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Resumen

La religiosidad en el Emirato Nazari de Granada (1232-1492) evoluciona con respecto a etapas
anteriores de al-Andalus (711-1492). En época nazari, se agudiza la amenaza existencial por el
aumento del ataque y asedio permanente del enemigo (los reinos cristianos del norte) y la
conciencia del peligro e inseguridad vital. Como respuesta, la religiosidad nazari experimenta una
intensificacion individual y colectiva que, junto a un mayor recurso y vivencia del yihad
(Villaverde-Moreno), desemboca en una espiritualidad ascética y mistica, a nivel popular y culto,
a nivel social y politico. Este sufismo nazari se desarrolla y cultiva conectado y en paralelo al
magrebi (Lopez-Anguita; El Hour), reforzando asi la unidad y homogeneidad del Occidente
islamico. La andalusidad de mudéjares y moriscos (1492-1616) conserva esa espiritualidad sufi y
transmite su influencia a la mistica cristiana (Bernabé Pons), mientras la efervescencia sufi del
Magrib se acrecienta con el aporte de los emigrados andalusies.
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investigacion Transitos y transformaciones en el espacio y la poblacion magrebies (MAGNA 1),
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Abstract

Religiosity in the Nasrid Emirate of Granada (1232-1492) evolved with respect to previous stages
of al-Andalus (711-1492). During the Nasrid period, the existential threat became more acute due
to the increase in attacks and permanent sieges by the enemy (the Christian kingdoms of the north)
and the awareness of the danger and insecurity of life. In response, Nasrid religiosity experienced
an individual and collective intensification that, together with a greater resource and experience
of jihad (Villaverde-Moreno), led to an ascetic and mystical spirituality, at a popular and learned
level, at a social and political level. This Nasrid Sufism developed and was cultivated in
connection with and in parallel to the Maghrebi Sufism (Loépez-Anguita; El Hour), thus
reinforcing the unity and homogeneity of the Islamic West. The Andalusi culture of the Mudejars
and Moriscos (1492-1616) preserved this Sufi spirituality and transmitted its influence to
Christian mysticism (Bernabé Pons), while the Sufi effervescence of the Maghreb grew with the
contribution of the Andalusian emigrants.

Keywords
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Resumo

A religiosidade no Emirado Nasrida de Granada (1232-1492) evoluiu em relagdo as fases
anteriores de al-Andalus (711-1492). Na era Nasrida, a ameaca existencial agravou-se devido ao
aumento do ataque e cerco permanente do inimigo (os reinos cristdos do norte) e a consciéncia
do perigo e da inseguranga vital. Em resposta, a religiosidade Nasrid experimenta uma
intensificagdo individual e colectiva que, juntamente com um maior recurso ¢ experiéncia de jihad
(Villaverde-Moreno), conduz a uma espiritualidade ascética e mistica, a nivel popular ¢ de culto,
a nivel social e politico. Este Sufismo Nasrida desenvolve-se e cultiva-se ligado ¢ paralelamente
ao Magrebe (Lopez-Anguita; El Hour), reforcando assim a unidade e a homogeneidade do
Ocidente Islamico. A natureza andaluza dos mudéjares e dos mouros (1492-1616) preserva aquela
espiritualidade sufi e transmite a sua influéncia ao misticismo cristdo (Bernabé Pons), enquanto a
efervescéncia sufi do Magrebe aumenta com o contributo dos emigrantes andaluzes.

Palavras chave

Islao, religiosidade, al-Andalus, Magrebe, Nasridas

1. Religion, religiosidad y sociedad en al-Andalus nazari. Un fetua como clave
interpretativa’

Uno de los mayores juristas de su época en el Occidente islamico premoderno en
la escuela maliki, Ahmad al-Wansarisi (ca. 834-914/ca. 1430-1508)°, estim6 que una
fetua (fatwa, dictamen juridico)* sobre el sufismo emitida por el mufti (mufir,
jurisconsulto de reconocido nivel y capacidad) andalusi al-Saraqusti era lo

2 El sistema de transliteracion del 4rabe al espafiol que se ha seguido en este articulo y en esta seccion
monografica es, de acuerdo con lo que establecen las normas de la revista Estudios de Historia de Espaiia,
el sistema tradicional de los arabistas espafioles (revista Al-Andalus/Al-Qantara), si bien se ha aceptado
igualmente el uso por algunos de los colaboradores de esta seccion monografica del sistema modificado
recientemente a partir de 2022) de la revista 4/-Qantara (donde ahora: §=g, j=h, g= &, supresion de guion
ante sufijos pronominales).

3 VIDAL-CASTRO, 1991, 2015a.

4 VIDAL-CASTRO, 1998, 2006, 2022b.
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suficientemente relevante como para incluirla en su magna y globalizadora recopilacion
al-Mi ‘yar al-mu ‘rib.’

Este mufti era Abii ‘Abd Allah Muhammad b. Muhammad b. Muhammad al-
Ansar al-Garnati al-Saraqusti (25 de rab1® II de 784—7 de ramadan de 865/8 de julio de
1382—16 de junio de 1461), conocido como al-Saraqusti. Fue nombrado para el cargo de
la emision de fetuas en la capital nazari, Granada, y su extremada religiosidad y ascetismo
eran profundamente venerados por el pueblo y los gobernantes, hasta el punto de que el
propio sultin, el emir Sa‘d (gob. 1454-1455 y 1455-1462)°, comparecié a su
multitudinario funeral.’”

En cuanto a su fetua, plantea la cuestion de la licitud de las practicas misticas que
realizaba la cofradia sufi (tariga) de los faquires.

El término faquires (fugara’) no adopta aqui su significado literal de ‘pobres’, en
el sentido de ‘menesterosos’ (masdkin, sing. miskin, ‘mezquino’®) o necesitados (du ‘afa’,
sing. da if)’ que necesitan de la caridad para vivir por su situacion!® de pobreza
involuntaria, sino de “pobres voluntarios™!!, en el sentido mistico que se usa para designar
a la persona que solo vive para Dios con absoluta renuncia a toda propiedad privada
(‘adam tamalluk).'? En el contexto nazari, ya desde los inicios (s. XIII), el término fugara’
se utiliza con el significado de mistico, es decir, equivalente a ‘sufies’, como muestra
repetidamente al-Qastalli'3, al igual que hace en el siglo siguiente el mayor viajero de la
historia, Ibn Battuta (703-779/1303-1377), cuando describe en su relato el viaje que hizo
al Emirato Nazari de Granada y resalta que en la capital viven sufies de otros lejanos
paises'®, faquires (fiigara’) extranjeros'® venidos de Oriente (Samarqanda, Tabriz, Konya
o Jorasan, entre otros no citados) y hasta de la India para establecerse en la capital nazari
por la similitud con sus paises de origen.

Estas practicas, seglin indica la fetua, eran la invocacion del nombre de Dios en
una recitacion repetitiva (dikr), a modo de letania, pronunciada en voz alta (y no para si
mismo, silenciosamente, como era la préctica tradicional ortodoxa) y a coro (en lugar de
hacerlo individualmente como también era la tradicion ortodoxa), ademdas de danzas y
cantos.

El mufti emite una fetua claramente condenatoria y considera estas practicas una
innovacion heterodoxa (bid ‘a) por ser una practica ritual inventada en tiempos modernos,

5 VIDAL-CASTRO, 1993-1994, 1995, 2015b, 2023.

® VIDAL-CASTRO, 2013a.

7 AL-QALSADI, 1978, 164-166, n° 32; BABA AL-TINBUKTI, [1911], 314-315; BABA AL-TINBUKTI,
1989, 11, 539-540, n° 655; SECO DE LUCENA, 1959, 14; AVILA, 2014-2024, id 10457; FIERRO, 2014-
2024, ID: 1458.

8 Arabismo que en el castellano s. XVI morisco mantiene el sentido original drabe y conserva la
documentacion sobre habices: CARBALLEIRA DEBASA, 2022b.

® CARBALLEIRA DEBASA, 2002, 169-177, espec. 172.

10 CARBALLEIRA DEBASA, 2022a.

T CARBALLEIRA DEBASA, 2019, 144-146 (“The involuntary poor”) y 146-148 (“The voluntary poor”).
12NIZAMI, 1963.

3 EL HOUR, 2011b, 240-241.

4 IBN BATTUTA, 1997, 227, trad. 1997b, 765; VIGUERA MOLINS, 2000, 169.

15 La traduccion espafiola de Fanjul y Arbos (IBN BATTUTA, 1997b, 765) interpreta “faquires persas”
para el término ‘apam (‘extranjero’, ‘persa’), entendiendo el término en un sentido amplio que abarcaria
ciudades no estrictamente persas como Konya (Turquia) o Samarqanda (Uzbekistan actual). Sobre el uso
del término ‘ayam, v. LAPIEDRA GUTIERREZ, 1997, 258-285. También es preciso advertir de que el
texto arabe solo indica la nisba de estos faquires, que los traductores, razonablemente, interpretan como
gentilicio comun y no como parte del nombre propio (es decir: al-Samarqandi, al-Tabr1z1, al-Koinaw1 y al-
Jurasani, lo que no necesariamente implicaria que hubieran nacido o vivido en esas ciudades y fuese una
nisba familiar heredada), mientras que en el caso de los dos faquires indios, parece mas clara la funcion
adjetiva: al-hindiyyani (‘los dos indios’).
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en el sentido negativo que una innovacién en este contexto religioso conlleva:
adulteracion de la pureza, corrupcion de la norma, degradacion de la buena y correcta
practica. Y para reforzar su argumentacion cita el contundente hadiz sobre las
innovaciones: ‘Y toda innovacion es un extravio y todo extravio [conduce] al infierno’. Se trata
de un hadiz sahih (“auténtico”, la maxima categoria de autoridad y veracidad en la
clasificacion de las colecciones candnicas de tradiciones del Profeta) ampliamente
repetido y citado completo o en parte. Esta incluido parcialmente en la compilacion de
Muslim (206-261/821-875)' y en forma completa y literal en la compilacion de al-Nasa'1
(215-303/830-915)."7

A continuacion, se ofrece la traduccion de la fetua completa'®, hasta ahora inédita,
salvo error.

“[La cofradia de los faquires es una innovacion heterodoxa moderna]

Se le pregunté a al-Saraqustt acerca de la cofradia de los faquires.

Y contestd: [He meditado]!® la pregunta que estd al dorso [y mi respuesta es] que la
recitacion de letanias (dikr) en voz alta y a coro, la danza y el canto son una innovacion heterodoxa
(bid ‘a) moderna (muhdata) que no existia entre los Companeros del Enviado de Dios, que Dios
lo bendiga y salve, ‘Y toda innovacién es un extravio y todo extravio [conduce] al infierno’. Quien
quiera seguir la tradicion ortodoxa (sunna) y evitar la innovacion heterodoxa en la recitacion del
nombre de Dios (dikr Allah) y la oracion a su Enviado que las haga individualmente y por si
mismo, sin acoplar su recitacion a la recitacion de otro, y que haga su recitacion de forma
silenciosa. La preferible y la mejor recitacion es la silenciosa (al-jafi)*’; en las obras
supererogatorias el acto [realizado] en la intimidad es preferible setenta veces al acto [realizado]
con publica notoriedad”.?!

Pero esta fetua de al-Saraqusti no es original o novedosa sino que sigue la linea
que otros juristas malikies de al-Andalus y de otros lugares del mundo islamico, venian
manifestando con respecto al sufismo, varias de cuyas practicas tachaban de heterodoxas
y condenaban. El enfrentamiento de alfaquies y sufies, juristas y misticos, en el islam
tenia ya una larga trayectoria. Por lo que respecta a al-Andalus, ya desde época
almoravide (s. XII) las colecciones de fetuas empiezan a discutir las cuestiones sufies?? y
“muchos sufies andalusies buscaron en la emigracion una salida a una acogida no
demasiado favorable ni por parte tanto de los gobernantes ni por parte de ciertos sectores
de los ulemas™.?

Por tanto, la importancia de la fetua de al-Saraqustt no se debe tanto a su

originalidad o novedad de su contenido sino al espacio y tiempo determinados en que se

16 En el libro de la oracién del viernes (kitab al-yum ‘a), capitulo 13 aunque solo la parte de “y toda
innovacion es un error”’. MUSLIM, 1991, 11, 592.

17 En el libro 18 (salat al- ‘idayn, oracién de las dos fiestas), capitulo 21 (kayfa al-jutba, del modo del
sermén), n° 1578. AL-NASA'T, 2018, III, 295, n° 1578.

18 Hady Roger Idris realizé una breve traduccion-extracto de un par de lineas: “Quid des réunions mystiques
(tarigat al-fugara’)? Réponse. Réciter des litanies en choeur, a haute voix, danser et chanter constitue une
innovation blamable (bid ‘a)”’; [IDRIS], 1995, 447. Atribuyo la autoria de este libro a H. R. Idris y no a
Vincent Lagardére segin se demostro en la resefia de la revista A/-Qantara, 17/1 (1996) 246-254.

19 Como ocurre en numerosas ocasiones en al-Mi ‘ydr, se abrevia el texto, como una especie de proceso de
“edicion” que realiza al-WanSarTsT sobre el texto original de la fetua. Normalmente, el texto completo del
original seria: “ta’ammaltu al-su’al bi-muhawwali-hi” (como aparece en otras fetuas: al-Mi ‘yar, 1, 160),
que en este caso se ha reducido a “al-su’al bi-muhawwali-hi”.

20 Es decir, en voz baja o para si mismo, mentalmente, frente a la invocacion repetida del nombre de Dios
en voz alta (externamente, de manera ostensible y publica, que era la que recitaban los sufies).

2 AL-WANSARISI, 1983, XI, 148. El texto aparece reproducido en BAHHU, 2007, 72.

22 FIERRO, 1999, 201; VIGUERA MOLINS, 2000, 187, nota 120.

B FIERRO, 2012, 293
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emite con respecto a una importante realidad. La pregunta que se plantea al mufti esta
constatando la existencia en al-Andalus nazari de numerosas practicas misticas. Ademas,
y sobre todo, la fetua se suma a otras muchas del mismo periodo (s. XIII-XV) que
abordan el tema del sufismo en la misma linea®*, demostrando asi “el auge del
misticismo”? bajo los Nazaries.

También refleja —frente al sufismo intelectual, libresco y de las élites— la
continuidad tanto de la forma de organizacion del sufismo popular y su actividad a través
de cofradias (fariga) como de la tipologia de sus miembros, los faquires (fugara’), que
son el modelo de sufi del pueblo: el individuo que renuncia a los bienes mundanales y se
aleja de las instancias del poder. Ambas cosas, cofradias y faquires, ya habian sido
constatadas con esta misma terminologia por Ibn Battiita, como se ha indicado maés arriba,
cuando visita la capital granadina en tiempos del emir Yasuf I (gob. 733-755/1333-
1354)%, en el afio 1350. Y todo ello, sin olvidar que el sufismo nazari era heredero,
mantenia y continuaba —aumentandola— la larga tradicion de la mistica andalusi de siglos
anteriores, desde época omeya hasta almohade.?’

Este aumento del sufismo tuvo lugar en toda la sociedad, tanto a nivel popular
como a nivel de las ¢lites o clases medias y altas, lo que constituye otro sintoma de la
efervescencia religiosa y la intensificacion de la religiosidad. No obstante, conviene
precisar que ambos niveles, el sufismo de las ¢lites y el sufismo popular, aparecen
escindidos y de los dos es el segundo el que los alfaquies critican?®, como muestra la fetua
de al-Saraqusti.

En este marco social y contexto religioso se desarrolla la presente seccidén
monografica, que se articula en tres ejes de analisis a modo de hipotesis de trabajo:

1- la intensificacion de la religiosidad en la etapa nazari de al-Andalus;

2- la unidad y homogeneidad del Occidente isldmico premoderno;

3- la andalusidad o prolongacion de la cultura de al-Andalus en la etapa mudéjar-
morisca.

2. La intensificacion de la religiosidad en la etapa nazari

A lo largo de toda la historia de al-Andalus, al igual que en otras sociedades
islamicas premodernas, la religion tuvo un peso importante en las dindmicas del Estado,
la vida de la poblacién y la formacion de un amplio y rico mundo devocional propio, es
decir, de “paisajes, espacios y objetos de devocion”.?’ Logicamente, hubo diferencias
entre épocas como la de los reinos de taifa (s. XI), con su siglo de oro literario y esplendor
sociocultural e intelectual que genera abundantes polémicas religiosas®’, y la de las
dinastias bereberes de Almoravides (s. XI-XII) y Almohades (s. XII-XIII)*! imbuidas de
reformismo espiritual y austeridad y en las que se siguen manteniendo las polémicas
interreligiosas como muestra el interés de los ulemas musulmanes por los evangelios
cristianos.>

2 FIERRO, 1999, 201-206; CALERO, 2000, 367; VIGUERA MOLINS, 2000, 171-174; ZOMENO, 2020,
101, 113.

25 VIGUERA MOLINS, 2000, 168. Véase ademas ARIE, 1973, 420-423; BOLOIX GALLARDO, 2014;
RODRIGUEZ GOMEZ, 2020, 376-378.

26 VIDAL-CASTRO, 2013b.

Y BELLVER, 2020.

2 VIGUERA MOLINS, 2000, 160, 170-171, 173.

2 ROLDAN y CONTRERAS, 2017.

30 Tanto entre los propios pensadores musulmanes como con otras religiones: FIERRO, 1994.

3L FIERRO, 1998.

32 MONFERRER-SALA, 2022.

104



Pero, durante la época de la dinastia de los Nazaries (1232-1492), la importancia
y presencia de la religion en toda la sociedad, desde los emires hasta la gente de la ‘Gmma
(pueblo llano), se intensifica e impregna todo; incluso, la fundacion del primer hospital
andalusi, el Maristan de Granada, por Muhammad V (gob. 1354-1359 y 1362-1391)*3 en
768/1367 se reviste de religiosidad para reforzar la legitimidad del emir.>*

Esto es debido, principalmente, a la situacion historica y existencial de al-Andalus
que se enfrenta a una crisis de supervivencia y un futuro incierto, un al-Andalus en
retroceso y asediado, sufriendo la agresion y amenaza sobre su territorio, sobre la vida de
sus gentes y los medios de subsistencia de la poblacion. Y todo ello a pesar de las
numerosas treguas y tratados de paz>> acordados entre al-Andalus y los reinos de Castilla
y Aragon que establecian “un acuerdo sobre territorio con un enfoque igualitario*¢ para
musulmanes y cristianos, al menos sobre el papel; aunque, en el fondo, la percepcion de
que era un respiro transitorio latia profunda y constante en toda la sociedad nazari. El
“sentimiento de precariedad” que desde siglos atras expresaban algunos andalusies’ se
agudiza en esta etapa.

Explorar esas formas de intensificacion, sus protagonistas, su alcance y otros
aspectos como la tradicional practica del ribaf’® es sumamente interesante y revelador,
por lo que se aborda en varios de los articulos de esta seccion monografica.

El primero de ellos, mas global y de conjunto sobre todo el periodo aqui estudiado,
lo presenta el profesor Javier Villaverde-Moreno, que viene trabajando en los ultimos
afios sobre el yihad en al-Andalus nazari.>

En el presente articulo, titulado “La religion en el campo de batalla: ritualidad,
creencias y espacios sagrados en el Emirato Nazari de Granada (1232-1492)”, Villaverde-
Moreno plantea que en un al-Andalus nazari obsidional, replegado y amenazado por
varios frentes, el clima de efervescencia religiosa y espiritual convierte el yihad en una
de las practicas mas genuinas y reafirmadoras de la identidad islamica. Y lo demuestra
detectando certeramente y analizando con precision los diferentes “vértices de sacralidad”
que caracterizaron las creencias, practicas y rituales de la lucha contra el infiel. Para ello,
aborda tanto los rituales individuales (por ejemplo, purificacion ritual, “intencion”,
ascetismo), como los rituales colectivos (por ejemplo, situar la salida del ejército hacia el
frente tras una la oracidn colectiva del viernes o durante el ramadan, realizar fiestas para
celebrar la victoria militar, festejar en el campamento de guerra el Mawlid —fiesta del
nacimiento del Profeta—).

Los resultados que obtiene muestran con elocuencia la fuerte religiosidad con la
que se vivia la actividad militar, como “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” frente a peligrosa realidad del presente.
Relevantes son también sus conclusiones sobre el discurso de los ulemas —que subrayan
el ascetismo del guerrero—y sobre la presencia de referencias al tiempo y espacio sagrados
como marco referencial del yihad: la importancia del ramadan, la oracion del mediodia
del viernes o la celebracion del Mawlid antes, después o durante las campafias militares.

Otra forma de esa intensificacion religiosa en época nazari desemboca en una
espiritualidad de tipo ascético y mistico que explica el auge del sufismo tanto en los

33 VIDAL-CASTRO, 2012.

3 PELAEZ ROVIRA, 2011.

3 MELO, 2015, 2016.

36 HINDI MEDIAVILLA, PELAEZ ROVIRA y RODRIGUEZ GOMEZ, 2022, 168-169.
37 FIERRO, 2012, 308-311.

38 FRANCO-SANCHEZ, 2004; FRANCO-SANCHEZ, 2015.

3 VILLAVERDE-MORENO, 2021, 2022, 2023.
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niveles populares como en los de las €lites institucionales y gubernamentales. En este
contexto, aparecen cofradias tan importantes como la tariga de los Sid Buna/Bona
asentada en el Albaicin.*’

Pero este auge sufi constituye un fenémeno que parece ser el signo de los tiempos
porque se produce en diversos lugares y momentos del mundo arabo-islamico de Oriente
y Occidente*!, especialmente en el Magrib coetaneo: “El fervor mistico cundi6 desde el
XI especialmente por todo el Islam, mas proximo y lleno de vitalidad popular el del
Magreb, comunicado con el andalusi muy intensamente, compartiendo maestros,
doctrinas, escritos y efervescencias, pero formando un amplisimo conjunto relacionado
desde el lejano Oriente”.*

Como en tantos otros aspectos, la transmision de Oriente a al-Andalus por las
multiples “vias del conocimiento™* también se produce en el ambito del sufismo, pero la
simultaneidad del auge mistico tiene ademas otro motivo exdgeno: la situacion de
amenaza y agresion que el Islam esta sufriendo por los ataques de la Cristiandad, tanto en
Oriente (las cruzadas) como en al-Andalus desde el siglo XI pero especialmente en época
nazari cuando la conciencia de la amenaza es acuciante. Las graves consecuencias de los
constantes ataques de Castilla o Aragén, no solo con pérdidas territoriales sino con
cotidianas pérdidas materiales y humanas, son demasiado evidentes y presentes como
para obviarlas. La vulnerabilidad nazari es mayor que en etapas anteriores** y la
impotencia, angustia y pesimismo ante el futuro tiene su via de escape, resignacion y
consuelo en la religion trascendida en ascetismo y misticismo.

Situacion similar de amenaza existencial y respuesta sufi se vive en el Magrib,
como se ha dicho, pues mientras en los primeros siglos de su historia arabo-islamica habia
pasado de la “diversidad religiosa a un islam sunni bereber”*, en la baja edad media y
comienzos de la moderna afronta su lucha contra la expansion europea primero y otomana
después mediante “misticismo y jerifismo”.4¢

Con ello entroncamos con el segundo eje e hipotesis de trabajo que articula esta
seccion monografica: la unidad del Occidente islamico, segiin se expone y justifica a
continuacion.

3. La unidad y homogeneidad del Occidente islamico premoderno bajo el prisma
de la religiosidad

La unidad y homogeneidad del Occidente islamico premoderno (al-Andalus y el
Magrib entre los siglos VIII y XVI de la era cristiana) es una cuestion a la que me he
referido en otros lugares desde la perspectiva juridica. La argumentacion radica en que la
escuela malikt de figh —con sus numerosos juristas, su extensa literatura y la intensa y
relevante actividad social de los alfaquies— constituye el esqueleto que articula el cuerpo
de este espacio islamicizado*” o islamicado entre la Peninsula Ibérica y el Norte de Africa.

4 CALERO, 1987; FRANCO-SANCHEZ, 1992, 2009; RODRIGUEZ GOMEZ, 1995; CALERO, 2000,
388; VIGUERA MOLINS, 2000, 171.

41 KAPLONY, 2024, 249, 403 (Egipto), 275 (Magrib), 304 (Iran, Asica central, norte de la India), 344
(Siria), 358 (Yemen), 386-387 (Iraq), passim.

42 VIGUERA MOLINS, 2000c, 169.

4 ROLDAN CASTRO, 2009.

4 En las que también existia el sentimiento de precariedad, como se ha mencionado antes; FIERRO, 2012,
308-311.

4 BURESI y GHOUIRGATE, 2024a.

4 BURESI y GHOUIRGATE, 2024b.

47 Es decir, moldeado por el islam, aunque no sea dentro de un estado islamico. Sobre el término inglés
islamicate y su traduccién como ‘islamicizado’, véase ROLDAN CASTRO, 2015, 271-272 y bibliografia
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Pero la “historia compartida y paralela™*® de ambos lados de este Mediterraneo
occidental medieval también puede observarse desde otras perspectivas, como es la
religion. De hecho, también en la dinastia de los Benimerines de Fez la religion tuvo un
importantisimo papel, tanto en su politica interior*” como en su politica exterior de
intervencion en al-Andalus® en la que no solo los soldados sino también individuos
misticos y santos participaron activamente®'; al mismo tiempo y en sentido inverso,
recibian a individuos andalusies para iniciarlos en el sufismo, como el caso de Ibn Salmiin
(669-741/1271-1340), que recibio el habito de sufi (jirgat al-tasawwuf) de manos de Sara
al-Halabiyya en Marruecos.>

Por tanto, este paralelismo y unidad de ambos lados del Estrecho se puede
constatar, precisamente, en la linea sefialada en el eje anterior: una intensificacion
religiosa que se manifiesta en forma de espiritualidad sufi.

Esta integracion de los dos ejes de andlisis (tendencias misticas y homogeneidad
del Occidente islamico) es lo que muestran varios de los articulos que componen esta
seccion monografica, en concreto los de El Hour y Lopez Anguita. En ellos se aborda el
sufismo a ambos lados del Estrecho, en al-Andalus y la ‘Udwa, para lo cual analizan las
relaciones y similitudes de los sufies magrebies con los sufies nazaries.

Por lo que respecta al articulo que nos ofrece el profesor Rachid El Hour, titulado
“Al-Mayar1 y al-Yuhanist: dos expresiones del sufismo en el occidente islamico vistas
desde dos obras hagiograficas, magrebi y andalusi del siglo XIII”, escoge muy
acertadamente dos figuras que no solo son significativas en el &mbito nazari y el ambito
magrebi, sino que ademas mantienen unos trascendentales vinculos de relacién maestro-
discipulo que evidencian de manera excelente la unidad y homogeneidad que planteamos.
Se trata del sufi nazari de Ohanes (Almeria) al-Yuhanist (m. 667/1268-1269) y del
maestro sufi magribi al-Mayari, también conocido como Abti Muhammad Salih (550-
631//1150-1234), a los que El Hour ha dedicado diversos estudios previos.>

Para su andlisis, se basa en dos obras hagiograficas que, para mantener un
paralelismo y uniformidad del estudio que evite variables contaminantes, fueron escritas
en ambos casos por sendos familiares: al-Minhay al-wadih para al-Mayari, escrita por su
bisnieto Ahmad b. Ibrahim b. Ahmad b. Abt Muhammad al-Mayart (v. finales s. XIII) y
la Tuhfat al-Mugtarib para al-Yuhanisi, escrita por su cufiado y discipulo Ahmad al-
Qastalt (m. post. 670/1271) en el afio 647/1249-1250.

Ademas de abordar las biografias de los dos protagonistas siguiendo su trayectoria
intelectual y particularidades, el articulo plantea la relacion entre maestro-discipulo que
mantuvieron estos dos personajes como dos modelos y ejemplos paradigmaticos de la
santidad en el Occidente islamico.

El articulo apunta como una de las grandes aportaciones de al-Mayari la
fundacion, tras estudiar durante veinte afios en Oriente, de un 7ibdt en Safi (Asafi) y la
constitucion de su propia ta ‘ifa (grupo) o tariga. Pero, Safi se encuentra lejos y fuera de
las rutas habituales a Oriente, en donde, ademas, al-Yuhanist habia permanecido catorce
anos. Por tanto, El Hour plantea oportunamente y resuelve con acierto la cuestion de los
motivos de un andalusi como al-Yuhanist para acudir al ribat de al-Mayart; estos motivos
serian tres: 1) el apoyo institucional de los Merinies hacia los grupos sufies y a sus grandes

alli citada. También podria traducirse al espaiiol con la forma ‘islamicado”, como hacen algunos
investigadores (LOINAZ, 2018).

“ VIDAL-CASTRO, 1995; MELO CARRASCO, 2014.

4 VIGUERA MOLINS, 1995.

50 MANZANO RODRIGUEZ, 1998.

5 MANZANO RODRIGUEZ, 2018.

52 VIDAL-CASTRO, 2022a, 61.

3 EL HOUR, 2011a, 2011b, 2019, 2020, entre otros.
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maestros como al-MayarT; 2) el sufismo magrebi se habia convertido desde el s. XI en
referencia obligada para la formacion y consolidacion de la carrera sufi de magrebies y
andalusies; 3) la fama y prestigio internacional del maestro al-Mayari y su fad’ifa
Mayariyya también denominada como de los huyyay (peregrinos).

Asimismo, fue de gran impacto social y religioso la iniciativa de al-Mayari de
recuperar, fomentar e incluso pedir a sus seguidores el cumplimiento del precepto del
hayy, la peregrinacion a La Meca. Y lo hizo, ademas, sin tener en cuenta el concepto de
al-istita ‘a (“capacidad” de realizar el viaje: salud, medios materiales, etc.). Pero mas
llamativo es que la iniciativa de al-Mayari de recuperar el sayy iba contra corriente pues
los alfaquies magrebies y andalusies encabezados por Ibn Rusd (m. 519/1126) habian
dictaminado décadas atras que ya no era obligatoria la peregrinacion por motivos de la
inseguridad del viaje en esa época. Y al-Mayari no se quedd solo en una recomendacion
y norma, sino que pas6d a los hechos y llegd a fundar 19 ribar (u otro tipo de
establecimientos, casas, mezquitas) a lo largo de la ruta a La Meca para apoyar el viaje
de la caravana de peregrinos que también estableci6 partiendo desde Safi. Todo ello
desembocaria en la institucion oficial por los Merinies de la rakb al-huyyay al-mayari (la
caravana mayari de peregrinos a La Meca) cuya gestion encomendaron a la cofradia, una
concesion que acarreaba un enorme impacto social y econdémico.

Sin duda una de las cimas de las cimas de la intelectualidad y politica nazari e
incluso de los ocho siglos de historia de al-Andalus es el poligrafo granadino Ibn al-Jatib
(713-776/1313-1374). Igualmente, el historiador y socidlogo o fildésofo de la historia Ibn
Jaldin (732-808/1332-1406), tunecino de familia andalusi, es una figura de talla
universal. Del mismo modo que el andalusi al-Yuhanisi y el magribi al-Mayari
mantuvieron una importante vinculacion desde ambas orillas del Estrecho de Gibraltar,
también mantuvieron una relevante relacion Ibn al-Jatib e Ibn Jaldiin.

Sin embargo, el articulo que nos aporta la profesora Gracia Lopez Anguita,
titulado “Una mirada a la espiritualidad desde el s. XIV: Ibn Haldiin y su vision del
sufismo de Ibn al- Hatib”, explora y establece esa conexion entre ambos en un aspecto de
la relacion no estudiado apenas: el sufismo.

Para ello, debe abordar previamente otro aspecto poco conocido e investigado del
historiador y jurista Ibn Jaldiin: su pensamiento mistico, que contextualiza
adecuadamente pues parte del hecho de que “la préctica del sufismo con distinto grado
de compromiso o la adscripcion a una tariga eran, en el contexto de Ibn Haldun,
caracteristicas propias del espiritu de su tiempo”.

Ibn Jaldiin —que, aparte de socidlogo y fildésofo de la historia, fue también alfaqui
maliki— emiti6 una fetua en la que condena las ideas de los sufies tardios como Ibn “Arabi
(m. 638/1240), Ibn Sab'in (m. ca. 668/1270), e Ibn Barrayan (m. 536/1141), por
considerar que introducen innovaciones heterodoxas en el sufismo y llega a dictaminar
que sus libros deben eliminarse quemandolos con fuego o lavandolos con agua hasta
borrar su escritura, refiriéndose a obras del misticismo tan relevantes como Fusis al-
hikam y al-Futithat al-makkiyya de Ibn ‘Arabi, Budd al- ‘arif de Ibn Sab'm y Jal " al-
na layn de Ibn Qas1 (m. 545/1151). Asi lo expone Gracia Lopez y pone de manifiesto que
la condena que hace Ibn Jaldiin del sufismo, no es, como en el caso de otros juristas, una
cuestion puramente religiosa (calificar como heterodoxas determinadas doctrinas y
practicas sufies) sino que esta condena posee también una dimension social y politica:
mantener el orden, la paz y la estabilidad de la sociedad y las instituciones, porque, como
concluye Lopez, “el sufismo se acepta mientras no lesione los intereses de la comunidad,
ya sea a nivel institucional o a nivel doctrinal, creando corrientes de pensamiento que
puedan fragmentarla”.
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Con respecto a la relaciéon de ambos personajes, argumenta de forma solvente y
bien fundamentada, que Ibn al-Jatib fue una autoridad en sufismo para Ibn Jaldiin, y que
la obra de este ultimo sobre la materia (Sifa’ al-sa’il) se apoya bastante en la obra de
mistica de Ibn al-Jatib, Rawdat al-ta rif a pesar de que el tunecino no la mencione. Esta
omision se puede explicar, como plantea muy razonablemente la autora, por una
autocensura para proteger su arriesgada posicion publica en medio de la inestable y
turbulenta situacion politica del Magrib y sus soberanos y respectivas cortes para los que
trabajaba y cuyas procelosas aguas habian desembocada en la ejecucion de Ibn al-Jatib,
precisamente por acusaciones relacionadas con su pensamiento sufi.

4. La andalusidad de la etapa mudéjar-morisca: la pervivencia de la religiosidad
como clave identitaria

El marco cronoldgico de esta seccion monografica se centra en la etapa nazari de
al-Andalus (1232-1492) pero esta etapa no puede ser plenamente conocida ni entendida
completamente sin la prolongacion mudéjar (1492-1501) y morisca (1501-1616) ya que
estos dos periodos son los herederos y receptores ultimos del acervo de la civilizacién
andalusi mantenida y desarrollada por los nazaries hasta su final (la produccion cultural
nazari no se detuvo hasta 1492).

Con esta extension cronologica amplia seguimos el planteamiento integral y
globalizador que ya han adoptado muchos otros investigadores y obras de sintesis, como
el manual de referencia que con motivo del 1300 aniversario de la conquista islamica de
al-Andalus (711-2011) se publico bajo el significativo titulo de: 7711-1616: de drabes a
moriscos. Una parte de la Historia de Espaiia.>*

Pero, ademas de ello y sobre todo, resulta que la cuestion de la religion y la
espiritualidad islamica es una de las cuestiones centrales de la historia, identidad y vida
de mudéjares y moriscos, que continian también la ampliamente extendida tendencia
mistica del sufismo nazari. Asi aparece tanto en el pueblo llano como entre los moriscos
mejor situados entre las ¢élites castellanas, como es el caso del erudito Alonso del Castillo,
que mantiene “una espiritualidad y un ascetismo —de orden sufi o casi sufi-".>

Uno de los temas cruciales que ha sido muy estudiado en este campo es el modo
en el que los moriscos pudieron mantener su fe a pesar de la persecucion y fuerte represion
social que ejercieron los cristianos en todo el siglo XVIy que les obligaron a la ocultacion
de sus creencias islamicas bajo amenaza de la Inquisicién y otras formas de acoso y
castigo.

También ha hecho correr rios de tinta la influencia, huella o pervivencia de
conocimientos misticos islamicos de los moriscos en la mistica carmelitana (San Juan de
la Cruz y Santa Teresa de Jests) por las imdgenes y elementos misticos de origen islamico
que aparece en estos textos.

Ambas cuestiones son abordadas por el profesor Luis Fernando Bernabé Pons,
uno de los mayores especialistas internacionales en moriscos y que también ha elaborado
diversos estudios en esta linea especifica.’® En el articulo que aqui nos ofrece, titulado
muy significativa y magistralmente “Malos tiempos para la mistica. La espiritualidad
islamica en Espafia mas alla de 1492, no se plantea examinar la casuistica de ritos

4 FIERRO, MARTOS, MONFERRER y VIGUERA, 2012, 2014; PELAEZ ROVIRA, 2014.

3> BENELHAJ SOULAMI y VILLAVERDE-MORENO, 2022, 132. V. a. VIGUERA MOLINS, 2000,
160.

56 BERNABE PONS, 2003-2007, 2012a, 2012b, 2021.
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islamicos que podian cumplir o no los moriscos y como los realizaban’’, sino que pretende
ir mas alla del ritual general y entrar en las formas de espiritualidad islamica mas
profundas e intensas que sabemos existian entre los nazaries, como el ascetismo o el
misticismo.

En principio, las durisimas condiciones de vida y agresivas medidas de
aculturacion impedirian cualquier complejidad sufi. Sin embargo, Luis Bernabé aporta
ciertos datos muy significativos que sugieren algunas supervivencias concretas de un
mundo interior isldmico de honda espiritualidad en un contexto completamente hostil.

Asi, considera bastante seguro que la espiritualidad devocional ascético-mistica
del islam andalusi y nazari siguid presente entre mudéjares y moriscos. En cambio, la
cuestion del conocimiento de doctrina y terminologia especificamente sufies entre los
moriscos hasta ahora no parecia posible ni se solia aceptar por la critica, de manera que
con ello se negaba también la posibilidad de que fueran los moriscos los que transmitieran
la espiritualidad mistica de tipo sufi a la mistica espafiola (es decir, la influencia no podia
haber llegado via morisca).

Por ello, en este articulo Luis Bernabé se plantea revisar los textos susceptibles de
ser leidos como misticos que poseyeron y usaron los moriscos. Los resultados de esa
revision es el hallazgo de varios textos para el uso comunitario en cofradias, de otros
claramente sufies pues pertenecen a autores como la wazifa del magribi Ibrahim ibn
Muhammad al-Tazi al-Wahrani (m. 866/1461) o el famoso y venerado andalusi Ibn
‘Abbad de Ronda (733-790/1332-1390) o incluso un pasaje del Mancebo de Arévalo.

