y realizan una serie de ritos que, aun siendo en parte de origen
preisldmico, representan uno de los momentos culminantes de la vida
religiosa del musulmin como individuo y como miembro de una co-
lectividad religiosa. La experiencia de la peregrinacién a La Meca es
unica en muchos sentidos y no son pocos los testimonios que se con-
servan de peregrinos que han puesto por escrito sus emociones y ob-
servaciones, tanto religiosas como de otro tipo ', Para muchos musul-
manes, la peregrinacién es también la oportunidad de abandornar, por
primera y Unica vez, el entorno habitual; de entrar en contacto con
fieles de paises muy diferentes, con usos y costumbres a veces sorpren-
dentes; de retomnar, en fin, a su lugar de ongen, con el prestigioso ti-
tulo de 4ajj («peregrino»), que les acompafiard durante el resto de sus
vidas.

12 Véase Turki, A. y Souami, H., Récits de pélerinage ¢ La Mekke, pp. 11 y ss., Pa-
ris, 1979,
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Si en la actualidad el viaje a La Meca se realiza preferentemente
por medios de transporte ripidos y eficientes, hay que imaginar lo que
podia suponer, :hasta no hace mucho tiempo, el traslado hasta La
Meca, por vias terrestres y maritimas. Para los musulmanes de al-An-
dalus, el viaje a Arabia suponfa atravesar todo el Norte de Africa; en
condiciones nommales, llegar hasta La Meca suponia meses y meses de
viaje. La peregrinacidn se combinaba frecuentemente, en el caso de los
estudiosos y sabios, con estancias mds o menos largas en lugares donde
residian maestros prestigiosos, como al-Qayrawin (en la actual Tunez),
Egipto, Siria, Iraq... Algunos de estos viajes de peregrinacién se trans-
formaban asi en ausencias de 10 6 20 afios.

Las dificultades inherentes a un viaje de estas caracteristicas en la
Edad Media no impidieron la existencia de un flujo continuo de pe-
regrinos andalusies hacia La Meca (y, en menor medida, hacia Medi-
na). En la obra biogrifica de Ibn al-Faradi (que abarca hasta finales del
siglo v/x, de un total de 558 personajes de los que se dice expresa-
mente que viajaron a Oriente, 267 estuvieron en La Meca '®. Hay que
tener en cuenta que el 74’77 de Ibn al-Faradi se ocupa exclusivamente
de personas relacionadas con la ciencia y el saber y que, por tanto, no
puede deducirse de sus informaciones una norma aplicable a toda la
sociedad andalusf. Pero al carecer de informaciones sobre otros grupos
sociales, o ser ellas tan escasas que no permiten establecer conclusiones
generales, los d‘_atbs de los diccionarios biogrificos como el de Ibn al-
Faradi no carecen de interés.

Al ser tan grande la distancia que separaba a al-Andalus de la pe-
ninsula Ardbiga, el peregrino debia enfrentarse a un nimero afiadido
de dificultades sobre las que cualquier viaje podia ofrecer. Entre ellas,
hay que contar con la inseguridad de los caminos, expuestos al ataque
de bandidos y salteadores; las inclemencias del tiempo, los frecuentes
naufragios o la propagacién de epidemias mortales, favorecidas en la
propia ciudad de La Meca por la gran concentracién de personas. Afid-
dase a ello que las circunstancias politicas no siempre favorecian el pa-
cifico traslado de los peregrinos a través de tantas y tan diferentes re-
giones. En las biografias de algunos sabios se mencionan a veces las

% Molina, L., «Lugares de destino de los viajeros andalusies en el T2’ de Ibn

al-Faradi», EOBA, 1, 1988, pp. 585-610.
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dificultades de estos viajes, como en el caso de Salama b. Umayya
b. Wadr", que viajé hacia Orente en 383/993; a su regreso fue hecho
prisionero por los rim («cristianos, bizantinos») y pasé algunos afios en
cautividad '®. Por su parte, Maslama b, Mubammad b. Maslama (m.
391/1001) perdié todas sus pertenencias a su vuelta a al-Andalus, pro-
bablemente, aunque no se especifica que haya sido asi, como conse-
cuencia de un naufragio ', Al-Al2’ b. ‘Abd al-Wahhib b. Ahmad (m.
454/1062) sufrié grandes penalidades en su viaje a Oriente, viaje que
llegd a durar ocho afios, nueve meses y 16 dias.

En ocasiones, estos peligros se nos presentan como momentos
para requerir la ayuda divina o como medio de subrayar el caricter del
personaje que los sufre, Asi, cuando Agbag b. Faray b. Faris (m. 397/
1006) hizo la peregrinacién, su caravana fue atacada por salteadores de
caminos, y su bidgrafo no duda en atribuirle a él solo el ménto de
haber rechazado a los bandidos '®. Un tépico de la literatura de tipo
piadoso es precisamente la intervencién divina para calmar una tem-
pestad en el mar a requerimiento de una persona de grandes virtudes.
Se trata de una situacidbn muy repetida y atribuida a muy diferentes
protagonistas, con el objeto de resaltar la necesidad de acudir a Dios
en los momentos de peligro. Un relato de estas caracteristicas se con-
serva a propésito del conocido alfaqui “‘Abd al-Malik b. Habib (m. 238/
852): segn un testigo presencial, a la vuelta de la peregrinacién, em-
barcaron ambos hacia al-Andalus y se vieron sorprendidos por una gran
tormenta, que hizo temer por la vida de todos los pasajeros. Entonces,
el narrador de la historia observa ¢cédmo Ibn Habib se aferra a las cuer-
das del barco, suplicando a Dios que calmara los elementos y cémo al
poco tiempo su peticién fue escuchada, llegando felizmente a puerto
la embarcaci6én ',

Ademis de los problemas que suponia un traslado de estas carac-
teristicas, el peregrino tenia que contar con una solvencia econdmica
que le permitiera subsistir durante los largos meses de viaje y su estan-
cia en La Meca. No todos tenian suficientes medios a su alcance para
ello, y aunque pudieran alojarse de forma gratuita, durante el viaje, en

14 M.? L. Avila, Algunos aspectos..., n.° 971.
9 Ihidem, n.° 607.
1% Ibidem, n.° 390.
97 Qadi Iyad, Tarfib al-madarik, IV, p. 127.
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las mezquitas de las diferentes ciudades que atravesaban, o recurrir a
las distribuciones de limosnas que ya se han descrito, a veces el pere-
grino se veia obligado a ganarse la vida con su trabajo personal para,
de este modo, obtener fondos que le permitieran continuar su periplo
o asegurar su subsistencia en La Meca. Esto se consideraba, por otra
parte, un mérito adicional en el cumplimiento de la peregrinacién; se
sabe de quienes renunciaban a sus posesiones para ganarse la vida por
sus propios medios, como Muhammad b. Abi -Husam Tahir, miem-
bro de una acaudalada familia murciana que, sin embargo, sufragd los
gastos de su peregrinacién trabajando para ello como sirviente y como
copista 1%,

En otros casos, este trabajo era consecuencia directa de la pobreza
del peregrino. Si éste, ademds, deseaba prolongar su estancia en Orien-
te y acudir a escuchar a maestros de otras ciudades, tenia que recurrir
a los miés diversos oficios para poder prolongar su estancia. Los bidgra-
fos de Abli 1-Walid al-Ba$i (m. 474/1081) no dejan de mencionar cémo
el luego famoso sabio se empleé en Bagdad como guardia de los
adarves '®, Pero este tipo de informacién aparece escasamente en las
fuentes conservadas y tiene por objeto destacar las virtudes de perso-
najes notorios por su ciencia o su piedad. Para las grandes masas de
habitantes de al-Andalus, las posibilidades de hacer la peregrinacién
debieron de ser muy escasas; sélo aquéllos llevados por un fuerte im-
pulso religioso podian plantearse siquiera la posibilidad del viaje en
condiciones de suma pobreza. La mayor parte de las noticias que se
conservan hace pensar en peregrinos de cierta capacidad econémica o
en aquéllos que combinan una actividad profesional con el viaje a
Oriente, es decir, comerciantes.

Teniendo en cuenta todas estas consideraciones, no deja de llamar
la atencién el hecho de que algunos andalusies hicieran mds de una
peregrinacién. Un caso interesante a este respecto es el de “Utman
b. Sa%id b. ‘Utman (m. 372/983), que viaj6 a Oriente con su padre
siendo un nifio; ya de adulto, volvié a La Meca en 324/935, entre otras
razones porque su escasa edad en el primer viaje no le habia permitido
estudiar con los maestros orientales ''°, También podia ocurrir que el

1% M.* L. Avila, Algunos aspectos..., n.° 812.
% Qidi “lyad, Tarfib abmadarik, VI, pp. 117-27.
10 M.* L. Avila, Algunos aspectos..., n.° 1.045.
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peregrino decidiese prolongar su estancia en la peninsula Ardbiga y re-
petir cada afio las ceremonias de la peregrinacién; quizéd el personaje
mis notorio en este sentido haya sido ‘Abd Allah b. Sa‘id al-
Santajiyali, que vivié en Oriente cerca de 40 afios e hizo la peregri-
nacién 36 veces '''. Los avatares del viaje podian provocar situaciones
como la que vivi6 ‘Abd al-Hamid b. Mubammad b. ‘Abd Allih (m.
380/990), que llegé demasiado tarde para poder cumplir con los ritos
de 348/959, por lo cual decidi6 establecerse durante un afio en la re-
gién de La Meca y cumplir con el precepto al afio siguiente .

Las largas ausencias de este tipo causaban, indudablemente, tam-
bién trastornos psicolégicos a quienes se veian apartados de su medio
ambiente habitual. Muchas veces, el peregrino era un hombre casado
que no hacia el viaje acompafiado por su familia y que, para satisfacer
sus necesidades sexuales, se veia obligado a adquirir una esclava duran-
te el viaje. Este «remedio», claro estd, sdlo se encontraba al alcance de
personas de buena posicién econdmica. El cadi Ton Badir (m. 198-813)
hizo la peregrinacién con una persona a quien tenia en mucho apre-
cio. Afios después, el cadi se negd a aceptarle como testigo en un jui-
cio, y su amigo le pididé explicaciones sobre una resolucién tan asom-
brosa para él. El cadi, en su respuesta, recordd a su compafiero de viaje
cémo, estando en Egipto, decidié6 comprar una esclava, porque se le
hacia costoso soportar la abstinencia sexual. Esto, en si, era perfecta-
mente aceptable para Ibn Bafir; pero su amigo, en lugar de adquinr
una esclava cualquiera y de precio modesto, insistié en gastar una gran
suma para hacerse con una mujer que no sélo era hermosa, sino que
posefa otros adornos y artes, Al cabo del tiempo, el cadi consideraba
este proceder como una muestra de que su amigo podia, llegado el
caso, dejarse llevar por la pasion y no ser, por tanto, un testigo
fiable ',

No siempre, sin embargo, el peregrino viajaba sin su familia. Se
conocen los nombres de algunos personajes que estuvieron acomparia-
dos por sus mujeres en el largo periodo de ausencia de al-Andalus,
como Ibrahim b. Ismail al-Qabri (m. 366/976), que llevd consigo a su

1 Ibn Baskuwail, $ia, ed. BAH, n.° 593.

M2 M. L. Avila, Algunos aspectos..., n° 123.

13 Este relato estd incluido en la biografia de Ibn Baiir por el qadi ‘lyad, Tarfb
al-madarik, 111, pp. 327-339.



110 Individuo y sociedad en al-Andalus

mujer, llamada Sawwab ", Una esclava de Abd al-Rahman III, llama-
da Ridiya, fue manumitida por al-Hakam II e hizo la peregrinacién
con su marido (Labib alfatd), con quien también habia estudiado '".
Mis usual es que se mencione la circunstancia de padres que se tras-
ladan con sus hijos; posiblemente otros miembros de la familia los
acompafiaban, aunque al no tratarse de personas de interés para los
biégrafos, no se mencionan salvo en casos excepcionales, como el de
Ridiya.

Quiz4, todas estas dificultades contribuyeron a que la expenencia
del peregrino andalusi fuera en cierto modo mds rica que la de aque-
llos a los que resultaba mds ficil, por residir en paises mas cercanos a
la peninsula Arsbiga, el cumplir con el precepto de la peregrinacién.
Probablemente, también por esta razén, andalusies y magrebies han
sido histéricamente los mejores cultivadores del género literario en el
que se han ido traduciendo estas experiencias: la ribla o relato de viaje,
que usualmente comprende una parte dedicada a la peregrinacién.

Entre los primeros testimonios que se conservan de este género,
sobresale sin duda la obra del valenciano Ibn Yubayr (m. 614/1217),
en la que relata los sucesos de un itinerario que le llevé por mar hasta
Alejandria, para ir desde alli, a través de Egipto, hasta La Meca. Ibn
Yubayr prolongé su viaje, después de hacer la peregrinacién, hasta Iraq
y Sina; pero la parte de su relato que aqui nos interesa es la que se
concentra en los lugares santos del Islam. Aunque su viaje cae fuera de
los limites cronolégicos que nos hemos marcado, su testimonio es de
vital interés para reconstruir la experiencia del peregrino, que no seria
muy diferente en las épocas de que nos estamos ocupando.

Como es légico en un relato de estas caracteristicas, Ibn Yubayr
dedica una atencién preferente a su estancia en La Meca. Una buena
parte del texto estd dedicada a la descripcién, detalladisima, de los mo-
numentos religiosos; los ritos y devociones que se realizan durante las
ceremonias de la peregrinacién son objeto asimismo de una cuidada
descripcion. No faltan tampoco las expresiones del sentimiento perso-
nal del autor; la primera de ellas, cuando se refiere a la noche que
precede a su llegada, noche pasada en el camino, entre las plegarias de

14 M. L. Avila, Algunos aspectos..., n.° 497.
5" Ihidem, n.° 907.
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los peregrinos 6. La emocién religiosa de Ibn Yubayr nace de la con-

ciencia de estar viendo y tocando los lugares mds sagrados del Islam y
de compartir esa experiencia: «al contemplar la noble Casa se siente un
temor que hace temblar las almas y turbar los corazones y las inteli-
gencias. Ta no ves sino humildes miradas, raudales de ligrimas, ojos
llorosos y lenguas invocando humildes a Dios» .

Besar la Piedra Negra que se encuentra en una esquina de la Kaba
le inspira el deseo de no despegar su boca de ella, tal es la blandura y
el frescor que ofrece al peregrino. La descripcién de los ritos de la pe-
regrinacidn no se limita, en el texto de Ibn Yubayr, al minucioso de-
talle de las ceremonias y su espacio fisico -—que también se nos ofrece—
sino que con frecuencia se acompafia de la expresién de sentinmentos
religiosos, tanto individuales como colectivos. Asi, por ejemplo, al des-
cribir los rituales que se realizan en “Arafat:

[...] las gentes se mantuvieron en wugif [de pie} sumisas y llorosas,
implorando la misericordia de Dios, poderoso y grande. Los takbir '8
se elevaban y el clamor de las gentes ascendia invocando a Dios. No
se habri visto un dia mais abundante en lagrimas, ni en corazones
humildes, ni en cervices obedientes y rendidas a la majestad de Dios
que esa jornada. La gente continud en ese estado, mientras el sol gue-
maba sus rostros, hasta que el disco se puso y llegd el momento de
la oracién del magrib .

Es comun encontrar, en los relatos de peregrinacion, indicaciones
sobre el asombro que produce la congregacién de tantas y tan diferen-
tes gentes en un mismo lugar, movidos todos por un comin senti-
miento religioso. No falta este comentario tampoco en la relacién de
Ibn Yubayr, a quien llama la atencién, especialmente, la presencia de
drabes yemenies; los califica de drabes puros pero rudos y poco cono-
cedores de los principios de la ley religiosa:

No se observa en ellos —dice Ibn Yubayr— actos de devocién excepto
la sincenidad de intencién; mas cuando dan las vueltas rituales a la

Hé Thn Yubayr, Rihla, trad. F. Maillo Salgado, p. 105.
U7 fhidem, p. 110.

"* Véase supra, nota 47.

" Ibidem, p. 211.
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Ka‘ba santa se lanzan a ella como los hijos se lanzan hacia la tierna
madre, buscando refugio cerca de ella, colgindose de sus velos [...]
Entretanto sus lenguas hacen invocaciones que rompen los corazones
y funden los ojos mis secos anegindolos en ligrimas %,

Recoge, ademds, Ibn Yubayr multiples informaciones sobre ilus-
tres peregrinos llegados aquel afio y sobre el activo comercio a que da
lugar en La Meca la necesidad de alimentar y alojar a los musulmanes
que acuden a la ciudad:

Durante todos los dias del perfodo de la peregrinacién la Mezquita
Sagrada —Dios la mantenga limpia de toda impureza y la enaltezca—
se volvié un inmenso mercado en el que se vendia desde harina hasta
cornalina; desde trigo candeal hasta perlas y muchos otros productos
[...] El principal mercado estaba en la galeria que se extiende de oeste
a norte y en la galeria que va de norte a este %,

No deja Ibn Yubayr de recordar lo ilicito de estas practicas en el
interior de la mezquita; otros viajeros de épocas posteriores harin hin-
capié en la avidez comercial de los mequies, cuya principal fuente de
ingresos era por los peregrinos.

ASCETAS, MISTICOS, HETERODOXOS

A lo largo de las pdginas anteriores, se han examinado datos en
torno a la prictica de los cinco pilares del Islam en al-Andalus, es de-
cir, de los ritos religiosos fundamentales y que obligan a todos los fie-
les. En mds de una ocasién, sin embargo, se ha hecho referencia a
cémo alguno de estos ritos (la oracién, el ayuno) es practicado de for-
ma «especial» por determinadas personas que poseian un sentimiento
religioso mds intenso. Es a esas personas a quienes vamos a dedicar
ahora atencién preferente, a todos aquellos que los textos drabes cali-
fican de ascetas o, en algunos casos, de misticos. Finalmente se estu-

0 fhidem, p. 165.
2 Ibidem, p. 220.
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diardn los movimientos heterodoxos, en mis de una ocasién relacio-
nados con formas de religiosidad marginal.

Ascetismo y misticismo en al-Andalus

A través sobre todo de la obra de M. Asin Palacios, el lector es-
pafiol ha ido teniendo acceso a la vida y la produccién literaria de al-
gunos de los més destacados nombres de la mistica andalusi y muy en
concreto de Ibn al-“Arabi, a quien Asin dedicd un interés preferente.
Otras figuras igualmente importantes, como Ibn ‘Abbad de Ronda, han
sido objeto de estudios monogrificos de gran altura ' El mismo Asin
se ocupd en varias publicaciones de las relaciones entre mistica musul-
mana y mistica cristiana, tema que ha atraido una atencidn creciente
entre quienes se interesan por los contactos y superposiciones cultura-
les entre el mundo cristiano occidental y el isldmico '2.

La mayor parte de estos grandes misticos andalusies, sin embargo,
florecieron en un periodo posterior al marco cronoldgico fijado para
este estudio. Su singularidad, ademds, no debe hacer olvidar la existen-
cia de otros muchos personajes de menor fama que contribuyeron a
crear el ambiente en el que se desarrollaron estas experiencias misticas
de tanta repercusién hasta nuestros dias en el mundo isldmico. Vamos
pues a recomponer, dentro de lo posible, las tendencias ascéticas y
misticas que se produjeron en al-Andalus hasta finales del siglo v/xi,
de forma ordenada cronolégicamente.

Una primera cuestién que se plantea es, inevitablemente, la de la
terminologia. Los personajes cuyas actividades serin objeto de estudio
son comunmente calificados por las fuentes drabes como z#hhad (sin-
gular zabid) o ‘ubbad (singular ‘@bid). Estas dos palabras —y algin otro
término conexo— indican una serie de caracteres que adornan a un
musulmén piadoso: la escrupulosidad exacta en el cumplimiento de los
deberes religiosos, la abstencién de cualquier acto ilicito, aun el de
apariencia mds inocente; la piedad extremada, que se traduce en actos

122 Véase P. Nwyia, lbn ‘Abbad & Ronda, Beirut, 1961.
'3 Entre las dltimas publicaciones sobre estas cuestiones, pueden sefialarse las de
L. Lépez-Baralt.
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de caridad y en oraciones y devociones especiales... Todo ello recubre
un conjunto de actitudes que pueden situarse, con todas las precaucio-
nes posibles, dentro del ascetismo isldmico. Digo que hay que ser pre-
cavido en esta cuestion porque, como luego se verd, el zuhd (sustantivo
correspondiente a zabid) se interpreta de maneras muy matizadas por
sus propios practicantes. En cualquier caso, debe entrar dentro de este
calificativo todo aquel que desee perfeccionar su espiritu; cuando los
misticos musulmanes empezaron a teorizar sobre su experniencia, situa-
ron en los primeros escalones de la «via» hacia Dios la prictica del
zubd,

A comienzos del siglo v/x, se encuentra en las fuentes andalusies
la primera mencién a un personaje calificado de gifi: “Abd Allah
b. Nasr (m. en 315/927). Este adjetivo, importado de Oriente, no serd
usado con frecuencia en la época que estudiamos. Las formas de reli-
giosidad mds extremada entran casi siempre dentro del dmbito de la
ascesis, con algunas excepciones. Para muchos alfaquies, por otra parte,
la idea de zubd no estaba refitda con la posesién de riquezas o la in-
tervencion en los asuntos del mundo; para ellos zahd quiere decir, mas
que nada, contentarse con las cosas licitas que ese mundo les ofrece.
Mientras no se produzca una transgresion de las normas legales del Is-
lam, cualquier musulman podria por tanto ser calificado de zahid '*.

Pero las fuentes biogrificas e histéricas ofrecen otros ejemplos de
zubhad y ‘ubbad que presentan unas formas de actividad religiosa mu-
cho miés elaboradas que la simple abstencién de lo ilicito. Los datos
acerca de los primeros auténticos ascetas andalusies son escasos y dis-
persos, pero permiten afirmar la existencia de un cierto nimero de per-
sonas que manifiestan, en su estilo de vida y a través de sus acciones,
un fervor que va mucho mds alldi del comportamiento religioso ordi-
nario. En parte, estas acciones consisten en la intensificacién de la
prictica de los rituales. En época de al-Hakam I, se sabe de un asceta,
llamado Abu I “Ayannas, que durante el mes de ramadan sélo hacia
tres comidas cada siete dias; Yahyd b. Qasim b. Hilal (m. 272/885 6
297/909) pasaba todo el dia rezando en la mezquita, que sélo aban-
donaba para dormir una breve siesta en su casa. La prictica de las de-
vociones obligatorias no es suficiente para personas como ellos, que

" Véase Marin, M., «The early development of zubd in al-Andalus».
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consideran necesario ir més alld de lo que se requiere al musulmén or-
dinario.

Otros ascetas de esta misma época temprana muestran, al mismo
tiempo, una humildad caracteristica: tal es el caso de ‘Abd Allah b. Hu-
sayn b. “Asim (m. después de 238/852), que solia ir descalzo por el
zoco, con los pies en el barro y que nunca utilizaba montura alguna,
aunque sus medios de fortuna asi se lo habrian permitido. Un ejemplo
de humildad muy repetido, en ésta como en épocas posteriores, es el
hecho de llevar por si mismo el pan a cocer en el homo comunal o
de barrio, funcién desempefiada usualmente por los criados o las mu-
jeres de la casa. Mds raro es —aunque se conocen ejemplos de ello—
que el asceta renuncie al matrimonio; como es bien sabido, en el Islam
se considera al creyente que no estd casado Gnicamente como «medio»
musulmén.

Estos hombres dedicados casi exclusivamente a la vida piadosa son
reconocidos como tales por la comunidad que vive a su alrededor.
Pueden ser incluso receptores del carisma divino y, a través de ellos,
los creyentes solicitan la ayuda y compasién de Dios. Se dice entonces
que su plegaria (dwa’) es respondida y se les califica como mujab al-
da‘wa. Ya hemos visto un caso de esta especie; la oracién para solicitar
la lluvia realizada por Sabtiin. Este es quizd el «milagro» mds usual de-
bido a la intercesién de una persona renombrada por su piedad; otros
ejemplos de esta primera época corresponden a personajes igualmente
famosos por su ciencia tanto como por su devocién, personajes tan
sefialados que adjudicarles alguno de estos hechos asombrosos contri-
bufa a hacerlos mas creibles. Tres de los ulemas mds importantes del
siglo m/1x aparecen en relatos de este corte; dos de ellos, pricticamente
iguales, se refieren a dos personajes diferentes. Ello hace pensar que se
trataba de narraciones tipo, elaboradas con posterioridad a los supues-
tos acontecimientos y quizd incluso importadas desde fuera de al-An-
dalus. A pesar de estas dudas sobre su procedencia, estos relatos mila-
grosos pueden contribuir al conocimiento de la religiosidad andalusi,
ya que gozaron de una amplia difusion en épocas posteriores.

El primero de ellos tiene como protagonista al tradicionista Bagi
b. Majlad (m. 276/889) y también se ha atribuido a Ibrahim b. Mu-
hammad b. Biz, conocido como Ibn al-Qazzaz (m. 274/887). Varios
autores han recogido esta segunda versién, relatada por un testigo pre-
sencial:
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Estibamos un dia oyendo a Ibrahim b. Mubammad b. Baz, conocido
como Ibn al-Qazziz, en su cuarto. Leia el lector en su libro ' cuan-
do he aqui que subid hasta nosotros una anciana, que se detuvo en
el Gltimo peldafio de la escalera, junto a la puerta del cuarto, y le
pidié que le ayudase a liberar 2 un hijo suyo, cautivo en tierra de
infieles. El maestro ordené que le dieran un pedazo de pan, porque
mostraba signos de fatiga y debilidad. Después le dijo: «ve, que tu
hijo serd liberado, si Dios quiere»; esto después de preguntarle por el
nombre de su hijo y decirselo ella. Luego de terminar la sesién de
estudio, Ibrahim b. Mubammad b. Baz fue a ver a un hombre pia-
doso que vivia en la parte de al-Rusafa y le hizo saber la historia de
la mujer. Comié con él y ambos pasaron la noche en vela; hacia el
uno la invoacién y el otro decia el amén, esforzindose en la plegaria
en lo profundo de la noche. Dijo: Pasado un mes o cosa asi, estdba-
mos sentados con é| en aquel cuarto cuando no tardé en subir por
la escalera, con un joven, la misma mujer, que le dijo: «éste es mi
hijo y tu servidor, aquel cuya liberacién me prometiste; ha sido libe-
rado, ialabado sea Dios!s. El maestro le preguntd y nosotros escucha-
mos lo que habia sucedido. Dijo: «Yo cuidaba el ganado del eiche
que me tenia cautivo por el dia. A 1a noche me recogia en una maz-
morra para permoctar en ella aherrojado. Estando en ella 1a noche de
tal dia —precis$ la fecha y era la noche que el maestro habia pasado
con su compaiiero en el arrabal de al-Rusafa— se abrieron los grilletes
que tenia puestos. El miedo al elche se apoderd de mi, porque temi
que creyera que fuese argucia mia. A la mafiana siguiente se lo hice
saber y aseguré el grillete, poniéndome otro mds. La segunda noche
me dormi, pero me desperté al abrirse los dos grlletes juntos. Enton-
ces golpeé la pared de la mazmorra, hasta que me oy6 y vino. Le dije
lo que pasaba y aseguré los dos grilletes, poniéndome otro mas; lue-
go fue a ver a unas personas, de la gente de su casa, que estaban
pasando con él la velada. Les contd lo que ocurria y se asombraron
del caso. Por mi parte, cuando volvi 2 dormir, se volvieron a abrir los
grilletes. Se lo dije y se asombraron, él y los que le acompaiiaban. (El
elche) se dirigi6 a un anciano que estaba con ellos y le informé del
hecho. Este le dijo: «déjalo libre, porque esto viene de Dios: temo
que te suceda alguna desgracia si lo mantienes cautivor. Dijo: me k-
berd y sali como ves; alabado y bendito sea Dios, el benevolente, el

conocedor ',

15 El narrador estid describiendo aqui una sesién docente presidida por Ibn al-
Qazziz; los alumnos escuchaban a uno de ellos, que lee el texto objeto de la leccién
mientras el maestro comprueba la exactitud de la lectura,

1% Ta traduccién de este relato se recoge en mi estudio introductorio a la edicién
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Varios hechos de caricter milagroso se atribuyen también a Mu-
hammad b. Waddah, personaje de gran importancia en la vida intelec-
tural del siglo m/ix y que ya ha sido mencionado en estas piginas. Ibn
Waddah se interes6 personalmente por el tema del ascetismo y por las
vidas de los ascetas orientales; de los dos viajes que hizo a los paises

islamicos orientales, el pnmero estuvo dedicado al estudio del ascetis-
"mo y al contacto con las gentes piadosas (‘wbbad) '’. Sobre estos asun-
tos compuso ademds una obra titulada Kiab al‘ubbad (Tratado acerca
de los hombres piadosos) que, desgraciadamente, no se ha conservado. Es
muy probable que este libro contuviera relatos y anécdotas protagoni-
zadas por ascetas orientales. Por otra parte, Ibn Waddah es considera-
do por sus bidgrafos como buen conocedor de este tipo de narracio-
nes, que se fueron transmitiendo en al-Andalus y a las que se afiadieron
muchas otras también procedentes de Oriente.

Entre los hechos notables que se atribuyen a Ibn Waddah, figura
un curioso suceso que transcribo a continuacién en una de las versio-
nes que se han conservado:

Cierto dia salié su mujer y le dijo: «no tenemos ni una pizca de ha-
rina; tu obligacién es esta casa en la que no hay nada de provecho.
Sal y remedia nuestra situacién», Dijo (Ibn Waddah): «sali sin saber
qué hacer. Me dije: {a quién puedo dirigirme, hacia quién me enca-
minaré? A Dios, Grande y Todopoderoso nos dirigimos, a El (sélo)
apetecemos. Me fui a la mezquita y estuve en ella hasta rezar la ora-
cién del ‘agr. Cuando sali me dije: atin queda tiempo bastante; si
vuelvo a la casa, mi 4nimo se perturbard. Y me dirigi hacia la
leproseria '**, donde visité 2 unos compaficros (ffwan). Luego, al caer
la noche, volvi a mi casa, sin dudar de que alli me esperaba ¢l enojo
y la pelea de quien en ella estaba. Dijo: cuando entré, después de
haber rezado la oracién del mqgrih en mi mezquita, mi mujer me
acogi6 sonriente y jubilosa, de lo cual recelé. Ella me dijo: «Hoy nos
ha llegado la carga de harina que has enviado cuando ya estibamos

del K. al-Mustagifin bi-llah de Tbn Batkuwal. Otra version aparece en Qadi ‘Iyad, Tarfib
al-madartk, IV, pp. 444-445.

127 Véase M. I. Fierro, estudio introductorio de la edicion del K. albida de Ibn
Waddah, p. 15.

'# 1a leproseria (marda) de Cérdoba estaba situada en la orilla izquierda del Gua-
dalquivir.
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(muriendo) de hambre». Cuando le of decir aquello, hice como que
ya sabfa de qué se trataba. La carga de harina la habfa enviado uno
de sus compafieros, cuyo corazén Dios habiz movido a ello el mismo
dia en que se habia producido esa situacién. Dios es benevolente con
sus fieles; a quien desea, le provee; El es sabio y conocedor 2,

Este relato aparece narrado casi en su mayor parte en primera per-
sona, por el propio Ibn Waddah, y fue transmitido por él a uno de
sus discipulos, que a su vez lo transmitié a otro y asi sucesivamente
hasta llegar al autor de la obra que lo pone por escrito. Este es el mé-
todo tradicional de transmisién en la cultura drabe para asegurar la ve-
racidad y verosimilitud de los sucesos recogidos. Sin embargo, llama la
atencién que se trate de un esquema narrativo con idénticos elementos
de gran popularidad en la literatura piadosa; se conocen muchos rela-
tos, pricticamente iguales, protagonizados por otros tantos hombres
pladosos de muy diferentes épocas y procedencias geograficas. Por tan-
to, y a pesar de la exactitud de la «cadena de transmisién», hay que
poner muy en duda la vinculacidn real de esta narracién con la figura
de Ibn Waddah. Parece tratarse mds bien, como en el anterior suceso
«milagroso» que hemos recogido, de la adscripcién a una personalidad
notable por su vida ascética, de relatos que tienden a magnificar sus
acciones y su piedad. Son significativos, ambos, de una de las tenden-
cias mds importantes de la espiritualidad isldmica: la exaltacién de la
paciencia ante la adversidad y la confianza en la misericordia y bondad
divinas ante las dificultades de la vida.

Tanto Ibn Waddah como Baqi b. Majlad e Ibn Baz eran personas
conocidas por sus pricticas religiosas, pero también por ser sabios ilus-
tres de su época. La condicién de 2zhid puede adornar igualmente a
otros personajes que ejercian cargos diversos en la administracion de
justicia e incluso un jefe de policia (sahib al-surta) es calificado de este
mismo modo. Sin embargo, es muy significativa, desde un principio,
la postura de muchos ascetas que se niegan a aceptar el puesto de juez
u otros semejantes; si la clencia no se considera incompatible con la
piedad, el ejercicio de cargos publicos no siempre es visto con buenos
0jos.

' Este texto procede de Ibn Batkuwal, K. almustagifin bi-llah. Otra version mas
resumida, en Qadi ‘lyad, Tarfih al-madarik, IV, p. 439.
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Mds atn, el simple contacto con las personas que ostentan el po-
der politico es apreciado como elemento de corrupcién entre los asce-
tas. Se evita la compafifa de los grandes personajes de la corte y la ad-
ministracién, cuyas riquezas pueden tener origenes ilicitos y que
ademds pueden someter a los ulemas a presiones insostenibles. El zz-
hid suele por tanto permanecer al margen de la actividad publica «ofi-
cial», pero esto no quiere decir que evite la intervencién en los asuntos
de la comunidad.

Ya se ha indicado cémo el hombre piadoso, cuya plegaria es aten-
dida por Dios, es requerido en ciertas circunstancias para solicitar ayu-
da divina; es el caso de la oracién para pedir la lluvia. Pero hay otros
momentos de dificultad para la comunidad que no proceden de la Na-
turaleza, sino de los hombres: el mejor ejemplo de ello es el del go-
bierno injusto que oprime a los musulmanes.

