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			«Cuanto más puro te vuelves interiormente, más puro y más bello es el cielo que se te muestra, hasta que caminas en la pureza divina».

			Najmoddîn Kobrâ

		

	
		
			PRÓLOGO

			Una mirada sobre la Alhambra para poner de relieve su brillo como ideal de belleza de la arquitectura islámica, es uno de los objetivos de este estudio. La ubicación de su construcción, donde se fusionan arquitectura, naturaleza y paisaje, la convierten en uno de los monumentos más bellos del mundo. La Alhambra al igual que Medina Azahara, pertenece a una serie de construcciones fuertemente vinculadas al poder político, representado por el califa, el sultán y otros personajes de la nobleza relacionados con la corte, que construyeron fastuosos palacios causando admiración en el mundo entero. En dicha construcción, se pueden admirar las maravillas del arte islámico, a veces mal llamado árabe, porque no es propio de los pueblos de esta raza, sino propio de la religión oficial, que se conoce como musulmana o islámica. Por este motivo, la Alhambra no se puede entender sin la dimensión de la fe que está presente en su creación. Al mismo tiempo, al estudiar el arte islámico vemos, la influencia que ejercieron los países conquistados en el recorrido del islam por su expansión territorial. El visible enriquecimiento cultural que supuso el contacto con otras culturas y religiones, con otras experiencias artísticas de oriente, de las que tomaron elementos, técnicas y estructuras, combinándolos de manera magistral en un carácter propio, fácil de diferenciar de cualquier otro. Se trata de un estilo donde no ha habido una evolución artística, sino que se ha preservado la unidad para mantenerse fiel a su propia tradición, por lo que ha conservado las mismas características a través del espacio-tiempo. Una mirada al arte islámico nos puede llevar a distinguir qué elementos son extraños e integrados y cuáles son aportaciones de sus raíces étnicas. Así se puede ver junto a las cúpulas de los antiguos persas, las estructuras bizantinas y los arcos de herradura visigóticos, otros elementos primitivos, aportaciones de la vida cotidiana propia de los pueblos nómadas, acostumbrados a las tiendas en los desiertos como los adornos de sus vestidos tradicionales, trasladados a las vestiduras murales y a la policromía de la cerámica vidriada. Al mismo tiempo, un recorrido por la historia del monumento trasciende la mera descripción desde el punto de vista artístico. Esto ha llevado a dividir el estudio en diversas partes. 

			Una primera que trata de ampliar el contexto histórico del lugar antes de que la Alhambra existiera tal y como hoy día la conocemos, se pondrá de relieve los acontecimientos que se desencadenaron en su entorno desde los orígenes de la ocupación musulmana, cuando se empezó a construir la fortaleza, sobre los restos de otra anterior visigodo-romana. Se trata de incidir significativamente en los acontecimientos bélicos que tuvieron como escenario la fortaleza de la Assabika, desde su origen como castillo (hisn Garnatath), destacando la importancia que tuvo este como espacio defensivo y militar durante las dinastías anteriores al establecimiento de la nazarí. Al mismo tiempo, estableciendo el vínculo de unión que hay entre los acontecimientos relatados con la vida cotidiana de una comunidad y de como se viven estos por la sociedad. Para ello, hay que ampliar el ámbito de visión y situarse en la ciudad, capital del reino como centro político desde donde actúa la estructura de poder; pero también desde un punto de vista cualitativo, ya que se trataría de establecer una conexión entre los acontecimientos de su historia más conocida y esa otra historia desconocida que permanece en la sombra, que es la del inconsciente de una comunidad y de cómo se ha manifestado el espíritu a lo largo del tiempo en una comunidad que desde sus orígenes ha estado inmersa en una dinámica de oposición. 

			En una segunda parte, se narra como la Alhambra pasa a convertirse de una fortaleza con fines defensivos a una majetuosa ciudad-castillo-palacio-jardín que se alza sobre la colina llamada la Assabika y que, siguiendo el modelo de palacio-fortaleza de Medina Zahara, sirvió como centro político-administrativo a los reyes nazaríes. Se trata de narrar cómo se gestó el nacimiento de la Alhambra tal y como hoy día la conocemos desde que el primer miembro de la familia Banu Nasr, de los nazaríes, Mohammad I, Aben Alhamar, al llegar a Granada en el siglo xiii, se decide a fundar la ciudad-palatina de Medinat Alhambra para ser ocupado por el sultán, su familia y sus servidores. Esto genera un espacio para usos militares, pero también para ser habitado de forma permanente por la familia del monarca y sus descendientes como morada, al mismo tiempo que un escenario de intrigas palaciegas. Pues se da la paradoja, como ocurre con la mayoría de las grandes obras de arte que hay en el mundo, de que el nacimiento de la Alhambra se produce en un período histórico de crisis y decadencia politica. Se trata del último período de la historia del reino de Granada, en el que se suceden rápidamente una serie de reinados más o menos cortos, agravados por las discordias y luchas internas entre los distintos linajes de la aristocracia, que utilizan su influencia en los círculos de poder e instigan en la corte según sus intereses, lo que debilita aún más la estabilidad del reino de Granada e impide aprovechar las divisiones internas entre los castellanos en beneficio propio. La situación como feudo de Castilla, con la obligación cada vez mayor del pago de parias y el aumento de las cantidades, acentuó aún más el declive en esta última etapa. A pesar de la contínua decadencia en la que se encontraba el reino nazarí durante el mandato de Yusuf I, un monarca instruido y tolerante, este consiguió con sus construcciones en la ciudad recuperar, al menos durante un tiempo, el antiguo esplendor de la capital del reino, a la vez que se construyen dentro de la fortaleza de la Alhambra una serie de palacios que fueron morada de los reyes nazaríes. 

			Fue Yusuf I junto a su hijo Muhmmad V los que, por respeto a la tradición, siguieron el plan urbanístico de sus antepasados, continuando con la idea de grandiosidad total y unitaria que aúnse advierte en la ciudad palaciega. El primero emprende la empresa de fortificar el recinto a todo alrededor, con una gran muralla de veinticuatro torres adosadas a ella, así como la reforma y ampliación de los palacios que hay en su interior: la zona palatina del Mexuar y el palacio de Comares, terminados después por su hijo Muhammad V. Este a su vez es artífice del Palacio de los Leones, cumbre del arte nazarí. De manera que el magnífico proyecto de Medinat Alhambra no se vió concluido en todo su esplendor hasta finales del siglo xiv. A partir de entonces, la Alhambra se convierte en escenario y símbolo de la dinastía nazarí. En el ámbito político, el período siguiente y último después de Mohamed V está marcado por el esfuerzo de reconstrucción de un Estado en acelerada decadencia, donde la aristocracia granadina se encuentra en una continua lucha por mantener el control de los mecanismos de poder para conservar sus niveles de vida. La necesidad de reforzar el poder militar, a costa de abundantes recursos fiscales, lleva al empobrecimento de la población. Finalmente, la pérdida del Estrecho agravó aún más la situación del reino granadino, ya que en adelante impedía la posibilidad de recibir ayuda del Magreb. La situación política empeora al no existir reglas claras de sucesión al trono, lo que da lugar a una serie de intrigas palaciegas entre los distintos linajes con la finalidad de controlar la voluntad del sultán para favorecer en cada momento las ambiciones de cada una de las fracciones de la aristocracia. Esta situación origina una sucesión de guerras civiles que se prolongan a lo largo de todo el período, adelantando aún más el final del reino nazarí al ser aprovechadas por el enemigo cristiano para favorecer su victoria. Los problemas políticos y económicos, en la etapa final de un reino ya debilitado, se fueron agravando hasta que llegó a haber tres reyes en Granada en plena lucha contra los cristianos, enfrentados en discordias internas, el viejo Muley Hacen, su hijo Boabdil, y en ocasiones un hermano del sultán apodado El zagal. Después de establecerse las capitulaciones, la situación de guerra continuó prolongándose durante diez años más en una resistencia ante las fuerzas combinadas de Castilla y Aragón. Ello fue favorecido porque el reino nazarí, aunque pequeño era áspero, montuoso y sembrado de castillos. Mientras los granadinos combatían, conociendo las particularidades de su propio terreno, los castellanos tenían que desplazarse y asegurar el abastecimiento de un ejército numeroso, lo que originaba graves problemas logísticos y económicos. Esta situación no hubiera prevalecido si no es porque existía una incompatibilidad religiosa que hacía imposible la convivencia entre ambas comunidades. La población del reino granadino combatía con el valor de la desesperación porque estaban ante el dilema de someterse y renunciar a su religión o tener que marchar al norte de África. 