Por otro lado, los textos de la tariga $adili, presente en el Emirato Nazari de
Granada y en la parte mudéjar de la peninsula Ibérica cristiana, tenia muchas similitudes
con el movimiento heterodoxo de los Alumbrados espanoles de comienzos del siglo X VI,
como demostrd Asin Palacios. Pero, como en otros casos de influencia islamica en la
literatura cristiana, faltaba la via de transmisién que Asin no tuvo tiempo de encontrar, ya
que la transmision directa de tipo textual o de maestro a discipulo es muy dificil de
comprobar.

Para resolver la cuestion, el profesor Bernab¢ plantea de manera muy pertinente y
bien argumentada que la repentina prohibicion absoluta de ritos islamicos y la conversion
forzosa al cristianismo a partir de 1501 no podia eliminar de repente la memoria y vida
anterior del individuo; la espiritualidad mistica de esa primera generacion de moriscos no
podia borrarse y se mantendria a lo largo de toda su vida. Estos moriscos-cristianos
nuevos se pudieron integrar en los grupos de Alumbrados cristianos, una posibilidad
altamente verosimil pues resulta que las primeras apariciones de grupos alumbradistas en
la primera década del siglo XVI se localizan en zonas de cierta densidad morisca.
Ademas, los primeros testimonios en contra de las practicas de estos grupos sefialan que
todo les parecia “cosas de moros”.

5. A modo de conclusion general y recapitulacion

La religiosidad en el Emirato Nazari de Granada experimenta un cambio con
respecto a etapas anteriores de la historia de al-Andalus. En época nazari, se agudiza la
amenaza existencial por el ataque de los reinos cristianos del norte y el Islam (como
civilizacidon) sobrevive en un pequefio Estado obsidional cuya poblacion sufre el asedio
y acoso constantes del enemigo; consecuencia inevitable de ello es la toma conciencia del
peligro inminente, de su permanente inseguridad vital e incertidumbre sobre su futuro
individual y colectivo. Con ello, al-Andalus nazari se acompasa, con sus especificas

> Sobre lo que existe abundante bibliografia, como, por ejemplo: GARCIA-ARENAL, 1975;
ECHEVARRIA ARSUAGA, 2000; BRAMON, 2012; BARROS, 2020; GREEN-MERCADO, 2020.
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circunstancias y cronologia, al signo de los tiempos en el resto del mundo isldmico, pues
en Oriente también sufren el ataque de las Cruzadas y viven siglos de ataques y repliegue
en esta extensa baja edad media y premoderna.

Esta seccion monografica ha pretendido explorar esas formas o vias de
intensificacion, sus protagonistas, su imprescindible contexto y relaciones con el Magrib
asi como su pervivencia y prolongacion en el epilogo de la civilizacion andalusi que
constituye la etapa mudéjar morisca.

Como base de partida, una significativa y representativa fetua del mufti al-
Saraqusti aporta una clave explicativa que permite detectar el auge del sufismo y observar
sus diversas vivencias, visiones y reacciones, asi como intuir en el telon de fondo la
posicion politica del emir.

De esta manera, se demuestra que, como via de evasion de la sociedad y el Estado,
la religiosidad nazari experimenta una intensificacion individual y colectiva que, junto a
un mayor recurso y vivencia del yihad como desarrolla el articulo del profesor Villaverde-
Moreno, desemboca en una espiritualidad ascética y mistica, a nivel popular y culto, a
nivel social y politico.

Por otro lado, este sufismo nazari se desarrolla y cultiva enlazado y en paralelo al
magrebi, como demuestran los trabajos de los profesores El Hour y Lopez Anguita,
reforzando asi la unidad y homogeneidad del Occidente isldmico ahora desde el punto de
vista de la espiritualidad que se afiade a otros elementos de homogeneidad con los que ya
contaba este al-Garb al-islamt, como el derecho de escuela maliki.

Esta unidad se mantiene en parte incluso mas allé del final de al-Andalus con la
entrega de la capital nazari en 1492 porque los mudéjares (hasta 1501 por derecho de las
Capitulaciones, el solemne y permanente tratado de paz firmado con los reyes cristianos)
y los moriscos (a pesar del incumplimiento de esas Capitulaciones desde 1501) conservan
hasta su expulsion final en 1616 esa espiritualidad sufi y transmiten su influencia a la
mistica cristiana, como expone y demuestra el profesor Bernabé Pons . Y ello mientras la
efervescencia sufi del Magrib contintia y se acrecienta, en parte con el aporte de los
emigrados andalusies.
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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.

Palabras clave

Yihad, hierofania, sacralidad, al-Andalus, Nazaries

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.

Keywords

Gihad, hierophany, sacradness, al-Andalus, Nasrids

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.

127



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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Resumen

Este estudio analiza la trayectoria intelectual de dos de las figuras mas emblematicas del sufismo
en el Occidente islamico, al-Mayar1 y al-Yuhanisi, por medio de dos obras hagiografias escritas
por sus familiares: al-Minhay al-wadih, del bisnieto de al-Mayari, y la Tubfat al-Mugtarib del
cufiado y discipulo de al-Yuhanisi. Al margen de que estas dos obras son del siglo XIV y XIII, a
los protagonistas les unia una relacién maestro-discipulo, el primero magrebi y el otro andalusi,
hecho que puede ayudarnos a entender algunas de las caracteristicas del sufismo y la santidad en
las dos orillas del Mediterranco. Este trabajo aborda dos aspectos primordiales. Por un lado,
estudia las biografias de los dos protagonistas, haciendo hincapié en la trayectoria intelectual de
cada uno, asi como en sus particularidades. Por otro, presenta unas reflexiones acerca de la
relacion entre maestro-discipulo, como dos modelos y, en fin, ejemplos paradigmaticos de la
santidad en el Occidente islamico.
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Abstract

This study analyses the intellectual trajectory of two of the most prominent figures of Sufism in
the Islamic West, al-MayarT and al-Yuhanist, through two hagiographic works written by their
relatives: al-Minhay al-wadih, by al-MayarT's great-grandson, and the Tuhfat al-Mugtarib by al-
Yuhanist's brother-in-law and disciple/student/pupil. Apart from the fact that these two works,
dating back to the 14th century, the protagonists were linked by a master-student relationship, the
first a Maghrebi and the latter an Andalusian one, a fact that may help us to understand some of
the characteristics of Sufism and saintliness on both shores of the Mediterranean. This work deals
with two main aspects. On the one hand, it studies the biographies of the two protagonists,
emphasising the intellectual trajectory of each, as well as their peculiarities. On the other hand, it
presents reflections on the relationship between master-disciple, as two models and excellent
examples of holiness in the Islamic West.

Keywords

Al-Mayari, al-Yuhanisi, al-Minhay al-wadih, Tuhfat al-Mugtarib, Sufism, sanctity, Maghreb al-
Andalus, Marinids and Nasrids

Resumo

Este estudo analisa a trajetoria intelectual de duas das figuras mais emblematicas do sufismo no
Ocidente islamico, al-Mayart e al-Yuhanisi, através de duas obras hagiograficas escritas pelos
seus familiares: al-Minhay al-wadih, pelo bisneto de al-Mayari, e o Tubfat al-Mugtarib pelo
cunhado ¢ discipulo de al-Yuhanisi. Para além do facto de estas duas obras datarem do século
XIV, os protagonistas estavam ligados por uma relacdo mestre-discipulo, o primeiro um
magrebino e o outro um andaluz, uma realidade que nos pode ajudar a compreender algumas das
caracteristicas do sufismo e da santidade em ambas as margens do Mediterraneo. Este trabalho
examina dois aspectos essenciais. Por um lado, estuda as biografias dos dois protagonistas,
enfatizando a trajetoria intelectual de cada um deles, assim como as suas singularidades. Por outro
lado, apresenta reflexdes sobre a relagdo entre mestre-discipulo, como dois modelos e excelentes
exemplos de santidade no ocidente islamico.

Palavras chave

Al-Mayari, al-Yuhanisi, al-Minhay al-wadih, Tuhfat al-Mugtarib, sufismo, santidade, Magreb al-
Andalus, Marinis e Nasris

En anteriores ocasiones he intentado establecer un estudio comparativo entre las
figuras de Abi Ya‘za (m. 571/1176) y al-Yuhanisi (m. 667/1268-1269), como dos
modelos de santidad magrebi y andalusi. Las conclusiones alcanzadas pueden calificarse
de novedosas, tal como se ha plasmado en el estudio en cuestion. En esta nueva ocasion,
y tras un largo estudio y analisis de la ta’ifa mayariyya de Safi y de su fundador, Abtu
Muhammad Salih al-Mayari (550-631/1155-1234), me percaté de que este Sayj y wali de
la ciudad de Safi fue maestro de al-Yuhanist y de los famosos sufies Ibn Masis (559-
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626/1163-1228) y Abi 1-Hasan al-Sadili (593-656/1196-1258) en los primeros afios de
su formacion, aunque no se conocen las razones por las que al-Qastalt no aludi6 a la
relacion maestro-discipulo que uni6 a al-Yuhanist con al-MayarT.

En ulteriores lineas veremos que al-Mayart fue el fundador de uno de los ribats
de mayor relieve del Occidente islamico, que llegd a considerarse una institucion
religiosa, habida cuenta de la revolucion socio-religiosa que generd cuando desafi6 a una
buena parte de los juristas magrebies, cuando emitieron una fetua exonerando a los
magrebies de la obligacion de cumplir con el precepto del hayy por falta de seguridad en
el Mediterraneo para los peregrinos. La denominacion de ta ‘ifat al-huyyay, creada por los
mayaries, a la que solo podian pertenecer los que cumplieran el precepto del kayy, es un
ostensible testimonio de esta revolucion, al margen de restablecer una tradicion religiosa
que estaba muy debilitada.

Por otro lado, tenemos a al-Yuhanisi, contemporaneo del primero y discipulo
suyo, ademas de fundador, posiblemente, de la primera zawiya en al-Andalus, tal como
sostiene H. Ferhat, en Ohanes (Almeria), la localidad natal del protagonista.'
Posiblemente sea una de las figuras que més ha marcado el sufismo andalusi durante el
periodo nazari, caracterizado por cierta debilidad politica, pero también por una
considerable presencia del sufismo en la vida socio-politica andalusi, realidad que esta
bien plasmada, por la buena relacion que mantuvo el santo con el primer emir nazari,
Muhammad I, Ibn al-Ahmar (gob. 629-671/1232-1273), al igual que otros santos con
algunos otros emires nazaries, y en la informacion proporcionada por Ibn al-Jatib en
varias de sus obras.?

Este articulo tiene el objetivo de llevar a cabo un estudio comparativo entre las
figuras de al-Mayari y al-Yuhanisi, basdndonos en los datos hallados en las dos obras
escritas por sus familiares: al-Minhay al-wadih, del bisnieto de al-Mayari llamado Ahmad
b. Ibrahim b. Ahmad b. Abi Muhammad al-Mayari (se desconoce la fecha de su
nacimiento en Alejandria, y su muerte se sitiia a principios del siglo XIV, ya que consta
que estaba vivo a finales del siglo XIII)*, y la Tulhfat al-Mugtarib, del cufiado y discipulo
de al-Yuhanis1 llamado Ahmad al-Qastalt (m. post. 670/1271). Las dos obras son del
periodo nazari: la primera del siglo XIV magrebi y la segunda del siglo XIII andalusi,
época caracterizada, entre otros, por una situacion de crisis en lo que hace al panorama
religioso del Occidente isldmico que se manifestaba, entre otras cosas, en la
multiplicacion de los grupos religiosos, particularmente en el Magrib al-Agsa.

1. Sufismo en el Occidente islamico

Es innegable que, durante mucho tiempo, durante los primeros siglos del Islam,
Oriente influyd en el Occidente isldmico, a través de diversas vias. La situacion
geografica y estratégica de Ifriqiya, concretamente, hicieron que esta zona, mas que otras
del Occidente isldmico, suftriera las influencias orientales, especialmente las de caracter
politico, intelectual e incluso cientifico-dogmatico.* Junto a Ifriqiya, al-Andalus, a su vez,
recibid las influencias orientales, e incluso diria a la vez que la primera, aunque, mas

' FERHAT y TRIKI, 1986, 17-52.

2 BOLOIX, 2014, 119-140.

31BN SALIH, 2013, vol. 1, 37-38. Existe una tesis doctoral de 1996 publicada en Francia en 2007,
que edita y estudia esta obra: RAIS, Mohamed, Aspects du mysticisme marocain au Vlile-
Ville/XIlle-XIVe siecle a travers l'analyse critique de l'ouvrage Al-Minhag al-wadih fi tahqiq
karamat Abii [i.e. Abi] Muhammad Salih. Sous la direction de A.-L. de Prémare. Lille : Atelier
national de reproduction des theses, 2007, que no me ha sido posible consultar.

4 AL-KAHLAWT, 2009, 54.
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tarde, empiezan las influencias mutuas. Varias vias explican cémo llegaban dichas
influencias. Por un lado, se encuentra la rikla de los magrebies hacia tierras orientales, y,
por otro, tenemos los viajes de los maestros orientales y sus estancias, cortas o largas, en
el Occidente islamico.> Ahora bien, ;qué pas6 después del siglo X, y sobre todo después
de la consolidacion de la construccion de la identidad del sufismo magrebi, a partir de los
siglos XI, XII y XIII, e incluso mas tarde?

Es verdad que el pensamiento de al-Gazali ejercio una buena influencia sobre el
sufismo magrebi, especialmente por su sencillez. De hecho, resulta inconcebible entender
las caracteristicas del sufismo magrebi si no tenemos presente la figura de al-Gazali (m.
500/1111).° No obstante, la situacién cambia mucho a partir de finales del siglo XII y
principios del XIII, periodo que se inicia con la aparicion de Abu Ya‘za, figura cuya
presencia marcd, de manera notoria, la religiosidad magrebi y andalusi del periodo, ya no
solo por los méritos del wali magrebi —pese a las criticas- sino también porque fue ¢l
quien sent6 las bases y, por vez primera, de la identidad sufi bereber magrebi’, que sera
consolidada por una buena parte de sus discipulos directos e indirectos tanto magrebies y
andalusies, tales como Abii Madyan (m. 1198), Ibn Salih, Ibn Masi§ (m. 1228), y mas
tarde por Ibn ‘Arabi, al-Badawi (m. 1276), al-Mursi (m. 1287), al-Sadili, Ahmad Zarriiq
(899/1493) y al-Yazali (m. 1465).

Se trata de resaltar que, a partir del siglo XIII, aproximadamente, el Magreb, y el
Magrib al-Aqgsa ejercid una gran influencia en lo tocante al sufismo magrebi oriental, el
de Tunez, y, cdmo no, sobre el sufismo andalusi, influencia que se advierte en el papel
desempefiado por figuras claves e importantes como al-Yuhanisi, y, a la postre, Ibn
‘Abbad al-Rundi (m.792/1390), que consolido el dominio del §adilismo, no solo en el al-
Andalus nazari, sino, posteriormente, entre la poblaciéon morisca, tanto en la peninsula
ibérica como més alla de ella.®

La mayoria de los estudios ponen de relieve la aparicion temprana del sufismo
andalusi. En el siglo VIII, los sufies ya formaban parte del tejido socio-religioso del
Occidente islamico, figuras como, ‘Isa b. Dinar (155-212/772-827), que introdujo el
malikismo en al-Andalus, Abi 1-‘Aynas al-Qurtubi, Hafs b. ‘Abd al-Salam al-Saraqusti,
discipulo del imam Malik b. Anas, entre otros muchos, se erigen como testimonios vivos
de esta pronta aparicion.

En el caso de Ifriqiya, la fundacion de los ribat de Almonastir (180/796/ a manos
de Hartama b. A‘yan, y el de Stisa (205/821), testimonia, a su vez, la presencia del sufismo
en la vida social y religiosa de la sociedad magrebi oriental. Se cuenta que el cadi Sahniin
(nombrado en 234/849) escribid a todas las aldeas solicitando ayuda a los sufies tras el
levantamiento de un capitan del ejército aglabi llamado Ibn Zikay, y se ofrecieron mas
de 1000 hombres™, de los cuales se eligié a 200. Parece ser que la mayoria de ellos eran
personas que habitaban en ribatat, en montafias, entre otros lugares, que reflejan que estos

3 [bidem, 60-62.

¢ AL-‘ALAMI, 2014, 85. Ibn Tumlis explica realmente lo que representaban las obras de al-Gazali tras la
llegada de los almohades al gobierno del Magreb. Entre otras cosas, nos informa de que la gente empez6 a
leer las obra de al-Gazali y vieron que se adecuaban a su propia escuela, hasta tal punto que su lectura se
convirtid en una obligacion religiosa/ritual (Sar ‘" wa-din®), después de haber sido una muestra de
infidelidad y zandaqa (ba ‘da an kana kufi®" wa-zandaqat™). Véase AL-MANUNI, 1988, 125-137.

7EL HOUR, 2019, 103-133.

8 SOTO, 2022. BENAZOUZ, 2018.

® AL-KAHLAWI, 2009, 47. En este sentido, me gustaria poner de relieve que al-Kahlawi afirma que este
hecho constituye un testimonio vivo del apoyo de los sufies a las autoridades politicas para garantizar la
estabilidad de la sociedad y su seguridad”, aunque no hay que olvidar que las relaciones de las autoridades
politicas magrebies con los sufies pasaron por muchos episodios de crisis en las épocas, medieval, moderna
e incluso contemporanea, empezando por los almoravides, pasando por los almohades hasta llegar a los
‘alawies, estamos hablando del caso concreto del Magrib al-Aqsa.
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hombres habian elegido la murdabata o la defensa de los territorios fronterizos
musulmanes de los ataques externos, tal como asevera al-Kahlawi, ademds de su
contribucion a la lucha contra los peligros internos, como se ha podido apreciar antes.

En tal caso, al-Bakri, ofrece una sublime descripcion de los sufies y de su modo
de vida en los ribdts y en la montafia, e incluso habla sobre su régimen alimenticio.°

Son claros ejemplos de la aparicion temprana del sufismo y sufies en la zona del
Magreb oriental, aunque se ha de tener en cuenta que la aparicion del sufismo no siempre
estuvo relacionada con las crisis politicas. La llegada de las tribus arabes a Tunez en el
siglo V/XI muestra el papel de caracter religioso y moral desempenado por los sufies y
ascetas. Sin embargo, hemos de tomar en consideracion que el siglo V/XI constituye un
testimonio de un cambio sustancial en cuanto al papel socio-religioso de los sufies,
particularmente a través de los establecimientos del ribat.

La época almoravide marco grandes diferencias con las épocas anteriores en
cuanto al sufismo y las practicas sufies. Pero habria que esperar hasta finales del siglo XI
y principios del siglo XII para apreciar los primeros sintomas de un sufismo colectivo,
organizado alrededor de una ¢a 'ifa, como ocurrié con los Banii Amgar y los mayariyytin.
Con todo, dichos cambios en el panorama religioso se consolidaron con los merinies,
época que vio nacer muchas a ‘ifas, a juzgar por la opinion de Ibn Qunfud.

Al-Andalus y los andalusies no eran ajenos a esta realidad socio-religiosa magrebi,
ni mucho menos, teniendo en cuenta la situacion estratégica del Magreb, que constituia
un paso ineludible de los andalusies hacia tierras orientales. A pesar de la relativa
independencia del sufismo andalusi, maxime entre los siglos VIII y XI e incluso su
influencia sobre el sufismo magrebi, especialmente en la zona del Magreb, estimo que a
partir del siglo XI y hasta el siglo XV, la situacion cambi6 a favor del sufismo magrebi,
que empezo a ejercer mucha influencia sobre el andalusi, y es ahi, en este momento
historico, donde hemos de situar a nuestros dos protagonistas, al-Mayari y al-Yuhanisi,
objetos de estudio en esta contribucion.

1.2. Al-Mayari y al-Yuhanist

Creo que las claves de la influencia del sufismo magrebi sobre el sufismo andalusi
son la conversion de al-Andalus en una provincia magrebi durante mas de dos siglos.
Ciudades magrebies como Fez, Marrakech, Salé y Safi fueron el destino para la formacion
de muchos andalusies, especialmente en la época nazari. La movilidad de los andalusies
hacia al- udwa (la otra orilla) se intensifico, no solo porque al-Magrib al-Aqsa fuera la
capital del imperio magrebi, sino también porque en el Magreb residian grandes figuras
del sufismo, empezando por Abii Ya‘za, pasando por al-Mayari y Abd Su‘ayb al-Sariya,
hasta llegar a Ibn ‘ASir (m. 1364), entre otros muchos, que marcaron de una manera u
otra los pasos del sufismo andalusi hasta época nazari. En este sentido, hemos de recordar
la salida “prodigiosa” de Sevilla de Abii Madyan hacia Magreb!!, su encuentro con Abii
Ya‘za y su estancia en Fez; el viaje de al-Yuhanist a Safi, para estudiar con al-Mayari, y
la rihla de Ibn al-Jatib al-Magreb, y su paso por la ciudad de Safi'?, la estancia de Ibn
‘Abbad al-Rundi en Salé, y su estudio con Ibn ‘ASir, entre otros casos. Todos ellos deben
situarse en este marco. Son hechos que pueden confirmar que el Magreb era un paso
insoslayable en la formacion de los andalusies en materia de sufismo. El dominio del
sadilismo en época nazari y su conservacion incluso entre la poblaciéon morisca es un

10 AL-BAKRI, 1992, t. 2, 691. Véase también FRANCO-SANCHEZ, 2021, 107-170.
'"EL HOUR, 2007, 27-3.
12 JREIS NAVARRO, 2021.
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claro ejemplo que testimonia la importancia del sufismo magrebi para el musulman
andalusi y post-andalusi.'?

1.2.1 Al-Mayari, fundador del ribat de Safi

Por motivos cronoldgicos, de las dos figuras objeto del presente articulo hemos
de empezar por la figura de al-Mayari, mas también porque este fue el maestro del
segundo. Las fuentes no conservan muchos datos sobre el fundador del ribat de Safi.
Segun muchos investigadores sobre el sufismo magrebi, al-Minhay al-wadih es estimada
la mejor fuente de informacidn sobre la persona de Abti Muhammad Salih. No obstante,
debemos agradecer a muchos historiadores', pero especialmente a la dra. Nafisa al-
Dahabi el contribuir a sacar a la persona de Salih y su tariga del “anonimato”, gracias a
sus multiples trabajos dedicados a su persona, su ribdt y a su tariga."

Abt Muhammad Salih se sittia en la primera etapa del sufismo colectivo magrebi,
entre los siglos VI/XII y VIII/XIV. Fue, junto con Abii Muhammad Salih b. ‘Abd Allah
b. Hirzihim (fallecido en el siglo VI/XII), uno de los primeros en introducir las influencias
orientales en el Magreb.!¢ A través de su ribdt, el maestro-fundador cred un proyecto
ambicioso que afiadio a la historia del sufismo sunni, los mecanismos de la participacion
real en la vida social tras el apoyo que le brind6 la sociedad de la ciudad de Safi.

Destacar la biografia del maestro nos obliga a hablar del fenomeno del sufismo en
general, especialmente por el papel socio-religioso muy activo desempafiado por los
sulaha’ en la sociedad que les vio nacer, Safi y el Magreb en general. En ese orden de
ideas, hemos de recordar la eleccion que hizo el sufismo magrebi al optar por el sufismo
suliik y dawqi!’, alejandose de la filosofia y del batinismo y de la corriente de wahdat
al-wuyiid, el sufismo que desempefié un papel muy importante en la ensefanza, la
murabata en las costas y la dotacion del sufismo magrebi de una identidad propia'®,
identidad que se consolidd a manos de figuras como Ibn Mass, al-Sadili, y mas tarde, al-
Yazili.

En su obra titulada al-Tasawwuf ila riyal al-tasawwuf, al-TadilT'"® nos habla de
Abli Muhammad Salih y se refiere a €l con el nombre de Abii Muhammad Salih b.
Yansarin b. Gafyan al-Dukkali y al-Mayari, residente del ribat de Safi. En ningin
momento, al-Tadilt se refiere al origen arabe o no arabe del fundador del ribat, pero si lo
hace el bisnieto y autor de al-Minhay al-wadih, que incide en el origen arabe del maestro
usando expresiones como (“al-‘Arabi al-Qurasi”)?°, en un intento de ocultar el origen
beréber o amazigh, seguramente con el fin de construir una historia singular de los Bani
Makir (Mayar)?!, y defender su pronta conversion al islam, incluso antes de la llegada de

13 NAYML, 2017. Véase también BENAZOUZ, op.cit y SOTO, op.cit.

4 FERHAT y TRIKI, op.cit.

15 AL-DAHABI, 2016.

16 AL-DAHABI, 2016, 18.

17 Los dos términos -sulitk y dawg- se usan para el mismo fin en el sufismo, pero para buscar una pequefia
diferencia de matiz se puede decir que el primero se refiere al sufismo que consiste en seguir una via ética
y un comportamiento que conducen a la perfeccion del sufi en su relacion con El Creador. El segundo se
refiere al sufismo que se manifiesta en el comportamiento que conduce a la pureza del corazon.

s BADAWI, 1975, 20-21.

19 AI-TADILI, 1984, 41.

20 Dice el autor del Minhay (106) que el nasab de nuestro maestro es: qurasi, de los Banii Umayya b. ‘Abd
Sams, descendiente de ‘Umar b. ‘Abd al-*‘Aziz”, tal como fue informado por su tio Abid Zayd ‘Abd al-
Rahman b. Ahmad b. Muhammad b. Salih. También dice que: “todas las historias confirman este nasab
arabe”.

21 Creo que el cambio de denominacion y adaptacion de la forma original del antropénimo (Makir) para
convertirla en Mayar se debe a lo que explica Busarib: el intento de los propios miembros de la cofradia
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los propios conquistadores arabes al Magrib. En este sentido, Ahmad Biisarib?? afirma
que es muy dificil seguir los pasos de los elementos bereberes —de los Rayraya y Bani
Makir, entre otras razones, por la contradiccion de los propios intelectuales de la zona
que hablaron de sus grupos tribales e intentaron ocultar sus origenes bereberes, un origen
4rabe y xerife.?

Segun al-Minhay al-wadih, Abt Muhammad Salih naci6 en la ciudad de Safi en
550/1150, y falleci6 el jueves 25 de dii I-qa‘da de 631/1234. Fue enterrado en su mausoleo
en su ribat, junto con sus cuatro hijos, Ahmad, Muhammad, ‘Abd Allah y Yahya. Ibn
Salih tuvo un total de seis hijos, los cuatro primeros con su primera mujer, y los otros dos,
‘Abd al-*Aziz e ‘Isa, con la segunda con quien se casé cuando enviudé.?*

No tenemos dato alguno sobre su nifiez, al igual que la mayoria de los casos de
los maestros-sufies bereberes durante el periodo medieval, encabezados por Abii Ya‘za.?®
En cambio, si tenemos un poco mas de informacion sobre la nifiez o infancia de los sufies
andalusies, tal como hemos podido comprobar en los casos de Abii Madyan, o el propio
al-Yuhanisi del que hablaremos mas adelante. No obstante, y basandonos en los
resultados de nuestro trabajo que dedicamos a la ensefianza en el Magreb en época
almohade, podemos decir que, igual que la mayoria de los magrebies, al-Mayari debio6 de
iniciar sus estudios en el Magreb, siguiendo el método magrebi que fue objeto de criticas
por parte de figuras tan emblematicas del Occidente islamico, como el cadi Ibn al-‘Arabi
(s. VI/XID), o Ibn Jaldiin (VIII/XIV). Los dos autores mostraron su gran preocupacion por
el método de ensefianza en el Occidente islamico?®, sobre todo el magrebi, basado en la
memorizacion del Coran. Ibn Jaldiin, alaba, sin embargo, el método andalusi. En tal caso,
ademas del Coran, seguramente al-Mayari debid de estudiar la caligrafia y algunas reglas
de la lengua, figh, usil al-din e incluso el sufismo, tal como se puede inferir de la
especialidad de sus maestros, aunque se ignoran los detalles de su educacion antes de su
viaje a Oriente.?’

Segun al-Minhay al-wadih, Salih estudi6 en la ciudad de Safi, pero tal vez el paso
mas importante que dio el maestro, siendo joven, fue acudir al ribat de Sakir, para estudiar
con el maestro Abii ‘Abd Allah Amgar, fundador del ribar de Tit, sede de los Bani
Amgar, tal como informa Ibn ‘Abd al-Azim al-Zammiiri.?8

Después de acabar sus estudios en el Magreb, al-Mayari se traslado a Oriente,
donde su formaciéon intelectual sufri6 muchos y grandes cambios, sobre todo si
consideramos la lista de sus maestros en esa zona: Abti Tahir Isma‘1l b. Makkt b. ‘Awf
al-Zuhri, experto en la mudawwana y teologia racional en Alejandria. Estar junto a ¢l
durante mas de veinte afios explica la gran influencia que ejercio este maestro sobre al-
Mayari. La lista de maestros es amplia, pero, quizas, la combinacion entre el figh y el
sufismo fueran el elemento comun que les unian a todos ellos®’, y esto nos explica no solo
la formacion de al-Mayarf, sino también de su bisnieto y de muchos sufies magrebies que
intentaron demostrar que no habia ningin conflicto entre el sufismo y el figh,

por ocultar el origen bereber de los Banti Makir, atribuyéndose un origen arabe, y de ahi el uso del nombre
Mayar en vez del primigenio Makir o Magir.

2 BUSARIB, 1984, 72.

2 Sobre el debate de estos origenes, AL-DAHABI, 2016, 23-25.

24IBN SALIH, 2013, 115.

% EL HOUR, 2019.

26 Las mejoras obras que tenemos sobre la ensefianza en el Occidente islamico, la constituyen las obras de
Muhammad b. Sahniin (m. 256/869) y al-Qabist (m. 403/1012). Véanse los detalles de sus opiniones acerca
de la educacion infantil en SAHNUN, 1981, AL-QABISI, 1986 respectivamente.

27 AL-DAHAB]I, 2016, 26.

28 AI-AZAMMURTI, 2023, 195, 261, 269-70.

2 AL-DAHABI, 2016, 26.

149



tradicionalmente en confrontacion permanente desde los comienzos del islam. La
condena de al-Hallay (m. 922), la quema del libro 7hya’ ‘uliim al-Din de al-Gazali, entre
otros hechos, han de situarse en este contexto.

Tras su regreso de Oriente, el maestro pas6 mas de cuarenta afios dedicandose a
la ensefianza y a la creacion de su ta’ifa y ribat, que se convertird en uno de los mas
importantes de todo el Occidente isldmico. Probablemente, Abi Muhammad Salih sigui6é
el modelo instaurado por su maestro Abti ‘Abd Allah Amgar al-Kabir, al que afiadiria
otros elementos de origen oriental (como los janagahs, nombre que se da a la zawiya en
Oriente) cuya influencia en los métodos y doctrinas del santo es bien perceptible®,
realidad que fue puesta de relieve més tarde por el propio Ibn Marziiq.>!

Una de las singularidades de este ribat consistia en el propio nombre que llevaba:
el Ribat de Abu Muhammad Salih, o al-Ribat al-Saliht; es decir, llevaba el nombre del
fundador. Este ribat debe encuadrarse en el contexto de las incipientes comunicaciones
comerciales entre las costas occidentales y las zonas montafiosas de Haskiira, esto es,
entre los puertos y los caminos de montafia que conducian a los oasis.*?> Su creacion se
debe, pues, a una sola persona, aiin viva cuando se produjo este proceso, que gozaba de
una reconocida cadena de trasmision en materia de sufismo y una via —o programa-—
centrada en la caridad (sadagqa), y no en la predicacion (al-wa z), actividad caracteristica
del ribat Sakir (hemos de recordar que este Gltimo destacé en pleno proceso de
islamizacion del Magrib al-Agsa). Posiblemente, la aparicion de este ribat influy6 en la
evolucion de la propia ciudad de Safi, que lo acogid y que contribuy¢ al desarrollo incluso
de la ciudad de Marrakech, asi como en el declive de la ciudad de Akawz.*3

Al principio, el ribat se erigido como lugar para cumplir con los deberes rituales
(‘ibadat) y para acoger a discipulos (muridiin) y otros huéspedes. Fue construido fuera
de la ciudad, es decir, fuera de las murallas portuguesas®, y destaca por la singularidad
de su arquitectura, tal como sefiala Ibn Marziiq. Este autor describe este ribat exponiendo
que de “los rubut al estilo oriental solo he visto uno en el Magreb que es el ribat de Sidi
Abii Muhammad Salih y la zawiya atribuida a Abii Zakariyya’ Yahya b. ‘Umar en Salé,
al oeste de la Mezquita Aljama”. 3° Las actividades del ribdt llegaron a su cuspide en vida
del maestro, a principios del siglo VII/XIII, hecho que ha sido bien descrito por Ibn
Qunfud.*® Su fama sobrepaso los limites geograficos de la zona de Dukkala y tuvo
seguidores en el norte de Marruecos e incluso en al-Andalus (al-Yuhanisi, por ejemplo)
y en otras zonas del mundo islamico, como Bugia y Egipto, sobre todo, en Alejandria.’’

No podemos hablar de al-Mayari ni de los mayaries sin mencionar la revolucién
que causO el maestro en cuanto al ritual del hayy en todo el mundo islamico,
especialmente por los numerosos ribdts que cred a lo largo de la ruta que unia la ciudad
de Safi —es decir el ribat Mayari- de donde partian la caravana del sayy hacia los lugares
santos del islam.

Los Mayaries, en la persona de su fundador Abi Muhammad Salih, fueron los
primeros en tratar el tema del 4ayy, dotandolo de una gran importancia en un periodo tan

30 AL-DAHABI, 2016, 44; AL-WARIT, 2011, 206; HIQQI, 2016, 75-91.

31 El autor defiende el origen oriental del Ribat de Safi. Véase IBN MARZUQ, 1984, 409-413.

32 TOUFIQ, 1990, 47-67.

33 TOUFIQ, 1990, 47-67.

3% AL-WARIT, 2011, 206.

35 Véase la descripcion detallada en AL-WARIT, 2011, 206-7

3¢ IBN QUNFUD, 1965, 61.

37 AL-WARIT, 2011, 216-20. El hagiégrafo egipcio Ibn Zafir nos proporciona en su Risala el nombre de
varios discipulos del Sayj magrebi a los que conoci6 en Oriente, fundamentalmente en Egipto: Abt 1-Rabi
Sulayman al-Marrakust, Abt 1-Tahir Isma‘il, ‘Abd al-Rahman al-Nuwayri y Abii I-Hasan Ibn al-Daqqaq,
siendo el mas destacado de todos ellos Abii Lakiit. IBN ZAFIR, 1986.
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delicado en términos de seguridad en el Mediterraneo. Se dice que fue ¢l quien revivié la
faridat al-hayy en todo el Magrib al-Aqsa en un momento en el que los alfaquies
magrebies y andalusies*® encabezados por Ibn Rusd (m. 519/1126), cuya opinion fue
apoyada por el cadi de Cordoba Ibn Hamdin (m. 508/1114), ademas de al-Turttist (m.
520/1127), defendian todos ellos su suspension.>® Abii Muhammad Salih hizo caso omiso
a estas recomendaciones e incitaba a sus partidarios a realizarlo; incluso se dice que su
poder de incitacion a realizar el hayy fue uno de sus prodigios, no aceptando ninguna
excusa para retrasarlo o no llevarlo a cabo.*® Como se ha sefialado anteriormente, cumplir
con la obligacion de la peregrinacion era una conditio sine qua non para todos los
“arrepentidos”, sin tener en consideracion el concepto de al-istitd‘a*', es decir,
“capacidad” —concepto que condicionaba el caracter obligatorio de cumplir el quinto pilar
del islam, en referencia a la situacion econémica y de salud, entre otros impedimentos de
los peregrinos-.** Creia que el arrepentimiento (al-tawba) solo era posible con el
cumplimiento del concepto del zayy, tal como informa el autor de al-Minhay al-wadih.*
Gracias a su labor, los magrebies recuperaron sus viajes a Oriente € incremento
considerablemente el numero de los peregrinos, segln afirma M. al-Sabihi.** La
importancia capital de la peregrinacion y su posicion singular se manifiestan en la
creacion de la ta’ifat al-huyyay, en la que solo ingresan los que cumplieren con dicho
precepto®®, hasta el punto de que Ibn Qunfiid, al hablar de los grupos sufies del siglo XIV,
ademas de los Mayariyyiin, habla de la ta@ 'ifat al-huyyay como un grupo independiente.

1.2.2  Al-Yuhanist

En cuanto a al-Yuhanist, he dedicado diversos estudios desde diferentes prismas
y distintas perspectivas, incluso sobre el régimen alimenticio, con el objetivo general de
realizar un andlisis comparativo de modelos de santidad y educacion en el Occidente
islamico, y también con el objetivo general de realizar el andlisis de la creacion de la
narrativa hagiografica en al-Andalus.

En este marco comparativo, la primera de las observaciones que tenemos que
destacar es que los datos que poseemos sobre al-Yuhanisi son relativamente abundantes,
si los comparamos con los que tenemos sobre al-Mayari. La fuente mas importante que
hay sobre ¢l es la que le dedico su discipulo y familiar al-Qastali, titulada Tuhfat al-
mugtarib (redactada en 647/1249-1250).%6 La obra es dedicada integramente a destacar
los prodigios de al-Yuhanisi. Ademads de los datos que ofrece esta obra hay afnadir, como
no, las ricas referencias que encontramos en el al-Magsad al-sarif de Abi Ya‘qub al-
Badis1 7 Al-YuhanisT tuvo maestros magrebies destacados, como Abii Muhammad Salih
al-Mayar1.*8

BAL-WARIT, 2011, 299; AL-KANUNI, 2005, 100.

39 Ha sido uno de los aspectos que reflejaban la confrontacion entre juristas y sufies. Sobre este tema véase
especialmente CORNELL, 1999, 207-224.

40 Véanse las explicaciones que daba Abii Muhammad Salih para incitar al Haypp. IBN SALIH. 2013, vol.2,
631.

4l Bs muy interesante la explicacion que da el autor del Minhay al concepto de al-Ista ‘a. Véase IBN SALIH.
2013, vol. 2, 645-45.