Cuando esto sucede, la comunidad de los creyentes —si no recurre
a la rebelién— se dirige a uno de sus hombres justos y le ruega que
implore a Dios para que les libre del opresor. Se trata también de un
tdpico de la literatura piadosa, con numerosos ejemplos en todo el
orbe isldmico. En al-Andalus, y en esta época inicial, hay algin ejem-
plo aislado de esta actividad del asceta como intercesor ante Dios. El
mas elaborado narrativamente es el de “Abd Alldh b. al-Mugallis, segin
la tradicién recogida por el norteafricano de origen Ibn Harit al-Jusani,
en sus Aibar al-fugaha’ wa-l-muhaddifin (Noticias sobre los alfaquies y tra-
dicionalistas) '°.

De acuerdo con las noticias recogidas por Ibn Harit ', “Abd Allih
b. al-Mugallis, que era sabio, ‘@bid, zabid y muyab al-da‘wa, vivia en
Huesca, en la época en que dominaba la ciudad la familia de los
Bant Salama, notorios por su corrupcién e injusticia. Los habitantes
de Huesca se quejaron repetidamente a ‘Abd Allah b. al-Mugallis de la
desgracia en que se veian sumidos y le solicitaron que invocase a Dios
en contra de los Banu Salama. Sin embargo, Ibn al-Mugallis, siguiendo
una postura muy extendida también entre los hombres de gran piedad,

1 Texto arabe editado por M.* L. Avila y L. Molina, dentro de la serie Fuentes
ardbico-hispanas, Madrid, en prensa.

51 Aunque Ibn al-Faradi (7273, ed. BAH, n.° 681) dedica también una biografia a
‘Abd Allah b. al-Mugallis, no menciona el relato recogido por Ibn Harit y se limita a
calificar a ‘Abd Allah de mufab al-dawa.
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evita tomar una postura que haga publica su posible capacidad caris-
mitica y se niega a responder a las peticiones que se le hacen.

Un dia, ‘Abd Allah b. al-Mugallis sali en direccién al cementerio
de Huesca. De camino, encontrdé a uno de los Bant Salama, que esta-
ba de caza con uno de sus sirvientes y llevaba un halcén consigo. A la
orilla del rio, una mujer lavaba a su hijo; el cazador ordend a su ayu-
dante que azuzara al halcén contra el nifio. Ibn al-Mugallis comprobd
horrorizado cémo el ave de presa atacaba a madre e hijo y les daba
muerte. En ese momento, el asceta lanza una imprecacién muy senci-
lla: «Oh Sefior, isujeta su maldad!». La respuesta divina a esta peticién
no se hace esperar y llega en la forma de un rebelde que arrastré a
numerosos partidarios y terminé con todos los Bani Salama 2,

Todos estos personajes aparecen, en cualquier caso, como figuras
aisladas; es raro encontrar referencias a la creacién de una corriente de
actividad ascético-mistica en la época del emirato. Muchos de estos
zubhad, que eran también expertos en distintos campos de las ciencias
islimicas, tuvieron por supuesto discipulos y algunos, como Baqi b.
Majlad 0 Muhammad b. Waddah, en nimero muy alto. Se trata no
obstante de discipulos en las materias cientificas que ellos cultivaron;
su ejemplo personal como hombres piadosos no lleva a producir una
«escuela» de ascetismo. Se conoce Gnicamente el caso de Milik b. “Ali
b. ‘Abd al-Malik (m. 268/881): sus discipulos (ashab) imitaban algunas
de sus expresiones de piedad, como el mantener la vista fija en el suelo
en sefial de temor a Dios. Esto no quiere decir, claro es, que Malik b.
°All fuera el nicleo de un grupo de ascetas y menos atin de misticos.
La aparicién de un pensamiento religioso independiente y de una co-
mriente importante en este sentido, con consecuencias posteriores en la
vida religioso-intelectual, puede datarse con un personaje que pertene-
ce a una generacién posterior: Muhammad b. “Abd Allah b. Masarra
(269/883-319/931).

Habrd que volver sobre Ibn Masarra al tratar sobre los movimien-
tos heterodoxos en al-Andalus, pero es de todo punto necesario el ocu-
parse de su figura como asceta al estudiar el desarrollo de la vida reli-
giosa andalusi. A Ibn Masarra dedicé uno de sus estudios M. Asin

B2 Sobre este y otros ejemplos tempranos de intervencién de los ascetas, véase
M. Marin, «The early development...».
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Palacios ™, al que hay que remitir como punto de partida de las inves-
tigaciones posteriores. Se trata de una figura mal conocida, en realidad;
sus obras no se han conservado, y mucha —casi toda— de la informa-
cién que sobre él se conserva estd mediatizada por la condena que se
hizo de sus ideas después de su muerte.

Ibn Masarra pertenecia a una familia cordobesa de origen mawla;
su padre se habia dedicado al estudio y la ciencia y fue su maestro,
ademds de otros ulemas de la importancia de Mubammad b. Waddih
y Mubhammad b. ‘Abd al-Salim al-Juani. Pocas noticias mis se conser-
van sobre su vida: se sabe que hizo —como su padre— el tradicional
viaje a Oriente y que residi6 algin tiempo en Medina. En esta ciudad,
se dedico especialmente a visitar los lugares en los que habia vivido el
Profeta; segin uno de sus discipulos, que lo acompafiaba, se mostré
especialmente interesado en la casa que habia habitado Maryam (es-
posa del Profeta y madre de su hijo Ibrahim). Cuando volvié a Cor-
doba, después de su viaje, Ibn Masarra se retiré a una alqueria de su
propiedad, en la sierra; alli hizo construir una habitacién que tenia
exactamente las mismas medidas y disposicién que una de las de la
casa de Maryam.

Este hecho, sorprendente quizd a primera vista, debe ponerse en
relacién, precisamente, con la actividad ascética de Ibn Masarra. Ob-
sérvese, en primer lugar, su decisién de retirarse a vivir en un lugar
aislado, en el campo (que luego sus enemigos atribuirin al deseo de
ocultar sus «peligrosas» doctrinas); parece evidente que se trata de un
intento de aislarse de las actividades del mundo, caracteristico, como
ya se ha indicado, de muchos ascetas de ésta y otras épocas. Al mismo
tiempo, la reconstrucciéon de una de las habitaciones en las que vivio
un familiar intimo de Mahoma pudo deberse a que Ibn Masarra atri-
buia a ese lugar un carisma especial. Es sabido que, para muchos mu-
sulmanes, los lugares habitados por personas de gran piedad o, sobre
todo, sus tumbas, se consideran como dotados de poderes espirituales
especiales. Rezar en ellos es tener la segundad de que la plegaria serd
respondida. Esta seria quiza la razén que impulsé a Ibn Masarra y debe

3 Abenmasarra y su escuela. Origenes de la filosofia bispanomusulmana, Madnid, 1914.
Véase una revisiéon de las ideas de Asin sobre Ibn Masarra, y la bibliografia posterior a
su estudio, en M. 1. Fierro, La heterodoxia en al-Andalus, pp. 113 y ss.
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por tanto considerarse como una de las caracteristicas de su actividad
como asceta, aunque habfa ulemas que la consideraban reprochable;
entre ellos, precisamente, Ibn Waddah ',

Entre lo poco més que se conoce sobre la vida y las ideas de Ibn
Masarra, figuran algunas indicaciones por las cuales es posible suponer
que su ascetismo llegd a tener tintes misticos. Punto esencial de su
prictica religiosa era la introspeccién del alma; seglin afirma uno de
sus bidgrafos, «trataba de argumentar acerca de la justificacién de las
acciones y la responsabilidad de las almas segiin su auténtica sinceri-
dad» . En este cuidadoso examen de conciencia, segufa Ibn Masarra
las doctrinas de otros misticos orientales, entre los que destaca DG
I-Nin al-Ijmimi.

Abu I-Fayd Tawban b. Ibrahim, mais conocido como Du I-Nin
al-Migri («el egipcio») o al-ljmimi (por ser natural de la ciudad de Ij-
mim, en el alto Egipto), que murié en 245/859, estd considerado como
uno de los primeros misticos musulmanes. Llegé a ser acusado de he-
rejia y en tomo a su figura se fueron creando leyendas que hacian de
él no sélo un asceta y mistico, sino también una especie de nigroman-
te, experto en los secretos de la alquimia y de las civilizaciones del
pasado preislimico ™,

Su doctrina mistica tuvo una notable difusién en al-Andalus, don-
de incluso se compusieron obras que recogian sus sermones y prédicas.
M. Makki considera posible que Ibn Masarra tuviera un contacto mds
o menos directo con las ideas de Du I-Nan a su paso por Egipto, du-
rante su viaje a Oriente. Aunque ello no puede afirmarse con certeza
absoluta, lo que s{ se puede comprobar es la difusién de las corrientes
misticas originadas por Da I-Nin —y por otros misticos orientales— en
al-Andalus a partir del siglo v/x.

Ha sido también M. Makki quien ha subrayado cémo, en el si-
glo v de la Hégira [x d. C.], se nota que hubo en Espafia un verda-
dero florecimiento mistico, debido a la tolerancia de los califas ‘Abd
al-Rahman III y su hijo al-Hakam II ', No existe, hasta el momento,
un estudio de conjunto sobre este periodo desde el punto de vista del

134 Véase M. 1. Fierro, «Una refutacién contra Ibn Masarra».
135 M. L. Fierro, Heterodoxia, p. 116.

13¢ Sobre Dii I-Niin, véase M. Makki, Ensayo, pp. 151 y ss.
137 M. Makki, Ensayo, p. 160.
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ascetismo en al-Andalus; a continuacién, ofrezco una sene de datos so-
bre los personajes que més destacaron en este aspecto .

Se ha mencionado ya la importancia de la tradicién oriental en el
nacimiento y posterior desarrollo de las corrientes ascético-misticas en
la peninsula. Los musulmanes de al-Andalus que viajan a Oriente in-
troducen a su vuelta nuevos textos y tradiciones orales que se difunden
a través de sus discipulos. En el siglo v/x, este fenémeno continua —al
igual que en otros saberes y campos del conocimiento— y contribu-
ye a la difusion de formas de piedad y acercamiento a la divinidad.
Hakam b. Muhammad b. Hi¥im, que era natural de al-Qayrawan, re-
sidi6 largo tiempo en Egipto y en Iraq, donde frecuentaba los circulos
ascéticos. A comienzos del reinado de al-Hakam II, Hakam b. Mubam-
mad se traslad6 a al-Andalus, donde difundié sus muchos conocimien-
tos sobre las actividades de los ascetas orientales; es sélo un ejemplo
de la introduccién de relatos y anécdotas sobre la vida ascética y mis-
tica en Oriente. No todas las innovaciones de este tipo, sin embargo,
fueron aceptadas de forma undnime; el canto, por ejemplo, encontrd
fuertes resistencias entre los ulemas y alfaquies, que lo desaprobaron
enérgicamente. Todas las reservas manifestadas hacia la musica profana
se agudizaban, en efecto, ante las recitaciones cantadas con fines reli-
giosos; ya en el siglo m/x, Ibn Waddah habia incluido esta prictica
entre las innovaciones que consideraba reprobables '*°,

Muchos ulemas siguen siendo, en esta época, calificados como
zubhad sin que se sepa en qué se tradujo, en la practica, su actividad
religiosa. En buen numero, probablemente, estos sabios y letrados se
caractenizarian Unicamente por un cumplimiento exacto de las normas
legales y devocionales del Islam. Otros, sin embargo, realizan pricticas
religiosas especiales que les sitian, como ya se ha visto en la época
anterior, en un estadio de especializacion piadosa. Es asi como encon-
tramos referencias a algunos personajes dotados del don de ligrimas
(bakkz’), cualidad que suele ir unida a la prictica de la humildad. Esta
ultima se traduce tanto en la actitud animica como, a veces, en el as-
pecto mismo del asceta, que se viste con trajes raidos y harapientos.
Muestra igualmente de este conjunto de actitudes es la actividad a que

138 Véase un estudio mids detallado en mi articulo «Zubbad de al-Andalus», AL
Qantara, XII, 1991, en prensa.
9 M. L. Fierro, estudio introductorio a K. al-bidd, p. 107.
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se dedicaba un piadoso toledano, Mubammad b. Isd b. Abi “‘Utman:
paseaba constantemente por calles y caminos, recogiendo cuantos pa-
peles encontraba con algo escrito. Si en el texto aparecia el nombre de
Dios, lo tomaba y, cuando tenfa un buen montén de papeles, los arro-
jaba al rio, para evitar que fueran mancillados.

Mientras que en la época anterior era dificil encontrar referencias
a grupos de ascetas o de gentes dedicadas a la religién de forma exclu-
siva, a partir de este siglo, los datos de las fuentes biogréficas e histé-
ricas permiten suponer la existencia de ciertas formas de organizacién.
Hay que ser en esto, sin embargo, bastante precavidos; se corre el ries-
go de asimilar algunas de estas informaciones al vocabulario y los con-
ceptos de la vida religiosa cristiana y suponer, por ejemplo, la existen-
cia de comunidades de tipo monacal, lo que no se dio en absoluto.
En el siglo v/x, hay constancia, por ejemplo, de personajes como “Ali
b. Misd b. Ziyad al-Lajmi (m. después de 370/980), que se dedicé al
sifismo (tasawwafa) y vivia con los pobres (fugara’); esta dltima expre-
siébn para recoger la tradicién s#ff de las comunidades orientales dedi-
cadas a la vida de la piedad y que produjeron, con el tiempo, la apa-
ricién de las cofradfas sifies. Pero en al-Andalus, y en esta época, se
trataba mds bien de grupos informales, sin que pueda hablarse de un
sistema organizado. Las fuentes biogrificas mencionan, en este sentido,
a una mujer anénima, hermana del famoso juez Mundir b. Said al-
Balliti, y que residia en el Llano de los Pedroches. A su casa acudian
las ancianas y mujeres piadosas de la regién circundante, para ejercitar
pricticas como el dikr (\mencidén» de jaculatorias) e ilustrarse en el es-
tudio de las vidas de personajes piadosos.

La oracion y la lectura del Corin no dejan de ser, en esta época,
el eje de la vida de devocién. Abd Allih b. Muhammad b. Abi
-Walid (m. 310/922) recitaba el Corin completo a diario; por la no-
che hacia lo mismo Jalaf b. Said (m. 305/917). Habia quien llegaba a
completar la lectura del texto sagrado en una ra¥z '*, como el cordo-
bés Ibrahim b. Isma‘il. Otros, como °Abd Allih b. Nagr (m. 315/927)
—precisamente, como ya se ha dicho, el primer andalusi calificado de
$#fi— se dedicaban constantemente a la oracién y al ayuno. Con cierta
frecuencia, se menciona a devotos que pasan el dia entero en la mez-

M0 Véase supra, nota 11.
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quita, uniendo una tras otra las oraciones canénicas y abandonando el
recinto sé6lo cuando sus puertas se cierran por la noche. En cuanto a
las «buenas obras», puede mencionarse, por ejemplo, a Ahmad b. Ya-
suf b. Mu’addin (m. 307/919), del cual se dice que liberd (es decir, que
pago su rescate) a 150 cautivos de los cristianos.

También abundan, en esta época, los hombres de religiéon que
consagran su vida a la piedad, retirindose del mundo. En algunos ca-
sos, se precisa que residian en zonas rurales, alejados de las ciudades,
como al-Qasim b, Tammaim (m. 318/930) o ‘Abd Allah b. Muhammad
b. RabT® (m. 389/998). Esta postura de apartamiento se da, en muchas
ocasiones, con respecto a los poderes publicos, pero también puede
adquirir un aspecto mds extremado. Con caricter evidentemente mo-
ralizador, se recogen anécdotas, usuales también en otras épocas, en las
que el asceta demuestra su falta de respeto humano y cémo sitia en el
mismo plano de igualdad a todos sus semejantes, incluso a los de po-
sicion social mds elevada. Se recuerda, por ejemplo, cémo el “amiri al-
Muzaffar fue a visitar en Toledo al venerable maestro Muhammad
b. Ibrahim b. Ismal al-Juani, que estaba en ese momento rodeado de
sus discipulos; al ver entrar a al-Mugzaffar, Muhammad b. Ibrahim pro-
hibié expresamente que nadie se levantase en su honor.

Si un primer escalén en la via de perfeccién es la abstencién es-
crupulosa de lo ilicito, de ahi se puede pasar a huir de la sociedad en
su conjunto, e incluso a prescindir de lazos y vinculos familiares. Se
empieza a dar ya en esta época, la prictica del mistico errante (jaw-
wal), que viaja de continuo sin fijar su residencia en lugar alguno, de-
dicado unicamente a la vida religiosa. Entre estos ascetas «viajeros»
puede mencionarse a Muhammad b. Dulayq (m. 335/946), que pasé
20 afios de esta manera, y a Jalaf b. ‘Ali b. Nasir b. Mansiir, originario
de Ceuta, que murié en Elvira en 400/1009.

Es interesante asimismo recoger algunos ejemplos de «conversion».
‘Abd Allah b. Yahya (no se conoce la fecha de su muerte, pero vivié
probablemente en la primera mitad del siglo v/x) era un acomodado
habitante de Lérida, que habia acumulado grandes riquezas en los di-
ferentes cargos que ocupé en la ciudad. Sin embargo, llegd un mo-
mento en que renuncid a todo ello, distribuyé los aproximadamente
6.000 dinares que poseia y se dedicd a guerrear contra los infieles. Un
comerciante cordobés, llamado Jalasa y que llegd a ser apodado 4/-Za-
hid («el asceta»), fue protagonista de un hecho semejante. Dedicado al
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comercio de tejidos, decidié un buen dia abandonar esta actividad; re-
partié sus bienes entre sus hijos y los pobres y se consagré a la vida
de piedad. Poseia también Jalasa una casa, con la cual establecié un
habiz '*! en beneficio de sus hijos, con la condicién de que si éstos
fallecian, se traspasase su propiedad a una mezquita cercana.

Por dltimo, conviene recordar que algunos de estos personajes
pueden tener asimismo carismas milagrosos. El término mujab al-dadwa
(«aquél cuya plegaria es respondida») sigue calificando a los que, por la
fuerza e intensidad de su piedad, obtienen la respuesta divina a sus
peticiones. Sin embargo, aunque de alguno de estos personajes se ase-
gure que tenian carismas especiales, es muy raro que se mencionen he-
chos concretos de cardcter milagroso. Los mds conocidos son los que
se atribuyen al tudelano Yumn b. Rizq, de quien se afirma que, aun-
que carecia por completo de bienes, cuando querfa comprar algo o dar
un limosna, metia la mano bajo la estera de su casa y la sacaba llena
de dirhames de buena ley; el propio Yumn afirmaba ademads que, sien-
do muy joven, habia tenido un suefio en el cual se le presenté una
llave con la que abrié su corazén . Llama la atencidn, por otra parte,
que en ocasiones, estos hechos milagrosos se registren como sucedidos
durante la estancia en Oriente de alguno de estos personajes. Muham-
mad b. Sa“diin (m. 344/955), por ejemplo, residié largo tiempo en
Egipto, dedicado a la vida retirada en el monte Mugqattam. Entre sus
carismas, se citan dos suefios, en los que se le apareci6 el Profeta: en
el primero de ellos, Mahoma respondié a una consulta que le hizo
Muhammad b. Sa‘diin sobre ¢l nimero de prosternaciones de la ora-
cién. En el segundo, el Profeta le golpes entre las caderas; al desper-
tarse, sintié un dolor en el punto exacto en que habfa sido golpeado,
dolor que ya no le abandoné en toda su vida. Se dice también de este
asceta que, cuando rezaba, le rodeaba un halo de luz.

Cabe preguntarse por el reconocimiento social de estos personajes
renombrados por su piedad y virtudes. Ya se ha mencionado con an-
terioridad su capacidad como intercesores ante la divinidad; es eviden-
te que la «comprobacién» de esta capacidad tenia como consecuencia
la fama de la que muchos, por otra parte, huian. Aunque las fuentes

M1 Es decir, una fundacién de bienes de mano muerta.
2 Sobre Yumn b. Rizq, véase M. Makki, Ensayo, pp. 157-158.
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drabes no son muy explicitas a este respecto, algunos de los datos que
nos ofrecen son significativos. En este periodo —siglo rv/x— de estabili-
dad interior, tras la reunificacidn del territorio bajo ‘Abd al-Rahman II1,
son muy escasas las informaciones sobre la intervencién de ascetas en
los asuntos de la comunidad. La repercusién de sus actividades en la
conciencia general parece derivarse especialmente de su ejemplo per-
sonal y ello se advierte, sobre todo, en la descripciéon de algunos de
los entierros de estos personajes, que se transforman en verdaderas ma-
nifestaciones multitudinarias. En la biografia del cordobés Sulayman
b. “‘Abd al-Gafir se dan todos estos extremos reunidos. De una parte,
se afirma que era un hombre de gran humildad, que andaba descalzo
y vestido con tunicas de lana. Tanto llegé a llorar para manifestar su
temor de Dios, que perdid la vista. Por otro lado, era reconocida su
capacidad para obtener de Dios lo que le solicitaba, y no era remiso
en ejercer sus dotes tanto para la gente comin como para nobles y
grandes sefiores. Todo ello explica bien el que en su entierro (en
400/1009) se congregara una enorme multitud, presidida por uno de
los dltimos califas omeyas, Muhammad b. Hi§am al-Mahdi. El cronista
que recoge estas noticias —Ibn Hayyan— afirma que tal cantidad de
gente no volvié a reunirse de nuevo en ocasién semejante, ya que
Sulayman fue el ultimo de los grandes ascetas cordobeses.

En efecto, a comienzos del siglo v/x1 el califato de Cérdoba llega
a su fin. Las circunstancias de este hecho histérico, que supuso la des-
membracidn del poder politico andalusi en los reinos de taifas, se re-
flejan también en las vidas de los hombres de religién. Su respuesta
suele ser la de aislarse aiin mds de ese mundo que ha caido presa de
la «corrupcién de los tiempos»; especialmente en la ciudad de Cérdo-
ba, donde el proceso de desintegracion del poder califal se acompafia
de trastornos sociales, guerra civil, saqueos y destrucciones.

No es raro, por tanto, hallar referencias a personajes que se abs-
tienen de todo contacto con la sociedad como consecuencia directa
de los desérdenes a que ésta se ve sometida. En 402/1011, el califa
Hi$am II, durante su segundo y breve reinado, nombré juez mayor de
Cordoba a Abiu 1-Mutarrif “Abd al-Rabmin b. Ahmad, que habia sido
juez con anterioridad en varias provincias. Durante el espacio de tiem-
po que duré su ejercicio del cargo (siete meses y tres dias), Abd I-Mu-
tarnf no dejé de solicitar que le dispensaran de él, de modo que cuan-
do finalmente sus deseos se vieron cumplidos y le llegé la notificacién
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de su cese, compré un almud de trigo para darlo como limosna; se
trataba de una celebracién por el término de lo que consideraba una
pesada carga. Abii -Mutarrif no parece haber tenido problema alguno
en sus anteriores puestos de juez, pero si en Cérdoba, una vez iniciado
el proceso de desintegracion del califato; de hecho, una vez destituido,
se recluyd en su casa y se dedicd a la vida de retiro hasta su muerte
en 407/1016. Por otro lado, si una de las caracteristicas del escnipulo
religioso es la abstencién de lo ilicito en tiempos normales, en éstos
tan revueltos puede darse el caso de personas que se niegan a adquirir
cualquier tipo de bienes por dudar de su procedencia o, mas extrema-
damente, de consumir ciertos alimentos por la misma razén. Desde el
comienzo de la guerra civil (fitna), es sabido que el murciano Ibn
Miqul, que residia en Cérdoba, sélo calzaba zapatos hechos en piel de
Mallorca, ya que en la isla no se habian registrado saqueos y robos y
por tanto podia asegurarse que se trataba de un material de legitimo
origen; tampoco consumia carne que no fuera de pescado o de caza.
No todos los hombres piadosos mantienen, sin embargo, una ac-
titud tal de rechazo del mundo que les impida intervenir en él cuando
las circunstancias asi lo requieran. De nuevo vuelve a aparecer, en el
siglo de los reinos de Taifas, la figura del invocador contra el gober-
nante injusto, incluida dentro de narraciones que, aun careciendo de
verosimilitud histOrica, proporcionan una documentacidn interesante
sobre el «estado de opinidén» que se pretende crear con ellos. Los he-
chos que se relatan a continuacién entran dentro de esta categorfa que
se acaba de definir. Sabido es que los reyes de taifas, para evitar la
amenaza creciente de los cada dia mds poderosos reinos cristianos, se
vicron en la necesidad de pagar impuestos (parias) con los que com-
prar una paz precaria. De este modo, los musulmanes de al-Andalus se
convirtieron en tributarios de los cristianos, situacién que hasta enton-
ces no se habia conocido. Segin se cuenta en las crénicas, el rey de
Zaragoza, viéndose precisado a adoptar esta medida, hizo repartir entre
sus subditos el pago del nuevo impuesto, que venia a afiadirse a los
que ya estaban en vigor. Es aqui donde el cronista introduce el relato
a que se hacia referencia: en una aldea —que no se nombra— pertene-
ciente a los dominios del rey de Zaragoza vivia un asceta, igualmente
andnimo. Sus convecinos le hacen saber que el dinero del nuevo im-
puesto se destina a pagar a los cristianos; escandalizado por esta infor-
macion, el asceta asegura que tal cosa no sucedera mientras él se halle



Los musulmanes de al-Andalus 129

con vida y, acompafiado por un grupo de aldeanos, se dirige a ver a
al-Mugtadir. El rey no sélo no hace caso de las exhortaciones del san-
to vardn, sino que ordena que sea ejecutado. El impuesto sigue en vi-
gor, fortaleciendo a los cristianos y debilitando al mismo tiempo a los
musulmanes, pero el rey enferma, pierde la razén y muere, segin se
dijo a causa de la invocacién que contra él pronuncié el asceta ',

También en esta época de los reinos de taifas siguen apareciendo
personajes de extremada piedad y escrupuloso comportamiento. Entre
los ejemplos méis destacados, figura el de Abi Muhammad “Abd Allah
b. ‘Abd Rahmin Ibn Dunayn, de quien ya se ha mencionado su cui-
dado en el cumplimiento del precepto de la limosna legal. Otra mues-
tra del esmero que ponia Ibn Dunayn en estas cuestiones es una anéc-
dota que de él se cuenta: stempre pagaba y exigia los pagos en moneda
de peso legal, y si le daban dirthames de baja ley, los tiraba al rio en-
vueltos en un trapo, afirmando que esta accién era incluso mejor que
dar en limosna la misma cantidad. Ibn Dunayn estaba convencido de
que obrar de este modo suponia un beneficio para toda la comunidad,
puesto que se evitaban asi engafios y fraudes a los musulmanes en su
conjunto. Ademds de este tipo de comportamiento, el mismo asceta
era renombrado por su dedicacién a la oracién; en noches de lluvia,
era usual verle dirigirse a la mezquita, descalzo, para cumplir la oracion
del ‘asa’.

A pesar de que se dice que Ibn Dunayn era muyab al-dadwa, las
biografias que le estin dedicadas no mencionan ningtn caso concreto
de ejercicio de esta cualidad. Se nos informa, eso si, de que la gente
que se reunia con él obtenia bendiciones por su mediacion (yatabarra-
kuna); lo mismo se dice de otros ascetas, como Hamid b. al-Fara§ al-
Ta%1, de Coérdoba, Hammad b. ‘“Ammar, que murié en Toledo en
432/1040 o Jalaf b. Muhammad al-Ansari, cordobés (m. 500/1006). Es
poco usual encontrar ejemplos concretos de «respuesta» divina a una
peticidn; en esto, el siglo v/x1 no se aparta mucho de la tradicion de
contencion que en este sentido manifiestan, en general, las fuentes an-
dalusies. Puede ocurrir que se afirme, de un hombre piadoso, que se
ha comprobado la eficacia de su oracién. Y en raras ocasiones, se da
un ejemplo de ello, como sucede con el norteafricano Makki b. Abi

S Ibn “Idan, al-Bayan al-mugrib, 111, p. 229.
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Talib, que se establecid en al-Andalus (m. 437/1045); el relato no con-
tiene elementos propiamente milagrosos y sirve como ejemplo de lo
que se consideraba como «respuesta divina». Al parecer, habia un hom-
bre en Cérdoba que se dedicaba a molestar a Makki cuando éste pro-
nunciaba un sermén, haciendo gestos y subrayando sus errores, lo cual
distraia a Makki y le hacia tartamudear y pararse. La situacién iba pro-
longindose hasta que un viernes Makki dijo a sus discipulos —proba-
blemente dispuestos a expulsar al provocador— que confiasen en su
«invocacién»; cuando salié¢ al lugar en el que solia hacer su lectura,
alzé las manos y exclamé: «iOh Dios, evitanosle, evitanosle, evitanos-
le!». El hombre se levantd y no volvié nunca a aparecer en la mezquita.

Como hemos ido viendo a lo largo de este repaso cronolégico del
ascetismo en al-Andalus, se tiene un informacién muy limitada sobre
la realizacién de milagros (kRaramat), cosa que contrasta con los datos
que provienen de otras dreas geogrificas. Sin necesidad de recurrir a
ejemplos orientales, en el Norte de Africa se produce una floracién de
hechos de este tipo que no se puede atribuir 2 una mayor santidad de
sus habitantes. Cabe explicar, entonces, esta escasez de informacién
—que se prolonga hasta mds alli de la época que nos ocupa— por ra-
zones de otro tipo, y que tienen que ver con cuestiones doctrinales.

Es precisamente en el siglo v/x1 cuando aparece por primera vez
la polémica sobre los carismas o milagros en los ambientes intelectua-
les andalusies '¥. La discusién sobre la posibilidad de realizar milagros
y su difusiéon se ve reflejada también en las pocas noticias que se con-
servan; es evidente que a nivel popular, muchos de estos ascetas eran
considerados como autores de milagros, y de ello dan testimonio esas
escuetas frases que nos ofrecen sus biografias, cuando afirman que «su
plegaria era respondida». Pero el ambiente general entre los ulemas —~y
no hay que olvidar que los materiales biogrificos proceden de estos
circulos—, era contrario a admitir estos fendmenos. Mais arriba, se ha
indicado cémo algunos de los hechos milagrosos mas conocidos y di-
fundidos en una primera época proceden de Oriente y se adjudican a
diferentes personajes, lo que hace dudar sobre su difusién en vida de
sus protagonistas.

"9 Véase un estudio detallado de esta cuestion en M. 1. Fierro, «The polemics
about the karamat al-awliya’ and the development of sufism in al-Andalus».
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- Como consecuencia de esta posicién de los ulemas y alfaquies, la
mayor parte de las noticias que se conservan, también en el siglo v/x1,
sobre ascetas, se circunscriben a actos de piedad extremada. Veremos
después alguna excepcidn; anotaré ahora las mis caracteristicas mues-
tras de devocion que se producen en esta época. Junto al proverbial
«apartamiento del mundo», se repiten los casos de oracién continuada
y presencia constante en la mezquita: el cordobés ‘Abd Allah b. Mu-
hammad b. Sulayman (m. 419/1028), cuando pasaba la noche rezando
en ella, provocaba el llanto de los que lo ofan, por la profundidad y
sinceridad de su unién con Dios.

Es también muy frecuente el consagrarse a la lectura y recitacién
del Cordn o 2 cumplir el ayuno fuera del mes de ramadan. Una mues-
tra de piedad muy apreciada es la de aquellos que se dedican a lavar y
amortajar cadaveres; Ahmad b, Muhammad b. “Afif, cordobés (m. 420/
1029), que destacéd en el cumplimiento de esta misidn, escribid ademas
un libro sobre las reglas que debian observarse en las ceremonias fi-
nebres. De muchos ascetas, se menciona su austeridad en la comida y
en el vestido, habiendo quien, como Mu‘awwid b. Da’id (m. 431/1039),
dormia siempre sobre el suelo.

Estas y otras experiencias ascéticas corresponden a lo ya visto para
siglos anteriores. Lo que si parece un fenénemo caracteristico de la
época de los reyes de taifas es la proliferacion de noticias sobre ascetas
que se dedican a las lecturas piblicas de libros piadosos. Esta actividad
se corresponde, por otra parte, con una notable produccién escrita en
torno a temas de zwxhd, cuyos titulos es casi lo Gnico que se ha conser-
vado.

Entre los personajes que practicaban estas lecturas y sermones,
pueden citarse varios nombres: Ahmad b. Ayyiib al-Ilbiri (m. 432-1040),
apodado 4F-W7#'iz (el predicador), que mantenia reuniones en la mez-
quita aljama de Cérdoba, a las que acudia gran cantidad de gente;
Abhmad b. Mubammad b. “Afif, citado més armba, predicaba a la gente
en su mezquita de Hawanit Rayhan, en Cérdoba. El auditorio de Ab-
mad b. Muhammad se componia de gentes de bien, arrepentidos y
convertidos a Dios; escucharle les confortaba, ya que a sus sermones
unia la prictica del dikr («mencién repetida del nombre de Dios o de
jaculatorias y oraciones»). En éste, como en otros casos que podrian
citarse, es posible observar el ejercicio de una piedad que llega ficil-
mente a todos los grupos sociales, a través de la lectura publica de tex-
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tos que de otro modo habrian quedado limitados al uso de minorias
muy limitadas. No es de extraiar, por tanto, que en alguna biografia
de estos predicadores se mencione expresamente que el pueblo (@am-
ma) le respetaba y tenia una gran consideracion; asi sucedié con el to-
ledano Yumahir b. ‘Abd al-Rabman (m. 466/1073). Por los testimonios
que conservamos de este tipo de prictica, puede pues deducirse que,
sin ser una innovacién en el panorama religioso andalusi, si es en esta
época cuando se produce una intensificacién muy notable de la difu-
sién de textos piadosos y ascéticos en reuniones publicas, usualmente
celebradas en las mezquitas, y con alcance mayor que en tiempos in-
mediatamente anteriores.