			Por último, en tercer lugar, una mirada a la Alhambra desde la escatología del paraíso nos lleva a trascender la visión histórica e introducirnos en la dimensión de un universo simbólico y metafísico, que la mística del jardín lleva integrado en oriente. Se trata de aludir a la idea del jardín como teofanía o manifestación divina bajo la perspectiva de la hermeneutica shiita y desde la poesía de los llamados “platónicos persas”, estudiados por el ismanólogo francés Henry Corbin, a los que considera herederos de la tradición teogónica del zoroastrismo iranio. Por lo que vamos a incidir en la perspectiva sufí de estos poetas, en la que aparece el jardín como lugar (imago mundi) perfecto para la meditación, lo que significaría de alguna manera introducirnos en el alma del monumento. Por un lado, haciendo un viaje por la historia imaginal, con el mismo significado del término shiita ta’wil, que significa literalmente ‘devolver una cosa a su origen’ a su arquetipo, a su realidad verdadera. Al mismo tiempo, desde la perspectiva del sufismo, donde el jardín y los elementos que lo componen se convierten en la metáfora del mundo imaginal o mundo del alma, lugar intermedio entre lo sensible y lo inteligible, que se designa como Sofía, como el Alma del mundo, mediadora entre la Divinidad pura eternamente oculta, fuera del alcance del entendimiento humano y el mundo del hombre. Paradoja esta que se encuentra presente en las tres religiones del monoteísmo, en las que el hombre solo puede contemplar a Dios a través de su sombra, en la gloria de la Sofía, a través de “el alma del mundo”. Del mismo modo que la Sofía es el lugar imaginal de la presencia divina en nuestro mundo, de igual modo la Tierra celeste está presente en el interior del corazón de los hombres, simbolizada en la gnosis shiitaen la persona de la Resplandeciente Fátima, la hija del Profeta. La aeterna Fátima-Sofía, fatimiyya o sofianidad, palabra relacionada con la feminidad, ya que esta designa un modo de ser relacionado con el árcangel femenino de la Tierra, que es Tierra de luz. Asumir esta sofianidad significa para el ser humano acceder a la Tierra celeste, al mundo del Hurqalya —que apunta Corbin—, mundo de la Corporeidad celeste, que es la de los cuerpos sutiles de luz. Al mismo tiempo, el ascender en la escala de la sofiandad está fuera de la materialidad de la causalidad histórica, ya que es una realidad situada en un nivel distinto, en una dimensión distinta, que tiene su propia realidad, y que la hermenéutica sufí considera que aquella es una metáfora de los acontecimientos verdaderos, que tienen lugar en el mundo del alma, mundo del Malakut, mundo imaginalis o historia imaginal. Desde esta perspectiva, nos introducimos en la óptica de la visión mística del jardín, lo que supone ascender hacia una concepción diferente de espacio-tiempo; es decir, un salto desde la perspectiva histórica, concebida en sus diversas etapas de evolución, en las que los acontecimientos de unas estarían motivados por los acontecimientos de etapas anteriores en una serie de secuencias continuas y rupturas, o lo que es lo mismo, de una noción de la historia tradicional pasaríamos a introducirnos en una noción de espacio-tiempo no totalizador, sino relativizado por el alma subyacente que hay en toda cultura, lo que significa introducirnos en el universo simbólico que proyecta el espíritu de una sociedad en sus obras. Se trataría de considerar el monumento como símbolo de aquello que permanece inmutable en la historia material de una comunidad y de aquello que se percibe en continuo cambio en el espíritu humano. Para ello, nos hemos situado desde las perspectivas que aportan dos grandes pensadores. Por un lado, el estudio del ismanólogo Henry Corbin sobre la filosofía sufí y los poetas persas, en su particular concepción de espacio-tiempo de lo sagrado, en relación al tiempo de la historia. Esta dualidad definitoria de la aparición de lo sacro, por ser un mostrarse determinado y concreto, nos remite a una universalidad e historicidad conjuntas del objeto tomado como revelación. Y, por otro, bajo la idea de Mircea Eliade de que cualquier objeto es susceptible de ser interpretado como hierofania, es decir, como manifestación concreta de una modalidad de lo sagrado, determinada por el momento histórico (del griego hieros, ‘sagrado’ y phainomal, ‘manifestarse’). Por ello, la aproximación más óptima a las revelaciones —dice Eliade— es la que combina los puntos de vista histórico y religioso porque esa es la que permite discernir cuando a un objeto, persona o acto se le distingue de la normalidad (profano) para considerarlo representante de un más allá. A nuestro entender, Medinat Alhambra, entendida como ciudad-jardín, representa esta dimensión trascendente de encarnación del pensamiento en la imagen del más allá, de la transmisión que produce dicha imagen en el conocimiento y lo que este a su vez supone de variación en el ser. 

		

	
		
			I PARTE

			LA ALHAMBRA                                          ANTES DEL REINO NAZARÍ

		

	
		
			CAPÍTULO I

			LA ALHAMBRA DSDE LOS ORIGENES   AL FINAL DEL CALIFATO

			En la ciudad de Iliberri, sobre una colina llamada Nivola en época romana, se extendía un arrabal amparado por una fortaleza. Esta prolongaba sus murallas hacia el sur, sobre la colina contigua llamada Mauror, donde los habitantes habían situado su cementerio, muy cerca de donde hoy se encuentra el Carmen de los Mártires. El conjunto de población que vivía en la colina era llamado por los romano-visigodos Nativola, nombre cristiano por el que se conocía entonces el lugar donde hoy está la Alhambra y su entorno. Dicho poblado descendía por la ladera oeste hasta alcanzar la orilla izquierda del río Darro, conservando su antiguo nombre fenicio Carnattah. El prefijo «car-» se presenta en muchas ciudades fenicias, construidas sobre una elevación, como Carthago, Carteia, Carmona, Cártama; mientras que la terminación «-nata» ha sido interpretada como ‘extranjero’. Así el significado de carnata sería el de ‘ciudad de los extranjeros’. Con la llegada de los árabes a la urbe en el año 714, se reconstruyó la fortaleza y el lugar recibió el nombre de Hisn Garnata (‘Castillo de Garnata’) y la colina sobre la que estaba fue llamada Assabika. El pequeño núcleo urbano se distinguía de otro llamado Ilbira, situado al norte de la ciudad, en la orilla derecha del río Darro. Los cronistas de mediados del siglo viii precisan que Garnata era una población cercana a Ilbira, mientras que Ilbira estaba situada a la derecha del Darro, al pie de la colina que los musulmanes a su llegada llamaron Alcazaba y a su núcleo de población, Alcazaba antigua (Al-qaaba-al-qadima), la cual se fue ampliando posteriormente, llamándose Albayzyn. Se podría decir que, a la llegada de los musulmanes, la ciudad romana-visigoda Municipiun Florentinun Iliberritanum (1), llamada también Castilya, se encontraba dispersa en tres pequeños núcleos de población: de norte a sur, Ilbira, Nativola y Carnatah o Garnata al-Yahud, situados sobre las tres colinas más elevadas del lugar, que los árabes llamaron Alcazaba, Asabika y Monte Mauror. Aunque los musulmanes, cuando llegaron, eligieron para situar la capital de la Cora de Elvira en un lugar llamado con este mismo nombre al pie de la Sierra conocida actualmente con el nombre de Sierra Elvira. Quedaba Iliberri a una distancia de siete leguas al sur de la capital, relegada a una población de menor importancia durante el período del califato hasta su fragmentación en los llamados reinos de taifas. 

			Con la llegada de los árabes, cuando se produjo el asedio de Iliberis por los ejércitos de Tarik y Musa, era esta una ciudad tranquila dedicada al pastoreo y a la agricultura, cuya fértil vega estaba regada por los ríos Genil y Darro, junto a numerosos regueros que bajaban de Sierra Nevada. Un tremendo caos se apoderó de la ciudad visigoda ante la llegada de un ejército enemigo. Los esclavos y siervos encontraron la oportunidad de mejorar su condición, abrazando el islam y participando en el saqueo de iglesias y palacios; otros huyeron a esconderse en las montañas para organizar la resistencia. La pequeña fortaleza visigoda, donde hoy se encuentra la Alhambra, se erguía sobre la colina, sirviendo de baluarte defensivo a la población autóctona contra los ejércitos invasores. En el lugar se produjeron prolongados enfrentamientos, pero la fortaleza en aquel tiempo era el exponente de la debilidad de un Estado en crisis y no tenía la solidéz suficiente para defender a la ciudad, por lo que el ejército visigodo fue fácilmente derrotado por las huestes musulmanas (2). Aunque dicen las fuentes que el triunfo de los extranjeros no se debió a la supremacía de sus ejércitos, pues no fueron numerosos, sino a la docilidad de la población que, impregnada del espíritu cristiano, no mostraba suficiente voluntad para hacer la guerra ni tenía medios para resistir. A ello hay que unirle la actitud de la aristocracia local que, aprovechando el debilitamiento del poder central, buscaron la manera de salvar sus intereses por medio de alianzas con los vencedores. 

			Con el triunfo de la invasión musulmana, comienza una época de inestabilidad, ya que se instaura una religión que reglamenta todos los comportamientos de la vida de los individuos. Además, la población musulmana mantenía la diferencia contra los que no eran de su religión, judíos y cristianos que eran numerosos en la ciudad y también con los conversos. Así el ambiente de discordia que se vivió en al-Ándalus durante la época emiral convirtió el amurallamiento y defensa de las ciudades en una de las principales prioridades de los gobernantes, preocupación que continuó hasta la época del califato. Se sabe que durante el reinado de Abderraman I se amuralló la ciudad de Elvira —ubicada en sierra Elvira— y también se completó la antigua fortaleza situada en la Assabika, ampliando la muralla y sus torres. Se reconstruyó también la fortificación que se encontraba unida a esta, que se llamó Torres Bermejas —nombre recibido por el color rojo intenso de sus muros—, siendo estas, junto a la Alcazaba, la parte más antigua de la Alhambra. Tal y como las describe don Manuel Gomez Moreno en su Guía de Granada (1892-1982): Torres Bermejas era un conjunto de tres torres, que se construyeron como silos, para almacenar grano y municiones, sirviendo más tarde como mazmorras para prisión de cautivos. La torre central, más alta que las demás, consta de tres pisos y está unida por una puerta a otra torre de solo dos pisos con habitaciones abovedadas y a una tercera con un solo aposento. Formaba parte del conjunto de estas torres un baluarte de forma curva, dotado en la parte baja de un aljibe compuesta de dos naves con una bóveda sujeta por arcos redondos. El carácter de prisión del baluarte se explica por su forma cónica, abierta por arriba y por carecer de ventanas y puertas —las que tienen en la actualidad fueron abiertas en época cristiana—, por lo que se accedía a su interior a través de cuerdas, al igual que los depósitos de mampostería, que se encuentran en el Campo de los Mártires, llamado también Corral de los cautivos. Ambos lugares albergaron a prisoneros que trabajaron en las obras de la Alhambra (3). En cuanto al conjunto llamado Torres Bermejas, una vez reconstruida la Alhambra, le sirvió como doble defensa por el lado sur que mira al río Genil. Por lo que se puede deducir que no fue la Alhambra en su origen residencia de walíes ni gobernantes, sino simple baluarte defensivo, refugio de guarnición militar y escenario de importantes batallas durante los primeros siglos de la dominación musulmana. 

			Los historiadores musulmanes hacen alusión a la existencia, en el siglo ix, del castillo que se encontraba ubicado donde hoy se encuentra la Alhambra, llamado Hisn Garnata. Así aparece nombrado en los textos de Ibn Hayyan, Ibn Al-Abbar e Ibn Al-Jatib al trazar la biografía de Sawwar b. Hamdún al-Qaysi, al cual consideran responsable de su reconstrucción. Era este un caudillo árabe de la tribu de Hamdan, de nombre Sawwar, que vivía en Madinat Ilbira, aunque su familia se había establecido al inicio de la Conquista en la alquería de Caparacena. Los autores mencionados coinciden en que, después de derrotar al gobernador de la Cora, se estableció en el año 889 en Hisn Garnata, fortaleza situada cerca de Ilbira y también ma’quil (refugio o baluarte de Ilbira), al que hubo que reconstruir. De esta fortaleza salió el caudillo Sawwar en un momento de la lucha para derrotar a los muladíes en la batalla de Al-medina, que se trató en el mismo lugar donde se encuentra la puerta de Elvira (4). A este caudillo árabe se le atribuye en el siglo ix las obras llevadas a cabo en la fortificación de la Assabika, un siglo después de las realizadas por Abderraman I. Las fuentes dicen que la reforma se hizo en tiempos de la primera fitna para defender la ciudad de la rebelión que protagonizaron los muladíes o conversos al islam, que vivían en el lugar, y que el caudillo árabe mandó reconstruir la fortaleza, encargándose de dirigir personalmente las obras.