42 IBN SALIH. 2013, vol. 2, 629; AL-WARIT, 2011, 299.

4 IBN SALIH. 2013, vol. 300.

4 AL-SABIHI, Ms. n° 2423, waw sad, 434, 128.

4 AL-WARIT, 2011, 303.

4 EL HOUR, 2011a, 449-472. BOLOIX, 2010.

47 AL-BADISI, 1982, 99-102.

4 AL-BADISI, 1982, 99. Este mismo autor (4/-Magsad, 101) también nos informa de que Abii Muhammad
Salih fue contemporaneo de al-Tadilt, autor de AI-Tasawwuf, pero no lo cita en su obra porque estaba vivo
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En relacion con el sufismo magrebi, segun F. de la Granja, editor de Tuhfat al-
mugtarib, “de la informacidén que proporciona Asin Palacios, se puede entender que, al
igual que Ibn Ma3is, al-Yuhanist fuera maestro de Aba 1-Hasan al-Sadili en los afios
primeros de su formacion, a lo que no se alude, en modo alguno, en la Tuhfat al-
mugtarib”.*® Al-YuhanisT muri6 en 667/1268-1269 y fue enterrado en Rabitat Ahyar al-
Stidan, en las afueras de Ceuta.

La obra refleja los avatares de una de las figuras mas sobresalientes del género
hagiografico andalusi. Sobre esta obra, dice su editor, Fernando de la Granja: “la Tuhfat
al-mugtarib es una compilacion de los prodigios obrados por el Sayj andaluz —andalusi-
Abli Marwan ‘Abd al-Malik ibn Ibrahim ibn Bisr al-Qaysi, al-Yuhanisi, nisha ésta
correspondiente a Yuhanis, la actual localidad de Ohanes, en la provincia de Almeria,
nombre y nisha que aparecen en otros textos occidentales con grafias sensiblemente
diferentes”.>°

Al contrario de al-Mayari, tenemos algunas y relevantes informaciones sobre la
nifiez de al-Yuhanisi, e incluso diria que la infancia de los sufies-santos andalusies’! estd
mas documentada que la de sus homodlogos magrebies de los cuales las fuentes magrebies
optan por el silencio.’? En su obra, al-Qastal1 intenta proporcionar la imagen ideal de su
protagonista, procurando, en todo momento, que este caracter ideal sea aplicado a todas
las etapas de su vida, desde su nifiez hasta su consolidacion y su conversion en wali,
aunque el esquema que ofrece no deja de ser uno propio de la creacion de una narrativa
hagiografica, tal como se ha podido observar en uno de nuestros trabajos dedicados a esta
obra.

En tal caso, al-Qastalt nos presenta a un nifio fuera de lo comun, que inicia un
proceso de conversion en un musulman perfecto con tan poca edad. Un nifio modélico en
términos religiosos que empieza lavandose su ropa, signo del inicio de los procesos de
conversion, un nifio con una gran consciencia de la importancia de las obras de caridad,
de conocimientos propios de nifios prodigiosos. Al-Qastali no desaprovecha ninguna
oportunidad para dejar constancia de ello.

Para poder hablar de la educacion recibida por al-Yuhanisi nos parece
recomendable hacer una pequeia parada en el sistema de ensefianza seguido en al-
Andalus. De ello da cuenta el cadi de Sevilla en época almoravide, Ibn al-‘Arabi al-
Ma‘afir. Segun el jurista sevillano, dicho sistema consistia en lo siguiente: “el nifio
empieza por la escuela cordnica, luego se traslada a estudiar caligrafia, luego calculo,
filologia arabe, y cuando perfecciona su conocimiento en estas materias es llevado al
almocri para aprender diariamente, un cuarto, medio o un hizb entero del Coréan, y cuando
memoriza todo el Coran, bien contintia con su educacion o bien la deja.>® Parece ser que
este sistema sufrid ciertos cambios en el periodo almoravide. Ibn ‘Arabi nos dice que el
nifio empieza por el Coran, luego se traslada al estudio de la literatura, luego el Muwatta’,
luego la Mudawwana, luego los documentos contractuales de Ibn al-‘Attar, y finalizan
con el estudio de los Ahkam de Tbn Sahl. Se observa una gran preocupacion por parte de
Ibn ‘Arabi en cuanto al método andalusi, que no le convence mucho, y ofrece uno propio.
Dice que el padre, tutor o tutor legal, o iman del nifio debe ensefiarle la fe, luego el calculo,
luego poesia, luego sintaxis, luego algo de conjugacion, y cuando alcanza la segunda

y la condicion era no hablar de ningin maestro vivo. El sayj Salih escribié una obra sobre el sufismo,
titulada Talgin al-muridin, de la cual no se sabe nada. Véase también BOLOIX, 2010, 27.

4 Véase el prologo de De la Granja a su edicion: AL-QASTALI, 1974, 8, la nota 3.

50 AL-QASTALI 1974, 3.

STEL HOUR, 2005. Véase el caso de Abii Madyan en este estudio.

2 EL HOUR, 2019. Consulta los datos relativos a Abii Ya‘za; EL HOUR, 2014, 288-298.

33 Véase EL HOUR, 2018, 71 — 96.
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década de su edad estudia el Coran, luego los hadices, éstos alcanzan la cifra de 2000
hadices compuestos por al-Bujar y Muslim, luego las ciencias del Coran y la exégesis.>*

En tal caso, al-Yuhanisi debi6 de estudiar estas materias y, posiblemente, su
formacion se vio reforzada por otras, porque su familia se lo podia permitir gracias a su
posicidn social y econdomica. Como he expuesto en varias ocasiones, la ensefianza en el
islam fue elitista por excelencia, al menos hasta el siglo X, en Oriente, y hasta el siglo
XIII, en el Occidente islamico. A partir de estos siglos, la ensefianza sufrid6 cambios,
porque surgio y se desarrolld lo que podemos denominar “ensefianza publica” que habia
sido iniciada por los silyuquies en Oriente y mas tarde consolidada por los merinies en el
Occidente islamico®® y, con ello, la poblacién en general empezd a tener acceso a la
educacion. Creemos que a partir del periodo merini se institucionalizo la escuela en el
Magreb, y de ahi paso6 a al-Andalus.

En cuanto a la relacion de al-Yuhanist con el sufismo, al-Qastali nos presenta la
imagen de un joven que ya conocia quien era al-Yunayd, hecho que se percibe en su
dialogo con un imam de una mezquita en al-Andalus.’® Este conocimiento no deja de ser
un hecho extraordinario ya que al joven todavia no le habia dado tiempo para estudiar, ni
mucho menos tener acceso a las ensefianzas del padre del sufismo musulmén y referente
indiscutible del magrebi.

Al-Qastalt no desaprovecha ninguna ocasion para dejar constancia de la personalidad
extraordinaria de al-Yuhanisi en cuanto a su saber y formacion. Nos cuenta, por
ejemplo,’” que él personalmente le preguntd al maestro al-YuhanisT en uno de sus viajes
a Ohanes lo siguiente: “Oh, mi sefor, nunca estudiaste ni fuiste discipulo de ningin
maestro, ni viajaste con ningun sabio antes de tu viaje a Oriente. ;Quién te orient6 en tu
camino?” La respuesta del maestro no tiene desperdicio: “Dios coloco un maestro en mi
interior” (agama Allah It min batini Sayjan).

Las diferentes fases de la vida del santo se convirtieron en buenos escenarios para
incidir en las obras de caridad de al-Yuhanisi, en las cuales se observa el perfil singular
del protagonista, no solo como musulman, sino también como sufi y santo. Las obras
caritativas de al-Yuhanisi, -que son muy numerosas en la obra-, fueron las ocasiones
favoritas de al-Qastalt para plasmar los actos prodigiosos de su protagonista por
excelencia.’® Es verdad que varios de estos actos son protagonizados por otros destacados
santos y sufies, como Abil Ya‘za, pero otros actos elevan al protagonista a una posicion
extrahumana, que solo podia realizar al-Yuhanisi, como se ha podido observar en varias
historias, en una de las cuales el santo estuvo a punto de cometer un gran pecado por
haber ofrecido su propio cuerpo como banquete para alimentar a dos bereberes
hambrientos.*

2. Maestro y discipulo: algunas reflexiones

Estos datos pueden ayudarnos a que nos formemos una idea acerca de la
trayectoria de la formacion intelectual de nuestros dos protagonistas. Los dos estudiaron,
eso si, tal como dicen las fuentes, dentro de los dos sistemas educativos en los que se
formaron, uno magrebi y otro andalusi. Hemos de tener en cuenta que estamos hablando
de las primeras etapas de sus ensefianzas, porque a partir de la edad de la pubertad la

4 Véanse todos los detalles en EL HOUR, 2018, 84.

35 EL HOUR, 2018.

56 AL-QASTALI, 1974, 22.

STAL-QASTALI 1974, 24.

8 EL HOUR, 2011b, 231-258. EL HOUR, Rachid, 2014, 157-182.
¥ El HOUR, 2011b antes mencionado.
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situacion cambio ya que los dos permanecieron en sus respectivos lugares de nacimiento
hasta que se trasladaron a Oriente, paso importante en sus respectivas formaciones
intelectuales. La estancia en Oriente de nuestros protagonistas marco sus carreras hacia
la santidad, hecho que se convirtié en algo real tras su regreso y establecimiento en el
Magreb y al-Andalus respectivamente.

No cabe duda de que Oriente ocup6 un gran lugar en el proyecto de nuestros dos
personajes, un lugar privilegiado para sus carreras y su posterior proteccion como santos
consolidados. Oriente es simbolo de religiosidad, simbolo del cumplimiento de todos los
preceptos religiosos del musulman, Oriente es el hayy, al margen de la realizacion de los
estudios que solian acompafiarlo. Es la zona en la que se encuentran los lugares mas
sagrados del islam. Nuestros protagonistas, no solo realizaron el zayy, sino que también
residieron una larga temporada alli, veinte y catorce afos respectivamente. En el caso
concreto al-Mayari, gracias a su estancia en Oriente se cred una tradicion familiar
vinculada a estas tierras por medio de la creacion del rakb al-huyyay, es decir las
caravanas de peregrinos, que salian de Safi en direccion a las tierras santas. Cabe recordar,
en este sentido, que los mayaries crearon mas de 19 ribats y establecimientos, casas,
mezquitas, a lo largo de la ruta que conectaba a la ciudad de Safi con las tierras santas.
Todos estos lugares eran gestionados por miembros de la familia mayari. Lo que quiero
destacar con esto es que la relacion de al-Yuhanist con Oriente fue distinta a la mantenida
por al-Mayari.

No hemos de olvidar, por otro lado, el papel que desempend el wali de Safi, en
calidad de maestro del segundo, en la consolidacion de la carrera de al-Yuhanisi, y eso
nos conduce a plantear la siguiente interrogante: ;por qué al-Yuhanist acudié a Safi y al
ribat de Safi para asistir a las lecciones de al-Mayari?

Creo que varias razones estuvieron tras la decision de al-Yuhanist de viajar al
Magreb. Por un lado, el periodo merini puede considerarse una época dorada para el
sufismo magrebi. No me cabe duda de que al-Yuhanisi se vio atraido por la postura merini
hacia los grupos sufies, y, sobre todo, por el trato dado a grandes maestros sufies como
al-Mayari e Ibn ¢ Asir, entre muchos otros. La excelente relacion que unia a las autoridades
merinies con las mayaries, con otras agrupaciones sufies, debe situarse en este marco.
Aunque con cierta cautela, por determinados matices que obviamos, puede decirse que es
en este periodo cuando se crean y se consolidan las zawiyas®, mientras que la mayoria
de los estudios al respecto sitiian su aparicion a finales del siglo XIII, esto es, en época
de Abu Yiasuf Ya“‘qib b. “Abd al-Haqq (m. 1286), cuarto sultan de la dinastia. Aunque
fueron concebidas como lugares en los que recibir y hospedar a los altos funcionarios del
estado y a las ¢lites llegadas del exterior, con el tiempo su funcidn original cambid hasta
convertirse en el lugar preferido por los sufies para realizar sus practicas espirituales y,
finalmente, en un lugar de acogida y residencia para los discipulos y seguidores de las
tarigas. A partir de entonces, solo las zawiyas se construian para tal fin y, verbigracia, se
dice que el sultan Abi ‘Inan ofrecia diariamente alimentos a todos los pobres que las
frecuentaban.®! Por su parte, la institucion del ribdt perdié su importancia durante este
mismo periodo merini, dejando via libre a las zawiyas para realizar la funcion de yihad
espiritual. Una de las zawiyas mas célebres de esta época es la de al-Nussak en Salé®?,
construida en 757/1356 por orden del sultan Abi ‘Inan; y es también en esta época cuando
nacen algunos de los misticos mas destacados del Magrib —al-Sadili, Ibn ‘Asir, al-Rundi
o al-Yazili, entre otros muchos—, que se convertirian en los responsables de dar al sufismo

6 Si hacemos caso a lo que dice Darif, la zawiya, como entidad politica y religiosa, aparece como tal
aproximadamente en el siglo XV. Véase DARIF, 1992, 73.

6! Para mas detalles véase HARAKAT, 1963, n° 64.

62 ETTAHIRI, 2009, 289-310. Véase también ALMELA 2021; ALMELA, 2022, 33-73.
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magrebi su identidad caracteristica y de marcar su evolucion historica. Ademas de
conservar una buena sintonia con los juristas, los merinies se caracterizaban por su
politica de acercamiento hacia los sufies y sus diversas fa ‘ifas, plasmada en varias de las
decisiones adoptadas por la dinastia, entre ellas, la instauracién de la festividad del
mawlid®, o la atribucion del rango de santidad a varios de sus sultanes, especialmente a
Abii 1-Hasan®, atribucién reafirmada por la historiografia merini.%

La segunda razén del viaje de al-Yuhanist al Magreb, y la mas importante, reside
en el hecho de que desde el siglo XI el sufismo magrebi se habia convertido no solo en
lugar de formacion de muchos sufies procedentes de todo el Occidente islamico, sino
también en un paso obligatorio para la consolidacion de la carrera sufi de los andalusies.
La tercera razon es la existencia del propio maestro al-Mayari, que llegd a representar un
fenomeno en todo el mundo de las ensefianzas sufies. La fama y el éxito de su ribat
sobrepaso los limites geograficos del Occidente islamico; su fa ‘ifa Mayariyya, o la de los
huyyay representaban toda una revolucion entre finales del siglo XII y principios del XIII,
especialmente después de la adopcion como institucion oficial de rakb al-huyyay al-
mayari (la caravana mayari de peregrinos) por parte de las autoridades merinies,
entregando su gestion a los mayaries.

Creemos que todo ello constituye una justificacion suficiente para la realizacion
del viaje de al-Yuhanisi al Magreb. Y, por ende, observamos que nuestros dos
protagonistas fueron personas extraordinarias, fuera de lo comun, pero
inconscientemente, y por muchos esfuerzos que ha hecho Ibn Salih, autor del Minhay,
para dar un caracter arabe al maestro, éste no deja de ser una variante del modelo de
santidad magrebi bereber, mientras que al-Yuhanist representa un modelo de santidad
drabe musulman occidental, tal como hemos podido ver en uno de nuestros estudios.®®
Sin embargo, y a pesar de que al-Mayari pertenece al modelo magrebi de santidad,
podemos poner de manifiesto alguna caracteristica propia. Por un lado, es muy importante
destacar su formacién oriental, la cual seguramente le hace diferente del modelo
protagonizado por Abi Ya‘za. Por otro lado, me parece igual de importante, su
conocimiento de lengua arabe y su gran formacion intelectual, aspecto que le puede
asemejar al modelo andalusi, representado por al-Yuhanisi. En tercer lugar, y en relacion
con el punto anterior, en las palabras del autor del Minhay al-wadih se aprecia que tiene
cierta actitud negativa hacia la lengua bereber, sobre todo cuando lo vemos usando el
término “lisan al-ritana” (jerigonza no arabe) para referirse a ella.®’” Resulta curioso que
este término es el que suelen usar los autores arabes. Ni que decir tiene que el autor
manejaba perfectamente la lengua bereber y probablemente fuera uno de los intelectuales
de Rayraya -de los Banii Makir- a los que hace alusion A. Busarib®, es decir aquellos que
defienden la condicion de jerifes de sus grupos tribales, en un intento de ocultar su origen
bereber.

Ademas, he de recordar que Abii Ya‘za, el otro caso representativo del modelo de
santidad magrebi, fue producto de época almohade, no se expresaba en arabe y debid de
realizar sus estudios en lengua bereber tanto en escuelas coranicas como en ribats. La

6 Hay muchos estudios y trabajos sobre la festividad del mawlid del Profeta, véase: KAPTEIN, 993;
CHERIF, 1996, 168-170; JONES, 2007, 73-100.

% IBN MARZUQ, 1977; IBN MARZUQ, 2008.

65 CHERIF, 2011, capitulo 4, 212 y ss.; LIMLIH, 1996.

% Véase otro modelo magrebi presentado por Abii Ya’za en EL HOUR, 2019.

7 IBN SALIH, 2013, 91. Dice el autor: “Cuando mis maestros empezaron a desparecer y aquellos que me
informaron sobre nuestro maestro en una “jeringonza no arabe” (lisan al-ratana), copié la informacion (...)
en lengua arabe (nasajtu-ha bi-lisan al-‘arab)”. Sobre el uso de los términos ‘uyma y ritana, véase el
excelente analisis de MEOUAK, La langue berbere, 140-148.

68 Véase nota n° 22.
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situacion cambio6 en el siglo XIV, en época merini, en la cual el elemento arabe, y todo lo
que esto conllevaba, gand un peso politico-religioso considerable. El autor del Minhay
al-wadih naci6 y crecid en Oriente, lo que seguramente estuvo detras de su postura hacia
la lengua y cultura bereberes, aunque no deja de pertenecer al modelo magrebi.
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Resumen

Ibn Haldiin dedica parte del libro sexto de su Mugaddima al sufismo ademas de una obra -Sifa’
al-sa’il- consagrada completamente a esta disciplina. El lugar ocupado por esta ciencia -que
aparece a menudo compartiendo ambito con la magia- esta determinado por el modelo
epistemologico jalduniano y la condena de ciertas doctrinas y practicas con ella relacionada posee
una dimension social y politica mas alla de la caracterizacion puramente herética. Su obra nos
ofrece una mirada al sufismo de su época de entre cuyas figuras descuella el granadino Ibn al-
Hatib, a quien le unia una estrecha amistad. Basandonos en su Mugaddima, Ta'rif y Sifa’
trataremos de dilucidar cual era su opinion acerca del sufismo del visir granadino.
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Abstract

Ibn Haldin devotes part of the sixth book of his Mugaddima to Sufism in addition to a work -
Sifa’ al-sa’il - devoted entirely to this discipline. The place occupied by this science - which often
appears to share a field with magic - is determined by the Khaldunian epistemological model, and
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the condemnation of certain doctrines and practices related to it has a social and political
dimension beyond the purely heretical characterisation. His work offers us a glimpse into the
Sufism of his time, among whose figures the Granada-born Ibn al-Hatib, with whom he had a
close friendship, stands out. Based on his Mugaddima, Ta ‘rif and Sifa’ we will try to elucidate his
opinion about the Sufism professed by the vizier from Granada.

Keywords

Tbn Haldiin, Mugaddima, Ta ‘rif, Sufism, Sifa’ al-sa’il, Epistemology, Ibn al-Hatib.

Resumo

Ibn Haldiin dedica parte do sexto livro do seu Mugaddima ao sufismo, para além de uma obra -
Sifa’ al-sa’il - inteiramente dedicada a esta disciplina. O lugar ocupado por esta ciéncia - que
muitas vezes parece partilhar um campo com a magia - é determinado pelo modelo
epistemologico khalduniano, e a condenagdo de certas doutrinas e praticas com ela relacionadas
tem uma dimensdo social e politica que ultrapassa a caraterizagdo puramente herética. A sua obra
oferece-nos um vislumbre do sufismo do seu tempo, entre cujas figuras se destaca Ibn al-Hatib
com quem manteve uma estreita amizade. Com base nos seus Mugaddima, Ta'rif e Sifa’
tentaremos elucidar a sua opinido sobre o sufismo do vizir de Granada.

Palavras chave

Tbn Haldiin, Mugaddima, Ta 'rif, Sufismo, Sifa’ al-sa’il, Epistemologia, Ibn al-Hatib.

1. Introduccion

Para Ibn Haldiin, la austeridad y el ascetismo se encontraban entre las virtudes de
épocas pasadas que hacian que una sociedad fuera perfecta. Patricia Crone ha puesto de
relieve esta idea, comun en el medievo islamico, de la pobreza como guardiana de la
virtud y Robert Irwin, por su parte, se ha referido a ello como utopia primitivista.! El
misticismo era parte integrante y natural de esa utopia del islam de los ancestros a la que
era deseable retornar. El sufismo (y la magia) pertenecian al grupo de ciencias en las que,
segun Ibn Haldtn, opera el alma y no la razén, y tanto una como otra poseen peligros
potenciales para el equilibrio sociopolitico del estado, como veremos mas adelante.

El tunecino dedica varios capitulos de la Sexta Parte’ de la Mugaddima, “Los
distintos tipos de ciencias y métodos de ensefianza”, a sufismo, interpretacion de los
sueflos, magia y talismanes, ciencia de las letras, za irga, alquimia y astrologia.> En el
capitulo cincuenta y dos de la Tercera Parte, vuelve a hablar sobre la técnica del gafr al
hilo de las doctrinas fatimies expuestas en el capitulo inmediatamente anterior.* Ademas
de lo contenido en la Mugaddima, Ibn Haldiin redact6 un tratado completo sobre sufismo
titulado Sifa’ al-sa’il li-tadhib al-masa’il dentro del cual incluye también un capitulo
sobre magia. Estamos de acuerdo con Asatrian® en que la refutacion que Ibn Haldiin hace

'IRWIN, 2018, p. 50. CRONE, 2005, 318-9.

2 Capitulos 16, 26, 27, 28,29 y 32.

3 IBN HALDUN, 2002, 918-940; 972-1033 y 1043-1058.
4 Ibidem, 681-702.

> V. MUSHEG ASATRIAN, 2003, 73-123.
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de determinadas doctrinas y corrientes de estos ambitos tiene como finalidad la
salvaguarda del estado, pero ni el interés que Ibn Haldiin muestra hacia estas disciplinas
es desdefiable ni el conocimiento que tiene de ellas es superficial. Algunos investigadores
como Allen Fromherzt® califican como obsesiva la atencion prestada por el tunecino a lo
sobrenatural y destacan el “deeply non-modern aspect” de este interés jalduniano,
mientras que para otros como Malik Mufti’, esto no supone una merma del racionalismo
que caracteriza a Ibn Haldun porque lo que el autor hace es, fundamentalmente, refutar
estos saberes. Agudamente, algunos estudiosos que ven en Ibn Haldiin una actitud anti-
esotérica, la definen, no como un rasgo de modernidad, sino de reaccionarismo: “Ibn
Haldiin appears here not as a man ahead of his time but as a conservative, fideistic voice
(...) his warnings left unheeded by early modern dynasts eager to use the occult sciences
as a tool for political advancement- and a basis for their increasingly frequent claims to
millennial sovereignty”.® La suya -como afirma Melvin-Koushki- parece ser la tltima
gran critica hecha al ocultismo por parte de la tradicion intelectual drabe clasica.

2. Ibn Haldin y el sufismo

Ibn Haldiin se form6 en sufismo con Abu ‘Abd Allah al-Maqqari (m. ca.
758/1356) y Abii Mahdi ‘Isa Ibn al-Zayyat, maestros también de Ibn al-Hatib (m.
776/1374) con quien trabd amistad en el exilio de este Ultimo en Marruecos y mantuvo
correspondencia posteriormente, y de cuya obra sufi Rawdat al-ta rif trae a colacion
algunos versos en la Mugaddima. Ambos autores, sobre cuya relacion volveremos mas
adelante, tuvieron como maestros a al-Maqqgari y a Ibn al-Zayyat y son tantas las
similitudes entre ellos que podria decirse que vivieron vidas paralelas.

Para redactar la Mugaddima y el Kitab al-'Ibar, Tbon Haldin se retir6 durante
cuatro afios con su familia a la fortaleza de Banii Salama que habia sido anteriormente un
ribat. Aunque en el Ta rif bi-Ibn Haldiin wa-rihlatu-hu garb wa-sarq se refiere a este
retiro como halwa, término sufi que denota la practica de apartarse momentaneamente de
la sociedad, esta retirada tiene mas que ver, probablemente, con su deseo de alejarse de
los vaivenes de la corte y concentrarse en la redaccion de su obra. Con anterioridad ya
habia practicado un retiro en el ribat de Abu Madyan, segliin nos cuenta en esa misma
obra, donde estaba ensefiando “decidido a renunciar al mundo”.? La practica del sufismo
con distinto grado de compromiso o la adscripcion a una fariga eran, en el contexto de
Ibn Haldiin, caracteristicas propias del espiritu de su tiempo. Como musulmén sunni
perteneciente a la escuela de teologia as"ari, Ibn Haldiin sigue la linea de los te6logos al-
Gazali (m. 505/1111) y Fajr al-Din al-Razi (m. 606/1210), simpatizantes ambos del
sufismo, y menciona de este Gltimo la obra al-Sirr al-maktiim, un tratado de ciencias
ocultas con el que, sin embargo, no pudo hacerse.

En el Magreb que vivi6 Ibn Haldiin, la dinastia merini se habia convertido en gran
promotora del sufismo y no tenia reparos en colocar en puestos oficiales a sufies como
Ibn “ASir (m. 764/1362) o Ibn "Abbad de Ronda (m. 792/1390). En el Tunez hafsi
encontramos igualmente una proliferacion de maestros sufies locales investidos con una
autoridad e influencia social y politica destacadas, y de grandes figuras como al-Sadili

¢V.FROMHERZ, 2010.

"MUFTI, 2019, 681-685. IRWIN emplea también la expresion “obsessed with the occult”, op. cit, 119.

8§ MELVIN-KOUSHKI, 2017, 369.

°IBN HALDUN, 2019, 121. Algunos ribats, no obstante, se habian convertido mas en centros de ensefianza
que de practica de la ascesis.
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(m. 656/1258) o “Abd al-Aziz al-Mahdawt (m. 621/1224) que habian creado escuela un
siglo antes.!”

En el Egipto ayubi y mameluco también floreci6 el sufismo, en este caso mas
institucionalizado a través de las furug (cofradias) y hanagas (edificios que servian como
albergues y lugares de reunion para sufies). En 1387 el sultan Barqtiq pone a Ibn Haldiin
al frente de la nueva janga Zahiriyya y de la Baybarsiyya, la institucion sufi mas
importante de El Cairo, conjugando este cargo con el de gadi de la ciudad. Es necesario
sefalar que estos lugares eran poco mas que una residencia para sufies y su director era
nombrado por la autoridad secular, a diferencia de las zagiifas del norte de Africa, las
cuales estaban presididas por el §ayj de la tariga, es decir, la autoridad espiritual.'!

Para conocer la posicion que el sufismo ocupa en el pensamiento de Ibn Haldiin,
debemos situarnos en la Sexta Parte de la Mugaddima, dedicada a las diversas ciencias y
su ensefianza. Ibn Haldtn introduce el tema explicando que la facultad de reflexion
presente en diferente medida en los seres humanos es lo que los distingue de los animales
y hace una diferenciacion entre inteligencia discerniente, experimental y especulativa, sin
entrar a profundizar en cada uno de estos conceptos. El punto de partida para clasificar
los tipos de conocimiento y los modos de acceder a €l es la consideracion tripartita de la
realidad: el mundo material, percibido de manera evidente a través de los sentidos; el
mundo superior o divino del cual tenemos una prueba racional'? que nos certifica que
existe el alma y el mundo intermedio que corresponderia al &mbito angélico.

La verdadera relacién de Ibn Haldtin con el sufismo y su consideracion hacia ¢l
es una cuestion acerca de la que no hay consenso entre los investigadores. El hecho de
que Ibn Haldiin apenas mencione este aspecto en su 7Ta 7if (Autobiografia) se ha
interpretado como una prueba de la poca presencia que este tenia en su vida, pero también
ha sido puesto en relacion con el perturbador precedente de la ejecucion por herejia de su
amigo Ibn al-Hatib y con la prudencia debida a los cargos politicos que ostentd. Sabemos
también que fue enterrado en el cementerio sufi de El Cairo, lo que puede reforzar la idea
de su genuina vivencia del sufismo. Su Autobiografia nos informa de que el sufismo
formo parte de su formacion y que estudid los pasajes misticos del Kitab al-sifa’ y el
Kitab al-isarat de Avicena. En su introduccion al Sifa’ al-sa’il, Yumna Ozer resume las
opiniones de los investigadores arabes y europeos sobre este tema desde von Kremer,
Gabrieli, Bouthol y Ritter a Taha Husayn, Ali Wardi e Yves Lacoste indicando que todos
ellos coinciden, en mayor o menor medida, en la afirmacion de que no existe una
influencia de la espiritualidad en el pensamiento de Ibn Jaldin -mas alld de su
consideracion como un factor sociopsicoldgico y cultural- ni un enfoque teocéntrico en
su cosmovision. Para Baali y Wardi, “Ibn Khaldiin took the Sufite dialectic, deprived it
of its spiritualistic colouring, and fixed it anew upon a materialistic or sociological
basis.”!?

El Sifa’ al-sa’il, compuesto entre 1372 y 1374, surge como respuesta al debate
generado entre los novicios sufies de Granada acerca de la necesidad de seguir la
ensefianza viva de un maestro o guiarse unicamente por textos escritos para iniciarse y
progresar en la via sufi. El ulema mas importante de la ciudad en ese momento, Abii Ishaq
al-Satibl (m. 790/1388) invita a participar en la discusion a otros sabios redactando un

10V, AMRI, 2019; 2008, 167-196 y 2001.

"' TRWIN, op. cit., 108.

12 “Observamos en nosotros mismos, gracias a una intuicion segura, la existencia de tres mundos. El primero
es el de los sentidos (...) a continuacion se encuentra el pensamiento, que es propio del hombre. Sabemos
de una manera necesaria de la existencia del alma humana en la que vemos percepciones intelectuales que
estan mas alla de la percepcion sensorial”. IBN HALDUN, 2002, 838.

3 BAALI y WARDI, 1981 49 apud IBN HALDUN, 2017, XVI-XVII.
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pequefio cuestionario al que responden, ademas de Ibn Haldiin, Ibn “‘Abbad de Ronda (m.
792/1390) y Abu 1-"Abbas al-Qabbab (m. 779/1377). La respuesta, emitida en el formato
tipicamente juridico de la fetua, es desarrollada hasta tal punto por el tunecino que el
resultado es practicamente un tratado de sufismo.

Para Ibn Haldun, el sufismo es considerado una rama del figh como ya habia
dejado sentado siglos atras al-Gazal -su interlocutor literario cuando de la dialéctica entre
ley y sufismo se trata!“- y su practica necesita de la supervision de un alfaqui experto, eso
si, en “figh del corazon”. No debemos obviar que estamos no ante un tratado de sufismo
sino ante una fetua, de ahi el estilo eminentemente normativo de la obra.'”> Tanto la
Mugaddima como el Sifa’ muestran una vision general positiva del sufismo, pero con
reservas. Ibn Haldiin expresa su admiracion por su desarrollo en los primeros siglos, en
los que este constituia una forma de piedad, frente al sufismo contemporaneo
caracterizado por su sofisticacion discursiva, idea totalmente coherente con su vision
general del desarrollo de la civilizaciéon en el que, a mayor refinamiento, mayor
decadencia. Asi, los misticos especulativos desplazaron al sufismo de su lugar original al
ambito intelectual y técnico, creando distintas escuelas de pensamiento que se contradicen
entre si y realizando exégesis coranicas esotéricas (batinies) que, lejos de aclarar el
significado del texto, lo opacan atin mas “velando el sentido transparente [de una aleya]
con la nube de la interpretacion.”!®

Ibn Haldiin sintetiza en dos grandes tendencias las distintas escuelas de este
sufismo especulativo o filoséfico al que hace objeto de sus criticas. La primera afirma la
doctrina del autodesvelamiento divino (tagalli) y los lugares de manifestacion del mismo
(mazdahir), los Nombres Divinos y las Presencias; a ella pertenecerian Ibn al-Farid (m.
632/1235), Ibn Barragan (m. 536/1141), Ibn Qast (m. 545/1151), al-Buni (m. 622/1225),
al-Hatimi (e.d. Ibn "Arabi, m. 638/1240) e Ibn Sawdakin (m. 646/1248). La segunda
escuela profesa la creencia en la unidad (wahda) y afirma que el Creador equivale a su
creacion; entre sus seguidores se contarian Ibn Dahhaq (m. 611/1214), Ibn Sab'mn (m. ca.
668/1270), al-SustarT (m. ca. 668/1269) y sus seguidores. A partir de la doctrina de la
unidad del ser Ibn Haldiin deduce que, para estos sufies, la multiplicidad del mundo
fenoménico es una ilusion. También atribuye la doctrina herética del encarnacionismo
(hulil) a Ibn “Arab1 y de la unidad absoluta a Ibn Sab‘In. La lectura distorsionada que Ibn
Haldiin realiza de estos grandes sufies es intencionada y entronca con la polémica creada
postumamente contra Ibn “Arab1 encabezada por Ibn Taymiyya (m. 728/1328). Como ha
explicado Alexander Knysh, el concepto de tagalli, tal y como lo expone Ibn Haldiin,
corresponde mas a la elaboracion del sufi Fargani (m.669/1291) en su comentario a la
Ta’iyya de Tbn al-Farid que al propio Ibn ‘Arabi. Fargani era discipulo de Qunawi (m.
673/1274), responsable de la deriva interpretativa del pensamiento akbari hacia la nocién
de unidad del ser propiciada por la influencia de la ontologia aviceniana.!” Otro de los
riesgos de este tipo de mistica especulativa o filosofica para Ibn Haldiin es que los estados
espirituales por los que pasa el novicio pueden conducir potencialmente a la licenciosidad,
la herejia o la pereza extrema.

14 Para la confluencia entre kalam y sufismo en el Occidente islamico, v. SERRANO, 2011. Tanto en su
critica al sufismo como a la teologia, Ibn Haldiin se muestra partidario de los autores y escuelas pre-
gazalianas. V. SERRANO, 2008, 260.

15 “The juridical character of this fatwa is all too evident. Figh shaped its form, in the vocabulary, the
concepts used and the style of argument. [...] Ibn Khaldun reveals himself to be a jurist (fagi#) and a
jurisconsult (mufti).” IRWIN, op. cit., 111.

16 IBN HALDUN, op. cit., 59.

17 Como ha demostrado Alexander Knysh, cuyo trabajo seguimos aqui, Ibn Jaldiin afirma basarse en la
interpretacion que de Ibn “Arabi hace Ibn Abi Watil. KNYSH, 1999, 194.
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Tanto Irwin como Knysh coinciden en que la actitud hacia el sufismo de Ibn
Haldiin en su etapa egipcia se endurece debido a motivos politicos. En la corte de Barqiq,
sultan mameluco de Egipto entre 1382-1399, habia partidarios de Ibn ‘Arabi que pudieron
ser percibidos por el tunecino como adversarios y parece que es, en realidad, a ellos a
quienes va dirigida su famosa fetua emitida a peticion de un ulema de Fez. En ella, como
veremos mas abajo, se alude especialmente a Ibn Sab'in e Ibn “Arabi a quienes acusa de
profesar el inmanentismo y el monismo ademas de otras innovaciones que €l consideraba
heréticas.'®

La fetua contra el sufismo aludida anteriormente comienza apelando a la
reivindicacion tipicamente jalduniana de la autenticidad de los ancestros y coincide con
el Sifa’ en la condena de las obras de sufismo filosofico. Dice asi:

“La via de los denominados sufies [mutasawwifa] comprende dos caminos. La primera,
es el camino de la Tradicion, el camino de los ancestros [salaf], de acuerdo con el Libro
y la Sunna, imitando a sus rectos antepasados de los compaieros del [Profeta] y los
seguidores. El segundo camino, que estd contaminado por innovaciones heréticas, es la
via de un grupo de los pensadores mas cercanos a nuestro tiempo [muta ‘ahhirin] que
hacen del primer camino un modo de retirar [kasf] el velo de lo sensorial [...]. Entre estos
sufies autodidactas se encuentran Ibn "Arabi, Ibn Sab'm e Ibn Barragan. [...] En cuanto
al juicio concerniente a estos libros que llevan a la gente a su perdiciéon y cuyos
manuscritos se encuentran en manos de la gente, como Fusiis al-hikam y al-Futiahat al-
makkiyya de Ibn *Arabi, Budd al- 'arif de Ibn Sab'tn y Hal " al-na 'layn de Ibn Qasi, es que
deberian ser todos eliminados donde quiera que se encuentren, ya sea quemandolos con
fuego o lavandolos con agua hasta que cualquier rastro de escritura sea borrado por el
bien comin (maslaha) que supone para la religion borrar creencias corrompidas [...]”"

El texto completo que, efectivamente, tacha de innovacion herética el contenido
de determinadas obras apela, en ultima instancia, como se ha visto, a la proteccion del
bien comun evitando el dafio potencial que esas ideas pueden causar a la sociedad. Esta
fetua, también para James Morris, tiene una dimension social ya que su motivacion no es
la condena de la herejia per se sino el hecho de que estas doctrinas puedan minar la
autoridad de los ulemas tradicionales y de la ley sagrada: son socialmente dafiinas. La
polémica jalduniana contra el sufismo filoséfico va en dos direcciones: la epistemologica
y la préctica, como veremos a continuacion. Morris anade a los ataques evidentes al
sufismo, los que Ibn Haldiin emplea de manera indirecta para invalidarlo, al considerar la
danza y la musica como unas de las tltimas manifestaciones culturales de la civilizacion
y preludio de decadencia.?’ En efecto, también otras manifestaciones estéticas sufies
como la poesia son criticadas en algiin pasaje de la Mugaddima, tildandolas de absurdas
y poco logradas.

Otra de las grandes criticas hechas a Ibn ‘Arabl se basa en la recurrente
preocupacion jalduniana por el mesianismo?®! y el chiismo: “Plainly, sociopolitical rather
than theological considerations motivated Ibn Khaldun’s severe criticism of the messianic
theories imputed to Ibn “Arabi and to other monistic Sufis [...]. Ibn Khaldun’s misgivings
should be seen against the background of the turbulent Maghribi history that was

18 Ibidem, 128, 191-5.

19 Seguimos la traduccién que James Morris ofrece de manera integra en MORRIS, 2009, 242-291.

20 Ibidem, 260-261.

2l En estos términos describe a los seguidores de los autoproclamados Mahdis: “The common people, the
stupid mass, who make claims with respect to the Mahdi and who are not guided in this connection by any
intelligence or helped by any knowledge assume that the Mahdi may appear in a variety of circumstances
and places.” IRWIN, op. cit., 135.
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punctuated by popular uprisings led by self-appointed mahdis who supported their claims
through magic, thaumaturgy and occult prognostication.”??