Buena parte de esos textos eran de procedencia oriental, pero tam-
bién es en este periodo cuando aumenta significativamente la produc-
cion literaria andalusi centrada en estos temas. No es dificil encontrar
referencias a la dedicacién, por parte de algunos ascetas, a la poesia
especializada (zuhdiyat, «<poemas ascéticos»). Algunos de estos poemas se
hicieron muy populares, como los compuestos por Ibrahim b. Mas“ad
b. Sa‘id, mis conocido como Abu Ishaq al-Ilbiri (m. 459/1067), y de
los cuales afirmaba siglos después Ibn al-Jatib: «en cuanto a sus poe-
sias, no encontrards un cantor de entierros ni uno de los que hacen
alocuciones piadosas durante las comidas ni un predicador que no sepa
buen numero de ellas» %,

Entre otros muchos autores de obras de tema religioso, destaca por
su dedicacidén a estas cuestiones el juez cordobés Yunus b. ‘Abd Allah
b. Muhammad b. Mugit (m. 429/1037). También conocido como Ibn
al-Saffir, se trata de un personaje fundamental en la historia de la
ascesis y la piedad andalusies, ya que a él se debe una produccién
propia de notable extension, asi como la trasmisién de numerosisi-
mos relatos de caricter ejemplar y piadoso. Uno de sus discipulos,
que testimonia sobre su dedicacién a la vida devota, afirmaba que
nunca habia conocido, entre todos sus maestros, a nadie que se le
asemejara en el desprecio de las cosas del mundo; hasta tal punto,
continua diciendo, que si en su presencia se mencionaba algo relacio-
nado con la otra vida, su rostro se demudaba y por més que luchaba
por contener el llanto, a menudo éste vencia su voluntad. Tan nota-

% E. Garcia Gémez, Un alfaqui espariol, p. 34.
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ble era el don de ligrimas de Ibn al-Saffir, que su vista quedd afec-
tada por ello .

Ya se han mencionado, con anterionidad, las mantfestaciones mul-
titudinarias de duelo en los entierros de los ascetas de renombre como
muestra de la repercusion popular de su ejemplo y ensefianza. El fe-
némeno no disminuye en esta época; por el contrario, aparece en al-
gunos casos muy concretos acompafiado de elementos diferenciales.
Uno de los predicadores a los que me he referido mis arriba, Ahmad
b. Ayyiib, murié de repente. Esto produjo tal conmocién entre los ha-
bitantes de Cérdoba, que no sélo acompafiaron en masa a su caddver,
sino que permanecieron durante dias y dias en el cementerio, congre-
gados ante su tumba. De dos ascetas muy diferentes, se recoge un he-
cho idéntico que sucedié durante su entierro: una bandada de péjaros,
que luego desaparece, se sittta sobre las parihuelas que llevan los restos
mortales, y sigue al cortejo hasta que se efectiia el entierro.

A pesar de su brevedad, estas informaciones parecen insistir en la
necesidad de dotar a determinados personajes, famosos por su ascetis-
mo, de un caricter casi milagroso o, si no a ellos directamente y du-
rante su vida, a sus tumbas, que pueden transformarse asi en lugares
de peregrinacién dotados de caricter sobrenatural. Es obligado poner
en relacién estos datos con la polémica sobre la realidad de los mila-
gros y la conveniencia de su difusion; la inclinacion popular a aceptar
estos hechos como reales llega en ocasiones a traspasar los tabites es-
tablecidos por los ulemas y se registran por escrito. Es probable que se
dieran otros muchos casos semejantes, de los que no se ha conservado
noticia porque sus protagonistas carecieron de la legitimizacién nece-
saria para ser incorporados a los repertorios biogrificos de ulemas; hay
que insistir en que todos los testimonios recogidos pertenecen a per-
sonajes que de una u otra forma contribuyeron a la difusién y trans-
misién de las ciencias isldmicas y es por esta razén por lo que se ha
conservado informacién sobre sus actividades.

Para terminar con esta descripcién de las corrientes ascéticas en el
siglo v/x1, puede ser de interés la biografia de uno de los hombres de
religién que aparecen en los textos con la denominacidn especifica de
sufies. No es este calificativo muy comin y, como en épocas anterio-

14 Thn Baskuwal, $il4, ed. El Cairo, n.° 1.512.



134 Individuo y sociedad en al-Andalus

res se da en este caso también una vinculacién clara con el mundo de
los misticos orientales. Ello contribuye asimismo a su excepcionalidad
dentro de los textos biogrificos que se han venido utilizando.

Se trata de Abii ‘Abd Allih Muhammad b. Sugi© al-$ufi, cuya pro-
cedencia geogrifica, dentro de al-Andalus, es desconocida; lo son tam-
bién muchos otros datos de los que usualmente se introducen en los
diccionarios biogrificos. Quien informa sobre la vida de este personaje
es al-Humaydi, mallorquin de origen, que pasé gran parte de su vida
en Oriente y fallecié en Bagdad, en 488/1095. En la capital ‘sbba-si,
escribié al-Humaydi su repertorio biogrifico Yadwat al-muqtabis, en el
que incluyé muchas informaciones recogidas por él personalmente.
Este es el caso, precisamente, de Muhammad b. Sufi‘, a2 quien afirma
haber conocido aproximadamente en 430/1038 y a quien califica como
hombre famoso, seguidor del camino (fariga) de los antiguos sifies y
que habia pasado su vida viajando de un lugar a otro. Recoge también
al-Humaydi un pasaje de la vida de este sifi, que narré él mismo a un
alfaqui del Magrib y que se reproduce a continuacién:

Durante el tiempo que dediqué a los viajes, estuve en Egipto. Alli mi
inimo suspiraba por las mujeres; mencioné esto a uno de mis her-
manos [s#fles], quien me dijo:

— Hay aqui una mujer safi que tiene una hija semejante a ella;
es hermosa y ha alcanzado la pubertad.

Asi que me prometi con ella y nos desposamos. Cuando entré a
donde estaba la muchacha, la encontré rezando frente a la alquibla.
Me avergoncé de que una jovencilla de aquella edad estuviese rezan-
do y yo no, de modo que me puse frente a la alquibla y recé lo que
pude hasta que mis ojos me vencieron. Ambos nos quedamos dor-
midos mientras rezibamos. Al dia siguiente ocurrié lo mismo y cuan-
do esta situacién se fue alargando, le dije:

— ¢Es que hay algin impedimento para nuestra unién? A lo cual
ella respondié:

~Yo estoy al servicio de mi sefior; no seré yo quien niegue su
derecho al que lo tiene.

Estas palabras suyas me avergonzaron. Me dediqué a mis asuntos
durante un mes y luego me parecié bien seguir viajando, asi que le
dije:

— iMuchacha!

— A tu servicio ~contesto ella.
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— He decidido —le dije— continuar mis viajes.

—iQue la salud te acompafie! —replicé.

Me levanté y, cuando ya estaba en la puerta, ella también se le-
vanté y me dijo:

—iOh, mi sefior! Ha habido en este mundo un pacto entre no-
sotros que no ha llegado a cumplirse; ojald o sea en el Paraiso.

—iOjald! —exclamé.

~ iQue Dios te guarde con bien!

Me despedi de ella y me fui. Al cabo de varios afios volvi a
Egipto y pregunté por ella. Me dijeron que era atn mds virtuosa que
cuando la dejé ¥,

Como conclusion a estas pdginas sobre la vida ascética y mistica
en los siglos que van desde el m/ix al v/xi, puede afirmarse la existen-
cia de una corriente espiritual ininterrumpida que se basa pnmordial-
mente en las normas ortodoxas de la piedad isldmica, intensificando su
cumplimiento y buscando en la oracién y en los actos de devocion la
via del perfeccionamiento personal. Es dificil —salvo en algunos casos
muy concretos— hablar de tendencias misticas; éstas llegardn a eclosio-
nar en el siglo siguiente, a partir del momento en que el s#fismo tome
carta de naturaleza en el Islam ortodoxo, como ya habia sucedio en
Oriente. Pero la aparicién de figuras decididamente sifles en la época
almorivide y la difusién y aceptacién de sus ensefianzas, no puede ex-
plicarse sin tener en cuenta el desarrollo anterior.

Heterodoxos

En el apartado anterior, al tratar sobre Ibn Masarra, se ha hecho
ya referencia a las acusaciones de heterodoxia que recayeron sobre sus
doctrinas. Es, en efecto, es en el campo de la ascética y la mistica don-
de se encuentra una de las posibles desviaciones de la ortodoxia y
aquella que histéricamente ha producido —en el Islam tanto como en
el Cristianismo— una serie de acusaciones y procesos que son hoy una
de las principales fuentes de informacién sobre las tendencias heréticas,

7 Al-Humaydi, Yadwat al-mugtabis, ed. El Cairo, n.° 74.
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ya que es frecuente la supresién de todo testimonio escrito producido
por los «herejes» mismos.

Sin embargo, no son sélo las desviaciones religiosas las que pue-
den llegar a ser consideradas como heterodoxas. Desde tiempos muy
tempranos en la historia del Islam, aparecen una serie de movimientos
con un fuerte contenido politico: son considerados heréticos por el Is-
lam sunni de la misma manera que fo son los que se apartan del dog-
ma religioso en temas como la predestinacion. Dos de estas «sectas»
nacieron en tomo a las divisiones creadas en la comunidad musulmana
acerca del concepto de poder politico y su expresion en el califato: son
los jarijies y los §iies. La oposicién, en ambos casos, se tradujo también
en luchas armadas y generd graves fracturas en el seno de la comuni-
dad islimica. Periddicamente, se producirdn rebeliones bajo la advoca-
cién 574, muy en especial, que alcanzarin un éxito muy diverso, pero
que siempre serdn consideradas como heterodoxas con relacién a la
norma sunni.

Desde muy pronto, se desarrollé también en el Islam una teoria
de la heterodoxia aplicada estrictamente a conceptos religiosos. Con-
viene, no obstante, hacer algunas observaciones previas en este punto.
En los textos drabes, se suele definir al hereje como zindig, concepto
que cubre un terreno muy amplio y que ha variado mucho con las
épocas y los lugares. Creencias perfectamente legitimas en Omnente, por
ejemplo, fueron rechazadas a su introduccién en al-Andalus como de-
masiado innovadoras e incluso heréticas, causando graves problemas a
quienes las defendian. Su posible castigo también difiere notablemente
seglin las escuelas juridicas. La acusacién de zandaqa (sustantivo para
2indiqg) se aplica a cuestiones muy diferentes entre si y a veces estd cla-
10 que se usa con intencionalidad politica, para descalificar a un adver-
sario o incluso provocar su caida y muerte.

El proceso de formacién de la ortodoxia isldmica, largo y comple-
jo, sometido a presiones politicas y a luchas interpartidistas, carecié de
una autoridad univoca que legitimase decisiones sobre el dogma o el
ritual. Ello explica, por una parte, la riqueza de soluciones adoptadas,
que tenian en cuenta tanto la sunna (Tradicién) del Profeta, como los
precedentes y costumbres locales. Pero el peligro evidente de disper-
si6n y fragmentacién que esto supone creé también una tendencia a
mirar con sumo recelo y desconfianza cualquier innovacién que se
apartase de las normas ya establecidas. Estos puntos extremos de ten-
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sién se reflejan en todos los aspectos del desarrollo del Islam, tanto en
la vida religiosa y politica, como en las més diferentes actividades so-
ciales.

El concepto de innovacion resulta pues de gran importancia para
definir, a partir de €, lo que se ajusta a la norma ortodoxa o lo que se
desvia de ella. En directa relacién con este concepto, se encuentra el
de la autoridad de los antepasados, entendiendo por ello los preceden-
tes mds ilustres, desde los Compaiieros del Profeta hasta los juristas de
mayor prestigio. Ya hemos tenido ocasién de ver cémo, en el caso del
cordobés que rezaba de noche desde la azotea de la mezquita, cuatro
prestigiosos juristas locales aducian en su favor a las mismas o pareci-
das autoridades para defender dos posturas opuestas. El acuerdo de la
comunidad de sabios es, por tanto, necesario para establecer un con-
senso en torno a puntos doctrinales conflictivos, y esto se observa cla-
ramente en algunos procesos por herejia que se dieron en al-Andalus y
de los que hablaremos después.

No toda innovacion, claro ésta, era considerada condenable por el
hecho de setlo. Pronto se establecié la distincién entre innovacién (br-
da°) licita e ilicita y se compusieron tratados en torno a esta cuestion.
Precisamente la obra mds antigua que se conserva sobre el proble-
ma de las innovaciones fue compuesta por el cordobés Muhammad
b. Waddah, de quien ya se ha tratado en estas pdginas. Su texto ha
sido objeto de una reciente reedicidon, acompafiada por un exhaustivo
estudio y una traduccién ' y resulta de gran interés para comprender
el concepto de innovacién y de uso entre los intelectuales isldmicos,
andalusies y no andalusies.

La obra de Muhammad b. Waddah se compone de una serte de
Tradiciones Proféticas y de transmisiones de Compafieros del Profeta y
grandes alfaqufes. Una parte de estos textos se destinan a apoyar el re-
chazo a todo aquello que carece de precedente debidamente autoriza-
do; hay que situar esta posicién, como ya he indicado antes, en la ne-
cesidad de establecer un sistema de cohesién de la comunidad ante la
degradacién de las costumbres y las desviaciones dogmaticas. Ademads
de esta postura de principio, Ibn Waddah ofrece una serie de ejemplos
concretos de innovaciones reprobables, todos ellos relacionados con

48 Por M. L. Fierro, Madrid, 1988.
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pricticas rituales. Ya nos hemos ocupado de algunas de ellas, como la
recitacién cantada del Coran, el alzar las manos en la oracién o la bis-
queda de las huellas del Profeta y su familia. Ademds de estos puntos,
considera Ibn Waddah que deben ser rechazadas otras pricticas: cele-
brar fiestas no musulmanas, rezar con el rosario, pronunciar una deter-
minada férmula en la llamada a la oracién, recitar exageradamente la
aleya CXII, ayunar durante el mes de rajab, prosternarse en accién de
gracias, gastar en demasfa en la noche de ‘@wraz 'Y, venerar la noche
del 114 del mes de $aban o celebrar algunas ceremonias de la peregn-
nacién en otros lugares que los prescritos para ello '*.

Esta relaciéon de innovaciones incluye algunas hoy ampliamente
aceptadas en todo el mundo musulmdn, como el uso del rosario. Otras
reflejan, como ya he indicado, el proceso de fijacién de la ortodoxia,
en este caso, en lo que se refiere a las practicas rituales. La condena de
algunas de estas pricticas estd relacionada también con su presencia en
al-Andalus; como ya se ha visto anteriormente, algunas fiestas cristia-
nas se celebraban de manera usual. De todas formas, la consideracién
de una prictica como innovadora no suponia su clasificacién como
herética, aunque el hereje si podia ser catalogado, entre otras cosas,
como innovador.

La historia de la heterodoxia en al-Andalus habia ido atrayendo la
atencién de los investigadores hacia casos concretos 0 movimientos es-
pecificos, pero hasta hace poco se carecia de una visiéon de conjunto
sobre este tema. Afortunadamente, contamos desde hace pocos afios
con el estudio monogrifico de M. 1. Fierro *!, que supone, no sélo
una puesta al dia de trabajos anteriores, sino también una recopilacién
de infinidad de datos dispersos y un certero andlisis de su significado
para la comprensién dentro de la historia de al-Andalus. Lo que sigue
estd basado fundamentalmente en esta obra, a la que remito a quien
desee una informacién mds detallada y una ampliacién bibliografica.

Jartjies y Si'ies estdn presentes en la historia de al-Andalus y a veces
sus diferentes motivaciones aparecen mezcladas. Estos movimientos ge-
neran rebeliones abiertas, en las que es dificil establecer una diferencia

¥ Se trata de la décima noche del mes de mubarram, primero del calendario mu-
sulmén.

1% Véase M. L. Fierro, estudio introductorio a su edicién del K. albids, pp. 106 y ss.

81 La heterodoxia en al-Andalus durante ¢l perfodo omeya, Madrid, 1987.
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clara entre los varios factores que las provocan; parece tentador atribuir
a alguno de estos rebeldes la utilizacion de etiquetas $Fies o jarifies
como una simple férmula para enfrentarse al poder constituido. Llama
también la atencién, en una primera época, la vinculacién entre herejia
jarij{ y rebelién de los beréberes. Uno de los mds conocidos rebeldes
de la época de °Abd al-Rahman I, un beréber llamado Saqyi, pretendia
descender del Profeta a través de su hija Fatima, y se hizo llamar a-
Fatimi; parece por tanto que ya se habia producido una importante pe-
netracién del ideario §#i en al-Andalus en estos momentos, cuando
Saqya recoge las pretensiones de esta secta para ostentar el poder poli-
tico, vinculadas a la descendencia directa del Profeta. La doctrina $7
seguird llegando a al-Andalus, de la mano de sus activos propagandis-
tas, en épocas posteriores: se conocen casos concretos en época del
emir Muhammad y poco después, con la fundacion del califato fagimi
en el Norte de Africa, esta penetracién se intensificard. “‘Umar b. Haf-
sin aproveché el surgimiento de ese nuevo poder, enemigo de los
omeyas, para aliarse momentineamente con los fagrmies e incluso pro-
meterles obediencia.

En cuanto al movimiento jarijfi, sus tendencias igualitarias —pro-
pone como conductor o imdn de la comunidad a cualquier musulman
con méritos suficientes para ello— fueron acogidas muy favorablemente
entre los habitantes del Norte de Africa, donde aln persiste el nticleo
del Mzab, en Argelia. Del mismo modo, en al-Andalus, son los beré-
beres los mas receptivos a estos planteamientos religioso-politicos, que
hasta la época de al-Hakam I se traducirdn, en diversas ocasiones, en
rebeliones contra el emir.

Es a partir del reinado de °Abd al-Rahmin II cuando empiezan a
surgir en al-Andalus cuestiones directamente relacionadas con la orto-
doxia islamica y acusaciones de herejia dingidas contra ulemas o gente
comun. No es ello de extrafiar, por dos razones: la primera, que es en
esta época cuando se produce una intensa «orientalizacién» de al-An-
dalus, cuando llegan toda una serie de novedades que van desde los
usos sociales hasta la teologia. Todo ello no fue aceptado sin mads, sino
que produjo légicamente reacciones de rechazo mis o menos acentua-
das. En segundo lugar, es en este periodo cuando empieza a existir un
numero importante de «intelectuales»; es también cuando los alfaquies
empiezan a tener una importancia y un peso notable en la sociedad
andalusi. En esta situacidn, era inevitable que se tratara de establecer
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criterios firmes de actuacién y que los ulemas y alfaquies tratasen de
imponer los suyos propios; el proceso de cémo definirlos cred, a su
vez, tensiones de cierta importancia dentro de los circulos intelectuales
andalusies.

Estas tensiones afloran a la superficie de las fuentes drabes a tra-
vés, principalmente, de informaciones sobre «procesos» contra perso-
najes acusados de herejia o, en algunas ocasiones, de blasfemia. Ya en
época del emir Muhammad, se produce uno de los casos de mayor
trascendencia en este sentido: el proceso contra Baqi b. Majlad "2, Las
acusaciones vertidas contra este ilustre cordobés, introductor en al-An-
dalus —junto con Muhammad b. Waddih— de 1a ciencia de las Tradi-
ciones Proféticas, reflejan muy bien las luchas internas que dominaron,
en esta época, el ambiente intelectual andalusi. Baqi llegd a temer por
su vida y ya se disponia a huir de Cérdoba cuando consiguié el apoyo
del poderoso general Hadim b. ‘Abd al-‘Aziz y, a través de él, el del
propio emir.

Baqi b. Majlad fue acusado de heterodoxia por un grupo de alfa-
quies muy remiso a aceptar cualquier innovacién que amenazase sus
posiciones doctrinales. Las novedades traidas de Oriente por Bagi {per-
fectamente ortodoxas, por otra parte) suponian una renovacién en los
procedimientos de andlisis juridico y de construccién doctrinal; junto
a la ciencia de las Tradiciones Proféticas, Baqi también introduce en
al-Andalus obras de divergencias juridicas y la Riszla de al-33fi, texto
inaugural de la ciencia de los fundamentos (us#l) del derecho. Los al-
faquies que se oponen a estas innovaciones eran conscientes de que
con ellas se alteraba el equilibrio de poder; no s6lo porque tenian que
hacer frente a ellas en el plano intelectual, sino también por las inme-
diatas consecuencias pricticas a la hora de emitir sentencias de acuerdo
con criterios diferentes a los imperantes hasta entonces.

Después de este momento critico de oposicién y persecucion, las
aguas fueron volviendo a su cauce; las nuevas tendencias traidas por
Bagi b. Majlad se incorporaron paulatinamente al corpus ortodoxo en
al-Andalus. Otras novedades intelectuales, como la doctrina mu‘taz:lf
—que también fue tildada de herética en determinados momentos— co-
secharon un nucleo limitado de adeptos.

2 Vease supra, p. 19, nota 7.
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Volvamos ahora al tema esbozado al principio de este apartado:
las acusaciones de herejia contra determinadas tendencias ascéticas o
misticas. Un personaje ya mencionado, Yumn b. Rizq, del que hemos
recogido algiin hecho milagroso que se le atribuia, fue también autor
de un Kitab al-zuhd (Libro sobre la ascesis) que debi6 de levantar las sos-
pechas de algunos alfaquies en cuanto a su ortodoxia, porque Ahmad
b. Jalid (m. 322/934) condenaba y prohibia su lectura, considerando a
su autor como «propagador de tentaciones satdnicas» '*°, Sin embargo,
no se conoce que se iniciara ninguna persecucidén contra el autor du-
rante su vida, quizd porque sus doctrinas no alcanzaron la difusién su-
ficiente como para alarmar a los guardianes de la ortodoxia.

Caso muy diferente fue el de los seguidores de Ibn Masarra. Estos
llegaron a alcanzar un nimero considerable; en época de “Abd al-Rah-
man Il se sintié la necesidad de poner un freno a la difusién de las
doctrinas masarries, que, recordémoslo, no eran Gnicamente de tipo as-
cético, sino también filoséficas y teologicas. Los alfaquies, alarmados
ante la proliferacién de adeptos a estas doctrinas, acudieron al califa.
En 340/952, se leyé por primera vez, en la mezquita aljama de Cér-
doba, un escrito califal que acusaba a los masarries de ocultar sus per-
versas intenciones heréticas bajo capa de fingida piedad y ascetismo,
«hasta que con su accién se atrajeron a un grupo, tan perdido como
ellos, y a un circulo de seducidos por su secta» '**. En esta lectura pu-
blica, el califa se erige en defensor de la fe y la ortodoxia y encarga a
su visir y zalmedina que persiga a los masarries «asentdndoles la mano,
deteniendo a los que de él encontrara y dando detallado informe al
califa, para que decidiera a su respecto lo que procediera en derecho y
pluguiera a Dios sugerirle» %,

No contento con esto, “Abd al-Rahman IIl envié un escrito de
cierta longitud, redactado por su visir secretario, a todos los puntos de
al-Andalus, para que se le diera lectura publica. El texto, conservado
afortunadamente en el Mugtabis de Ibn Hayyan, es de un interés ex-
cepcional. Se inicia con una exposicién de caricter general sobre la
verdad de la religién islimica, a la que sigue una alabanza de al-Anda-

'3 M. 1. Fierro, Heterodoxia, p. 131.
' Ibn Hayyan, Mugtabis V, p. 31.
135 Ihidem.
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lus como tierra elegida por Dios y que gracias a la accidén del califa, ha
conservado las méds puras esencias del Islam:

[...] la prefirié [Dios] a todos los paises y en ella se asenté la religion
tal como era cuando Dios la dejé perfecta para sus siervos. Al afir-
marse la obediencia, las gracias fueron generales y reinaron la tran-
quilidad y el sosiego en todas las regiones, gracias a la justicia del
califa, mas aparecié entonces un grupo que no procuraba bien ni
proyectaba cosa recta, una caterva plebeya que, con débil opinién y
rudeza (leyeron) libros que no entendieron, en los que se extraviaron
sus entendimientos sin poder alcanzar su ciencia, mas creyeron que
habian comprendido lo que ignoraban y dominado lo que no habian
aprehendido, siendo victimas de una ilusién y campeando en ellos
Satands con sus infantes y caballeros, de manera que vinieron a alcan-
zar reputacion ante las gentes sencillas sin estudios ni saber '*.

El lector actual no dejard de sorprenderse, quizis, por el eco de
estas palabras: no ha sido el califa de Cérdoba el ultimo que ha utili-
zado los conceptos de tierra de eleccién, de guardidn de los valores
eternos y de satanizacion del adversario ideolégico. Su concepto de la
propaganda es eficaz; a continuacién descalifica a los masarries me-
diante la exposicién de las doctrinas heréticas que se les atribuyen.
Pero, por otro lado, hay que tener en cuenta que, al menos a través de
los testimonios escritos que han llegado hasta nosotros, esta persecu-
cidn contra los masarries tuvo consecuencias muy limitadas para los
que adoptaron estas doctrinas. Se sabe de al menos 11 personajes que
aparecen en los diccionarios biogrificos como seguidores de Ibn Ma-
sarra, sin que ello les supusiera inconveniente alguno. Otros, quizis
mis extremados en sus posturas, si que tuvieron dificultades, y se les
dio la oportunidad de arrepentirse de sus opiniones heréticas: sdlo se
conoce, entre ellos, el nombre de Ahmad b. Walid b. ‘Abd al-Hamid
(m. 376/986).

Este Ahmad b. Walid, conocido también como Ibn Ujt ‘Abdun,
era de Pechina; alli se formé un nicleo de masarries de cierta impor-
tancia hasta comienzos del siglo v/x1. También figuran entre los adep-
tos a estas doctrinas los hijos (Hakam, Sa%d, “Abd al-Wahhab y “Abd

1% Ibidem, pp. 32-33.
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al-Malik) del juez mayor de Cérdoba, Mungdir b. Saqd al-Balli, al que
ya hemos citado anteriormente. Ninguno de ellos sufrié persecucién
por sus poco ortodoxas ideas, en las que entraba también un fuerte
componente mu'tazil{. Entre los hijos de Mundir, s6lo ‘Abd al-Malik
tuvo un final desgraciado, ya que fue condenado a muerte por haber
intervenido en una conjura contra el califa Hi¥im II; no parece, sin
embargo, que la condena estuviera relacionada, en forma alguna, con
sus posiciones ideoldgicas.

La época final del califato omeya en al-Andalus, presidida por la
dinastia ‘@msr{ (Almanzor y sus hijos), se caracteriza por un aumento
de la represién contra la disidencia interna. Es sabido que Almanzor
procedié a «expurgar la famosa biblioteca de al-Hakam II, de la que
hizo sacar las obras que trataban de ciencias antiguas, ldgica, astrono-
mia y otros temas no estrictamente islimicos. Ademds de en otras
fuentes '¥’, se conserva un texto interesante sobre el proceder de Al-
manzor en la recopilacién de al-Maqqari, que cita al poligrafo andalusi
Ibn Sad (siglo vii/xmr). Después de alabar el interés que el estudio
despierta en todas las clases sociales, afirma Ibn Said que los anda-
lusies

[...] se ocupan de todas las ciencias con excepcién de la filosofia y la
astrologia (tanfim). Estas dos ciencias son muy apreciadas por la gente
de clase alta (@ljagsa), que no manifiestan hacia ellas el mismo temor
que la gente de baja condicién (famma). Pues ocurre que siempre que
se dice: «Fulano estudia filosofia» o «trabaja en astrologia», el pueblo
le aplica el apelativo de hereje (zindig); se pondrén trabas a su espiritu
y si llega a caer en alglin error, le lapidarin o quemarin antes incluso
de que su asunto llegue hasta el sultin. Puede incluso ocurrir que el
sultdn, para acercarse a los corazones de sus subditos, ordene él mis-
mo que se le dé muerte. En muchas ocasiones los reyes de al-Andalus
han ordenado quemar libros de este tipo cuando han sido encontra-
dos. Este fue el caso de al-Mansir b. Abi “Amir [Almanzor] cuando,
al principio de su ascenso al poder, quiso atraerse el favor del pueblo,
aunque é! mismo no estaba libre de ocuparse de estas materias de

forma reservada ',

%7 Véase M. L. Fierro, Heterodoxia, pp. 161-162,
1% Al-Maqqan, Nafh al-gb, |, p. 136.
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Hay que tener en cuenta que cuando Ibn Said escribe este texto
se han producido otros casos muy notorios de quema de libros y per-
secucion ideoldgica que caen fuera de los limites cronolégicos de este
trabajo. Pero, adn asi, es un texto significativo e importante por lo que
refleja de desconfianza hacia determinados aspectos de la actividad in-
telectual y que demuestra que el interés de los califas y de muchos
ulemas por conseguir una comunidad «unificada» habia dado sus fru-
tos. También hay que resaltar la dicotomia, sefialada en el mismo tex-
to, entre la propaganda hacia fuera —hacia lo que se define como «pue-
blo»— y la prictica de las minorias mds cultivadas; sin necesidad de dar
fe a su afirmacién de que Almanzor se ocupaba en secreto de estos
asuntos, baste recordar que desde la época de al-Hakam I existian as-
tr6logos de corte, para comprender que la persecucién de las ideas que
se consideraban peligrosas tiene como objeto primordial evitar su ex-
pansién fuera de circulos restringidos y, por tanto, de escaso peligro
para el poder establecido '**.

En una fuente mucho més cercana cronolégicamente a los he-
chos, las Tabaqat al-umam de $3°id de Toledo, se nos informa que, una
vez expurgada la biblioteca del califa, los libros apartados se quemaron
o bien se echaron a los pozos del alcdzar, donde fueron cubiertos con
tierra y piedras '*’. Hay que situar esta accién del chambeldn “amiri con
su postura declaradamente en conflicto con muchos ulemas de su épo-
ca. Entre los casos conocidos por las fuentes drabes, se sabe de algunos
que fueron encarcelados como consecuencia de procesos por herejia;
otros fueron expulsados de al-Andalus o ellos mismos se expatriaron.
Fueron, por supuesto, una minoria entre los muchos ulemas de esta
época que se mantuvieron en limites doctrinales de mayor seguridad;
pero es de notar esta intensificacién, en la segunda mitad del siglo v/x,
de los sistemas de control de la ortodoxia.

Durante el siglo siguiente, se tiene constancia de algunos procesos
incoados contra personajes acusados asimismo de herejia. El més fa-
moso fue, sin duda, el del conocido alfaqui Abdi “Umar al-Talamanki,
del que sin embargo nos han llegado sélo noticias muy fragmentarias.

'** Sobre el desarrollo de la astrologfa en al-Andalus, véanse los trabajos de J. Sam-
s6 citados en la bibliografia.
10 M. 1. Fierro, Heterodoxia, p. 162.
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En un estudio reciente '*', M. 1. Fierro, al analizar los textos que se
refieren a este proceso, llega a la conclusién de que Abii ‘Umar man-
tenia una postura radical respecto al problema —crucial en su época—
del imamato, es decir, de quién era la persona Hamada a dingir la co-
munidad de los musulmanes. En cualquier caso, Abi ‘Umar fue ab-
suelto; no ocurrié lo mismo con Abs Hatim al-Tulaytuli, que fue con-
denado a muerte en 457/1064. Es también en esta época cuando las
obras de Ibn Hazm son quemadas piblicamente en Sevilla, por orden
del rey al-Mu‘tadid; parece adecuado cerrar estas paginas sobre los ava-
tares de los andalusies que escapan a las normas estrictas de la orto-
doxia, con los versos que Ibn Hazm compuso para responder al auto

de fe:

Aunque el papel queméis, no quemaréis lo que el papel encierra;
que dentro de mi espiritu, a pesar de vosotros se conserva

y conmigo camina a dondequiera que mis pies me llevan.

Alli donde repose, alli también reposard mi ciencia,

y conmigo en mi tumba sera enterrada el dia que yo muera "%,

! En Sharq al-Andalus.

162 M. Asin Palacios, Abenbdzam de Cérdoba, 1, p. 235. El poema es mucho més
largo; tanto éste como otros textos poéticos compuestos en torno al tema por [bn Hazm
han sido traducidos por M. Asin Palacios en su magna obra sobre el poligrafo cordobés.






III

LOS ULEMAS DE AL-ANDALUS

Los ULEMAS EN LA SOCIEDAD ANDALUSf

En el capitulo anterior, al tratar de la vida religiosa, se ha mencio-
nado repetidamente a los ulemas y alfaquies, a los que van dedicadas
ahora las piginas que siguen. El estudio de estos personajes permite
ahondar en un tema importante para la comprensién de la sociedad
andalusi: la transmision de los conocimientos y su papel dentro de los
diferentes sectores sociales.

¢Qué es y ¢como se define a un ulema? Esta palabra, incorporada
al castellano, procede del drabe ‘wlama’, plural de ‘alim. Conocedor, sa-
bio, erudito, doctor: éstas son sus posibles traducciones. “Alim es aquel
que posee “ilm, es decir, «ciencia». Ahora bien, este concepto tiene unas
connotaciones muy especificas en drabe, ya que se aplica sobre todo a
los conocimientos relacionados con la religiéon. Por otra parte, éstos
cubren un campo muy amplio: desde el estudio del Corin y su exé-
gesis y lecturas, hasta la lexicografia y la gramdtica (necesarias para la
exacta comprension de los textos), pasando por las Tradiciones Profé-
ticas, el derecho en todas sus ramas, la teologia dogmatica, etc. Tam-
bién se consideran ciencia, claro esta, los conocimientos médicos, bo-
tdnicos o técnicos; si bien algunos los sitian en una posicién inferior
a las ciencias propiamente islimicas, muchos ulemas fueron expertos
en ambos campos, destacando al mismo tiempo en la medicina y en
las Tradiciones Proféticas, por poner un caso. |

Muchos ulemas son también calificados de alfaquies; este término
proviene también del drabe (de faqih, plural fuqaha’) y se aplica a las
personas que han especialiazado sus conocimientos en el campo del
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figh o derecho isldmico. Al ser éste uno de los fundamentos de todo el
entramado intelectual de la cultura islimica, no es de extrafar que la
inmensa mayoria de los sabios sean también conocedores del derecho,
lo que a su vez les permitird ejercer una serie de cargos de tipo admi-
nistrativo y legal dentro del aparato burocratico.

Con estos dos calificativos, coexisten algunos otros de significado
a veces mds amplio (udabz’, plural de adib: literato, hombre de letras)
o mads limitado (mubhadditun, plural de muhaddit: tradicionista). Los sa-
bios pueden especializarse en muchas materias, pero raramente en una
sola, ya que existe una red de conocimientos intercambiables y conec-
tados entre si: no es posible, por ejemplo, estudiar derecho sin saber
algo al menos de Tradiciones Proféticas, ni especializarse en lecturas
cordnicas sin ser poseedor de una sélida formacién lingiistica.

