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Resumen

La religion islamica en al-Andalus nazari (1232-1492) es uno de los componentes fundamentales
de laidentidad, la cultura y la ideologia de una sociedad replegada y amenazada por varios frentes.
La desaparicion de los imperios norteafricanos entre los siglos XI y XIII da paso un periodo de
férrea resistencia que protagoniza el Emirato Nazari de Granada. En ese marco particular, las
diferencias con el enemigo infiel se subrayan por medio de la religion. El clima de efervescencia
cultural, religiosa y espiritual encuentra en el yihad a una de las practicas mas genuinas y
reafirmadoras de la identidad islamica durante el periodo nazari. En este trabajo, observaremos
los diferentes vértices de sacralidad que caracterizaron las creencias, practicas y rituales de la
lucha contra el infiel en el ultimo estado andalusi. Para ello, realizamos el analisis de fuentes
arabes del periodo nazari (siglos XIII-XV) con especial atencion a los episodios bélicos narrados
y los tratados juridicos de yihad.
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Abstract

The Islamic religion in Nasrid Kingdom (1232-1492) is one of the fundamental components of
the identity, the culture and the ideology of a society withdrawn and threatened by several fronts.
The demise of the North African empires between the 11th and 13th centuries gave way to a
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period of fierce resistance led by the Nasrid Emirate of Granada. In this context, the differences
with the infidel enemy were underlined by religion. The climate of cultural, religious, and spiritual
effervescence finds in the jihad one of the most genuine and reaffirming practices of the Islamic
identity during the Nasrid period. In this work, we will observe the different vertices of sacredness
that characterized the beliefs, practices, and rituals of the fight against the infidel in the last
Andalusian state. For this purpose, we analyzed Arabic sources from the Nasrid period (13th-15th
centuries) with special attention to the war episodes narrated and the juridical treatises on jihad.
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Resumo

A religido islamica em Nasrid al-Andalus (1232-1492) ¢ um dos componentes fundamentais da
identidade, da cultura e da ideologia de uma sociedade que estava em retrocesso e ameagada em
vérias frentes. O desaparecimento dos impérios do norte da Africa entre os séculos XI e XIII deu
lugar a um periodo de resisténcia feroz liderado pelo Emirado Nacérida de Granada. Nesse
contexto especifico, as diferencas com o inimigo infiel foram sublinhadas pela religido. O clima
de efervescéncia cultural, religiosa e espiritual encontrou na jihad uma das praticas mais genuinas
e reafirmadoras da identidade islamica durante o periodo nasrida. Neste trabalho, analisaremos os
diferentes aspectos da sacralidade que caracterizaram as crengas, as praticas e os rituais da luta
contra o infiel no ultimo estado andalusi. Para isso, analisamos fontes arabes do periodo Nasrid
(séculos XIII a XV), com atencdo especial aos episodios de guerra narrados e aos tratados
juridicos sobre a jihad.

Palavras chave

Jihad, hierofania, sacralidade, al-Andalus, Nacéridas

1. La religion como referencia

En el pasado, las sociedades tradicionales, previas a la aparicion del Estado
moderno y la secularizacion religiosa, establecian diferentes marcos ideoldgicos que
dotaban a toda actividad humana de un trasfondo espiritual, divino o religioso. La guerra,
fundamental y necesaria para el orden social y politico, se impregn6 igualmente de un
halo de sacralidad o transcendencia espiritual que traspasaba lo material, temporal y
mundano y conectaba a los seres humanos con una dimension cualitativamente distinta a
lo cotidiano, o lo profano, en palabras de Mircea Eliade.! Por citar algunos ejemplos de
culturas antiguas, entre los antiguos celtas, la guerra, actividad intimamente ligada con la
muerte, se concebia como una puerta a la inmortalidad del alma, al tiempo que era destino
heroico de todo guerrero el morir en batalla.? La justificacion de la guerra, como violencia
regulada, es también otra de las cuestiones relevantes de los sistemas religiosos antiguos,
que decian provenir de un orden divino y sagrado. Por ejemplo, en la antigua India, a la

! En este andlisis nos apoyaremos en la obra del citado historiador de las religiones y en su concepcion
teorica de lo sagrado como opuesto a lo profano, siendo aquello que se manifiesta de forma distinta a los
ojos del creyente, que destaca sobre el resto de los elementos cotidianos y focaliza la atencion, adoracion y
ritualidad del individuo o de la sociedad. ELIADE, 1998, 14-16.

2 RODRIGUEZ, 2019.
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casta de los chatrias se les encomendaba la funcion militar y politica, amparandose en la
ley (dharma) que procedia de los dioses. La teoria de Georges Dumeézil sefiala la funcion
guerrera o defensora como una de las tres principales ramas de la ideologia tripartita de
los pueblos indoeuropeos, reflejandose en la teologia diferentes dioses bélicos, del
combate, como Marte, Thor, Tutates o Indra.* En suma, la vinculacion de la actividad
humana, la guerra, con el ambito sagrado y divino es indivisible y conforma un binomio
celestial y terrenal que se reproduce con frecuencia en diversas sociedades del pasado
premoderno.

En el caso del islam también hallamos una intima relacion entre guerra y religion.
No es un dato menor que el Profeta y mensajero divino, Muhammad, ejerciera de lider
religioso, politico y militar, participando en varias batallas contra los politeistas de La
Meca. El excelente o “bello modelo” (uswa hasana)* de conducta del Profeta para los
musulmanes ha resultado esencial en la historia politica y social del islam, imitando
muchos lideres las acciones de Muhammad, como férmula efectiva para obtener
legitimidad. La islamizacion de buena parte del mundo asiatico, africano y mediterraneo
fue precedida de una conquista militar en la que los combatientes del yihad (muyahidiin)
creian que su esfuerzo les acercaba a Allah. De hecho, el complemento que con frecuencia
se escribe tras la palabra yihad o gital (“combate”) es fi sabil Allah (“en la via de Dios”),
en el camino recto que conduce a la divinidad.

Debemos recordar que el término y concepto arabe-islimico de yihad se puede
asociar a multiples actividades que no tienen vinculacion directa con la guerra, aunque
tradicionalmente los ulemas se refirieron casi exclusivamente a la lucha contra el infiel al
escribir sobre yihad.> Al mismo tiempo, el yihad no es la unica palabra que expresa una
vinculacion de lo sagrado en un contexto bélico o militar. Asi, el ribat, una de las ramas
del yihad,® tiene el significado de defensa de las fronteras del islam en morabitos o
campamentos fortificados. Sea expresado con una u otra voz, lo cierto es que, tanto en el
islam como en otras creencias, la religion sirve como marco de referencia que justifica y
apoya la actividad guerrera, incluso dotandola de un sentido mistico y trascendental.

En el ejemplo concreto que tratamos en estas lineas, el Emirato Nazari de Granada,
la religion y la religiosidad fueron objeto, en palabras de Maria Jesus Viguera, de un
proceso de intensificacion.” El contexto que acompaiia esta intensidad de lo religioso es
un factor clave para comprender el discurso oficial, la propaganda y también el fervor
popular en el Emirato Nazari. No unicamente en la peninsula ibérica, sino en el resto del
ambito isldmico se produce un rearme moral y espiritual frente al Otro cristiano. La
religion se esgrime como “eje ideal justificador® de los enfrentamientos bélicos y de la
resistencia andalusi que vivia inserta en un pequefio estado obsidional.’

En una de sus varias obras sobre construcciones nacionales identitarias, Eric
Hobsbawm apuntaba que en las sociedades en conflicto afloraban con mayor intensidad

3 “D’autre part la forcé physique, brutale et les usages de la forcé, usages principalement mais non pas
uniquement guerriers”, DUMEZIL, 1958, 19; BROUGH, 1959, 70.

4 Asi se refiere a Muhammad el Coran en la aleya 33:21, estableciendo indirectamente una cierta jerarquia
en la que el Profeta es el musulmén ejemplar. GARCIA SANJUAN, 2020, 54.

5 Garcia Sanjuin sostiene que la parcela del yihad bélico fue “la mas ampliamente desarrollada en la
tradicién islémica”. GARCIA SANJUAN, 2020, 106; ALBARRAN, 2020, 21-22.

¢ Asi lo explica el ulema nazari Ibn Hudayl en su obra monografica de yihad Tuhfat al-anfus, quien a su
vez recoge esta cita del cordobés Ibn Habib: “el ribat es una de las ramas del yihad (al-ribat huwa su ‘ba
min Su ‘ab al-yihad)”. IBN HUDAYL, 2004, 68.

"VIGUERA, 2000c, 160-161.

8 Ibidem.

® TERRASSE, 1962, 254; PEINADO SANTAELLA, 2017, 42; VILLAVERDE-MORENO, 2020, 182-
183.
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las diferencias de credo, siendo la religion un importante catalizador de identidad.!® Por
su parte, Malinowski sostenia que los rituales religiosos cumplian una funcion de alivio
psicoldgico para los creyentes en su intento de superar los acontecimientos mas tragicos
de la existencia.!! Salvando las distancias en cuanto a sus respectivos objetos de estudio,
ambos teoricos pueden servir de apoyo para dar un contexto explicativo a la efervescencia
religiosa en el Emirato Nazari. El repliegue territorial de al-Andalus, la amenaza
constante de su desaparicion y la homogeneizacion cultural drabe-islamica'? son factores
que enfatizan la importancia del islam en el pequeno sultanato. En consecuencia, se
subraya la identidad musulmana, al tiempo que sus ritos y creencias se convierten en la
formula ideal para aliviar la tension de una época convulsa. Esto podria explicar el auge
de movimientos sufies y la proliferacion de morabitos en los que las cofradias realizaban
danzas misticas,!® pero también explica el apogeo del yihad y el ribdt en el Emirato
Nazari. Ibn al-Jatib en una epistola dirigida al emir benimerin expresa con claridad y
contundencia una divisa que parece producto de su contexto andalusi tardio: “la
comunidad musulmana no tiene otra ordenacion que combatir a la comunidad infiel (/&
ward’ tamhid al-umma al-muslima illa qital al-umma al-kdfira)”,'"* una expresién que
concentra un acentuado dualismo entre dos religiones enfrentadas.