La contaminacion del sufismo con doctrinas chiies, nos explica Ibn Haldiin, es
patente incluso en las cadenas de transmision iniciaticas de los maestros, modeladas a la
manera chii.?* La doctrina de la santidad (wal@ya) y su jerarquia cuya expresion tltima
es el quth, mantiene puntos en comiin con la imamologia chii.’* En su ataque a las figuras
del walt y el mahdr, Ibn Haldin se centra en la obra de Ibn “Arabl "Anga Mugrib, que
desarrolla la controvertida idea del sello de la santidad. La existencia de una jerarquia de
santos sufies encabezada por la figura del Polo (Qutb) o la filosofizacion del discurso sufi
son otras de las criticas dirigidas al sufismo; la primera entendemos que porque propone
una organizacion paralela a la politica y la segunda por la nula validez que Ibn Haldtn
otorga a la filosofia. Los intentos fracasados por parte de lideres sufies mesidnicos de
establecer una autoridad temporal efectiva se deben a la ausencia de una estructura tribal
que los apoye porque sus ideas no han tenido aceptacion social.?® Por otro lado, practicas
sufies como la del retiro espiritual también son consideradas negativas ya que implican
apartarse de la sociedad sin contribuir al desarrollo sociopolitico de una civilizacion.

Fromherz, partidario de la idea de que Ibn Haldiin era un sufi genuino, ha puesto
en duda la autenticidad de la fetua egipcia®® y ha querido ver una interpretacion sufi de la
historia en la obra de Ibn Haldiin: el sentido oculto de los eventos de la historia se definiria
en términos de lo bdatin bajo lo zahir y la ciclica disolucion y renacimiento de los imperios
seria andloga a la de la muerte y resurreccion simbolica del novicio sufi. La interpretacion
de la historia de acuerdo con el binomio zahir-batin (evidente-oculto) fue notada con
anterioridad por Chaumont?’ quien trae a colacion las expresiones jaldunianas de derecho
esotérico?® (figh batin) y derecho exotérico (figh zahir) y el modo en que ambos estan
entreverados: “Pues El no ha puesto una via que lleve directamente a los sentidos
esotéricos sino habiéndola ya dejado subrayada en el texto, en la Ley”; o la alusion, en
otro fragmento, a la posibilidad de que el jurista posea “las dos comprensiones.””® Esta
dualidad se encontraba perfectamente integrada en el islam de los ancestros, el de los
compaiieros del Profeta, constituyendo la separacion de estas dos dimensiones uno de los
rasgos del deterioro del islam que vivi6 Ibn Haldiin. Sin embargo, como ha observado
Irwin, para Ibn Haldtin cuando una dinastia muere, no renace, sino que es sustituida por
otra, ademas de que el binomio antitético y complementario zahir-batin no es exclusivo
de los sufies, sino que se emplea practicamente en todos los saberes islamicos.*°

3. El sufismo en la epistemologia jalduniana

En la Mugaddima se afirma la creencia en la percepcion sobrenatural dentro de la
cual se incluiria la capacidad correspondiente como rasgo de la profecia y de la santidad.
El wali puede obrar ciertos milagros y acceder a un tipo de conocimiento, pero no a la

22 KNYSH, op. cit., 195.

B IRWIN, op. cit., 113.

24 V. a este respecto CASEWIT, 1985, 180.

2 V. CEYHAN, 2008.

26 Ozer esgrime suficientes argumentos textuales y extratextuales que demuestran que esta obra fue escrita
por Ibn Haldiin. V. IBN HALDUN, op cit., XXV-XXVII.

27 CHAUMONT, 1989, 264-296; CHAUMONT, 1986, 152, 156 y 157.

28 Esta expresion fue acufiada anteriormente por el sufi y te6logo al-Muhasibi (m. 857) en referencia a un
codigo de comportamiento moral y espiritual. V. KNYSH, op. cit, 187.

2 “He did not give right of access to the inward”, IBN HALDUN, op. cit., 14.

30 IRWIN, op. cit, 116.
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gnosis o conocimiento de la verdad suprema (ma rifa) “pretendida” por los sufies. Se
afirma también la existencia del kahin (mago) o los ‘arrdfin (adivinos) y de la propia
magia: “ninguna persona sensata negaria la existencia de la magia.”*! Ibn Haldiin
distingue los prodigios realizados por los sufies mediante el concurso de la divinidad, de
los realizados por los magos y, a pesar de situar el sufismo en un grado inferior al de la
profecia, nos dice que este “deriva de la profecia y depende de ella.”?

La tangencialidad del sufismo con algunas practicas tetirgicas queda de manifiesto
en el peculiar sentido que Ibn Haldin otorga a un término fundamental en la mistica
islamica como es el de develacion mistica (kasf)*’ que el tunecino aplica de manera
general a la revelacion del mago o el adivino a la cual se puede acceder con diferentes
técnicas. Se puede decir que el kasf, en la literatura mistica especulativa, procede de arriba
y se produce por voluntad divina, y en Ibn Haldiin puede proceder de abajo, es decir,
puede ser provocado por la operacion magica.

El enfoque jalduniano de la magia desde un prisma general epistemologico y no
sobre la tradicional division entre lo licito o lo ilicito desde el punto vista religioso, le
lleva a situar los milagros de los profetas y los prodigios de los sufies en el mismo
apartado de la magia. Para él, milagro y magia no tienen naturalezas distintas, lo que los
diferencia esté en la cualidad e intencion de quien lo realiza y la procedencia de la fuerza
coadyuvante para llevarlo a cabo. Ambos prodigios son impresiones producidas en los
seres por medio del alma del profeta o el mago, respectivamente, pero mientras el primero
es ayudado para ello por Dios, el segundo lo realiza por la capacidad de su propia alma
y/o con ayuda de los demonios.** Su planteamiento es ambiguo: en algunos pasajes de la
Mugaddima Ibn Haldiin hace recaer inicamente en las cualidades innatas del alma de una
determinada persona la posibilidad de conocer lo oculto y en otros afirma que la practica
de ciertas técnicas también puede conducir a ello. En el afan clasificatorio de Ibn Haldiin
se puede constatar, de manera menos evidente que en la exposicion de la cosmologia
“concatenada” que veremos mas adelante, una gradacion jerarquizada entre sus elementos
sugiriendo una imagen mas cercana a la de un continuum que a la de compartimentos
estancos. Los milagros de los profetas y la magia se sitian respectivamente en los
extremos opuestos del bien y del mal y a medio camino entre ambos (aunque mas
cercanos a la profecia), se encontrarian los prodigios de los sufies. En nuestra opinion,
esta gradacion, que aparece de manera recurrente en el capitulo sexto, no tiene una nica
lectura -las ramas de la magia, tal como estan expuestas, pueden responder también a una
gradacion de lo licito a lo ilicito-; de igual modo, no hay una unica clasificacion de los
saberes en la obra jalduniana, sino que pueden responder simultaneamente a distintos
parametros clasificatorios.

El capitulo sobre la ciencia de las letras ocupa en la Mugaddima un lugar entre el
capitulo dedicado a la magia y la ciencia de los talismanes y el de la alquimia. Hace notar
Denis Gril*> que este capitulo no existia en la primera version de la Mugaddima tal y
como fue concebida en el Magreb y que fue insertado posteriormente, lo cual vendria a
sustentar la teoria -y lugar comun, en palabras de Abed Yabri*’- de que a la etapa
norteafricana de Ibn Haldtin corresponden las composiciones de corte racional mientras
que a la etapa egipcia corresponderia el estudio de lo irracional. Ibn Haldiin disocia la
ciencia de las letras de la del gafr, que se define como “el procedimiento adivinatorio de

31 IBN HALDUN, 2002, 974.

32 Ibidem., 980.

33 Ya llamé la atencidn sobre este aspecto Coullaut Cordero en COULLAUT, 2008, 357-358.

3 IBN HALDUN, op. cit., 980.

35 GRIL, 2004, 143.

36 Para Yabri, esta idea no se corresponde exactamente con la realidad. V. YABRI, 2001, 329-391.
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eventos politico-escatoldgicos originalmente asociado a los imames chiies que, con el
tiempo, se referiria a un conjunto de practicas adivinatorias [basadas en el valor numérico
de las letras arabes] y discursos milenaristas, convirtiéndose casi en un sinéonimo de
ciencia de las letras.”’

Asatrian ha remarcado que el interés de Ibn Haldiin por las ciencias ocultas esta
determinado por la expansion de los movimientos mesidnicos en el Norte de Africa y
Egipto entre los siglos X y XIV.*® Algunos de ellos partian de una base doctrinal ismaili
o lo eran abiertamente como es el caso de los fatimies de Egipto. La ruina econdmica, la
merma de la autoridad juridico-religiosa, la fragmentacion o disolucion del estado y, en
definitiva, la lesion de los intereses de la comunidad, son algunas de las motivaciones
ultimas de la critica jalduniana al sufismo y a las artes magicas, pero ;como estan insertos
estos modos de conocimiento en la epistemologia de Ibn Haldiin?

Junto a la clasificacion apuntada mas arriba de los modos de adquisicion de
conocimiento, Ibn Haldiin sigue la dicotomia clésica entre ciencias especulativas (logica,
matematicas, geometria, astronomia -englobadas bajo la denominacion de filosofia*-
medicina, fisica y metafisica) y ciencias tradicionales (ciencias cordnicas, Sunna,
jurisprudencia, sufismo y onirocritica) y la teologia (kalam) la cual proporcionaria
herramientas racionales para probar los dogmas de fe. Inmediatamente después del
capitulo sobre Metafisica, introduce Ibn Haldiin el de la magia y los talismanes: es en este
caso y en el del sufismo, donde el alma humana es el “6rgano” de conocimiento.

El argumento que justifica la posibilidad de acceder al conocimiento espiritual en
Ibn Haldtn es la idea neoplatonica de la gran cadena del ser, en la que el elemento de
cada grupo de seres mas cercano del nivel inmediatamente superior participa ya en cierto
modo de ¢€l. Por ejemplo, en el caso de los reinos naturales, las especies que estan en el
limite de cada reino se confunden con el reino contiguo. En cuanto al ser humano, este
estd conectado con lo terrestre y con lo celeste no solo porque posee cuerpo y alma, sino
porque esta ultima gobierna sobre el primero. La cadena del Ser se expone en la
Mugaddima siguiendo muy de cerca el modo en que la exponen los Hermanos de la
Pureza en sus Epistolas, obra con indudable influencia del ismailismo -si no directamente
ismaili-:

“La totalidad de la existencia [...] esta organizada de acuerdo a un orden natural
ascendente y descendente, constituyendo todo un continuum ininterrumpido. Las esencias
que estan al final de cada grado concreto, estan preparadas por naturaleza para ser
transformadas en la esencia adyacente tanto por encima como por debajo.”*

El ejercicio de la reflexion explica Ibn Haldiin, consiste en remontar un efecto a
su causa y esta, a su vez, a su causa superior en un camino de ida y vuelta que, de nuevo,
recuerda al neoplatonismo.*!

37 GARDINER, 2020.

38 ASATRIAN, 2003, 76.

39 Ciencias de la sabiduria filosofica (al- ‘uliim al-hikmiyya al-falsafiyya).

40 IBN HALDUN, 1858, 422-423 apud IRWIN, op. cit., 127. Los ejemplos aducidos de especies situadas
al borde de su correspondiente reino natural coinciden con los que aparecen en las Epistolas de los
Hermanos de la Pureza: la palmera (entre reino vegetal y reino animal) o el mono (entre el reino animal y
los humanos).

4l Recuerda este pasaje también al planteamiento de Ibn Masarra (m. 286/899), otro autor que integraria el
grupo de misticos-filosofos abiertamente atacados por Ibn Haldtin, para quien, por medio de la observacion
del mundo y del itibar, la reflexion contemplativa de sus signos, es posible vislumbrar esa cadena y
remontarla hasta su origen. V. STROUMSA y SVIRI, 2009, 201-253.
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En su Sifa’ al-sa’il, Ton Haldiin distingue diferentes tipos de almas en virtud de su
capacidad de adquirir conocimiento, entre las cuales la profética seria la superior. Los
profetas no acceden al conocimiento revelado por un procedimiento racional ni, segun se
desprende de la exposicion de Ibn Haldiin, por mera voluntad divina, sino por la cualidad
ontologica intermedia, a medio camino entre humanos y angeles, de este tipo de personas
que pueden, por un momento, “adoptar la condicién angélica [...] y recibir el mensaje
divino.”* Este conocimiento, que incluye eventos futuros, no puede propiciarse con
ningun tipo de ascesis; simplemente estd en la naturaleza innata de los profetas. Ibn
Haldiin describe en términos de rapto extatico esta experiencia.** Sin embargo, en otros
pasajes de su obra afirma que el cardcter innato de esta capacidad no excluye la
posibilidad de que se ejercite de manera continuada para lograr optimizarla.**

Afirma Asatrian, basandose en la Mugaddima que, en cualquier caso, la
posibilidad de tener conocimiento de lo remoto, tanto espacial como temporalmente,
puede ser dafiino socialmente y que el conocimiento del profeta es superior al del santo
porque tiene una utilidad social. Por otro lado, como se afirma en el predmbulo del Libro
Sexto, la razon humana es limitada; es imposible para el ser humano conseguir un
conocimiento total y absoluto y vuelve sobre esta idea al refutar la alquimia o la astrologia
sobre la base de que la corta duracion de la vida humana impide comprobar los resultados
de una u otra.

Si en la Mugaddima Tbn Haldiin insiste en que el grado de conocimiento que pueda
alcanzarse depende de la naturaleza innata (fitra) de cada tipo de alma, en el Sifa’ explica
que los sufies pueden, a través de ejercicios espirituales y de la ascesis, lograr levantar el
velo de los sentidos y adquirir “los secretos del Ser”. Sin embargo, nos dice Ibn Haldun,
su verdadero objetivo no es este, sino tener la sensacion inmediata y fruitiva de unirse a
Dios (dawq). De nuevo, Ibn Haldiin introduce una distincion basada en la utilidad social
de la experiencia profética frente a la contemplativa, la cual redunda unicamente en la
propia satisfaccion individual del iniciado. Ibn Haldin no niega la posibilidad de
contemplar “la faz de Dios”, pero advierte de las consecuencias psicoldgicas del rapto
extatico que pueden llevar incluso a la muerte.** Ibn Haldiin alude en mas de una ocasion
en el Sifa’ a los misticos que han perdido la razén como consecuencia de este
arrobamiento, algo que para Morris no es inocente -tanto mas cuanto que en la
Mugaddima se habla directamente de la presencia de dementes (bahalil) entre los
seguidores del sufismo- y es utilizado subrepticiamente por Ibn Haldiin para
desprestigiarlo.*

4. Ibn Haldiin y el sufismo de Ibn al-Hatib

La correspondencia entre ambos historiadores y visires constituye una valiosa
fuente de informacion para conocer la evolucion y la naturaleza de su relacion. Esta se
encuentra recogida principalmente en el 7a 7if de Ibn Haldun, escrito en 1404, un afio
antes de su muerte, pero también en la Rayhanat al-kuttab y la Nufadat al-girab de Ibn
al-Hatib. Su primer encuentro tiene lugar en Fez en 1359 cuando Ibn al-Hatib se refugia
en esta ciudad con un destronado Muhammad V. Alli sera Ibn Haldin el encargado de

42 IBN HALDUN, 2002, 841.

4 IBN HALDUN, op. cit., 841.

4 Muhsin Mahdi ha identificado esta funcién del alma con el intelecto en habito (‘agl bi-l-malaka) que
Avicena situaba entre el intelecto pasivo y activo. V. MAHDI, 1957, 87.

4 IBN HALDUN, 2017, 32-33.

46 V. MORRIS, op. cit., 250.
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mediar para pedir asilo al sultdn Abt Salim, bajo cuyo servicio se encontraba, y de cuidar
de la familia del emir de Granada. En ese momento inician una relacion epistolar centrada
en cuestiones politicas y administrativas. Cuando Muhammad V recupere Granada en
1362, Ibn al-Hatib pedira apoyo a Ibn Haldtn para restablecer el reino. Alli se instalara
en calidad de ministro junto con su familia, que se encontraba en Constantina en ese
momento, hasta que la excelente relacion con el sultdn de Granada desate los celos del
visir granadino y le haga decidir abandonar Granada para dirigirse en un primer momento
a Bugia, tras haber servido dos afios en la corte nazari.

Posteriormente, se producira una paulatina reconciliacién a distancia y, en una de
las cartas que Ibn al-Hatib envia a Ibn Haldun, le informa de que ha escrito un libro del
que le gustaria enviar una copia, dedicado al amor a Dios -Rawdat al-ta rif-. “Una obra
juzgada extrafia™*’, nos dice su autor, que imita el estilo de los orientales y que, al parecer
seria mas aceptada en Oriente que en Occidente, tras ser enviada a la famosa hanaga
Sa‘1d al-Su‘ada’ de El Cairo y convertirse alli en obra de referencia. En otra carta, se
queja de no poder dedicarse a la mistica tanto como quisiera y le informa de la redaccion
del Istinzal al-lutf al-mawgiid fi sirr al-wugiid*®, obra de la que solo se conserva un
fragmento y que tiene un tinte mas ascético, devocional y de observancia de la norma
escrita. En esta segunda carta le pide que lea esta y su anterior obra. No nos ha llegado
misiva alguna en la que el tunecino dé acuse recibo de estas obras.

La relacion entre ambos oscild entre la rivalidad y la amistad, pero, en cualquier
caso, Ibn Haldiin se mantuvo leal a su amigo hasta el final, tratando de convencer al sultan
merini Abii I-°Abbas de que impidiese, sin éxito, su ejecucion en Fez en 1374.

Las semejanzas entre ambos personajes se debian también a un fondo comun
social y educativo entre cuyos intereses se encontraba el sufismo. En la enumeracion que
Fromherz* realiza de las caracteristicas e ideas comunes a uno y otro, como el linaje
arabe, la preocupacion por la pérdida de al-Andalus, las reservas con respecto a la
naciente institucion de la madrasa, etc., pasa por alto la iniciacion de ambos en el sufismo.
Tanto Ibn al- Hatib como Ibn Haldiin eran hombres con importantes responsabilidades
politicas y, también en ambos casos, se ha dudado de la autenticidad de su pretendida
adscripcion al sufismo.>

Como puede verse, el reconocimiento mutuo como hombres en la Via mistica se
deja sentir en sus epistolas. Asi, también en la lhdata, Ibn al-Hatib cita con elogio y
agradecimiento a Ibn Haldiin a quien envia una misiva de recibimiento cuando el tunecino
estd camino de Granada en 1362 en la que se refiere a ¢l como “el conocedor de la idea
del gran sabio al-Gunayd™!, el célebre sufi oriental.

Mas tarde, en respuesta a otra carta enviada por Ibn al- Hatib desde Tremecén,
donde se habia refugiado después de huir de al-Andalus en 1372, Ibn Haldiin le responde:
“Habéis tenido la inspiracion de renunciar al mundo en el momento en el que sois mas
favorecido por la fortuna.”? Alejado de la inestabilidad de la corte nazari, podria, segin
el tunecino, “acceder a la presencia divina, limar vuestras percepciones interiores al
contacto con la inspiracion de la verdad [...].”** Cuando regresa a Granada, le expresa a
su amigo su pena al haber abandonado la vida espiritual aludiendo sutilmente a otro gran
sufi oriental: “Desde que te fuiste, he compilado muchas colecciones y escritos de los que

71BN HALDUN, 2019, 112.

4 V. la edicion de este fragmento por SANTIAGO SIMON, 1995,1243-1253

4V. FROMHERZ, 2014, 288-305.

50 Para la vision que tenia Ibn al-Hatib sobre el sufismo, especialmente en el entorno de la corte nazari, v.
JONES, 2014, 352-82.

SLIBN HALDUN, op. cit., 99.

32 Ibidem, 124.

53 Ibidem, 124.

170



uno podria decir “‘Oh, Ibrahim’. Pero hoy no hay Ibrahim”>*, refiriéndose al sufi Ibrahim
b. al-Adham (m. 776) que se retird del mundo, tras oir una misteriosa voz que lo llamaba
por su nombre mientras cazaba.

Tbn al-Hatib fue una autoridad en sufismo para Ibn Haldiin, y la mencionada Sifa’
al-sa’il se apoya bastante en la Rawdat al-ta 'rif aunque no la mencione. Entre las ideas
presentes en Istinzal al-lutf, se encuentra la del cautiverio del alma en el cuerpo que tanto
recuerda a los planteamientos filoséficos-iluministas de Avicena o Sohrawardi -
recordemos que uno de sus maestros conocia muy bien el Kitab al-isarat de Avicena-.
Pero es en su Rawdat al-ta rif, obra que conservamos completa, donde Ibn al-Hatib
desarrolla su concepcion mistica.

Cuando en la Mugaddima® refute el monismo, Ibn Haldiin evitara extenderse y
remitird al lector directamente a la Rawdat al-ta rif sin siquiera parafrasearla. La cita en
cuestion es traida a colacion del Kitab al-magamat de “Abd Allah al-Ansart al-Harawt
cuyo contenido, parcialmente y en opinion de Ibn Haldiin, hacia referencia a la doctrina
de la unidad absoluta. Para explicarlo, se apoya en una cita de la Rawda que cita de
memoria segln se la transmitié su maestro al-Zayyat. Esta es la tnica alusion directa a la
Rawda en la Mugaddima, y apenas encontramos en esta obra alusion a la tendencia
mistica del granadino. Entre la pléyade de autores sufies mencionados en el Sifa’, no
aparece Ibn al-Hatib ni su obra, ni tampoco en el 7a 7if.

Las acusaciones de las que Ibn al-Hatib fue objeto eran apostasia, ofensas al
Profeta, encarnacionismo (/uliil), pertenencia a grupos que profesaban la unidad del ser
y la aceptacion de doctrinas provenientes de los falasifa en materia de credo. Estas
acusaciones, que coinciden con las enumeradas por Ibn Haldiin en su Sifa’ dirigidas a los
sufies wugiidies de las cuales, evidentemente, exime a su amigo, de quien afirma que
murié martir a causa de las calumnias de sus enemigos.>®

Como hemos visto, Ibn al-Hatib expresa en una de sus cartas el deseo de enviarle
a Ibn Haldiin una copia de su Rawda y, aunque sabemos que Ibn Haldun la ley6, no
encontramos entre sus misivas referencia alguna a ella, ni en el Sifa’ se hace alusion a esa
obra ni al visir granadino. Ni siquiera la menciona cuando lo ponen al frente de la hanaqga
Sa‘id al-Su‘ada’ (o Baybarsiyya) de El Cairo, donde al parecer la obra de Ibn al- Hatib
habia tenido cierta difusion.

La Rawda, compuesta entre 1359 y 1362 en el contexto de su segundo exilio
magrebi, es una obra de mistica teorica en la que Ibn al-Hatib trata de elaborar un manual
para iniciados “basandose en la labor de los grandes maestros que le precedieron més que
volcando las conclusiones de su propia experiencia espiritual.”’ Para ello empleara la
metafora de un arbol conformado, de manera ascendente, por todas las doctrinas
filosoficas y sufies profesadas por los que aman a Dios. Los filésofos, los iSraqies o
iluministas, los sabios islamicos, los te6logos, los misticos unitivos son convertidos en
“ramas de amantes” dentro de ese arbol del amor a Dios. Entre sus fuentes de inspiracion
se encuentran Avicena, Ibn ‘Arabi o algunas doctrinas ismailies, sin que sean citados
explicitamente.

Ejemplo de ello son el concepto de luz o realidad muhammadiana como principio
metafisico, esencia de la profecia y luz que ilumina a la humanidad, que habia sido
desarrollado ampliamente por Ibn “Arabi; o los cinco niveles de la creacion (naturaleza,

S IBN HALDUN, 2017, XXI-XXIL
53 IBN HALDUN, 2002, 932-933.
56 Ibidem, 1122.

37 JREIS NAVARRO, 2018, 339.
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cuerpos celestes, mundo del Trono, mundo de la Tabla y mundo del C4lamo)®® que
recuerdan tanto al ismailismo como a la cosmologia akbari. La idea de que del amor del
hombre hacia su propia subsistencia deriva el amor a la esposa, los hijos, etc. también
encuentra un precedente en Ibn ‘Arabi.’® El espejo en el que se miraba Ibn al-Hatib en
cuestiones de sufismo, se encontraba en Oriente y es consciente del peligro que entrafiaba
tratar ciertas doctrinas.

Es importante senalar, como han hecho investigadores como Jreis, que muchas de
las doctrinas panteistas, monistas o encarnacionistas aparecen en esta obra para ser
refutadas, aunque también cabe una lectura comprensiva de esta cuestion. Es decir, todos
los filosofos, tedsofos y sufies que menciona forman parte de los amantes de Dios, ya
sean mas o menos acertados en sus métodos. Ademads de a filésofos que se remontan a
Plotino, Ibn al-Hatib menciona a los andalusies Ibn ‘Arabi, Ibn Barragan, Ibn Qasi, Ibn
Sab‘in asi como a Biini, Ibn al-Farid -a quienes Ibn Haldiin tachaba de herejes en su
fetua/tratado-, afirmando de ellos que profesan opiniones nobles.’’ Algunos awliya’ -
figuras aceptadas también por Ibn Haldun-, también son citados positivamente en la
Rawda pero la inclusion del pensamiento de Sohrawardi -sin mencionarlo- es, quiza lo
mas llamativo, por el poco predicamento que tuvo en al-Andalus. Ibn Haldin cita el
"Awarif al-ma ‘arif de este autor en la Mugaddima® pero solo para referirse a las reglas
de conducta sufi y la descripcion de las experiencias extaticas, pero no a su metafisica de
la luz.

Aunque se ha afirmado que el sufismo de Ibn Haldiin es mas racionalista que el
de Ibn al- Hatb®?, creemos que lo que realmente hace el tunecino es sacar la mistica del
ambito de lo racional y situarla junto con las ciencias donde opera el alma. No es nuestra
intencion, no obstante, establecer una comparacién entre la obra mistica de ambos
autores, aunque seria lo deseable, ya que sobrepasaria los objetivos de este trabajo.

5. Conclusiones

La contradiccion que se desprende de la aceptacion, por una parte, y la refutacion,
por otra, del sufismo en Ibn Haldiin en distintos pasajes de sus obras debe ser resuelta
desde una perspectiva socioldgica: el problema que pueden plantear las creencias de la
gente no reside en que estas sean falsas o verdaderas, sino en que sean profesadas hasta
el punto de impedir alcanzar la finalidad sociopolitica de la ley. Es decir, la practica del
sufismo es considerada positiva siempre y cuando refuerce la idea de mision profética de
Muhammad o la ética del islam; de ahi la practica equiparacion de la inspiracion sufi con
la inspiracion profética que veiamos mas arriba®® y siempre y cuando no sea susceptible
de crear figuras mesidnicas que amenacen la autoridad juridico-religiosa y la solidez del
estado. En definitiva, el sufismo se acepta mientras no lesione los intereses de la
comunidad, ya sea a nivel institucional o a nivel doctrinal, creando corrientes de
pensamiento que puedan fragmentarla.

58 V. estos aspectos en CRUZ HERNANDEZ, 2000, 281-291. Para una sintesis del contenido de esta obra,
véase PUERTA VILCHEZ, 2009, 119-142.

V. IBN ‘ARABI, 1985, 340-383.

60V, JREIS NAVARRO, op. cit., 346-347.

' IBN HALDUN, op. cit., 921.

62 JREIS NAVARRO, op. cit., 343.

V. MORRIS, op. cit., 266.
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Mis complejo nos parece el encaje en su epistemologia de la idea del alma como
organo de conocimiento. Ibn Haldlin separa las ciencias que son alcanzadas por medio de
la razén y las que lo son por medio del alma (magia, mistica y profecia) limitando las
posibilidades de conocimiento tanto de una como de otra. Abed Yabri defiende este doble
camino epistemologico afirmando que tiene como objetivo “liberar la razéon de aquello
que le es ajeno.”® El problema se plantea para el pensador tunecino cuando lo que
pertenece al ambito del alma, como la experiencia mistica en la que no ha mediado el
intelecto, se traslada al de la razon e intenta ajustarse a un discurso racional.

No sabemos hasta qué punto Ibn al-Hatib e Ibn Haldiin siguieron lo que se ha dado
en llamar sufismo cortesano, tan en boga entre los merinies y los nazaries, o si entre sus
aspiraciones vitales se encontraba la trascendencia espiritual. Ibn al-Hatib parece
legitimar el sufismo filosofico integrandolo en el grupo de los que profesan el amor a
Dios, mientras que Ibn Haldiin lo rechaza en reiteradas ocasiones y en diferentes obras.
En cuanto a la opinion que le merecia la obra mistica de Ibn al-Hatib, lo mas llamativo es
el silencio guardado en torno a ella. Silencio que guarda también, por cierto, sobre su
propia obra mistica Sifa’, la cual no aparece aludida en su Autobiografia ni en su
correspondencia. Asi pues, solo podemos deducir a partir de la consideracion de
determinadas doctrinas sufies, como las mencionadas de la unidad del ser o el
encarnacionismo, si el sufismo del granadino le parecia aceptable. En una primera
aproximacion y sin abordar exhaustivamente la Rawda, podemos aventurar que
probablemente no le pareciera del todo aceptable y que el tunecino se inclinaba hacia un
sufismo mas moderado y menos filoséfico que el de Ibn al- Hatib.

Ibn Haldtin vivié en contextos politicamente turbulentos esquivando enemistades
no solo en al-Andalus y el Magreb, sino también en Egipto, donde redacta su ultima obra,
el Ta rif. No descartamos, pues, la autocensura a la hora de mencionar la produccién
mistica de Ibn al-Hatib y la suya propia, para protegerse de eventuales acusaciones
similares a las que llevaron a Ibn al-Hatib a la muerte.
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Resumen

Se ha debatido durante mucho tiempo de qué forma la opresiva situacion social que vivieron los
moriscos a lo largo del XVI les permitiéo mantener su acervo islamico. Al hilo de la presencia de
imagenes y elementos misticos de raigambre islamica en los textos de San Juan de la Cruz y Santa
Teresa de Jesus, la pervivencia de conocimientos misticos islamicos entre los moriscos ha sido
también una cuestion que ha aparecido regularmente en la critica, generalmente sin conclusiones
definitivas. En esta aportacion se pasa revista a los textos susceptibles de ser leidos como misticos
que poseyeron y usaron los moriscos y asimismo se avanza una hipotesis para el paso de algunos
elementos de espiritualidad islamica a un ambito cristiano.
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Abstract

It has long been debated how the oppressive social situation experienced by the Moriscos
throughout the 16th century allowed them to maintain their Islamic heritage. In line with the
presence of images and mystical elements of Islamic roots in the texts of Saint John of the Cross
and Saint Teresa of Jesus, the survival of Islamic mystical knowledge among the Moriscos has
been also a matter that has appeared regularly among scholars, generally with no definitive
conclusions. In this contribution, the devotional and mystical texts possessed and used by the
Moriscos are reviewed, and a hypothesis for the passage of some elements of Islamic spirituality
to a Christian sphere is also advanced.
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Resumo

Ha muito que se discute como a situagao social opressiva que os mouriscos viveram ao
longo do século XVI lhes permitiu manter a sua heranga islamica. Em consonancia com
a presenca de imagens e elementos misticos de raiz islamica nos textos de Sao Joao da
Cruz e Santa Teresa de Jesus, a sobrevivéncia do conhecimento mistico islamico entre os
mouriscos tambén tem sido uma questdo que tem aparecido regularmente nas criticas,
geralmente sem conclusdes definitivas. Esta contribui¢do revé os textos que os mouros
possuiam e utilizavam e que podiam ser lidos como misticos ¢ da mesma forma avanca-
se uma hipotese de passage de alguns elementos da espiritualidade isldmica para um
ambiente cristdo.

Palavras chave

Mouros, devog¢ao, misticismo, irmandades, Muhammad

1. Introduccion. Una religiosidad en entredicho

En junio de 1532, un grupo de moriscos aragoneses se reuni6 un viernes de forma
clandestina para hacer la oracion comunitaria y escuchar la correspondiente jutba. Esta la
pronuncié un morisco de Castilla que se encontraba entre ellos y que gozaba de fama
como sabio en asuntos religiosos. Tras finalizar las ceremonias rituales, los alli
congregados comenzaron a departir sobre su penosa situacion de musulmanes
encubiertos. Precisamente ese morisco castellano, natural de la ciudad de Arévalo, es
quien va a narrar la agitada conversacion. Los aragoneses, vista a la luz de su fama, le
han rogado que antes de dejar su tierra, tenga la bondad de obsequiarles con algun tratado
en el que les explique los significados mas complicados del Coran. Uno de esos tratados
que escribira, llamado precisamente Tafsira o comentario cordnico, el conocido como
Mancebo de Arévalo, recogerd esa discusion. El centro de la misma se hallaba en algo
que afectaba mucho a esa primera generacion de convertidos forzosos al cristianismo:
(puede mantenerse el islam en aquellas condiciones? O, afinando un poco mas, ;qué es
lo absolutamente imprescindible en la religion para que uno esté minimamente satisfecho
con su vida religiosa?:

“Y entre muchas cosas no faltdé quien dijo como era grande nuestra pérdida y de cuan
poca esencia era nuestra obra. Y dijo otro ‘alim que los trabajos que teniamos y los que
de cada dia se nos aparejaban, que todo seria para mas meritanza; y repugnaron su dicho,
diciendo que los trabajos no cumplian para ningin menoscabo de la obra preceptada, y
que faltando la medula principal, que es el llamamiento para el agala, que la obra no podia
ser grata [...].”"!

! Mancebo de Arévalo, Tafcira, 2003, 103.
177



Puesta en estos términos la duda, y rechazada la idea de que las fatigas (“trabajos™)
de la clandestinidad puedan contar como mérito para su fe, la cuestion se circunscribe a
la fe y a las obras. No exactamente en sentido cristiano, sino en el sentido de si la ausencia
de los actos de adoracion a Dios -esenciales en el islam- puede validar la vida religiosa
del creyente. Igualmente, si una vida de fe solitaria y no comunitaria (“faltando la llamada
a la oracion”) podia ser aceptable a los ojos de Dios. En otra de sus obras, el Mancebo de
Arévalo trae la opinidon de otro sabio que, evidentemente, era la més popular entre los
moriscos:

“Dixo un ‘alim [sabio] de este reyno, hablando de nuestro encerramiento: “Yo bien
conozco que somos en una temporada de grande espanto, mas no por eso dexara Allah de
Darnos cautorizada [castigo] si dexamos el pro’o [ventaja] de nuestro poderio en lo que
toca al pregeptario mandamiento. Y a cuanto I’amonestanga todos la podemos usar por la
bia prebilejada, y con los cantares ajenos por donde los cristianos hazen salva, pues todo
cabe debaxo de buena disimulanga, porque la buena doctrina no la puede vedar ninguna
ley, por inhumana que sea.”

Sin duda eran estas cuestiones unos asuntos profundos y delicados en el animo de
los nuevamente convertidos. Con seguridad, discusiones similares tuvieron lugar entre
los musulmanes de Aragon y antes entre los de Castilla. Acostumbrados como estamos
hoy a hablar de las conversiones forzosas de los mudéjares en 1501 y 1525, muchas veces
no llegamos a calibrar realmente lo que supuso para los musulmanes pasar de una religion
a otra en unos pocos dias. No tanto para su propia conciencia personal y comunitaria -
aparte sus sentimientos ante la medida-, como para todos los conceptos doctrinales, ritos,
ceremonias, fiestas e instituciones que quedaban proscritos de la mafiana a la noche. Las
largas obras del Mancebo de Arévalo en castellano son justificadas por su autor
precisamente por la falta de conocimientos sobre el islam del que adolecen los
criptomusulmanes en Aragén; no solo sobre la factura externa de sus ritos y ceremonias,
sino muy especialmente sobre el significado de los conceptos espirituales conectados con
ellos y que son propios del islam.’

El universo religioso de los moriscos ha sido, l6gicamente, uno de los puntos mas
expuestos y debatidos en la historiografia. La forma de seguir manteniendo sus
ceremonias y ritos en la clandestinidad, su nivel de conocimiento doctrinal y, por
supuesto, su voluntad de seguir manteniendo o no el islam heredado de sus padres y
antecesores, han sido temas que han preocupado a la critica.* Su condicion legal de
cristianos nuevos, con la prohibicidon de seguir profesando el islam, hace de ellos un muy
interesante sujeto de estudio para comprobar no solo su capacidad de organizacion y
resistencia cultural, sino asimismo las posibilidades de maleabilidad de un corpus
doctrinal y performativo isldmico que tiene previsto su desarrollo en condiciones adversas
solo en muy determinadas circunstancias. Es cierto que ese interés en analizar la
pervivencia del islam en condiciones adversas ha llevado en muchas ocasiones a la critica,
como ya sucediera en cierto modo en los siglos XVIy XVII, a “ritualizar” el islam de los
moriscos como si el cumplimiento de los ritos externos de adoracion fueran los elementos
exclusivos de su caracterizacion religiosa. Si a los procesos inquisitoriales que buscaban
esos signos, unimos ademas la muy abundante presencia del libro de Pedro Longas,’ que
recoge los escritos moriscos que describen esos actos rituales, obtenemos un panorama

2 Ms Cambridge D 9.49, f. 126v. Ver HARVEY, 1995, 563. Los corchetes y las cursivas son mios.
3 HARVEY, 1999, 249-276.

4 Para el caso aragonés, véase RUIZ BEJARANO, 2015.

S LONGAS, 1915, 1990s.
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de, por un lado, ceremonias religiosas que han de ser ejecutadas en secreto y, por otro,
musulmanes universal y perfectamente practicantes.®

De esta forma vamos conociendo bien, entre otras cosas, como las mezquitas y
oratorios se fueron cerrando o transforméndose en iglesias u otros edificios,” como los
baflos van entrando en un prolongado declive que conducira a su casi proscripcion,® o la
posibilidad de realizar ciertas précticas religiosas con la minima expresividad fisica. Pero
(,como se convierte la espiritualidad? Por supuesto, los ritos islamicos fueron prohibidos
y muchos de los cuales han de pasar al &mbito de la intimidad y realizarse en condiciones
precarias y bajo la amenaza de las autoridades inquisitoriales. Pero eso solamente, que ya
conlleva una transformacion en la factura del rito, no abarca todas las facetas de la vida
espiritual de un individuo o una comunidad isldmicos. Y es cuando nos acercamos a esas
facetas cuando puede comprobarse que nuestros conocimientos son alun precarios. ;Una
conversion por ley implica, por ejemplo, que la donacion y el reparto del zakat en la
comunidad se eliminan completamente? ;O se transforman de algun modo? ;Implica
necesariamente el paso a la clandestinidad la desaparicion de ciertas realidades religiosas?