Se conserva informacién sobre los ulemas a partir, muy especial-
mente, de un tipo de literatura consagrada a ellos y a sus vidas: los
diccionarios biogrificos. Se trata de un género «literario» de gran difu-
sion en la cultura isldimica y que en al-Andalus se cultivd muchisimo;
tanto es asi, que se trata de uno de los paises islimicos sobre cuyos
ulemas se conserva una mayor cantidad de informacién biogrifica.
Ahora bien, esta informacién es de un caricter muy especifico y tiene
también una serie de limitaciones, provocadas por los intereses y el
punto de vista particular de los autores de estos diccionanios. Eran
también ulemas ellos mismos y lo que les interesaba, primordialmente,
era asegurar la exactitud de las transmisiones cientificas, tanto de
Otiente como las que se producian en al-Andalus. Para ello, habia que
saber con la menor ambigiiedad posible datos tales como el lugar y
fecha de nacimiento y muerte de cada sabio; el niimero y nombre de
sus maestros y —en menor medida— de sus discipulos; los libros que
cada sabio estudid y los que él mismo compuso y, en determinados
casos, los cargos piiblicos que ocupé.

Son éstos que acabo de detallar los datos basicos que pueden ha-
llarse en los principales diccionarios biogrificos andalusies. Ocasional-
mente, las biografias incluyen otras informaciones, relacionadas, por
ejemplo, con el origen de la familia a que pertenece el sabio o, como
se ha podido comprobar en el capitulo anterior, con sus actividades
religiosas y ascéticas. Menos usual es la introduccién de alguna anéc-
dota o relato relacionados con la vida del biografiado. Se trata por tan-
to, en su conjunto, de una especie de «anuarios universitarios», cuya
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lectura dista mucho de ser amena debido a la repeticiéon de datos es-
cuetos sobre 1a transmisién de la ciencia. Para dar al lector no familia-
rizado con los diccionarios biogrificos una idea de codmo se presenta
este material, doy a continuacién dos biografias, escogidas al azar, y
que representan un texto-tipo de la inmensa mayoria del contenido de
los diccionarios:

Abd al-Rahmin b. Hisam b. Yahwar, de la gente de Marchena. Su
kxnya era Abu Miusad. Viajd a Oriente e hizo la peregrinacién. Estudid
en La Meca, junto con su hermano Abu -Wakil, con Muhammad b.
al-Hasan al-Ajurd, Abmad b. Tbrahim al-Kindi y otros maestros.
Transmitié en Cérdoba; yo escuché sus lecciones y era un maestro
benévolo, virtuoso y piadoso. Murié en Marchena a finales del mes
de rabr 1 de 384 .

Sa‘id b. Yahya b. Muhammad b. Salama al-Taniiji, imén de la
mezquita aljama de Sevilla. Su kunya era Abtu ‘Utman. Transmitié de
Ibn Abi Zamanin, de Abu Ayyiib al-Rah Biinuh y de otros. Compu-
so libros sobre lecturas cordnicas y otros temas. Se le contaba entre
los musulmanes buenos, piadosos, inteligentes y sabios. Era experto
recitador del Corin, conocedor de sus diferentes lecturas, experto en
derecho islamico y en otras materias. Murié el afic 426, cuando con-
taba unos setenta afios; Dios tenga misericordia de él. Lo menciond
Ibn Jazray, que transmitié de €12

Sin embargo, precisamente la abundancia del material biogrifico
permite su utilizacién en muchos sentidos. Alguna de estas obras, co-
mo el K. algila de Tbn Baskuwal, contiene una enorme cantidad de
datos sobre el urbanismo de Cérdoba y otras ciudades andalusies, ya
que nos informa detalladamente sobre mezquitas, barrios, arrabales,
puertas y cementerios de las ciudades en que vivieron los sabios . Un
ejemplo de la explotacién de los diccionarios biogrificos en el drea de
la demografia histérica lo constituye la obra de M.* Luisa Avila, La
sociedad hispanomusubmana al final del califato ®, en la que se hace una
serie de propuestas de gran interés sobre cuestiones que no se habian

! Ibn al-Faradi, 7@°rj ‘wlama’® al-Andalus, ed. BAH, n.° 804,
t Tbn Batkuwal, Kitab aksila, ed. Cairo, n.° 496.

3 Véase J. Zanén, Topografia de Cérdoba, pp. 15-16.

* Madrid, 1985.
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abordado en absoluto hasta ahora, como la mortalidad, esperanza de
vida, edad media al fallecimiento, tasa de natalidad y movimientos mi-
gratorios; todo ello, claro estd, aplicado a este grupo social y no a la
sociedad andalusi en su conjunto.

Al utilizar el término «grupo social» para referimos a los sabios an-
dalusies, hay que tener en cuenta que la definiciéon de estas personas se
produce por una calificacién intelectual; el considerarlos como grupo
dentro de una sociedad como la andalusi no supone que se trate de un
conjunto homogéneo en cuanto a sus origenes y funciones. Algunos de
estos ulemas pertenecen a lo que podria considerarse como una «aristo-
cracia» de origen drabe; los hay que incluso pertenecen a la familia ome-
ya y que, por haber destacado en alguna actividad cientifica, son inclui-
dos en los diccionarios biogrificos. Hay también un nimero importante
de sabios de procedencia beréber; entre los mis conocidos, han apareci-
do con anterioridad los nombres de Yahya b. Yahyid o Mundir b. Sa%d.
Y, por supuesto, hay muchisimos que descienden de familias locales,
convertidas al Islam en época temprana o mucho después de la conquis-
ta; ya hemos mencionado algunos ejemplos destacados en el capitulo de-
dicado a los componentes de la poblacién andalusi.

La misma diversidad en los origenes étnicos de los ulemas se ob-
serva en la procedencia social. Aunque no se conserva una informa-
cién exhaustiva en torno a este punto, puede llegarse a algunas conclu-
siones a través de dos tipos de materiales: en primer lugar, el que
suministran las propias biografias que, en ocasiones, nos informan so-
bre las actividades profesionales de los sabios fuera del dmbito de la
ensefianza. Hay que observar, en este punto, que los ulemas pueden
no derivar ninglin ingreso econdmico de su actividad como tales; la
ciencia no estd remunerada por si misma en el Islam, al menos en una
primera época. En al-Andalus, como en otros dmbitos geogrificos, al-
canza la calificacién de sabio aquel que profundiza en una serie de
conocimientos, aunque se gane la vida como artesano o comerciante.

Muchos sabios pertenecen, en efecto, a lo que, con terminologia
actual, calificariamos de «clases medias urbanas». Como ejemplo de los
datos que contienen algunas biografias de ulemas, podria citarse a per-
sonajes como Ishaq b. Ibrihim b. Masarra al-Tujibt (m. 352/963), que
tenfa una tienda en el zoco del lino de Cérdoba® o Abi “Umar Ibn

5 M.* L. Avila, Algunos aspectos, n.° 533.
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al-Makwi (m. 401/1010), que era comerciante de tejidos (bazzaz) y
los vendia en el zoco de Cérdoba ®. De “Amir b. Ibrahim b. “Amir (m.
después de 433/1041), se afirma que, por la mafiana, se instalaba en la
mezquita para transmitir a sus discipulos y que, entrado el dia, se iba
a cumplir sus obligaciones profesionales (que no se precisan) para vol-
ver de nuevo a enseilar a la mezquita por la tarde’. Es también muy
usual que se indique la calidad de comerciante de los sabios extranje-
ros que acuden a al-Andalus. Por otro lado, sabemos de muchos ule-
mas andalusfes que debfan poseer huertos o pequefias fincas; entre los
méritos de los sabios piadosos suele indicarse el que cultiven estos te-
rrenos con sus propias manos. Un buen ejemplo de esta actividad, uni-
da a la del comercio, lo constituye uno de los més importantes ulemas
del siglo m/ix, “Abd al-Malik b. Habib: ademds de ser droguista (at-
{ar), como su padre, poseia unas tierras cerca de Elvira, en la localidad
de Bira®.

Una segunda fuente de informacién sobre la procedencia social de
los ulemas la constituye su nombre; como se verd mds adelante, la
onomdstica drabe abarca, entre otros aspectos, el de la actividad profe-
sional. Asi es posible deducir que si un personaje lleva, entre sus nom-
bres, el de al-Qanazi (que en irabe significa «fabricante de un tipo de
tocado de cabeza») es muy posible que él mismo o alguno de sus an-
tepasados se dedicara a esta profesién. Lo mismo puede decirse de
otros muchos «apellidos» que aparecen con frecuencia en los diccio-
narios biogrificos y que vinculan a su portador con trabajos como he-
rrero, carpintero, alarife, alfarero o zapatero; o con comercios como el
de los tejidos, la seda o el jabén. En muchos casos, se precisa el uso
de estos apellidos como, por ejemplo, Ibn al-Banna’ («hijo del albaiiil»);
aqui estd claro que se trata de un apelativo familiar, no propio del per-
sonaje en cuestién. La pervivencia de esta denominacién a lo largo de
una cadena genealégica es indicativa, con todo, del origen de la fami-
lia, aunque no siempre de la actividad concreta del biografiado.

Menos abundantes, pero también recogidos ocasionalmente en las
fuentes biogrificas, son los casos de ulemas que poseen grandes fortu-

¢ Ihidem, n.° 222,

? Ihidem, n.° 380.

¥ Véase, sobre “Abd al-Malik b. Habib, el estudio introductorio a la edicién de su
Ta'’ry, por Jorge Aguadé.
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nas o son duefios de fincas de gran extensién. Como e¢jemplo de ello
puede citarse a un famoso katib de la época de las Taifas, Ahmad
b. “Abbas (que fue ejecutado por el rey de Granada, Badis b. Habus, en
429/1038), 0 a Ismail b. Muhammad b. Isma‘il al-Laymi (m. 410/1019),
cuyas posesiones llegaban a cubrir un tercio de la cora de Sevilla®.

Estos medios de vida, que califican a los ulemas en su mayoria,
como profesionales urbanos y pequeiios terratenientes, no tienen nada
que ver, por tanto, con su dedicacién al estudio y a la ciencia. Se trata
de una caracteristica peculiar de la civilizacién isldmica, en la que no
éxiste, en sus primeros siglos, un cuerpo de letrados comparable a los
que supusieron, en el Occidente medieval cristiano, los monjes de los
monasterios. Progresivamente se produce, sin embargo, un proceso de
profesionalizacién de los ulemas a través de dos vias: una, la que co-
rresponde a un sistema institucionalizado de ensefianza; otra, mediante
su vinculacién a determinados cargos administrativos y judiciales.

La primera de estas vias, como luego se verd, no fructific6 en al-
Andalus hasta épocas muy tardias y con un alcance muy limitado. En
Oriente, este proceso habia producido la institucién de la madrasa,
destinada a lo que hoy llamariamos «ensefianza superior o especiali-
zada, con toda una jerarquia de discipulos y maestros y un sistema or-
ganizado de remuneraciones y nombramientos. Pero si los ulemas no
se profesionalizan en al-Andalus a través de este tipo de instituciones,
si lo hacen por medio de su incorporacién al ejercicio de empleos pu-
blicos. En su mayor parte, estos oficios estin directamente relaciona-
dos con los conocimientos en que se han especializado; de ahi que
podamos hablar, atn con reservas, de una profesionalizacién del ule-
ma. Muchos son de caricter religioso y se llevan a cabo en el espacio
de las mezquitas: son los responsables de la oracién, predicadores, lec-
tores del Corin o almocries; menos frecuente es que un ulema sea
también almuédano, aunque no es raro que lo haya sido su padre o
alguno de sus antepasados, lo que explica la frecuencia del «apellido»
Ibn al-Mu’addin.

Junto a estas funciones especialmente relacionadas con la vida re-
ligiosa, el otro gran campo de actividad profesional de los ulemas lo
constituye la administracién de justicia; los alfaquies son, de suyo, los

* M.* L. Avila, Algunos aspectos, n.° 544.
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llamados a ejercer este tipo de cargos. Al repasar los diccionarios bio-
grificos, es frecuentisimo encontrar referencias a ulemas que fueron
jueces, tanto en Cérdoba como en cualquiera de las provincias. Mu-
chos empiezan su carrera en la administracién judicial como secreta-
rios del juzgado, para pasar luego a ejercer ellos mismos la judicatura.
Existen ademds otras magistraturas especiales, como la que se ocupa de
los recursos y apelaciones, y un cierto nimero de alfaquies consultores
2 los que el juez plantea los casos dudosos o de doctrina inciesta. To-
das son funciones naturalmente destinadas a los expertos en derecho
islimico que mantienen sobre ellas un monopolio basado en la pose-
s16n de conocimientos especializados. No es de extrafiar, por tanto, que
la introduccién de doctrinas innovadoras haya podido suponer, en de-
terminados momentos y tal como se ha indicado en el capitulo ante-
rior, una amenaza real para el conjunto de los ulemas, constituidos ya
en auténtico grupo de presién.

Sin relacidén directa con la administraciéon de justicia, pero si con
el derecho, se encuentran otras actividades profesionales entre las que
destaca la redaccién de contratos y documentos notanales de todo tipo.
En al-Andalus, se produjo una gran cantidad de literatura juridica so-
bre estos temas, parte de la cual se ha conservado, y es abundantisima
la especializacién profesional en este campo, asi como en otro no me-
nos importante: el reparto de herencias. En este tltimo caso, solia dar-
se con frecuencia la combinacién de dos saberes: el derecho y las ma-
temdticas.

Finalmente, hay ulemas que se ganan el sustento mediante traba-
jos directamente vinculados a la transmisién de los conocimientos. Una
profesién muy corriente, en este sentido, era la de copista o caligrafo
(warraq, jattat); aunque de muchos ulemas se dice que copiaban sus
textos con su propia mano, lo que se considera un mérito, no dejaba
de ser éste un trabajo especializado para el que eran necesarios, ademas
de buenos conocimientos de la lengua y de la matena tratada, habili-
dades técnicas que no todos poseian. Los que reunfan estas cualidades
podian recurrir a ellas como actividad profesional continuada o como
remedio de emergencia en épocas de crisis. Asi le sucedié al famoso
poeta de Santarén Ibn Sara (o $ara) (m. 517/1123) que, durante su es-
tancia en Sevilla, ejercia la profesion de copista. Otro tanto puede de-
cirse de Marwan b. Umayya (m. 440/1048), que tuvo que abandonar
Cérdoba tras la guerra civil que terminé con el califato omeya y que
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consiguié superar las dificiles circunstancias de su exilio gracias al ofi-
cio de caligrafo. También las bibliotecas de los principes, como la muy
famosa de al-Hakam II, proporcionaban buenos empleos a algunos sa-
bios, tanto para su conservacién y ordenamiento, como para la copia
de ejemplares.

En lo que respecta a la ensefianza, ya se ha sefialado la casi total
ausencia en el al-Andalus de la institucién de la madrasa. No obstante,
la inmensa mayoria de los ulemas se dedicaba, de un modo u otro, a
la transmisidn de sus conocimientos, como se verd mds adelante. Entre
las formas mds profesionalizadas de ensefianza, hay que sefialar a los
maestros de nifios (mu‘allim kuttab), pero éste es un trabajo que, al pa-
recer, no tenia gran consideracién social. Uno de los ejemplos mis cu-
riosos que pueden citarse a este respecto es el de ‘Abd Allah b. “Ubayd
Allah al-Mu‘ayti, alfaqui de ascendencia omeya a quien el rey de De-
nia Mujahid eligi6 como califa nominal para sus dominios. Al-
Mu‘ayti carecia de cualquier poder real, aunque ejercié algunas funcio-
nes representativas; cuando pretendié excederse de sus atribuciones,
Muyihid lo destituy6 y lo envié al exilio, en el Norte de Africa. Alli,
este descendiente de los omeyas se vio obligado a dedicarse a la ense-
fianza de los nifios de escuela hasta su fallecimiento .

Muchos ulemas aparecen mencionados como mu’addib, lo que
puede traducirse, de modo aproximado, como «educador. Ademds de
la ensefianza que dispensaban en las mezquitas, los sabios de mayor
prestigio pueden ser llamados por los principes para dedicarse a la edu-
cacién de su progente; hay de ello numerosos ejemplos.

LA FORMACION DE LOS ULEMAS

Hasta aqui hemos visto, en lineas generales, la procedencia social
de los ulemas y los campos de su actividad profesional. Es la figura
misma del sabio la que reclama ahora nuestra atencién, para examinar
el proceso de formacién del ulema, los contenidos de esa formacién y
los métodos de transmisién de la ciencia.

1 Véase M.* ]. Rubiera, La Taifa de Denia, p. 64-65.
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Suele afirmarse que en la sociedad islimica, uno de los sistemas
de promocién social es precisamente el conocimiento y el dominio de
las ciencias. En buena parte, esta afirmacién es cierta, aunque habria
que matizarla segtin las épocas y los lugares. En algunos momentos, se
ha podido llegar a hablar de la aparicién de un verdadero «patriciado»
que une la nobleza de origen al control de los sistemas educativos,
perpetuando asi el dominio de toda una serie de resortes sociales a tra-
vés de grupos familiares. Parece ésta una tendencia bastante comun
aunque con diferentes niveles de realizacion.

En al-Andalus, el fenédmeno de la vinculacion del saber a las redes
de relacidén familiar es evidente. En el primer capitulo, se dieron algu-
nos ejemplos de familias de origen beréber que perpetiian, generacién
tras generacion, el ejercicio de cargos publicos y la dedicacién a la
ciencia, Se trata de un hecho extensivo a todos los ulemas, sin distin-
cién de origen geogréfico o étnico. En un trabajo dedicado a la Marca
Superior, L. Molina y M.* L. Avila han reconstruido los entramados
familiares aragoneses en época isldmica''; entre ellos destacan dos
grandes familias, los Bana Farti§ y los Bana Tabit. Los primeros alcan-
zaron puestos de relevancia a partir de la época de “‘Abd al-Rahman III,
que nombré juez de Zaragoza a Muhammad b. Ahmad b. Farti§; des-
de ese momento hasta la conquista cristiana en 512/1118, hubo en la
ciudad seis jueces de esa misma familia, cuyo cuadro genealdgico ex-
presa bien a las claras la complejidad de relaciones familiares existen-
tes. Por su parte, los Banii Tabit, que eran de origen beréber, transmi-
ten conocimientos cientificos, de padre a hijo, por espacio de ocho
generaciones; el Gltimo de que se tienen noticias murié en 508/1114 2,

En el resto de al-Andalus, se dan fenémenos muy similares cuyos
ejemplos mds notorios podrian encontrarse en familias como los Banu
Dinar o los Bana Hilal, estos tltimos vinculados a su vez por matri-
monio con los Bani 1-8ama 1, Se trata de familias con una notable
presencia, a través de los tiempos, en los campos profesionales mencio-
nados anteriormente, y con ramas colaterales de gran extensién. Junto

I Véase L. Molina y M.* L. Avila, «Sociedad y cultura», pp. 88 y ss.

2 En el mismo trabajo citado de L. Molina y M.* L. Avila puede verse el estudio
de otras familias de similar importancia asentadas en Huesca, Tudela y Calatayud.

B La serie Estudios Omomdsticos-Biogrdficos del al-Andalus dedicard su volumen V
(cuya aparicién estd prevista para 1992) al estudio de las familias de ulemas andalusies.
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a ellas, se conservan infinidad de noticias sobre nticleos familiares de
sabios de extensién mds reducida; es muy usual el hallar informacién
sobre dos hermanos, dos primos o un padre y un hijo que destacaron
en algin dmbito cientifico.

Todos estos datos sobre relaciones de familia entre los ulemas, tie-
nen una evidente importancia para ¢l conocimiento de las estructuras
sociales andalusies: a través de su estudio detallado puede comprender-
se mejor el papel de ciertos grupos en el dominio de los resortes del
poder, asi como la articulacién de sistemas de difusién y control de
los conocimientos. Pero lo que quisiera subrayar aqui es que, con mu-
cha frecuencia, el ulema procede de una familia de ulemas y es en el
entorno familiar donde comienza su aprendizaje para convertirse en un
especialista del saber.

Una primera ensefianza se recibe en la familia, donde el nifio vive
sus primeros afios al cuidado de las mujeres de la casa. Es muy cono-
cido, a este respecto, un texto que Ibn Hazm recoge en El collar de la
paloma ™ y en el que presume de conocer muy a fondo los secretos del
alma femenina, ya que, segun dice «me crié en su regazo y sin tratar
hombres hasta que legué a la edad de la pubertad, en que el vello
comenzd a sombrearme las mejillas. Ellas me ensefiaron el Alcorin, me
recitaron no pocos versos y me adiestraron en tener buena letra». Bien
es verdad que Ibn Hazm pertenecia a una familia de muy elevado ni-
vel social y econdmico y que por tanto su experiencia no puede con-
siderarse comun. Pero si no en todas las familias de ulemas habia,
como en la de Ibn Hazm, esclavas capaces de ensefiar poesias cldsicas
a los nifios de la casa, si es cierto que era dentro del circulo familiar
donde se recibian las primeras ensefianzas, continuadas después en las
escuelas o kuttab.

La edad a la que se iniciaba una profundizacién de estos conoci-
mientos elementales variaba mucho; dependia, sobre todo, de la natu-
ral inteligencia y capacidad del estudiante. No es raro encontrar noti-
cias sobre muchachos que a edades muy tempranas han recibido ya
una formacion especializada. “‘Utman b. Sa%d b. ‘Utman (m. 444/1052)
afirmaba haberse iniciado en ella a los 13 afios y los mismos contaba
otro ulema contemporaneo suyo, Abt “‘Umar Ibn al-Hadd?’, que debié

" Traduccién de E. Garcla Gémez, p. 144.
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a su padre el impulso para dedicarse al estudio desde esta edad. Se ini-
cia asi (otros fo hardin mds tardiamente) una dedicacién que puede du-
rar toda la vida, ya que no hay limites establecidos para fijar el térmi-
no de lo que se llama en drabe talab al-ilm (<busqueda de la ciencia»).

Muchos ulemas son, por tanto, maestros reconocidos de sus pro-
pios hijos, sobrinos o incluso nietos. Aunque, una vez iniciado este
camino, el estudiante no se lhimitard, en la busqueda de maestros, al
estricto circulo famuliar, éste tiene una importancia fundamental. Mé-
xime cuando dentro de la familia ha existido un antepasado ilustre au-
tor de una obra prestigiosa, porque entonces el conocimiento de esa
obra se convierte en una especie de herencia que se transmite de pa-
dres a hijos. Este es el caso, por ¢jemplo, de una de las familias ara-
gonesas ya citadas, los Bana Tabit, que durante siglos fue transmitien-
do el Kitab al-dala’il compuesto por su antepasado Qasim b. Tabit.

El estudioso en periodo de formacién acudird, ademis de a los
ulemas de su propia famiha, a los sabios mds prestigiosos que residen
en su propia ciudad. Los principales nucleos urbanos de al-Andalus
pueden enorgullecerse de contar con una tradicion local permanente y
continua de maestros; aunque hasta el final del califato sea Cérdoba,
como es 16gico, el principal foco de atraccién cultural, ciudades como
Zaragoza, Toledo, Guadalajara, Ecija, Elvira, Jaén, Mérida o Algeciras
cuentan con la presencia de sabios autéctonos que permiten asegurar
la transmisién de los conocimientos. A través de las biografias de mu-
chos ulemas, se pueden reconstruir los viajes que se realizaban dentro
de al-Andalus para escuchar a los maestros mds importantes; raro es,
hasta finales del siglo v/x, quien no ha completado su formacién en
Cérdoba, donde habitualmente iban a residir los ulemas mdis impor-
tantes, aunque no hubieran nacido en la capital omeya. La situacion
cambiard radicalmente en el siglo v/x1, ya que la desmembracién del
califato favoreceri la aparicién de otros polos de atraccién cultural, in-
cluso especializados por materias: es el caso de Denia, donde conflu-
yen una serie de sabios interesados en el estudio de las lecturas cori-
nicas.

Desde el punto de vista del estudiante, lo que resulta decisivo para
su formacidén es acudir a las clases de los maestros mds prestigiosos. Al
no existir un sistema de «<nombramientos» ni de designacién de profe-
sores, éstos adquieren esta condicién a través del reconocimiento de
sus colegas en el saber y de los discipulos que acuden a oir sus ense-
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fianzas. El nimero de discipulos es, por tanto, determinante para juz-
gar y apreciar la repercusién de cualquier ulema. No siempre es esto
ficil de reconocer a través de los diccionarios biogrificos; como ya he
indicado anteriormente, las biografias recogen con precision los nom-
bres de los maestros, pero son mucho mis limitadas en cuanto a la
relaciéon de los discipulos de cada ulema. Sin embargo, una paciente
lectura de estos textos permite reconstruir el nimero de discipulos de
los ulemas més importantes de cada época y descubrir asi quiénes fue-
ron los verdaderos «maestros» de cada generacién. Por ejemplo, y para
el periodo de formacién de la cultura islimica en al-Andalus, pueden
contabilizarse hasta 22 ulemas, fallecidos antes de 300/912 y que tuvie-
ron mds de diez discipulos, lo que les convierte en una auténtica élite
dentro de los sabios andalusies de su época. Por otra parte, y dentro
de este grupo reducido, se observan también diferencias notables, ya
que 13 de ellos tuvieron entre diez y 30 discipulos cada uno, mientras
que por encima se sitian personajes como al-“Utbi, que tuvo 46 disci-
pulos, 0 Muhammad b. ‘Abd al-Salam al-Jusini, maestro de 75 disci-
pulos. Con todo, los auténticos lideres de la ensefianza de esta época
son dos ulemas que dominaron la escena intelectual de su tiempo:
Baqi b. Majlad, con 85 discipulos, y Mubammad b. Waddah, cuya en-
seflanza recibieron nada menos que 216 . En el siglo v/x1 destaca asi-
mismo la figura de Abu ‘Umar Ibn “Abd al-Barr, con mis de un cen-
tenar de discipulos.

Con la asistencia a las lecciones de los mejores maestros andalu-
sies, no acaba, sin embargo, la formacién del ulema. Desde muy pron-
to, se tuvo conciencia de la necesidad de acudir a centros culturales
fordneos, donde se habian ido estableciendo las bases de las ciencias
islimicas: en el Norte de Africa, Ifrigiya (la actual Tinez) y su capital,
al-Qayrawan; Egipto; en el Cercano Oriente, las ciudades del Hifaz (La
Meca y Medina), Damasco y Bagdad.

Muchos de estos lugares estaban en la ruta de la peregrinacién;
los ulemas andalusies recibieron directamente, por tanto, la ensefianza
de los mejores maestros de al-Qayrawan y Egipto, asi como de los es-
tablecidos en La Meca y Medina. Ya hemos visto que era ésta la ruta
necesaria para llegar hasta la peninsula Ardbiga y que el cumplimiento

5 Véase M. Marin, «La transmisién del saber en al-Andalus».
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del deber religioso llevaba pareja, casi siempre, la estancia con fines
educativos. De este modo, llegan a al-Andalus, desde época muy tem-
prana, las principales novedades intelectuales elaboradas en Oriente, asi
como los fundamentos de las diferentes doctrinas teolégicas y juri-
dicas.

Las ciudades que estin en la ruta de la peregninacién no son las
tnicas visitadas por los sabios de al-Andalus. Fuera de ellas hay otros
puntos de destino importantes: en Siria, las ciudades de Antioquia, As-
calén, Beirut, Emesa, Jerusalén y, por supuesto, Damasco; en Iraq, jun-
to a Bagdad hay que sefialar a Basora y Kufa. Otras regiones que atra-
jeron viajeros andalusies fueron el Yemen, Jurasin y, mds raramente, la
Transoxiana ¢,

Se trata, desde luego, de un enorme movimiento de trasvase cul-
tural, favorecido por una normativa religiosa que exige el traslado de
los musulmanes hasta La Meca al menos una vez durante su vida. Sin
embargo, muchos ulemas, como hemos visto, amplian sus horizontes
de viaje mas alli de la peninsula Aribiga, deseosos de acudir a centros
de la importancia y resonancia de la capital ‘abbasi, Bagdad, o a otros
menos prestigiosos pero que acogian a maestros afamados: es el caso
de San‘?’, en el Yemen. Se trata de lo que las fuentes drabes denomi-
nan alribla fi talab al“ilm («viaje en busca de la ciencia»), que propor-
ciona al estudioso una especie de doctorado o diploma supenor; a su
vuelta a al-Andalus, el ulema que ha oido directamente a los mejores
maestros norteafricanos y orientales, transmite a su vez conocimientos
a sus discipulos.

Mientras se reconocié la superioridad cultural de Oriente sobre
al-Andalus, este viaje a las fuentes de la ciencia era pricticamente una
condicién obligada para poder alcanzar la categoria de maestro de otros
ulemas. Con el correr del tiempo, los ulemas andalusies llegan a alcan-
zafr una autonomia intelectual que hace menos necesario este despla-
zamiento. Ya en el siglo v/xi1, se dan casos indicativos de una cierta
ralentizacién en el movimiento de ulemas fuera de la peninsula. Figu-
ras de la talla de Ibn Hazm o Ibn °Abd al-Barr no salieron nunca de
al-Andalus, sin que ello les impidiera dominar el ambiente intelectual

16 Estos datos han sido extraidos del trabajo de L. Molina «Lugares de destino de
los viajeros andalusiess.



160 Individuo y sociedad en al-Andalus

de su época. Algunos sabios de gran fama, como Abu 1-Walid al-Baji,
no solo hacen el viaje a Oriente, sino que permanecen alli largo tiem-
po; sin embargo, el viaje ha dejado de ser una condicién necesaria para
obtener el reconocimiento intelectual de los contemporineos.

A la combinacién de intereses cientificos y religiosos como moti-
vacidn de estos largos periplos, podian afiadirse otras razones que oca-
sionalmente surgen en las biografias de los ulemas. Daré dos ejemplos
de interés precisamente porque se apartan de lo usual en los textos
biogréficos. El primero corresponde a un ulema de la familia omeya,
Mubammad b. Mu‘3wiya b. Abd al-Rahman, conocido como Ibn
al-Ahmar, que murié en 358/969; el segundo se sittia un siglo mas tar-
de y tiene como protagonista a un sabio de extraccién social mas hu-
milde.

Ibn al-Ahmar hizo su viaje a Oriente en 295/907; estuvo en Iraq,
Egipto y la India. Sobre su desplazamiento a este ultimo lugar, hay dos
versiones contradictorias. Segun la primera de ellas, Ibn al-Abmar ejer-
cia también como comerciante, razén por la cual llegd a tierras tan
lejanas; a su vuelta habria naufragado y perdido todas sus posesiones.
Pero hay otra versién, que reproduzco a continuacién, procedente del
bidgrafo al-Humaydi:

La razén de su salida de al-Andalus es que le salié una ulcera en la
nariz (0 en otra parte de su cuerpo). Como no encontraba remedio
para esto en al-Andalus y veia que empeoraba y que le decian que
podia incluso provocarle la muerte, se apresurd a salir hacia Oriente.
Alli le dijeron que no habia remedio para su enfermedad a no ser
que fuera a la India. Marché entonces a la India, donde se la ensefié
a un médico que le dijo:

— Te curaré con una condicién: si tu curacién y restablecimiento
se completan, dividirds conmigo todas tus posesiones.

El se mostré de acuerdo. El médico lo sometié a tratamiento y
cuando sand lo llamé a su casa y, mostrindole todas sus riqueza, le
dijo:

— Toma tu parte, segin acordamos.

El médico indio le dijo:

— ¢Estds contento con esto?

— i8i, por Dios! —respondi6.

— Pues por Dios que no te quitaré cosa alguna de tus posesiones,
a no ser esto —replicd, sefialando algo del ajuar de la casa que le gus-
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taba, a la vez que afiadia—: Te he puesto a prueba con mis palabras,
ya que queria saber el precio que dabas a tu vida. Si te hubieras ne-
gado, no te habra curado més que por toda tu fortuna. Y si yo no
te hubiera sanado, habrias muerto, pues [tu enfermedad] habia llega-
do a ser bastante grave.

Alabé a Dios Todopoderoso y se marché V.

Este cuentecillo de sabor legendario y propésito ejemplar se intro-
duce en el texto biogrifico que redacta al-Humaydi bajo la autoridad
de uno de sus maestros, nada menos que Ibn Hazm '®, quien ademds
introduce €l relato con la afirmacién de que lo ha oido contar a mu-
chos maestros de confianza. Se trata probablemente de una transmi-
s16n originada en el entorno de Ibn al-Ahmar y destinada a dar a sus
viajes una aureola de exotismo y extraer también de ellos una ensefian-
za moral; también es posible que la historia, puesta en circulacién con
anteriordad, llegase a ser adjudicada a Ibn al-Ahmar por haber visitado
la India, cosa que desde luego no era nada comun.

Muy diferente —y mads real— es la experiencia viajera del segundo
de los personajes a que he aludido antes. Se trata de un mallorquin
llamado °Ali b. Ahmad b. ‘Abd al-“Aziz b. Tunayz al-Ansir *°, que hizo
estudios en al-Andalus con Ibn °Abd al-Barr y con otros maestros im-
portantes del siglo v/x1. En fecha no determinada, ‘Ali b. Ahmad ini-
c16 su viaje a Oriente, que le llevd, en una primera etapa, a Tiro, Da-
masco, Bagdad y Basora, prosiguiendo en todas estas ciudades sus
contactos con expertos en tradicidn profética y otras disciplinas cien-
tificas.

También en el caso de ‘Ali b. Ahmad, como en el de Ibn al-Ah-
mar, contamos con dos versiones diferentes respecto a sus viajes. Se-
gun una de ellas, permanecié en Bagdad hasta su muerte, en 477/1084.
La segunda, que es la que me interesa destacar aqui, adelanta su fecha
de muerte a 474/1081. Seglin esta otra versidén, el mallorquin abando-
né Bagdad en 469/1076 y se dirigié a Basora. Alli estudié con un fa-

' Al-Humaydi, Yadwat al-mugtabis, n.° 140,

* Al-Humaydi recogié muchas informaciones de Ibn Hazm en su obra, que han
sido estudiadas por E. Terés, «Ensefianzas de Ibn Hazm en la “Yadwat al-mugtabis® de
Ibn Hazm»,

1 Sobre el cual, véase M. Marin, «Un mallorquin en Oriente».
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moso maestro local, Abi °Ali al-Tustari, que, ademds de tradicionista,
era uno de los comerciantes mis ricos de la ciudad. ‘Ali b. Ahmad
perfeccioné con él sus conocimientos y merecid el elogio de los con-
tertulios del maestro. Desde Basora, °Ali b. Ahmad, que era hombre de
considerable fortuna personal, se dirigié a Omdin y desde alli se em-
barcé hacia el este de Africa, regién que se conoce en las fuentes geo-
graficas arabes como bilad al-zanj («pais de los zany, pais de los ne-
gros»). En 473/1080, estaba en La Meca, donde lo encontré un tal
Abu Galib al-Mawardi, que es quien transmite toda esta informacién.