			«Dijo ‘Ubda: los árabes viejos de Granada, cuando hubo diferencias entre ellos y la gente de la capital, y se hicieron fuertes en el castillo (hisn) de Granada, estando sus muros destruidos, empezaron a reconstruirlos y a tapar sus agujeros. Sus enemigos, los muladíes de la capital, los atacaron y luchaban por el dia y reconstruían sus muros por la noche con velas» (Ibn Hayyan, Al-Muqtabis III, 987-1075. CHE XV. 1950 *).

			Otro historiador, Ibn-al-Jatib (1313), en su principal obra La Ihata, alude al mismo hecho histórico: «fue el quien construyó Madinat al-Hamrá de noche, y la llama resplandeció para los árabes de al-Fahs». Este historiador es el primero en explicar el significado del nombre Alhambra (al-Qal’a al-Hamra’) o «el castillo rojo». Ibn-al-Jatib hace referencia a que la importancia de la rebelión y la rapidez con la que se propagaba hacía necesaria la terminación rápida de las obras, que se habían emprendido en la alcazaba, razón por la que las tareas se prolongaban durante la noche. Con este motivo, se encendían hogueras y antorchas para alumbrar a los trabajadores, la mayoría prisioneros de guerra y esclavos cristianos. Era la visión desde la ciudad y desde la vega, de la luz roja de las antorchas y hogueras, que se reflejaba sobre las paredes de la fortaleza, por lo que se le dió el nombre de castillo rojo (al-Qal’a al-Hamra’). Aunque historiadores modernos encuentran el origen del nombre asociado al material utilizado para su construcción que, al ser tierra arcillosa, le proporciona matices rojizos, sobre todo, cuando incide sobre la muralla la luz del crepúsculo. Lo cierto es que la reconstrucción de la alcazaba sirvió de baluarte defensivo en el confuso panorama de revueltas que se produjeron en al-Ándalus durante los siglos ix y x, cuando el movimiento de los muladíes, acaudillado por Omar Ibn Hafsun, se sublevaron contra el poder árabe del emirato de Córdoba.

			La población respondió a la llamada de la insurrección, agobiada por la excesiva recaudación de tributos que demandaba el Estado islámico, el cual fundamentaba su consolidación en un ejército de mercenarios que era costoso de mantener. A ello había que unir los gastos excesivos asociados a los esplendores de la corte, de la que hacía gala la arrogancia de la aristocracia dominante, la cual necesitaba para su sustento el continuo aumento de cargas fiscales sobre una población, cada vez más empobrecida. La presión fiscal no solo se aplicaba a los infieles cristianos, los cuales optaban cada vez más por convertirse, sino también a los fieles islámicos, transgrediendo así las normas del Corán. A los abusos del Estado emiral sobre la población, hay que unir las malas cosechas y la epidemia de peste, lo cual agravó aún más el descontento social que, junto a la diversidad religiosa, hacía que la situación para gobernar fuera muy dificil, sobre todo durante los primeros años de conquista. A las pésimas condiciones de vida, hay que unir que la población de Elvira, después de algo más de un siglo de conquista árabe, aún conservaba conciencia de sus creencias anteriores. Fueron muchos los que tuvieron que entregarse a la apostasía para salvar su vida y sus bienes, abrazando el islam. Muchos, en apariencia, conservaron en secreto su adhesión al cristianismo, a estos se les llamó muladíes. Por otro lado, aumentaba la persecución contra los llamados mozárabes, aquellos que vivían públicamente como cristianos a cambio de pagar impuestos especiales (5). Estos movidos por el fervor religioso terminaron uniéndose a la sublevación de los muladíes, protagonizando un levantamiento que aglutinó a la mayoría del campesinado y se extendió por gran parte del territorio de al-Ándalus. Una insurrección que estuvo a punto de poner en peligro el poder del emirato de Córdoba. Ibn-Aljatib (1313) lo describe así: …La situación iba cada día a peor, y la gente comenzó a sentirse acosada por la miseria y la escasez de víveres. Tanto Jaén cuanto Elvira, permanecieron en ese tiempo sin representante oficial del emir, ‛Abd Allāh, abandonados a su propia suerte. 

			La guerrilla dirigida por Omar Ibn Hafsun, de origen muladí, se originó en Bobastro, en la Serranía de Ronda, donde aún hoy día se conservan restos de una fortaleza y una iglesia. De la vida de Omar se sabe que era nieto de un muladí, un español converso llamado Yafar Al-Islamí, ‘el que se islamizó’, e hijo de un hombre honrado llamado Hafs, al que los vecinos honraban llamándole Hafsun, añadiendo a su nombre la honorable terminación o sufijo «-un», que equivalía poco menos que a un título nobiliario. Dozy (1820) lo describe así «…gracias a su actividad económica, Hafs había reunido una regular foturna. Sus vecinos menos ricos que él, le respetaban y honraban de tal modo que no le llamaban Hafs, sino Hafsun, porque esta terminación equivalía a un título nobiliario». En su juventud, Omar aparece como un joven pendenciero, vanidoso y cruel que, en compañía de un grupo de bandidos, se dedica a cometer asaltos y que, durante una riña, mata a un vecino, por lo que cae en manos de la justicia y el gobernador de la provincia de Málaga le manda azotar: motivo por el que su padre avergonzado tuvo que abandonar Iznate, su pueblo en la provincia de Málaga, y Omar huye al norte de África. Cuando quiso volver a casa de su padre, este lo rechazó como a un bribón incorregible. Entonces no sabiendo qué hacer para ganarse la vida en España, se dirigió hacia la costa; se embarcó en un buque que se hacía de vela para Africa. En Tahort, donde se convierte en aprendiz de sastre, trabaja en una tienda. Un día, un anciano español entró allí, habla con él y le dice que si vuelve a Al-Ándalus y alza la bandera de la rebelión, llegaría a ser rey. No se sabe si influido por ello o no, el joven Omar toma la decisión de regresar a su tierra, estableciéndose con sus seguidores en las montañas inaccesibles de Bobastro, por encima del río Guadalhorce, donde vivió con su esposa e hijos y se dispuso a organizar y liderar la resistencia. Desde allí dirigió grandes expediciones e incontables hazañas, llegando sus conquistas a extenderse por gran parte del territorio de al-Ándalus, desde Algeciras hasta Tudmir (Murcia). Al final de su vida, Omar Ibn Hafsun ya no disimuló su cristianismo, cambió su nombre por el de Samuel e hizo público lo que siempre había mantenido en secreto, convirtiéndose en un sincero y fervoroso creyente y fue admirado por sus nobles cualidades. Sus biógrafos hacen mención a su respeto hacia las mujeres y a su sentido del honor: «Desde entonces… no fue ya un capitán de bandoleros, sino el jefe de toda la raza española». (Dozy 1932). Los historiadores árabes dicen que «la broma y la alegría eran propia de su carácter». 

			Cada vez que Ben-Hafsun habla así –dice un historiador árabe-cuantos le escuchaban le daban las gracias y se mostraban prontos a obedecerle. Sus propios enemigos los únicos que han escrito su historia, afirman que desde que fue jefe del partido se enmendó de sus pasados defectos. En vez de ser arrogante y pendenciero, se mostraba afable y cortés hasta con el último de sus soldados, por lo que el afecto de sus secuaces rayaba en idolatría, y obedeciéndole con la una exactitud casi fantástica, por grande que fuera el peligro, todos marchaban a la primera señal y por el se habrían arrojado al fuego. (Dozy, Hª de los musulmanes de España.1932. P.233 *).

			Se dice que llegó a fundar en Bobastro un convento para su hija Argentea, la cual murió mártir, aunque esto no está lo suficientemente documentado. 

			Fue en el año 880, cuando Omar b. Hafsun llamó a la insurrección con estas palabras: «Desde hace demasiado tiempo soportais el yugo de este Sultan, que os arrebata vuestros bienes y os impone abrumadores tributos, mientras los árabes os humillan como esclavos» (Ibn –Idarí. Histoire…trad., fagnan. P.188*).

			Desde Bobastro, la rebelión se extendió por gran parte de los territorios de al-Ándalus, llegando a estar en manos de los rebeldes las poblaciones de Archidona, Ecija, Baena, Lucena, Elvira y Jaen. Aunque hubo épocas que dominó extensos territorios, sus conquistas siempre fueron de forma ocasional, pues en ningún momento se llegó a formar el más leve indicio de un verdadero Estado. Se trataba, en esencia, de un movimiento rural, protagonizado por campesinos que no contó desde su origen con el apoyo de las clases urbanas. 

			En el verano del año 886, Omar Ibn Hafsun llegó a Garnata para ayudar a sus habitantes, que habían solicitado su intervención para socorrer a un caudillo de su guerrilla, llamado Harit b. Hamdan, que se encontraba acorralado en la localidad de Alhama por el ejército del emir, que en ese momento estaba acaudillado por Al-Mundir. A pesar de la dificultad en la que se encontraban los rebeldes ante el cerco del emir, Omar Hafsun combatió con destreza, haciendo frente con valentía a la fuerte resistencia, a la vez que iba consolidando posiciones por los territorios cercanos a la Cora de Elvira. En este momento se unieron a la guerra algunos de los rebeldes árabes, que estaban en contra del emir y sus allegados. Eran aquellos procedentes del clan de Jalid: familiares de un cliente Omeya que había participado en la formación de gobierno de Abd-al-Rahman I y ahora se sentían excluidos y traicionados. Juntos organizaron la defensa contra las tropas del emir como un verdadero clan con el auxilio de Yaad al-Gafir, gobernador de Elvira. Los muladíes y cristianos de Qastilya, horrorizados por la crueldad de la ofensiva árabe, pidieron a Ya’ad-b al Gafir al–Jalidi, gobernador de la provincia, que los organizase para hacer frente a las tropas del emir, capitaneadas por el cudillo árabe Sawwar, a cambio de obediencia: «…en su angustia, los españoles de Elvira rogaron al Chad, gobernador de la provincia que los ayudase, prometiéndole obedecerle desde entonces. Chad accedió a su demanda y al frente de sus tropas y de los españoles atacó a Sawar» (R. Dozy, 1932*). Aceptando el pacto, el gobernador salió al encuentro de Sawwar, pero este los venció en una batalla que tuvo lugar en las inmediaciones de la capital, produciéndose un enfrentamiento donde hubo siete mil muertos y numerosos heridos. En esta batalla quedó cautivo Ya’ad, gobernador de Elvira, que fue llevado preso hacia Granada, donde estuvo retenido hasta que fue rescatado. Este triunfo enalteció a los ejércitos del emir, dirigidos por Sawwar, que, dispuestos a organizar una nueva ofensiva, hicieron un llamamiento a todos los árabes, incluyendo a los jefes de Jaén y otras provincias. Fue entonces cuando se hizo necesario la reconstrucción de la parte más vulnerable del castillo de Granada, (la Alhambra), que se hallaba en ruinas, al que tomó como base de sus acciones bélicas. Un cronista árabe lo describe así: «…llegada la noche, los sitiados reconstruían a la luz de las antorchas, las murallas de la fortaleza, pero las vigilias, el cansancio y la perspectiva de una muerte cierta, en cuanto se flaqueasen un instante les producía una excitación febril predisponiéndolos a terrores superticiosos de los que se habrían avergonzado en otras circunstancias» (Dozy, 1932). Orgulloso y sintiéndose fuerte, Sawwar se ensañó en una campaña cruel e inmoló también a sus hermanos de sangre, dominado por la sed de venganza y por una pasión de exterminio implacable. El triunfo de esta batalla quedó escrito por el poeta árabe Said b. Suleiman b. Yawdi (S.X): 