El secular conflicto entre al-Andalus y los reinos cristianos peninsulares alentd la
proliferacion de representaciones y practicas religiosas muy variadas por ambos bandos.
Desde la perspectiva islamica, el simbolismo de la guerra contra los cristianos se carga
de valores tragicos y heroicos que, por supuesto, se encuentran conectados con lo sagrado.
En el andénimo Dikr bildd al-Andalus se atribuye Muhammad el prondstico de que al-
Andalus seria la altima region de la tierra que alcanzase el islam y primera region en
donde desapareceria.'> Por su parte, Maribel Fierro defiende que en al-Andalus, desde la
conquista, se percibe un sentimiento de provisionalidad que llegaria a su punto algido en
el siglo XV con la obra de Ibn ‘Asim al-QaysT al-Garnati (m. 1453) cuyo titulo se refiere
a “la resignacion a lo que Dios dispuso y decretd (li-ma qaddara Allah wa-qada)”.'® En
una linea similar, Viguera apunt6 que la sociedad nazari, en reaccion a las circunstancias
adversas, se abandono a la voluntad divina y abrazé el destino tanto individual como del
Estado nazari apoyandose en las pricticas misticas y en el desapego al mundo material.'”

Pero, como veremos a continuacion, la nocion musulmana de maktiib o decreto
divino no condujo a los granadinos a una suerte de inaccion o pasividad en la guerra
contra los cristianos. Més al contrario, precisamente cuando las circunstancias eran mas
adversas que en cualquier otro momento de la historia andalusi, el yihad se eleva de
categoria, siendo una de las practicas piadosas prioritarias de los musulmanes de Granada.
Sin embargo, debemos tener en cuenta que los valores destacados de este movimiento son

10 “Sin embargo, como sabemos, en la practica la coexistencia de diferentes religiones o de variantes de
religiones permite que, en muchos casos, estas funciones como marcadores de grupo. De hecho, muchas
veces tiene poco sentido distinguir la religion de otros marcadores”. HOBSBAWM, 2021, 247.

" MALINOWSKI, 1948, 21-22.

12 Tanto Arié como Viguera apuntan que la aplastante mayoria de la poblaciéon del Emirato Nazari es
musulmana, poseen una cultura arabe-islamica y se reconocen como andalusies. Si se compara con otras
etapas anteriores, en las que el espacio tanto territorial como social era mas amplio, la sociedad nazari es
una de las mas homogéneas de la historia de al-Andalus. VIGUERA, 2000, 19-21; ARIE, 1997, 501.

13 Las fetuas emitidas por el jurista y mufti Abii ‘Abd Allah Muhammad al-Haffar (Granada, m. 1408)
evidencian la proliferacion de celebraciones en las cofradias sufies de la frontera nazari, en lugares
“alejados de la capital” como “los arrabales y las fortalezas (husin)”, en donde los sufies realizaban cantos
y danzas. AL-WANSARISI, 1909, trad. 336.

1“IBN AL-JATIB, 1912-1915, ed. 14, trad. 23.

15 Dikr bilad al-Andalus, 1983, ed. 17, trad. 23.

16 FIERRO, 2018, 380-381.

7 VIGUERA, 2000c, 160.
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espirituales o si se prefiere “culturales”, lo cual no siempre tiene que coincidir con una
politica militar organizada, ni con una serie de objetivos de conquista territorial.'® La
guerra contra los infieles era un acto cargado de sacralidad, y los creyentes utilizaban su
rito para acercarse a Allah y trascender una precaria realidad marcada por la decadencia
politica. En el sentido que Malinowski da a la religion, el yihad y el ribat serian
instrumentos de alivio emocional para una poblacion musulmana cada vez mas acosada
por el enemigo.

En definitiva, la perspectiva religiosa no debe sustraerse de un analisis certero del
fenomeno de la guerra en las sociedades medievales. Sus implicaciones son determinantes
para la comprension del yihad andalusi y nazari. Por ello, resulta util y operativo el
concepto de hierofania, acufiado por M. Eliade para subrayar el caracter salvifico, sagrado
y trascendental del rito guerrero y sus agregados. La hierofania o “manifestacion de lo
sagrado en una realidad profana” (DRAE) es la irrupcion de la dimension sobrenatural en
el mundo temporal, que provoca su division en dos dmbitos: el sagrado y el profano.'
Los creyentes asimilan inconscientemente esa division dualista y en consecuencia basan
sus acciones en un pensamiento eminentemente religioso. El ritual isldmico de la guerra
en el caso nazari se encuentra absolutamente guiado por la nocion de sacralidad, por la
mirada al eje religioso. Ello explica la reproduccion de escenas memoriales de los
primeros musulmanes, que remiten directamente al tiempo primordial, modélico y
referencial, y protagonizado por la primera comunidad islamica liderada por
Muhammad.?® También puede comprobarse en la direccion correcta del combate (gital)
o del yihad, ya que ambos términos suelen acompanarse del complemento fi sabil Allah,
es decir, “en la via [que conduce] a Dios”. Iremos desgranando esta idea vinculante de
los combatientes musulmanes en los apartados siguientes.

2. Ritos individuales

La dimension sagrada de la guerra se manifiesta claramente en el plano individual
humano. Ello implica la preocupacion del combatiente por la salvacion de su alma, de la
superacion de la muerte en otra dimension. Por tanto, desde el momento en que se inicia
el rito de la guerra, los combatientes deben ocuparse individualmente de su purificacion
interior. Los ulemas emplean el término niyya o “recta intencion” para referirse a la
motivacion religiosa, sincera y pura que debe perseguir el combatiente. El concepto tiene

¥ Aunque no es materia de este articulo, recordemos el debate historiografico de la supuesta “falta de ardor
guerrero” que se ha achacado a los andalusies para explicar el fracaso militar y politico del islam en la
peninsula ibérica. En nuestra Tesis Doctoral, leida en julio de 2023, mantenemos una vision critica sobre
la falta de interés por los asuntos bélicos en la época nazari, ya que uno de los pilares en los que se sustenta
la estabilidad del precario Emirato es la guerra y sus inversiones en defensa, pero también en el fomento de
una religiosidad combatiente, con o sin empleo de las armas, ya que el yihad podia ejercerse de muchas
maneras, de las mas directas a las mas indirectas, como el pago de limosnas, o incluso impuestos
extraordinarios, eventualmente avalados por los mufties granadinos por la prevalencia del interés general
(maslaha) en la supervivencia del Emirato. Ademds, debemos incidir en que no es lo mismo la
“militarizacion” en el sentido estructural, que el propio yihad, ya que este ultimo es un término mas amplio
y complejo, y supone un compromiso religioso que no tiene que coincidir con proyecto organizado de
conquista o defensa. En este sentido, podria ser que en el debate se estuviera confundiendo la “falta de ardor
guerrero” con la “debilidad estructural del ejército andalusi”, pero no puede hablarse, al menos en periodo
nazari, de desinterés general por el yihad en su amplio sentido. Véase URVOY, 1973, 335-371; VIGUERA,
2001, 17-60; MAILLO, 2004; GUICHARD, 2015; SUNE, 2018, 115-139; ALBARRAN, 2019, 23-39;
VILLAVERDE-MORENO, 2023.

1 ELIADE, 1998, 14-15.

20 La “memoria bélica” de los primeros tiempos del islam, con el protagonismo del Profeta Muhammad, se
reproduce en las cronicas, relatos y poemas sobre las guerras de al-Andalus contra los cristianos.
ALBARRAN, 2020, 144-147.
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repercusiones muy profundas, dificiles de evaluar exteriormente, ya que solo Dios puede
conocer la sinceridad de la niyya de cada combatiente.?! Los ulemas insisten en que el
plano espiritual del yihad es superior al plano material®? y por ello, se incluye su practica
dentro del derecho ritual ( ibadat), al igual que los cinco pilares del islam como la oracion,
la limosna o la peregrinacion.

En el siglo XV, el matematico, viajero y ulema de Baza, al-Qalsadi confirmaba en
su obra de hadiz la importancia del yihad como acto de piedad individual, como método
de salvacion para el guerrero: “[el yihad] es de las més elevadas practicas piadosas que
acercan a Dios, porque en él esta el regalo mas noble de todas las cosas”.?*> Como rito, a
nivel individual, se recomendaba realizar dos prosternaciones (raka 'tayn) en el momento
de partir con el ejército hacia la guerra. Ibn Hudayl, ulema granadino y autor de un tratado
monografico de yihad, la Tuhfat al-anfus, incluye este gesto litirgico en un capitulo
enfocado en los deberes del gazi (“expedicionario”): “el que hace dos prosternaciones
supererogatorias en el mismo momento de la partida, en el camino de Dios, sale de sus
pecados, como el dia que su madre lo engendrd”.?* En esta sentencia se incluye la nocion
de purificacion que, como es sabido, juega un importante papel en la relacion de los
musulmanes con Dios. En cierto modo, siguiendo el esquema propuesto por Eliade, lo
sagrado, diferenciado cualitativamente del resto de objetos o seres profanos,
corresponderia en la perspectiva islamica al estado de pureza ritual. Ciertos lugares o
actividades como la oracion, la peregrinacion o la preparacion del alimento no pueden ser
ejecutados en situacion de impureza, por lo que el creyente debe transitar de dicho estado
al de limpieza corporal y espiritual.?> Que hagamos hincapié en este aspecto basico del
islam es para subrayar el marcado caracter religioso del yihad, cuya preparacion
individual no distaria mucho de los pasos que se siguen en otras obras piadosas reguladas
por el derecho de ‘ibadat. En este sentido, Ibn Hudayl también recuerda que el
combatiente no debe exclusivamente guiarse por una sincera intencion (salah al-niyya)
sino ademads comer solo alimentos licitos (ak/ al-halal) y arrepentirse de los pecados (al-
daniin) que cometié con anterioridad.?® La cantidad de prescripciones y leyes de pureza
asociados a la guerra subrayan y recuerdan al combatiente su cardcter sagrado.