2. Resistencias espirituales

Si esto sucede con una serie de ritos que conllevan, digamoslo asi, una serie de
acciones materiales obligatorias, parece evidentemente muy arriesgado aventurarse a
discernir coémo evolucionan otras realidades propias de la espiritualidad islamica. Que
muchas de ellas se resisten a desaparecer podemos atestiguarlo con la pervivencia de
peregrinaciones a zawiya-s/mezquitas como las que tuvieron lugar a lo largo del siglo
XVl en el Vall de Guadalest (Alicante), donde se conservo la romeria hacia la mezquita
de los Sid Bono y la institucion de la oracion comunitaria nocturna.” Como lo prueban
los poemas editados y traducidos por Carmen Barcel6 y Ana Labarta, la mezquita
mantuvo viva esa llama espiritual popular entre moriscos valencianos y de las cercanias,

“A la tumba de Abt Ahmad quiero ir
Se limpia mi corazdn con esa alegria.

A la tumba del sayj espiritual, iman de la devocion,
El me sera de ayuda el dia de la reunién

Por su gloria me librara de la desgracia

Cuando se alce la gente el dia de la resurreccion

A la tumba de Abti Ahmad quiero ir.

iOh quien visito L’ Atzeneta ya es feliz!

Se libra de la vergiienza en el dia del Juicio
Cuando diga el infierno: “;hay mas?”
Quien visito la rawda esta en gracia y luz
Se limpia mi corazon con esa alegria

iTa de corazon descuidado, ya basta de este dormir!
Quieres la satisfaccion de tu Sefior: jhumillate y esfuérzate!
Te perdonara multiples pecados

Y andaras bendecido en esos palacios

6 GARCIA PEDRAZA, 1997, 315-370; GARCIA PEDRAZA, 2002, 11, 25-105.

T EPALZA, 1995, 501-514; HAYDEN — WALKER, 2008, 399-426; VALOR PIECHOTTA - MONTES
ROMERO-CAMACHO, 2018, 99-116.

8 IVERSEN, 2002, 1, 892-910.

9 FRANCO SANCHEZ, 2019-2021, 415-443.
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Se limpia mi corazon con esa alegria

iCumplid con el deber de Dios, oh aspirantes!

jAmad a Dios y sed puros en la certeza!

iOjala con la ayuda de Dios nos reunamos todos juntos
Con el profeta, el elegido y sus compafieros presentes!
Se limpia mi corazon con esa alegria.

iOh descarriado, arrepiéntete y vuelva a un sefior noble!
Ruega e implora al noble Sefior

Si quieres librarte del fuego del infierno

Y sigue alabando lo que duren los tiempos

Se limpia mi corazon con esa alegria.”'?

Este centro religioso es el mejor conocido debido al proceso que la Inquisicion
abri6 a don Sancho de Cardona, Almirante de Aragon, por haber permitido hacia 1550
que los moriscos del lugar reconstruyesen la mezquita que alli habia desde mucho tiempo
atras, donde los moriscos indicaban que se encontraba la sepultura de un hombre santo.!!
En el proceso inquisitorial contra don Sancho, el fiscal sefiala como una vez reconstruido
el edificio “en ciertos tiempos del afio acudian alli muchos moriscos del dicho lugar y de
la Vall de Guadalest, de Granada, Aragén y Catalufia y otras partes de este reyno, hombres
y mujeres, a hacer sus ceremonias de moros; y muchas veces se juntaban a ello mas de
seiscientas personas muchas de las cuales iban alli descalzas como si fuesen en
romeria”.!> El obispo de Segorbe, a finales del siglo XVI, previene contra esos moriscos
que realizan estas peregrinaciones con las excusas de ir de boda, pedir limosna o acudir a
las fiestas de toros.!®> Hay noticias similares de otros lugares a los que acudian en grupo
los musulmanes como en La Vall d’Uix6 en Castellon o la rabita de Ocafia en Toledo.!*
Sin duda en el Reino de Granada y en las Alpujarras tuvieron que ocurrir fendmenos
similares.

Si alrededor de estos restos puede atestiguarse la supervivencia -bien que a duras
penas- de una espiritualidad comunitaria popular, cabria preguntarse igualmente por el
destino de las tariga-s o cofradias espirituales que habian poblado al-Andalus y desde
luego el reino nazari de Granada y que constituyen el medio natural en el mundo islamico
de las muy diversas practicas de espiritualidad que fuera del mundo isldmico se engloban
bajo el nombre de mistica y que van de los usos ascéticos a la continua repeticion (dikr)
de los nombres de Dios y el Profeta Muhammad, pasando por ceremonias conjuntas
(sama’a) y la aprehension de conocimientos herméticos hasta llegar a la union extatica
con Dios, ultimo y raro escalon de la perfeccion mistica.!> Dejando de lado la obvia
existencia de todos estos fendmenos en la Granada nazari, la supervivencia de estas
asociaciones de caracter mistico en la parte mudéjar de la peninsula ha sido certificada
por Ana Echevarria y Rafael Mayor al descubrir las actas de las actividades de una
cofradia islamica en Toledo entre los afios 1402 y 1414.'° A través de esos documentos

10BARCELO y LABARTA, 2016, 276-277, 494-495.

I BORONAT y BARRACHINA, I, 443-469; GARCIA-ARENAL, 1975, 137-156.

12 Ibidem, 145-146.

13 Ibidem, 22.

4 BARCELO y LABARTA, 22-23.

15 MASSIGNON, L., RADTKE, B., CHITTICK, W.C., JONG, F. de., LEWISOHN, L., ZARCONE, TH.,
ERNST, C, AUBIN, FRANCOISE and J.O. HUNWICK, “Tasawwuf”, in: Encyclopaedia of Islam, Second
Edition, Edited by: P. Bearman, Th. Bianquis, C.E. Bosworth, E. van Donzel, W.P. Heinrichs. Consulted
online on 25 May 2023 <http://dx.doi.org/10.1163/1573-3912 _islam COM _1188>

16 ECHEVARRIA — MAYOR, 2010, 257-293; ECHEVARRIA — MAYOR, 2015, 163-185.
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puede comprobarse como las actividades usuales de una cofradia isldmica dentro del
ambito social eran desarrolladas: solidaridad de los miembros de la aljama, recaudacion
de aportaciones regulares y limosnas, desarrollo de ceremonias isldmicas, gastos a
realizar, etc. Posiblemente no exista otro caso de esas dimensiones en la peninsula, pero
es bastante verosimil pensar que en una medida u otra ese tipo de reuniones espirituales
tuvieron lugar en otros lugares. Como es sabido, el &mbito de influencia social y espiritual
de una tariga va mas lejos de ser un mero lugar de reuniones ceremoniales. La
espiritualidad que emanan las reuniones que reunen a sus miembros, muchos de ellos a la
vez vecinos de un mismo barrio o de una misma zona, se extiende mas alla de los muros
fisicos de la cofradia y se transmite de generacion en generacion. Es un fendmeno que ha
sucedido histéricamente y que sigue sucediendo hoy en dia. En un ambito aparte de las
figuras solitarias de los grandes misticos espafioles, las practicas espiritualistas islamicas,
sin desdenar naturalmente los esfuerzos y aventuras interiores del individuo, han sido
normalmente vividas en un ambito comunitario.

3. Muhammad, devocion y mistica

De nuevo, ;esa espiritualidad dimanada de las frecuentes reuniones espirituales,
sean estas misticas en el sentido que usualmente damos a la palabra o no, desaparecio
stubitamente con las conversiones forzosas o de alguna forma se mantuvo,
convenientemente camuflada o transformada? Las posibles respuestas a esta pregunta
dependen de varios factores: de la presencia e importancia de esas cofradias en su entorno
(algo de lo que apenas sabemos nada), de como categoricemos esas actividades dentro de
las cofradias y, especialmente, de considerar esa espiritualidad como exclusiva e
intransferiblemente islamica o como susceptible de ser, al menos, comparable con
espiritualidades procedentes de otra fe. Como es conocido, el mundo del tasawwuf en el
islam cubre contextos, actividades y vivencias que dentro de la tradicion cristiana se
clasifican en apartados que no corresponden con la mistica, por lo que hablar de elementos
misticos entre los moriscos puede conducir a cierta confusion identificativa.

Que la religiosidad islamica en su aspecto mas devocional estuvo viva hasta el
mismo momento de la expulsion es algo que estd fuera de discusion. Los trabajos de
Xavier Casassas, por ejemplo, han mostrado como los textos devocionales islamicos que
se conservan de los moriscos, en arabe y en castellano aljamiado, son de fecha tardia.!’
Las frecuentes requisas de textos por parte de la Inquisicion confirman este mismo
punto.'® Manuscritos piadosos de tipo miscelaneo manejados por los moriscos contienen
asimismo textos susceptibles de ser utilizados en sesiones misticas, como ha mostrado
Monica Colominas a proposito del manuscrito arabe 1668 de la biblioteca de El Escorial,
copiado en 1552.' Aunque con evidentes diferencias dependiendo de las zonas, la
religiosidad morisca més devota sigui6 con sus manifestaciones espirituales alla donde se
ofrecio la oportunidad de realizarlas. Los textos devocionales de los moriscos, como es
16gico, se insertan en tradiciones espirituales que son compartidas con el norte de Africa
en los siglos XV y XVI y que ocupan todas las sociedades islamicas en un gigantesco
universo textual que solo recientemente se esta comenzando a analizar.?° El que alfaquies
valencianos lamenten la falta del “libro llamado Hizbalbac, que era un libro grande el
qual contenia muy por extenso toda la secta de Mahoma y que no le avia en estos reynos

17 CASASSAS, 2009, 207-237.

18 LABARTA, 1979, 72-79; FOURNEL-GUERIN, 1979) 241-260; SURTZ, 2001, 421-433; GARCIA-
ARENAL, 2010, 57-72.

19 COLOMINAS, 2020, 95-147.

20 CHIH, 2022, 462-483.
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sino en Argel, y determinaron que fuesse por ¢l uno de los mayores alfaquines™!, en una
evidente referencia al Hizb al-bahr del mistico al-Sadili, es una prueba de que existia un
espacio compartido de textos espirituales en el Mediterraneo occidental.??

Uno de estos troncos comunes de espiritualidad, que en ciertos casos podia derivar
hacia la mistica, eran los textos de devocion hacia el profeta Muhammad, en forma de
mawludiyya, tasliyya o cualquier otra, de las que encontramos muestras tanto en arabe
como, de nuevo, en aljamiado.?* Los textos poéticos sobre el profeta exploraban todos los
rasgos que Muhammad poseia para vincularlo espiritual y afectivamente con su
comunidad como su modelo supremo a seguir, en un flujo piadoso en el que las fronteras
entre universo culto y universo popular quedaban en muchas ocasiones desdibujadas.?*
Por supuesto, muchos de esos textos poéticos en arabe habian sido utilizados en sesiones
espirituales y misticas en el pasado andalusi y nazari y muy posiblemente fueron asi
utilizados igualmente en sus versiones en romance. Los textos de mudé¢jares y moriscos
en este sentido que han llegado hasta nosotros enlazan perfectamente sus manifestaciones
espirituales con las de sus antecesores andalusies a través de la doble linea de la creencia
islamica y la raigambre 4rabe, doble linea igualmente presente en los escritos aljamiados
de los moriscos aragoneses,

“;Ya Al-lah! [ Ya rabbi!
i Ya Muhammad d’arabi!

j Ya verdadero annabi,
de arabbi, de arabbi!

Es Al‘lah solo y sefiero,

de sin ningtn aparcero,

y Muhammad su mensajero,
qu’en todo fue verdadero,

y el al-Islam mi adin.

jYa Al-lah! ;Ya rabbi!

i Ya Muhammad d’arabi!

j Ya verdadero annabi,

de arabbi, de arabbi!

Y es Al-lah mi gran Sefior,
altisimo y de valor

de todas cosas criador,

y de ellas fenecedor.

Y el alkaba es mi alquibla,
Y el Alislam mi adin.

jYa Al'lah! | Ya rabbi!

i Ya Muhammad d’arabi!

j Ya verdadero annabi,

de arabbi, de arabbil”®

Y asimismo en arabe entre los moriscos valencianos,

2 BARCELO - LABARTA, 2009, 63. La noticia procede de un proceso inquisitorial fechado en 1608.

22 Para los contactos de mudéjares y moriscos con autoridades religiosas del Norte de Africa véase
MILLER, 2008.

23 CHIH 2017, 177-194; KATZ, 2007; PUENTE, 1999, 121-129. Para los textos aljamiados véase,
FUENTE CORNEIJO, 2000 y LOPEZ-MORILLAS, 1994,

24 LORY, 2022, 229-243; WEINRICH, 2022.

% FUENTE CORNEIJO, 2000, 265-266.
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“El profeta, rezad por él, “las bendiciones de Dios sean sobre ¢l
Pues alcanzara la bendicion todo el que rece por él.

El profeta es el profeta

lo que yo deseo y busco

el hachemi, el arabe

Gana quien reza por €l

El profeta, rezad por él, las bendiciones de Dios sean sobre él
Pues alcanzara la bendicion todo el que rece por ¢él.

El profeta, oh musulmanes
conocéis como verdad cierta
que el Sefior de los mundos
impuso rezar por €l

El profeta, rezad por €I, las bendiciones de Dios sean sobre él
Pues alcanzara la bendicion todo el que rece por él.
(...)

El profeta monto a al-Buraq
y subib a los siete cielos

y ascendi6 sobre las alturas
el Sefior lo salve

El profeta, rezad por €I, las bendiciones de Dios sean sobre ¢l
Pues alcanzara la bendicion todo el que rece por élL.
(...)

El profeta, oh servidores

oh amado, oh elegido

todo el que te visitoé quedo libre

pues Dios le perdona

El profeta, rezad por €I, las bendiciones de Dios sean sobre ¢l
Pues alcanzara la bendicion” todo el que rece por é1.7%

Igualmente, el aljamiado Libro de las Luces, la genealogia del Profeta, desde la
creacion de Adan, en cuya frente Dios coloco una luz milagrosa que fue pasando de
generacion profética en generacion profética, entraria dentro de este tronco comun. Si ya
el simbolo de la luz asociado al Profeta es omnipresente en textos en prosa y poesia en
todo el mundo isldmico, con una muy destacada vertiente de uso mistico,?’ en el libro
atribuido al iraqui Abi l-Hasan al-Bakri (s. XIII) y traducido y versificado por los
moriscos, la luz vertebra toda la historia heroica y espiritual d¢ Muhammad.?® Como ha
sefialado Maribel Fierro, este libro sobre los aspectos mas carismaticos del Profeta entre
los moriscos prueba la existencia de este tipo de escritura espiritual “no normativa” en al-
Andalus.? También la aparicion entre los moriscos del popularisimo Kitab al-Sifa’ bi-
ta 'rif huqiiq al-Mustafa, del Qadi ‘Iyad ibn Miisa de Ceuta (m. 1149) con su version de
la vida de Muhammad que a través de un complejo plan teoldgico explica la atraccion
tanto fisica como sentimental que despierta su figura,*® enlaza asimismo la espiritualidad
criptoisldmica de los siglos XVI'y XVII con la de sus antecesores.

Si la aparicion de estos elementos de literatura devocional entre los moriscos avala
la afirmacion del mantenimiento activo de esta espiritualidad, la presencia de otros textos

26 BARCELO — LABARTA, 2016, 85-86/317-318.

27 SCHIMMEL, 1987, 123-143.

28 L UGO ACEVEDO, 2008; LASARTE LOPEZ, 1991.
2 FIERRO, 2011-2013, 97-108.

30 VIMERCATI SANSEVERINO, 2022, T, 153-195.
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devocionales mas vinculados a las practicas especificas de las cofradias sufies nos pone
igualmente en el camino de la pervivencia de practicas misticas hasta la expulsion de los
moriscos e incluso después.’! Extrafiamente, no han sido puestas aun en relacion los
conocimientos y practicas espirituales y misticas de los moriscos en Espafia con las
figuras de musulmanes hispanos que estan llegando desde muy finales del siglo XV al
Norte de Africa, donde algunos destacaran como morabitos y fundaran zagiiias (zawiya-
s). Como ejemplo en Argelia, tenemos el caso de Sidi Ahmed el Kebir (m. 1540), quien
emigro de la peninsula Ibérica hasta la ciudad de Blida, de fundacion morisca, donde se
encuentra su tumba. Alli se gano el titulo de wali (santo) y alli fue visitado en varias
ocasiones por Jayr al-Din Barbarroja a lo largo de su campafia de atraccion de los
moriscos hacia la nueva provincia otomana, moriscos muchos de los cuales fueron
instalados en Blida bajo el amparo del santon.>? En plena efervescencia del marabutismo
en la Argelia otomana, las nuevas autoridades utilizaban ampliamente este resorte para
asegurarse apoyos entre la poblacion como parte de un programa politico de
estabilizacion del vilayet argelino.* Otro caso, a juicio de Saidouni, podria ser el de S1di
‘Alt M’barek de Kolea (1556 - 1631), otra ciudad que creci6 gracias a la llegada de los
moriscos. Aunque la tradicién popular le hace descendiente de Mascara, los moriscos le
tomaron por su wali y su zawiya, fundada a comienzos del siglo XVII, formé parte desde
el principio de los bienes habices de la comunidad morisca.>*

4. (Moriscos sufies?

Si a nuestro juicio puede afirmarse con un cierto grado de seguridad que la
espiritualidad devocional ascético-mistica del islam andalusi y nazari siguié presente
entre mudéjares y moriscos, aun con las cortapisas que queramos asumir por sus
particulares condiciones sociales, la cuestion del conocimiento de doctrina y terminologia
especificamente sufies entre los moriscos es algo mas espinosa, pese a haber sido debatida
en varias ocasiones. En general, las conclusiones han sido negativas en el sentido tanto
de la posesion de textos misticos por parte de la comunidad morisca como de la capacidad
de sus miembros para entender y usar conceptos altamente técnicos y complejos. Asi,
Maria Teresa Narvaez,> en sus analisis de los textos del Mancebo de Arévalo, redactados
hacia los afios treinta del siglo XVI y que contienen algunos pasajes susceptibles de ser
leidos en clave mistica, era de la opinion de que la muy dificil situacion social y cultural
de los moriscos les dificultaba sobremanera para poder cultivar estos conocimientos
alambicados. Seguia en ello la estela de Luce Lopez-Baralt, quien en su incesante labor
de muchos aios habia retomado las hipdtesis de Miguel Asin Palacios sobre los moriscos
como transmisores de elementos islamicos hasta los grandes misticos espafioles. Aunque
pudiera hablarse, segun las investigadoras, de una “espiritualidad popular” isldmica que
habria sido transmitida por figuras como esa misteriosa Mora de Ubeda que vivia en
Granada o la partera y experta en el Coran Nuzayta Calderan, ambas mencionadas por el
escritor de Arévalo,* la cuestion de la pervivencia y la transmision de una espiritualidad
mistica de tipo sufi a la mistica hispana, especialmente en sus aspectos mas literarios, no
contaba con muchos elementos de apoyo. Por supuesto, otros especialistas en la mistica

3 BOLOIX GALLARDO, 2011, 129-148.

32 SAIDOUNI, 2013, 55.

33 FILALI 1997, 117-140.

34 SAIDOUNI, 56. Para mas casos, véase DJIDJIK, 2020, 384-386.

35 NARVAEZ, 1995, 225-238; NARVAEZ, 1996, 163-180.

36 LOPEZ-BARALT-NARVAEZ, 1981, 17-51; NARVAEZ, 1987, 501-517; BERNABE PONS, 2003-
2007, 165-171.
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espaiola rechazaron de plano cualquier posibilidad de influencia o mera conexion pese a
los innegables paralelismos que Lopez-Baralt habia trazado en la imagineria mistica de
ambas tradiciones.?’

La situacion, sin embargo, ha ido cambiando un tanto en los ultimos afios
conforme ha ido avanzando nuestro conocimiento acerca del mundo espiritual islamico
de mud¢jares y moriscos, bastante mas rico de lo que se sospechaba décadas atrds. Ya
hemos indicado como los moriscos valencianos andaban a la busqueda de una de las obras
clave de la espiritualidad $adili; por su parte, Xavier Cassasas ha identificado varios
textos, en drabe y en aljamiado, para uso especifico dentro de las cofradias misticas, aparte
de otros textos inequivocamente afiliados a la espiritualidad sufi. Asi, por ejemplo, la
Wazifa de Ibrahim al-Tazi (m. 1461)°® o algunos textos pertenecientes a Ibn ‘Abbad de
Ronda.* Como se ha dicho, varios de los poemas de mudéjares y moriscos valencianos
y que han sido recopilados, traducidos y estudiados por Carmen Barceldé y Ana Labarta
fueron con casi total seguridad recitados y utilizados en sesiones comunitarias de
espiritualidad como las que se desarrollan en las cofradias sufies, en especial aquellos de
alabanza y aprecio al profeta Muhammad. Su estructura formal, la aparicion de estribillos
o de versos de vuelta los hacen idoneos para desarrollar la atmdsfera hondamente
espiritual propia de estas sesiones grupales.

Por su parte, Maria Teresa Narvaez ha matizado su opinion primera acerca de los
conocimientos de los moriscos sobre temas misticos. Si bien sigue manteniendo que no
se puede confirmar que los moriscos fueran el cauce entre la tradicion mistica islamica y
la hispanica, si afirma recientemente que “los estudios de textos aljamiados si nos han ido
revelando que estos conservan diversos términos técnicos y oraciones pertenecientes al
sufismo.”*® Entre otros ejemplos, presentes en Santa Teresa de Jestis y en la literatura
mistica sufi como el alma compuesta por castillos concéntricos, Narvaez se detiene en un
conocido pasaje del Mancebo de Arévalo acerca del suefo y la vigilia del creyente, en el
que el morisco castellano parece estar manejando terminologia mistica que toma de una
fuente para nosotros desconocida:

“[El innas] es una gota negra que esta aposentada dentro del corazon [...] cuando nuestro
primer padre se vié despojado de la suprema gracia [...] sud6 en gran abundangia; y como
no era usado a tal agidente sinti6 grande algadab [sufrimiento] y [...] la pena que sentia
de su gran desobediencia. Pues entre una y otra congoja refridse su persona de tal manera
que se desfeuzo, su faz que era mas clara que el sol; y asimismo su sangre, que era mas
blanca que la leche, toda quedo tiznada. Cuando se torné a refriar la sangre de nuestro
padre Adan quedo la bascogidad engerrada en su cuerpo y apegada en su corazon y en sus
entrafias [...]. [El annas] es ya otra disposicion de movimiento y otra tenor de sentido. Es
una bascogidad que la destila la sangre y el calor natural [...] Este annas no nos fatiga
sino en suefios pesados o cuando el cuerpo esta molido de algiin gran trabajo. Este annas
no tiene lugar sabido: es como un vapor blanco que atapa la medula del sosiego del suefio.
Hay dichos que afirman que este annas sale del cuerpo como hebra delgada y anda en
torno del cuerpo dormido hasta que es pasada su embelesagion.”*!

Mientras que la gota negra en el corazon y la progresiva pérdida de la blancura de
la faz y la sangre de Adan son motivos que se encuentran en los gisas al-anbiya’ o
narraciones sobre los profetas, Narvéez relaciona el término annds con el alma en estado

37 Entre muchos otros, LOPEZ-BARALT, 1985; LOPEZ-BARALT, San Juan de la Cruz y el Islam, 1990.
38 CASASSAS, 2003, 167-174.

39 CASASSAS, 2010, 63-69.

“ NARVAEZ CORDOVA, 2019, 70-99.

41 Breve Compendio de Nuestra Santa Ley y Sunna, 237v-238v.
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de sosiego (al-nafs al-mutma’inna, cf. Coran, 89:27-30) y en proceso de un “suefio
espiritual” que le permite acercarse a una iluminacion, tema presente en muchos autores
misticos, en especial al-Gazalt e Ibn ‘Arabi. El autor morisco utiliza imagenes corporales
para representar, al parecer en clave mistica, los distintos estados por los que pasa el alma
en su busqueda espiritual, que es especialmente activa en el “sosiego del suefio”.

Es dificil establecer una valoracion definitiva de la presencia de este motivo en las
obras del Mancebo de Arévalo. Sabemos que estaba muy bien informado sobre la
espiritualidad cristiana, a la que muchas veces disfraza de isldmica para construir su
discurso, tomando parrafos enteros, entre otros, de la Imitatio Christi de Tomas de
Kempis.*? Pero se trata de textos de ritualidad interior, de conciencia del desarrollo de la
propia fe en forma semejante a lo propugnado por la devotio moderna y no textos que
posean claves y terminologia misticas. El de arriba es el tinico texto en sus muchas obras
que puede ser vinculado a una interpretacion mistica que, en todo caso, no parece ser
propia del escritor morisco. Pero, dada la amplitud de sus fuentes y la habilidad que tiene
para reutilizarlas para su proposito, si podria pensarse que de alguna forma -no en arabe,
desde luego- en su busqueda de saberes islamicos, han llegado a su conocimiento algunas
imagenes o algunos conceptos misticos que circularian entre algunos de esos ancianos
moriscos y moriscas que ain conservaban memoria de un bagaje espiritual mas hondo
que el del cumplimiento diario de los ritos.

5. Moriscos, conversion y espiritualidad

Esta presencia de espiritualidades cruzadas en la obra del Mancebo de Arévalo
quiza pudiera darnos una pista acerca de como algunos elementos espirituales islamicos
pudieron permanecer y resituarse mas alla de las fechas de la conversion forzosa al
cristianismo. Como es sabido, tras sus hipdtesis acerca de la influencia en Dante del texto
del viaje escatoldgico del Profeta en la redaccion de la Divina Comedia y de los
paralelismos entre las imagenes misticas de Santa Teresa de Jests y San Juan de la Cruz
y las imagenes forjadas tradicionalmente por la mistica sufi, Miguel Asin Palacios pasé
revista a las semejanzas -algunas de ellas muy llamativas- que ¢l hallaba entre los
testimonios que se adjudicaban al grupo heterodoxo de los Alumbrados espafioles de
comienzos del siglo XVI y los textos y preceptos de la tariga $adili, la mas extendida en
el occidente islamico en la Edad Moderna y presente asimismo tanto en el reino nazari de
Granada como en la parte mudéjar de la peninsula Ibérica. Asin Palacios no pudo dejar
desarrollada su investigacion en el momento de su muerte en 1944, pero dejo unos cuantos
articulos en los que habia realizado unos primeros acopios de materiales textuales y
asimismo habia delineado sus hipétesis de trabajo.** Como sucediera con otras hipotesis
suyas de espiritualidad comparada, su acercamiento fue acogido con mucho
escepticismo.**

Asin Palacios veia en los textos que recogian los testimonios de los alumbrados
similitudes sorprendentes con lo que €l conocia de las practicas y los textos de la cofradia
mistica $adili. Preceptos como la espiritualidad interior, el amor puro o desinteresado a
Dios, sin necesidad de cielo o infierno,* el dejamiento o abandono en la voluntad de
Dios, la oraciéon mental, la impecabilidad del hombre en estado de iluminacién, la
simbologia luminica para referirse a la relacion entre el ser humano y el Creador o la
certeza de que cada uno se salvaba en su propia fe, con independencia de las fronteras

42 FONSECA ANTUNA, 2002; NARVAEZ CORDOVA, 1995, 255-272.
43 ASIN PALACIOS, 1990.

# Por ejemplo, MARQUEZ, 1972, 254-255.

45 LOPEZ-BARALT, 1975, 243-266.
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impuestas entre religiones,*® eran elementos que se repetian en ambos contextos, para
Asin Palacios con sorprendente parecido.

Dejando de lado la transmision directa de tipo textual o de maestro a discipulo,
que tras las investigaciones del propio Asin Palacios, mas las de Lopez-Baralt y Narvaez
se revela muy dificiles de comprobar, he planteado en otro lugar*’ que quizd la
pervivencia de este tipo de elementos espirituales islamicos en medio cristiano haya de
ser explicada precisamente por la aparicion de la conversion forzosa a partir de 1501 y la
necesaria transformacion de algunas realidades. Hasta justo antes de esa fecha, la
presencia de cofradias e individuos consagrados a actividades y vivencias de tipo
ascético-mistico, tanto en el reino de Granada como en el territorio mudéjar peninsular
esta fuera de cualquier duda. Tanto la documentacion existente como varios de los libros
que se conservan procedentes de los fondos moriscos 0 mudéjar-moriscos, como se ha
visto, asi lo corroboran. La presencia de poemas susceptibles de ser recitados en sesiones
misticas, de obras de significacion sufi, y de grupos como la cofradia de Toledo, antes
mencionada, o de individuos importantes como el propio mufti de Segovia, ‘Isa ibn Yabir,
cuyo nombre en la documentacion cristiana, Y¢e Gidelli, ha sido leido por Wiegers como
al-Sadili,*® parecen garantizar la extension de estas practicas islamicas en territorio
cristiano peninsular.

Cuando sobreviene la prohibicién absoluta de ritos islamicos y la conversion
forzosa al cristianismo, descartada la huida masiva de la poblaciéon mudéjar, podemos
sospechar que -al menos durante la primera generacion- esa espiritualidad de alguna
forma sobreviva al cierre de mezquitas y lugares de celebraciones piadosas. Si bien pronto
el alumbradismo tomara limites geograficos sociales difusos, las primeras apariciones de
grupos sefialados como participantes de esas practicas, en la primera década del siglo
XVI, se localizan en zonas de cierta densidad morisca. Y los primeros testimonios en
contra de esas manifestaciones extrafias en grupos cristianos sefialan que todo les parecia
“cosas de moros”.* No quiere esto decir que los movimientos alumbrados tuvieran una
impronta morisca o que se escondiera espiritualidad exclusivamente islamica. Lo que
pudo haber fueron conversos de moro (a partir de 1501 o bienconvertidos con
anterioridad) que se pudieron integrar en la atmosfera agitada y deseosa de cambios de la
espiritualidad cristiana de principios del siglo XVI. Los decretos de conversion forzosa
crearon un espacio en el que creyentes de distinto origen y de distintas ascendencias
crecieron juntos, dando lugar a una dindmica de interconocimientos en las que existieron
conceptos y posturas cercanas, como la salvacién en la propia fe.>® De una espiritualidad
islamica como la que se vivio y se expandio desde las cofradias ascético-misticas en las
villas o barrios isldmicos hasta finales del siglo XV hasta una espiritualidad cristiana que
desde ese mismo final del XV estd pugnando por establecer una relacion mas directa,
interior y personal entre el creyente y Dios, hay un universo con espacios y sensibilidades
espirituales compartidos entre distintos grupos y con fronteras que en muchos casos
podian estar difuminadas.”!

Si los moriscos pudieron intervenir de alguna forma en los albores de la
espiritualidad alumbrada castellana, fue posiblemente a través de su propia participacion
en alguno de aquellos grupos que alborotaron a las autoridades eclesidsticas a comienzos
del siglo XVI. No como musulmanes clandestinos o disimulados, sino como cristianos de

46 PASTORE, 2004, 133-158.

47 BERNABE PONS, 2021, 235-256.

4 WIEGERS, 2023.

49 GALMES DE FUENTES, 2000, 201-262.
50 GARCIA-ARENAL, 2016, 51-68.

51 RUIZ SOUZA, 2016, 157-177.
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ascendencia islamica, como cristianos que nacieron y crecieron en contacto de alguna
forma con una tradicion espiritual que en la primera década del siglo XVI todavia era
muy reciente. Muchos mudéjares habian conocido o habian participado de la
espiritualidad $adilt durante siglos hasta el alba del siglo XVI1y es extraio que esa energia
espiritual, que habia dado forma a varias comunidades mudéjares, desapareciera
repentinamente y no se adaptara de alguna forma.
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Resumen

El objetivo de este articulo es identificar las primeras miradas publicadas por los cronistas y
clérigos castellanos al paisaje arquitectonico y etnografico andino. Estas primeras impresiones
describieron rutas ya establecidas y conocidas por los primeros conquistadores que alcanzaron
fama suficiente para convertirse en lugares buscados y visitados por diversos motivos a los que
otorgaron significados foraneos. Sus conocimientos y experiencias previos no fueron obstaculos
para realizar las primeras aproximaciones a costumbres y técnicas precolombinas. Aquellas
experiencias se vaciaron en cronicas, en las cuales se encuentran referencias “arqueolodgicas y
antropologicas” de las culturas precolombinas desarrolladas en el area andina-altiplanica. En este
contexto, algunos cronistas laicos y religiosos creyeron identificar restos de pasadas
evangelizaciones que concordaran con los padres de la Iglesia, San Agustin y Santo Tomas, que
la difusion de la Palabra habria sido universal.

Palabras clave

Cronistas, clérigos, antigiiedades, etnografia, Siglos XVIy XVII

Abstract

The aim of this article is to identify the first views published by the Castilian chroniclers and
clergymen on the Andean architectural and ethnographic landscape. These first glances described
routes established and known by the first conquerors that achieved sufficient fame to become
famous and visited places by diverse reasons to which they gave foreign meanings. Of equal way
they described the pre-Columbian customs and technologies. Those experiences were written into
chronics, in which there are "archaeological and anthropological" references of pre-Columbian
cultures of the Andean-highland area. In this context, some chronicles believed to identify
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remnants of past evangelizations that agreed with the fathers of the Church, St. Augustine and St.
Thomas, that the spread of the Word would have been universal.

Key words

Chroniclers, clergymen; antiquities, ethnography, XVI" and XVII" centuries

Resumo

O objetivo deste artigo ¢ identificar as primeiras vistas publicadas por cronistas e clérigos
castelhanos sobre a paisagem arquitetdnica e etnografica andina. Essas primeiras impressoes
descreviam percursos ja estabelecidos e conhecidos pelos primeiros conquistadores que
alcancaram fama suficiente para se tornarem lugares procurados e visitados por diversos motivos
aos quais atribuiam significados estranhos. Seus conhecimentos e experiéncias anteriores nao
foram obstaculos para fazer as primeiras abordagens aos costumes e técnicas pré-colombianas.
Essas experiéncias foram esvaziadas em cronicas, nas quais ha referéncias “arqueoldgicas e
antropologicas” das culturas pré-colombianas desenvolvidas na regido andino-altiplana. Neste
contexto, alguns cronistas leigos e religiosos acreditaram identificar vestigios de evangeliza¢des
passadas que coincidiam com os padres da Igreja, Santo Agostinho e Santo Tomas, de que a
difusdo da Palavra teria sido universal

Palavras-chave

Cronistas, clérigos, antiguidades, etnografia, séculos XVI e XVII

Este articulo trata de las impresiones que provocaron los paisajes de antiguallas
andinas a los cronistas. Los europeos al llegar al mundo andino descubrieron culturas mas
antiguas que la Inca y se quedaron maravillados con lo que vieron. Piedras ciclopeas que
formaban parte de infraestructuras que los recién llegados denominaron antiguallas. Estas
ruinas precolombinas rdpidamente se hicieron conocidas por los primeros europeos que
llegaron a América, siendo una de las mas renombradas, Tiahuanaco, por sus
monumentales piedras. Los constructores de esa civilizacion preinca habian dejado sus
evidencias y huellas en el paisaje andino. Asimismo, los cronistas y clérigos en su
peregrinar por las nuevas tierras australes, ponderaron la construccién inca,
contemporanea a la espafnola.

Los cronistas integraron los datos recogidos, observados y oidos en el area andina,
mezclandolos con sus propios conocimientos y mitos, buscando con frenesi en la
inmensidad del nuevo continente la concrecion de sus mitos considerados reales: el
Dorado, las Amazonas, el peregrinar de apostoles e hijos de Noé¢, la Fuente de la Juventud,
el Paraiso Terrenal, entre otros.! No se debe olvidar que América fue descubierta por
personas que pertenecian a una etapa historica de transicion entre la Baja Edad Media al

* Fecha de recepcion: 17/2/2023. Fecha de evaluacion: 25/5/2023. Fecha de aceptacion definitiva:
28/6/2023.

** Investigadora RENACYT. ORCID: https://orcid.org/0000-0001-7036-6436 . Direccion postal: Calle
Bilbao 119, distrito Pueblo Libre, Lima, Perti. E-mail: privasplatav@unmsm.edu.pe .

I KAPPLER, 1986, 97. Por ejemplo, €l tema del paraiso es uno de los grandes asuntos de la literatura
medieval de viajes. Para algunos el paraiso es objeto de una busqueda bien real.
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Renacimiento, la primera etapa de la Modernidad. Estas personas estaban cargadas de un
bagaje cultural, que incluia creencias medievales y apertura al mundo clésico. De esta
manera, la redaccion de las obras historicas, geograficas y religiosas sobre el Nuevo
Mundo tenian un fondo explicativo basado en conocimientos medievales, clasicos, épicos
y biblicos. La referencia a autoridades de la Antigiiedad desempefi6 una funcion de apoyo
y legitimacion del discurso, como los padres de la Iglesia, San Agustin y Santo Tomas,
pero también estuvieron influenciados por obras mas laicas como la de Jean Mandeville.
Por eso, no resulta extraiio que, en un primer momento, las construcciones monoliticas
encontradas en el area andina fueran comprendidas y explicadas, recurriendo a personajes
clasicos, religiosos e incluso mitologicos.