Segun relata este Abu Galib, “Ali b. Ahmad

me informé de que, al llegar a Omadn, se habia embarcado hacia el
pais de los zanj. Era hombre conocedor de varias ciencias, pero alli
solo utiliz6 la gramatica. Me dijo: «si hubiera querido, habria ganado
miles (de dinares) con ellos», y habia conseguido unos mil dinares.
Sintieron mucho -—continué diciendo ‘Ali b. Ahmad— que me mar-
chara de alli.

Segun Abu Galib, la vida viajera de “Ali b. Ahmad al-Ansan ter-
min6 poco después de esta estancia en La Meca, por un desgraciado
accidente: de vuelta a Basora, y cuando ya estaba la caravana a la vista
de las puertas de la ciudad, ‘Alt b. Ahmad cayé de su camello y se
produjo heridas que le causaron la muerte.

Ibn al-Ahmar y al-Ansari figuran entre los més atrevidos viajeros
andalusies, puesto que llegaron a regiones muy alejadas de los circuitos
habituales, pero sus aventuras excepcionales no deben hacer olvidar la
corriente de ulemas que se traslada de forma usual hacia las principales
metrOpolis orientales. Este flujo de viajeros funciona en ambas direc-
ciones; a partir especialmente de la época de al-Hakam II (aunque hay
ejemplos anteriores), se registra la llegada a al-Andalus de un nimero
creciente de ulemas orientales. Vienen atraidos, en este periodo, por la
generosidad del mecenazgo del califa, famoso en todo el Islam por el
interés personal que demostraba hacia los sabios y la sabiduria en to-
das sus manifestaciones. Los nombres de estos ulemas orientales o nor-
teafricanos aparecen también en los diccionarios biograficos andalusies,
siempre bajo una ribrica especial: 1a de los guraba’ («extranjeros»). No
todos se instalan definitivamente en al-Andalus, pero algunos si lo ha-
cen y pasan asi a formar parte de la histonia cultural del pais.
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Entre los mas famosos sabios que acuden desde las lejanas tierras
orientales, mencionaré los nombres de Aba ‘Al al-Qali y $i‘id al-
Bagdadi; sobre todo, la presencia del primero de ellos tuvo importan-
cia en el desarrollo cultural de al-Andalus. Al-Qali procedia de la ciu-
dad de Qaligala, en lo que hoy es Turquia, pero se educ6é en Bagdad
y en Mosul. Después de pasar un cuarto de siglo en Iraq, Abu ‘Al
al-Qalf se dirigié a Occidente y llegé a al-Andalus en 330/941, después
de un viaje que duré dos afios aproximadamente; algunas fuentes dra-
bes afirman que su traslado se debi6 a una invitacién personal del fu-
turo califa al-Hakam II, aunque también hay quien afirma que, al no
encontrar suficiente recompensa a sus conocimientos en Oriente, de-
cidié probar fortuna en al-Andalus. En 356/966, fallecié al-Qali en
Cérdoba, dejando una obra importante en el campo de la lengua édra-
be, difundida por sus numerosos discipulos, entre los que se cuenta el
notable gramitico sevillano Abii Bakr al-Zubaydi %,

A caballo entre la época final del califato y los primeros taifas, se
situa el segundo de los «extranjeros», cuya presencia recogen las fuentes
andalusies con cierta extensién: Abu 1<Ald $3%d b. al-Hasan, mis co-
nocido como $aid de Bagdad. Experto también en lengua y literatura,
como al-Qili, $a‘id gozé del favor de Almanzor, quien en cierta oca-
sién recompensé sus habilidades versificadoras con la suma de 1.000
dinares, 100 trajes y la asignacién de un sueldo mensual. Ademds de
por sus obras —alguna de las cuales se ha conservado—, $i‘id destaca
en el panorama cultural de su tiempo por su gran erudicién y su in-
genio, que le permitieron incorporarse con éxito a las tertulias cortesa-
nas de los ‘amiries y, mas tarde, de Muyahid de Denia.

Entre las muchas anécdotas, salpicadas casi siempre con fragmen-
tos poéticos, que se atribuyen a $3id, reproduzo una que muestra
cémo su agudeza podia ser demoledora para quien se atrevia a desa-
fiarlo. Hay que advertir que el ambiente de las tertulias literarias en
torno al soberano se caracterizaba, como bien puede imaginarse, por
una competicién feroz para ganarse los favores del principe; muchas
intrigas y conjuras se tejian para perder a un literato enemigo (y $a“id
fue también objeto de alguna).

% Un estudio reciente, en espaiiol, sobre Abil “Ali 2l-Qili, es el de B. Y. Raiid,
«Abu ‘Al al-Qali. Vida y obra».
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Es también al-Humaydi quien recoge este relato, dentro de la bio-
grafia del oponente de $a°id, un lingtiista llamado Bassar el Ciego:

Cuando Abu <Al llegé a Denia, dinigiéndose al emir Al-Muwaffag, le
precedi6 su fama en la ripida respuesta a cualquier cuestién, respuestas
que podian ser censurables. Dijo entonces Ba$iar a al-Muwaffaq:

— iOh, emir! {Deseas que desenmascare a Abi I-°Ali en presen-
cia tuya sacando a colacion un punto de rareza lexicogrifica del que
nunca haya oido hablar?

El emir le respondié:

—Tuya es la decisién; pero no deberias meterte con él, que es
raudo en la réplica y quizé se le ocurra algo que pueda desagradarte.

Se negd Bas¥ar a seguir este consejo, asi que cuando se reunieron
ante el emir y empezd la tertulia, dijo:

—iAba -Ala!

— A tu servicio —respondio el otro.

— Tengo una cuestién de rareza lexicogrifica.

— Dimela.

— (Qué es el jaranfal en la lengua de los drabes?

Abil IAld penetrd su intencidn; se par6 y luego contestd rapi-
damente:

— Pues lo que se hace con las mujeres de los ciegos —asi, sin an-
darse por las ramas—; no hay mis jaranfal que el que se hace con
ellas.

Quedd Bassar avergonzado y descompuesto mientras que todos
los presentes refan y se asombraban. Al-Muwaffaq le dijo:

— Algo asi me temia yo que te pasara .

Tanto Abu ‘Al al-Qali como $a‘id eran especialistas en la lengua
y la literatura drabes. Otros inmigrados cuya actividad tuvo una reper-
cusién importante en la vida cultural andalusi, eran maestros en otros
campos de la ciencia, como el derecho, la tradicién profética o las lec-
turas coranicas. A este ultimo tema de estudio, se dedicé uno de los
sabios de origen fordneo que tuvo una mayor influencia en al-Andalus:
Makki b. Abi Talib. Este norteafricano, que habia nacido en al-Qay-
rawan en 354/965, es un perfecto ejemplo de ulema que viaja en busca

2 Al-Humaydi, Yagdwat al-mugtabis, n.° 342. Al-Maqqari (Nafh ak-ib, 111, 84) recoge
una versién parecida de esta anécdota. Véase M. Isma‘il, «$3%d de Bagdad», p. 91.
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de la ciencia y el saber. En efecto, cuando adGn era un nifio de tan sélo
13 afios de edad, fue a Egipto para estudiar alli cilculo y aritmética.
De regreso a su patria, cambié de orientacién y se dedicéd al estudio
de las lecturas coranicas, donde habria de destacar. En 377/987, volvid
a Egipto, hizo luego la peregrinacién a La Meca y regresé a Egipto.
Nuevos viajes entre su ctudad de origen y la residencia de sus maestros
egipcios completaron su formacion, hasta que se instalé definitivamen-
te en al-Andalus en 393/1002.

En Cdrdoba y en al-Madina al-Zahira, la ciudad palatina fundada
por Almanzor, fue Makki lector cordnico en varias mezquitas. Después
de la disolucién del califato, y ya en plena época de los Taifas, si-
gue Makki b. Abi Talib el ejercicio de su funcién como almocri: Abu
-Hazm Yahwar b. Mubammad, sefior de Cérdoba, le encargd de la
oracién y el sermén en la mezquita aljama, a la muerte del cadi Yunus
b. ‘Abd Allah, en 429/1037, cargos que ocupdé —al menos el de predi-
cador— hasta su muerte en 437/1045 .

La importancia de la figura de Makki b. Abi Talib radica en el
hecho de que gracias a él se difundieron en al-Andalus las ultimas
aportaciones orientales a la ciencia de las lecturas cordnicas. La amph-
tud de sus conocimientos en este campo y su gran actividad como au-
tor de obras muy diversas en torno a estas cuestiones —una buena par-
te de las cuales se ha conservado—, hacen de Makki el punto de partida
de lo que seria la escuela andalusi de lecturas cordnicas, uno de los
aspectos de las ciencias isldmicas en que los sabios andalusies bnillaron
con luz propia.

Transmisién oral y palabra escrita

Repetidamente se ha aludido ya a una serie de materias que cons-
tituyen el objeto de los afanes cientificos del ulema; también se ha su-
brayado el papel central del maestro como eje de la transmision de la
ciencia y su difusion a través de las redes de discipulos. Algunos aspec-
tos de este proceso de formacidn merecen ser analizados con cierto de-

2 Yease el extenso articulo de A. Neuwirth en Encyclopédie de FPlslam, 2 ed, s.v.
Makki b. Abt Talib.
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talle, ya que son muy caracteristicos de la cultura isldmica, tal como se
desarrollé tanto en al-Andalus como en otras regiones del Islam.

Uno de los requisitos imprescindibles para ser considerado un sa-
bio de prestigio es, como ya se ha dicho, el haber estudiado con los
mejores maestros de una época determinada. Es decir, no basta con
haber leido sus obras; la transmisidén oral es definitiva para asegurar la
solidez de los conocimientos. Esta premisa ird cambiando con la evo-
lucién de los tiempos, pero durante siglos presidird el proceso de for-
macidn de los ulemas. A veces se encuentran, en los diccionarios bio-
grificos, noticias sobre algin ulema que presumia de haber estudiado
con famosos maestros orientales, cosa que el bidgrafo afirma no poder
ser cierta por razones de cronologia. El caso mis significativo, en este
sentido, es el de Malik b. Anas, el alfaqui de Medina, fundador de la
escuela juridica que lleva su nombre. Si en un principio se registra el
nombre de seis andalusies que fueron discipulos directos de Malik, el
nimero va creciendo en las fuentes biogrificas cuanto mds tardias son,
hasta llegar a hablarse de mds de 30 discipulos del jurista medinés en
al-Andalus *.

El caso de los discipulos de Malik no deja de ser, con todo, bas-
tante excepcional. Los propios ulemas mantienen un sistema de critica
interna hacia las afirmaciones de discipulado sin base real: se trataba
de mantener y preservar los fundamentos del sistema educativo, basa-
dos en la relacidon personal con el maestro. Este, a su vez, debe ser
capaz de demostrar que ha adquirido sus conocimientos a través de los
mejores sabios de la generacidn anterior, y asi sucesivamente.

Esta transmision de la ciencia isldmica explica que, muy a menu-
do, los diccionarios biogrificos estén organizados por generaciones o
tabagat, tomando como modelo el sistema establecido para la transmi-
sion de la Tradicion Profética. En efecto, los dichos y hechos del Pro-
feta, que conforman esta Tradicién (hadit), fueron recogidos tedrca-
mente por sus Compafieros y personas de su entorno inmediato; a su
vez, ellos transmitieron estas informaciones a la segunda generacién de
musulmanes (los tzbi'un o «seguidores») y desde ellos, de generacién en
generacidn, hasta los compiladores de las grandes colecciones de la tra-
dicién profética. Al mismo tiempo, se fueron componiendo dicciona-

B Véase M. Makki, Ensayo, pp. 96-98.
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rios biogrificos de estos transmisores, en los que figuraban, entre otros,
sus datos cronolégicos (que permitian verificar la verosimilitud de una
transmision determinada).

La transmision oral tiene, por tanto, una importancia crucial en el
hadit y en todos los demis campos de estudio. De ahi que en las bio-
grafias no se diga que un ulema «estudié» con un maestro determina-
do, sino que le «escuchd» (sami‘a). Muy frecuente es el hecho de que
no sea el propio maestro quien escriba materialmente sus obras, sino
que éstas provengan de lo que escucharon de él sus discipulos y que
puede haberse reunido y tomado forma incluso después de la muerte
del maestro. Quien no estd familiarizado con esta circunstancia puede
sorprenderse de que, en algunos textos, aparezcan referencias a hechos
posteriores a la muerte de su autor y deducir de ello que es falsa la
atribucién de autoria. Puede darse el caso; pero lo més probable es que
se trate de una interpolacién del discipulo transmisor de la obra.

El maestro puede ensefiar sus propias composiciones o las de otros
que él, a su vez, ha recibido. De este modo, se establece una «cadena
de transmision» de un texto determinado que es tanto mds fiable cuan-
to mas lo son los componentes de la misma. Un ejemplo también re-
lacionado con Malik b. Anas: el de su Muwaita’, obra fundamental del
derecho maliki. Este texto se difundi6 en al-Andalus a través de varios
discipulos de Malik, en recensiones diferentes. La primera, traida por
al-Gazi b. Qays (m. 199/815), tuvo poca repercusién, ya que fue su-
plantada por otras dos, mas completas: la de Sabtiin y la de Yahya b.
Yahyai. Fue esta ultima, sin embargo, la que llegd a prevalecer, no sélo
en al-Andalus, sino en el Norte de Africa; también ha llegado a tener
una difusién notable en Oriente .

La recension del Muwatta’ de Malik por Yahya b. Yahya se con-
virti también en una de esas transmisiones «familiares» a que se ha
aludido mds arriba. El hijo de Yahya, “‘Ubayd Allah, se convirtié en el
depositario fiel de esta recensién, que sus numerosos discipulos (se co-
nocen los nombres de 79) #* difundieron a su vez por todo al-Andalus.
Sin embargo, no era ésta de Yahya b. Yahya la unica recensiéon cono-
cida de la obra de Malik entre los ulemas andalusies. Aunque tuvieron

¥ M. Makki, Ensayo, pp. 99-100.
% M. Marin, «Una familia de ulemas...», pp. 317-320.
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mucha menos repercusion, también se transmitieron las recensiones de
Abu Musab, Yahya b. Bukayr y al-Qa‘nabi. La preferencia de Baqi
b. Majlad por las dos primeras, en detrimento de la de Yahya b. Yah-
ya, parece que fue el origen de la enemistad que le manifestaron
‘Ubayd Allah b. Yahya y otros miembros de su familia ** y que no fue
ajena a las persecuciones que sufrié Baqi b. Majlad 7.

La necesidad de asegurar la transmision oral y de fijar por escrito
los textos recibidos, hizo nacer y desarrollar sistemas de ensefianza muy
especificos, directamente relacionados también con los sistemas de
transmision de la tradicion profética. Ya se ha aludido a la «escucha»
(sama‘) que se hace directamente de un maestro. Otro procedimiento
muy usado lo constituye la «lectura» (gira’a) de un texto determinado,
lectura que se hace en voz alta por uno de los discipulos mientras los
demds escuchan y el maestro la corrige y fija en los casos dudosos. Al
terminar esta lectura critica, se daba por supuesto que el estudiante co-
nocia a fondo la obra en cuestién y que podia ensefiarla a su vez. Para
certificar esta capacidad, llegd un momento en que se expidieron a
modo de «licencias» (#jaza) o autorizaciones por escrito en las que el
maestro reconocia al discipulo la «posesién» de su obra.

Este ultimo procedimiento de transmision se hizo enormemente
popular, y llegb a carecer, en algunos casos extremos, de auténtico sig-
nificado, puesto que se concedia sin haber verificado los conocimien-
tos del poseedor de la licencia. Era esto mas comun cuando se otor-
gaba la #aza por correspondencia. A pesar de estos posibles fallos, el
sistema funcionaba de forma bastante aceptable y permitié la creacién
de una red de comunicaciones entre sabios que abarcaba a todo el orbe
isldmico y, por supuesto, a al-Andalus **,

El interés por fijar la «genealogia» de los conocimientos adquin-
dos por cada ulema dio lugar a la aparicién de dos géneros literarios.
El primero, al que ya hemos hecho muchas referencias, lo constituyen
los diccionarios biograficos. El segundo es también una aportacién muy
peculiar de la cultura islimica: lo constituyen los libros llamados fibrist,
fabrasa o barnamaj, en los cuales su autor relaciona las obras que ha

% M. Makki, Ensayo, p. 196.

¥ Véase supra, p. 19, nota 7.

% Un estudio detallado de las normas de transmision cientifica puede verse en la
tesis doctoral de J. M.” Férneas «Elencos bio-bibliogrificos ardbigoandaluces».
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estudiado y los maestros que se las han transmitido. Los ejemplos mas
notables de este género, verdadero repertorio bibliogrifico de los co-
nocimientos de cada época, se producen en épocas posteriores al siglo
v/x1 y entre ellos destacan los compuestos por el Qadi “Iyad, Ibn Jayr
e Ibn “Afiya. Sin embargo, se conocen los titulos de algunos compues-
tos con anterioridad y, aunque de forma fragmentaria, se han conser-
vado textos de este tipo, como la Fabrasa de Ibn al-Talla® (m. 497/
1104), en la que aparecen las cadenas de transmisidn a su autor de 34
obras diferentes ¥, Para el investigador actual, este tipo de repertorios
tiene un doble interés: por un lado, se puede reconstruir el proceso de
introduccién y aceptacion de titulos orientales y la permanencia o sus-
titucion de determinadas obras, tanto de procedencia oriental como
andalusies. Por otra parte, el estudio de esta clase de textos permite
establecer los intereses intelectuales de una época determinada, a través
del estudio de la difusién de los textos mds populares de cada momen-
to histérico.

Como ejemplo de la informacién proporcionada por los libros de
fabaris (plural de fihris), doy a continuacién el texto que Ibn Atiya con-
sagra, en su propio Fibris, a su padre, que fue el primero de sus maes-
tros. Se trata de una verdadera biografia académica que permite seguir
todo el proceso de formacién del ulema:

Entre ellos [mis maestros] estd mi padre, el alfaqui Aba Bakr Galib
b. ‘Abd al-Rahman b. Galib b. “Abd al-Ra’af b. Tammam b. “Abd
Allih b. Tammam b. ‘Atiya b. Jalid b. “Afiya; este ultimo “Atiya fue
el que inmigrd a al-Andalus en la época de la conquista y su nombre
era ‘Atiya b. Jalid b. Jufif b. Aslam b. Mukrim b. Walad Zayd b.
Mubharnb b. Jasfa b. Qays Gaylan b. Mugdar. Asi es cémo lo menciona
el cadi al-Mutarnif b. “Isd en su libro Historia de la gente de Elvira.
Naci6 mi padre, Dios tenga misericordia de él, el ano 441
[1049]. Estudi6é en su juventud con los alfaquies Aba ‘Utman Sa‘id
b. Jalaf b. Ya‘d al-Kilibi y Abd 1-Rab® Sulayman b. al-Rabi® al-Qaysi.
Hizo luego discusiones sobre al-Muwatta’ y al-Mudawwana; leyd
el Coran, de acuerdo con las siete lecturas candnicas, con el maestro
almocri Abu °Alr al-Hasan b. “‘Ubayd Allah al-Hadrami, que le con-
cedid licencia (#aza) de ello. Adquirid grandes conocimientos sobre

P Véase M. L. Fierro, «La fabrasa de Ibn al-Talla».
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gramdtica y literatura. Después viajé a Oriente, en 469 {1076]; de ca-
mino encontré en Almeria a Aba Muhammad b. Quhafa, Dios tenga
misericordia de él, con quien discutié sobre a-Muwatta’ y recibi6 de
él la obra de al-Bujari y el resto de su transmisién. También en Al-
meria encontrd al cadi Abi Bakr Ibn $ahib al-ahbas y transmitié de
él asi como al cadi Aba ‘Abd Allah Muhammad b. Jalaf b. Sa‘d, co-
nocido como Ibn al-Murabit, antes de que fuera nombrado cadi;
también recibi6 su transmisién. Luego llegd a al-Mahdiya, donde es-
tuvo con ‘Abd al-Hamid al-$3’ig, discutiendo con él puntos de a/-
Mudawwana y transmitiendo de él.

Yo le of decir —Dios tenga misericordia de él— lo siguiente: Es-
taba yo en al-Mahdiya estudiando con ‘Abd al-Hamid y ia gente co-
mentaba que Abd l-Hasan al-Lajmi al-Raba‘l, de Sfax, estaba escri-
biendo un libro sobre a-Mudawwana; poco después aparecié su Kitab
al-Tabsira.

También en al-Mahdiya estudid con el importante teblogo Abii
Sulayman Ibn al-Qadim, con quien ley6 detalladamente el Kitzb al-
Tambid del cadi Abt Bakr Ibn al-Tayyib *°, y con el alfaqui Abu “Abd
Aliah Muhammad b. Muad al-Tamimi, de quien recibié la obra de
al-Bujari y todas sus demds transmisiones.

Después marché a Egipto, donde estuvo largo tiempo con el maes-
tro Abii 1-Fadl ‘Abd Alizh b. Hasan, conocido como Ibn al-Yawhari al-
Qarifl, e/ Asceta —Dios tenga misericordia de él—; nos informé [mi pa-
dre] de muchas noticias suyas y de muchas de sus poesias ascéticas.

De alli fue a La Meca —Dios la honre y aumente su santidad—
donde fue compafiero del imin Aba Abd Allah Mubammad b. ‘Abd
Allah b. Ahmad al-Nahwi al-Yahiz, que se habia establecido en La
Meca; con él ley6 al-Tambid del cadi Abu Bakr Ibn al-Tayyib y atLa-
mi* de al-Azdi detalladamente; de él recibi6 el libro que habia com-
puesto como resumen de la obra de Aba Yafar Mubammad b. Yanr
al-Ta-bari sobre exégesis cordnica y que nosotros hemos transmitido de
él. También en La Meca encontré al imén puro y justo Aba ‘Abd
Allah al-Husayn b. “Ali al-Tabar, establecido en la ciudad, con quien
leyé la obra de al-Bujari y de Muslim y el resto de sus transmisiones.

Luego hizo la peregrinacién el afio 70 [1077], volviendo al-An-
dalus en el afic 71 [1078]. Transmitid del alfaqui y erudito Abu ‘Al
al-Husayn b. Mubammad al-Yayyani; con él verifico sus libros y leyd
ante é| discutiendo criticamente la exégesis coranica, al-Muwatta’, la

* Se trata del famoso tedlogo al-Bagillani (m. 403/1013).
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obra de al-Bujari y la doctrina juridica, oyendo también sus ensefian-
zas hasta que mund. Fallecié —Dios tenga misericordia de él y alivie
su lecho de muerte— la noche del viernes quedando seis dias del mes
de yumada II de 518 [7 de agosto de 1124] .

A continuacién de esta biografia que recupera los hitos mds im-
portantes en la vida académica de su padre, incluye Ibn “Atiya la in-
formacién correspondiente a las obras que éste le transmitié con sus
respectivas «cadenas de transmisién». El texto es ilustrativo de lo que
supone el proceso de formacién del sabio: la bisqueda de maestros
importantes a lo largo del viaje, casi inicidtico, que le lleva desde Al-
meria hasta La Meca, pasando por al-Mahdiya (que habia ocupado, en
Tunez, el lugar de al-Qayrawan) y Egipto; la atencién a las novedades
intelectuales del momento, revelada por el comentario que se hace so-
bre la composicién, en Sfax, de un nuevo comentario a la Mudawwa-
na; el estudio de la misma obra (en este caso, el Tambid de al-Baqilla-
ni y la coleccién de hadit de al-Bujani) con mds de un maestro.

La importancia concedida a la transmisién oral no debe hacer ol-
vidar que la civilizacion isldmica favorecié enormemente la difusién de
los textos escritos. Desde muy pronto, empezaron a formarse en al-An-
dalus, tal como sucedia en otros paises isldmicos, bibliotecas de cierta
importancia ¥, entre las que destacara, en el siglo v/x, la formada por
el al-Hakam II en el alcizar de Cérdoba.

El segundo califa omeya de al-Andalus, erudito y bibliéfilo, creé
la mayor y mds escogida coleccién de libros de que hasta entonces se
habia tenido noticia, y que sirvié de punto de referencia a cualquier
otra biblioteca del pais. Al servicio de este fondo bibliografico, habia
copistas, encuadernadores y bibliotecarios. Una de las preocupaciones
de al-Hakam es mantener al dia las adquisiciones, para lo cual no es-
catima medios; mantiene en Oriente corresponsales que adquieren las
ultimas novedades y las mejores copias posibles. Entre los varios nom-
bres de ulemas que se citan a este respecto, puede tomarse el de ‘Umar
b. Muhammad b. Ibrahim (m. 380/922), que vivié6 en Basora cerca
de 20 afios. Alli se encargaba de adquirr libros para la biblioteca real

' Ibn ‘Atiya, Fibris, pp. 4144.
* Sobre este tema, véase J. Ribera, «Bibliéfilos y bibliotecas».
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de Cérdoba: se dice que para ello pasaron por sus manos 120.000
dinares ¥,

Esta fabulosa coleccién de textos manuscritos se dispersé y ven-
di6 a bajo precio como consecuencia de la desintegracién del califato.
Sa‘id de Toledo considera que esta venta fue una de las causas del flo-
recimiento cultural del siglo v/x1, ya que favorecié la difusion de una
senie de obras hasta entonces celosamente guardadas en la residencia
cordobesa de los califas. Desde luego, en la época de los reyes de Tai-
fas se conocen otras muchas bibliotecas reales, que corresponden a
otros tantos principes bibliéfilos. Entre ellos, destaca sin duda el nom-
bre de Abu “Ubayd ‘Abd Allah b. ‘Abd al-‘Aziz b. Muhammad al-
Bakrt (m. 487/1094), que conservaba las obras de su biblioteca envuel-
tas en los mds finos lienzos, para asegurar su conservacion. No se pue-
de dejar de mencionar, en el mismo sentido, al rey de Badajoz, Mu-
hammad b. ‘Abd Allah b. Maslama, que llevaba el titulo de al-Mu-
zaffar, por el que es mis conocido. Su nombre ha perdurado en las
fuentes como autor de una gran enciclopedia —desgraciadamente no
conservada—, que se conoce como alKitab al-Muzaffari. Al parecer, el
rey habia querido, al componer esta obra, ofrecer un compendio de
todas las ciencias hasta entonces conocidas, y lo hizo apoyindose en
la coleccién de obras contenida en su biblioteca®. En un entormo
también cortesano, hay que situar la coleccién del visir de Almeria
Abu Va‘far Ahmad b. ‘Abbas, que llegd a contar, segun algunos auto-
res, con 400.000 volimenes *.

No eran sélo los principes, sin embargo, los que estaban interesa-
dos en la adquisicion de libros. De muchos ulemas se sabe que po-
seian bibliotecas de cierta importancia y que en algin caso llegaron a
ser comparables con las que poseian los palacios reales. La mds desta-
cada de estas colecciones privadas fue quizd fa de Muhammad b. Yah-
ya al-Gifiqr (m. 433/1042), que contenia verdaderos tesoros bibliogra-
ficos; a su muerte, la biblioteca fue puesta en venta, alcanzando algu-
nos de estos ejemplares sumas enormes. Hifam b. ‘Ubayd Allah b.
‘Abd al-Rahman (m. 400/1009) fue otro coleccionista tmportante, cu-

¥ M. L. Avila, Algunos aspectos..., n.° 1026.

* Cf. J. Ribera, «Bibliéfilos y bibliotecas», p. 211.

¥ Al-Maqqari, Naf, 111, 535. Cf. J. Ribera, «Biblitfilos y bibliotecas», p. 210, y
S. Gibert, «La ville d’Almeria», p. 64.
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yos fondos fueron adquiridos por uno de los ultimos califas omeyas,
al-Mustain *, Sin llegar a estos extremos, es frecuente encontrar datos
sobre ulemas interesados en la compra de libros, tanto durante sus via-
jes a Oriente como en el propio al-Andalus, donde existia un activo
comercio de manuscritos.

Aunque las vicisitudes histonicas han acarreado la desaparicién de
una parte importante de ese legado, es notable la cantidad de textos
escritos por los ulemas andalusies que han legado hasta nuestros dias.
En las bibliotecas espafiolas se conservan colecciones de manuscritos
drabes de diversa importancia y que sélo en una parte muy pequeiia
provienen directamente de las colecciones formadas en al-Andalus ¥.
No sélo en otras bibliotecas europeas, sino también y muy especial-
mente en las de paises drabes es posible encontrar textos escritos por
andalusies, copiados en todos los paises islimicos donde muchos de
ellos fueron reconocidos como aportaciones de gran importancia al de-
sarrollo de la cultura islimica. Al rescate de ese legado cultural por me-
dio de ediciones criticas y traducciones, han dedicado un notable es-
fuerzo los arabistas espafioles **, siguiendo el ejemplo de Francisco
Codera y Julidn Ribera a través de su Bibliotheca Ardbico Hispana, en la
que se editaron, por primera vez con criterios cientificos, una buena
parte de los diccionarios biogréficos andalusies.

EN TORNOG AL PRINCIPE

Al examinar el papel social de los ulemas, se han observado las
postbilidades profesionales que ofrece la especializaciéon en determina-
dos campos del saber, que llevan al ejercicio de cargos publicos. Esta
implicacién de las ciencias con determinados aspectos del poder poli-
tico no es la unica que podia darse en la sociedad andalusi y aunque
muchos ulemas rechazaban el contacto con las esferas mdas elevadas de

% M. L. Avila, Algunos aspectos..., nimeros 472 y 835.

*7 Sobre la histona del fondo de manuscritos drabes mas importante, el contenido
en el Monasterio de El Esconal, véase B. Justel, La Real Biblioteca de El Escorial, Madrnid,
1978.

*® Sin olvidar, claro estd, las numerosas y en muchos casos cuidadas ediciones que
se vienen realizando en los paises drabes por eruditos interesados en al-Andalus.



174 Individuo y sociedad en al-Andalus

la sociedad, también se produce un movimiento contrario, que integra
a los sabios en el circulo cortesano, tanto en Cérdoba como, mis ade-
lante, en las diferentes capitales de los Taifas.

Los principes pueden ser, en efecto, verdaderos impulsores de la
actividad cientifica; ya se han dado varios ejemplos del interés que ma-
nifiestan hacia ella personalidades como al-Hakam II, Mujihid de
Denia o al-Muzaffar de Badajoz. No siempre responde este interés a
razones puramente altruistas y de orden cientifico; parte del conoci-
miento adquirido por los sabios tiene aplicaciones politicas muy con-
cretas. Citemos entre ellas, por ejemplo, la composicién de crénicas
histéricas dedicadas a la dinastia reinante, encargo de algunos omeyas
especialmente interesados en legar a la posteridad una vision propia del
devenir andalusi. También pueden ser ttiles los sabios que, por diver-
sas razones, residen fuera de al-Andalus y suministran informacién so-
bre enemigos potenciales o reales. Es sabido que el emir Muhammad
tenia gran interés en recoger noticias sobre lo que ocurria al otro lado
del estrecho, especialmente lo relacionado con los Banu Midrar, sefio-
res de Sifilmasa, con Mubhammad b. Aflah b. Rustum, emir de Tahart,
y con otros potentados norteafricanos; de forma regular, enviaba el
emir emisarios a esas regiones para que recogieran noticias sobre los
‘abbasies y sus provincias de Siria, Egipto e Ifriqiya **. El interés por el
Norte de Africa era constante —y necesario— para los omeyas: durante
el reinado de al-Hakam II llegé a Cordoba un sabio gayrawani, cuya
familia era originaria de Guadalajara, llamado Muhammad b. Yisuf b.
‘Abd Allah al-Warraq. Este al-Warriq compuso para el califa una obra
sobre Los caminos y los reinos de Ifrigiya, siguiendo la tradicién geogri-
fica arabe, y otros libros cuyo titulo no se ha conservado y que versa-
ban sobre diversas ciudades y reinos norteafricanos .

La famosa dinastia de historiadores de los al-Rizi puede también
integrarse en esta linea de «espionaje cientifico»: el primero de ellos,
Muhammad b. Masa, fue corresponsal del emir omeya en Oriente,
manteniéndole informado de manera constante. En 271/884, este al-
Razi vino a al-Andalus por segunda vez, obsequiando al emir con una
esclava de grandes cualidades y precio; es significativo el hecho de que

¥ Ibn Hayyan, Muqtabis, ed. M. Makki, p. 265.
* Véase M. Marin, «Nucleos urbanos y actividad cultural en la Marca Media».
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Hasim b. “‘Abd al-°Aziz aconsejara a su sefior que no aceptara el regalo,
temiendo que la joven fuera, en realidad, una espia.

La mayoria de los emires y califas omeyas, como sus sucesores los
reyes de taifas, mantenian en sus palacios tertulias cientificas (mayalis).
En ellas se trataba todo tipo de temas, desde los mds complicados pun-
tos de derecho hasta las discusiones en tomo a cuestiones literarias y
lingiiisticas, de las que ya se ha dado algin ejemplo. La asistencia a
estas reuniones podia producir beneficios econémicos inmediatos en
forma de generosas recompensas a un verso oportuno o a una cita in-
teligentemente situada en la conversacién. Pero sobre todo destacan,
en este panorama de cultura cortesana, los poetas, parte importante de
cuya produccion estd destinada, precisamente, a alabar y glorificar al
soberano. -

A los poetas cortesanos de la primera época omeya, dedicé don
Elias Terés una serie de magnificos articulos publicados en la revista
Al-Andalus, de lectura imprescindible para todo aquel interesado en
este tema. A través de ellos, es posible reconstruir el complejo mundo
de eruditos, poetas, astrologos y musicos que, especialmente en la
época de ‘Abd al-Rahman II, dieron un caricter propio a la incipiente
cultura andalusi, tanto como lo hacian, contemporineamente, sabios
del estilo de Baqt b. Majlad y Muhammad b. Waddah. Los poetas de
la corte cumplen una funcién casi oficial: son los panegiristas del po-
der y sus composiciones acompafan las ceremonias o celebran las vic-
torias del ejército. Por ello, los cronistas las incluyen en sus obras al
mismo titulo que otros documentos sobre la vida del reino, ya que se
consideraban un testimonio necesario de la grandeza y poderio del
principe.