Por tanto, el guerrero del yihad tiene que mantener un estado de pureza ritual
durante toda la campana y, de esa forma, acumulard méritos que le seran ttiles para la
salvacion eterna en el Paraiso. Los ulemas de época nazari que hemos consultado
confirman dicha idea escatoldgica e, incluso, intensifican la doctrina multiplicando las
recompensas espirituales para quien ejerza el yihad activamente o, de forma indirecta,
participe en la guerra santa equipando a un combatiente u otorgando limosna a un
guerrero.?’ En definitiva, la guerra contra los infieles se convierte en un &mbito ideal para
el encuentro con Allah, el Dios tnico que dirige todos los esfuerzos de los musulmanes.
La hierofania —irrupcion de lo sagrado, de lo divino— en el escenario violento dota de un
misticismo a la guerra desde la perspectiva islamica clasica, siendo el rasgo definitorio y
particular de dicha religion el monoteismo a ultranza. Las palabras de Ibn Hudayl

2L ARCAS, 1993, 56-60.

22 Ibidem, 168.

23 AL-QALSADI, 2010, 386.

24BN HUDAYL, 2004, ed. 87.

2 ABUMALHAM, 2004, 9-10.

26 IBN HUDAYL, 2004, ed. 83.

27 Fuentes nazaries incluyen la consideracion de que la limosna que se da al gazi tiene mas valor que la que
se destina a los pobres, AL-WANSARISI, 1909, 257-258; IBN HUDAYL, 2004/1939, ed. 96, trad. 136-
137.
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muestran con claridad el nivel de proximidad entre el guerrero y Allah durante la
contienda:

“Debe ser el yihad del musulman y su combate (pikad al-muslim wa-gitalu-hu) para
enaltecer la religion de Dios (li-i zaz din Alldh) y para que su Palabra sea victoriosa. Y
para proteger el islam (himayat al-islam) y defender a los musulmanes (dabb ‘an al-
muslimin) teniendo presente el rostro de Dios (waph Allah), glorificado y ensalzado
sea.”?

En el Lubb al-azhar del mencionado matematico bastetano, “Al1 1-Qalsadi,
también hallamos una expresion similar. En la seccion dedicada a las disposiciones del
yihad (ahkam al-yihad) se considera una obligacion (wayib) que el combatiente del yihad
“busque el rostro honorable de Allah” (waph Alldh al-karim),?® unas palabras que evocan
una imagen singular y concreta del sentido religioso de la batalla, aludiendo a una
auténtica teofania, a la manifestacion divina en el campo de batalla. En este sentido,
recordemos que la intervencion directa de Allah en las guerras contra Castilla era una
creencia positiva y comprobable en la documentacion nazari. Por ejemplo, Ibn al-Jatib
atribuye a la espada de Dios (sayf'A/lah) la muerte repentina de Alfonso XI en el cerco de
Gibraltar, un suceso que salvo la plaza de caer en manos cristianas.>* Un caso similar
hallamos en la narracién anénima de la caida del Emirato Nazari —nica fuente andalusi
contemporanea al suceso— titulada en un primer manuscrito Ajbar al- ‘asr fi inqida’dawlat
Bani Nasr>' En dicha obra, la teofania o presencia divina en la batalla se expresa
repetidamente cuando el andénimo autor relata que los nazaries combatian sabiriin
muhtasabiin, una compleja expresion arabe que Carlos Quirds traduce como “con la mira
puesta en Dios”.>? Pero mas concreta y directa es la intervencion de Allah en la batalla de
Moclin (1486), ya que se sugiere que es el autor de la muerte de varios soldados
cristianos:*?

“Iba yo en la vanguardia de la caballeria cuando perseguiamos a los cristianos.
Adelantéme en direccion a cierto lugar, y encontré delante de mi varios cristianos

28 Notese que emplea el singular, subrayando el caracter individual de esta recomendacion, entendiéndose
como un noble &nimo que se halla en el fuero interno del combatiente. IBN HUDAYL, 2004/1939, ed. 85,
trad. 130.

2 AL-QALSADI, 2010, 391.

39 El poligrafo lojefio atribuye la causa de la muerte de Alfonso XI a la intervencién divina en al menos dos
fuentes distintas: en la Rayhana, en sendas cartas que dirige a los sultanes benimerines Abt I-Hasan ‘Al y
Abii ‘Inan, en las que se puede leer que “Dios embistio al enemigo con uno de los ejércitos de su poder que
prescinde del numero y de las armas”; también hallamos la misma interpretacion en la Lamha, donde se
dice “[Alfonso XI] estuvo a punto de apoderarse de todo al-Andalus, lo cual hubiera conseguido a no ser
porque Allah asistio [a al-Andalus] con su poderoso auxilio y su gracia oculta”. IBN AL-JATIB, 1980, 143,
trad. REMIRO, 1914, 223; 1928, 95, trad. CASCIARO y MOLINA, 2010, 220.

3! La fuente an6nima, probablemente escrita por un soldado granadino de la ‘@mma (pueblo llano) tiene
varias versiones que difieren en detalles y extension. En orden cronoldgico, la primera version que aparece
es Ajbar al-'asr, pero una copia posterior la corrigié y amplio, incluyendo una prolongacion del relato
historico que abarcé el periodo mudéjar (1492-1502). Dicha version se tituld Nubdat al-‘asr fi ajbar mulitk
Bani Nasr, sobre la que se bas6 la edicion y traduccion de 1940 de Alfredo Bustani y Carlos Quirds
(Fragmento de la época sobre noticias de los Reyes Nazaritas). Ademas de estas dos versiones, el
historiador del siglo XVII, al-Maqqari, realizé6 un resumen de la crdnica, afiadiendo la noticia de la
expulsion de los moriscos de 1609. VIDAL-CASTRO, 2020, 553; VIGUERA, 2000b, 25; CABELLO
LLANO, 2018, 107-117.

32 El significado de esta expresion admite otras traducciones, con sentidos algo mas especificos. El
significado del verbo ihtasaba del cual deriva el participio activo muhtasabiin, es “ofrecer con resignacion
a Dios por la eterna recompensa”, véase el Diccionario Avanzado Arabe, CORRIENTE y FERRANDO,
2005, 233; Nubda, 1940, 28.

33 CABELLO LLANO, 2018, 127.
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muertos. No creo que nadie me hubiera precedido; de modo que no me explico quién haya
dado muerte a aquellos cristianos.”*

Las fuentes nazaries nos confirman, por tanto, la visiéon ultramundana de la guerra,
entendida como una oportunidad para el ritual religioso, el encuentro con Dios y el
ascetismo. Ibn Hudayl apunta a la dimension ulterior que se abre en el campo de batalla
para los soldados, refiriéndose al yihad como “el verdadero terreno para encontrar a Dios
(mahall liga’ Allah) y una puerta para la vida en el mas alla (bab al-dar al-ajira)”.>> Las
palabras aqui empleadas —“terreno” (mahall) y “puerta” (bab)- son alusiones a
representaciones imaginarias cargadas de un significado sagrado que se insertan en el
plano fisico. Corresponden en buena medida a la hierofania de Mircea Eliade, de irrupcion
de una realidad cualitativamente distinta en el entorno material, en este caso, en el campo
de batalla. Los creyentes realizan una lectura completamente diferente y transcendental
de sus actividades mundanas, abriéndose, como una puerta, el camino que conduce a lo
eterno, lo sagrado o lo divino.

Regresando al plano individual, los textos nazaries perfilan un modelo de
combatiente ideal de marcado caracter ascético. Hemos de sefialar que las fuentes
granadinas no distan demasiado en este aspecto con respecto a otras de periodos anteriores
o provenientes de otras partes del mundo isldmico.*® Tanto la Tukfa de Ibn Hudayl, como
el Lubb al-azhar de * Al 1-Qalsadi dedican sendos capitulos a perfilar la figura arquetipica
del guerrero islamico, destacando su vocacion renunciante de la comodidad de la vida
social.’” En este aspecto, cabe resaltar la consideracion del cuerpo del soldado como el
recipiente del alma que debe purificarse y purgarse de las faltas cometidas. Asi, al-Qalsadi
apunta que aquel que haya tenido una postura hipocrita —se entiende que dentro del
contexto del yihad— debe arrepentirse y regresar a Dios (al-tawba min-hda wa-yaryi‘a ila
Allah).3®

Al mismo tiempo, los citados ulemas de época nazari establecen ciertas
limitaciones de tipo ascético para el guerrero: evitar el combate con la intencion de
enriquecerse y aspirar a un buen botin u ofrecer servicios militares solo con intencion de
ganar la soldada y acumular bienes temporales.>® Pero tampoco se recomienda que el
muyahid o combatiente del yihad luche para obtener fama, honor o que sea reconocido
como un hombre valiente.** Todas estas actitudes son consideradas hipocritas y quedarian
fuera de la recta intencion, que es la que mira hacia Dios.

3% Nubda, 1940, trad. 18, ed. 15.

35 IBN HUDAYL, 2004, ed. 83.

36 Los trabajos de Arcas Campoy revelan que la Tulfat al-anfus de Ibn Hudayl recoge preceptos del ulema
cordobés del siglo IX Ibn Habib o de Qidwat al-gazi del ulema de Elvira Ibn Ab1 Zamanin (s. X), ARCAS,
1993, 51-65; 1995, 917-924; 2011, 389-400. Por otro lado, la obra de hadiz del ulema nazari Ibn Yuzayy
al-Kalbi, titulada al-Anwar al-saniyya, recoge una seleccion de hadices candnicos de los seis grandes
compiladores de la sunna, que son objeto de reflexion y comentados por al-Qalsadi, en Lubb al-azhar.
Puede comprobarse que la base doctrinal proviene de fuentes candnicas, aunque existan matices entre lineas
que debemos detectar para conocer las particularidades juridico-religiosas del yihad de época nazari. IBN
YUZAYY, 2010, 151-165.

37 Para Bonner el ascetismo es uno de los diez aspectos elementales del yihad que pueden extraerse de la
sunna o tradicion islamica. BONNER, 2006, 49-51.

3% AL-QALSADI, 2010, 392.

39 “Dios, ensalzado sea, preserva al musulman de que el anhelo de lo contingente de este mundo lo aleje de
aquello [de la busqueda del martirio]” (wa-Allah ta‘ala ya 'simu al-muslim min an yajruya-hu al-tama " fi
‘arad al-dunya ‘an dalika). IBN HUDAYL, 2004, ed. 85.