			«Salimos en busca de desquite y venganza. De vosotros matamos a todo apóstata y hereje. Os hemos utilizado para vengar a nuestro Yahyá y porque Dios así lo ha querido. Hijos de esclavos, habéis provocado e irritado a leones que no son perezosos para vengar a sus muertos. Sufrid pues, el fuego de esta guerra y sus flameantes espadas. La habéis buscado vosotros por torcidos caminos y ahora la muerte estais bebiendo en su caliz amargo». (R. Dozy Hª de los musulmanes.1932.vol. II. PP.174-175) 

			Después de esta derrota, los ejércitos rebeldes de Omar se retiraron, haciendo creer a los suyos que lo hacían como signo de paz. Los habitantes de Elvira se dieron a la tarea de reparar los daños causados por el enemigo, fortificando los lugares adyacentes y vivieron sin temor como dueños y señores de la comarca. Mientras Sawwar, lleno de gloria, consolidaba su dominio en todas las comarcas de la provincia hasta los límites de Calatrava, anexionándose los territorios de toda la región, que eran aliados en contra de los muladíes. En sus ataques arruinó la economía de la región, dejándola casi desierta y arrasada, por lo que la población nuevamente imploró la protección del emir. Este atendió a los ruegos de los muladíes ofreciendo a Sawwar participar en el gobierno de la provincia, a cambio de dejar en paz a la población: «…envió por lo tanto a decir a Sawar que estaba dispuesto a darle una amplia participación en la dirección de los asuntos de la provincia a cambio de que volviese a la obediencia y prometiense dejar en paz a los españoles» (Ibn Hayyan, 987-1075. trad. 1952). El jefe árabe obedeció la autoridad del emir y firmó una alianza con los muladíes, los cuales se mostraron sumisos, haciéndoles jurar la solemne promesa de ser leales. El pacto que llevaba implícita una serie de contradicciones no tardó en fracasar (6). Los habitantes de Ilbira rompieron el juramento, se volvieron a unir para empuñar las armas, sublevándose de nuevo. En un llamamiento a todos los habitantes de la provincia, consiguieron reunir 20.000 guerreros, que marcharon hacia el castillo de Granada, hisn Garnatha, la Alhambra, donde Sawwar estaba acuartelado con un ejército muy reducido, formado por jóvenes aguerridos de la aristocracia árabe de Elvira. La Alhambra -dice Dozy (1932)- «conquistada por los españoles, reconquistada por los árabes, no era más que una ruina majestuosa, casi inútil para la defensa. Y sin embargo era el único asilo que les quedaba a los árabes». Este se encontraba reconfortado por el regocijo después de haber mostrado su lealtad al emir, atacando con éxito los castillos de los aliados de Omar Ibn Hafsun, causando estragos en sus filas. Por su parte, el valiente Ibn Hafsun, a pesar de haber fingido una alianza con el emir y de haber fracasado ante Sawwar, no se había rendido, sino que había continuado su campaña de castigo en Alcalá la Real, estrechando la alianza con los sublevados. Desde allí, volvió a acudir a la llamada de los muladíes de Elvira, pasando antes por Guadix y acampando en Elvira, al pie de la sierra de este mismo nombre, para después llegar nuevamente a Garnata. Allí acudió para reforzar el ejército de la ciudad. Se reorganizaron las guarniciones de los castillos vecinos, agrupó a todos bajo su exclusivo mando. Con la colaboración de Hayr Sakir, un rebelde de Jodar, llevaron a cabo grandes devastaciones en las comarcas de los árabes granadinos. Al llegar a la fortaleza de la Alhambra, se encontró que estaban combatiendo en sus alrededores los muladíes de Granada contra las tropas de Sawar. De este episodio cuentan los cronistas un hecho curioso, donde se pone de manifiesto como la barbarie de los combatientes iba unida a una mentalidad temerosa de las supersticiones de ultratumba (7). También se pone de relieve la importancia social que tenían los poetas en su papel de velar por la seguridad de su linaje y la consideración social de la que estos gozaban como premonitores de futuros augurios y portadores de la verdad divina, de la que no se dudaba. Cuenta Ibn-Hayyan (987-1075) que, durante el asedio de los muladíes, estando los árabes ocupados durante el día en la guerra y por la noche trabajando en las obras de la fortificación, fue a caer a los pies de los obreros una piedra envuelta en un papel escrito, arrojado desde el lado de los sitiadores. Era un mensaje con un verso del poeta Al-Ablí (S.IX) que decía: «Sus casas están desiertas y vacías; en ella se arremolinan y soplan los vientos huracanados. En la fortaleza de la Al-Hambra, donde se han refugiado, meditan sus nuevos desvíos y errores, reveses fatales pronto sufrirán. Como lo sufrieron sus padres, cuando nuestras lanzas y espadas de ellos dieron cuenta». Estos versos llenaron de terror a los sitiados, creyendo que era un aviso caído del cielo, que les enviaba un mal presagio, anunciándoles un final trágico. Cuando se dieron cuenta de que procedía del bando enemigo, «recurrieron a Muhammad b. Sa’id ba Mujariq al-asadi, el león de los Banu Jazimah, el poeta de los árabes, que hacía entre éstos, el mismo papel que Al-Ablí entre los muladíes». El cual impresionado, lleno de inspiración, pudo responder adecuadamente, transmitiendo un auténtico mensaje como si lo hubiera recibido del cielo: «Oyó de repente, sin ver a persona alguna, una voz que le decía: ¡Di!: Si, venid y acercáos más aquí; de ella (la Alhambra) nacerá una batalla, que hará encanecer a vuestros hijos y a vuestras mujeres». (Ibn-Hayyan, al-Muqtabis III. a.trad.1952)

			Además de la lucha, que se mantuvo intercambiando poemas, en el terreno de la batalla, Omar Ibn-Hafsun dando muestras de ingenioso estratega, ideó una táctica para engañar a los árabes. Esta consistía en dividir a sus tropas para dar la impresión de que su ejército era más numeroso. Para ello, una parte avanzó hacia el recinto de la Alhambra y trabar combate mientras la otra se quedó en la retaguardia, acampando en una colina cercana a Granada. Los árabes no se dejaron impresionar por la táctica muladí, Sawwar organizó un grupo selecto de jinetes y salió por la puerta este de la fortaleza dispuesto a atacar en la puerta de las Granadas, (lo que hoy es la llamada puerta de Elvira). Fortalecido por la lealtad de los árabes de las tres provincias, Elvira, Jaen y Regio, pudo hacer frente a este ataque, con una importante batalla que, aunque al principio estaba igualada, terminó en derrota para los sublevados, donde el mismo Omar resultó herido y tuvo que huir al ver como decaía el empuje de sus tropas. Ocurrió que mientras se producía la retirada del ejército rebelde, pensando que los sitiados en la Alhambra habían recibido refuerzos, se produjeron númerosos desmanes. Sawwar salió en su persecución, dando lugar a grandes enfrentamientos, que ocasionaron la muerte de diez o doce mil guerreros, victoria esta conocida como la batalla de Al-Medina (7). Aunque no tuvo el caudillo árabe mucho tiempo para celebrar la victoria, pues, pocos días después, fue víctima de una emboscada llevada a cabo por otro jefe de su mismo bando, llamado Hafs, con el que rivalizaba en sus deseos de ocupar su puesto. El asesinato ocurrió cuando Hafs marchó hacia Granada y, contrariando las órdenes que le dieron, persiguió el ejército de Sawwar, escondiendo su caballería y ocultándose desde lejos, consiguió rodearle y tenderle una celada que, finalmente, le llevó a la victoria. Cuando Sawwar salió a su encuentro, se produjo una refriega entre ambos en la que Hafs mató a su rival. Al conocerse la noticia, la alegría se extendió entre la población de Elvira y debido al odio que la gente tenía al caudillo se llegó al canibalismo. A ello hace referencia Ibn-Hayyan (987-1075) en su crónica (a.trd.1952), mencionado el testimonio de Isa b. Ahmad (977): «Su cadáver fue conducido a Elvira, provocando una gran manifestación de júbilo, entre los españoles. Las mujeres, que odiaban a Sawwar, porque en sus continuas batallas, las había dejado sin marido, sin hijos, sin hermanos ni parientes, se precipitaron sobre su cadáver, despedazándolo. En su exasperación, algunas mujeres sedientas de venganza, comieron de su carne».

			La muerte de Sawwar ocurrió en el año 890, al que le sucedió en el cargo, durante siete años, otro caudillo llamado Sa’id, perteneciente al linaje Qaysi, nombrado por el emir‛Abd Allāh a petición de la población árabe granadina. De este se dice que, aunque en alguna ocasión intentó abandonar la obediencia y rebelarse, tenía muchas y muy buenas cualidades. Fue ensalzado con celebridad por su valentía y sus ataques sin tregua contra los rebeldes. Fue temido y respetado por Omar Hafsun, cosa extraña en este caudillo tan valiente que nunca tuvo miedo a sus adversarios. En una ocasión fue apresado por Ibn Hafsun y después liberado. Se dice que Sa’id retó a Hafsun en varias ocasiones a duelo personal, más este rehusó el combate y no se atrevió a responderle hasta que un día se encontraron los dos caudillos en el campo de Yilad (lugar similar a un estadio olímpico), donde se enfrentaron los dos contrincantes para medir sus fuerzas (8). «Lanzóse Sa’id contra Ibn Hafsun, buscando como el León a su presa, le tomó del cuello y lo echó por tierra. Se le arrojo encima y mientras le golpeaba, llegaron los clientes de Ibn Hafsun y se precipitaron sobre Sa’id, de cuyas manos lograron zafar a su jefe salvándole» (Ibn-Hayyan, Al-Muqtabis III, 1951. CHE XV. P. 159)

			Si bien el caudillo del ejército del emir era superior en fuerza física, Hafsun le ganaba en astucia. Este acudió de nuevo a Granada, repondiendo a la llamada de la población rebelde de Castilya, que se encontraba asediada por las tropas reales, y habían tramado en secreto la intervención de Ibn Hafsun, avisando con señales del fuego de las hogueras, estrategia que previamente se había convenido entre los rebeldes. Así aprovechando la oscuridad de la noche, Omar Ibn Hafsun pudo entrar en la ciudad con un grupo de oficiales para prestarles auxilio.