El primer referente en interpretar las tierras descubiertas fue Cristobal Colon, un
hombre que representaba la transicion entre lo medioevo y lo moderno, considerandolas
no sélo por su belleza paisajistica, sino también mistica.? Influenciado por la obra de
Mandeville, en su tercer viaje a las Indias, Colon creyd estar cerca del Paraiso Terrenal,’
ubicandolo en la zona de la actual Trinidad y Tobago y la desembocadura del rio Orinoco,
considerado uno de los cuatro rios que nacian del paraiso junto con el Tigris y Eufrates,
Ganges y el Nilo. Especificamente, a cien millas al oeste de las Azores, se producia un
cambio climatico marcado y el mar se elevaba ligeramente, en cuya cumbre reinaria el
arbol de la vida de la que emanarian los cuatro grandes rios. Un lugar inaccesible, rodeado
de montafias, bestias y fuego.* Mandeville indicaba la existencia del Paraiso Terrenal en
el Oriente, en un lugar sagrado, exclusivo que no se podia acceder.’ De esta manera,
Coldn encajo esta nueva geografia con al mundo mitico y legendario medieval que estaba
tan en boga y pervivia en el imaginario general de la época transicional en la que vivia.
Si bien, su empresa comienza con la busqueda de una nueva via hacia las Indias, también
dio a su viaje un caracter mesidnico. La empresa de Colén era de Estado y Fe.®

De forma anéloga, los europeos que llegaron con posterioridad a América, fuesen
laicos o religiosos, considerarian que estas nuevas tierras, bendecidas por dones naturales,
encerraban dentro de si, la presencia del paraiso afiorado y perdido. Libros tenidos como
referentes serian El libro de las maravillas del mundo (1356) de Jehan de Mandeville y
El viaje de San Brandan (siglo XII) de Benedity.” Mas tardiamente, los europeos tendrian
presente, Paraiso en el Nuevo Mundo (1650-1655) de Ledn Pinelo que describia América
en utopias renacentistas e imaginarios biblicos.® Con estas ideas, los distintos cronistas
civiles y religiosos apreciaron las antigliedades de las culturas precolombinas que habian
desaparecido cuando llegaron.

1. Percepciones connotativas de los cronistas de los paisajes precolombinos

En este articulo se hace uso de percepciones connotativas que son miradas con las
que se valoran los paisajes, singularizandolos y creando alrededor de ellos un discurso

2 VARELA, 2002, 22.

3 AMODIO, 1993, 91.

4 KAPPLER, 1986, 22-33.

> AZNAR VALLEJO, 2009, 33; LADERO QUESADA, 2007, 55-74. Colén confi6 en las afirmaciones de
Jehan Mandeville, Marco Polo y Ptolomeo para planificar sus viajes; BURMAN,1989, 151-170;
KAPPLER, 1986, 54. El libro de Mandeville tuvo un éxito extraordinario con mas de trescientos
manuscritos en diez lenguas diferentes y noventa ediciones.

6 PEREZ PRIEGO, 2009, 421-422.

TLEMARCHAND, 2002, 11-30.

8 POPEANGA, 2005, 68.
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significativo y metaforico. Constituyen lo que Alain Roger califica de “metafisica” o
“metamorfosis” del pais al paisaje, construyendo referencias paisajisticas que trascienden
lo objetivo del pais, metamorfosedndolo en paisaje y marcando las pautas de su
observacion y reconocimiento.’

“Las percepciones connotativas crean un acervo de referencias paisajisticas que no so6lo
resaltan los valores de los paisajes y los blindan ante posibles agresiones, sino que,
ademas, influyen en los propios analisis e interpretaciones cientificas de los mismos. Ello
da lugar a que, en ciertos paisajes peculiares, se interpenetre tanto lo denotativo o real y
lo connotativo o mitificado que resulte dificil el deslinde entre elementos de cada
categoria.”!?

Este articulo corresponde a algunas miradas connotativas de algunos cronistas de
los siglos XVI y XVII, como Bernabé Cobo, José¢ de Acosta y Reginaldo de Lizarraga,
que realizaron descripciones paisajisticas arquitectonicas y etnograficas precolombinas.

2. Cronistas y clérigos que hablan de ruinas precolombinas

Los conquistadores, cronistas y clérigos dieron nuevos significados a las
antigiiedades precolombinas que encontraron con el bagaje de conocimientos, creencias,
mitos y experiencias que trajeron del viejo continente. Estos hombres fueron bautizando
con nombres viejos y familiares los objetos nuevos que iban encontrando. Se produjo una
europeizacion en la denominacion de los lugares conquistados y evangelizados,
asignandose muchas veces nombres que evocaban la tierra natal, los lugares santos,
combinando las experiencias y afanes cotidianos con los recuerdos y fantasias del pasado,
pues al mismo tiempo que se sentian sumidos en la realidad nueva que los americanizaba,
iban revistiendo su nuevo mundo tan extenso con las imagenes y las voces de su mundo
familiar, bajomedieval y cldsico. De esta manera, los conceptos e ideas que los
conquistadores y clérigos espafoles trajeron del viejo continente al relacionarse con las
creencias, mitos, conocimientos y experiencias andinas, adquirieron nuevos significados.

En general, los cronistas laicos estuvieron influidos por la literatura épica,
caballeresca y los romances populares y sus homologos eclesiasticos por la tradicion
biblica, construyendo imégenes o visiones de lo que creyeron entender y ver en las
antiguallas andinas arquitectonicas en el mundo andino. Paulatinamente se fue formando
una ruta de antigliedades, de ruinas impactantes por su magnitud o por la destreza en el
labrado de la piedra. Estas antiguallas monoliticas eran frecuentadas por hombres
curiosos que las consideraban dignas de visitar por ser trofeos de guerra que por su belleza
y magnitud ennoblecian al conquistador.

2.1 Sitios considerados antiguallas andinas en los siglos XVI y XVII

Las descripciones de los cronistas de las ruinas precolombinas estan entrecruzadas
de realidad y leyenda, mezclandose sus afanes de grandeza y placer con los temores mas
pavorosos. En sus visiones, hay siempre el lejano espejismo de una realidad efectiva: el
oro del Perq, la plata de Potosi, la abundancia de Jauja y la riqueza del Cuzco.

9 ROGER,1997.
10 OJEDA, 2003,193.
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Una ruta de antiguallas peruanas se fue formando a medida que el conquistador
avanzaba por el drea andina que estaria conformada por los restos encontrados en el norte
peruano, pertenecientes a lo que hoy conocemos como las culturas Chima y Moche y en
la costa central, destacaria Pachacamac. La ruta continuaria con Chavin en la sierra
oriental y el Cuzco entre los valles interandinos del sur, para finalmente coronarse con
una de las antiguallas més impactantes del area andina que seria Tiahuanaco en el
altiplano andino del Titicaca. Rutas largas y agotadoras realizadas en cabalgaduras,
caballos o0 mulas, en tramos a pie, ayudados por los indios, segun los requerimientos del
camino. Hay que tener en cuenta que aquellas culturas precolombinas no fueron
identificadas en aquel entonces, solo apreciadas como antiguallas andinas.

Tabla 1: Relacion de cronistas que describieron antigiiedades en el area andina en
los siglos XVI y XVII.

Aiio Cronista Lugar Regién
1553 Pedro Cieza de Ledn Pucara Altiplano del lago Titicaca
1560 Fray Juan de San Huamachuco Sierra norte peruana.
Pedro
1584 Cristobal de Albornoz Chavin Sierra central peruana
Pachacamac Costa central peruana
Fines del | Gonzalo Fernandez Pachacamac Costa central peruana
siglo XVI | Oviedo
Fines del | Fray Martin de Murtia Cuzco: Coricancha Sierra central de los Andes
siglo XVI
1599-1607 | Fray Diego de Ocaiia Tiahuanaco Altiplano del lago Titicaca
Cuzco: Coricancha Sierra central de los Andes
Sacsayhuaman
1605 Fray Reginaldo de Chimu (Moche), Costa norte del Peru
Lizarraga Tiahuanaco (Tryjillo)
Altiplano del lago Titicaca
1609 Garcilaso de la Vega, | Cuzco, Sacsayhuaman Costa, sierra y altiplano
Inca andino
1615 Fray Antonio de Chimu (Moche) Costa norte del Peru
Calancha Pachacamac (Trujillo)
1628 Antonio Vazquez de Sacsayhuaman Valles interandinos (Cuzco)
Espinosa Los mahamaes Costa central
1653 Bernabé Cobo Los mahamaes Costa central

Fuente: elaboracion propia.

En la costa norte peruana, las antigiiedades mas destacables se encontraban en
Trujillo. En esta zona, fray Reginaldo de Lizarraga describi6 la pirdmide escalonada de
adobe mas grande e importante de la costa norte peruana, llamada Huaca del Sol que
durante toda la colonia fue expuesta a constante depredacion y destruccion para extraer
sus ricas ofrendas funerarias y los adobes para volverlos a usar en la construccion de
ciudades coloniales.!!

' CASAS, 1958, 475. Huaquear proviene de la palabra “guaca” que significa sepulcros. También puede
significar adoratorio o casa de oracion, mina, tesoro o cosa admirable; ALBORNOZ,1989, 163-168. En
1584, huaca se entendia por reliquias de los incas, los primeros frutos, nifios a sacrificar, piedras que se
colocaban en los caminos y construcciones monoliticas; LLANO ZAPATA, 2005,199. Deriva del verbo
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Fray Bartolomé de las Casas en su obra “Los tesoros del Pert” indica la costumbre
funeraria de los antiguos jefes indigenas de la zona andina de enterrarse con un rico ajuar
funerario.!? El extraer tesoros de contextos funerarios estaba prohibido para todos sin
excepcion, permitiéndose solo bajo permiso, concediéndose generalmente a los espafioles
con cierto poder econdémico y politico, como sucedié en 1656 en la huaca de Narihuala
en Piura, en la costa norte peruana.'?

En cuanto a la costa central peruana, Gonzalo Fernandez de Oviedo, que vino con
Francisco Pizarro a conquistar el Imperio de los Incas en 1532, fue testigo presencial de
los primeros contactos entre dos mundos mutuamente desconocidos. Oviedo es
considerado un muy buen observador y muy sensible de las novedades que se abrian ante
sus 0jos.'* En su obra describi6 al templo de Pachacamac, oraculo Inca en la costa central
peruana, ain habitado por sacerdotes incas quienes realizaban rituales, por lo que no se
trataria de la descripcion de una antigualla para el siglo XVI.!°

Al este de la cordillera Blanca en el interior del sistema orografico andino, en la
confluencia de los rios Huacheksa y Mosna, se encuentra Chavin, un sitio preinca. Los
arqueologos en la actualidad consideran el lugar donde esta ubicado un paso natural en la
cordillera de los Andes que une la costa, la sierra y la selva. Esta “antigiiedad”, tal como
la denomina el cronista Antonio Vazquez de Espinosa “Compendio y descripcion de las
indias occidentales” habria sido un templo ceremonial regional de gran importancia,
adonde convergian indigenas de diferentes lugares del area andina, costa norte, valles
interandinos y altiplano a dejar ofrendas. Una sede religiosa panandina, emulando a Roma
o0 a Jerusalén, lo que ha sido confirmada por las investigaciones arqueoldgicas, por lo que
la descripcion que realizo este cronista es impecable y fidedigna.

La descripcion que realiza Vazquez de Espinosa del castillo de Chavin de Huantar
es impecable y fidedigna:

“Junto al pueblo de Chavin hay un gran edificio de piedras muy labradas de notable
grandeza, era guaca y santuario de los mas famosos de los gentiles, como entre nosotros
Roma o Jerusalén, donde venian los indios a ofrecer, y hacer sus sacrificios porque el
demonio en este lugar les declaraba muchos, oraculos, y asi acudian de todo el reino. Hay
debajo de la tierra grandes salas, y aposentos, tanto que hay cierta noticia que pasan

quechua huacani que significa llorar, entonces huacas son los lugares (sepulturas y templos) donde se llora.
Una guaca o huaca puede ser algo natural o construido por el hombre: el sol, luna, estrellas, momias del
inca, bloques de piedras, monolitos, tejidos, etc.; CALANCHA, 1972, 128; VON HAGEN, 1966, 21-22.
12 CASAS, 1958, 3-4. “En la antigiiedad fue costumbre, (que) los reyes acompafiasen al sepulcro, después
de la muerte, cuantos objetos preciosos tenian en vida...”.

13 Archivo Regional de Piura (ARP). Corregimientos. Causas criminales. Legajo 56. Expediente 1012,
1656. El corregidor Juan de Chavez contra los indios del pueblo de Catacaos sobre el delito de cavar en una
huaca. Un espaiiol, un indio, dos indias y un mulato participaron en una excavacion de un entierro antiguo
indigena, al ser denunciados, el espafiol pidi6 la concesion del sitio para excavar, pero se la concedieron a
otro espafiol con mayor poder para que se beneficiara del mismo, con la condicion que entregara lo que
correspondiese al rey, tal como se estipulaba en las ordenanzas.

4 PEREZ DE TUDELA, 1959, CXLI.

IS FERNANDEZ OVIEDO, 1945, XLVI: “Me llego licencia del gobernador para que fuese a una mezquita,
de que teniamos noticia, que estaba cien leguas de la costa de la mar, en un pueblo que se dice
Pachacama...Este pueblo de la mezquita es muy grande y de grandes edificios... Para entrar al primer patio
de la mezquita, han de ayunar veinte dias; para subir al patio de arriba han de haber ayunado un afo. En
este patio de arriba esta el obispo: cuando suben algunos mensajeros de caciques que han ya ayunado su
afio, a pedir al dios que les de maiz y buenos temporales, hallan al obispo cubierta la cabeza y sentado...”
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debajo del rio, que pasa junto a la guaca, o santuario antiguo [...] y las muchas puertas

que tiene, y gran laberinto debajo de la tierra”.'®

Una larga lista de cronistas describi6 la infraestructura inca que atin no se podia
considerar en el siglo XVI como una antigualla. Entre ellos, Fray Martin de Murtia en su
“Historia General del Per’” destac6 que hubo muchas huacas, idolos adoratorios de
diferentes nombres en los cerros, encrucijadas, pefiascos y fuentes en el Cuzco y sus
contornos.'’ La mas famosa de estas huacas incas era Coricancha, la casa del sol. No cabe
duda que el inca Garcilaso de la Vega fue el que encumbrd el Cuzco en su obra
“Comentarios Reales” (1609), en sus descripciones de la infraestructura urbanistica
religiosa y civil inca, siendo testigo presencial del cambio de la ciudad, pues no habia
transcurrido ni un siglo desde la conquista y muchos edificios incas ya no tenian un
sentido vivo o activo. Asi, la fortaleza de Sacsayhuaman estaba en ruinas porque servia
como cantera para la construccion de la nueva ciudad colonial.'®

El cronista Cieza de Ledn prestd atencion a las construcciones antiguas
precolombinas, principalmente en la meseta del Collao, en el altiplano andino, colindante
al lago Titicaca. En esta zona se habian desarrollado sociedades que ya habian
desaparecido en el tiempo, y en su lugar se hallaban sélo ruinas.!” Trato de informarse a
través de los indigenas sobre las personas que habian realizado tales construcciones, de
como habian sido edificadas y el uso al que habian estado destinadas, sin hallar respuestas
contundentes, pues la memoria oral al respecto habia desaparecido. “Y es fama entre estos
indios que antiguamente hubo en este Pucara gran poblado... Yo anduve un dia en este
lugar mirandolo todo. (...). Lo que vi en este Pucara es grandes edificios ruinados y
desbaratados y muchos bultos de piedra, figurados en ellos figuras humanas y otras cosas

dignas de notar”.?°

2.2. Sitios considerados de presencia evangelizadora anterior a los espaiioles:
Los religiosos y su bisqueda de antiguallas de Santo Tomas y del Paraiso
Terrenal

Algunos clérigos, jesuitas y agustinos estaban firmemente convencidos de que al
Nuevo Mundo y en particular al Peru, habia llegado un hijo de No¢ después del diluvio o
un evangelista -Santo Tomas- para divulgar la palabra de Dios. Ruinas inmensas que
encontraban se consideraban testigos de su presencia en el mundo andino. La grandeza y
excelente construccion arquitectonica anterior a los Incas, considerada antigualla, a veces
no era atribuida a los indios sino a “hombres barbudos”, aludiendo a hombres blancos.

(Discipulo de Cristo en las Indias? Los religiosos espafoles ya tenian un
precedente en Santiago Apdstol en la Peninsula Ibérica. Algun discipulo habria llegado a
Indias y esta idea les permitiria explicar la presencia de las antiguallas que encontraban.
Los motivos de la peregrinacion en el mundo cristiano eran varios, agradecimientos,
promesas a cumplir, sanar enfermedades, busqueda de milagros, purificacion, curiosidad,
entre otros. 2! A fines del siglo XVI, los eclesiasticos se lanzaron tras el rastro de Santo

16 VAZQUEZ, 1948, 458.

7 MURUA, 1987, 429.

'8 GARCILASO DE LA VEGA, 1959, 180.

19 RIVASPLATA, 2018, 14-27.

20 CIEZA DE LEON, 1984, 254.

2INOVOA, 2007, 159; CAMBIL, 2012, 188-241.
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Tomas en las colonias espafiolas y portuguesas. Por ejemplo, en el Virreinato del Perq, el
arzobispo Toribio de Mogrovejo habia consagrado publicamente en Chachapoyas las
huellas de los pies y las rodillas del santo, incluso cerca de Pachacamac creyeron haber
descubierto las huellas del apostol.>? Esta creencia se hizo popular entre los jesuitas, cerca
de las fronteras del virreinato peruano y en la colonia portuguesa en Brasil, por los
misioneros jesuitas Manuel de Nobrega y Antonio Ruiz Montoya. Estas ideas fueron
secundadas en el Peru por la orden agustina, segun Antonio de la Calancha, en “Croénica
del orden de San Agustin en el Perd” que afirm6 de la realizacion de un itinerario
realizado por el santo que incluy6 la zona del Lago Titicaca.?® Otra idea que los clérigos
manejaban era que Dios no habria destruido el Paraiso Terrenal, al que situaban en el
Oriente, en una tierra feliz, sin enfermedades, sin vejez y sin muerte.?* Asi, este mito fue
asumido como cierto por algunos religiosos y al constatar la existencia de arquitectura
pétrea, bellamente ejecutada, lo interpretaron como de origen biblico, de tal manera que
hicieron del mito un nexo con continuidad histdrica y cultural, proyectando lo propio
sobre lo otro, trocando el significado de algunas ruinas a otras que satisficiera los deseos
de los recién llegados.

El europeo de mediados del siglo XVI era un hombre entre medieval y
renacentista, especialmente los clérigos letrados que arrastraban consigo estos
imaginarios paisajisticos que hicieron suyos. Buscaban un espacio descrito de antemano
en la biblia, emprendiendo un viaje real, iniciatico, a un lugar imaginado que no existia,
el Paraiso Terrenal, movidos por la nostalgia de una gran pérdida, buscarian el lugar
donde reinaria la abundancia, la libertad, la perfeccion y la paz. El fuerte deseo de
reencontrarlo siempre guio a algunas autoridades eclesidsticas que la mandaron buscar.?®

En el Virreinato del Peru, algunos religiosos, los agustinos y los jesuitas, buscaban
evidencias del peregrinaje de Santo Tomas, inicidndose itinerarios de peregrinacion para
ver las reliquias encontradas,?*como indica Garcia de Cortézar:

“El viaje del santo [...] que es el viaje de los hombres que llevan consigo de una tierra a
otra, de un templo a otro, sus devociones familiares y aspiran a prolongar en nuevos
lugares el contrato que viene de antiguo [...] el viaje del santo en sus restos materiales,
en sus reliquias, que a través de invenciones [...] es el viaje que otorga corporeidad fisica
al santo y proyeccion social a su presencia al crear un punto en que su virtud se focaliza
y condensa y se presta a irradiar por un territorio en el que promueve, en mayor 0 menor
escala, circuitos de peregrinacion, redaccion de pasiones y narraciones de milagros.”?’

Cieza de Leon no pudo encontrar respuestas de parte de los mismos naturales del
lugar sobre estas construcciones megaliticas cercanos al lago Titicaca. Asi que recurrio a
determinar la autoria a personajes biblicos y miticos del viejo continente que hubiesen
llegado a la zona en tiempos remotos. De esta manera, este cronista considerd a
Tiahuanaco una antigualla e indicé que pudieron haberlo hecho los “hombres barbados”,

22 URBANO Y SANCHEZ, 1992, 143-153. KAPPLER, 1986, 30. Segiin San Agustin en el Libro XVI,
capitulo IX, de La ciudad de Dios indica que la palabra de Dios fue predicada en el universo entero. La
Iglesia habria tenido una pugna al respecto, pues unos lo tomaron en forma literal, pero otros no, por lo que
al final se dividio el mundo entre cristianos y paganos, a los que no se le podia culpar de no conocer la
palabra de Dios.

23 CALANCHA, 1972, 316-340.

24 ROSENBLAT, 1969, 21.

2 POPEANGA, 2005, 45-70.

26 GARCIA DE CORTAZAR, 2009, 89.

27 GARCIA DE CORTAZAR, 2009, 101.
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representados en la iconografia precolombina tiahuanaquense, descartando del todo que
fuesen indios. Idea que compartieron otros cronistas y estudiosos.?®

“Son tan grandes que parecen pequefios gigantes y [...] que tienen forma de vestimentas
largas, diferenciadas de las que vemos a los naturales de estas provincias; en las cabezas
parecen tener un ornamento [...] La gran laguna del Collao tiene por nombre Titicaca,
por el templo que estuvo edificado en la misma laguna [...] que fue entre ellos muy
estimado y venerado, a honra de su sol, poniendo en el mujeres virgenes y sacerdotes con
grandes tesoros.”%

Estas construcciones megaliticas construidas en un paisaje plano como es el
altiplanico andino, facilmente impresionaron los sentidos de los europeos que los vieron.
Por lo que no es extrafio que este cronista utilizara reiteradamente los adjetivos “fuerte”
y “grande” para describir las antiguallas arquitectonicas andinas. Ademas, el cronista nos
describe a grandes rasgos lo que observa, pero no entra en mas detalles por no poderlos
explicar al no entenderlos ¢l mismo.

Lo que si entendi6 Cieza fue que las construcciones observadas a lo largo de la
cordillera andina y de las costas que flanqueaban el océano Pacifico — las calzadas, los
edificios, los templos, contextos funerarios y huacas — respondian a una organizacion, a
una estructura politica-social y econdmica compleja. De esta manera, Cieza no se limito
a describir los vestigios de las culturas desaparecidas (Pucara y Tiahuanaco) en 1553, en
“Cronica del Peru”, sino que ha sido el primer cronista en utilizar la informacion retenida
en la memoria oral indigena con la que elaboré la primera historia de los Incas,* aunque
la duda estriba en afirmar si fue verdadera la informacion recogida de los informantes
nativos: “Yo pregunté a los naturales, en presencia del encomendador, si estos edificios
se habian hecho en tiempo de los Incas y riéronse de esta pregunta [...].”"!

Medio siglo mas tarde, fray Reginaldo de Lizarraga, un viajero incansable que
recorrio la costa, sierra del Peru y el altiplano andino del Titicaca, describid las ruinas de
Tiahuanaco en su libro “Descripcion del Pert, Tucumén, Rio de la Plata y Chile”(1605)
y las considerd mas antiguas a los restos incas, indicandonos que ya era a comienzos del
siglo XVII un lugar de visita obligatoria de la zona sur andina: “[En Tiahuanaco] hay
unos edificios antiguos de piedra recia de labrar, que parecen labradas con escuadra y
entre ellas piedras grandisimas; casi no pasa por aquel pueblo hombre curioso que no las
vaya a ver.”?? Lizarraga consideraba como antigiiedades aquellas ruinas, pues al
“preguntar que noticia se tiene desta gente no hay quien la dé.”

BALCINA FRANCH, 1995, 49-50; CASAS, 1992. 575. Fray Bartolomé de las Casas en su obra
Apolegetica Historia Sumaria menciono las ruinas de Tiahuanaco en el altiplano andino que debio de haber
recogido la informacién previa de otros cronistas como Cieza de Ledn, Estete, Xerez y Molina. La
informacién que nos proporciona sobre Tiahuanaco es de una ciudadela indigena ya no en uso en el siglo
XV: En la poblacion que se nombra Tiaguanaco habia muy grandes aposentos para los reyes y cerca dellos
estaba un cerro bien alto, hecho a mano sobre unos grandes fundamentos de piedra donde debia de quererse
hacer al sol algiin gran templo. Algo mas delante de aquel cerro estan dos grandes hombres como gigantes
hechos muy prima y sutilmente de piedra; parece que estan vestidos de ropas largas a la antigua, no como
algunas de las que usan en aquellas tierras; las cabezas parecen tener adornadas de tocadura antigua.

» CIEZA DE LEON, 1984, 367-368

39 BALLESTEROS, 1984, 7-59.

3 CIEZA DE LEON, 1984, 367.

2 LIZARRAGA, 1987, 193.

3 LIZARRAGA, 1987, 81.
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Tiahuanaco era testimonio de una sociedad fenecida antes que los europeos
llegaran al altiplano andino, destacando en ellos, la no comprension del otro, su
incapacidad de concebir la existencia de otro mundo que no fuese el suyo, al considerar
un majestuoso edificio perdido en el desierto altiplanico como una construccion simbdlica
para glorificar la existencia de su Dios cristiano. Los viajeros iban revistiendo el Nuevo
Mundo observado, tan extenso, con las imagenes y las voces de su mundo europeo
familiar. De esta manera, los recién llegados consideraron al altiplano andino, como un
sitio sagrado por la gran cantidad de esculturas que encontraron. Los monolitos
representaban a todo ser viviente sobre la tierra y eran una prueba del poder de Dios, que
se manifestaba hasta en el confin del mundo:

“Tantas figuras que unas de cerca parecen hombres armados a caballo y otras, imagenes
de santos y finalmente cuantas figuras se pueden considerar tantas cri6 alli la naturaleza
[...] que cuando pasé por aquel lugar el afio de 1616 me admiré considerando con cuidado
la primera maravilla del mundo (a mi parecer) que cri6 Dios en aquel lugar, para que en
ella fuese glorificado de sus Criaturas, como por ello di muchas gracias infinitas [...] los
indios tradicion que eran, desde antes de los ingas.”*

En este parrafo, el clérigo percibe hombres a caballo e imagenes de santos en la
iconografia de este edificio precolombino. De esta manera, la observacion del clérigo se
mezcla con recuerdos, mitos religiosos y conocimientos teoldgicos cristianos.

Fray Diego de Ocafia en su viaje por América del sur realizado con el fin de
recaudar limosnas para el santuario extremefio de Guadalupe en la Metrépoli se detuvo
en Tiahuanaco a fines del siglo XVI y escribio que le parecia aquella obra de titanes por
lo alto e inmenso e incluso mas monumentales que los Egipto.*

3. Los prolegomenos de la antropologia americana: Costumbres, practicas y
tecnologia indigena descritas por los cronistas

Algunos cronistas realizaron descripciones de las costumbres y practicas
indigenas que surgieron de la observacion de las culturas precolombinas vivas. El
resultado constituye hoy en dia una invaluable contribucion para los investigadores. En
el siglo XVI, algunos de los objetos precolombinos que los conquistadores extrajeron de
los indigenas no eran objetos antiguos sino contemporaneos a ellos, que fueron enviados
a Europa como curiosidades. Asi, lo que hoy se puede considerar como evidencias
arqueoldgicas fueron en su tiempo vivencias etnograficas.*®

El pensamiento lascasiano que era la construccion racional de un mundo mejor, a
través del mejoramiento de nuestras acciones e intenciones fue llevada a la practica por
Bartolomé de las Casas y José de Acosta y formaba parte de la corriente de pensamiento
humanista renacentista, pudiéndose considerar como el primer eslabon de los estudios
etnologicos. La linea lascasiana de estudio llevo a la compresion y defensa del mundo
indigena.

3 VAZQUEZ DE ESPINOSA, 1948, 506

33 OCANA, 1987, 203. “La grandeza de las piedras de estos edificios pueden callar y quedan muy atrés lo
que las historias cuentan de las piramides de Egipto y de otros grandes edificios, con la grandeza de estos
que parecen mas obras de demonio que de hombres”.

36 ALCINA FRANCH, 1988, 82.
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Empezaremos con fray Bartolomé de las Casas cuya obra “Apologética historica
sumaria” es considerada como un tratado de antropologia cultural.’” Su pensamiento
resulta muy avanzado para su época desde el punto de vista antropoldgico, politico, moral
y religioso, pues propone la aceptacion de la diversidad cultural y el respeto de esta
realidad para una mejor convivencia y una aceptacion verdadera de la religion cristiana
por los indigenas. Este insigne humanista considerado un antropologo por algunos
investigadores como Fagan Brian, Angel Losada Garcia y Luis Iglesias Ortega, defendio
el derecho natural y de gentes de los indigenas. Aunque su tesis no tuvo la aceptacion
definitiva, si fue escuchado y sent6 un precedente unico a nivel mundial de defensa al
indigena en el siglo XVI. Lo defendi6 en forma juridica, politica y moral ante otros
humanistas de la época. Sus libros lo revelan como un verdadero antropologo y defensor
de la causa indigena y valora la cultura indigena, comparandolo con culturas de la
antigiiedad europea o de otras regiones del mundo.*® Es harto conocida la defensa de la
evangelizacion pacifica sin conquista armada por Bartolomé de las Casas y su discusion
al respecto con Juan Ginés de Sepulveda. Denunci6 la deshonestidad de algunos
conquistadores y la esclavitud de los indios y defendi6 el derecho de los indios a sus
propiedades y a la autodeterminacion de estos pueblos. A través de Bartolomé de las
Casas se convirtid Espafia en la primera nacioén colonizadora que tedricamente planteo el
problema de la justicia de sus pueblos colonizados.

Otro precursor de la etnologia fue José de Acosta, considerado antropdlogo por
diversos investigadores como Angel Palerm y Alcina Franch. Acosta fue partidario de la
independencia cultural del indigena y de la justa valoracion que merecian las culturas
indigenas de parte de los europeos.®” Hizo publico a través de su obra el adelanto cultural
agricola y arquitectonico de estas sociedades. De entre todas sus obras, la que mas
destacada desde el punto de vista antropolégico es “Historia Natural y Moral de las
Indias” (1589) y una parte de ella es una descripcion y estudio etnolégico del mundo
americano. Se propuso echar por tierra algunos prejuicios que en aquel tiempo se habian
difundido por Europa, como la “falsa opinion que comtiinmente se tiene de ellos, como de
gente bruta, bestial y sin entendimiento, o tan corto que apenas merece ese nombre”,
argumento que muchos utilizarian para explotarlos y esclavizarlos. Idea que compartia
con Bartolomé de las Casas. Incluso, Acosta indicaba que existian “hombres mas curiosos
y sabios que han penetrado y alcanzado sus secretos, su estilo y gobierno, muy de otra
suerte lo juzgan, maravillandose que hubiese tanto orden y razén entre ellos”.*°

Por su parte, Fray Antonio de Calancha es, también, considerado un pionero en la
antropologia por recoger informacion sobre los mitos, rituales y costumbres religiosos
andinos vigentes en el siglo XVII. El objetivo era entender la idiosincrasia y mentalidad
indigena, conociendo sus creencias, costumbres, lenguas y raices precolombinas para
facilitar el trabajo de evangelizacion de los indigenas del Pert. Pues, solo escudrifiando
estas culturas lo mas posible podian cambiar sus bases e imponer otra, la cristiana. Meta
que lograron a medias porque se produjo un sincretismo occidental-indigena en muchas
zonas de cercana interdependencia cultural. Por ejemplo, en su obra: “Cronica moralizada
de la orden de San Agustin” (1638) indagd sobre las costumbres precolombinas en uso

7 BORGES MORAN, 1990, 300
3% ALCINA FRANCH, 1987, 136.
3% ALCINA FRANCH, 1999, 32. Acosta pide la aplicacion de las propias leyes, costumbres y policia
indigenas, afirmando que deben ser gobernados conforme sus propios fueros. Un reino de indios

subordinado a la corona espaiiola.
40 ACOSTA, 1962, 280-281.
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en el siglo XVII, como la vigencia del culto al mar entre los pueblos yungas costeros del
litoral Pacifico.*!

Algunos cronistas dieron informacion etnologica de indigenas, describiendo
costumbres, practicas y tecnologia que son de invaluable valor para comprender la
sociedad de aquella época. En el siglo X VI, se consideran las descripciones de la cultura
inca como etnograficas porque era alin una cultura viva. La informacion etnografica es
de suma importancia porque a través de estas cronicas se puede comparar las practicas
indigenas que atn perviven y las que han desaparecido en la actualidad. Una de aquellas
practicas precolombinas descritas serian los caballitos de totora. En 1589, fray Antonio
de Acosta y, en 1653, el jesuita Bernabé Cobo escribieron que habia mucho trafico
maritimo pesquero en la costa litoral de los Andes con embarcaciones de enea desde
Tumbes hasta la costa central (Callao e Ica). Una forma de pescar que hoy se restringe a
la costa norte peruana. Los indigenas hacian caballitos de totora de juncos secos muy
apretados con proa alta para que cortaran las olas al entrar en alta mar.*? Garcilaso de la
Vega en sus “Comentarios Reales” (1609) describi6 esta forma de pescar con un arpon
como arma en barquillas de enea. Segiin Cobo, la materia prima se obtenia de las lagunas
cercanas al mar donde crecian “grandes juncales y carrizales (con lo que) (...) los indios
pescadores hacen sus balsas y embarcaciones”.*

La tecnologia agricola e hidraulica precolombina contintia utilizdndose en la
actualidad como camellones, cochas, andenes o terrazas de cultivo. Al respecto, Cieza
de Ledn en “La Cronica del Pertt” (1553) percibio el altiplano andino colindante al lago
Titicaca, como una meseta fria y dificil para la subsistencia humana. Sin embargo, a pesar
de este inconveniente, una agricultura intensiva era llevada a cabo con los cultivos propios
de la zona: patata, quinua y oca. Esta percepcion coincide con fray Reginaldo de Lizarraga
en “Descripcion del Per, Tucuman, Rio de la Plata y Chile” (1605) donde indica que en
la meseta del Collao a pesar del frio y heladas que imposibilitan las cosechas, lograban
alta productividad de papa y quinua para alimentar a alta densidad demografica de la
zona. También, destaco la prospera actividad ganadera a base de auquénidos. De esta
manera, a pesar del clima frigido del altiplano andino del Titicaca, existi6 productividad
suficiente para sostener pueblos grandes como Ayavire y Pucara.**

La observacion de Cieza es fidedigna y no pierde contemporaneidad al indicar que
el intercambio era intensivo con otros cultivos de otras zonas ecologicas:

“Es la tierra del Collao [...] el principal mantenimiento dellos es papas [...] y estas las
secan al sol y guardan de una cosecha para otra; y llaman a esta papa, después de estar
seca, chuiio [...] todos los moradores deste Collao viven contentos y sin necesidad |[...]
que por ser frios no eran tan fértiles y abundantes como los pueblos calidos y bien
proveidos [...]. Aunque en todo el Collao no se coge ni siembra maiz, no les falta a los
seflores naturales de ¢l y a los que lo quieren procurar [...], porque nunca dejan de traer
cargas de maiz, coca y frutas de todo género, y cantidad de miel”.*

En cuanto al cultivo del maiz, Garcilaso de la Vega sefiald que los incas lo
impusieron en el altiplano andino del Collao, en un medio hostil a su crecimiento,

4 CALANCHA, 1638, 409-410.
42 ACOSTA, 1962, 117.

43 COBO, 1895, 219.

4 RIVASPLATA, 2009, 99.

45 CIEZA DE LEON, 1984, 254.
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condicionando las riberas de lago Titicaca con andenerias para lograr su objetivo.*®
Asimismo, Bernabé Cobo indicé que los andenes o terrazas dominaban el paisaje andino
altiplanico, volviendo fértil a las laderas de las montafias, pues las cubrian de tierra de
cultivo.?’

Una costumbre en el altiplano andino de la meseta del Collao a mas de 4000
metros de altitud fue abrir canales para irrigar zonas secas para el crecimiento de pastos
que alimenten al ganado. Se menciona a los canales de regadio para pastos en la Visita
hecha a la provincia de Chuchito en 1567 por Garci Diez de San Miguel, visitador oficial
de Chuchito y ex corregidor de la zona. Esto mismo fue confirmado por Garcilaso de la
Vega en 1609 al mencionar los canales de regadio realizados en época precolombina que
permitieron el desarrollo de pastos para la ganaderia. Estos canales en época colonial
fueron disminuyendo, por el abandono y la falta de continuidad de hacerlas y
mantenerlas.*®

Otro eclesidstico que recorrid gran parte del Peru fue Fray Antonio Vazquez de
Espinosa en su obra “Compendio y descripcion de las Indias Occidentales” (1630) que
visitd Chincha y Pisco en la costa central andina donde apreci6 los mahamaes o chacras
hundidas que fue una técnica agricola usada en época precolombina, practicamente
desaparecida en la actualidad. Veintitrés afios mas tarde, el jesuita Bernabé Cobo en su
obra “Historia del Nuevo Mundo” (1653) también los describio. Esta técnica consistia en
cultivar en pleno desierto costero en zonas cercanas a las aguas subterraneas para
aprovechar la humedad, abonandolas con hojas de huarango y anchoveta.*’

Incluso Vasquez de Espinoza realiz6 una explicacion muy precisa y actual sobre
los procesos de percolacion e infiltracion de las aguas subterraneas:

“[...] es de advertir que cuando los rios traen mucha agua y vienen de avenida, las dichas
hoyas donde hay las vifias tienen poca humedad y frescura, y cuando vienen secos y sin
agua, estan las hoyas muy frescas y con humedad y alguna agua, y la razoén a mi parecer
es que cuando los rios vienen de avenida, vienen rapidos y el agua llena de barro, turbia
y gruesa, y asi por venir tan rapida y con los referidos impedimentos, no se trasmina por
la arena y venas de la tierra para comunicarse a estas hoyas distantes; y [...] cuando los
rios traen poco agua es la razén que como corren sin violencia de avenida sino con
remanso y como dicen al amor del agua y ella aunque poca viene clara y cristalina, de
esta suerte trasmina por las venas de las tierra y se comunica a las referidas hoyas con
mas abundancia. Excelente observacion de percolacion, escorrentia. >

En cuanto a otra practica precolombina perdida, el quipu, el funcionario Garci
Diez de San Miguel realiz6 una visita oficial en la provincia de Chuchito en el Collao en
el Altiplano andino del Titicaca en 1567.°! El objetivo de la visita era actualizar el pago
de tributos. Garci Diez habia sido corregidor de esta zona por muchos afios, por lo que no
era la observacion de un viajero ocasional sino de una persona que conocia el medio. En
el corregimiento de Chuchito era numerosa, 20.000 indigenas, y que tenian mucho
ganado, seguin el quipu del Inca.>?