40 «“pedimos a Dios que impida que el musulmén luche con el objetivo de ser alabado aqui abajo, de que se
le llame valiente, héroe, o si obedece a una furia que no tiene como fin a Dios (yakinu gadib® li-gayr
Allah), al anzuelo de una recompensa en el mero punto de honor, fuera del camino de Dios”. Es interesante
el reconocimiento de la furia o furor guerrero, que expresa con la palabra gadib. Han existido otras formulas
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Lo que nos presentan estos textos islamicos es, por supuesto, un modelo ideal, y
no estamos en disposicion de afirmar que todos los combatientes del yihad de época
nazari cumplieran escrupulosamente con una conducta modélica desde el punto de vista
religioso. No obstante, investigaciones recientes han mostrado evidencias de un popular
ascetismo guerrero en amplios sectores de la poblacion nazari. Por ejemplo, Francisco
Vidal-Castro publico los nombres y sus detalladas biografias de diferentes martires
musulmanes en la Batalla del Salado/Tarifa (1340).*! Bien es cierto que todos los casos
que se citan en el estudio son parte de la élite intelectual del Emirato, es decir, destacados
ulemas que en algunos casos tuvieron relacion con el poder politico y ocuparon cargos
judiciales, administrativos o gubernamentales. Menos concreto es el perfil de los ancianos
que acudieron a defender Antequera en 1410 del asedio cristiano, que segun fuentes
castellanas “traian todos quezotes bermejos, y las barbas y cabellos alfefiados, parecian
que eran vacas”.*? El extrafio aspecto animal que presentaban estos combatientes hace
entrever una interesante ritualidad religioso-guerrera, que evoca un curioso parecido con
los bersekir nordicos, es decir, los guerreros-animales que a través del trance ritual
perdian la consciencia de si mismos para entregarse por completo a la batalla.*® En este
punto, el simil que emplea el cronista cristiano resulta revelador de la actitud de los
soldados-ascetas musulmanes, y nos acerca a una interpretacion del furor guerrero,
relacionado con el camino de la renuncia a los placeres del mundo y la entrega completa
a Dios a través del rito bélico. Los extrafios combatientes renuncian al ego y a los apegos
del mundo terrenal (al-dunya) y estan dispuestos a entregarse a una causa superior. La
pintura de sus barbas y cabellos podria ser un indicio externo de un rito previo que expresa
dicho caracter ascético del yihad, que llevase a un éxtasis mistico-guerrero.

En conclusion, es claro que la nocién de la renuncia, entrega y martirio del
combatiente para purificar su alma parece bastante asentada y desarrollada en el periodo
nazari. Si damos por cierta una de las versiones recogidas del martirio de Abi 1-Qasim
Ibn Yuzayy (autor de la obra de hadiz al-Anwar al-saniyya) en la Batalla del Salado
(1340), el ulema expresa el ideal ascético del que se entrega a la batalla para ser purificado
mediante las espadas de los infieles:

“Al proclamar mis intimos anhelos y mi busqueda de Dios, el Unico, el Creador, me
propongo alcanzar un martirio sincero en la senda del Sefior (Sahada fi sabil Allah), que
borre mis faltas y me libre de la hoguera (wa-tanyini min al-nar). Los pecados, en verdad,
son una torpeza que nadie, salvo la espada en la diestra de los infieles (kuffar), puede
purificar.”*

para vehicular el ardor o fiereza del combatiente. Por ejemplo, en las culturas nérdicas, se encuentra el caso
del dios del furor, Odin, quien inspira a sus guerreros el éxtasis mistico en la batalla. En el comentario de
Ibn Hudayl, se reconoce esa furia guerrera, pero se regula y reconduce al fin mas importante, que es Allah.
Ibidem.

4 VIDAL-CASTRO, 2005, 753-764; 2022, 49-67.

“2 PEREZ DE GUZMAN, 1877, 319; PELAEZ ROVIRA, 2021, 322.

43 Los ritos de transformacion animal o licantropia en contextos bélicos eran comunes en las sociedades
célticas y nordicas. El objeto de estas era causar el éxtasis entre los soldados, infundir miedo al enemigo y
perder la consciencia de su humanidad para adquirir rasgos animales. De hecho, bersekir significa
“guerreros con envoltura de 0so”. ELIADE, 1999, 196.

# AL-TINBUKTI, 2013, 368, trad. VELAZQUEZ-BASANTA, 2009, 223-224; VIDAL, 2005, p. 759-760.
Este pasaje solo es recogido por al-Tinbukti, aunque se identifica al transmisor de la noticia (el alfaqui y
tradicionista Abii Bakr, hijo del ministro Ibn al-HakTm). El valor de la transmision de estas ideas entre los
intelectuales y eruditos de época nazari nos aporta una prueba mas de la importancia religiosa del martirio,
la purificacion y el yihad.
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3. Rituales colectivos

Se ha sefialado en varias ocasiones que la religion actia como un poderoso
instrumento socializador. Este era el aspecto mas significativo de la religion para
Durkheim, quien apuntaba que lo religioso era equivalente a lo social,*® y destacaba su
papel principal en los mecanismos de consenso y cohesion de los grupos humanos. En el
islam, la nocién de comunidad o umma dota a los musulmanes de una entidad social que
trasciende limites nacionales o étnicos, lo que hace que el sometimiento a Allah configure
el elemento central de la identidad musulmana. Por tanto, es fundamental la comprension
y analisis del ritual colectivo en las sociedades isldmicas, ya que es uno de los principales
mecanismos de consenso e identificacion grupal, asi como una celebraciéon en torno a lo
sagrado, a Dios.

En la época nazari, tiempo marcado por la decadencia andalusi y la presion del
cristianismo, los musulmanes reconfortan su animo y reafirman su identidad frente al
enemigo por medio de numerosos rituales colectivos enmarcados en el contexto bélico.
Se observan en las fuentes diferentes formulas de integracion de la fiesta religiosa en el
yihad, en las que se incluyen tanto celebraciones canonicas (oracion del viernes) como
innovaciones (bid'‘a) ya muy asentadas en el Occidente islamico como lo era la
celebracion del nacimiento del Profeta (Mawlid).*¢

La fiesta religiosa se conjuga con la guerra en diferentes episodios narrados por
los cronistas nazaries, en donde frecuentemente son capitalizadas por el emir. Sin
embargo, su significado politico no debe empanar su hondo caracter religioso. La
importancia del tiempo sagrado, del lapso temporal en el que se detiene el tiempo
historico abre una grieta en el mundo para la irrupcion de la tltima realidad, trascendental
y eterna.*’ Si aceptamos la definicion de Eliade, la nocion de tiempo sagrado reconfortaria
los animos de los musulmanes de Granada, alejandoles de su dificil situacion politica y
militar, propia del tiempo histérico, y acercandoles a un tiempo sagrado, reversible y
recuperable, en el que prevalece el encuentro con Dios.

Por tanto, la potencialidad de la festividad no debe tomarse como un mero ritual
simbolico, sino como un acontecimiento de enorme calado y profundidad mistica. La
religion inunda el imaginario colectivo y el poder central emplea un lenguaje que conecta
directamente con la divinidad, a través de recursos como aleyas coranicas, hadices
proféticos o rituales como la oracion o la purificacion. Los elementos religiosos
enriquecen y revisten un acto que ya en si mismo es religioso, como era el yihad. El emir,
como figura representativa de la comunidad de creyentes, protagoniza el acto, se proyecta
en ¢€l, pero no lo hace absolutamente suyo, sino por medio de invocaciones a Dios y su
Profeta.

Observamos, por ejemplo, que la oracion colectiva del mediodia del viernes —el
momento mas sagrado de cada semana para un musulméan— es oportunamente empleado
por el emir para cargar de sentido religioso su campafia militar, realizando dicho ritual
antes de la salida al combate. Muhammad XI, Boabdil, segun la Nubda, empled este
recurso: “después de la oracion del viernes (ba ‘da salat al-yumu ‘a), se puso en marcha el
emir al frente de sus tropas”.*® Ademas del viernes, otra manera de situar al yihad en un

4 MALINOWSKI, 1948, 4-5.

4 VIGUERA, 2000, 166-168; GARCIA GOMEZ, 1988; FERNANDEZ PUERTAS, 2012 y 2018.

47 M. Eliade reflexiona sobre la importancia del “tiempo sagrado” y su evocacion en ritos y festividades.
Para el caso que nos ocupa, el tiempo sagrado de Eliade seria bastante aproximado a la era del Profeta, que
se conmemoran constantemente y tiene como objeto la imitacion del ejemplo de Muhammad: “El recuerdo
reactualizado por los ritos desempefia un papel decisivo: es preciso cuidarse muy bien de no olvidar lo que
paso in illo tempore”. ELIADE, 1998, 77.

* Nubda, 1940, ed. 33-34, trad. 39.
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tiempo sagrado era salir en expedicion durante el mes de ramadan. El anénimo soldado
no olvida estos detalles en su obra: “el seis de Ramadan del dicho afo, parti6 el rey de
Granada de su campamento (wa-fi al-sadis min Sahr ramadan ‘am al-tarij jaraya malik
Garndta bi-mahallati-hi) direccion a la alqueria de Alhendin”.** El hecho revela la
importancia del tiempo sagrado en el imaginario popular de los musulmanes en general y
el significado bélico-espiritual para los granadinos en particular. En otro ejemplo, Ibn al-
Jatib, escribiendo sobre el asedio a Utrera, parece conectar la intervencion directa de Dios
en la victoria musulmana con el mes sagrado de los musulmanes, en una suerte de apertura
de una dimensidn supraterrenal en un tiempo de especial sensibilidad religiosa:

“Irritaron a Dios, mas se vengo de ellos. Se presentaron altivos contra los siervos de Dios
[...] y Aquel se hizo auxiliar de sus amigos y de los amigos de estos, los cuales resistieron
con gran fortaleza en el dia de la aparicion contra aquellos, que fue el mismo en que
habian derramado la sangre de los cautivos muslimes mostrandose fieros contra el Sefior
de los mundos, al comienzo del mes honrado en que fueron aceptadas las acciones y
descendié el Alcoran [ramadéan].”°

Las palabras anteriores nos conducen, de nuevo, a la concepcion del yihad como
una hierofania: el Dios Unico del islam se manifiesta e interviene, para dar castigo al
enemigo. El mes de ramadan ofrece, en este caso, el contexto temporal mas adecuado
para una campaiia como la de Ubeda de 1367, que se saldd con una importante victoria.
La irrupcidon de lo sagrado se canaliza, por tanto, por varias vias —mes sagrado,
intervencion divina y guerra religiosa— que confluyen en el mismo foco religioso que
patrocina toda la campana del emir Muhammad V.