La cercania al poder, en la que vive el poeta de corte, puede ser
también peligrosa; no solo estd expuesto a las intrigas de sus colegas
en el arte poético sino a la cambiante voluntad del principe. Uno de
los mds tempranos ejemplares del trigico destino que a veces acechaba
a estos hombres, estd representado por Abui -Majsi (o Abu 1-Mujadsi),
a quien el futuro emir Hifam 1 ordené que le cortaran la lengua y le
sacaran los ojos por haber considerado ofensiva una de sus poesias, en
la que por otra parte, alababa a su hermano el principe Sulayman *'.

1 E. Terés, «El poeta Abil 1-Majiis, pp. 238-239.
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La.corte sevillana de los ‘abbadies, en el siglo v/x1, donde tanto brilld
la poesia, fue también el marco de accién del famoso visir y poeta Ibn
‘Ammar, cuyas incursiones en la politica de su tiempo acabaron tam-
bién por costarle la vida.

Poetas, secretarios encargados de redactar las epistolas oficiales, sa-
bios en derecho y tradicidn profética, cronistas y literatos; todos ellos
dependen —unos mds que otros— del poder politico que ejerce un me-
cenazgo ilustrado. De ahi también que el reconocimiento de la legiti-
midad del poder sea importante y que se produzca, en determinados
momentos, una cierta linea de tensién entre ulemas y principes, més
destacada por determinarlas fuentes y més difuminada en otras.



IV

LA VIDA PRIVADA

En este capitulo y en sus diferentes apartados, el protagonista va
a ser el individuo andalusi en las manifestaciones de su vida diaria y
cotidiana y que no tienen —o sélo en contadas ocasiones— una rela-
cién directa con los aspectos religiosos y educativos a que se han de-
dicado los dos capitulos anteriores. En muchos casos, y debido a la
amplitud de posibilidades que ofrece este tema, no serd posible mds
que ofrecer breves apuntes indicativos del tipo de informacién que nos
ofrecen las fuentes drabes. Estas, por otra parte, no son especialmente
generosas en cuanto a las cuestiones relacionadas con la vida privada
y, cuando aportan datos en este sentido, se limitan siempre —las excep-
ciones son contadisimas— a la sociedad urbana, con una balanza fuer-
temente inclinada hacia los estratos mas altos de esa sociedad y sobre
todo a las familias reinantes y su entorno.

ONOMASTICA

A lo largo de estas pdginas, se han citado con mucha frecuencia
nombres propios de andalusies. En general, esto se ha hecho de forma
resumida, para no alargar en demasia esta clase de informacién; pero
hay que tener en cuenta que la «cadena onomadstica» o nasab puede
tener una gran longitud y remontarse durante muchas generaciones.
Los elementos del nombre son muchos y diversos en la cultura arabe-
1slamica y permiten reconstruir aspectos biogrificos del personaje a que
se aplican; en al-Andalus se adopté este mismo sistema, que se exami-
nard a continuacion.
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El nombre propio (ism ‘alam) se arabizé ripidamente en al-Anda-
lus, aunque —de ello se han dado ya algunos ejemplos— se mantienen
en algunas familias nombres de origen romance como Lubb (Lope),
Ubba (Opas). No es un caso frecuente; tanto estos nombres como los
de origen beréber suelen estar confinados a un antepasado, padre del
primer musulmin de la familia, que normalmente adopta un nombre
de claro significado islimico, como “Abd Allih o Muhammad. Eran
estos dos los més populares entre la poblacién musulmana ', pero tam-
bién abundan los correspondientes a profetas biblicos adoptados por el
Islam, como Ayyub (Job), “Isa (Jestis) o Musa (Moisés), siendo los mas
usados entre este tipo de nombres los de Ibrahim (Abraham),
Sulayman (Salomén) y Yahya (Juan). Otro grupo de nombres propios
de gran difusién es el compuesto por los tedforos, cuyo primer ele-
mento lo compone la palabra ‘abd («siervo») y el segundo, uno de los
nombres divinos: los mds usuales son, junto al ya mencionado “Abd
Allah, los de ‘Abd al-Rahman y “Abd al-Malik.

Estos grupos antroponimicos no agotan, ni mucho menos, el re-
pertorio de nombres 2 que puede reconstruirse a base, sobre todo, de
los repertorios biogrificos. Claro es que de esta forma se limita el cam-
po de interés a unos grupos sociales muy concretos y por otras infor-
maciones se sabe que la onomdstica podia diferir de acuerdo con la
posicién personal o econdmica; asi, los nombres de los esclavos (que
naturalmente carecen de cadena onomadstica) no tienen el caricter isld-
mico de los ya sefialados. Son, por ejemplo, nombres como Fa’iq («ex-
celente»), Nagr («victoria») o Yawdar («novillo»). Este tipo de nombres
debia de ser también usual en otros grupos sociales, como los artesa-
nos; entre los nombres de los alarifes que trabajaron en la construc-
ci6n de la mezquita aljama de Cérdoba se conocen los de Qasim,
Nagr, Badr, Aflah, Rasiq, Fatah y Tariq°.

Cuestiones parecidas se plantean al examinar los nombres propios
de las mujeres * —con la dificultad ahadida de que, en este caso, se dis-

! Véase M. Marin, «Onomdstica drabe en al-Andalus», p. 138.

2 Un estudio general sobre los nombres en el Islam es el recientemente publicado
por A, Schimmel, Islamic Names, Edimburgo 1989, donde se examina la riquisima varie-
dad de nombres propios en todo el dmbito islamico.

* M. Ocaria, «Arquitectos y mano de obra», p. 117.

4 Sobre este tema, véase M. Marin, «Notas sobre onomistica y denominaciones
femeninas»,
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pone de un material mucho mas limitado numéricamente. Pero tam-
bién aqui, se observan dos tipos diferentes de nombres: los que llevan
las mujeres de casa noble o alta posicién social y los de las esclavas.
Los primeros se usaban probablemente también entre las mujeres mds
humildes, pero se carece de informacién sobre este punto. Suelen ser,
bien nombres que levaron las mujeres de la familia del Profeta ("A’isa,
Fatima, Zaynab, Umm Kultim...), bien nombres tedforos: Amat
al-Rahman, Amat al-Wahhab. Mientras, las esclavas se adornan con de-
nominativos equivalentes a los de sus compafieros de sexo masculino:
‘Ay («marfil»), Maryan («corab), ‘Ayab («maravilla») o Tarab («embe-
lesow).

A falta de un estudio total sobre la antroponimia andalusi, no es
posible atin examinar la evolucién de los nombres propios y si ésta,
como parece posible, experimentd cambios a lo largo de los siglos, de-
jindose llevar por modas semejantes a las que han afectado a la ono-
midstica occidental. Nombres que hoy son usuales entre los arabes
(como Mahmud o Mustafd) son pricticamente inexistentes en los dic-
cionarios biogrificos andalusies; también se consideraban poco corrien-
tes nombres como ‘Abd al-Latif o Yasin >, Por otro lado, puede apun-
tarse, como una caracteristica propia de la antroponimia andalusi, la
aparicién de nombres terminados en —## y formados a partir de un
antrop6nimo 4rabe, como “Abdin, Fahlun, Hamdun o Hafsiin °,

A continuaciéon del nombre propio del individuo, se menciona
usualmente el de su padre y todos sus antepasados conocidos, forman-
do de este modo la cadena onomistica (nasab) que permite conocer
con exactitud la sitnacién de cada persona dentro de una familia. Asi
se dird, por ejemplo, Muhammad b. ‘Abd Allih b. Jalaf (Muhammad,
hijo de Abd Allah, hijo de Jalaf; la abreviatura «b.» corresponde al ara-
be &n, «<hijo»).

El nombre propio va siempre unido, en el caso de los musulma-
nes, a la kumya, que esti compuesta de dos elementos: el primero,
Abu («padre de») o Umm («madre de») va unido al nombre del hijo.
Asi, Abi “Abd Allah querrd decir «padre de ‘Abd Allah». Esta formu-
laciéon no siempre responde a un hecho real, es decir, no necesana-

* Ibidem, p. 49.
® Véase E. Garcia Gémez, «Hipocoristicos arabes y patronimicos hispanicos».
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mente la kunya refleja la existencia de un hijo asi llamado; pero como
se trata de un elemento imprescindible en la onomdstica 4rabe, incluso
aquéllos que carecen de descendencia deberin llevar una kunya. Entre
este elemento y el nombre propio, se establece una relacién estrechisi-
ma ya que para muchos nombres existen kumyas preestablecidas: lo
normal es que los ‘Abd Allih sean Abii Muhammad, los Muhammad
sean Abu ‘Abd Allah y los Yahya sean Abu Zakariyd’. Utilizar la ksnya
para dirigirse a alguien es también una sefial de respeto y considera-
cién; el nombre propio queda enmascarado tras la kunya y su utiliza-
cién directa se considera poco correcta.

Tras estos dos elementos del nombre vienen, al final de la cadena
onomaéstica, otros dos, muy diferentes entre si. El primero de ellos, el
lagab («<apodo, mote»), podria corresponder en ciertos aspectos a nues-
tros actuales apellidos. Cubre una amplisima gama de conceptos: entre
ellos, las calificaciones profesionales. En las cadenas onomadsticas, pue-
den encontrarse lagab de este tipo, a los que ya se ha hecho referencia
al tratar de la extraccidn social de los ulemas. Pero también es posible
hallar lagab que se refieran a caracteres fisicos de la persona nombrada,
como al-Afajy («el descalabrado»), al-Kafif («el ciego») o al-Tawil («el
alto»). Una de las mujeres de la familia omeya, madre del califa al-
Mahdi, era llamada Muzna al-“Arya’ («a coja») y el nombre de la mu-
jer de Almanzor y madre de al-Mugzaffar —al-Dalfa’~ quiere decir «la
chata»,

Entre los lagab, se encuentran con mucha frecuencia compuestos
que empiezan con Ibn («hijo de», «el de») y que pueden ir seguidos de
voces de origen romance. Ya hace muchos afios que don Francisco
Codera recogié una buena muestra de estas denominaciones, en espe-
cial las terminadas en &/, lo que corresponderia al diminutivo romance
-ello: Tbn Qardiyal, Ibn Burriyal, etc. ”. Otros motes de este mismo es-
tilo son simples transcripciones del original romance: Piedra Seca o
Alma Mala son los mds conocidos entre ellos.

El lagab suele aplicarse a diferentes miembros de una misma fa-
milia y heredarse; esto es lo que lo hace semejante, como ya se ha
dicho, a un apellido. Algunos tienen un significado que hace pensar
que se originaron en un hecho concreto de la vida de quien primero

7 F. Codera, «Apodos o sobrenombres de moros espafioles», pp. 329 y ss.
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lo llevé, hecho por lo general desconocido. Ejemplos de ello son lagab
del tipo de Ibn Arfa® ra’sa-hu («el que levantd la cabeza»).

El ultimo elemento de la cadena onomdstica es la #isba («<nombre
de relacién»), que establece la vinculacién del personaje con una tribu
(drabe o beréber, aunque este ultimo caso sea menos frecuente) o un
lugar de nacimiento o residencia (al-Saraqusti, «el zaragozano»; al-Tu-
laytuli, «el toledano»). Formalmente, todas las nishas tienen una caracte-
ristica comin, que es la terminacidn en 7 (femenino #4) y algunas pue-
den referirse incluso a la adscripcién juridico-religiosa (como al-Da’udr:
seguidor de la escuela zahirY) ¢ a una determinada profesién (al-Sabu-
ni: vendedor o fabricante de jabén).

La informacién onomdstica andalusi proviene, en una mayor can-
tidad, de los diccionarios biogrificos, cuya definicién del individuo em-
pieza, légicamente, por la reproduccién de su nombre. Este puede in-
cluir s6lo una parte de los elementos que se acaban de mencionar, y
algunos diccionanios suelen incluir apartados especiales para los perso-
najes de los que sélo se conoce la kumya, por ejemplo. En los que exis-
ten secciones dedicadas a las mujeres, como los compuestos por Ibn
Batkuwil o Ibn al-Abbar, se observa cdmo sus nombres son de una me-
nor complejidad que los de los hombres; raro es que se les apliquen
nisbas, por ejemplo. También es comin observar la existencia de cade-
nas genealdgicas muy breves, en las que sélo aparece el nombre del per-
sonaje y el de su padre —todo lo mis, el de su abuelo—. Estas genealo-
glas tan cortas pueden indicar la falta de antepasados ilustres o también
servir de pista para situar el momento de la conversién al Islam.

En conjunto, el sistema onomdstico aqui analizado sirve para de-
finir al individuo desde multiples puntos de vista, ya que proporciona
informacién sobre sus vinculaciones familiares, religiosas, profesionales,
geogrificas o sociales. Por poner un ejemplo, de alguien Hamado Aba
1-Qasim Jalaf b. Ibrahim b. Muhammad al-Qaysi al-Muqri’ al-Tulaytu-
1i %, se sabe el nombre de su padre (Ibrihim) y de su abuelo (Muham-
mad); que pertenecia, por origen o por clientela, 2 la tribu 4rabe de
Qays; que habia nacido o era originario de Toledo (al-Tulaytuli) y que
se habia especializado profesionalmente en la lectura del Corin (al-
Mugqrt’); su nombre propio era Jalaf y su kunys, Abu 1-Qasim,

¥ La biografia de este personaje estd en Ibn Batkuwal, Sila, ed. El Cairo, n.° 390.
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LA FAMILIA Y LA MUJER

En un capitulo anterior se ha mencionado la importancia de los
lazos familiares entre los ulemas y la aparicién de verdaderas dinastias
de sabios o jueces; también es éste un caso relativamente comun entre
funcionarios al servicio de la administracién. Sobre la estructura inter-
na de la familia andalusi, se han formulado teorias que la integran en
el sistema 4rabe favorecedor del matrimonio agnético (casamiento con
la prima paterna)’, aunque también se ha sefalado la existencia im-
portante de vinculos cogndticos, al menos en la familia real nazari de
Granada '°.

Las bodas suponen, ante todo, un hecho juridico; se trata de un
contrato cuyas especificaciones han merecido la atencién de los exper-
tos desde antiguo. Los formularios notariales andalusies incluyen textos
normativos a este respecto, en los que se detallan las condiciones del
contrato en lo referente tanto a la dote como a muchos otros aspectos
de la relacién matrimonial. Entre las cldusulas corrientes podian figurar
la obligacién del marido de no tomar concubina alguna sin el conoci-
miento y aprobacion de la esposa; de no ausentarse de la casa marital
mis de un plazo determinado; de no obligar a la mujer, sin su consen-
timiento, a trasladarse a otra ciudad; de no prohibirle el visitar a las
mujeres de su propia familia ni a los hombres cuya relacién le esté
permitida legalmente.

Otras condiciones posibles se referian a la procedencia social de
la mujer, porque si estaba acostumbrada a tener servidumbre en su
casa, el marido «declara que él puede proporcionarle servicio y que sus
medios de fortuna le permiten hacerlo asi». El modelo de contrato ma-
trimonial del que estin tomados los datos que anteceden termina con
el compromiso del esposo de portarse bien con su esposa mientras la
guarde en su poder, o a despedirla de su lado bondadosamente *'.

Este texto procede de la obra de Ibn Mugit, toledano del siglo
Vv/X1 y que es una recopilacién de modelos de contratos y documentos

? Véase P. Guichard, Al-Andalus. Estructura antropoldgica de una sociedad islimica en
Occidente, Barcelona, 1976.

' M.* J. Rubiera, «El vinculo cognitico en al-Andalus».

"' S. Vila, Abnemoguit, pp. 54-56.
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juridicos de todo tipo 2. Se trata de una literatura que establece los
pnncipios de comportamiento; pero en la vida cotidiana surgian, a
cada paso, elementos nuevos que, cuando eran conflictivos y debian
ser llevados ante la autoridad judicial, provocaban en ocasiones la con-
sulta del cadi a otros expertos. Gracias a estas consultas, se sabe algo
mds sobre los problemas familiares que se producian entre los andalu-
sies: por ejemplo, las disputas relacionadas con el pago de las dotes
entre las familias de ambos esposos, que podian dar lugar a largas y
complicadas querellas. :

En la coleccién de famwis («consultas juridicas») del magrebi al-
Wangarisi, se han conservado una serie de textos de este caricter, rela-
cionados con el matrimonio, que fueron reunidos y resumidos por
H.R. Idris ¥, En la mayor parte de estas consultas predominan las
cuestiones econdmicas relacionadas con el pago de las dotes, pero al-
guna de ellas tiene otro caricter y suministra informaciones interesan-
tes sobre aspectos tales como los festejos de bodas y el repudio.

Sobre el primero de estos puntos, se plantea en Cérdoba, ante Ibn
‘Attib, st el marido estd obligado a pagar los gastos del banquete de
bodas, a la persona que peina a la novia y a los miisicos que tocan
durante las celebraciones; también se alude a la costumbre de ofrecer
a la novia un regalo que consiste principalmente en ropa personal *.
A través de este texto juridico, por tanto, es posible reconstruir algo
del ambiente que rodeaba la ceremonia de la boda, que aparece de este
modo en dos planos diferentes: el juridico centrado en la firma del
contrato por el cual la mujer pasa de la custodia del padre o tutor a la
del marido, y el social, constituido por una serie de actos —regalos,
adornos, fiestas— esencialmente privados.

En cuanto al repudio, hay que recordar que constituye una de las
caracteristicas del matrimonio musulmdin; aunque la mujer también tie-
ne derecho a anular sus vinculos matrimoniales, se le ponen para ello
unas condiciones mds estrictas que las que estan al alcance del vardn.
Al-Wan3anisi recoge un caso interesante a este respecto , sucedido en

2 Una edicién de la obra de Ibn Mugit, AF-Mugnt fi “thm al-furt, a cargo de F.J.
Aguirre, estd en prensa actualmente en la coleccion Fuentes Ardbico-Hispanas.

¥ «Le mariage en Occident musulman».

“ Ibidem, 11, p. 84.

15 Ibidem, 11, p. 85.
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el siglo v/xi y que tiene como protagonista a un tal Muhammad
b. Yasuf b. al-Gasil. Este hombre se casé en Toledo con una mujer
llamada ‘Aziza bint Yahya; en el contrato de matrimonio figuraba una
cldusula segin la cual °‘Aziza podia, si queria, anular el enlace de su ma-
rido con cualquier otra mujer. En 452/1060, Muhammad, que estaba
encargado de los bienes de mano muerta en Calatrava y alternaba su
residencia entre esta ciudad y Toledo, repudié a ‘Aziza en un documen-
to que mantuvo en secreto; se marchd a continuacién a Calatrava y alli
se casé al afio siguiente con otra mujer, de nombre Sams. Noticias de
ello le llegaron a Aziza, la cual se presentd ante el juez de Toledo,
Abu Zayd Ibn al-Ha$$2’, y aduciendo las estipulaciones de su contrato
matrimonial, hizo pronunciar el repudio de su rival calatravefia.

El cadi de Toledo informé de lo sucedido a su colega de Calatra-
va; éste pronuncié la obligada separacién entre Sams y Mubammad
b. Yasuf. Pero el marido hizo constar su previo repudio de Aziza y
marché a Toledo para aclarar alli las cosas con las autoridades judicia-
les. Ello no fue ficil; el juez requirié el parecer de los alfaquies y el
tiempo iba pasando, de modo que en Calatrava, Sams se presenté un
dia ante el juez local y pronuncié su propio repudio, ya que en su
contrato figuraba la condicién de que el marido no se ausentaria por
mas de seis meses de su lado y que, en caso contrario, se formalizaria
la anulacién del matrimonio ‘¢,

En todo el relato de estos hechos, se insiste en que el repudio se
pronuncia por tres veces, que es la formula definitiva y final para anu-
lar un matrimonio. Algin otro caso, mis excepcional, tiene que ver
con la acusacidon de adulterio; como se sabe, para que esta acusacién
sea aceptada por el juez, es necesario presentar testigos oculares de los
hechos. Habia otro procedimiento, raramente usado, que consistia en
hacer publica la acusacién —sin pruebas—, en presencia del juez y cua-
tro testigos, y pronunciando la férmula cuatro veces; este sistema se
llamaba /fan y se sabe que lo emple6 un ulema cordobés, Ahmad
b. Sa‘id b. Ibrahim al-Hamdani Ibn al-Hindi (m. 399/1009) .

La vida familiar sigue las pautas de un sistema patriarcal; la filia-
cion es totalmente masculina. S6lo en algunos casos muy sefalados,

' El texto irabe de esta consulta, en al-Wansarisi, M#yar, 111, pp. 417418.
7 M.® L. Avila, Algunos aspectos, n.° 388.
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se indica la filiacién materna, como sucede con al-Mundir b. Abd
al-Rahman, conocido como Ibn al-Qurastya, porque era hijo de “Abd
al-Rahman III y de una de sus mujeres (Fatima bint al-Mundir), que
era prima segunda suya y por tanto, pertenecia al linaje de Qurays. Los
emires y califas omeyas de al-Andalus fueron todos, sin embargo, hijos
de esclavas, cuyos nombres han conservado algunos historiadores.
También en este caso, se conserva la filiacidn femenina sélo cuando la
madre posefa una personalidad excepcional o cualidades muy notables:
un hijo del emir “Abd al-Rahman 11, “Abd Allih, es citado con frecuen-
cia como ‘Abd Allah b. Tarib, por ser éste el nombre de su madre,
que gozd del favor del emir y luchdé con fuerza —aunque sin éxito—
por conseguir la sucesién para su hijo. Un hijo del emir Muhammad,
al-Mutarrif, era conocido como Ibn Gizlan por el nombre de su ma-
dre, que era una experta cantora y literata.

De las mujeres de la familia omeya es de las que mds noticias se
han conservado, aunque también de un orden muy restringido **. Es
mucho mds frecuente, por ejemplo, encontrar datos sobre las esclavas
del alcizar que sobre las mujeres libres, ya que aquéllas, que muy a
menudo eran musicas y poetisas, participaban activamente en las ter-
tulias literarias y como tales aparecen en anécdotas y relatos de am-
biente cortesano.

Estas mujeres de origen esclavo tenfan origenes étnicos muy dife-
rentes y llegaron a alcanzar un gran nGmero. Un hermano de ‘Abd
al-Rahman II, Sa‘id al-Jayr, tenia 15 esclavas (Jawari) que perecieron
todas en un derrumbamiento del palacio; para compensarle, su her-
mano, el emir, le regal6 otras 28. No se sabe s1 este nimero era repre-
sentativo de la media de mujeres de origen servil que poseian los prin-
cipes omeyas; posiblemente los emires y califas tendrian mds. Sus
funciones respondian a la esmerada educacién que habian recibido y a
la que ya se ha aludido; su precio estaba en consonancia con sus atri-
butos fisicos e intelectuales.

Las mujeres de la familia real, libres o esclavas, tienen un dmbito
de accidén limitado y que sdlo a veces aparece reflejado en los textos.
Participan en la educacién de otras mujeres y de sus propios hijos de
corta edad, claro estd; pero también intervienen en otro tipo de acti-

* M. Marin, «Las mujeres de las clases sociales.
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vidades que tienen una cierta proyeccién al exterior. Gracias a su ca-
pacidad econdmica, algunas mujeres de la familia omeya financian la
construccién de mezquitas y cementerios en Cordoba, que llevaban sus
nombres, como las mezquitas de las mujeres de “Abd al-Rahman II. En
época de los reyes de Taifas, la mujer favorita del al-Mu‘tamid de Se-
villa, Itimad, hizo construir una mezquita en Sevilla, de la cual se
conserva una inscripcién que recuerda la ereccién del alminar ¥, Algu-
nas también intervienen en la politica interna: luchan sobre todo por
conseguir que su hijo, el que les ha concedido con su existencia el pre-
ciado estatuto de wmm walad (literalmente, «madre de un nifio»), sea
desighado como heredero o, en su defecto, para que alcance el poder
una vez muerto su padre.

No conviene exagerar el papel politico de las mujeres dentro del
alcazar cordobés, pero es indudable que tuvieron una importancia no-
table en determinados momentos de la historia omeya. Sobre todo las
mujeres que rodean a Almanzor son dignas de ser recordadas por lo
decisivo de alguna de sus actuaciones. La primera de ellas era una es-
clava de origen vascén, llamada Subh (Aurora), casada con el califa
al-Hakam II y madre de su hijo y heredero Hi¥im. Almanzor inicié su

-ascensién hacia las cimas del poder bajo la proteccién decidida de esta
muyjer, hasta el punto de que sus dos nombres anduvieron unidos en
boca de los cordobeses. Su matrimonio con Asma’, hija del poderoso
general Galib, sirvid para afianzar su posicidn; no era un asunto ficil,
porque Asma’ estaba prometida con el hijo de otro personaje no me-
nos importante, el visir al-Mushafi, pero Almanzor hizo jugar en su
favor sus apoyos palaciegos y consiguié que Galib autorizara su enlace,
celebrado en 367/977 con gran pompa y esplendor. Otra de las muje-
res de Almanzor, al-Dalf2’, fue madre de su hijo y sucesor, al-Muzaf-
far; aunque no es un dato muy recordado, conviene mencionar que
esta mujer financié la rebelién contra Sanchuelo (hermano de al-Mu-
zaffar y a quien se atribuia su muerte) originando de este modo la gue-
rra civil que darfa al traste con el califato cordobés.

Las Memorias del rey “Abd Allah de Granada ofrecen también al-
gunos datos de interés sobre la intervencién de las mujeres de los zz-
ries en asuntos que eran tanto familiares como politicos, puesto que

¥ E. Lévi-Provengal, Inscriptions, n.° 32.
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tenian que ver con las alianzas matrimoniales dentro de la familia en
el poder. La prima hermana de Maksan, hijo del rey Badis, es califica-
da como «mujer muy influyente en la familia y que gozaba de las sim-
patias de la mayor parte de las esposas de los militares del ejército re-
gulap ?, Esta princesa zirf, llamada Umm al-“Ulq, se atrajo entonces la
enemistad de la mujer de Badis, que temia que este matimonio fuera
en desventaja de su propia situacién. Sus intrigas y manejos provoca-
ron la reaccidon de Umm al-Ulu; desgraciadamente, el texto conserva-
do de las Memorias de “Abd Allah se interrumpe en plena descripcidén
de estas luchas femeninas por asegurarse el control de los destinos del
palacio y sus habitantes de uno y otro sexo.

Estas noticias y otras semejantes se refieren exclusivamente a mu-
jeres pertenecientes a los grupos sociales dominantes; su papel en las
relaciones familiares tiene una dimension publica de la que carecen
otras, de extraccién social mds humilde. De éstas, se conocen mughas
menos cosas porque los cronistas se ocupan principalmente de reflejar
los acontecimientos relacionados con la dinastia reinante; por ello se
han conservado sus nombres y, en situaciones excepcionales, el recuer-
do de alguna de sus acciones. De las otras mujeres, no pertenecientes
a estos circulos restringidos, se conservan dos tipos diferentes de infor-
macién: en primer lugar, de nuevo la procedente de diccionarios bio-
graficos; junto a ella, noticias dispersas de muy diferente caracter, que
pueden encontrarse aisladamente en los tratados de kisba («gobierno del
zoco»), libros juridicos, crénicas, compilaciones literarias, etc.

Las mujeres que aparecen en los diccionarios biogrificos han sido
incluidas en ellos por haber destacado, de alguna forma, en algan tipo
de actividad cientifica *!. Muchas de ellas son hijas o hermanas de ule-
mas conocidos, con los cuales han estudiado. En ciertos casos, estas
mujeres alcanzaron una posicién profesional destacada; M.* J. Rubiera
ha sefialado con acierto que «las méas famosas poetisas de al-Andalus
(Zaynab y Hamdiina —hijas de Ziyid al-Mu’addib—, Nazhin y Hafsa
al-Rakiiniya) son hijas dnicas, sin hermanos varones, de padres aco-
modados y cultos que les dieron la educacion que hubiesen dado a sus
vastagos masculinos, de tenerlos» 2. Muchas otras «<mujeres sabias», que

® Traduccion de E. Garcia Gomez, p. 147.
2 M. L. Avila, «Las mujeres sabjas».
2 M.? ]. Rubiera, «Oficios nobles, oficios viles», p. 72.
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no se encontraban en esta situacién de lo que Rubiera define como
«ausencia de vardn», muestran unas biografias fuertemente delineadas
por sus relaciones familiares.

Los textos biogrificos, en efecto, subrayan casi siempre la perte-
nencia de estas mujeres a determinadas familias (a no ser que se trate
de esclavas) y cémo han transmitido de sus padres, abuelos o tios ma-
ternos y paternos. En otros casos, se indica claramente que la educa-
cién ha sido recibida junto a un hermano: asi sucedié con Fatima bint
Muhammad b. “Ali al-Lajmi, que estudié siempre con su hermano
Abu Muhammad al-Ba§i 2. Es notable también la escasez de datos —si
se comparan con los que se conservan de los ulemas— que se conser-
van sobre muchas de estas mujeres, un buen nimero de las cuales ca-
rece incluso de nombre; se las conoce como da hija de..» 0 «la her-
mana de...». Puede citarse en este sentido a una mujer del siglo v/x1 de
la que, por otro lado, se conoce buen numero de informaciones: estu-
dié con su padre, F2’iz al-Qurtubi, materias como exégesis cordnica,
lexicografia y lengua; con su marido, Abu ‘Abd Allih Ibn °Attab, de-
recho y obras piadosas. Fue a estudiar a Denia con Abl “Amr al-Dani,
el gran maestro de lecturas cordnicas y al no poder hacerlo —al-Diani
estaba ya enfermo de muerte—, se trasladé a Valencia para estudiar con
su discipulo Abi Da’ad al-Mugri’. Ademds de estos viajes por la pe-
ninsula, fue a Onente e hizo la peregrinacién, muriendo en Egipto, a
su regreso a al-Andalus, en 445/1054 . Pues bien, a pesar de la aten-
cién que le dedican los bidgrafos —no es nada usual encontrar tal can-
tidad de datos en las biografias femeninas— ninguno de ellos recoge su
nombre: es simplemente hija y esposa.

Es evidente, por estos y otros datos, que el hecho familiar deter-
mina la existencia de la mujer andalusi. Sélo puede definirse como hija,
hermana, esposa 0 madre y ello se trasluce en sus actividades profesio-
nales, como las que se acaban de sefialar y que no son especificamente
femeninas; la transmisién de la ciencia o la poesia son en principio
privativas del hombre. Que se dé acceso a ellas a las mujeres es un
hecho importante, pero no deja de ser excepcional, sobre todo si se
compara el nimero de «mujeres sabias» con el del total de los ulemas

2 M.* L. Avila, «Las mujeres sabias», n.° 29.
# M.* L. Avila, «Las mujeres sabias», n.° 48.
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andalusies. En su afin por incorporar a los diccionarios biogrificos
cualquier tipo de informacién, sus autores no tienen inconveniente en
incluir algunas mujeres, sin que ello signifique que se pueda hablar de
una presencia cultural importante ni, mucho menos, de una cultura
propiamente femenina.

Otras actividades profesionales de la mujer que no tienen entrada
en los diccionarios biogréficos asoman ocasionalmente en el segundo
tipo de fuentes a que se hacia antes referencia: habia mujeres maestras,
ayas, comadronas y curanderas, lavanderas y prostitutas. Tanto en la
prictica de estas funciones como en su cualidad de miembros de una
familia, las mujeres invadian de tanto en cuanto los espacios reservados
a los hombres en la ciudad, o su espacio propio era invadido por ellos.
Estas transgresiones de la separacién de géneros que domina la socie-
dad isldmica, se reflejan bien en los tratados de Aisha ya que en ellos,
junto a la normativa del mercado se suele incluir la regulacion de las
«buenas costumbres».

Ibn “‘Abdiin, en su tratado de Aisba, indica una serie de ocasiones
en que las mujeres acuden a lugares publicos y sefiala los criterios a
seguir en este tipo de situacion. En primer lugar, las mujeres son sujeto
y objeto de justicia: por tanto, se espera del juez que las atienda ripi-
damente cuando acuden como litigantes, de manera que no tengan que
esperar demasiado y queden expuestas a miradas ajenas ©°. Las mujeres
no deben acudir a los servicios de un abogado, porque éstos pueden
aprovechar la situacidén para cortejatlas y seducirlas (lo que no dice Ibn
‘Abdiin en este caso es la alternativa por la que deben optar las muje-
res) . Caso de ser condenada a prisién, debe evitarse el enviarlas a la
cartcel de los hombres; el tratadista propone que las mujeres presas lo
sean en casa de una matrona de buena reputacion, a la que se abonard
un salario por sus servicios Z.

Segin Ibn ‘Abdun, varios lugares publicos eran frecuentados por
mujeres de forma usual: cementerios, zocos, bafios y —al tratarse de
Sevilla— las onllas del Guadalquivir. A éstos habria que afiadir las mez-
quitas y otros lugares de devocion; curiosamente, Ibn ‘Abdin no los

» Ibn ‘Abdin, Risala, pp. 12/60.
¥ Ibidem, pp. 12/61.
7 Ividem, pp. 19/76.
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menciona, aunque si prohibe que las mujeres entren en las iglesias cris-
tianas. Las visitas a las tumbas, a juzgar por este tratado de hisha, oca-
sionaban la siempre peligrosa mezcla de hombres y mujeres, y lo mis-
mo ocurria en los zocos; pero al parecer eran los cementerios los
lugares donde habia que extremar mds la vigilancia. Otro tanto podia
suceder a orillas del rio, adonde acudian las mujeres, no sélo a lavar la
ropa, sino también a pasar el rato en verano e incluso a pasear en bar-
ca con individuos libertinos .

En todas estas recomendaciones de Ibn “Abdun, hay que subrayar
la insistencia en establecer una demarcacién fisica entre hombres y
mujeres. No considera que haya que prohibir a las mujeres el sentarse
a la orilla del rio, sino el que lo hagan alli donde hay hombres. Los
varones que, por necesidades de su oficio, deban tratar con mujeres,
deberin ser personas ancianas y de buenas costumbres. Hay que sus-
traer a las mujeres de las miradas de todo hombre que no pertenezca
a su familia, y por ello se recomienda el uso del velo. Estas normas
debian de cumplirse habitualmente; de alguna de las mujeres sabias a
que se ha aludido antes, se sabe que estudiaban con sus maestros se-
parados de ellos por una cortina. La informacién del tratado de kisba
de Ibn Abdin puede entenderse como el reconocimiento de un esta-
do de cosas diferente: la prohibicién de un hecho reconoce de manera
implicita su existencia. Pero tampoco puede deducirse de estos textos
que las mujeres andalusies disfrutaran de una libertad de costumbres
desconocida en el Oriente islimico, como se ha venido haciendo tra-
dictonalmente desde que H. Pérés, basindose en textos poéticos, ex-
pusiera una teoria en tal sentido.