			Tan pronto volvió el emir‛Abd Allāh, los partidarios de Ibn Hafsun, intimidados por el acercamiento de las tropas reales, recurrieron a la astucia para solicitar secretamente el auxilio de Ibn Hafsun, este aprovechando la oscuridad de la noche, con el auxilio de un nucleo de oficiales, entro en la ciudad. Fue avisado con señales de las hogueras, convenidas entre el y los rebeldes, pero estos, presos de la estupefacción no atinaron a intentar la más leve resistencia (Ibídem).

			La situación en la cora de Elvira era complicada debido al desorden en el que se encontraba la población al estar dividida. Las tropas del emir al mando de Sa’id b Yawid tenían el control de la capital de Granada, donde predominaba la ascendencia árabe, mientras que el resto de la provincia estaba bajo dominio de los rebeldes muladíes y cristianos. Las tropas del emir acaudilladas por Sa’id pudieron asegurar sus posiciones durante el verano de 891 después de haber recobrado la fortaleza de Poley y por la lealtad que le tenían los habitantes de Qastiliya, aunque para ello les fue necesario llevar rehenes. Esta recuperación resultó fugaz, pues, al año siguiente, mientras el emir‛Abd Allāh dirigía una operación contra Ibn-Mastana, en Carcabuey, los rebeldes de Castilya que se habían liberado del yugo, volvieron a llamar a Ibn Hafsum, el cual no tardó en acudir, instalando su guarnición en la alcazaba de la Alhambra (9). Ello dió lugar a que los partidarios del emir se vieran obligados a pedir refuerzos, se agruparon y solicitaron auxilio al gobernador de Ubeda, Ibn Ishaq, a quien se le unieron otros grupos leales, logrando expulsar a los soldados de Ibn Hafsun. Qastilya fue recuperada en el año 893 por el hijo del emir cuando volvía de una expedición contra Bobastro: «Terminada su misión, Mutarrif volvió a Loja. Reconstruyó su fortaleza y mejoró su defensa, nombrando gobernador a Idris Babd Allah. En su avance llegó hasta Elvira y después de rendirla, capturó al representante de Ibn Hafsun y a su estado mayor y los ejecutó» (Ibídem).

			A pesar de la gran derrota que sufrieron los seguidores de Hafsun, la rebelión continuó por tierras granadinas, aunque muy debilitada; pero no se llegó a erradicar por completo hasta la llegada al poder de Abderramán III (912). Mientras tanto, el emir continuó organizando expediciones de castigo durante los años 894-896 y diciembre del 897, cuando ocurrió el asesinato de Sa’id, cuyo poder había sido muy cuestionado desde la derrota sufrida cuatro años antes, a manos de Omar Ibn Hafsun. La muerte de Sa’id tuvo lugar cuando Omar fijó de nuevo su atención en Granada, obligando al caudillo árabe a pedir refuerzos. Este cometió el mismo error que anteriormente Sawwar y se alejó demasiado de la puerta de Granada, “que era su refugio y su punto de apoyo”, sufriendo una fulminante derrota: «En su huida del campo de batalla, sus soldados hubieron de recorrer toda la vega, antes de ganar la puerta de la fortaleza: y en ese largo trecho los soldados de Ibn Hafsun lo acuchillaron por la espalda. Los habitantes de Elvira vieron en esta victoria un desquite de los descalabros sufridos, y la humillación de los árabes» (Ibídem).

			La muerte de Sa’id dio lugar a la aparición de dos fracciones entre los árabes de Granada. La aristocracia dominante quedó dividida entre los seguidores de Sa’id y los partidarios de Muhammad Ibn-Adha b. Abdallatif Al–Hamdani, uno de los árabes con mas prestigio de la provincia de Elvira, de adscripción yemení, fue reclamado por el emir para organizar sus tropas y llamado a ocupar el puesto del caudillo asesinado (10). Este obtuvo el nombramiento después de confirmar la obediencia y hacer demostración de lealtad hacia el emir mediante la entrega del estandarte. Una vez ocupado el cargo, tuvo que soportar la oposición de los seguidores del caudillo anterior, a pesar de ello estuvo al frente del ejército del emir hasta la muerte del este, con la subida al trono de Abderraman III en que fue destituido, «cuando se produjo la revuelta entre los clientes… haciéndole venir a Córdoba desde su castillo, como hizo con los demás rebeldes» (Ibídem).

			Despues de las últimas expediciones del año 897, se interrumpen las noticias sobre la sublevación, lo que los cronistas interpretaron como una tregua, hasta que en el año 899, Ibn Hafsun volvió a aparecer, despertando aún mas entusiasmo entre los sublevados, al hacer público lo que siempre había mantenido en secreto, que era profesar la fe cristiana, aumentando el número de seguidores entre la población de los mozárabes y los muladíes, principalmente en la Alpujarra donde el moviminiento adquirio mayor virulencia, debido a que el poblamento cristiano estaba más arraigado. Ello dio lugar a que el emir‛Abd Allāh enviara, en el año 909, una nueva campaña contra los sublevados de Elvira, que continuó hasta después de la subida al trono de Abderraman III. Este, llamado por los cronistas Al Nasir, desde el comienzo de su reinado se vio obligado a enviar numerosas expediciones de castigo sobre la comarca. Aunque principalmente su política iba encaminada a conseguir la reorganización del territorio mediante una fuerte ofensiva pacificadora, comenzada en la primavera de 913. El objetivo era la consecución de la paz en el interior del reino al mismo tiempo que mano dura en el exterior, contra los territorios cristianos. Para solucionar el desorden político interno que reinaba en al-Ándalus mantuvo una estragia donde se combinaba el uso de la fuerza con la invitación de los rebeldes a rendirse a cambio de la concesión de favores. Con esta muestra de habilidad en política interior, consiguió importantes logros, que tuvieron su recompensa al menos a corto plazo. A pesar de ello al comienzo del reinado de Abderraman III, las fortalezas que Omar b. Hafsun controlaba en la provincia de Elvira no se rindieron. Al contrario, en ese mismo año se llevó cabo la batalla de Monteleón (Muntilun), que se extendió por todo el territorio de la cora granadina, principalmente en la Alpujarra. La batalla se prolongó durante los años siguientes hasta que el cansancio y la miseria, que empezaba a padecer la población, hizo que se sometieran varios lugares importantes (11). Las primeras poblaciones que se rindieron fueron las fortalezas de Baza, Tijola, Murbit, Al-Barayila y los Cenetes. Después de haberse rendido estos lugares, las tropas del emir marcharon contra los castillos de Guadix, que evacuaron a sus señores por su temor para acampar después frente al de Fiñana. 

			«En ella estaban algunos de la banda del rebelde Umar Hafsun, los cuales disuadieron y engañaron a su gente, de manera que se negaron a rendirse, con la esperanza de librarse, por la inexpugnabilidad de su fortaleza y su gran valor, pero los ejércitos los rodearon e incendiaron el arrabal, con lo cual se volvieron atras sumisos y rogaron se les aceptara el arrepentimiento con tal de entregar a los de la banda del rebelde Ibn Hafsun que tenían: concedido esto, los entregaron y fueron apresados» (Ibídem). 

			Peor resultado obtuvo el califa con los pobladores de la indomable fortaleza de San Esteban, que rechazaron bajar a los llanos circundantes, por lo que se tuvo que organizar un asedio, siguiendo el método de construcción de contrabaluartes, para rodear a los rebeldes. Al-Nasir dirigió el cerco durante un mes, al cabo del cual partió para Córdoba, confiando la empresa al visir y cadi Isa b. Ahqmad b. Abi Abda y al jefe de policía y cliente suyo, Durri, los cuales no tardaron en conquistarla y rendir a sus ocupantes, «entre los cuales quienes lo merecían fueron asignados al señorio del sultan, poniento Dios coto a su daño» (Ibídem).

			Abd-Rhaman III envió mensajes a los gobernadores de las coras que mantenían la obediencia para que se uniera contra los sublevados: «El primero que le respondió corroborando su obediencia, fue el Yund damasceno, o sea, los de la cora de Elvira, que se apresuraron a venir a palacio y ponerse al servicio del califa, dejando por el sus fortalezas y baluartes inexpuganbles sin pedir armas ni tomar garantía» (Ibídem).

			En el año 918 muere Ibn Hafsun, aunque la revuelta continuará liderada por sus hijos, también cristianos que resistieron hasta el 928, año en que se entregaron a Abderramán III. A partir de esta fecha y hasta el asentamiento de los ziríes, a comienzos del siglo xi, no hay tetimonio por parte de los cronistas, sobre algún acontecimeinto relacionado con alguna rebelión importante en la cora de Elvira, solo hay testimonio de algunos nombramientos de gobernadores y de sus respectivas recepciones ofrecidas a estos por los califas, a la que fue considerada como la más importante circunscripción territorial del estado andalusí (12).

			Abd-Rahman III, tras conseguir la derrota de los seguidores de Omar Ibn Hafsum y erradicar por completo la sublevación, se entregó a buscar la estabilidad y la prosperidad del reino. Inauguró la época del califato en el año 929 al atribuirse los títulos supremos de califa y príncipe de los creyentes, ampliando su nombre con el de Al-Nasir li-din Allah (‘El que combate victoriosamente por la religión de Allah’). Cuando comenzó a gobernar el tesoro público, que estaba en un estado lamentable, consiguió aumentarlo a una cantidad excelente. Se calcula en que el año 951 había en las arcas la enorme suma de veinte millones de monedas de oro, por lo que las fuentes hablan de que Abderraman III era uno de los príncipes más ricos del mundo junto al rey de Mesopotamina. Estableció su corte en la ciudad residencial de Medina-Azahara, situada en la falda de la serranía de Córdoba. Ciudad palaciega que había sido construida con todos los esplendores sobre unos restos romanos que se encontraban en el lugar. Para su construcción, se hicieron llegar desde oriente, artistas sobresalientes en todas las artes. Durante veinticinco años, diez mil obreros, disponiendo de mil quinientas bestias de carga, se habían encargado de edificarla. Grandes arquitectos participaron en la construcción de los palacios, la mezquita y los mosaicos del Minhrab, haciendo relucir en Medinat Azahara las maravillas del arte oriental. Ninguna ciudad de al-Ándalus brilló entre mármoles y jardínes, con tan exuberante lujo, como la ciudad califal de Córdoba (13). El palacio se dotó con una servidumbre de esclavos, comprados en Oriente y Europa del este, los cuales se vendían castrados para el servicio doméstico, siendo sometidos a una rígida disciplina militar, ya que muchos de ellos fueron destinados al ejército junto a contingentes árabes y bereberes. Un cortejo de guardias de diversas razas velaba por la seguridad del califa y un numeroso harén formado por concubinas de multitud de procedencias junto a los artistas y poetas que alababan con sus cantos y poemas los esplendores del monarca y la corte. La fama de la ciudad palaciega llegó a territorios tanto de Oriente como de Occidente, los gobernantes de aquellos países agasajaron al califa enviándole embajadas portadoras de regalos. A pesar de ello, este confesó que solo había tenido doce días de total felicidad en su vida. Hay que tener en cuenta que su vida transcurría afanada en recrudecer la lucha contra los enemigos cristianos del norte, cuyos avances eran cada vez más importantes, repoblando territorios conquistados, levantando castillos, lanzado continuas ofensivas hacia el sur. Aunque estos estaban divididos, se mostraban solidarios entre ellos para luchar contra los ejércitos enemigos, haciendo frente a las ofensivas de las expediciones que el califa mandaba desde Córdoba.