Por otro lado, sabemos que, tanto al inicio como al final de una campafia militar,
los emires organizaban importantes celebraciones para infundir &nimo en sus tropas antes
de la batalla o para festejar un éxito militar. En la Granada nazari, pese a la censura de
algunos mufties que denunciaban su heterodoxia,”' se celebraba con especial devocion el
Mawlid o fiesta del nacimiento del Profeta Muhammad.>? Esta también se festejaba en el
resto del Occidente islamico; de tal manera que, en un acontecimiento como la Batalla
del Salado (1340), el dia anterior al enfrentamiento que dirimiria la hegemonia del
Estrecho, el ejército musulman compuesto por norteafricanos y andalusies celebrd el
Mawlid >

De igual forma, Muhammad V organizo la fiesta del nacimiento del Profeta tras
la toma de Ubeda en 1367, un afio especialmente victorioso para los musulmanes. Segtin

4 Ibidem, ed. 32, trad. 37.

SOIBN AL-JATIB, 1980, 154; trad. REMIRO, 1914, 315.

S El mufti de época nazari Abii ‘Abd Allah Muhammad b. ‘Ali b. Muhammad b. Ahmad al-Ansari al-
Garnatl (Granada p. m. s. XIV-1408) luch6 contra las cofradias sufies y sus costumbres heterodoxas,
intensificando a su vez su condena la festividad del nacimiento del Profeta. Véase la fetua que condena
dicha practica, en la que justifica su dictamen alegando que “ninguna practica de culto puede instituirse en
ningun tiempo ni en ningun lugar si no ha sido establecida por la ley religiosa”, AL-WANSARISI, trad.
AMAR, 1909, 334-337.

52 Asi lo expresa Ibn al-Jatib en una carta al sultdn benimerin, en la que se refiere a la costumbre popular
de celebrar el Mawlid en Granada: “En el exterior de nuestra capital existen lugares de devocion
frecuentados y ermitas solicitadas, concurridas, a las que acude en tropel la multitud las noches en que se
consagra a la piedad algin zoco y se cumplen los deberes de honrarle, especialmente la noche del
nacimiento del Mensajero de Dios [...] por ser ella, segin es tradicional, de las fiestas rituales a las que
concurre ardorosamente la multitud, sin distincion de géneros y clases”. IBN AL-JATIB, trad. REMIRO,
1912, 167.

53 “Después de celebrar la fiesta del Nacimiento del Profeta, atacé la ciudad de Tarifa (ndzala itr ingida’
al-Mawlid al-Nabawt madinat Tarif)”, IBN AL-JATIB, 1928, 92, trad. CASCIARO y MOLINA, 2010,
216.
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Ibn al-Jatib, el botin de aquella campana se utilizaria para sufragar los costes del evento:
“se apoderaron de ella [de Ubeda] el pillaje y el reparto del botin, fueron allanadas sus
grandes colinas y por ella seran celebradas esta Natividad (de Mahoma), las fiestas mas
bellas (wa-uqimat la-ha fi hada al-milad al-karim al-mawasim al-wisam)”.>* Obsérvese,
de nuevo, la intenciéon del poder de socializar la conquista y compartir los bienes
obtenidos en ella con el pueblo de Granada a través de la fiesta, un rito social de reparto,
que establece una comunion entre los subditos y su soberano, y a su vez, entre el grupo
humano y la divinidad. No es de extrafiar que estas fiestas ofrecieran al soberano una
oportunidad tUnica para presentarse ante su comunidad como el padre protector,
organizador de la defensa del Emirato y protector de la fe islamica.

Mas alla de los tiempos litargicos y festividades religiosas, los ejércitos nazaries
emplearon otras féormulas para invocar a Dios en la batalla. Una de estas era la oracion
(al-salat), el pilar del islam que conecta al fiel con Allah. Tenemos varios ejemplos en las
fuentes nazaries de que, antes de partir o de lanzarse contra el enemigo, se arengaba a las
tropas a través de la proclamacion de la profesion de fe (al-Sahdda), otro de los pilares
del islam. Antes de atacar Cordoba, junto con las huestes de Pedro I, el ejército de
Muhammad V se organizo en filas e invoco la asistencia divina, a través de la profesion
de su credo, seglin narra Ibn al-Jatib:

“Y cuando hicimos alto al exterior de aquella [Cordoba] y nos ordenamos en batalla en
sus afueras de un plantio sorprendente, en tanto que los corazones ya aguardaban el
auxilio de Aquel que es, en verdad, bienhechor y largamente dadivoso; y deseaban que
descendiesen los angeles del Auxiliador y Amparador, y puestas ya las recuas a nuestra
retaguardia en un lugar descartado de la accion, comenzamos a recitar unos con otros, las
formulas del credo musulman (natanasad fi mu'ahid al-islam).”>>

4. Purificacion de espacios conquistados

La dimension sagrada de los espacios conquistados se ha estudiado a través del
proceso de cristianizacion de mezquitas de al-Andalus entre los siglos X y XIIL.3¢ El
notable avance territorial de los reinos cristianos en la peninsula ibérica a costa de las
tierras de al-Andalus, sobre todo a partir de las conquistas del siglo XIII, provocaria la
necesidad de un rito de purificacion para las mezquitas que se convertian en iglesias. El
cuidado y celo con el que se tomo esta cuestion esencialmente religiosa no fue menor; los
papas Gregorio VI y Urbano II incluyeron en el Pontifical un rito mediante agua bendita
para la consagracion de mezquitas, que fue recogido en las Partidas de Alfonso X. En la
Cronica de Esparia de Jiménez de Rada, la consagracion de la mezquita mayor de Toledo
en iglesia se explica como una “alimpieza de la suciedat del faslo Mahomat”.>’ Entre
otros aspectos, se hacia hincapié en las acciones necesarias para devolver la pureza al
lugar, de forma pautada, comenzando con la retirada de objetos materiales pertenecientes
al islam (Coran, mimbar, atril, lamparas y adornos) y terminando en una advocacion a
Maria, maximo simbolo de pureza por su virginal condicion.>®

En la version islamica —concretamente nazari— de este ritual se hallan claros
paralelismos y similitudes. La frontera entre Castilla y Granada estaba franqueada por
varias lineas defensivas de fortalezas y poblaciones amuralladas que, entre los dos siglos
y medio que se mantuvo el Emirato, pasaban de manos cristianas a musulmanas y

54 IBN AL-JATIB, 1980, 175, trad. REMIRO, 1914, 333.
55 Ibidem, 198, trad. 362.

56 ECHEVARRIA, 2003, 53-77; BURESI, 2000, 333-350.
57 JIMENEZ DE RADA, 1893, 404.

S8 ECHEVARRIA, 2003, 58.
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viceversa de forma frecuente. Cuando los musulmanes recuperaban una plaza fuerte al
enemigo, se entendia que el dominio cristiano habia contaminado el espacio,
especialmente los edificios religiosos, aunque también militares o incluso privados. Dicha
concepcidn de espacio contaminado o impuro nos situa de nuevo en el plano inmaterial,
pero tiene una materialidad sobre la que se asienta: las fortalezas de la frontera. Por tanto,
la purificacion (tahara) fue uno de los ritos religiosos mas importantes en la guerra
medieval peninsular, y su practica es una clara prueba de la dimension profunda y
espiritual de la conquista. Este ritual ya era bien conocido en al-Andalus en otras etapas®
y los nazaries lo aplicaran igualmente, con bastante frecuencia, al parecer, dada la
abundancia de ejemplos registrados por Ibn al-Jatib en la Rayhanat al-kuttab. Como
también suponia para los cristianos, la purificacion es una limpieza integral del espacio,
tanto de lo material (campanas, cruces o sefiales visibles) como de lo metafisico, lo que
nos remite de nuevo a la importancia del concepto de espacio sagrado o, en este caso, a
un espacio de impureza cuyas maculas han de borrarse.

La purificacion puede adoptar formulas diferentes, segun las fuentes. Quiza, la
mas excepcional sea la que emplea el fuego. En este caso, no parece que haya una
intencion consciente de ejecutar un rito de purificacion, sino mas bien sea debido a una
deriva de los medios empleados en la batalla, que acaban consumiendo con sus llamas los
edificios y enseres de los infieles. Un buen ejemplo de ello es el que cita Ibn al-Jatib sobre
la destruccion del campamento castellano frente a Gibraltar, cuando los cristianos se
retiraron ante el fallecimiento del rey Alfonso XI en 1350: “En cuanto a su campo, hacia
¢l corrieron la ruina y la perdicion, el fuego consumid sus tiendas, la noche y el dia
quedaron purificados del mal de su influencia”.®

El uso del fuego como instrumento de guerra se debati6 en la Edad Media entre
los ulemas, estando de acuerdo en su mayoria que solo Dios podia emplearlo como castigo
a los infieles.®! Sin embargo, en un escenario de asedio a una fortaleza enemiga, el ulema
nazari Ibn Hudayl aprueba el uso de armas de fuego como los almajaneques (al-mayaniq)
y los caflones (al- ‘arradat),?? justificando esta herramienta en el ejemplo de Muhammad:
“;No dispar¢ el bendito Profeta los fundibulos contra la gente de Ta’if y demoli6 sus
casas?”.% Asi, la legitimidad del acto se sostiene en el modelo profético, pero también su
simbolismo, su trascendencia temporal y espiritual. Los granadinos emplearon
asiduamente el fuego en sus algaradas, especialmente en aquellas cuyo objetivo no era la
conquista ni ocupacion del territorio, sino el debilitamiento del enemigo y la destruccion
de sus campos, casas y fortalezas. Por ejemplo, en el ataque de Yiisuf I contra Ecija en
1348, se describe que “al final las lenguas del fuego consumieron sus cereales”.%* En otra
ocasion, ante la incapacidad de apoderarse de Utrera, Muhammad V decidid incendiar su
ciudadela: “la tomamos por la fuerza de las armas [a Utrera], siendo entregada al fuego
la ciudadela (adramat al-balad nar™)”.%° En estos casos, no parece que el fuego cumpliera
un papel ritual o religioso, sino meramente estratégico.