En efecto, los casos que suelen aducirse en favor de la mayor li-
bertad de la mujer andalusi —producida por «contaminacién» de la so-
ciedad cristiana— son tan excepcionales que dificilmente puede creerse
en su generalizacién. Suele traerse a colacién, para ello, la famosa his-
toria del poeta al-Ramadi (siglo v/x), que sigue por todo Cérdoba a
una joven de la que se enamora a primera vista, creyéndola una escla-
va; le da una cita a la que ella no acude y acaba descubriendo que
se trata de la hermana de uno de sus amigos ”. No menos citada es

® Jhidem, pp. 27/96, 32/109, 46/143.
» Véase M. ]. Rubiera, «Oficios nobles, oficios viles», p. 74.
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la figura de Wallada, la princesa omeya y poetisa de la que se dice
que «llevd a Cérdoba una vida de mujer liberada, pregonando un amor
que prescindia de los escriipulos de la moral instaurada por los hom-
bres» ¥. No hay que olvidar, sin embargo, que éstos y otros casos se
dan en el contexto de unos grupos sociales muy limitados, en los que
la separacién entre hombres y mujeres se difuminaba al existir un es-
pacio comun: la tertulia literaria (en la que también se rompe otro
taby, el del consumo de vino), a la que acuden las esclavas poetisas y
cantoras, como ya se ha indicado.

El espacio propio de las mujeres, aquel en el que tienen zonas de
uso exclusivo, es la casa, sea ésta humilde o palaciega. En la casa se
desarrolla la vida familiar y las actividades mas privadas del individuo
—sea hombre 0 mujer—, y a ella dedicaremos ahora nuestra atencion.

RESIDENCIAS PRIVADAS

Al visitar un palacio como la Althambra, se obtiene la impresion
de entrar en un lugar de aparato y representacion, destinado ante todo
a reflejar la grandeza de sus habitantes. Los salones que se suceden,
unos a otros, adornados con la mds compleja decoracidén —a la que la
imaginacidn debe afiadir tapices y colgaduras ahora desaparecidos— tie-
nen una funcidn evidente de simbolo de poder. No se conservan pa-
lacios de la época que estudiamos, y el simil de la Alhambra, tan pos-
terior, sirve unicamente de punto de referencia, que ademds puede
encontrarse de igual modo en la civilizacién occidental.

Estos palacios son, sin embargo, Jugares habitados. Ya hemos ha-
blado del gran nimero de mujeres que, segin Ibn Hayyan, poblaban el
alcazar de Cérdoba y a las que hay que afadir los servidores, esclavos,
guardianes y funcionarios: el palacio es también la sede del gobierno.
Las 4reas de vivienda privada estin bien delimitadas de los lugares de
ceremonias y recepcion donde se recibe a dignatarios y embajadores o
se celebran fiestas. He aqui, en la descripcion de al-“Udri, un testimonio
sobre esa doble funcion del palacio, referido al del rey de Almeria al-
Mu‘tasim:

* R. Ané, Espasia musulmana, p. 273.
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[...] cierra el jardin por su lado meridional una gran sala de recepcio-
nes (majlis) a la que dan acceso puertas con adufas labradas segin la
tradicién oriental [...}] Dicha sala esti pavimentada con losas de mdr-
mol blanco y con el mismo material lo estd el revestimiento de sus
zécalos. Contigua a esta sala, en la parte meridional del recinto, hay
una gran mansién privada (daz), construida habil y artisticamente, con
diversas clases de decoracién dorada cuyas maravillas dejan estupefac-
tos a quienes las contemplan. En la misma direccién sigue luego otra
gran sala de recepciones... ¥,

Las descripciones de los palacios andalusies *? suelen aplicarse ex-
clusivamente a la enumeracién de ricos materiales y prodigios de or-
namentacion, dejado sin respuesta las numerosas preguntas que el lector
actual se hace ante estos textos o ante los escasos restos arqueoldgicos
conservados. Tampoco es mucho lo que se sabe sobre los lugares de
habitacién de la mayor parte de los habitantes de al-Andalus; desde
luego las fuentes escritas omiten cualquier tipo de descripcidon de las
casas, puesto que todo el mundo sabia cémo eran. Es posible encon-
trar, a veces, informaciones interesantes en las fuentes juridicas, que re-
cogen litigios entre vecinos a propésito, por ¢jemplo, de un horno
cuyo humo causa molestias, 0 un drbol cuyos frutos caen en el jardin
colindante. Pero es éste de las casas uno de los temas en el cual hay
que recurrir a la documentacién arqueoldgica, unica que puede sumi-
nistrar alguna luz sobre la estructura interna de las viviendas andalusies
y su relacién con la vida y actividades de la familia.

Recientemente, se ha publicado una obra colectiva *® en la que se
agrupan los resultados de una serie de trabajos arqueolégicos sobre ca-
sas privadas. De ellos, uno de los de mayor interés para este estudio es
el dedicado a un barrio de la ciudad de Pechina (Bajyana) **, datado
por sus autores en la primera mitad del siglo v/x. A través de estas
péginas, surge la imagen de una casa urbana de cierta extensién (entre
44 y 250 metros cuadrados), organizada en torno a un patio al cual se

* L, Seco de Lucena, «Los palacios del taifa almeriense al-Mu‘tasim», pp. 17-18.

32 Muchas de ellas recogidas por M.* ]. Rubiera, La arquitectura en la literatura dra-
be, Madrid, 1981 y 1988.

¥ La casa hispano-musulmana. Aportaciones de la arqueologla, Granada, 1990.

% F. Castillo Galdeano y R, Martinez Madrid, «<La vivienda hispanomusulmana en
Bajyana-Pechina (Almeria)», op. cit., pp. 111-127.
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accede tras pasar por el zaguin. Fste es un auténtico espacio neutro,
que divide el dmbito privado y doméstico del de la calle, marcando
una distancia entre ésta y el patio.

El patio —a veces con una alberca— aparece en estas casas como
lugar de uso y paso comunes, a cuyo alrededor se organizan las habi-
taciones privadas. Algunas de éstas tienen grandes dimensiones, por lo
que es posible imaginarlas como lugares de reunién donde se puede
también comer, dommir o incluso trabajar en labores domésticas. No
hay un esquema tnico para las cocinas, usualmente cuartos con un
suelo de tierra apisonada; en cambio las letrinas son siempre habi-
ticulos pequefios, alzados sobre el espacio de acceso y con una atarjea
que atraviesa el muro y desagua en un pozo negro. Todas estas casas
de Pechina, construidas con materiales muy pobres, conservan restos
de una decoracion de almagra, de caricter geométrico, que evidencia
una voluntad de adorno y mejora de las condiciones de vida.

Estos recintos donde se desarrolla la vida familiar, son los que Ibn
‘Abdiin define como «abrigos en que se refugian las almas, los espintus
y los cuerpos, por lo cual deben ser protegidas y vigiladas, ya que en
ellas se depositan bienes y se custodian las vidas» **. El espacio y fun-
ciones de la casa —de cualquier nivel social— tienen una importancia
basica en una sociedad isldmica como la andalusi, donde lo privado se
mantiene estrictamente separado de lo publico. En la casa se nace, se
enferma y se muere: no hay casi ejemplos de hospitales publicos en al-
Andalus. En la casa se come y se bebe con los amigos: no existen res-
taurantes publicos, que tardarin mucho en aparecer en los paises isld-
micos. En la casa, incluso, ensefian muchos maestros que prefieren no
acudir a las mezquitas a impartir sus ensefianzas.

EL INDIVIDUO Y SU CUERPO

En su ya citado libro sobre la arquitectura en la literatura drabe
(con numerosos ejemplos andalusies), M.* J. Rubiera se refiere repeti-
damente a lo que denomina «estética del placer» de la cultura drabe.
Los ejemplos literarios que aduce para ello en su obra atinan general-

¥ Traduccion de E. Garcia Gémez, p. 112.
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mente expresiones sensoriales muy diferentes y que abarcan el sonido
—el murmullo de las fuentes—, la vista —jardines y descripciones pala-
ciegas— o el olfato —perfumes, flores.

Lo que se desprende de estas citas literarias ** es una caracteristica
comun, que puede encontrarse en textos de tipo muy diverso, tanto
andalusies como orientales: la concepcién del cuerpo humano como
un todo unitario. Los sentidos no se dividen en categorias diferentes
seglin tengan mayor o menor relacién con la actividad intelectual, y la
apreciacion del mundo externo puede hacerse, al mismo tiempo, a tra-
vés de varios de ellos y de la experiencia mental y racional. Las reser-
vas e inhibiciones hacia las sensaciones del cuerpo, tan caracteristicas
de la civilizacién occidental, no aparecen en la cultura drabe-islimica
sino en un plano muy concreto, al que ya se ha hecho referencia: la
situacion de pureza ritual.

Muchos andalusies habrian suscrito los parrafos iniciales del T7a-
tado de Cocina escrito por el oriental al-Bagdadi en el siglo vi/xmi, en
los cuales afirma que las delicias del mundo son seis: la comida, la
bebida, el vestido, el sexo, lo que se puede oler y lo que se puede
escuchar ’. Entre todo ello, destaca al-Bagdidi, naturalmente, la comi-
da; pero es significativo que no aisle los placeres del gusto de los que .
proporcionan los otros sentidos. Esta misma tendencia se aprecia en
los recetarios del Norte de Africa y al-Andalus, de época medieval, que
han llegado hasta nuestros dias, y en los que la descripcion de los pla-
tos suele acompafiarse de indicaciones de color y presentacién.

Las dos colecciones de recetas del Occidente islimico que se han
conservado (el tratado anénimo editado y traducido por A. Huici Mi-
randa y el original de Ibn Razin al-Tu§ibi) pertenecen a una época’
posterior a la que nos interesa aqui, aunque probablemente reflejan, al
menos en parte, una realidad anterior. Se trata de libros de cocina ante
los cuales cabe preguntarse a quién iban destinados; no parece arries-
gado afirmar que, lo mismo que ocurre en Oriente, los recetarios de
al-Andalus y el Magrib se dirigen a grupos sociales acomodados, de
evidente raiz urbana y que, en algunos casos, reflejan también usos ali-

% A las que pueden adadirse las recogidas por H. Pérés, Esplendor de al-Andalus,
especialmente en su segunda y tercera partes.
7 Al-Bagdadi, Kitab al-Taby, p. 9.
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menticios de la corte. Utilizarlos como tnico testimonio de la dieta
andalusi proporcionaria una imagen distorsionada; no hay que olvidar
que una gran mayoria de la poblacién —en las ciudades o en el cam-
po— se alimentaba béasicamente de cereales y legumbres, teniendo un
consumo muy limitado de carne y de pescado (éste, mas abundante en
las zonas costeras o préximas a rios) .

A pesar de esta salvedad, los tratados de cocina son utiles para
comprender el interés de la sociedad por la calidad de sus alimentos;
s6lo la cultura china puede equipararse a la islimica —en épocas pre-
modernas— en cuanto al desarrollo y puesta por escrito de una tradi-
cién culinaria refinada . La confeccién de platos delicados es un pla-
cer sensorial, pero su descripcion puede ser, asimismo, una fuente de
placer intelectual; los poetas andalusies dedican composiciones a deter-
minados ingredientes o consagran epistolas en prosa rimada a los dul-
ces mas apetitosos. Ejemplo de lo primero son los versos de un poeta
del siglo v/xi, Abii [-Hasan Ibn al-Qabturnuh, dedicados a la beren-
jena:

Es un fruto de forma esférica, de agradable gusto, alimentado por
agua abundante en todos los jardines.

Ceiiido por el caparazén de su pediolo, parece un rojo corazén
de cordero entre las garras de un buitre *.

Nada mejor, para ilustrar un ejemplo de prosa literaria con te-
ma gastronémico, que la figura de Ibn Suhayd, el gran poeta cordobés
(m. 399/1008) *'. En su Risalat al-tawabi’ wa-l-zawabi (Epistola de los ge-
nios), incluye una composicion dedicada a los dulces. El motivo inicial,
para introducir el tema, consiste en la evocacion de una reunién de
amigos en la que participa Ibn Suhayd y en la que también se halla
un alfaqui muy goloso. Cuando éste ve llegar las bandejas de duices,

% Una muy util visién de conjunto de los recursos alimenticios en al-Andalus pue-
de verse en la tesis doctoral de E. Garcia Sdnchez «La alimentacién en la Andalucia is-
lamica. Estudio histérico y bromatolégico», Universidad de Granada, 1984, parte de la
cual se ha publicado en la revista Andalucia islimica.

¥ Véase D. Waines, «The Culinary culture of al-Andalus».

% E. Garcia Gémez, Poemas ardbigoandaluces, p. 81.

9 Sobre su vida y obra, véase J. Dickie, «Ibn Suhayd, A biographical and critical
study».
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se precipita hacia ellas y comienza a describirlos en términos enco-
midsticos. Todo el fragmento tiene una clara intencién humoristica,
destinada a poner finalmente en ridiculo al glotén y aprovecha para
introducir los nombres de los dulces mds apreciados y conocidos, y
cuyas recetas pueden encontrarse en libros de cocina orientales y
andalusies .

El entorno en que se inserta esta pequefia epistola de Ibn Suhayd
es también interesante: se trata de un grupo de amigos que se retine
para comer, beber, escuchar musica o recitar poesias. El ingenio presi-
de estas reuniones que tan frecuentemente se retratan en las crénicas o
en las antologias literarias, y que suponen la existencia de unos grupos
sociales de alto nivel de vida y cultura. Estos amigos lo mismo pueden
discutir las excelencias de un plato determinado que rivalizar en cues-
tiones lexicogrificas; no era extrafio que asistieran a las tertulias escla-
vas cantoras ni que se consumieran bebidas alcohdlicas.

La cuestién de la bebida ha sido también tratada —como la situa-
cion de las mujeres— por algunos investigadores para realzar una su-
puesta diferencia de al-Andalus con respecto a otros paises isldmicos,
diferencia apoyada sobre todo en la pervivencia de costumbres y usos
anteriores a la llegada de los drabes a la peninsula. Es indudable que
en al-Andalus se producia y consumia vino; pero lo mismo puede afir-
marse de otras muchas regiones del Islam donde ademés se han fabri-
cado, a lo largo de los siglos, otras bebidas alcohdlicas a partir de ce-
reales, ddtiles o leche. Ahora bien, la prohibicién legal de su consumo
por los musulmanes ha producido una casuistica juridica acerca de la
verdadera naturaleza del vino y de cudl es la bebida que se ha de con-
siderar como tal. El nabid, que es un producto no fermentado, es con-
siderado aceptable por la escuela juridica hanafi, y un cierto numero
de alfaquies andalusies seguian esta opinién.

La actitud ambivalente ante el consumo de vino (es algo prohibi-
do pero que muchos hacen) se refleja bien en algunas anécdotas sobre
el comportamiento de los jueces ante lo que era, a todas luces y segin
la legislacién isldmica, un delito. Entre estas anécdotas, figuran las atri-
buidas a los jueces Muhammad b. Ziyad y Ahmad b. Baqi, en las que

‘2 El texto drabe se encuentra en Ibn Bassaim, Dajira, 1, pp. 270-272. Véase la tra-
duccién de J. Monroe, Risala, pp. 74-75.
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dan muestras de tolerancia ante una persona embriagada; el recurso
mds utilizado es considerar que estd enfermo o que no se puede pro-
bar que haya estado bebiendo. En otro caso, el protagonista es uno de
los Banii “Asim, “Abd Allzh b. Husayn b. “Asim, que fue jefe de pol-
cia (wali l5urga) en Cérdoba en época del emir Muhammad, y que era
famoso por su estricta y dura aplicacién de la ley. “Abd Allah vio un
dia a un joven que se tambaleaba como si estuviera borracho. Ordend
que se le detuviera y, como se comprobase que olia a vino, mandé
que fuera azotado. Cuando ya se preparaban a ejecutar el castigo, el
joven avergonzd a Ibn ‘Asim recordando un verso que este ultimo ha-
bia compuestc en alabanza del vino y reprochindole su falta de cohe-
rencia; Ibn “Agim le perdoné entonces ».

No es de extrafiar que las crénicas histéricas afirmen la abstinen-
cia de los emires y califas en esta cuestién, subrayando su negativa a
consumir vino: asi se dice en concreto del emir Mubammad que, como
sus antepasados, no lo probaba. En cambio, a él y a todos los omeyas
les gustaba mucho, y lo consumian en lugar de vino, el Sarab ‘asals
(«sorbete de miel»), que seglin parece debia de confeccionarse con fue-
go de lefia de vid *. Esta ejemplar caracteristica de los principes ome-
yas, de ser cierta, no puede aplicarse a sus cortesanos y a los andalusies
de noble cuna. Del propio emir Muhammad afirma también Ibn
Hayyan que tenia «tertulias de bebida» (majalis sarab) en las que no se
menciona exactamente qué tipo de consumiciones se hacia; la referen-
cia aparece en un texto destinado a subrayar el grado de intimidad de
que gozaba Hasim b. ‘Abd al-“Aziz con el emir, puesto que se sentaba
en una silla especial colocada para él a un lado del salén y sélo escan-
ciaba lo que a él le parecia bien *.

De vez en cuando, las fuentes arabes ofrecen informacién sobre
altos funcionarios o cortesanos que se reinen entre amigos para beber;
alguna de estas noticias también se da para los ulemas, aunque mucho
més raramente. La aficién de Almanzor a la bebida era notoria, aun-
que al parecer la abandoné por completo dos afios antes de su
muerte *. En una de estas reuniones biquicas, en su palacio, Yafar

* Ibn Hayyin, Mugtabis, ed. M. Makld, pp. 187-188.
¥ Ibidem, p. 277.

S Ihidem, p. 160.

* Ibn Idart, «-Bayan al-mugrib, 11, p. 289.
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b. ‘Ali b. Hamdun fue incitado a emborracharse y, al retirarse hacia su
casa, fue atacado por asesinos a sueldo de Almanzor, que le dieron
muerte V.

Generalmente, estas noticias se ofrecen sin comentarios censores;
serd en el siglo v/x1 cuando el consumo de vino se utiliza como arma
propagandistica en contra de los reyes de Taifas, a quienes se acusa de
ésta y otras transgresiones de las normas islimicas como explicacién de
las amenazas que se ciemen sobre el Islam peninsular. Las Memorias
del rey “Abd Allah de Granada abundan desde luego en informaciones
sobre la aficién al vino de algunos miembros de su familia, especial-
mente su abuelo, Badis. No hay, sin embargo, indicios de que en esta
época se bebiera mis. En la gran y famosa fiesta organizada por al-
Ma’mun de Toledo con ocasidén de la circuncisiéon de su nieto, una
vez que las celebraciones oficiales han terminado, el rey ofrece nabid a
un grupo selecto cuyo gusto por la bebida conoce. Los invitados se
retiran a una sala del palacio, donde ademas degustan un plato que se
consumia usualmente en este tipo de ocasiones: la {uy#riya, confeccio-
nada a base de pajaritos en un recipiente de vidrio resistente al fuego.
La memoria de este plato como costumbre andalusi perduré incluso en
recetarios orientales mucho mds tardios .

El largo texto que describe la fiesta de al-Ma’miin incluye también
un interesante fragmento sobre el uso de los perfumes en esta clase de
celebraciones. Después de haber terminado la comida, los invitados
fueron llevados a la sala de las abluciones, donde ademas de algu-
nos ungiientos y polvos perfumados se les vertié agua para lavarse las
manos:

A continuacién les condujeron al salén de los perfumes que estaba
situado en lo alto, sobre el rio, y que era el mis lujoso de los salones.
Comenzaron a ser perfumados por el aroma de los pebeteros de plata
que contenian dloe indio, mezclado con dmbar de Fustat; luego sus
vestidos fueron aspersados con agua de rosas mientras que se vertfan
sobre sus cabezas perfumes embotellados en frascos de cristal tallado.
Luego les acercaron esencieros de cristal de muy bella factura y forma
que contenian diversas algalias, el mis escogido almizcle tibetano, el

7 Ibidem, 11, pp. 280-281.
# Véase M. Marin, «Food and feast in Muslim Spain».
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més puro dmbar magrebi y la esencia del sauce barmaki. Con tantos
perfumes sus bigotes terminaron goteando perfume y sus canas recu-
peraron su color .

No hay que olvidar que el lujo y magnificencia de esta fiesta la
hicieron proverbial en la historia y la literatura andalusies, lo que ex-
plica el derroche de sustancias odoriferas de alto precio. Los perfumes
—como las especias— son uno de los componentes bisicos del comer-
cio de luyjo. En las descripciones de regalos enviados por ‘Abd al-Rab-
mian Il a sefiores del Norte de Africa, los perfumes figuran al mismo
nivel que las telas de brocado o las joyas mds exquisitas; en 322/933,
los obsequios a Miisa b. Abi l-‘:‘:ﬁya incluian, entre otras cosas, botes
de marfil y plata que contenian sindalo, incienso, dmbar, algalia, agua
de rosas, perfumes reales *° y otros productos de cosmética, como co-
lirios y polvos contra el sudor.

El mds conocido de estos perfumes era la algalia (del drabe afga-
liya), que aparece en una significativa y muy conocida anécdota: du-
rante la revuelta del Arrabal, el califa al-Hakam unta con ella sus ca-
bellos, con el propédsito de que, en el caso de perder la vida, su cabeza
pueda distinguirse de la del resto de los muertos *. El uso de perfumes
de tan alto precio no podia sino estar retringido a personas de gran
capacidad adquisitva; es interesante a este respecto sefalar cémo, es-
tando el juez Sulayman b. Aswad invitado un viernes en casa de un
visir, éste le ofrecié algalia para perfumarse. El juez se negb a aceptar
el ofrecimiento diciendo que como era viernes, tenia que hacer la
ablucién para la oracién y por tanto el perfume se perderia . La gran
masa de la poblacién sélo tenia acceso a estos refinados placeres en
ocasiones muy concretas: ya se ha sefialado el elevado consumo de
perfumes en la mezquita aljama de Cdrdoba durante el mes de 7z
madan.

Es necesario recordar, dentro de este apartado dedicado a la indi-
vidualidad del cuerpo, la funcion de los bafios. Ya se ha mencionado

“ Texto de Ibn Hayyin en Ibn Bassim, Dajira; traduccion de M.* J. Rubiera, La
arguilectura en la literatura drabe, 2. ed., pp. 167-168.

 Esta expresion indica la presencia de perfumes compuestos de mas de una sus-
tancia.

' Ajbar maymiu‘a, pp. 131/137.

% [bn Harit al-Jusani, Qudat Qurisuba, pp. 129/158.
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la importancia del bafio como medio de purificacién ritual, necesario
para cumplir con las obligaciones religiosas. Pero el bafio cubre ademads
otras necesidades, desde las puramente higiénicas hasta las sociales
—ejerce como espacio de reunidn—, pasando por lo que nos interesa
aqui, que es lo relativo al cuidado del cuerpo. A través de un proceso
que sigue de cerca la tradicién romana, el andalusi sale del bafio con-
venientemente aseado, depilado y tefiido **; su aspecto externo se com-
pletard con perfumes, cosmética y vestidos.

La indumentaria de los andalusies mas pudientes sufri6 la influen-
cia, sobre todo, de las modas orientales; de manera especial a partir de
la época de ‘Abd al-Rahman II, en la que se introdujeron novedades
de todo tipo en los circulos cortesanos e intelectuales **. Las fuentes
irabes proporcionan mucha mis informacién sobre la calidad de los
tejidos y su procedencia que sobre su corte y disposicidn, especialmen-
te cuando se trata de materiales de alto precio. En el alcizar cordobés
habia, en tiempos de ‘Abd al-Rahmin II, una mujer responsable del
almacén de la ropa (jazzanat alkiswa) y sastres que trabajaban de con-
tinuo bajo la direccién de un encargado (‘arif aljayyafin)>. Entre los
regalos con que los emires obsequiaban a poetas, visites 0 embajado-
res, los trajes eran uno de los més preciados, ya que solian estar con-
feccionados con telas finas y exéticas, muchas veces importadas de
Oriente, donde se habfa desarrollado una industria —y comercio— de
lujo basada, en parte, en este tipo de confecciones. No es por tanto
extrafio encontrar referencias a vestidos o modas iraquies y al proceso
de su introduccién en al-Andalus. Por ejemplo, se dice que “‘Abd al-
Rahman b. al-Samir era hombre de gran privanza con el emir ‘Abd al-
Rahmain II, del que habia sido amigo en su juventud. Reinando ya el
emir, un dia entrd a verle vestido con un traje iraqui y tocado del mis-
mo estilo, lo que provocd un comentario del principe, recordindole la
caperuza (gufayr) que solia llevar cuando le visitaba siendo él joven *.

» Véase una de las mds recientes publicaciones sobre los bafios drabes en Espafia,
Bavios drabes en ¢l pais valenciano, Valencia, 1989, especialmente la contribucion de M. de
Epalza, «Estructura y funciones de los bafios islimicos».

% Una visién general de los vestidos andalusies, en R. Arié, Esparia musulmana,
pp- 290 y ss.

% Ibn Hayyan, Mugtabis, ed. M. Makk, p. 21.

% Ibn al-Qutiya, Ta’ry, pp. 60-48.
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No puede deducirse de la anécdota si el emir estaba aludiendo a
un cambio de fortuna de ‘Abd al-Rahman, reflejado en su vestimenta
y tocado, o si simplemente se referia a las nuevas modas, propias de
los grupos elegantes de la corte y adoptadas por personas de cierta
edad. De Hagim b. ‘Abd al-“Aziz se sabe que era, en su juventud, uno
de estos dandis cordobeses del siglo m/1x: realzaba su natural apostura
con una tinica (tawh) amarilla firazi y llevaba un manto marwazi >.

El apelativo tirazi se refiere a las telas confeccionadas en el firaz,
fibrica de tejidos que controlaba la administracidn central y en la que
se manufacturaban vestiduras, tapices y colgaduras de la mejor calidad,
que llevaban el nombre del emir reinante. Estos «talleres reales» se ori-
ginan también en Orente y su introduccién en al-Andalus se debe al
tantas veces mencionado ‘Abd al-Rahman II.

A pesar de la existencia de una dar al-tiraz en Cérdoba, los tejidos
de ese tipo fabricados en Iraq seguian disfrutando de un gran prestigio.
Se conserva, dentro del relato de la vida de Fara§ b. Sallam, una anéc-
dota probablemente apécrifa a través de la cual, sin embargo, se obser-
va bien el interés de los principes omeyas por hacerse con esta clase
de tejidos —y los problemas politicos que ello suponia. Faraj b. Sallam
es conocido en la historia cultural de al-Andalus por haber introducido
las obras de al-Yahiz, el gran poligrafo de Basora %3, Segin el relato al
que aludimos ¥, durante su estancia en Iraq, Faray pidi6 a al-Yihiz que
le ayudara a conseguir trajes iraquies finos, bordados con el nombre
del emir Muhammad 2 quien pensaba llevarselos como regalo. Al-Yahiz
le hizo ver la dificultad de obtener indumentaria, fabricada en el firaz
real ‘abbasi, con el nombre de un principe omeya, pero hablé con el
director de los talleres, quien se prestd a hacerlo en el mayor de los
secretos.

A su vuelta a al-Andalus, Faraf b. Sallam entreg6 su regalo al emir,
quien aprecié muchisimo el obsequio (y sin duda correspondié ade-
cuadamente).

Por otra parte, se fue creando en al-Andalus una industria textil
propia que alcanzé gran calidad vy fama; en el siglo w/x, el viajero

 1bn Hayyan, Mugtabis, ed. M. Maddi, p. 159.

* Existe en castellano una traduccién de su Kitab al-bwjala’, Libro de los avaros, de
S. Fanjul, Madrid, 1984.

* Tbn Hayyan, Mugtabis, ed. M. Makki, p. 164,
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oriental Ibn Hawqal pondera extraordinariamente algunas de las espe-
cialidades locales:

Nadie, en cualquier parte del mundo, puede igualar a los artesanos
de al-Andalus en la confeccion de fieltros, que a veces se fabrican ex-
clusivamente para el sultin [...] también fabrican telas de seda cruda,
fina y tupida para el sultin y su calidad sobrepasa las sedas del Iraq
[...] Los mantos o capas fabricados en Pechina son exportados a Egip-
to, La Meca, el Yemen y otros paises. Se confeccionan para el pueblo
y para el Sultin vestidos de lino que se pueden comparar a los me-
jores tejidos de Dabiq *.

El uso y disfrute de estos tejidos de gran precio y calidad estaba
limitado a capas muy restringidas de la sociedad andalusi. Se trata, no
s6lo de seguir una moda, sino de mantener un prestigio; el traje es una
de las manifestaciones mis evidentes de la posicién social. Las cere-
monias palaciegas suponen el uso de vestidos especiales, que distin-
guen y definen al que los usa. Del mismo modo, los ulemas mds pia-
dosos o de tendencias ascéticas sefialan su distancia de los fastos
mundanos mediante trajes raidos o vestiduras confeccionadas en lana.
Sin llegar a estos extremos, un relato protagonizado por dos familias
de ulemas es buena muestra de la importancia simbélica que tiene la
apariencia externa. Se trata de las familias del juez Muhammad b. Sa-
lama y de ‘Abd Allah b. Qasim, que mantenian una estrecha relacién;
el juez era muy amigo del padre de ‘Abd Allah y las mujeres de las
dos familias se visitaban. ‘Abd Allah cuenta cémo un dia, siendo juez
Muhammad b. Salama, la hija de éste les visitd; el dueiio de la casa
ordend a las mujeres de su familia que obsequiaran a la muchacha con
un velo iraqui (migna’ ‘iraqr). Pero cuando ella volvid a su casa, el juez
la obligd a que devolviera el obsequio, afirmando que un velo seme-
jante necesitaba de un vestido (tawbh) y de un manto (ridz’) a tono con
él. Este relato se ofrece en un contexto mds amplio, en el que se insis-
te —con mds ejemplos— en la resistencia del juez a aceptar regalos, aun
de sus amigos mds intimos *'; pero al mismo tiempo, nos indica clara-

*® La traduccién del texto completo de Ibn Hawqal y otras muchas noticias sobre
la fabricacidén de tejidos, en J. Vallvé, «La industria en al-Andalus», pp. 225-236.
* Ibn Harit al-Juani, Qudat Qurtuba, pp. 165-166/204-205.
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mente el tipo de indumentaria que se consideraba apropiada para mu-
jeres de buena familia y posicién acomodada.

Una de las actividades de las mujeres, dentro del circulo familiar,
estaba relacionada con la fabricacién de tejidos. Probablemente, se
ocupaban en ello tanto las criadas y esclavas como las mujeres libres:
el juez Said b. Sulayman al-Gafiqi entregd a un hombre una tira de
tela blanca de lana para unos gastos derivados de su sentencia y le dijo
que se habja hecho en su casa para que él la usara durante el in-
vierno .

Es también conocido el hecho de que Almanzor llevaba a todas
sus campafias su sudario, que habia sido tejido por sus hijas ®. Son
datos fragmentarios, que no permiten sacar conclusiones definitivas;
puede suponerse que estos trabajos domésticos servirian, sobre todo,
para cubrir necesidades bdsicas de la casa. La existencia de una nor-
mativa muy detallada sobre las actividades de comerciantes de telas,
sastres, bataneros o tintoreros * parece indicar que sus servicios for-
maban parte usual de la vida de los andalusies.

Estos eran sensibles, en general, al aspecto externior; las anomalias
y casos curiosos se reflejan fielmente en los textos. En época de “Abd
al-Rahmin II, los capitalinos cordobeses miraron con sorna al juez
Sa%d b. Sulayman, que era del Llano de los Pedroches; el primer dia
que se presentd en el juzgado de Cédrdoba iba vestido como un pro-
vinciano con una aljuba (Jubba) de lana blanca y se tocaba con una
galansuwa también blanca .

En un sentido muy diferente, llamé la atencién otro de los jueces
de Cérdoba, Muhammad b. Basir, que al parecer no iba vestido como
se esperaba de un hombre de su posicidn. Se le describe en dos ocasio-
nes: al entrar en la mezquita aljama un viernes, llevaba un manto aza-
franado y el pelo peinado «en cabellera partida». Del mismo modo se
le describe en otra ocasidn, pero ademds se habia dado kuh/ (antimo-
nio) y alefia en las manos; el texto drabe afirma que iba arreglado como
un joven, de modo que era dificil creer que se trataba de un juez. Aii-

 Ibidem, pp. 111-136.

® M. Marin «Las mujeres de las clases sociales superiores», p. 125.

). Vallvé, «La industria en al-Andalus», pp. 231 y ss.

 Ibn Hayyan, Mugtabis, ed. M. Makki, p. 52; Ibn Harit al-Julani, Qudat Quriyba,
pp. 109-133.
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dase a ello que solia llevar vestidos de seda y se tendrd una imagen
poco convencional del funcionario cordobés, pero que debia de ser co-
rriente entre otros grupos sociales .

En la descripcion del atuendo de Sa‘id b. Sulayman, se menciona
que tba tocado con una galansuwa blanca. Esta palabra se refiere a una
especie de bonete ® cuyo uso estaba muy extendido en al-Andalus,
donde, por el contrario, no era normal cubrirse la cabeza con un tur-
bante, al menos en los ambientes de ulemas y alfaquies. En cierta oca-
sidn, le preguntaron a Yahya b. Yahya acerca del uso del turbante; el
prestigioso sabio respondié que ¢so era costumbre de los orentales.
Entonces le dijeron que si él empezaba a usarlo, su fama haria que el
comun de la gente siguiera su ejemplo. Sin embargo Yahya se negé a
mtroducir esta moda forénea, aduciendo para ello el hecho de que,
aunque ¢l juez Muhammad b. Basir solia llevar trajes de seda, nadie
habia adoptado esta costumbre .

El uso del turbante fue introducido, mds adelante, por los contin-
gentes de beréberes que Almanzor incorporo al ejército califal y que
tuvieron una participacién decisiva en la guerra civil que inicia el pe-
riodo de los reyes de Taifas. Precisamente durante las matanzas de be-
réberes en Cordoba, dos de sus jefes, Muhammad b. Yala al-Magrawi
y Masal b. Hamid se ocultan hasta que el entonces califa, Muhammad
b. Hi$dm al-Mahdi, les concede e} aman; entre las condiciones que les
impone, estd la de dejar de llevar turbantes y utilizar en su lugar la
qalansnwa.

Aunque de una manera parcial, los datos anteriores nos ofrecen
una imagen del aspecto exterior de los andalusies que viene a comple-
tar esta rdpida visién del conjunto de signos sensonales del individuo.
Sin embargo, hay que tener en cuenta ademds otra faceta fundamental
de la «corporeidad»: la salud y su contrapunto, la enfermedad.