			Cuentan las crónicas que, en el año 939, en la localidad de Simancas, Abderraman III, después de un duro combate contra caballeros cristianos, a punto de perder la vida, al volver a palacio hizo ejecutar a todos sus generales. Desde entonces, aunque continuó enviando expediciones de castigo, no salió más al frente de sus tropas. Quizás en esta dureza de carácter se encontraba el motivo por el cual, a pesar de todo su poder y magnificencia, su vida transcurría tan reducida de felicidad. Durante los cuarenta años que duró su reinado, se entregó fervientemente a buscar la estabilidad y prosperidad de su reino. Consiguió al menos durante una época cierta prosperidad en el territorio de al-Ándalus, en el que las coras aumentaban el número de sus alquerías. En la cora de Elvira, los campos hacían gala de fertilidad con la introducción de nuevas plantas y técnicas de regadío introducidas desde oriente. En la vega de Granada, florecían la caña de azúcar y toda clase de frutales, así como plantas de aprovechamiento artesanal, el algodón y el moral, lo que dio lugar a un avance de la artesanía y del comercio a distancia con el consiguiente desarrollo de la marina comercial y de guerra. «Casi todo el sur de la Península; sus campos sembrados de lino, de cáñamo y sobre todo de trigo, cuyas espigas produden un pan que tienen fama de ser el más blanco y el más exquisito del mundo» (Dozy 1932). A ello contribuyó el florecimiento de la actividad económica que se vivió en occidente durante el siglo x, que favoreció el intercambio comercial hasta el punto que en el sureste tuvo lugar el nacimiento de una nueva ciudad: Almería. Una soberbia marina le permitía disputar a los fatimitas el imperio del Mediterráneo y le garantizaba la posesión de Ceuta, llave de Mauritania. Sin embargo, el peligro que suponía los Estados cristianos del norte iba en aumento, lo que hacía cada vez más necesaria la defensa de las ciudades, por lo que se tuvo que ampliar la construcción de murallas. Al mismo tiempo, aumentaron los gastos dedicados a pagar la dotación de campamentos militares, provistos de un ejército de mercenarios, en su mayoría bereberes emigrados del norte de Africa. 

			La masiva llegada de inmigrantes para formar parte del ejército como mercenarios dio lugar una serie de conflictos que provocaron un declive en la prosperidad conseguida por Abederraman III. Ello se puso de manifiesto cuando llega al trono de Alaken II. Este que había heredado de su padre un Estado próspero y sólido, con una administración desarrollada, un ejército numeroso y una corte de las más brillantes de Europa no presentaba aptitudes como gobernante ni personalidad como guerrero. Los cronistas dicen, que «era este un sultán más inclinado hacia la cultura que a la guerra». Llevado por la aficción a la lectura, coleccionó en el palacio de Medina-Azahara una gran cantidad de obras científicas y filosóficas, traídas de todo el mundo, recopiló la mayor biblioteca conocida en aquella época en Occidente. Libros escritos en Persia o en Siria a menudo le eran conocidos antes que nadie los hubiera leído en Oriente. Estos hablan de que el número de volúmenes ascendería a cuatrocientos mil, de los que se dice había anotaciones en la mayor parte. «[S]olo el catálogo de su biblioteca constaba de cuarenta y cuatro cuadernos, cada uno de veinte hojas según unos y de cincuenta según otros […]. [E]n general la liberalidad de Alhaken para con los sabios españoles y extranjeros no reconocía límites; así afluían ellos a su corte. El monarca los alentaba y protegía a todos, hasta a los filósofos, que al fin pudieron entregarse a sus estudios sin temor de que los matasen» (Dozy 1932). Vivía entregado al mundo de las letras, la poesía, la música y las artes, delegando en sus generales las tareas correspondientes a las contiendas contra los estados cristianos del Norte, contra las tribus bereberes y los fatimitas de Egipto. Su actitud contaba con la oposición de la ortodoxia Malequí, que dominaba entre los alfaquíes, ulemas y mutfíes, los cuales, en una artimaña política en alianza con el ejército y su principal caudillo, Almanzor, consiguieron destruir la magnifica biblioteca repleta de ejemplares. Su reinado terminó cuando fue víctima de una intriga palaciega en la que quedó apartado de toda actividad política. Esta fue llevada a cabo por Abu Amin Muhamad, Al-Manzur (Almanzor), el favorito de su madre, y en complicidad con la sultana lo obligaron a renunciar al trono, nombrando como heredero a un incapaz califa Hisem I, el cual fue sustituido por el dominio de estos, hasta que finalmente consiguieron poner al frente del gobierno a Al-Manzor.

			El reinado de Al-Manzor es conocido como el más sanguinario de toda la historia de Al-Ándalus. Su política se centraba exlusivamente en organizar sangrientas expediciones de castigo y desvastadores ataques contra los cristianos, arrasando iglesias y monasterios, cautivando y degollando a sus moradores. Enfrentamientos que fueron cada vez más cruentos cuando en el bando cristiano se iba consolidando la idea de reconquista, con el apoyo del papado, principalmente cuando este difundió el ideal de cruzada contra los infieles (14). Es en este reinado donde los historiadores sitúan el comienzo de un rápido y total derrumbamiento del califato. El problema más importante, ligado a este declive, comenzó en el gobierno anterior, como ya hemos apuntado, por la afluencia masiva de mercenarios bereberes y esclavos, debido a la reforma militar comenzada por Abderramán III y continuada después por Almanzor. La masiva llegada de un grupo nuevo de población procedente del norte de Africa dio lugar a una fisura en el conjunto de la población musulmana, iniciándose un problema que va a permanecer latente hasta la caída del Estado nazarí. Se trata del antagonismo entre árabes y bereberes, cuyo momento álgido tendrá lugar en las luchas que mantendrán los musulmanes de al-Ándalus contra las invasiones almorávides y almohades. 

			Además de estas, hubo otras causas que apuntan a la decadencia del califato, entre las que se encuentra el hecho de que la aristocracia árabe vio debilitada su influencia y sus privilegios en los círculos de poder. La pretensión, por encima de todo, de dominar las ventajas de pertenecer a un determinado linaje, da lugar a una rivalidad de unos contra otros, provocando una situación de crisis y anarquía en la clase gobernante. Los clanes gobernantes estaban más afanados en defender sus intereses que en dar soluciones concretas a los problemas reales que iban surgiendo en cada momento. En la población se manifiesta un conjunto de tensiones, al ser una sociedad donde predomina la diversidad étnica y religiosa, a ello hay que añadir motivos económicos como el aumento de la presión fiscal, consecuencia de la reforma militar que aumentaba aún más las diferencias sociales y el empobrecimiento de los más desfavorecidos. Al mismo tiempo, la política sanguinaria de Almanzór fracasó en su guerra contra la conquista cristiana, ya que disminuyó la fuente de ingresos que se conseguía como botín en el apresamiento de cautivos, el cual se distribuía según la jerarquía social. Este comenzaba a escasear a medida que aumentaban las victorias de los cristianos. Como consecuencia de ello, el pago de parias en oro que exigían los reinos cristianos del norte iba en aumento. Todos estos elementos actuaron como fuerzas disgregadoras en contra de un Estado, que desde el principio no tuvo la cimentación de una base social sólida. A consecuencia de ello, se originaron una serie de violentas revueltas sociales, dando lugar a que la plebe entrara en aluvión en la ciudad de Córdoba, asaltando y destruyendo a su paso todo lo que encontraba. Las milicias de mercenarios bereberes que no habían recibido sueldo, se mantuvieron pasivas y no actuaron en defensa de la ciudad, sino, al contrario, alentaban la sublevación, siendo estos responsables en gran parte del desastre del califato. Todos estos motivos se encontraban en el fondo de los disturbios que asolaron la capital de al-Ándalus. Primero fue saqueado y destruido el palacio de Almanzor, luego el de Medina-Azahara. La política de Almanzor tuvo su continuidad durante los ocho años siguientes a su muerte, en los que reinó su hijo, el cual tuvo que hacer frente al problema de las divergencias que se ocasionaron entre los partidarios de que gobernaran los descendientes de la dinastía Omeya y los partidarios del nuevo gobernante. A partir de entonces, se agrava el debilitamiento del poder musulman en la península, inaugurando un período de fragmentación en los llamados reinos de taifas, donde la supervivencia de al-Ándalus depende de la ayuda que le quieran prestar los gobernantes del otro lado del Estrecho.

		

	
		
			CAPÍTULO II

			LOS REINOS DE TAIFAS: LA TAIFA          DE GRANADA (SIGLO XI)

			La desintegración del califato de Córdoba es un proceso que culmina el día 4 de marzo de 1009 con el asesinato del descendiente de Almanzor en el trono, Al-Rahman «Sanchuelo», y se prolongó hasta el año 1031, cuando se depuso al último califa Hisam III, aflorando con más crudeza la fragmentación política que llevaba instalada en la sociedad desde décadas anteriores. Fue entonces cuando comienza en al-Ándalus, el período conocido como el de los reinos de taifas (Muluk al-Tawaif). La división del Estado musulmán de al-Ándalus en diferentes reinos autónomos es un período caracterizado por los enfrentamientos que mantuvieron los distintos gobernantes al frente de los Estados entre sí: discordias motivadas por los intereses de sus jefes para defender sus privilegios y titulaciones políticas. El historiador Ibn–al-Jatib (1313) lo atribuye a no haber una línea de descendencia clara que estableciera el derecho de herencia al califato: «Las gentes de al-Ándalus acabaron en la discordia, desunión y separación, de un modo desconocido en la historia de ninguna otra nación, a pesar de la proximidad del país respecto a los adoradores de la cruz. Ninguno de ellos poseía el derecho de herencia al Califato, una pretensión razonable al emirato, una ascendencia notable por su valor, o algunas de las condiciones necesarias para el imanato». 