% ALBARRAN, 2020, 219.

% IBN AL-JATIB, trad. REMIRO, 1914, 250.

¢! GARCIA SANJUAN, 2020, 217.

62 La cuestion de la artilleria pirobalistica en el Emirato Nazari no es un asunto menor, ya que es muy
probable que Granada fuera el primer estado europeo en emplear la polvora en los asedios. La novedad de
esta tecnologia bélica debi6 motivar la pregunta de su legalidad conforme a las leyes islamicas, por lo que
la opinion de Ibn Hudayl cobra cierta relevancia, ya que podria estar validando el uso de las maquinas de
fuego, justificandolo en el ejemplo del Profeta. Véase VIDAL-CASTRO, 2020b, 50-93.

6 IBN HUDAYL, 2004, 171, trad. MERCIER, 192.

64 IBN AL-JATIB, 1980, 132, trad. REMIRO, 1914, 210.

85 Ibidem, ed. 298, trad. 300.
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La mayoria de los casos que conservamos sobre este rito purificador en la frontera
nazari informan sobre otros procedimientos menos neutralizantes y mas sutiles que el
fuego. Ademas, en ellos parece que los medios, el método y las férmulas estan pautadas
y son ampliamente conocidas por sus ejecutores. Asi, nos recuerdan bastante a los
métodos de purificacion de las mezquitas empleadas por los cristianos. En el caso nazari,
destaca la riqueza de elementos simbdlicos expuestos sobre las edificaciones defensivas,
como estandartes y banderas, pero también el poder purificador de la sahada (profesion
de la fe) proclamada en lo alto del campanario que va a convertirse en alminar tras dicho
acto, asi como la llamada a la oracion colectiva de los soldados. Estos rasgos se repiten
con frecuencia en las narraciones de las campafias de Muhammad V, que se saldaron con
reconquistas territoriales muy notables, como la toma de Iznajar en mayo de 1367:

“Sobre las torres de la fortaleza fueron enclavadas las banderas del Islam, fue ensalzada
la palabra de la Unicidad, fueron purificadas las casas de los siervos y su posesion fue
interpretada como modelo. Fueron echadas abajo las campanas de la fortaleza como cosas
despreciables, y fueron mostrados a los muslimes los beneficios de la conquista. De
seguida nos apresuramos a cerrar las brechas de sus muros, lo derruido de sus almenas y
lo abierto en el interior de sus estancias.””®

Notese la forma sistematica y ordenada del procedimiento de purificacion. El
ritual solia comenzar con la instalacién de banderas, estandartes y distintivos del ejército
granadino en las torres, baluartes, murallas o demas construcciones elevadas para que las
ensefas pudieran observarse desde la distancia, captando asi la atencion de todos los
presentes. Asi, se enfatiza el cardcter social del rito religioso. Las banderas del islam
(rayat al-Islam) eran parte de la escenografia del yihad, y revestian las torres con un
significado inmaterial, simbolico e identitario. Son varios los ejemplos registrados, como
la toma de la fortaleza de Caiiete en 1348 por parte de Yusuf I: “Los muslimes se
apoderaron de la alcazaba del castillo en el dia segundo. Y los estandartes de la victoria
fueron alzados en la cima de la fortaleza, y la Palabra del islam adornd su garganta
después de la pérdida”.®” También en el ataque a Utrera en 1367: “Descendieron durante
toda la noche después que fueron alzados los pendones del islam en sus fuertes torres y
en sus alcazabas reciamente fortificadas a este tiempo”.%®

Después del despliegue de banderas, hay otras partes del ritual que pueden darse
0 no, segun los diferentes ejemplos hallados en las cronicas. Uno de los mas comunes es
la llamada a la oracion (adan) desde las torres recién conquistadas, convertidas con ello
en alminar: “Sobre sus torres fue elevada poderosa y publicamente la voz llamando a la
oracion”.®” La oraciéon comunitaria es un claro ejemplo de ritual colectivo en el que los
individuos de un grupo social comparten los mismos c6digos, ideas y creencias. Ademas,
parece que la conquista de la plaza no se da por terminada hasta que se produce la
purificacion, es decir, hasta que se produce la conquista en el plano inmaterial y
sobrenatural. Un caso claro de ello se produjo tras la toma de Algeciras por Muhammad
Ven 1369:

“Fue expiada la ciudad y su infidelidad mediante la purificacion (wa-biidarat al-madina
wa-kuffara-ha bi-l-tathir) y los altos minaretes recitaron el adan glorioso y el dikr
resonante. Y fueron expulsados los infieles de lamentos inttiles de la Gran Mezquita (wa-

% IBN AL-JATIB, 1980, 149, trad. REMIRO, 1914, 307.
87 Ibidem, ed. 138, trad. 215-216.

68 Ibidem, ed. 154, trad. 315.

8 Ibidem, trad. 348.
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turidat kuffar al-taha’il ‘an al-masyid al-kabir) y fueron bajadas las campanas de sus
torres [...] Y el pulpito del islam fue restaurado en ella como su defensor.””

Ademas de la llamada a la oracion desde lo alto de las fortalezas, era comun
desmontar las campanas del campanario y retirar los idolos o estatuaria cristiana de las
iglesias. Esta actividad constituiria un ejemplo muy grafico de la limpieza espiritual de
los lugares recién conquistados. Véase el ejemplo siguiente, en el que el rey de Castilla,
Pedro I, en virtud de su alianza con el emir nazari en la guerra civil contra Enrique de
Trastdmara, cede a Muhammad V cuatro castillos fronterizos, que los musulmanes
proceden a purificar:

“El rey de los cristianos en los pactos mutuos que teniamos aceptados de propia voluntad,
y en las ocasiones favorables que habiamos aprovechado con diligencia para honor del
Islam, nos cedid cuatro castillos en los cuales purificamos las casas de Dios de las
profanaciones de los idolos y sustituimos las campanas por la palabra de la verdad.””!

En los casos de época nazari que hemos presentado se muestra la importancia de
la religiosidad en la guerra de los musulmanes contra los cristianos. La nocién de espacio
sagrado recubre las fortificaciones y plazas conquistadas para el islam, para que regresen
a la palabra de la Unicidad (kalimat al-tawhid). Estas son las concepciones mentales e
ideoldgicas que se expresan con tanta claridad en los textos de Ibn al-Jatib, quien hace
muy participe no solo al soberano nasri, sino a todo el grupo social de combatientes que
participan en rituales colectivos de purificacion, oracion, levantamiento de banderas y
ensefias o retirada de cruces, idolos y campanas. Todo ello forma parte del ritual religioso,
que centra la atencion en Dios, del elemento trascendental y sagrado. En definitiva,
reconvierte los espacios profanos, o profanados —como las plazas -cristianas
reconquistadas por los granadinos— en espacios sagrados por irrupcion de la hierofania
del yihad y sus diferentes ritos.

5. Rituales para la legitimizacion del poder

La dinastia Bant Nasr con sus emires a la cabeza del pequefio estado andalusi
promovieron intensamente la ortodoxia islamica y reafirmaron su condicion de lideres
espirituales de la comunidad musulmana, como férmula para justificar su poder y
autoridad y fomentar la resistencia de la identidad musulmana en una época de retroceso
territorial y decadencia politica. La excepcionalidad del Emirato Nazari llevaba a sus
emires a realizar esfuerzos destacados que no siempre se habian dado en al-Andalus. Asi,
conscientes de su papel, de su gran valor religioso y su alto grado reputacional, los emires
de Granada emprendieron el yihad con su participacion directa en el campo de batalla.”?

0 Ibidem, ed. 205, trad. REMIRO, 1915, 7-8. La traduccién es nuestra, revisando la de G. Remiro, e
introducimos matices relevantes en esta. Resulta interesante la referencia a los “lamentos inutiles” (al-
tahd’1l) que parecen referirse a las plegarias y oraciones que los cristianos habian realizado en la Gran
Mezquita cuando esta estaba consagrada al culto cristiano, calificindose de forma peyorativa y subrayando
su ineficacia para que Dios las escuche y las tenga en consideracion.

"t Ibidem, trad. REMIRO, 1914, 301.

2 No siempre los soberanos de al-Andalus participaban en las batallas; de hecho, parece mas la excepcion
que la norma. Si corrian ese riesgo era movidos por ciertas necesidades como la bisqueda de legitimidad o
para refuerzo de su autoridad. Por ejemplo, ‘Abd al-Rahman III fue fisicamente al combate hasta su derrota
en Simancas (939), pero ni ¢l ni sus sucesores en el califato acudirian presencialmente a las batallas,
utilizando determinados estandartes y ceremoniales para tener una presencia simbolica. ALBARRAN,
2020, 65-68. En la época nazari, la presencia del emir en las batallas se vuelve una necesidad que va mas
alla del refuerzo del liderazgo del emir, se convierte en una cuestion de supervivencia de todo al-Andalus,
VILLAVERDE-MORENO, 2023, 272-278.
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Si bien la lucha contra el infiel ya era en si misma un ritual para acercarse a Dios, los
emires aprovecharon ademas el escenario de la guerra para acrecentar su legitimidad a
través de actos, ceremoniales y conmemoraciones que conectaban con la religiosidad y
animo de la poblacion a la que trataban de defender. No podia ser de otra forma, ya que
en el dificil contexto del final de al-Andalus, los sultanes nazaries tenian la imperiosa
obligacion de guerrear, empujados por las circunstancias. En caso contrario, la
despreocupaciéon por los asuntos bélicos conllevaba un riesgo mortal para la
supervivencia del estado y la religion que trataban de sostener en suelo ibérico. En
consecuencia, y a diferencia de épocas anteriores de mayor estabilidad y seguridad, los
sultanes de la Alhambra asumieron un protagonismo absoluto en el yihad, con su
presencia fisica en las batallas y sus expediciones fronterizas, para reparar las debilidades
y consolidar su autoridad frente a las tendencias exodgenas de pequefios poderes
periféricos. El hecho de que se compare, por ejemplo, a Muhammad V con Almanzor —
Manstr, “Victorioso” en mas de medio centenar de campafias militares dirigidas
personalmente— en el Matla* de Ibn Yuzayy no es un mero recurso retorico, pues sabemos
del compromiso de este emir con el yihad, acompaiando y dirigiendo a su ejército en sus
victorias sobre diferentes plazas estratégicas.”