4 GARCILASO DE LA VEGA, 1959, 183.

47.COBO, 1895, 189.

“GARCILASO DE LA VEGA, 1959, 278.

4 VAZQUEZ DE ESPINOSA, 1948, 653; COBO, 1895, 195.
50 VAZQUEZ DE ESPINOSA, 1948, 653.

51 Archivo General de Indias (AGI), Justicia, Legajo 479.

2 DIEZ DE SAN MIGUEL, 1964, 44, 46 y 48.
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4. Conclusion

En el siglo XVI, los cronistas consideraron antigiiedades cinco lugares del mundo
precolombino andino, a saber, Tiahuanaco, Chavin, Chimu, Huamachuco y Pucara, sitios
tan antiguos que no sabian ni los mismos indigenas quiénes los habian edificado. Las
obras incas no fueron consideradas antigiiedades en ese siglo porque eran coetaneos a
los espaioles. En este caso, los monumentos estaban habitados, los instrumentos eran
utilizados y los idolos adorados.

A medida que pas6 el tiempo, y el imperio inca desaparecia, los visitantes
europeos del siglo XVII consideraron las manifestaciones incas como antigiiedades
mas: Cuzco, Sacsaihuaman, Pachacamac, Huanucopampa y otros. Los europeos no solo
se limitaron en describir monumentos sino también practicas agricolas e hidraulicas ya
en desuso, cuyas improntas dominaban el paisaje, como los sistemas de canales y
mahamaes en el desierto costero peruano. Las descripciones de filtracion y percolacion
fueron realizadas magistralmente por Vasquez de Espinosa y Bernabé Cobo. Asimismo,
algunos cronistas y clérigos proporcionaron informacion etnoldgica de primer orden a
través de la descripcion y valoracion de las sociedades autoctonas del lugar.

En general, los cronistas y clérigos espafioles omiten mencionar las caracteristicas
de las antiguallas andinas que no entienden, que consideran ambiguas, que no se ajustan
a lo leido, conocido o experimentado. De esta manera, lo que no entienden no existe o
no deberia existir. S6lo se menciona lo que llama al recuerdo, pero mezclado con mitos,
es decir, se produce un esfuerzo de adecuacion de la realidad andina a un imaginario
europeo que habian llevado los espaiioles: los mitos grecorromanos, las leyendas
medievales y las profecias del Antiguo Testamento.
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Resumen

El 11 de marzo de 1951 Pio XII dirigié un radiomensaje de caracter social a los trabajadores espaioles. El
papa respondia asi a una peticion que, a través de las autoridades politicas espaiiolas, le habia realizado la
Delegacion Nacional de Sindicatos, el organismo que dirigia politicamente el sindicalismo vertical en
Espafia. Los dirigentes verticalistas pretendian utilizar el radiomensaje para presentarse como los
representantes del catolicismo social en Espafia; sin embargo, esta pretension causaba controversia entre la
jerarquia eclesiastica, dentro de la cual existian voces que negaban que el sindicalismo vertical fuese
congruente con la doctrina social de la Iglesia. Estas criticas terminaron afectando al contenido del
radiomensaje y a los actos que se celebraron en Espafia con motivo de su emision.
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Abstract

On 11 March 1951 Pius XII addressed a radio message of a social nature to the Spanish workers. The Pope
was responding to a request made to him through the Spanish political authorities by the National
Delegation of Syndicates, the body which politically directed vertical syndicalism in Spain. The verticalist
leaders intended to use the radio message to present themselves as the representatives of social Catholicism
in Spain; however, this pretension caused controversy among the ecclesiastical hierarchy, within which
there were voices that denied that vertical syndicalism was congruent with the social doctrine of the Church.
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These criticisms ended up affecting the content of the radio message and the events held in Spain when its
broadcast.

Key words

Pius XII, vertical syndicalism, social Catholicism, corporatism, Francoism

Resumo

Em 11 de Margo de 1951, Pio XII dirigiu uma mensagem de radio de natureza social aos trabalhadores
espanhois. O Papa estava a responder a um pedido que lhe foi feito através das autoridades politicas
espanholas pela Delegacdo Nacional de Sindicatos, o organismo que dirigia politicamente o sindicalismo
vertical em Espanha. Os lideres verticalistas pretendiam utilizar a mensagem de radio para se apresentarem
como os representantes do catolicismo social em Espanha; contudo, esta pretensdo causou controvérsia
entre a hierarquia eclesiastica, dentro da qual houve vozes que negavam que o sindicalismo vertical fosse
congruente com a doutrina social da Igreja. Estas criticas acabaram por afetar o contetdo da mensagem
radiofonica e os eventos realizados em Espanha por ocasido da sua emisséo.

Palavras chave

Pio XII, sindicalismo vertical, catolicismo social, corporativismo, franquismo

1. Introduccion

El 11 de marzo de 1951 Pio XII dirigié un radiomensaje a los trabajadores de Espaifia. La
practica de que los papas pronunciasen discursos a través de la radio habia sido inaugurada por Pio
XIen 1931, coincidiendo con el inicio de las emisiones de Radio Vaticano, y posteriormente habia
sido utilizada por su sucesor, Pio XII. En ocasiones, los radiomensajes se dirigian a todo el orbe
catdlico, generalmente coincidiendo con festividades litargicas, como la Navidad, mientras que en
otras estaban destinados a los fieles de un pais concreto. En este tltimo caso, solian producirse
porque previamente habia habido una peticion por parte de la jerarquia eclesiastica del pais
concernido.'

Sin embargo, en el caso del radiomensaje de 1951 la iniciativa no partié de la jerarquia
eclesiastica espafiola, sino de un organismo politico-sindical ajeno a la Iglesia: la Delegacion
Nacional de Sindicatos, maximo 6rgano rector del sindicalismo vertical, la organizacion sindical
oficial del régimen franquista. Este modelo organizativo habia surgido como un proyecto del
falangismo —el grupo politico del régimen mas identificado con los fascismos— a través del cual
se pretendia suprimir la lucha de clases —obligando a trabajadores y empresarios a encuadrarse
en unos mismos sindicatos— y poner la economia al servicio del “resurgimiento nacional” —por
la via de sindicalizar todas las actividades productivas. Finalizada la Guerra Civil, el régimen
franquista le habia otorgado caracter oficial, obligando a todas las entidades sindicales y patronales
legalmente existentes a incorporarse a los sindicatos verticales. Sin embargo, para tranquilizar al
empresariado, que se sentia amenazado por la creacion de un entramado institucional que aspiraba
a dirigir la vida econdmica del pais, el régimen habia sometido a los sindicatos a un férreo control.

! POLLARD, 2010.
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Asi, no les habia permitido fijar los salarios, sino que habia otorgado dicha funcion al Ministerio
de Trabajo. Del mismo modo, las funciones econdémicas desempenadas por los sindicatos habian
quedado sometidas a las directrices de los ministerios econémicos. El sindicalismo vertical se
habia visto, de este modo, atrapado en una posicién incomoda: la legislacion le atribuia la
representacion monopolistica de todas las fuerzas de la economia espafiola, pero en la practica su
sometimiento al liderazgo ministerial le impedia llevar a cabo el programa de transformaciones
que lo habia animado en un inicio.?

A lo largo de la década de 1940 la Delegacion Nacional de Sindicatos puso en marcha una
nueva estrategia para ampliar sus competencias y lograr su plena consolidacion dentro del régimen
franquista: presentar el sindicalismo vertical como una encarnacion de la doctrina social de la
Iglesia. Fabricar una identidad catolica para sus sindicatos era visto por los dirigentes verticalistas
como una forma de vencer las resistencias que su proyecto suscitaba. Para avalar estas
pretensiones, se habia creado en 1944 la Asesoria Eclesiastica de Sindicatos, un organismo adjunto
a los sindicatos, integrado por miembros del clero, que realizaba actividades de apostolado
dirigidas a los trabajadores. En 1945 el Vaticano habia autorizado a los obispos a nombrar a
sacerdotes para que se hiciesen cargo de la Asesoria en sus respectivas diocesis, decision esta que
habia sido presentada por el verticalismo como una suerte de aval a su catolicidad.?

Sin embargo, esta identificacion entre el sindicalismo vertical y la doctrina social de la
Iglesia causaba controversia en el seno de la jerarquia eclesiastica. La adopcioén por parte del
régimen franquista del verticalismo como su modelo sindical oficial habia supuesto la desaparicion
de un importante entramado asociativo catolico integrado por sindicatos obreros y cooperativas
agricolas.* La Iglesia habia perdido asi la posibilidad de disponer de un movimiento sindical y
cooperativista propio a través del cual influir sobre la vida econdmica y social.’ Ello habia dejado
un poso de resentimiento en algunos sectores del catolicismo. Prelados de sensibilidad politica
cercana al tradicionalismo, como Pedro Segura y Sdenz —cardenal de Sevilla— o Antonio de
Pildain y Zapiain —obispo de Canarias—, apenas ocultaban el rechazo que sentian hacia el
verticalismo.5

Otros sectores del episcopado espafiol si veian con buenos ojos el acercamiento del
sindicalismo vertical a la doctrina social de la Iglesia. Lo consideraban una decision acertada que
alejaba a los falangistas de las posiciones totalitarias que habian adoptado en un principio y que
abria un interesante campo a la Iglesia para influir sobre la politica social del régimen. La actitud
del obispo de Madrid-Alcala, Leopoldo Eijo y Garay, result6 paradigmatica al respecto. En 1937
habia manifestado, en una carta dirigida al cardenal primado, Isidro Gomé y Tomas, su rechazo al
sindicalismo vertical, al que consideraba una formula “totalitaria y extranjerizante”.” Pero unos
afios mas tarde habia cambiado de actitud, jugando un papel determinante en la creacion de la
Asesoria Eclesiastica de Sindicatos y afirmando que la doctrina sindical falangista defendia lo
mismo que las enciclicas sociales de los papas.®

Sin embargo, la mayor parte del episcopado espafiol no se alineaba ni con quienes
criticaban al sindicalismo vertical ni con quienes le concedian el marchamo de catdlico, sino que
preferia mantener una actitud de cautela. Enrique Pla y Deniel, a quien Pio XII habia nombrado

2 BERNAL GARCIA, 2010, 133-186.

3 LOPEZ GALLEGOS, 2004; BERZAL DE LA ROSA, 2015.

4 FERNANDEZ PRIETO y PAN-MONTOJO, 2022.

S MONTERO, 2001.

6 CHIL ESTEVEZ, 1988, 251-278; MARTINEZ SANCHEZ, 2002, 428-432.
7 ANDRES-GALLEGO y PAZOS (eds.), 2005, 26-30.

$ GALLEGO, 2014, 509-510.
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cardenal primado en 1941, tras el fallecimiento de Gom4, abanderaba esta postura. Consistia la
misma en no cuestionar el monopolio sindical falangista, aceptandolo como resultado que era de
una decision legislativa del régimen, pero, al mismo tiempo, no hacer nada que avalara la idea de
que el verticalismo era congruente con la doctrina social de la Iglesia. Los partidarios de esta
postura observaban que en el verticalismo existian rasgos que chocaban con los postulados sociales
de las enciclicas Rerum novarum de Leon X111y Quadragesimo anno de Pio XI. Asi, por ejemplo,
los sindicatos verticales presentaban una fuerte dependencia con respecto al Estado, mientras que
las enciclicas papales habian defendido un sindicalismo nacido de la iniciativa social. Ademas, el
verticalismo estaba sometido a la disciplina politica del partido unico —Falange Espafiola
Tradicionalista y de las JONS (FET y de las JONS)—, lo cual contradecia las advertencias de Pio
XI contra la politizacion de los sindicatos. En tales circunstancias, asociar al verticalismo con la
doctrina social catdlica era visto como una decision arriesgada que podia comprometer a la Iglesia
en la defensa de unos principios que no eran los suyos. Pero, al mismo tiempo, no se podia obviar
que el verticalismo era la organizacion sindical querida por un régimen politico que se definia a si
mismo como catolico y que mantenia excelentes relaciones con la Iglesia. Habia que evitar, por
ello, cualquier actitud que pudiese ser interpretada como una critica hacia el mismo.’

La posicion de cautela hacia el sindicalismo vertical que dominaba en el episcopado
espafiol se veia influida por la evolucion que estaba experimentando la doctrina social de la Iglesia
durante el papado de Pio XII, especialmente tras la II Guerra Mundial. En consonancia con lo
defendido por los pontifices anteriores, Pio XII defendia la organizacion corporativa que habia
propugnado Pio XI.!° Pero, al mismo tiempo, habia puesto especial cuidado en desmarcarse de las
experiencias corporativistas de cardcter autoritario que se habian llevado a la practica en Europa
durante el periodo de entreguerras.!! En este sentido, revistio especial importancia el discurso que
dirigio en 1945 a los trabajadores catdlicos italianos, en el cual expreso que los sindicatos debian
poseer caracter representativo y tener como finalidad defender los intereses de los trabajadores en
procesos de negociacion con la patronal.'?

Partiendo de estas premisas, y tras haber planteado el estado de la cuestion, este articulo
pretende analizar el radiomensaje de Pio XII desde la perspectiva de su relacion con el debate que
el sindicalismo vertical generaba en el seno del catolicismo espafiol. Para ello, se estructura en tres
partes. La primera estudia las gestiones que la Delegacion Nacional de Sindicatos llevo a cabo
para que el papa aceptase pronunciar el radiomensaje. La segunda se centra en los actos que los
dirigentes verticalistas organizaron en Espafa para efectuar escuchas colectivas del radiomensaje.
Finalmente, la tercera analiza el contenido del radiomensaje y los usos politicos de que fue objeto.
El resultado final nos permitird mejorar nuestro conocimiento sobre la cuestion sindical en el
régimen franquista y sobre el peso que el factor religioso adquiridé en la misma. Las fuentes
utilizadas proceden en su mayoria de los fondos “sindicatos” y “presidencia” del Archivo General
de la Administracion, situado en Alcald de Henares.

9 TUSELL, 1984, 359-366.

10 RYCHLAK, 2019.

' MISNER, 2015, 255-280; CHAPPEL, 2018, 144-181.

12 «“Allocuzione di Pio XII alle Associazioni Cristiane dei Lavoratori Italiani”, La Civilita Cattolica, vol. I1, n® 2275,
1945, 3-6.
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2. (Mensaje a los sindicatos espafioles 0 mensaje a los trabajadores espaiioles? La gestacion
de la alocucion del papa

La idea del radiomensaje habia surgido en 1950 cuando, con motivo de la celebracion del
Ao Santo, la Delegacion Nacional de Sindicatos habia planeado realizar una peregrinacion a
Roma. El proyecto habia consistido en desplazar a 10.000 miembros de los sindicatos hasta la
ciudad eterna, actuando como jefes de la expedicion el delegado nacional de Sindicatos, Fermin
Sanz-Orrio y el asesor eclesiastico nacional de Sindicatos, Luis Almarcha Hernandez, obispo de
Leon. Para este fin se calculd un presupuesto de 5 millones de pesetas, que habrian de ser
sufragados por la Delegacion Nacional de Sindicatos. No obstante, la viabilidad de la operacion
quedaba supeditada a que el Instituto Espafiol de Moneda Extranjera (IEME) concediese la
cantidad equivalente en liras italianas, unos 78 millones.'* Ocurria que la escasez de divisas era
uno de los mas graves cuellos de botella a los que debia hacer frente la maltrecha economia
espafiola y, por ello, el IEME no atendi6 la peticion en un principio. Pero el 25 de noviembre,
cuando los dirigentes verticalistas ya daban la oportunidad por perdida, cambi6 de opinion y
concedio 4 millones de liras. Esta cantidad quedaba muy por debajo de lo solicitado, de modo que
el tamafio de la expedicion hubo de ser reducido a 500 peregrinos.'* De manera apresurada, se
selecciond a los participantes: 250 plazas fueron asignadas a trabajadores y 100 a empresarios, los
cuales fueron elegidos en base a criterios “religiosos, familiares y de prestancia fisica”, mientras
que las 150 plazas restantes fueron ocupadas por dirigentes sindicales. '

El hecho de que la peregrinacion fuese a tener una repercusion inferior a la prevista dejo
una sensacion agridulce en Sanz-Orrio. Pero rapidamente, ide6 una férmula para contrarrestar este
inconveniente: conseguir que el papa dirigiese un mensaje a los peregrinos y que este fuese
retransmitido radiofénicamente a Espafa, donde se organizarian concentraciones de trabajadores
para escucharlo colectivamente.!'® Sanz-Orrio comunico su idea al ministro secretario general del
Movimiento, Raimundo Fernandez-Cuesta, encargado de la direccion de FET y de las JONS y su
superior jerarquico en la escala politica, quien, previa consulta con el ministro de Asuntos
Exteriores, Alberto Martin Artajo, le autorizo a contactar con el embajador espafiol ante la Santa
Sede, Joaquin Ruiz-Giménez, para iniciar las gestiones.!” En un principio, Ruiz-Giménez se
mostrd escéptico acerca de que el papa aceptase dirigir un mensaje a los sindicatos verticales.
Cuando el pontifice realizaba una alocucidon para una entidad era porque se trataba de una
organizacion confesional catdlica y porque lo habia solicitado la jerarquia eclesiastica del pais
afectado, circunstancias estas que no concurrian en aquella ocasion. En cualquier caso,
recomendaba al delegado nacional que tratase de recabar apoyos entre el episcopado espaiol.
Sanz-Orrio recurrid entonces a los dos valedores con que contaba en la jerarquia eclesidstica: Eijo
y Garay y Almarcha Herndndez, quienes realizaron gestiones ante el cardenal primado, Enrique

13 “Plan-guion de una peregrinacion a Roma con motivo del Afio Santo”, 15-1-1950, Archivo General de la
Administracion (AGA), Sindicatos, Asesoria Eclesiastica de Sindicatos (AES), caja 25.

14 Carta del secretario de la Junta Nacional del Afio Santo, Alfredo Lopez, a Fermin Sanz-Orrio, 25-X1-1950, AGA,
Sindicatos, Delegacion Nacional de Sindicatos (DNS), caja 35/00123.

15 “Peregrinacion sindical a Roma”, 25-X1-1950, AGA, Sindicatos, AES, caja 26.

16 Carta de Fermin Sanz-Orrio a Raimundo Fernandez-Cuesta, 18-XI-1950, AGA, Presidencia, Secretaria General del
Movimiento (SGM), caja 51/19019.

17 Carta de Fermin Sanz-Orrio a Joaquin Ruiz-Giménez, 21-XI-1950, AGA, Presidencia, SGM, caja 51/19019.
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Pla y Deniel y el nuncio apostolico, Gaetano Cicognani, logrando que ambos dieran el “nihil
obstat™.!8

A comienzos del mes de diciembre Joaquin Ruiz-Giménez entr6 en conversaciones con el
secretario de Estado sustituto de la Santa Sede, Giovanni Battista Montini —futuro Pablo VL'
Montini era conocido por sus simpatias por la democracia cristiana, debido a lo cual era mirado
con recelo por el franquismo.?’ Transmitiéndole las sugerencias que le habia enviado Sanz-Orrio,
Ruiz-Giménez le solicitd que el papa dirigiese un mensaje “a los sindicatos espafioles”. Montini
hizo constar que resultaba imposible que Pio XII realizase el discurso durante las semanas que
quedaban de 1950, dado que su agenda estaba llena por la clausura del Afio Santo.?! En su lugar,
planteo una alternativa: coincidiendo con la llegada de la peregrinacion sindical a Roma, se podrian
organizar en las ciudades espafiolas concentraciones “en homenaje al papa”, quien dirigiria a las
mismas un telegrama de bendicion. Incluso llegd a proporcionar al embajador un borrador del
texto de este telegrama:

“Al manifestar a los productores y obreros de los sindicatos espafioles Nuestra viva paternal gratitud
por el homenaje que Nos tributan deseamos exhortarles a vivir siempre con elevado espiritu las
normas sociales de la Iglesia como garantia de paz y prosperidad mediante el cumplimiento de las
mutuas obligaciones de patronos y obreros proporcionando asi bienestar material y moral prenda

de verdadera felicidad mientras les otorgamos de corazon implorada Bendicion Apostolica”.??

Este texto resultaba mucho mas escueto que el discurso que la Delegacion Nacional de
Sindicatos habia ambicionado, pero contenia un detalle de gran importancia: mencionaba a los
“sindicatos espafioles” y, en tal sentido, podia ser considerado como una forma de bendicion papal
al verticalismo. Sin embargo, Sanz-Orrio y Fernandez-Cuesta no supieron verlo asi, y consideraron
que un telegrama era demasiado poco para justificar una movilizacion de trabajadores en las calles.
Hacia falta un discurso radiado y asi se lo hicieron ver a Ruiz-Giménez, quien traslado estas
consideraciones a Montini, quien asegur6 que dicho discurso se produciria, pero no durante el Afio
Santo, sino en el transcurso de 1951.2

La peregrinacion sindical se llevo a cabo, finalmente, entre el 21 y el 27 de diciembre. Los
peregrinos, procedentes de las diferentes provincias, fueron reunidos en Barcelona, desde donde
partieron en tren con destino a Roma.?* El 23 de diciembre Pio XII recibi6 a una representacion
de los expedicionarios integrada por Sanz-Orrio, Almarcha Herndndez y “un trabajador”, quienes
hicieron entrega al papa de varias obras realizadas por artesanos espafioles. El pontifice mostr6 su

18 Carta de Fermin Sanz-Orrio, al responsable de la Seccion de Apostolado de la Asesoria Eclesiastica de Sindicatos,
Teodomiro de Villalobos, 27-XI-1950, AGA, Sindicatos, DNS, caja 35/00123.

19 Ruiz-Giménez se encontraba en aquellos momentos en plena negociacion del Concordato entre Espafia y la Santa
Sede, que finalmente seria firmado en 1953. Su principal interlocutor era, precisamente, Montini; véase: MARTIN
DE SANTA OLALLA SALUDES, 2016. Aunque la negociacion del radiomensaje del Papa no parece haber estado
vinculada a la negociacion del Concordato —Ila documentacion archivistica sobre la primera no menciona en ningin
momento a la segunda—, parece evidente que debid verse influida por el clima generado por la misma, de manera que
la decision vaticana de transigir con el radiomensaje pudo constituir un gesto de buena voluntad en un contexto en el
que ambas partes avanzaban hacia un acuerdo concordatario.

20 LABOA, 2017, 35-37.

2 Carta de Giovanni Battista Montini a Joaquin Ruiz-Giménez, 1-XII-1950, AGA, Presidencia, SGM, caja 51/19019.
22 Carta de Giovanni Battista Montini a Joaquin Ruiz-Giménez, 7-X11-1950, AGA, Presidencia, SGM, caja 51/19019.
2 Carta de Alberto Martin Artajo a Raimundo Fernandez-Cuesta, 12-XI1-1950, AGA, Presidencia, SGM, caja
51/19019.

24 «“Las peregrinaciones del Afio Santo”, La Vanguardia Espaiiola, Barcelona, 21-XI1-1950.
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agradecimiento y otorgd su bendicion a “la obra sindical espafiola”.? El dia 25 por la mafiana Pio
XII recibié en audiencia privada a Ferndndez-Cuesta, quien también se encontraba en Roma
representando al gobierno espaiol en la clausura del Afio Santo. Esa misma tarde se celebrd una
recepcion en la sede de la embajada espanola para los integrantes de la peregrinacion sindical.
Ferndndez-Cuesta tom¢ la palabra y reveld que en la entrevista mantenida con el papa aquella
manana este le habia asegurado que en breve dirigiria a los sindicatos el mensaje que habian
solicitado. El ministro terminé su intervencion afirmando: “hemos logrado formar un Estado social
y cristiano, pero aun han de ser superadas importantes etapas”. Tras esto, todos los presentes
entonaron el “Cara al sol” —el himno falangista— mientras saludaban brazo en alto.?® La estética
fascista que habia sido consustancial al verticalismo en sus origenes se combinaba con los
esfuerzos por lograr credibilidad a través de la adopcion de una identidad catdlica.

A comienzos de enero de 1951 Ruiz-Giménez y Montini retomaron el contacto para acordar
las condiciones en que se iba a producir el radiomensaje.?’” Montini propuso la fecha del 19 de
marzo, festividad de San José, pero Ruiz-Giménez le transmitié que las autoridades espafiolas
consideraban mas adecuado el 11 de marzo, vispera de la fecha en que se conmemoraba la
coronacion de Pio XII —acaecida en 1939— y en la que se celebraba la “fiesta del papa”.2® Montini
acepto esta propuesta. En realidad, detrés de la eleccion de esa fecha habia una motivacion politica.
El 11 de marzo era el dia siguiente al de la clausura del II Congreso Nacional de Trabajadores, que
se iba a celebrar en Madrid entre el 6 y el 10 de dicho mes. Los Congresos Nacionales de
Trabajadores reunian a representantes de los trabajadores elegidos en las elecciones sindicales
junto a técnicos de la Delegacion Nacional de Sindicatos para discutir cuestiones de caracter
laboral y elaborar unas conclusiones que eran presentadas al gobierno. En esta segunda edicion se
pretendia incluir en las conclusiones la aspiracion a que la fijacion de los salarios dejase de ser una
competencia exclusiva del Ministerio de Trabajo, permitiéndose a los sindicatos desarrollar
procesos de negociacion colectiva entre empresarios y trabajadores.?’

Una vez fijada la fecha, Ruiz-Giménez y Montini pasaron a discutir otra cuestion: la de
quién debia ser el destinatario del radiomensaje. Ruiz-Giménez habia insistido en que fuese
dirigido “a los sindicatos”, pero a Montini no le convencia que el papa se dirigiese a una
organizacion que no era confesionalmente catolica. Por ello, pidi6 al embajador que le
proporcionase materiales escritos acerca de la “naturaleza” de los sindicatos espafioles.>’ Ruiz-
Giménez respondiod a esta peticion proporcionandole una “Nota informativa sobre los sindicatos
espafioles” que redact6 la Asesoria Eclesidstica de Sindicatos. Este texto subrayaba los aspectos
del verticalismo que parecian congruentes con la doctrina social catolica, silenciando aquellos
otros que entraban en conflicto con ella. Asi, sefialaba que los sindicatos buscaban suprimir la
lucha de clases, sin que ello supusiese renunciar a la defensa de sus legitimos intereses; aseguraba
que poseian un caracter representativo, manifestado en el hecho de que se celebrasen elecciones
sindicales; enfatizaba que contribuian al apostolado catdlico entre los obreros; y, finalmente,
llamaba la atencion sobre las obras de caracter asistencial que realizaban, especialmente en el
ambito de la formacion profesional.?! Junto con esta “nota”, Ruiz-Giménez entregd a Montini un

25 “Actos de la mision oficial espafiola”, ABC, Madrid, 24-XI1-1950.

26 «“E] Padre Santo recibe en audiencia privada al sefior Fernandez-Cuesta”, ABC, Madrid, 27-X11-1950.

%7 Carta de Joaquin Ruiz-Giménez a Alberto Martin Artajo, 8-1-1951, AGA, Presidencia, SGM, caja 51/19019.

28 Carta de Joaquin Ruiz-Giménez a Giovanni Battista Montini, 19-1-1951, AGA, Presidencia, SGM, caja 51/19019.
2“1 Congreso Nacional de Trabajadores. Programa y ponencias”, 1950, AGA, Sindicatos, DNS, caja 35/00137.

30 Carta de Giovanni Battista Montini a Joaquin Ruiz-Giménez, 19-1-1951, AGA, Presidencia, SGM, caja 51/19019.
31 “Nota informativa sobre los sindicatos espafioles”, I-1951, AGA, Presidencia, SGM, caja 51/19019.
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ejemplar del libro Régimen sindical cristiano, de Martin Brugarola.*? Este jesuita, colaborador de
la Asesoria, era el mas entusiasta defensor de la catolicidad del sindicalismo vertical.

Pero los argumentos esgrimidos por la Asesoria Eclesidstica de Sindicatos no convencieron
a Montini, quien decidi6 contactar con el nuncio apostolico, Cicognani, para recabar su opinion.
Este se limit6 a transmitirle el punto de vista de Pla y Deniel, que, en realidad, era el de la mayoria
del episcopado espafiol: el que los sindicatos verticales organizasen un homenaje al papa constituia
una iniciativa loable, pero debia evitarse que esta pudiera servir para defender que el verticalismo
constituia una emanacion de la doctrina social catdlica; por ello, resultaba preferible que el papa
se dirigiese “a los trabajadores espafioles”, en vez de hacerlo “a los sindicatos espafioles”.>* La
respuesta de Cicognani era lo que Montini necesitaba para comunicar a Ruiz-Giménez que el papa
dirigiria un discurso social a la nacion espafiola, pero no un discurso especial para los sindicatos.
No obstante, la Santa Sede veria con buenos ojos que los sindicatos organizasen concentraciones
de trabajadores para escuchar el radiomensaje y rendir homenaje al papa. Tras comunicar estos
“problemas de ultima hora” a Madrid, Ruiz-Giménez dio el visto bueno a esta propuesta. El 10 de
febrero fue recibido en audiencia privada por Pio XII, quien le comunico oficialmente su decision
de realizar el radiomensaje.>*

Sanz-Orrio no habia conseguido su proposito de que el papa dirigiese su mensaje al
sindicalismo vertical, pero tenia motivos para estar satisfecho. El papa iba a dirigir un
radiomensaje “a los trabajadores espafioles” inmediatamente después del I Congreso Nacional de
Trabajadores. El verticalismo iba a recibir asi un aval que le resultaba muy necesario en una
coyuntura que estaba resultando dificil para el mismo, no solo por su incompleta consolidacion
dentro del régimen franquista, sino también por las dificultades econdomicas que estaba sufriendo
Espana. La galopante inflacion hundia el poder adquisitivo de las clases media y obrera y en
diferentes provincias del pais se manifestaban casos de hambre.*® Los dirigentes verticalistas eran
conscientes de que muchos culpaban a los sindicatos de la situacion econdémica, debido a la
intervencion que ejercian en los mercados de numerosos productos. Estas criticas las consideraban
injustas, dado que los sindicatos no ejercian dicha intervencion por iniciativa propia, sino
cumpliendo 6rdenes de los ministerios econdmicos.’® Por todo ello, la alocucién del papa
constituia una magnifica oportunidad para reivindicar el verticalismo en un momento en que estaba
siendo cuestionado.

3. Las concentraciones sindicales en homenaje al papa: acuerdos y controversias en torno a
un evento politico-religioso

La noticia de que el papa dirigiria un mensaje radiofonico a los trabajadores espafioles el
domingo 11 de marzo comenz6 a ser difundida a partir del 28 de febrero.?” Desde semanas antes,
Sanz-Orrio realizaba los preparativos de las concentraciones de trabajadores que acompafarian a
la alocucion papal. Asi, el 31 de enero habia dirigido una circular a los mandos de la organizacion
sindical comunicandoles o6rdenes precisas. Se iban a organizar concentraciones en las capitales de
todas las provincias, asi como en las localidades més pobladas y se pretendia que la estructura del

32 BRUGAROLA, 1948.

3 TUSELL, 1984, 214-215.

34 Telegrama de Joaquin Ruiz-Giménez a Alberto Martin Artajo, 11-11-1951, AGA, Presidencia, SGM, caja 51/19019.
35 Parte reservado de la CNS de Jaén, 1-1951, AGA, Sindicatos, DNS, caja 34/17560. También: DEL ARCO
BLANCO, 2020.

36 “Sobre la funcion econémica de la Organizacion Sindical”, 1950, AGA, Sindicatos, DNS, caja 35/00344.

37 «Pio X1I hablara el dia 11 a los trabajadores espafioles”, ABC, Sevilla, 1-111-1951.
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acto fuese la misma en todas partes. En primer lugar, se celebraria una “misa de campafia” —es
decir, en la plaza ptiblica—; acto seguido un obrero y un empresario “caracterizados” subirian al
estrado y mostrarian la adhesion de los “productores™ al papa, para a continuacion dar paso a la
maxima autoridad sindical de cada localidad, que pronunciaria un discurso final y realizaria una
“consagracion de los sindicatos espanoles a Cristo Redentor”. Finalmente, se procederia a escuchar
el radiomensaje del papa a través de equipos de megafonia. Serian repartidas entre los asistentes
pancartas con mensajes de alabanza a Pio XII, a Franco y Espafia, debiendo aparecer en ellas la
palabra “sindicatos”.*® La Delegacion Nacional de Sindicatos habia disefiado un acto que mezclaba
elementos religiosos y politicos con la finalidad de presentar el radiomensaje como un aval a la
catolicidad del sindicalismo vertical.

Elmismo dia 31 de enero, Sanz-Orrio habia dirigido una segunda circular, esta con caracter
“reservado”, en la que abordaba las dificultades a las que, presumiblemente, tendria que hacer
frente la organizacion de los actos. Debido al fuerte componente religioso que se pretendia
conferirles, era imprescindible obtener la autorizacion previa de los obispos y Sanz-Orrio daba por
hecho que algunos no la concederian. En concreto, consideraba muy probable que hubiese obispos
que se negasen a la celebracion de una “misa de campaiia” o que pusiesen reparos a la
“consagracion de los sindicatos”. El delegado nacional era consciente de que una parte de la
jerarquia eclesidstica no veia con buenos ojos los esfuerzos del sindicalismo vertical por
resguardarse bajo el paraguas de la doctrina catolica. Alli donde los prelados mostrasen un rechazo
terminante, habria que suprimir los componentes religiosos, manteniendo inicamente los discursos
y la escucha colectiva del radiomensaje.*’

Un aspecto destacado de los preparativos fue la redaccion de los discursos destinados a ser
pronunciados por el obrero y el empresario. Para que fuesen idénticos en toda Espaia, la
Delegacion Nacional de Sindicatos prepar6é unos modelos que fueron enviados a las delegaciones
provinciales. El discurso del obrero fue planteado como un “desagravio” que la clase obrera
espafiola dirigia al papa. Comenzaba reconociendo que, en el pasado, buena parte de los obreros
espafioles, dejandose llevar por “hombres corroidos por una politica sectaria”, habian adoptado
una actitud hostil hacia la Iglesia. Una pequefia minoria de “hombres imbuidos de la Verdad
Eterna” habia tratado de contrarrestar esta propaganda, pero muy pocos les habian prestado oidos.
Habia hecho falta “la tragedia de la guerra” para que los obreros se diesen cuenta de que la Iglesia
no era su enemiga, sino que deseaba su redencion.*® Por su parte, el discurso del empresario
destacaba la importancia de la labor desempefiada por los empresarios, verdaderos “artifices del
progreso economico”’, pero subrayaba que dicha labor debia ser realizada con “sensibilidad” hacia
las necesidades de los trabajadores.*! Ambas alocuciones buscaban presentar al sindicalismo
vertical como continuador de la tarea historica del catolicismo social, de manera que sus objetivos
principales consistirian en recristianizar a los obreros y promover una actitud paternalista hacia
ellos entre los empresarios.

Al mismo tiempo, Sanz-Orrio redacto el discurso que iba a pronunciar en la concentracion
de Madrid y que deberia ser repetido por los mandos sindicales de las distintas localidades donde
también se celebrasen concentraciones. Este texto establecia una identificacion entre el

38 Circular de Fermin Sanz Orrio a los mandos de la Organizacién Sindical, 31-1-1951, AGA, Sindicatos, AES, caja
27.

3 Circular reservada de Fermin Sanz-Orrio a los mandos de la Organizacion Sindical, 31-1-1951, AGA, Sindicatos,
AES, caja 27.

40 “Habla el obrero”, 1951, AGA, Presidencia, SGM, caja 51/19019.

41 “Habla el patrono”, 1951, AGA, Presidencia, SGM, caja 51/19019.
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sindicalismo vertical y el catolicismo social. Los sindicatos verticales, al reunir en una misma
organizacion a trabajadores y empresarios, eran asimilables a las “corporaciones” que habia
propugnado Pio XI en la Quadragesimo anno. Ademas, su programa de actuacion coincidia con
los objetivos de la doctrina de las enciclicas sociales, tales como la busqueda de la armonia entre
clases o la defensa de la propiedad privada.*?

Finalmente, lleg6 el 11 de marzo. A pesar de las pretensiones de la Delegacion Nacional
de Sindicatos de reproducir un mismo programa de actos en todas las localidades espafiolas, en la
practica se desarrollaron diferentes modelos de concentraciones. Ello fue producto de las distintas
actitudes que adoptaron los obispos ante la idea de dotar de contenido religioso al evento. La
concentracion de Madrid fue la que mas se ajustd al programa disefiado por los dirigentes
sindicales, como resultado de la estrecha amistad que Eijo y Garay mantenia con Sanz-Orrio. En
primer lugar, se celebr6 una misa en la Catedral de San Isidro, oficiada por el propio obispo. Acto
seguido, dio comienzo la concentracion en la Plaza de la Armeria, donde se reunieron 100.000
personas. El obispo se desplazo desde la catedral hasta dicha plaza y ocup6 su puesto en la tribuna
presidencial, en el centro de la cual se erigio un altar con la imagen de Jesus Obrero. Desde ella,
Bernardino Antén Ortiz, consiliario nacional de la Asesoria Eclesiastica de Sindicatos, oficid una
segunda misa, finalizada la cual tomaron la palabra el obrero y el empresario “caracterizados”.
Finalmente, Sanz-Orrio pronunci6 su discurso, que culminé con la “consagracion de los sindicatos
espafioles a Cristo Redentor”.*

En Leon, la sede episcopal de Almarcha Herndndez también estaba prevista una misa de
campaia, pero las fuertes lluvias obligaron a suspender la concentracion. En su lugar, se celebrd
una misa en la Iglesia de los Capuchinos y, a continuacion, un acto de homenaje al papa en el
Teatro Principal.** En Zaragoza los dirigentes sindicales quedaron altamente satisfechos por la
colaboracion prestada por el arzobispo, Rigoberto Doménech Valls, quien permitido que la
concentracion se celebrase frente a las puertas de la catedral y que fuese iniciada con una misa de
campana. Del mismo modo, valoraron positivamente la actitud del obispo de la didcesis de San
Sebastian, Jaime Font y Andreu, quien permitié que se celebrase una misa de campafia en la
concentracion que fue llevada a cabo en la Alameda de Calvo Sotelo. Otras capitales donde se
celebraron misas de campafa fueron las catalanas de Tarragona, Lérida y Gerona; Caceres —
donde el obispo también dirigi6 un discurso a la multitud concentrada—; Ciudad Real —donde la
misa fue oficiada por el propio obispo— o Santander.*

En el extremo opuesto se situaron los obispos que se negaron a que las concentraciones
sindicales incluyesen actos religiosos, obligando a estas a adoptar un cariz exclusivamente politico.
El cardenal arzobispo de Sevilla, Pedro Segura y Sdenz, habia prohibido desde 1938 la celebracion
de misas de campafia para evitar su instrumentalizacion por parte de los falangistas.*® Sin contar
con los sindicatos, organizd una misa en la catedral a la cual convoco a los trabajadores y
empresarios sevillanos, indicando que al finalizar la misma seria radiado el mensaje del papa. Para
evitar un conflicto, la Delegacion Provincial de Sindicatos renuncié a convocar un acto propio,
aceptando “sumarse” al convocado por el cardenal. La misa fue oficiada por el capellan mayor de
la catedral, pero Segura hizo uso de la palabra después de la emision de las palabras del papa, para
glosarlas. En ningun momento se mencion6 el caracter sindical de la jornada. Segura habia logrado

42 “Habla el jefe sindical”, 1951, AGA, Presidencia, SGM, caja 51/19019.