			La taifa del reino de Granada estuvo presidida por la dinastía Zirí, que se había introducido en la península desde el norte de África en octubre del año 1003. Era esta una rama lateral de los bereberes de Sinhaya, que gobernaban en Ifriqiya y en el Magreb central (15). La aristocracia Sinhaya se encontraba en rivalidad con el linaje de los Zanata, en su lucha por el poder. Esta se va a mantener constante en la política que se lleva a cabo en la corte granadina durante todo el período en el que gobernó la dinastía zirí. Se trataba de dos etnias que se introdujeron a finales del siglo x, con la prestensión de usurpar el título califal a los descendientes Omeyas.

			Sobre cómo se produjo el asentamiento de la dinastía zirí en la región de Elvira, hay varias teorías. Una de ellas hace mención a que tuvo lugar cuando Zawi Ibn Ziri, el jefe de los sinhaya, había llegado a Granada para vengar la muerte de su padre, el jefe berberisco zirí Ibn Atiyya, asesinado en el año 971 a manos de los Zanata. Estos habían enviado su cabeza a Córdoba, presentándola como trofeo de guerra ante el califa regente, Ibn-Abi-Amir, que ordenó exponerla en una de las puertas de la ciudad cerca del Alcázar. Por otro lado, tenemos el argumento que el rey Abd’Allah relata en sus memorias: afirma que el asentamiento de Zawi Ibn Zirí se produjo cuando los habitantes de Elvira solicitaron su presencia para ayudar al pretendiente al califato en su segundo mandato, Suleiman Al-Musta’in, jefe de la taifa de Córdoba. Motivo por el que este recompensó a sus aliados concediéndoles extensos feudos, a los Sinhayas les correspondió la región de Elvira por haber derrotado y asesinado en Guadix a finales de abril de 1018 al biznieto de Abd-Rahman III, Abd-al-Rahman IV consiguió los apoyos para darse el título Califal de Al-Murtarda (‘el que goza de la satisfacción divina’). La batalla comenzó cuando Zawi Zirí, dispuesto a marchar sobre Córdoba, cambió sus planes aconsejado por sus partidarios para que pusiera sitio a Granada, recientemente convertida en capital del territorio, controlada por los Sinhaya. Zawi Zirí contaba con el apoyo de un grupo de clientes sinhayíes y de sus sobrinos Hubasa y Habus b. Maksan, este último sería verdaderamente el primer gobernante del reino zirí de Granada. Zawi entró con los refuerzos del ejército sinhayí, los sinhayíes (o lamtuna, ‘portadores del velo’), aunque no llegaban a los mil jinetes, mientras que el ejército del pretendiente omeya se aproximaba a los cuatro mil. A pesar de su inferioridad numérica, Zawi rechazó dos pruebas de entendimiento, ofrecidas por los sitiadores (16). Una vez comenzado el combate, los ziríes no solo detuvieron la carga de los atacantes, sino que, alentados por su jefe con la consigna de «o perecer o triunfar» se lanzaron contra ellos. De esta batalla —en mayo de 1019— salió con vida Al-Murtada, que consiguió refugiarse en Guadix, donde posteriormente fue asesinado. Como resultado de esta victoria, se consolidó el establecimiento de los Sinhaya en la taifa de Granada y a Zawi en el poder. Aunque este no llegó a fundar un reino autónomo, sino en fidelidad con los hamudíes de Málaga y Algeciras.

			El acontecimento más importante del reinado de Zawi fue el cambio de capitalidad mediante el cual los habitantes de Elvira deciden trasladarse a Garnata, así quedó esta erigida como capital del reino Zirí. El centro político de la ciudad se situó en el Albaicín, donde se levantaron palacios y nuevos edificios que comenzaron a construirse dentro del recinto de la alcazaba antigua, que se amplió hasta alcanzar las dos laderas del río Darro. De este importante cambio nos ha dejado testimonio el historiador Ibn Hayyan (987-1075), quien dice que la nueva capital arrebató su fama a Elvira, arruinada para siempre y se apropiaba del nombre de la vecina Garnata al-Yahud (‘Granada de los judíos’). Valioso es al respecto, el testimonio de‛Abd Allāh, descendiente de Zawi y último rey zirí:

			La ciudad de Elvira situada en una llanura se hallaba poblada por gentes, que no podían sufrirse unas a otras, hasta el punto que había personas, que se hacían construir delante de su casa, un oratorio y unos baños para no tropezarse con su vecino…Los habitantes de Elvira…por decisión unánime, se resolvieron a escoger para su nueva instalación, a una altura que dominase el territorio y una posición estratégica de cierta elevación, en la que construir sus casas y a la que trasaladarse todos, hasta el último, posición de la que harían su capital y en cuyo interés demolerían la mencionada, ciudad de Elvira…Contemplaron asimismo, el monte en el que hoy se asienta la ciudad de Granada, y comprendieron que era el centro de toda la comarca. El lugar les encantó…En consecuencia, y en tanto Elvira quedaba arruinada, comenzaron a edificar en aquel sitio, y cada uno de los hombres del grupo, lo mismo andaluz que bereber, procedió a levantar allí su casa (Memorias de Abd Allah, trad. Emilio Garcia Gomez.1980 p.85). 

			No se conoce la causa por la que un año después de formar gobierno, Zawi decide abandonar el reino y embarcarse en Almuñecar con destino al norte de África. Para Ibn Hayyan el motivo fue por la rivalidad y el odio que había entre los Zanata antifatimíes y los Sinhaya filofatimíes, mientras que, para su descendiente Abd Allah, Zawi tomó una estúpida decisión al parecer con la pretensión de apoderarse del reino zirí de Qayrawan en Marruecos (17). En la misma crónica, hace mención a como el hijo de este rey, Buluggin a b. Zawi, le reprochó haber malgastado los esfuerzos realizados hasta entonces. Al mismo tiempo que el rey marcha a Marruecos, su sobrino Habus acudió desde Málaga para ocupar su puesto: «Habus no se retrasó en llegar, y los Sinhaya, le acogieron con muestras de obediencia y de sumisión a su autoridad. De todo ello tuvo noticia Zawi, yendo de camino, todavía muy cerca de Granada y tuvo que arrepentirse de lo hecho y sufrir los reproches de sus hijos» (Ibídem). 

			Los proyectos de Zawi en Marruecos fracasaron al morir envenenado.

		

	
		
			EL REINADO DE HABUS B-MAKSAN     (1025-1038)

			La dinastía zirí comienza con el gobierno del rey Habus-B-Maksan (1025-1038), que como se ha mencionado acudió a la llamada de los sinhayíes desde Málaga para ponerse al frente de la taifa de Granada. La crónica del rey‛Abd Allāh, que dedicó algunos capítulos de sus memorias a comentar el gobierno de sus antepasados, nos ha dejando un valioso testimonio de cómo el primer sultán se puso al frente del gobierno, instaurando la dinastía Zirí: 

			En efecto apenas había pasado una jornada, cuando sus delegados enviaban cartas a Habus b. Maksan invitándole a el, a venir apresuradamente a la ciudad, ya que era el más indicado para gobernarla. Habus no se retrasó en llegar y los Sinhaya le acogieron con muestras de obediencia y de sumisión a su autoridad. Habus b. Maksan (1025-1038), fue el primer monarca efectivo del reino ziri, adoptando ya el título de Hayib y el sobrenombre honorífico de Sayw-al–dawla, “espada del Estado (Ibídem PP. 91-92).

			El reinado de Habus comenzó siendo floreciente, buscando la concordia interior y llevando a cabo una política de expansión con la anexión de Cabra y Jaén en 1028-1029. En política exterior consolidó la alianza con el rey de Almería, Zuhayr de Almería. Juntos emprendieron algunas ofensivas contra Córdoba y Sevilla (18). Habus se preocupó por adquirir una relativa cultura literaria al tiempo que renegaba de su raíz bereber, reclamando su ascendencia himyarí. ‛Abd Allāh hace mención en su crónica de su buena forma de gobernar y su buena relación con los súbditos y con el linaje de los sinahya, con los que estaba emparentado: 

			Habus b. Maksan encontró despejado su camino, procedió de la mejor manera y de la forma más equitativa. Delegó en los cadíes de sus tierras, la misión de dictar sus sentencias, y el apenas intervenía en nada, guardándose muy bien de cometer ningún acto prohibido por la religión, ni de sacar dinero a sus súbditos. Las gentes lo amaban, ya que, en su tiempo estaban seguros los caminos, eran raros los desordenes y desapareció la injusticia […]. Amaba también este príncipe a sus parientes, y a los Sinhaya de su tribu, y nunca reivindicó para si, nada de lo que les pertenecía: antes bien, dividió su territorio entre ellos en circunscripciones militares, ordenando a cada Cadi, que reclutara cierto número de soldados, proporcionado a la importancia del territorio concedido (Ibídem PP.92-93).