Por tanto, aunque la imagen de los emires como guerreros se acentue e incluso se
idealice conscientemente en los medios de propaganda, el resultado es un perfil de
soberano-gazi o emir-combatiente que se corresponde con la realidad historica. Las
fuentes nazaries nos trasladan numerosos escenarios bélicos en los que el emir se
encuentra presente y en los que también es el centro de atencién. Por supuesto, el
ceremonial en torno a su figura se rentabiliza politicamente, pero el sultan nazari, a
cambio, se expone a situaciones de peligro, montando a caballo y dirigiendo la expedicion
personalmente. En ocasiones, este riesgo acababa en finales dramaticos para los propios
soberanos, como ¢l conocido caso de Muhammad XI, Boabdil, en Lucena (20 abril 1483),
quien pelearia como uno mas (yugatil ma" al-mugatilin) hasta que los cristianos lo
capturaron.’*

En cierto sentido, podria parecer que el yihad se convierte en un pretexto o
instrumento en manos del poder, para manipular a las masas y reforzar una autoridad
laica, secular, burocratica y estatal. Asi lo entendia D. Urvoy en su obra Sur [’ évolution
de la notion de Gihad dans 1’Espagne musulmane (1973). Sin embargo, separar lo
religioso del resto de esferas humanas de la vida en el Medievo puede ser, a nuestro juicio,
un error desde la perspectiva del presente, producto de sociedades modernas en las que
se ha compartimentado y separado lo publico de lo religioso, lo estatal de lo espiritual.”
Lo que se plantea desde el Estado Nazari es, en términos muy claros, una guerra religiosa,
y no solo la defensa de una comunidad politica, o la supervivencia de una entidad proto-

3 «Y ademas de esto, cudntas famosas algaras y grandiosas conquistas tiene €l en su haber por tierras
cristianas, cuya memoria se conserva mas alld del horizonte, asunto que ha adquirido notoriedad en el
Hiyaz, Yemen, Siria y en Iraq, como por ejemplo la incursiéon de Utrera, la de Jaén, la de Ubeda, la de
Cordoba, ademads de otras. Asi durante algtin tiempo su ejemplo no ha sido observado y a lo largo del mismo
no ha sido atestiguado un ejemplo de su igual, desde la época de Almanzor b. Abi *Amir hasta ahora”. IBN
YUZAYY, 1986, trad. SOBREDO, 2015, 171-172.

™ Nubda, 1940, ed. 12, trad. 15; VIDAL-CASTRO, 2000, 195-197.

75> En su comentario a la obra de Ibn Hudayl, D. Urvoy destaca los aspectos “laicos” del tratado que apelarian
a motivaciones mas alla de lo divino y lo religioso para realizar el yihad, como la propaganda popular, la
solidaridad de grupo, la unidad ideoldgica o el odio al enemigo. Desde nuestra perspectiva, y sin negar, por
supuesto, la presencia de tales elementos “colectivistas”, introducimos el importante matiz de que todo ello
cobra un significado diferencial cuando es atravesado por el eje sociocultural mas importante de la época:
la religion. URVOY, 1973, 350-351.
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nacional, como lo podria ser al-Andalus bajo los Banii Nasr.”® La religion inunda todo el
discurso politico, y aunque supone una inigualable fuente de legitimidad para el poder,
no implica que la fe del lider sea menos sincera, y revela ademas el reclamo popular de
determinadas consignas y deberes islamicos. Ya que, si el emir se presentaba como
defensor del islam y se justificaba ideologicamente en la religion, era porque la sociedad
se mostraba receptiva a ello y compartia los mismos codigos.

Por tanto, la comunidad nazari, en tanto que sociedad medieval, giraba en torno a
la divinidad, constituyendo el centro de la vida material y espiritual. Por ello, el yihad
emprendido por los emires debia subrayar que se hacia fi sabil Allah, y reforzar el sentido
religioso de las campafas militares. Desde su convocatoria oficial, pasando por la marcha
del emir al frente de su ejército, hasta el desfile triunfal de regreso, la guerra santa se
habia convertido en un rito pautado, un ceremonial cargado de fuerza ideoldgica y un
ejemplo de religiosidad y compromiso por parte del emir y de los que lo acompafiaban.
Ello no fue exclusivo, ni mucho menos, del Emirato Nazari. Ya hemos adelantado que
Javier Albarran detecta lo que ¢l denomina “fenomenologia del yihad”, es decir, la liturgia
que rige la guerra santa, desde época califal.”’

Una de las formulas mayor éxito del aparato propagandistico de los Banii Nasr fue
el lema dinéstico: wa-la galib illa Allah (no hay mas vencedor que Dios). La palabra galib
(vencedor) forma parte del vocabulario cordnico relacionable al yihad’® y no fueron pocos
los soberanos musulmanes que durante la Edad Media adoptaron el lagab de galib, para
acentuar su vocacion belicosa. Sin ir mas lejos, el propio fundador del Emirato Nazari,
Muhammad I, se hizo llamar al-Galib bi-Llah. El lema de la dinastia nazari se halla, hasta
nuestros dias, distribuido por todos los rincones de la Alhambra, y de otros edificios
nazaries. En su tiempo, funciond como un logotipo facilmente reconocible, sencillo, que
contenia un mensaje de éxito y victoria para el islam. La dinastia Banti Nasr lo utilizaria
como distintivo, ya no solo en el ambito palatino, sino también en el yihad, decorando
estandartes y banderas. Asimismo, certificamos su uso como arenga en batalla, tal y como
expresa Ibn al-Jatib: “acrecentamos lo armamentos y provisiones de guerra, aumentamos
los instrumentos de escalar, [...] después de hacer acto firme de fe de que solamente Dios,
que es unico, es el vencedor (ba 'da an i ‘tagadna an la galib illa Allah wahdi-hi)”.”° Por
tanto, es importante reconocer la operatividad del lema dindstico, no solo como mero
instrumento propagandistico en dmbitos civiles, sino como féormula protocolaria en el
yihad. Con todo, la identificaciéon de los Banii Nasr con la guerra santa y su potente
aparato propagandistico nos harian replantear la interpretacion de lema nazari desde una
perspectiva militar.*°

Por supuesto, el lema dinastico incluye a Dios como protagonista, con el que la
dinastia Banii Nasr relaciona su mision politica de defender a la religion musulmana. En
¢l se atinan dos elementos —el religioso y el politico— combinandose a la perfeccion sobre

76 La narracion de hechos bélicos por parte de Ibn al-Jatib prueban la nocién eminentemente islamica,
religiosa y sacralizada, de la guerra en expresiones como “llenar las ciudades de la Trinidad con la palabra
de la Unicidad” que son muy frecuentes en la Rayhanat al-kuttab. IBN AL-JATIB, 1980, trad. REMIRO,
1913, 94. En el siglo XV, el anénimo granadino que escribi6 la cronica de la conquista de Granada por los
cristianos, lamentaba que en el afio 1492 “se apagd la luz del islam y de la fe en al-Andalus (intafa min al-
Andalus nur al-islam wa-I-iman)”, es decir, no lamentaba la caida del Estado Nazari, sino lo que ello
implicaba para la religion musulmana. Nubda, 1940, ed. 45, trad. 53.

77 ALBARRAN, 2020, 84.

8 Por ejemplo, en el Coréan, azora 3, aleya 160 se dice “si Allah os auxilia, no habra nadie que pueda
venceros (inna yansur-kum Allah fa-la galiba lakum)”, o también en la aleya 8:43 “hoy no habra entre los
hombres quien pueda venceros (I galiba lakum al-yawm min al-nds)”, GARCIA SANJUAN, 2020, 44.

" IBN AL-JATIB, 1980, 173, trad. REMIRO, 1914, 331.

80 Sobre la cuestion del lema nazari véase MARTINEZ ENAMORADO, 2006, 529-550.
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un contexto de lucha religiosa. El lema dinéstico en banderas y estandartes no es un asunto
menor, ya que, mas alla de su funcionalidad estratégica, servia como marca identificadora
del poder central y, por extension, como emblema social para todos los musulmanes que
luchaban por Dios. La presencia en el yihad de estas banderas aparece referido en
numerosas ocasiones en las fuentes 4rabes,®' y es llamativo que las fuentes cristianas
también lo reconocian, llaméndolo “pendén vermejo”, en referencia a su color rojo,
caracteristico de los Banii I-Ahmar. El pendon es descrito por los castellanos como
“vermejo con una vanda de oro”®? sobre la que se situaba el lema en caligrafia arabe.
Ademas, conocemos también por las fuentes cristianas un dato de relevancia: el estandarte
nazari servia como elemento de representacion del emir en la guerra, cuando este se
encontraba ausente. Era entregado con este fin al arrdez o comandante de las tropas: “y
envid con ellos por Capitan al Alcayde Galid, que era su Guarda mayor, con un pendéon
bermejo del Rey”.%?

Pero, como hemos dicho anteriormente, la funcionalidad politica no excluye la
religiosidad del elemento en cuestion. Asi, los blasones del sultdn se convertian en
banderas del islam (rayat al-islam) para realizar el rito de la purificacion (fahara) que
hemos explicado en el apartado anterior. Las ensefas del sultan y del islam se situaban en
lo alto de una torre o en la muralla, o bien en el campanario de la iglesia para simbolizar
su reintegracion a la tierra de la fe islamica (dar al-islam). Por ejemplo, tras la toma de
Caifiete en 1348: “los estandartes de la victoria (rayat al-nasr) fueron alzados en la cima
de la fortaleza, y la palabra del islam adorn6 su garganta después de la pérdida”.3* La
combinacion de banderas, armas, estandartes con la liturgia del rito, de profesion de la fe
y la oracion hacen indistinguibles los elementos politico-militares de los espirituales en
el contexto del yihad.