43 “El homenaje de los sindicatos a Su Santidad”, ABC, Madrid, 13-11I-1951.

4 “Homenaje sindical a Pio XII”, Proa, Ledn, 13-111-1951.

4 “Homenaje sindical al Papa”, 11-I11I-1951, AGA, Presidencia, SGM, caja 51/19019.
4 PAREJO FERNANDEZ, 2014.
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arrancarle el ‘“homenaje al papa” a los sindicatos, convirtiéndolo en una celebracion
exclusivamente eclesidstica.*’

El obispo de Las Palmas, Antonio de Pildain, se negé a que el acto sindical incluyese una
misa y prohibié que hubiese sacerdotes presentes. Debido a ello, la Delegacion Provincial de
Sindicatos hubo de contentarse con un acto estrictamente politico, que se celebrd en el Teatro
Pérez Galdés.*® En Calahorra, sede episcopal de la provincia de Logrofio, el obispo, Fidel Garcia
Martinez, conocido por su sensibilidad antifalangista, también desvinculo a la Iglesia de la
concentracion sindical. Esta se celebro en la via publica, sin misa, y al término de la misma se
escuch¢ en directo el radiomensaje papal. A continuacion, y de manera independiente, se celebro
una misa en la catedral, que culmind con una nueva escucha del radiomensaje, ahora en diferido.
Garcia Martinez no asisti6 a la concentracion sindical, a pesar de que habia sido invitado, pero si
asistio a la misa posterior en la catedral.*’ Y en Avila el obispo, Santos Moro Briz, permitié que
la Accion Catdlica organizase una concentracion en la via publica al margen de los sindicatos y
que en ella se celebrase una misa de campana. La Delegacion Provincial de Sindicatos hubo de
contentarse con realizar un acto de menor repercusion en el Teatro Principal. De este modo, un
evento que habia sido resultado de las gestiones del verticalismo habia terminado siendo
capitalizado por un organismo ajeno a ¢1.%°

Los esfuerzos de la Accion Catolica y, especialmente de su rama especializada para el
apostolado obrero, la Hermandad Obrera de Accion Catdlica —HOAC— por conseguir espacios
propios en la jornada del radiomensaje ocasionaron conflictos en algunas localidades. La HOAC
habia sido creada en 1946 como un instrumento de Accion Catolica dirigido a recristianizar a la
clase obrera. El sindicalismo vertical habia visto su aparicion con inquietud, debido a que temia
que detrds de ella hubiese un proyecto para recuperar el antiguo sindicalismo catélico. Estos
temores habian comenzado a confirmarse a finales de la década de 1940, cuando la HOAC habia
incorporado a su discurso elementos de critica hacia la situacion econdémica que sufrian los
trabajadores.’! El 11 de marzo de 1951, en diferentes localidades, la HOAC organizd sus propios
actos de escucha colectiva del radiomensaje, restando asi asistencia a los actos sindicales. Asi, en
Logrofio organizd escuchas colectivas en varias parroquias, provocando que el acto sindical,
celebrado en el “Cinema Diana”, fracasase, pues solo asistieron 500 personas, quedando algunos
asientos vacios.>? También en Vitoria la HOAC llevé a cabo su propio acto al margen del oficial,
que se celebr6 en el Teatro Principal. Este acto, que se caracterizd por una marcada estética
falangista, contd con la presencia del obispo, Jos¢ Maria Bueno Monreal, pero los dirigentes
verticalistas echaron en falta la presencia de otros miembros del clero local, quienes declinaron
asistir, prefiriendo hacer acto de presencia en el acto hoacista (ver Fotografia 1).* Al desmarcarse
de las concentraciones oficiales organizadas por el sindicalismo vertical, la Accion Catolica obrera
mostraba su falta de conformidad con la utilizacion politica que se trataba de llevar a cabo de las
palabras del papa.

47 “El Dia del Papa en Sevilla”, ABC, Sevilla, 13-111-1951.

4 “Homenaje de la Organizacion Sindical espafiola al Papa”, Falange, Las Palmas, 13-111-1951.

4 Carta del asesor eclesidstico provincial de Logrofio, Francisco Prado Lerena, a Bernardino Antén Ortiz, 20-111-1951,
AGA, Sindicatos, AES, caja 27.

30 “Homenaje sindical al Papa”, 11-111-1951, AGA, Presidencia, SGM, caja 51/19019.

S' LOPEZ GARCIA, 1995, 27-35.

32 Parte reservado de la CNS de Logrofio, I1I-1951, AGA, Sindicatos, DNS, caja 34/08028.

53 Parte reservado de la CNS de Alava, 3-1951, AGA, Sindicatos, SNS, caja 34/17575.
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Fotografia 1. Vitoria: acto sindical de homenaje a Pio XII en el Teatro Principal,
11 de marzo de 1951.3

Pero la mayoria de los obispos no se inclin6 ni por el apoyo incondicional prestado por
Eijo y Garay en Madrid ni por la estrategia de sabotaje seguida por Segura en Sevilla, sino que
opto por una via intermedia, consistente en evitar que las concentraciones sindicales tuviesen un
componente explicitamente religioso, pero, al mismo tiempo, realizar algun tipo de gesto amistoso
hacia las mismas. Asi, en Valencia se celebrd en primer lugar una misa en la catedral y, acto
seguido, se inicid la concentracion sindical en la calle, que tuvo caracter politico. A esta
concentracion asistié el vicario general de la diocesis, quien ocup6 un puesto destacado en la
tribuna de autoridades. Similar sucesion de acontecimientos se siguid en Granada, donde fue el
arzobispo, Balbino Santos Olivera, quien estuvo presente en la concentracion e, incluso, pronuncio
unas breves palabras. En Toledo, el acto sindical se llevo a cabo en el Teatro Rojas. No hubo misa
ni consagracion, pero si cont6 con la presencia destacada del cardenal primado, Pla y Deniel.>> Al
establecer una nitida separacion entre las facetas religiosa y politica de la jornada, estos prelados
evitaban una identificacion explicita entre el sindicalismo vertical y la Iglesia. Al mismo tiempo,
rindiendo una visita al acto sindical, mostraban su apoyo al esfuerzo de los dirigentes verticalistas
por acercar a los trabajadores espafioles a la religion catdlica.

Indudablemente, donde la jornada resultd6 mas accidentada fue en Barcelona, ya que por
decision del gobernador civil no se celebr6 el acto de escucha colectiva del radiomensaje. Ello se
debio a que desde comienzos del mes de marzo se estaba desarrollando en la ciudad un movimiento
de protesta por el coste de la vida, el cual se habia plasmado en un boicot al servicio municipal de
tranvias y las autoridades consideraron que la tension social desaconsejaba la realizacion de
concentraciones en la via publica.’® El lunes 12 de marzo Barcelona amaneci6 paralizada por un
movimiento huelguistico que se prolongd hasta el dia 15; entre abril y mayo se produjeron nuevas
huelgas en las tres provincias vascas —Vizcaya, Guipuzcoa y Alava— y en Navarra. Estos sucesos
debilitaron la posicion de la Delegacion Nacional de Sindicatos. El prestigio de Sanz-Orrio quedo
dafiado, siendo relevado como delegado nacional por José Solis Ruiz en septiembre de 1951.%7

54 Fuente: Ministerio de Cultura y Deporte (Espafia). Archivo General de la Administracion, Sindicatos, Asesoria
Eclesiastica de Sindicatos, caja 31, signatura topografica 35/31.105-31.109.

5 “Homenaje sindical al Papa”, 11-I11-1951, AGA, Presidencia, SGM, caja 51/19019.

5% RAMOS I RAMOS, 1991; RICHARDS, 1999.

57 BERNAL GARCIA, 2010, 402-414.
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En conjunto, el sindicalismo vertical logré organizar actos en 5.485 localidades. A pesar
de que el 11 de marzo de 1951 se caracterizo por las malas condiciones meteoroldgicas, con lluvia
en buena parte de la geografia espafiola —lo cual explica que en muchos sitios los actos se
celebrasen en locales cerrados—, la asistencia satisfizo las expectativas de los organizadores.
Ciertamente, en las capitales de provincia quedo por debajo de lo previsto. La Delegacion Nacional
de Sindicatos habia esperado en ellas una asistencia de 894.000 personas, mientras que al final
fueron solo 518.000. La diferencia de 376.000 personas se explica, solo en parte, por la cancelacion
de la concentracién de Barcelona, donde se esperaba reunir a 100.000 personas.’® Algunos
delegados provinciales de Sindicatos reconocieron que la convocatoria no habia tenido el eco
esperado. Asi, el de Santander sefial6 que la asistencia de obreros habia sido reducida y que, al
final, se habia logrado que el acto presentase una apariencia “decorosa” gracias a que familias que
estaban llevando a cabo su paseo dominical se habian sumado (ver Fotografia 2).>” Sin embargo,
este relativo fracaso en las capitales de provincia quedé compensado por el éxito obtenido en los
pueblos, donde se esperaba reunir a 3.000.000 de personas, acudiendo finalmente 4.300.000.°° En
el mundo rural, donde el aparato del poder politico poseia un conocimiento personalizado de los
ciudadanos habia sido mas facil movilizar a la poblacion.

Fotografia 2.- Santander: concentracion en la Plaza de Velarde en homenaje a Pio XII,
11 de marzo de 1951.%!

4. “Amadisimos hijos, empresarios, técnicos y trabajadores”: el radiomensaje y sus usos
politicos

A las 13 horas se hizo el silencio. Era el momento en que Pio XII iba a iniciar su
radiomensaje y Radio Nacional de Espafia conectd con Radio Vaticano para emitir la sefial a todo
el pais. Comenz6 saludando a los “empresarios, técnicos y trabajadores, reunidos en Madrid y

8 “Homenaje sindical al Papa”, 11-111-1951, AGA, Presidencia, SGM, caja 51/19019.

% Parte reservado de la CNS de Santander, I11-1951, AGA, DNS, caja 34/19280.

% “Homenaje sindical al Papa”, 11-111-1951, AGA, Presidencia, SGM, caja 51/19019.

&1 Fuente: Ministerio de Cultura y Deporte (Espafia). Archivo General de la Administracion, Sindicatos, Asesoria
Eclesiastica de Sindicatos, caja 32, signatura topografica 35/31.105-31.109.
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provincias para consagraros a Cristo Redentor”.®? “Empresarios, técnicos y trabajadores” eran las
categorias en las que estaban organizados los miembros de los sindicatos verticales. El papa se
adaptaba, de este modo, a la peculiar personalidad del sindicalismo vertical, que reunia a capital y
trabajo en una misma organizacion, pero sin hacer una referencia explicita al mismo. Llama
también la atencion la alusion a la “consagracion a Cristo Redentor”. El papa se referia a una
“consagracion” de los “empresarios, técnicos y trabajadores”, cuando, en realidad, lo que se habia
hecho en Madrid era una “consagracion de los sindicatos”, mientras que en numerosas didcesis no
se habia llevado a cabo, por no juzgarlo oportuno sus obispos.

Tras este saludo inicial, Pio XII pas6 a explicar los rudimentos de la doctrina social de la
Iglesia. Desde la publicacion de la enciclica Rerum novarum, la “cuestion social” venia ocupando
un lugar central entre las preocupaciones de la Iglesia, por lo que nadie podia acusarla de haberse
desentendido de los padecimientos de los obreros. Si habia condenado a ciertos movimientos
sindicales no era porque buscasen una mejora de las condiciones materiales de la clase trabajadora,
sino porque perseguian objetivos ideoldgicos que eran incompatibles con la fe y la moral catolicas.
En realidad, la solucién a los problemas sociales solo podia venir de la aplicacion practica de la
doctrina catolica. Esta partia de la defensa de la propiedad privada y de la inevitabilidad de las
diferencias sociales: “siembre habra desigualdades econdmicas”. Pero, al mismo tiempo, defendia
la necesidad de avanzar hacia una mayor igualacion, para evitar que la sociedad quedase polarizada
entre “un pequefio grupo de privilegiados y riquisimos” y ‘“una enorme masa popular
empobrecida”. Para lograr esa mayor igualacion, el catolicismo social presentaba tres propuestas:
difundir la propiedad privada entre el mayor numero de personas posible, establecer el “justo
salario” y sustituir el contrato individual de trabajo por un “contrato de sociedad”, en el cual los
trabajadores tendrian derecho a participar en los beneficios de la empresa.®?

Solo en la recta final de su discurso el papa incorpord una referencia a la realidad espafola.
Lo hizo a través de una alabanza descontextualizada a la formacion profesional:

“Con esta ocasion no podemos menos de dirigir algunas palabras de elogio paternal a esas
Instituciones que habéis creado y continudis creando en gran nimero con el fin de educar a los
jovenes trabajadores, haciendo de ellos excelentes obreros especializados y al mismo tiempo
cristianos convencidos. No podriais hacer cosa mejor. En el auge y florecimiento de esa obra vemos
un signo prometedor para el porvenir.”*

Sin embargo, la situacion de los estudios profesionales en Espafa distaba de ser halagiiefia.
Los propios servicios sindicales de estadistica reconocian que el nimero de escuelas estaba muy
lejos de satisfacer las necesidades del pais, calculando el déficit de plazas escolares en 300.000.%
(Qué habia llevado a Pio XII a incluir esta alabanza a la politica de formacion profesional
desarrollada por el régimen franquista? Como recordaremos, en la “nota informativa” que la
Asesoria Eclesiastica habia elaborado en enero se aludia a la funcion asistencial desarrollada por
los sindicatos en el campo de la formacion profesional. Parece, por lo tanto, que el discurso papal

62 “Radiomensaje del Santo Padre Pio XII a los trabajadores de Espafia”, en Acta Apostolicae Sedis, afio 43, serie 11,
vol. XVIII, 1951, 213.

63 “Radiomensaje del Santo Padre Pio XII a los trabajadores de Espafia”, en Acta Apostolicae Sedis, afio 43, serie 11,
vol. XVIII, 1951, 214-215.

64 “Radiomensaje del Santo Padre Pio XII a los trabajadores de Espafia”, en Acta Apostolicae Sedis, afio 43, serie 11,
vol. XVIII, 1951, 215.

% “Informe sobre algunas actividades asistenciales de la Organizacion Sindical”, 1954, AGA, Sindicatos, DNS, caja
35/00345.
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quiso incorporar alguna informacion procedente de dicha “nota”, optando por una cuestion de tipo
asistencial, poco comprometida, y desvinculdndola del contexto sindical en el que la habia situado
la Asesoria. El radiomensaje finalizé con un saludo del papa a los peregrinos espafioles que habian
visitado Roma a lo largo del Afio Santo. La alocuciéon no contuvo ni una sola referencia al
sindicalismo vertical.

Finalizado el radiomensaje, comenz6 una pugna destinada a tratar de presentarlo como un
elemento que reforzaba alguna de las visiones existentes en el seno del régimen franquista en torno
a la cuestion sindical. Esta pugna podemos encontrarla ya en el mismo tratamiento periodistico
que recibio la noticia del radiomensaje. Asi, los diarios vinculados al verticalismo —como Pueblo,
que era propiedad de la Delegacion Nacional de Sindicatos— o al falangismo —como Arriba,
perteneciente a la Secretaria General del Movimiento—, hicieron hincapié en la naturaleza sindical
de la jornada del 11 de marzo.%® El papa habia dirigido un mensaje “a los trabajadores espafioles”,
pero lo mas destacable era que ese mensaje habia sido acogido por trabajadores que habian sido
convocados por los sindicatos.

Radicalmente distinto fue el tratamiento dado a la noticia por Ecclesia, érgano oficial de la
Accion Catolica. En su nimero de 17 de marzo incluia un editorial en el cual se omitia el caracter
sindical que habian tenido las manifestaciones del dia 11.%7 Y el namero del 24 de marzo
presentaba un reportaje fotografico del acto celebrado en la Plaza de la Armeria de Madrid en el
que se habia dejado fuera cualquier elemento que indicase que la concentracion habia sido
convocada por el verticalismo. No aparecian las pancartas con la palabra “sindicatos” y no se
incluia ninguna imagen de los oradores sindicales que habian tomado la palabra a lo largo de la
mafiana.®® La Accion Catolica presentaba la alocucion papal como un “mensaje social a Espafia”,
ignorando el hecho de que los sindicatos habian jugado un papel determinante a la hora de
conseguir que el radiomensaje se produjese.

Frente a esta omision, la Asesoria Eclesidstica de Sindicatos se alzdé como la principal
defensora de la idea de que el radiomensaje constituia un espaldarazo al modelo sindical espafiol.
Segun sus colaboradores, el papa habia descrito un programa de actuacion social que confluia con
el que los sindicatos verticales estaban tratando de llevar a la practica. Las declaraciones pontificias
a favor del salario justo, de un mejor reparto de la riqueza o de la participacion obrera en los
beneficios coincidian con propuestas que el verticalismo habia realizado en los Congresos
Nacionales de Trabajadores de 1946 y 1951.%°

Sin embargo, la Asesoria no consiguid que su interpretacion del sindicalismo vertical fuese
aceptaba unanimemente por el catolicismo espafiol. Muy al contrario, a lo largo de la década de
1950 proliferaron las voces eclesiasticas que cuestionaban el modelo sindical existente en Espaiia.
Un aspecto relevante de las mismas es que, a menudo, hicieron hincapié en el hecho de que Pio

% “Los trabajadores encuadrados en la Organizacion Sindical escucharon con emocion el radiomensaje de Pio XII7,
Pueblo, Madrid, 13-11I-1951; “Fervoroso homenaje de la Organizacion Sindical al Papa”, Arriba, Madrid, 13-III-
1951. Por el contrario, la prensa no vinculada a Falange prefiri6 resaltar en sus titulares el caracter de “mensaje a los
trabajadores espafioles” que habia tenido el discurso, mencionando la naturaleza sindical del homenaje solo en el
cuerpo de la noticia; algunos ejemplos: “El Papa por Espaiia, reitera Pio XII en su mensaje a los trabajadores
espafioles”, Diario de Burgos, Burgos, 13-11I-1951; “Espafia entera rindi6 el domingo filial homenaje a Su Santidad”,
El Correo Gallego, Santiago de Compostela, 13-I1I-1951.

67 “El mensaje social”, Ecclesia, n® 505, 17-111-1951.

68 «E] radiomensaje de Pio XII en Madrid”, Ecclesia, n® 506, 24-111-1951.

9 “Funciones del Asesor a la luz del mensaje del Papa”, Boletin de Informacién de la Asesoria Eclesidstica de
Sindicatos, n° 6, 1951, 1-3.
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XII, en su radiomensaje de 1951, no habia realizado ni una sola mencion al sindicalismo vertical,
silencio detras del cual creian ver la falta de entusiasmo del papa por el modelo sindical espafiol.

Una de las primeras alusiones a la omision del sindicalismo vertical en el radiomensaje del
papa la encontramos en enero de 1954, en una carta dirigida por el obispo de Malaga, Angel
Herrera Oria, al subsecretario de la presidencia del gobierno, Luis Carrero Blanco. Herrera Oria
habia creado en 1951 el Instituto Social Leon XIII, destinado a difundir la doctrina social de la
Iglesia.”” En noviembre de 1953 este Instituto habia organizado unas conferencias sociales en
Bilbao y, acto seguido, uno de sus profesores, Rafael Gonzalez Moralejo, habia publicado en
Ecclesia una resena de las mismas. En ella ponia de manifiesto que en las conferencias se habia
expresado el descontento existente hacia el ordenamiento sindical, abogédndose por la implantacion
de un sistema de “corporaciones” que permitiese a empresarios y trabajadores negociar los
salarios.”! Carrero Blanco habia escrito a Herrera Oria, pidiéndole explicaciones por el hecho de
que su Instituto llevase a cabo actividades en las que se cuestionaba a las instituciones del régimen.
En su contestacion, el obispo de Malaga reconoci6 que no creia que el sindicalismo vertical fuese
coherente con la doctrina social de la Iglesia. Para avalar esta opinion, aludia al hecho de que Pio
XII no se hubiese dignado a abordar la cuestion sindical en su radiomensaje:

“¢Responde el sindicato vertical, hoy existente, al pensamiento ideal pontificio? Muchos opinan
que no. No responde al modelo ideal trazado por los Papas. La Iglesia ha guardado sobre esta
materia una gran reserva. Basta para confirmarlo leer el discurso del Papa de 11 de marzo de 1951,
dirigido por radio a los productores espafioles.””

No obstante, Herrera Oria se mostraba conciliador y reconocia que no era sensato que la
Iglesia airease en publico sus dudas sobre el verticalismo, dado que ello podria debilitar al régimen,
lo cual considerada no deseable.

Mucho menos conciliador fue el tono adoptado por el obispo de Canarias, Antonio de
Pildain, quien en 1954 publico una carta pastoral titulada “El sistema sindical vigente en Espafia,
Jesta, o no, concorde con la doctrina social de la Iglesia?” que contenia una demoledora critica al
sindicalismo vertical y negaba que la asimilacion entre este y el catolicismo social fuese posible.”
Pildain no hizo alusién al radiomensaje del papa, pero si lo hizo el delegado nacional de Sindicatos,
José Solis Ruiz, en un escrito de alegaciones a su pastoral que envio al gobierno. Solis exaltaba la
“filialidad catolica” de los sindicatos verticales y, como pruebas de ella, mencionaba la creacion
de la Asesoria Eclesiastica de Sindicatos, la bendicion que Pio XII habia impartido a la
representacion sindical que habia peregrinado a Roma en diciembre de 1950 y “las palabras que
S.S. dirigi6 el 11 de marzo de 1951 a los millones de afiliados a los Sindicatos espafioles que le
rindieron homenaje”.”*

En 1959, Rafael Gonzéalez Moralejo —convertido ahora en obispo auxiliar de Valencia—
retomo la polémica sobre el sindicalismo vertical. Lo hizo a través de un libro titulado E/ momento
social de Esparia que contenia un capitulo dedicado a refutar la idea de que los sindicatos existentes
en Espafia fueran las corporaciones que habia propugnado Pio XI.”> En una conferencia

70 SANCHEZ JIMENEZ, 2016.

"I Rafael Gonzalez Moralejo, “La post-mision social de Bilbao”, Ecclesia, n® 649, 19-X11-1953, 12-14.

2 SANCHEZ JIMENEZ, 1986, 325.

73 Antonio de Pildain y Zapiain, “El sistema sindical vigente, ;est4, o no, concorde con la doctrina social de la
Iglesia?”, IX-1954, AGA, Presidencia, SGM, caja 51/19050. También: RODRIGUEZ MARTIN, 2011.

74 Carta de José Solis Ruiz a Raimundo Fernandez-Cuesta, 26-1-1955, AGA, Presidencia, SGM, caja 51/19050.
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pronunciada en 1961, organizada por la Asociacion Catolica Nacional de Propagandistas, negd
que el radiomensaje de Pio XII —al cual, curiosamente, consideraba dirigido a la “organizacion
sindical espafiola”—, pudiese ser utilizado como argumento para afirmar la naturaleza social-
catdlica de esta:

“Volved a leer [...] el discurso del Papa Pio XII a los miembros de la organizacion sindical
espafiola. Se dirigio a ellos, a todos ellos, en toda Espaia, el 11 de marzo de 1951, con ocasion en
que toda la organizacion sindical espafiola se consagraba a Cristo Redentor y al mismo tiempo
queria rendir ferviente homenaje de filial devocion a su Vicario en la tierra. Yo lo he estudiado con
muchisima atencion, repetidas veces, y no descubro nada que permita asegurar que el Papa dé en
¢l un juicio sobre la misma organizacion. Ni siquiera la nombra. [...] No hace la menor alusion, a
lo largo de todo el documento, que pueda significar condenacion o alabanza de la organizacion.””

Los argumentos de quienes cuestionaban la catolicidad del verticalismo fueron contestados
por Martin Brugarola. En un libro de 1964 dedicado a refutar las criticas que se dirigian al
sindicalismo vertical desde una optica catdlica, reconocié que el hecho de que Pio XII no hubiese
mencionado a los sindicatos espafioles en su radiomensaje de 1951 habia sido esgrimido como
prueba de la existencia de una supuesta “relacion problematica” entre el verticalismo y la doctrina
pontificia. Brugarola lo negaba: el que el papa no hubiese abordado la cuestion sindical en su
alocucion resultaba “irrelevante”. Lo unico importante era que el pontifice habia aceptado dirigir
un discurso “a la organizacion sindical espafiola” —al igual que Gonzalez Moralejo, ignoraba que
el discurso, en realidad, habia tenido como destinatarios a los trabajadores—, lo cual solo podia
significar que dicha organizacion estaba en sintonia con los preceptos sociales auspiciados desde
la Santa Sede.”’

Como puede comprobarse, a mediados de la década de 1960 el radiomensaje de 1951
seguia siendo esgrimido en las controversias entre detractores y partidarios de la catolicidad del
sindicalismo vertical. Sin embargo, posturas como los de Gonzéalez Moralejo o Martin Brugarola
empezaban a quedar superadas debido a las transformaciones que estaba experimentando la
Iglesia. Pio XII habia fallecido en 1958 y sus sucesores, Juan XXIII (1958-1963) y Pablo VI (1963-
1978) habian renovado el catolicismo social, rompiendo con la tradicién corporativista.”® Juan
XXIII, en un mensaje dirigido a la Semana Social de Canada, en 1960, habia advertido que las
organizaciones corporativas que reunian conjuntamente a empresarios y trabajadores solo eran
legitimas si se basaban en asociaciones libres a través de las cuales las clases sociales pudiesen
defender sus propios intereses.”” Y Pablo VI habia sido mas explicito al declarar, en 1966, que la
Iglesia defendia sin ambages la libertad sindical, habiendo superado “cierta preferencia” que en el
pasado habia sentido “por las formas corporativas y por las asociaciones mixtas”.%® Estas
declaraciones dejaban sin apoyatura a quienes, como Brugarola, utilizaban la autoridad pontificia
para justificar un modelo de organizacion sindical como el espafiol, que negaba la libertad sindical.

76 GONZALEZ MORALEJO, 1961, 420-421.
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Pero también a quienes, como Gonzdlez Moralejo, habian fundamentado sus criticas al
verticalismo en su falta de correspondencia con la tradicion corporativista del catolicismo social.

Este nuevo contexto propicio la aparicion de nuevas generaciones de clérigos y de
militantes catélicos dispuestos a defender una democratizacion sindical.®! El impacto del Concilio
Vaticano II les llevo a colaborar con movimientos que trataban de organizar a los trabajadores al
margen de la disciplina del sindicalismo vertical.%? Algunos autores vinculados con este nuevo
catolicismo social revisitaron el radiomensaje emitido por Pio XII, alcanzando una conclusiéon muy
distinta a la que habian llegado los catodlicos sociales de la década de 1950. Desde su punto de
vista, el radiomensaje habria constituido un acto rechazable a través del cual la Iglesia se habria
prestado a legitimar el modelo sindical verticalista. Asi, por ejemplo, Victor Manuel Arbeloa,
sacerdote y activista por la democracia durante la década de 1960, evocaria el radiomensaje de 11
de marzo de 1951 como un acto a través del cual Pio XII habria “bendecido” el sindicalismo
vertical, a pesar de no haberlo mencionado.®3

5. Conclusion

El radiomensaje dirigido por Pio XII a los trabajadores espafioles en 1951 constituye un
acontecimiento a través del cual se enriquece nuestra comprension global de la interaccion entre
el régimen franquista y la Iglesia catdlica. A comienzos de la década de 1950, el franquismo jugaba
con decision la carta de presentarse a si mismo como un régimen catdlico, estrategia a través de la
cual buscaba romper su aislamiento internacional y consolidar su cohesion interna. Dentro de ese
esfuerzo por adoptar una identidad catolica, la idea de que el régimen habia promulgado una
legislacion social y sindical inspirada en el ideario social cristiano ocupaba un lugar destacado.
Por su parte, la Santa Sede mantenia una politica de buenas relaciones con el franquismo a través
de la cual buscaba consolidar los privilegios que la Iglesia espafiola habia conseguido en el ambito
legislativo, educativo y cultural una vez finalizada la Guerra Civil y que, ademads, resultaba
coherente con la preocupacion anticomunista que habia dominado la politica exterior vaticana tras
el final de la IT Guerra Mundial. Esta confluencia de intereses es la que explica que el papa aceptase
pronunciar un radiomensaje que resultaba evidente que iba a ser explotado en términos
propagandisticos por el régimen.

Al mismo tiempo, el trasfondo del radiomensaje resulta inseparable del sindicalismo
vertical y de la evolucion politica del mismo dentro del régimen franquista. El radiomensaje fue,
de hecho, una idea de los dirigentes verticalistas. Estos habian pretendido inicialmente que fuera
dirigido “a los sindicatos espafioles”. De este modo, pretendian identificarse con la doctrina social
de la Iglesia, amolddndose a la identidad catélica que buscaba maximizar el régimen y
fortaleciendo su posicion en el seno del mismo. Sin embargo, esta maniobra generd controversia
entre la jerarquia eclesidstica espafiola. Un sector minoritario de esta la apoyd, convencido de que
era la mejor manera de reconciliar las posiciones enfrentadas que falangistas y catolicos sociales
habian mantenido desde la Guerra Civil en torno a la cuestion sindical, atemperando las tendencias
totalitarias de los primeros y recuperando aspectos clave del proyecto corporativo de los segundos.
Pero la mayoria mostré reservas ante dicha identificacion. El modelo verticalista contradecia en
importantes aspectos el espiritu y la letra de las enciclicas sociales de los papas y, ademas, se habia
construido contra el proyecto de los catolicos sociales, de manera que estos habian tenido que

8 MONTERO, 2009, 99-170.
8 HERNANDEZ BURGOS, 2019.
8 ARBELOA, 1975, 265-266.
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renunciar a sus sindicatos y cooperativas para dejar paso al monopolio organizativo falangista. En
estas circunstancias, aceptar que el verticalismo se adecuaba a la doctrina social de la Iglesia
implicaba que esta asumiese el peligro de verse identificada con una férmula de organizacion
sindical que procedia de las experiencias totalitarias de entreguerras con las que, precisamente,
trataba de marcar distancias el nuevo corporativismo catdlico propugnado por Pio XII. Estas
reservas terminaron llevando a la Santa Sede a descartar la idea de un “radiomensaje a los
sindicatos espafoles” y sustituirla por la de un “radiomensaje a los trabajadores espafioles”.

Frente a la pretension de los dirigentes verticalistas de que la emision del radiomensaje
fuese acompanada de actos de escucha colectiva que siguiesen un patréon Unico a lo largo de toda
la geografia espafiola, lo cierto fue que se desarrollaron diferentes modalidades de actos, fruto de
las diferentes actitudes que los obispos mantuvieron hacia los mismos. Tales actitudes fueron
desde la participacion entusiasta hasta la total falta de colaboracion, pasando por una amplia gama
de situaciones intermedias. Cuestiones organizativas —tales como la celebracion o no de misa de
campafia— se convertian en evidencias de la actitud de los distintos prelados hacia el sindicalismo
vertical. De este modo, se evidencia que la relacion entre el régimen franquista y la Iglesia debe
ser estudiada no solo desde una perspectiva nacional, sino también desde una perspectiva local —
o, mejor dicho, diocesana—, en la cual se imbricaban equilibrios entre el poder civil y el
eclesiastico que no siempre reproducian con exactitud las tendencias dominantes en el ambito
nacional.

El radiomensaje, concebido inicialmente como expresion de la alianza entre el franquismo
y la Iglesia, termin6 evidenciando los limites de la misma. Los elementos del proyecto politico
falangista que contradecian a las propuestas organizativas propias del catolicismo social —y el
sindicalismo vertical era un claro ejemplo de ello— generaban controversia en el ambito
eclesiastico, pero también division dentro del mismo, en la medida en que dentro de la jerarquia
tomaban cuerpo diferentes estrategias a la hora de afrontarlos. En este sentido, a lo largo de la
década de 1950 las voces que cuestionaban el verticalismo desde una sensibilidad catdlica se
hicieron cada vez mas frecuentes. Se desarrolld un debate sobre la catolicidad del sindicalismo
vertical en el cual el radiomensaje del papa fue esgrimido como argumento. Quienes negaban la
catolicidad del sindicalismo vertical pusieron el foco sobre el hecho de que el papa no lo hubiese
mencionado en su alusion. Por el contrario, los partidarios de dicha catolicidad subrayaron que el
papa hubiese aceptado pronunciar unas palabras para un evento organizado por los sindicatos. Los
cambios acaecidos en la Iglesia a partir de la década de 1960 determinaron la aparicion de una
tercera sensibilidad: la de catolicos antifranquistas que si consideraban que el radiomensaje habia
servido para que la Iglesia avalase el verticalismo, pero que hacian una valoracion critica de ello.
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La conquista y posterior organizacion del Reino de Granada ha sido un tema ampliamente
estudiado a lo largo de los ultimos 50 afios desde multiples puntos de vista. En ese panorama
el libro de Gema Rayo Muiioz toma una perspectiva muy interesante: la relacion entre la Iglesia
y la Monarquia en dicho territorio desde un punto de vista econémico-fiscal, lo que lleva a
establecer necesarias relaciones entre el poder politico, el poder religioso, el nobiliario y la
poblacion que aportaba al sostenimiento de la estructura.

La autora parte de la premisa que la Iglesia se implantd en el Reino de Granada bajo el
régimen de patronato real lo que establecia el derecho de presentacion de dignidades y
beneficios eclesiasticos y una dependencia casi absoluta a los recursos econdomicos de la
monarquia. Esta organizacion permite ver una época en la Peninsula Ibérica en la que la Iglesia
aparece como compatible con los atributos del Estado Moderno, de cardcter nacional, y
precursora en muchos sentidos de lo que se vera en otros paises a lo largo del siglo XVI

La idea central del libro es que este proceso tuvo dos momentos: una primera etapa en la
que la corona puso en marcha un sistema que controlaba los recursos eclesidsticos,
encuadrandolos dentro de partidos fiscales regios, para que obispos y cabildos catedralicios
dependiesen de ella, pero este proyecto termin6 fracasando; y una segunda etapa, a partir de la
muerte de Isabel La Catolica y la crisis sucesoria, en la que la Iglesia aprovechando la debilidad
regia logroé imponer sus demandas para acabar con este sistema y controlar los recursos que le
eran propios. Esta etapa, coincide con la necesidad de la monarquia que la Iglesia granadina
contara con una organizacion estable, solida, para que el adoctrinamiento y aculturacion de los
moriscos tuviese alguna posibilidad de éxito, para lo que era imprescindible una adecuada
financiacion.

Para desarrollar este planteo se ha realizado un admirable trabajo en archivos peninsulares
logrando el acceso a un muy importante nimero de fuentes, muchas de ellas inéditas, lo que le
aporta a la obra una mayor trascendencia.

La obra esta organizada en capitulos que siguen un orden cronoldgico. El primero titulado
“Construir una Iglesia en el otofio de la Edad Media. La época mudéjar (1487-1500) muestra
un tiempo de grandes desafios, ya que habia que construir una estructura eclesiastica en un
territorio habitado en su mayoria por musulmanes, lo que hizo que la organizacion dependiera
de los tributos pagado por los mudéjares. Como expresa la autora “la Iglesia del primer decenio

estaba pensada por y para cristianos, pero era financiada por infieles”.
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El siguiente capitulo: “Una fe, dos comunidades. De las conversiones a la muerte de la
reina Isabel (1501-1504)” sefiala el cambio de paradigma, la ruptura en las capitulaciones y
como consecuencia de ello las conversiones forzosas al cristianismo. Si bien los Reyes
Catolicos lograron mantener algunos beneficios, las elites eclesidsticas iniciaron un proceso de
presion para conseguir dinero que les permitiera hacer frente a la nueva situacion

El tercer apartado “Tiempo de crisis y de nuevas oportunidades (1505-1509)” marca el
punto de inflexion del estudio, pues con la muerte de Isabel, la crisis de orden politico, social
y econdmico que padeci6 el reino fue aprovechado por las elites eclesiasticas para tomar el
control de manera gradual sobre las rentas que le correspondian.

“Hacia un control pleno de las finanzas (1510-1516)” es el tema del cuarto capitulo. La
regencia de Fernando de Aragén permitié una cierta estabilidad, aunque la disputas por el
control de las rentas era un conflicto latente.

En el quinto “Del desembarco de Carlos V a la Congregacion de la Capilla Real de Granada
(1517-1526)”, desarrolla la politica del primero de los Austrias. Carlos continud lo iniciado
por su abuelo: termino con el sistema de libranzas, se incrementd el namero de clérigos en la
region y se impuls6 de manera sostenida la construccion de iglesias. No obstante, la monarquia
defendi6 con celo su derecho de presentacion de oficios eclesidsticos

En el ultimo “Conflictividad entre clérigos y sefiores en el reino de Granada (1487-1526)”
se analiza la relacion entre clérigos y grandes nobles, teniendo en cuanta tres de los cuatro
obispados del reino: Guadix, Almeria y Granada-M4élaga presentaban caracteristicas diferentes-
y se analiza la problematica del periodo a partir de los diezmos y excusados.

La obra cuenta con una extensa bibliografia, ademas de la profusa documentacion, a la que
ya se ha hecho referencia, y un anexo con cuadros y mapas que resultan muy utiles a la hora
de comprender algunas problematicas planteadas.

Una Iglesia a la sombra de la Monarquia. Dinero y poder en el Reino de Granada (1487-
1526) es un trabajo sobre un tema especialmente arido, pero la cantidad y la calidad de fuentes

utilizadas, asi como una escritura cuidada y agil hacen de ¢l una obra de interés.
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