El cuidado del cuerpo no consiste sélo en la cura de las enferme-
dades. Buena parte de la literatura médica drabe —y los andalusies
compusieron importantes tratados en esta materia— esti dedicada a la
prevencidn de los males que afectan al cuerpo humano. Esta medicina

* Ibn Harit alJuani, Qudat Qurtyba, pp. 57-58/71.
7 Véase R. Dozy, Dictionnaire des noms des vétements, s. v.
S Ibn Harit al-Julani, Qudat Quriyba, pp. 64/79-80.
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preventiva se ejerce fundamentalmente a través de la dietética, que es-
tablece un andlisis riguroso de las cualidades de cada alimento, tanto
positivas como negativas. Recogiendo la tradicidén galénica de la teoria
humoral, los médicos drabes recomiendan determinados frutos o car-
nes para los individuos de cardcter «frio» o <htimedo», o para aquellos
en los que predominan los humores «cilidos»; del mismo modo, esta-
blecen claramente una dieta diferente para los jévenes o los ancianos
O para las mujeres embarazadas. Pocos alimentos, no obstante, se pre-
sentan en estado puro; es necesario «corregirlos», es decir, afiadirles uno
o varios elementos que puedan anular o compensar sus cualidades ne-
gativas.

Esta tradicién dietética se complementa con la experimentacién
clinica. Entre los médicos andalusies que compusieron tratados sobre
su arte y ciencia, destaca indudablemente la familia de los Banu Zuhr
y, entre ellos, Abii Marwan ‘Abd al-Malik b. Zuhr (m. 557/1162), autor
de un Tratado de los alimentos (Kitab al-agdiya)® en el que incluye nu-
merosas observaciones propias, junto a informaciones procedentes de
la tradicién 4rabe oriental y la galénica. A través de la obra de Ibn
Zuhr puede observarse esa preocupacion, a la que antes se aludia, por
la correcta ingestién y combinacion de los nutrientes, advirtiendo ade-
mas de los que deben evitarse y en qué circunstancias. En la misma
linea de cuidado del cuerpo, Ibn Zuhr incluye recomendaciones sobre
el correcto uso del bafio, la orientacién mds adecuada de las viviendas
o el empleo de dentifricos.

La obra de Ibn Zuhr no es un texto aislado; pronto se formd, en
al-Andalus, una tradicidon médica que abarcaba también un profundo
conocimiento de la farmacologia . Parte de la actividad profesional de
los médicos andalusies ha quedado recogida en textos biogrificos, el
mas antiguo de los cuales es el compuesto por el cordobés Ibn Yuljul,
que vivib en el siglo Iv/x "' y que ya se ha mencionado al tratar de los
médicos cristianos.

En varias de estas biografias se observa cémo el médico, junto a
la cura de pacientes, fabrica él mismo sus remedios compuestos, que,

" Editado y traducido por E. Garcia Sdnchez, Madrid, en prensa. Agradezco a la
dra. Garcia Sinchez la consulta de su trabajo.

? Véase M. Meyerhof, «Esquisse d’histoire de la pharmacologie...».

! Véase ]. Vernet, «Los médicos andalusies».
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a veces, toman su nombre; la formula magistral de estos medicamentos
era un secreto bien guardado.

Los médicos biografiados por Ibn Yuljul son aquéllos que desco-
llaron en su profesion; muchos son también médicos de la corte y apa-
recen protagonizando anécdotas de curaciones a los emires y cali-
fas. Entre ellos destacan Ahmad y “‘Umar, hijos de Yinus b. Ahmad
al-Harrani, un oriental que habia llegado a al-Andalus en época del
emir Muhammad e introdujo un electuario (main) que vendia a alto
precio 2. Ahmad b. Yinus gozé de la confianza de Almanzor, que

le encargd del cuidado de la farmacia de palacio. Jamis hubo otra
parecida. Colocéd en ella doce esclavos jovenes que preparaban jara-
bes y componian los ma‘fun. Pidi6 al Emir de los Creyentes que se
regalaran (estos preparados) a los pobres y enfermos que lo necesita-
ran. El Califa consintié. Era experto en los medicamentos simples,
fabricaba jarabes y majiunes y atendia a todo aquel que se le presen-
taba. Curaba las enfermedades de los ojos de un modo prodigioso y
ain se conserva en Cdrdoba el recuerdo de esto. No perdonaba el
pago de sus honorarios a la gente pudiente a la que habia atendido.
Ayudaba con su ciencia al amigo, al vecino y al pobre ™.

En ésta y en otras biografias aparecen referencias a los pagos por
el tratamiento médico indicativos de que el ejercicio de la medicina
podia ser, en determinados casos, una profesién lucrativa, Como es 16-
gico, esto se aplica sobre todo a los médicos mas importantes, que te-
nian entre sus pacientes no sélo al emir, sino a las mujeres del alcdzar
o a altos funcionarnios. Esto les convertia, en ocasiones, en instrumento
de intrigas palaciegas; se decia que el emir ‘Abd Allah habia sobornado
al flebotomista que iba a hacer una sangria a su hermano para que
envenenase la lanceta, como consecuencia de lo cual fallecié ™. El
nombre de Yanus b. Ahmad al-Harrani aparece también relacionado
con una historia semejante de luchas internas por el poder dentro del
alcizar: el eunuco Nasr recurrié a él, segiun se afirma, para envenenar

2 Ibidem, p. 454.
" Ibidem, p. 462.
™ Ibn “Idari, aFBayan al-mugrib, 11, p. 156.
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a ‘Abd al-Rahman [I. El médico avisé de lo que se tramaba al emuir,
quien hizo beber a Nasr de la copa envenenada 7.

Es también Ibn Yuljul quien informa sobre alguna de las enfer-
medades mds corrientes en su época: al referirse a la causa de la muer-
te de los médicos que estd biografiando, menciona en algin caso la
hidropesia y la disenteria. En los diccionarios biogrificos, es bastante
frecuente hallar referencias a la muerte repentina y también a la afec-
c6n conocida como fa/iy (hemiplejia, pardlisis); en algunos —no mu-
chos— casos concretos se citan otras enfermedades causantes de la
muerte del sabio, como “Abd al-Malik b. Habib, que murié de cilcu-
los (hasa)”. O “Abd Allah b. Ahmad b. °‘Abd al-Malik Ibn al-Makwi
(m. 448/1056) que fallecié como consecuencia de una tisis (tlat al-du
bul) 7. Los tratados de medicina abundan en recomendaciones para el
tratamiento de los diferentes tipos de fiebres, afeccidn que era muy co-
mun, como lo eran las enfermedades que afectaban a la vista y que
causaban la ceguera.

Los hospitales piblicos fueron de tardia apariciéon en al-Andalus,
posteriores desde luego al siglo v/x1 %, El enfermo recurria por tanto,
y segun sus medios econdmicos, a médicos de fama, flebotomistas del
zoco —la sangria era un método muy empleado—, curanderos o sana-
dores. Se conocian también y se utilizaban las virtudes curativas de las
aguas medicinales; por ejemplo, cuando Aba °All al-Gassini enfermé
de gravedad, se dirigié a Almeria, donde llegé a primeros de mubarram
de 496/mediados de octubre de 1102, para tomar los bafios en Alhama
de Pechina. Era éste un famoso balneario, del cual al-Himyan ” afirma
que no tenia parangén en al-Andalus por las muchas virtudes de sus
aguas; a él acudia gran cantidad de enfermos de todas las regiones del
pais. En tomo a la fuente termal, se formé una aldea. Estaba situado a
tres millas al ontente de Pechina; al norte de la ciudad habia otra fuen-
te termal que se consideraba ain mejor para el tratamiento de muchas
enfermedades.

™ Véase J. Vallvé, «Nasr, el valido de Abd al-Rabman II», p. 187.

’¢ lbn “Idan, al-Bayan al-mugrib, 11, p. 111.

7 M.* L. Avila, Algunos aspectos, n.° 22.

" ]. Vernet, La cultura hispano-drabe, p. 263. Hay referencias, por otra parte, a la
existencia de una leproseria en Cérdoba.

P AlRawd al-miar, pp. 38-39/49.
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No hay que dejar de mencionar, finalmente, la importancia que
en ocasiones revistieron las enfermedades epidémicas. Junto a las pro-
longadas sequias o los terremotos, se trata de catdstrofes naturales con-
tra las cuales poco se podia hacer antes de la implantacién de una sa-
nidad modema. En al-Andalus, como en el resto del mundo medieval
y premodermno, las sequias y hambres iban seguidas muy a menudo de
epidemias; en alglin caso, estas circunstancias fueron realmente dra-
maiticas y empujaron incluso a la emigracion a poblaciones enteras.
Durante el gobierno de Yusuf al-Fihri, Gltimo de los emires que pre-
cedieron a los omeyas, se produjo una gran epidemia, a continuacién
de largos afos de escasez y sequia: miles de beréberes establecidos en
al-Andalus volvieron al Norte de Africa en busca de subsistencia *.

Cuando los esfuerzos de los médicos resultaban infructuosos para
salvar al enfermo y éste moria, su cuerpo recibia una serie de cuidados
y preparaciones antes de ser enterrado: se lavaba y se perfumaba pre-
viamente a ser envuelto en la mortaja, que usualmente ya estaba dis-
puesta desde hacia tiempo. Dicen las crénicas que Almanzor hacia re-
coger el polvo que cubria su rostro durante sus expediciones militares;
sus sirvientes lo depositaron en pafiuelos y se llegd a reunir una gran
cantidad. La intencion del chambelin “miri era guardar este polvo para
que se mezclase con los perfumes que habrian de ungir su cadiver an-
tes de ser enterrado 8'. Cuando se trata de un ulema, los deseos relati-
vos a la preparacién de su caddver son diferentes: Muhammad b. Yah-
ya b. Ahmad Ibn al-Hadda’ (m. 416/1025) dej6 dicho que lo enterra-
ran con su libro allnbah, que fue desencuaderado y sus paginas co-
locadas entre la camisa y las mortajas . En otro dmbito muy diferente,
pero también relacionado con las ceremonias funebres, se vuelve a en-
contrar un nombre de mujer: Faynan, una favorita del emir Muham-
mad, fue quien introdujo la costumbre de perfumar las angarillas sobre
las que se trasladaban los caddveres reales ®.

En otra parte de este estudio, hemos mencionado las oraciones
finebres que se rezaban en el momento del entierro. Si el fallecido es

% E. Lévi-Provencal, Espasia musuimana, IV, p. 33. Sobre otros periodos de alta
mortandad, véase M.* L. Avila, La sociedad hispanomusulmana, pp. 36-40.

8 Ibn “Idari, al-Bayan al-mugrib, 11, p. 288.

2 M.* L. Avila, Algunos aspectos, n.° 845.

8 M. Marin, «Las mujeres de las clases sociales superiores», p. 123.
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un miembro de la familia omeya, su caddver reposard en un cemen-
terio especial (rawdat al-julafa’) situado en el recinto del alcizar cor-
dobés ¥, La ciudad contaba con otros muchos cementerios ¥, adya-
centes a veces a mezquitas, que llevaban el mismo nombre. En ellos,
se perpetiia el recuerdo del muerto en la lipida sepulcral, en la que se
menciona el nombre y la fecha de muerte, junto con expresiones pia-
dosas o fragmentos del Coran.

Daré dos ejemplos de estas inscripciones: el primero corresponde
a un personaje del que sélo se conoce el nombre, sin que la l4pida de
su tumba informe sobre sus antepasados:

En el nombre de Dios, el Clemente, el Misericordioso. Ha muerto
Nasr, Dios tenga misericordia de é] y haga bnllar su rostro. Fue trans-
portado y colocado en su tumba la vispera del sdbado quedando diez
dias del mes gafar del afio 432 [31 de octubre de 1040]. Que Dios
tenga misericordia de é! y de quien Le invoque en la misericordia.
Amén, Sefior de los mundos .

El segundo ejemplo es mds elaborado y se refiere a una persona
de mayor viso social que el anterior:

En el nombre de Dios, el Clemente, el Misericordioso. «iHombres!, la
promesa de Dios es veridica. iQue no os extravie la vida mundanal ni
respecto de Dios os extravie ¢l Seductor> ¥, Esta es la tumba del muy
inteligente visir Abii “‘Umar Ibn Musa. Fallecid, Dios tenga musericor-
dia de él, la noche del viernes, en jumada II del aiio 465 [febrero de
1073]. Testimonié que no hay dios sino Dios y que Muhammad es el
enviado de Dios. «Dios es veridico» *.

% Ibn Hayyin, Mugtabis, ed. M. Makk, p. 18.

%5 Sobre ellos y otros situados en las diferentes ciudades andalusies, véase L. Torres
Balbiés, «Cementerios hispanomusulmanes».

% E. Lévi-Provenqal, Inscriptions, n.° 21. Esta lipida procede de Cdrdoba.

87 Cordn, 35, 5, trad. J. Vernet.

8 Cordn, 3, 89. El texto del epitafio, de origen toledano, en E. Lévi-Provengal, Ins-
criptions, n.° 68.
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EL ocio

En el capitulo dedicado a la vida religiosa, se han mencionado
una serie de celebraciones que indudablemente tenian, junto a su as-
pecto devocional, otro no menos importante y de caricter festivo. En-
tre estas ocasiones, destaca sin duda la fiesta de la ruptura del ayuno,
que tras los largos dias de abstencién celebra comunitariamente la
vuelta a la vida normal. En todo el Islam, por otra parte, se conserva-
ron festivales diversos, de origen preislimico, a pesar de no ser bien
considerados por los alfaquies y ulemas mds estrictos; del mismo modo
que la Iglesia cristiana adoptd vy conservd fiestas paganas, la cultura is-
lamica acepta otras costumbres festivas que indudablemente eran difi-
ciles de erradicar, como lo prueban diversos textos que se han ocupado
de estas cuestiones.

Entre estas festividades no-islamicas, los andalusies celebraron «la
noche de la vieja»; el dia de nayr#z o del comienzo de la primavera,
de tradicion oriental; el jueves de abril (Jueves Santo); la Navidad y la
fiesta de ‘ansara o de san Juan *. Las condenas a este tipo de activida-
des a lo largo de los siglos, son un claro testimonio de la continuidad
de su celebracién, tanto entre el conjunto de la poblacién como en sus
niveles mds elevados. Asi, se sabe que el dia de ‘ansara se organizaban
en el alcdzar de Cérdoba carreras de caballos, en época de Abd al-
Rahman III ; pero también que se trataba de una fiesta muy popular,
de bienvenida al verano, en la que las gentes tenian por costumbre ex-
tender los vestidos al rocio, regar las casas y bafiarse, en una serie de
actos simbdlicos de purificacion.

Junto a estas festividades colectivas, tanto religiosas como profa-
nas, la vida del individuo dentro de su entorno familiar estd jalonada
de pequefias o grandes celebraciones que siguen sus pasos en ella. En
la nifiez, las dos fiestas mas importantes son las del primer corte de
cabellos y la de la circuncisidon; de esta dltima se conservan algunos
relatos relacionados con la familia omeya ** y, sobre todo, con los re-
yes de taifas toledanos. En efecto, la fiesta de circuncision del nieto de

% Sobre todas estas fiestas ha recogido y traducido textos irabes F. de la Granja
en sus articulos «Fiestas cristianas en al-Andalus».

* F. de la Granja, op. ait, II, p. 127.

' Ibn Hayyan, Mugtabis V, trad., p. 241.
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al-Ma’mun, a la que ya se ha hecho referencia, alcanzé tal grado de
esplendor que su nombre se convirti6 en una expresién proverbial *.
Lejos de estos excesos, las clases menos acomodadas celebraban tam-
bién esta ocasién, que suponia la entrada del nifio en el mundo de los
adultos.

Los matrimonios constituyen el otro gran motivo de fiesta fami-
liar y de nuevo encontramos en las fuentes drabes relatos de bodas fas-
tuosas protagonizadas por grandes personajes, como el muy famoso
enlace de Asma’ bint Galib con Almanzor, cuya procesién nupcial
coincidié, precisamente, con la noche del nayriz *. Muy distinto es el
relato que se nos ha conservado en la biografia del juez Ahmad
b. Baqt y que presenta una visidn viva y animada de una fiesta popular
de bodas, en la Cérdoba del siglo v/x:

Iba el juez caminando por la parte oriental de Cérdoba, acompafiado
de algunos de sus amigos alfaquies y otras personas cuando encontra-
ron, en el patio de una casa, un grupo que celebraba una boda. Ha-
bia una gran multitud, con musicos para entretenerles entre los que
habia también un bufén. Este estaba escenificando el juego lamado
de ‘Abd alJaliq; iba tocado con turbante sobre la galansuwwa, llevaba
una barba postiza blanca y abundante, se envolvia en un manto y se
apoyaba en un bastén, mientras iba contando chascarrillos. Cuando
de repente aparecié la comitiva del juez, sin que se hubieran aperci-
bido de ello, detuvieron la musica y taparon los instrumentos, que-
dando todos desconcertados y sin decir palabra *.

El texto continta: el juez hace ver que no ha encontrado nada
censurable en la celebracion y que el payaso que imita a los alfaquies,
en un juego que debia de ser bien conocido, era un auténtico hombre
de religién. De este modo, se evita tener que lanzar una reprimenda a
unas buenas gentes que celebran una boda con musica y una forma
embrionana de teatro.

La musica, con haber sido una forma artistica de enorme difusiéon
en el Islam, no era vista con buenos ojos por muchos alfaquies. Se

%2 Véase la traduccion de textos correspondientes a este relato en M.* J. Rubiera,
La arquitectura, 1988, pp. 166 y ss.

3 M. Marin, «Las mujeres de las clases sociales superiores», p. 123.

" Qadi ‘lyad, Tartiy al-madarik, V, pp. 206-207.
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conservan anécdotas en las que los jueces ordenan que se rompan «los
instrumentos del diablo»; pero también otras en las que el magistra-
do o uno de sus consejeros muestra una mayor tolerancia. El propio
Ahmad b. Baqt aparece en algin relato de este tipo; en otra ocasién el
juez Muhammad b. Salama iba un dia paseando con Ahmad b. “Uba-
da cuando encontraron a un hombre que llevaba un saco y un tambor
(kabar). El juez ordend romper el tambor y abrir el saco porque sos-
pechaba que también alli llevaba tambores. Sin embargo, Ahmad
b. “‘Ubada le hizo ver que su obligacién no era inspeccionar las mer-
cancias de la gente, sino simplemente condenar las acciones o cosas
prohibidas que estuvieran a la vista; el juez revocé su orden. Mis tarde
se encontraron con Muhammad b. ‘Umar b. Lubdba, que estuvo de
acuerdo con la opinién de Ahmad b. ‘Ubada *. Mis severo resulta otro
magistrado cordobés, ya mencionado en estas piginas: Mubammad
b. “Abd Allah b. Abi ‘Isi. Estando una vez con el mismo Ahmad
b. ‘Ubada, en el cementerio del Arrabal, vio a2 unos esclavos que te-
nian un instrumento de musica e inmediatamente ordené que lo rom-
pieran. Se le dijo que este instrumento pertenecia a alguien muy im-
portante de cuyo nombre se le informd, pero esto no le hizo desistir
de su decisién *.

A pesar de que estos relatos pudieran dar a entender que la pric-
tica de la musica, como actividad festiva, estaba sometida a la perse-
cucidn de las leyes, nada parece estar mas lejos de la realidad. Los
principes omeyas eran grandes aficionados a la mdsica, como lo fueron
muchos de los reyes de Taifas y todas las capas cultas y ricas de la
sociedad: la musica es uno de los adornos preferidos de las tertulias
literarias o de las reuniones de placer. El musico mis famoso de la
época omeya es sin duda el oriental Ziryab, que gozé del favor de “Abd
al-Rahman II hasta tal punto, que un dia, al gustar muchisimo de una
de sus canciones, ordend que se le pagara por ella la enorme suma de
30.000 dinares. Los tesoreros, al recibir la orden de pago, se escandali-
zaron y decidieron no hacerla efectiva, pues creian que el dinero recau-
dado con los impuestos de los musulmanes no debia emplearse en se-
mejantes frivolidades, haciendo saber al emir que esto deberia pagarlo

% Ibn Harit alJusani, Qudat Quriuba, pp. 167-168/207-208.
% Ibidem, pp. 205/255.
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él de su propio peculio. Parece ser que Ziryab considerd esta actitud
como un grave caso de desobediencia, mientras que el emir lo aceptd
de buena gana y pagé al miusico de su bolsillo 7. Ziryab introdujo en
al-Andalus tradiciones musicales orientales que encontraron aqui una
buena acogida y contribuyeron al desarrollo de la musica andalusi .

Entre otros principes omeyas notorios por su aficidn a la mausica,
hay que destacar al emir Muhammad, que reunié en su corte a un gran
namero de destacados profesionales *; en este ambiente en el que las
esclavas cantoras eran parte imprescindible de la vida social y familiar,
no es de extrafiar que uno de los hijos del emir Muhammad, al-Muta-
mif, tocase muy bien el ladd y que incluso los cantores profesionales
adoptaran algunas de sus innovaciones musicales '®.

La mayor parte de las noticias sobre misica y musicos que con-
servan los textos 4rabes se refieren a estos grupos sociales muy especi-
ficos: el emir, califa o rey y su entorno, altos funcionarios, familias no-
bles y de buena posiciéon. El mismo problema se presenta al tratar de
obtener informacién sobre otras actividades de ocio, como la caza, las
excursiones de placer o los juegos.

El deporte de los reyes no fue desdefiado por los omeyas, que lo
practicaban con asiduidad. Dos relatos historicos de cierto interés se
pueden citar a este propdsito. En el primero, se nos informa cémo
Hifam I gast6 grandes sumas en reparar ¢l puente de Cérdoba. Hubo,
entonces, quien hizo correr el rumor de que lo hacia asi para utilizarlo
cuando salia de caceria 0 de paseo; al saberlo, el emir jurd que no cru-
zaria el puente sino para ir de expedicién militar o para alguna obra
de utilidad general (maslaha) ™.

El segundo episodio relacionado con la caza esti protagonizado
por el emir ‘Abd Allah, que tenia por costumbre salir a cazar a la otra
orilla del Guadalquivir. En estos casos, el sahib al-madina (<goberador
de la ciudad») tenfa orden de que nadie pudiera atravesar el puente.
Pero en cierta ocasion, este funcionanio, Masi b, Muhammad b. Hu-
dayr, detuvo e hizo encarcelar a cuatro principes omeyas (tres hijos del

7 Tbn al-Qutiya, Ta’ry, pp. 68-69/53-54.

™ Sobre la cual, véase ). Ribera, La miisica drabe y su influencia en la espasiola.
” Tbn Hayyin, Mugtabis, ed. M. Maklq, p. 291.

19" Ibidem, p. 205.

" Tbn “Idan, al-Bayan al-mugrib, 11, p. 66.
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emir Muhammad, Ibrahim, Muhammad y Sa‘id y un nieto del mismo,
Mubammad b. °Abd al-Malik) que pretendian irse de paseo al otro lado
del rio. Cuando el emir ‘Abd Allah regres6 y fue informado de lo ocu-
rrido, aprobé la conducta del sahib al-madina, pero hizo poner en li-
bertad a sus parientes ',

Caza y excursiones de placer eran de las diversiones preferidas de
los principes; las fuentes conservan muchas referencias a las famosas
almunias que se construyeron en las cercanfas de Cérdoba y a las que
el emir o califa acudia con sus mujeres y séquitoc a pasar uno o varios
dias disfrutando de un entorno campestre. Una de ellas, la Munyar
Nayr, edificada por el emir ‘Abd Allah, estaba situada cerca del rio;
entre la parte sudeste de la almunia y el propio rio habia un lugar que
se convirtié en sitio favorito de paseo y reunidén para bebedores y ele-
gantes (zurafa’), porque se trataba de un lugar famoso por su frescor y
sombra ',

El comin de la gente no tenia acceso a estos placeres refinados y
debia contentarse con otro tipo de diversiones. Ya hemos indicado
cOmo en los tratados de «gobierno del zoco» se prohiben las reuniones
y visitas festivas a los cementerios o a las riberas del rio, sefial induda-
ble de que este tipo de actividades era bastante corniente. Los desfiles
militares también debian de ser ocasiones de regocijo y diversién, a lo
que contribuirfa tanto la misica como la contemplacién de banderas,
jinetes e infantes en formacién. A comienzos de mubarram de 347
(marzo de 958), el califa al-Nasir ordené al general y jefe de policia
Abmad b. Ya‘la que saliese en combate con la flota hacia el territorio
del §i Ma‘add b. Isma‘l, sefior de Ifrigiya. Ahmad fue al campamento
del Arrabal para hacer desde alli su salida, con toda pompa. Para pre-
senciar el acontecimiento, se reunieron innumerables cordobeses, tanto
hombres como mujeres y niiios. La plebe y demds gente baja (al-safla
wa-l-gawga’), dice el cronista, se pusieron a luchar en dos bandos, tirin-
dose piedras como si remedasen un combate. Lo malo fue que inter-
vinieron los tangerinos del ejército y lo que habia empezado como un
juego terminé en verdadera batalla, con violaciones de mujeres y otros
desmanes '%,

% Didem, 11, p. 146.
1% Al-Himyari, al-Rawd al-mitar, pp. 187/226.
'™ Ibn Idar, a/-Bayan al-mugrib, 11, p. 222.
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No es posible terminar estas breves notas sobre la actividad lidica
de los andalusies sin mencionar otro tipo de juegos, entre los que des-
taca en primer lugar el ajedrez ', A juzgar por los textos conservados,
se trataba de un juego de gran populandad, tanto entre las clases més
elevadas como en otros niveles sociales: cae también entre las prohibi-
ciones de tipo general que hace el tratado de Ibn ‘Abdun. En época
de ‘Abd al-Rahman 1, se empieza a generalizar la aficiébn a este juego,
que poco después se convertird incluso en medio para medrar en la
corte, como sucede en tiempos del emir Muhammad, segun testimonia
un relato relacionado con Tammam b. Ahmad b. ‘Amir, el conocido
autor de la urjuza (poesia compuesta en metro rajaz) sobre la conquis-
ta de al-Andalus. Tammam habia sido visir con “Abd al-Rabman II. Sin
embargo, a comienzos del reinado de Muhammad, sufrié un perfodo
de oscuridad y apartamiento hasta que consiguid volver al favor del
emir. Segin algunos, la causa de ello fue que consiguié ganar al aje-
drez al eunuco Aydin, cosa que nadie habia hecho antes, porque se
trataba de un expertisimo jugador. Como consecuencia, los demds eu-
nucos de la corte se pusieron desde ese mismo dia a aprender ajedrez
con intensidad, para ganarse ellos también el favor del emir '%.

La aficidén al ajedrez no decayd en época de los reyes de taifas:
cuando los subordinados del famoso visir de Zuhayr de Almeria, Ahmad
b. ‘Abbad (m. 429/1038) iban a visitarle para tratar sus asuntos con él,
jugaba al ajedrez con ellos todo el dia y parte de la noche, sin tratar
para nada de sus asuntos e incluso olvidando el ofrecerles algo de

comer 77,

Y asi llegamos al final de estas paginas, a lo largo de las cuales se
ha intentado presentar algo de lo que pudo ser la vida de los andalu-
sies. En la introduccién se indicaban los limites que intencionadamen-
te marcaban el proposito de este estudio: en la arbitrariedad de toda

105 Sobre la historia del ajedrez, tanto en época islimica como anteriormente, véa-
se F. M.” Pareja, Libro del ajedrez.

'% Tbn Hayyan, Mugtabss, ed. M. Makki, p. 180.

19 F. Rosenthal, Gambling in Islam, p. 40, citando un texto de la Dajira de Ibn
Bassam.
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eleccién de este tipo, sefialaban sin embargo una definicién del indi-
viduo y sus relaciones con la sociedad a través de determinados signos
de identidad. La mejor de las recompensas posibles para este trabajo
seria que el lector que haya tenido la paciencia de llegar hasta aqui,
considerase entonces necesario completar su informacién en otras obras
y estudios sobre al-Andalus: seria la sefial de que estas piginas han
conseguido despertar su curiosidad y aguzar su interés por los hombres
y mujeres que vivieron en esta tierra, bajo otro nombre, y que son par-
te inalienable de nuestro pasado comun.
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FUENTES Y BIBLIOGRAF{A

La bibliografia que se ofrece a continuacién comprende tanto fuentes ira-
bes como estudios modernos. Sélo se han incluido los titulos utilizados en la
redaccién de este libro; es evidente que se podrian afiadir muchos otros, debi-
do a la diversidad de temas tratados, pero ha parecido conveniente limitar la
extensién de la informacién bibliogrifica, que el lector interesado puede am-
pliar recurriendo precisamente a los titulos que se indican. Para facilitar esta
tarea, se ofrece a continuacidon un comentario orientativo sobre esta relacién
de obras y estudios.

Con pocas excepciones, contamos con ediciones criticas de la gran mayo-
ria de las crénicas histéricas y textos geogrificos escritos en drabe y relativos a
la peninsula Ibérica. En muchos casos, ademds, existen traducciones al espafiol
o a otras lenguas occidentales que permiten su acceso por parte de quienes no
conozcan el drabe. Su consulta no carece de nesgos para el investigador, que
deberd acudir siempre a los textos originales, pero el lector no arabista puede,
gracias a ellas, conocer parte de los textos escritos sobre al-Andalus y en al-
Andalus. Entre las traducciones sefialadas en la bibliografia, corresponden al
género cronistico obras como la Historia de la conquista de al-Andalus, de Ibn
al-Qitiya, o el Mugtabis, de Ibn Hayyan, verdadera cima de la historiografia
andalusi; fuente histérica también, y del mayor interés, son las Memorias del
ultimo rey de taifas granadino, “Abd Allah, vertidas al castellano y al inglés y
que constituyen un testimonio inapreciable sobre una época y un personaje
que escribié una de las escasas autobiografias de la literatura drabe medieval.

Entre los textos geogrificos, muchos de ellos también traducidos al espa-
fiol, se dan aqui las referencias a dos de ellos, que no por ser algo tardios ca-
recen de interés; muy al contrario. Me refiero a la obra de al-Himyan a-Rawd
al-mi'tar, y al anénimo Dikr bilad al-Andalus. Al-Himyari, autor de quien se sabe
muy poco, compuso un diccionario geografico de todo el Islam; E. Lévi-Pro-
vengal editd v tradujo al francés todas las entradas relativas a al-Andalus, y en
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las cuales se ofrece tanto material descriptivo-geogrifico como histérico. A am-
bos géneros pertenece también el Dikr, traducido al castellano y anotado por
L. Molina.

El conocimiento de la vida social de al-Andalus pasa por la lectura de
obras tales como el tratado de Ibn “‘Abdin, verdadero fresco de la vida urbana
de Sevilla; de gran interés es también la obra de H. Pérés, que recogié y tra-
dujo una completisima antologia de la poesia del siglo v/x1 utilizindola ade-
mis como fuente de informacién para el conocimiento de usos sociales, cos-
tumbres y actitudes mentales. La literatura andalusi —y especialmente la poesia—
se ha beneficiado de la gran labor como traductor de don Emilio Garcia Gé-
mez, repetidamente citado en la bibliografia. Para otros aspectos de la actividad
intelectual pueden consultarse las traducciones de don Miguel Asin Palacios de
la obra de Tbn Hazm, la francesa de R. Blachére sobre la historia de las cien-
cias redactada por $a‘id de Toledo y, mds recientemente, la traduccién del Tra-
tado contra las innovaciones de Muhammad b. Waddih debida a M.? 1. Fierro.
Insisto de nuevo en la existencia de otros textos traducidos que no se citan
aqui por no haber sido utilizados durante la elaboracién de este trabajo; quien
desee ampliar informacién sobre este punto, puede consultar el trabajo de
T. Garulo «Bibliografia provisional de obras drabes traducidas al espafiol (1800-
1987, Cuadernos de la Biblioteca Islémica Félix Maria Pareja, 11, 1988.

Son muchas, sin embargo, las fuentes drabes de primera importancia y que
no han sido traducidas ni es verosimil que lo sean en el futuro, debido a sus
caracteristicas. Los diccionarios biogrificos son un ejemplo claro de esta situa-
cién; la Unica obra de este tipo que tiene una versidén espaiola es la Historia
de los jueces de Cordoba, de Ibn Harit al-Judani, v precisamente porque no se
trata, en realidad, de un diccionarnio biogrifico en sentido estricto. Obras como
las de Ibn al-Faradi, Ibn Badkuwal, al-Humaydi, Ibn al-Abbar, etc., tienen por
tanto que ser consultadas en el original drabe; excepcionalmente contamos con
la traduccién de J. Vernet de las biografias de médicos andalusies recogidas por
Ibn Yulpul.

En cuanto a los estudios y monografias recogidos en la bibliografia, habria
que empezar sefialando las histonias generales de al-Andalus en las que se en-
cuentran capitulos especiales dedicados a la vida social; a la cldsica obra de
E. Lévi-Provengal puede afiadirse, desde hace unos afios, el trabajo de R. Ané.
Ambos trabajos, basados en la consulta de fuentes irabes, proporcionan una
informacion basica y fundamental, que si bien puede considerarse superada en
algunos puntos (en el caso concreto de E. Lévi-Provengal) no por ello deja de
ser un punto de partida ineludible y véilido en su mayor parte. Menos histori-
cista y mds sociolégico, el estudio de P. Guichard constituye una notable apor-
tacidén al conocimiento de las estructuras sociales andalusies y puede conside-
rarse también como una obra de lectura necesaria para introducirse en el tema.
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Aspectos concretos de la sociedad andalusi pueden estudiarse a través de las
contribuciones de A. al-“Abbadi, F. Codera, J. M.* Fémeas, E. Garcia Gémez, S.
Gibert, E. de la Granja, ]. Ribera, E. Terés y J. Vallvé, tanto los sefialados en esta
bibliografia como el resto de su produccién. Los interesados en la actividad cien-
tifica andalusi deberin consultar la obra de J. Vemet y J. Samsd. El resto de la
produccién intelectual, el papel de los sabios en la sociedad y aspectos concretos
de su actividad (cargos piblicos, transmisiones del conocimiento, relaciones fa-
miliares, tendencias ascéticas, heterodoxia) vienen siendo objeto de atencién pre-
ferente en los ultimos afios por los equipos de investigacion del C.SI.C. Algu-
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produccién en enorme aumento en los ultimos afios.
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