Por ultimo, hemos de destacar un modo de obtencion de legitimidad, a través de
la religion, que alcanzé un grado sumo de sofisticacion en al-Andalus nazari. Se trata de
la identificacion del soberano con el Profeta Muhammad. Si bien, el fundador del islam
es un modelo ideal de virtudes y constituye un ejemplo a seguir para todos los
musulmanes, en particular, para los lideres politicos isldmicos, su faceta como politico y
guerrero ha conformado siempre un potente recurso de legitimizacion. De este modo, en
al-Andalus omeya, los panegiristas oficiales relacionaron al califa “Abd al-Rahman III
con Muhammad, equiparando los éxitos militares del califa cordobés con expediciones
proféticas como la victoria de Badr.®

Ahora bien, aunque la intencion de sostener la legitimidad de los soberanos en el
ejemplo del Profeta Muhammad no resulta una novedad, lo que si supone un hecho
diferencial de gran calado en época nazari es la escenificacion, por parte de los emires,
de actos simbolicos que se narran en las obras de futith y magazi atribuidos a Muhammad.
En concreto, hemos hallado el ejemplo de la gazwat al-Jandaq o batalla del Foso como
modelo para los Banii Nasr. Dos sultanes, Muhammad II e Isma“1l I, emularon al Profeta
y a los medineses cavando con sus propias manos un foso para defender a los
musulmanes. Ello demuestra la gran capacidad de ambos emires —pertenecientes a la
primera etapa de la historia nazari— para subrayar su autoridad a través de una

81 Por ejemplo, en la rihla o viaje de Yiisuf I a la parte oriental del Emirato, Ibn al-Jatib narra la salida de
Granada del sultan llevando “como recto guia el estandarte rojo”. IBN AL-JATIB, 2006, ed. 5, trad. 24.

$2 PEREZ DE GUZMAN, 1877, 308

8 En este caso, seria el emir Muhammad VII, durante su asedio a Alcaudete cuando encomendaria a su
arraez a Alhendin con la mision de traer provisiones al campamento. PEREZ DE GUZMAN, 1877, 305.
8 IBN AL-JATIB, 1980, 137, trad. REMIRO, 1914, 215-216.

85 ALBARRAN, 2020, 135-147.
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premeditada puesta en escena, recontextualizando un episodio significativo de las
primeras batallas del islam y ejecutando el mismo papel del Profeta.

Muhammad II, segundo emir nazari, acudia personalmente a la guerra. En una de
sus campaifias, después de conquistar Alcaudete (1300) “se ocupd con su propia mano de
los trabajos del foso (bdsara al-‘amal fi jandagi-hi bi-yadi-hi)”.¥® La misma actuacion
llevaria a cabo Isma‘il I tras la toma de Huéscar en 1324: “lo incorpor¢ al territorio de la
lucha por la fe (dar al-yihad) y trabajo con sus propias manos en el foso (wa- ‘amala fi
Jjandagqi-hi bi-yadi-hi)”.8" Este gesto de imitacion directa al Profeta en Jandaq fue puesta
de relieve por el poeta Ibn al-Yayyab, lo que demuestra que un acto de tales caracteres
simbolicos no podia pasar desapercibido por el turiferario oficial de la corte:

“1Qué laudables hazafias hiciste a los ojos de Dios! Nadie se te adelantd en nada parecido:
Una de ellas fue lo que cavaste con tu propia mano [en el foso de Huéscar], lo mismo que
hicieron el Enviado y sus compafieros en el foso [de Medina].”%?

Como deciamos, la diferencia entre estos dos sultanes nazaries y otros soberanos
andalusies en la carrera por asimilarse a Muhammad es que los primeros recrearon, como
actores de teatro, una escena de la batalla de Jandaq. Esta imagen poderosa, del emir
cavando junto a sus soldados, como lo hiciera el Profeta, es de una eficacia
propagandistica extraordinaria a ojos de los creyentes.

Ademas, la eleccion de Jandaq no es casual, sino que obedece a una intencién muy
determinada. Tanto en al-Andalus, como en otras latitudes del mundo islamico medieval,
la batalla del Foso/Jandaq constituia un modelo de resistencia islamica frente a un
enemigo poderoso.® Recordemos que, durante dicho episodio, los politeistas de La Meca
asediaron Medina, ciudad en la que se habia refugiado Muhammad con un pequefio grupo
de fieles. El Profeta ayudo a cavar el foso para proteger Medina del ataque que, de haber
sido exitoso, habria significado el final del islam. Asi, la jornada de Jandaq se transmiti
en los relatos de las primeras batallas del islam como ejemplo de perseverancia ante la
adversidad, y fue utilizada en determinados contextos de dificultad para los musulmanes,
como la fitna del siglo XI en al-Andalus.”® Precisamente, la etapa nazari se caracteriza
por la debilidad del islam frente a un enemigo mayor en fuerza y nlimero, una situacion
de infortunio que para los Banii Nasr y sus panegiristas debia ser andloga a los primeros
tiempos del islam, cuando el Profeta huyo a Medina y fue acogido por los Ansar. Y no se
olvide que uno de estos Ansar o Compatfieros del Profeta, Sa‘d b. “Ubada, era el supuesto
antepasado de los sultanes nazaries.

En definitiva, la conexion de actos, ideas y personajes apuntan en la misma
direccion: la propaganda del poder central nazari se bas6 en el yihad defensivo como
valor mas importante. Granada y sus emires aparecen en las fuentes como reflejos de
Medina, el Profeta y los Ansar en un ejercicio sofisticado que incluia la performance
como medio para refuerzo de la autoridad y el prestigio ante los stibditos. Todo ello forma
parte del impulso defensivo de al-Andalus en una etapa critica, de decadencia, que
preludia la conquista cristiana de lo que quedaba en manos del islam. No es de extrafar

8 IBN AL-JATIB, 1928, 42, trad. CASCIARO y MOLINA, 2010, 147.

8Ibidem, ed. 72, trad. 190; 1973, 390, trad. MOYA CAMPOS, 2016, 933.

8 IBN AL-JATIB, 1980, 73, trad. CASCIARO y MOLINA, 191.

8 CANARD, 1934, 160-164.

% Asi lo ha estudiado Javier Albarrdn en su monografia sobre yihad andalusi. En concreto, hace referencia
al relato del cordobés Ibn “Abd al-Barr (m. 1071) quien viviria un tiempo convulso, protagonizado por la
fragmentacion del califato, la fitna y la pérdida de la hegemonia islamica en la peninsula ibérica en favor
de los reinos cristianos. Se relaciona la época dificil de la que fue testigo con su incidencia en la memoria
de Jandaq, como ejemplo de resistencia ante la adversidad. ALBARRAN, 2020, 242.
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que los sultanes granadinos recurrieran a todos los instrumentos a su alcance, incluyendo
escenografias con un claro contenido religioso, para consolidar su legitimidad y, al mismo
tiempo, reforzar la esperanza de los andalusies y fortalecer la capacidad defensiva del
Emirato tanto de sus recursos materiales como de sus presupuestos ideologicos.

6. Conclusiones

La religion en la etapa final andalusi bajo la dinastia de los Nazaries (1232-1492)
funciona como un potente catalizador de identidad. El islam en repliegue, en inferioridad
con respecto a los reinos cristianos, se acentlia e intensifica en el contexto de la Granada
nazari. Este fendmeno no resulta una novedad en sociedades en conflicto y no era algo
desconocido por los investigadores para el caso nazari. Sin embargo, lo que puede aportar
una nueva vision del Emirato Nazari es la fuerte religiosidad con la que se vivia la
actividad militar. La espiritualidad del yihad impregna al individuo y a la sociedad nazari
a través de una gran variedad de rituales que conectan la vida terrenal con Allah, eterno y
trascendental. A su vez, los ulemas de época nazari subrayan el ascetismo del guerrero,
potenciando la nocion puramente religiosa de la guerra contra los infieles. Por otra parte,
son abundantes las referencias al tiempo y espacio sagrados. Se ha subrayado la
importancia del ramadan, la oracion del mediodia del viernes o la celebracion del Mawlid
antes, después o durante las campafas militares y como este marco referencial servia de
guia para los musulmanes granadinos, que no perdian asi la mision principal de su lucha:
defender el islam y mantenerse firmes ante la situacion adversa.

El ejército nazari daba también gran importancia a los elementos visuales
(estandartes, banderas, alminares) que revestian con el color rojo de la dinastia Banii Nasr
las fortalezas conquistadas al enemigo, y eran el escenario de oraciones colectivas,
profesiones de la fe y practicas de purificacion. Por ultimo, los rituales religiosos en el
campo de batalla son capitalizados por el soberano, el sultdn nazari, que se sitia en el
punto de fuga de las miradas de sus guerreros, realizando complejos ritos de
conmemoracion de batallas en las que participé el Profeta. Conscientes de su carga
simbdlica, los emires ofrecen a los soldados un ceremonial histérico-religioso pautado,
cavando los fosos de plazas recién tomadas a los cristianos, imitando al Profeta en la
batalla de al-Jandagq.

Son tantas y variadas las referencias religiosas en el yihad de época nazari que no
podemos cerrar el articulo sin confirmar que el islam y sus doctrinas ascéticas,
escatoldgicas y espirituales son fundamentales para la comprension del conflicto bélico
castellano-granadino. La actividad bélica se convertiria, asi, en un camino de superacion
del precario y pequefio Emirato, para alcanzar la eternidad, el paraiso; una via que
conectaria con la idea que Malinowski tenia sobre la religion, cuya funcion seria servir
de consuelo ante la desgracia. La religion no seria, en este caso, un mero pretexto o un
barniz ideoldgico, sino el argumento central de las vidas de los musulmanes que
participaron en el yihad bajo los estandartes bermejos de los Banti Nasr.
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