			Habus puso interés por compartir la soberanía con los jefes militares —en su mayoría sinhayas— entre los que había dividido el territorio, otorgándoles cierta autonomía. Asignándoles a cada uno de ellos el mando exclusivo de sus tropas y contando con ellos cuando tenía que tomar alguna decisión o ideaba algún plan. Celebraba los consejos de gobierno (Kukm) fuera de palacio, en vez de hacerlos venir a él, las crónicas dicen que «por delicadeza de su parte, para que no se engendrase en ellos sentimientos de humillación», por lo que el gobernante los trataba con miramientos, los favorecía y los escuchaba con benevolencia. «Los Sinhaya —solía decir— son para mí como los dientes de mi boca, porque si me quedo sin uno, ya no podré recuperarlos». Hubo en su corte un personaje importante que tuvo influencia decisiva en su reinado, se trataba de la personalidad del famoso judío llamado Samuel b. al Nagrila–Abu Ibrahim. Este era natural de Córdoba, pero tras la toma de la ciudad por Al-Musta’in se instaló en Málaga. Allí tenía una tienda de droguería, cerca del castillo que pertenecía al visir de Habus, Abu-l-qasim b. Al-arif, al que llegó a conocer. «Como la gente del castillo, tenía muchas veces que escribir a su señor y eran iletrados, hacían redactar cartas a Samuel. Estas cartas excitaron la admiración del visir, porque estaban escritas con la mayor elegancia y esmaltadas artísticamente con las más bellas flores de la retórica árabe». El visir intervino en su favor ante el soberano zirí, aconsejándole que le diera entrada en su gobierno. «Así que cuando el Sultán tuvo ocasión de ir a Málaga y se apresuró a informarse de quien había escrito y llamando al judío le dijo: no es digno de ti estar en esta tienda. Mereces brillar en la corte y si quieres, serás mi secretario» (Dozy 1932). Tenía Samuel una amplia formación literaria y científica, se dice que era matemático y filósofo, escribía y hablaba hasta siete idiomas y era particularmente docto en el árabe y literatura. El rey necesitaba a un ilustrado capaz de redactar cartas destinadas a otros príncipes y la costumbre era que fuesen escritas en prosa rimada y en un estilo complicado. Tenía también una importante riqueza material, por lo que fue nombrado visir en el año 1027, donde empezó a destacar tanto en el terreno administrativo como en el diplomático. Cuando el visir de Habus cayó enfermo, le aconsejó que tomara a Samuel como visir: «[E]ste tomó su consejo y alojó a Samuel en su palacio, y el judío llegó a ser su secretario y su inspirador […]. Nadie hablaba con más habilidad y elocuencia, ni manejaba mejor la adulación, ni sabia con tanto arte ser halagador o familiar en el discurso». (Dozy 1932) apunta que un historiador judío decía: «todos los consejos que daba Samuel era como si alguien interrogara la palabra de Dios». De esta manera, llegó a ser administrador de las finanzas reales. Su elección fue aprobada por los mismos nobles de procedencia árabe, que a pesar de su intolerancia y prejuicios contra los que no eran de su religión, se vieron obligados a reconocer que Samuel era un genio superior. Dozy hace referencia a las fuentes que lo describen «de carácter firme y una prudencia consumada… hablaba poco y pensaba mucho». La estimación de la que llegó a gozar entre la población judía le llevó a concederle como prueba de estimación y reconocimiento el título de jefe o príncipe de los hebreos granadinos. La comunidad judía en Granada aún era numerosa en esta época y, como eran poderosos y ricos, les interesaba mantener su influencia en asuntos de Estado, por lo que nombraron a Samuel príncipe (Nayid) de la judería de Granada. Durante el reinado de Habus, ejerció una influencia decisiva en el problema sucesorio al participar en una serie de intrigas palaciegas, por lo que terminó enemistándose con la aristocracia granadina. Aben-l–Abbas, un noble de Almería que aborrecía a los bereberes y odiaba a los judíos, intentó derribar a Samuel inventando numerosas calumnias (19). De no haber intervenido Samuel en el problema sucesorio, hubiera estallado una guerra civil, ya que la sociedad estaba dividida entre los bereberes y algunos judíos que estaban a favor de que fuera el heredero Buluggin y los árabes y una parte de los hebreos, entre los que se encontraba Samuel, que estaban a favor de Badis. 

			Los acontecimientos ocurrieron según nos los cuenta el rey Abd-Allah en sus memorias. Habus b-Maksan tenía dos hijos, el primero Badis y el segundo Buluggin, aún así el rey zirí había manifestado su predilección para la sucesión del trono por su sobrino Yaddayr b. Hubasa. La razón es que «veía en él, inteligencia y aficción a los libros y al trato con los juristas, y al que encargaba de recibir a los embajadores y le confiaba los negocios más graves». Yaddayr tenía mucho respeto a Habus y a todos los dignatarios del reino. Uno de los personajes que le demostraba mayor afecto era el secretario de Habus, conocido por Abu-l-Abbas, al que le encantaban los miramientos con que Yaddayr lo trataba y lo bien que se desenvolvía en los asuntos que se le encomendaban. De esta manera, fue adquiriendo yaddayr, una gran influencia entre los sinhaya, que acabaron por preferirlo a cualquier otro príncipe. Sin embargo, gran parte de magnates y personajes influyentes de la corte granadina, algunos de ellos judíos, se inclinaban por el segundo hijo de Habus, Buluggin, para heredar el trono. Mientras que el pueblo prefería al primogénito que era Badis, también Samuel b. Nagrila era partidario de Badis, por lo que utilizó su influencia para que la problemática sucesión de Habus se resolviera a favor del primogénito, dando lugar a una serie de intrigas que se produjeron después por parte de sus enemigos. Los acontecimientos se fueron sucediendo cuando Badis, dispuesto a heredar el trono, comenzó a ganarse la simpatía de algunos jeques sinhayíes, para lo cual resultó decisivo el apoyo prestado por su amigo, el jeque Firqan, que habló con el monarca de la cuestión hasta que consiguió el consentimiento del sultán, que ordenó al pueblo su obediencia a Badis. Por su parte, Yaddayr, que se sintió contrariado por esta decisión, comenzó a instigar junto con su camarilla en un intento de atraer la amistad de Buluggin para que, mediante una trama, matara a su hermano: «hermano, uterino de Badis, que era hombre valiente y arrogado, pero con ningún conocimiento de la política del reino, alentándolo a que asesinara a su hermano». Aunque, en última instancia, lo que al parecer pretendía Yaddayr era que Buluggin hiciera el trabajo conspirativo para finalmente destronarlo. Pero estos planes perversos fracasaron, continúa el relato de Abd-Allah (1075) en sus memorias: «Buluggin, en todo el negocio, se mantuvo firme, con repugnancia de hacer mal a su hermano, y así continuó hasta la muerte de Habus b. Maksan». Otros autores como Abraham b. Daub inciden igualmente en la actitud pacífica del menor de los hermanos, que no quiso seguir el camino que le trazaba su primo, aunque mantiene la idea de que, al principo, Buluggin se mantuvo en la duda y que en el último momento se arrepintió y solicitó el perdón de su hermano mayor, que finalmente terminó nombrándole jefe del ejército. «En el día después, de la muerte del rey Habus, se levantaron de mañana los príncipes granadinos y los magnates para nombar rey a Buluggin, su hijo; más Buluggin fue inmediatamente a rendir homenaje a su hermano mayor Badis, por lo cual este fue proclamado rey, en el año 478/7 (1027)» (Aben Daub 1510. “libro de la tradición” trad J. Bages, 1951.p 61).

		

	
		
			EL REINADO DE AL-MUZAFFAR BADIS (1038-1073)

			La serie de intrigas que se sucedieron al final del reinado de Habus se prolongaron durante el reinado de Badis, lleno igualmente de enreversados acontecimientos, dentro y fuera de las fronteras del Estado Zirí. Se trata de un reinado en el que predomina una serie ininterrumpida de guerras, crímenes y rebeliones en un contexto en el que se hace permanente la rivalidad entre los diferentes reinos de taifas, debido a que el conflicto árabe-bereber aún seguía latente aumentando la situación de inestabilidad que se vivía en al-Ándalus. Así Badis tuvo que soportar la amenaza constante de la taifa de Sevilla, que era antibereber, la cual entraba en discordia y atacaba continuamente, a veces de manera concertada con el enemigo cristiano, el cual aumentaba su proximidad al ampliar sus fronteras cada vez más hacia el sur, lo que llevaba consigo una mayor exigencia de tributos. El cobro de las parias por parte de los cristianos aumentaba conforme avanzaban en su dominio sobre el territorio. 

			El reinado de Badis comienza —según los cronistas árabes— con la batalla de La Fuente (Al-funt), el 3 de agosto de 1038, en la que este, derrota al rey de Almería Zuhayr, que muere en el combate junto a su visir Ibn Abbas, al parecer a manos del propio Badis. Cuando Aben-Abbas cayó prisionero, encerrado en un calabozo de la fortaleza de la Alhambra, «le cargaron de cadenas que no pesaban menos de cuarenta libras». Sabía que Badis estaba muy irritado contra él y que Samuel deseaba su muerte, pero aún conservaba alguna esperanza. Se enteró de que su mujer y sus dos hijos, a los que adoraba, estaban prisioneros en el castillo de Almuñecar y al querer salvar su vida, para unirse a ellos, le ofreció a Badis la cantidad de treinta mil ducados por su libertad. Esta cantidad hizo dudar al sultán, «Badis dudaba entre la avaricia y el deseo de venganza», después de consultar con su hermano Buluggin qué debía hacer, este le dijo que, si lo dejaba libre, volvería a conspirar contra él, que instigaría una rebelión que le costaría el doble de su rescate. En el último momento, antes de su muerte, el árabe le ofreció setenta mil ducados, pero el espíritu sanguinario de Badis pudo más que la ambición y terminó clavándole la espada. En Granada había mucho descontento con Badis. Al comienzo de su reinado, la población había puesto sus esperanzas en el, «pero después se había mostrado cada vez más cruel; más pérfido más sanguinario y entregado a la embriaguez más vergonzosa. Primero se quejaron después murmuraron y por último conspiraron» (Dozy, 1951). Badis era un bárbaro, desdeñaba los buenos modales, la cultura y la civilización. «Se embargaba brutal, groseramente, sin vergüenza ni recato, como un soldadote […]. Muerto el enemigo, la venganza de Badis quedaba satisfecha, y su ira saciada; mandaba clavar la cabeza del cadáver a un poste, según la costumbre» (Ibídem).

			En sus memorias, Abd Allah (1075-1090) habla de un sueño que había tenido su abuelo, en el que había visto caídos todos los álamos de Granada. Alarmado, creyó aquello como un mal augurio para el combate próximo, pero un intérprete de sueños lo tranquilizó: «tu sueño es un buen agüero. Porque los álamos se asemejan a los eunucos; no producen frutos y carecen de raíces sobre las que puedan sustentarse. No hay duda: van a caer y perecer bajo tus golpes». En el año 1055, Badis anexiona el reino granadino con el reino de Málaga, este regido por los Hamuditas. Poco después, invade el territorio sevillano donde reinaba Mutadid, guerra que se complicó después con la conquista transitoria de Málaga por el hijo de este, aunque finalmente es conquistada en un nuevo ataque de Badis en la alcazaba de Gibralfaro, sometieron nuevamente el principado de Málaga al gobierno de Granada. Sobre la personalidad de Badis y su proyecto político para gobernar, nos ha dejado testimonio su nieto, un proyecto de gobierno muy diferente al practicado por su antecesor Habus y al que se esperaba de Yaddayr:

			En efecto mi abuelo Badis b. Habus, era un hombre orgulloso, de altas miras y temperamento duro, al que era muy difícil que nadie le embarcara en ningún asunto, y que por tener ciega fe en su estrella, no cedía el paso a ninguno de sus contribulos. No entraba en su naturaleza someterse ni usar de palabras halagadoras, por pensar que nada de eso creceria su fortuna, sino que en todo se mostraba enérgico y resuelto a obrar tras madura reflexión. Cuando se enajenaba la simpatia de un bando, ganaba la del otro, y los ponía en continuo conflicto. De aquí vino el que varios personajes de la corte se alarmaran de su conducta y se llenaran de temor y de miedo, recelando que, si llegaba al poder, procedería de manera muy distinta a aquella que los tenía acostumbrados su padre, y por todo ello, buscaban en su fuero interno ocasión de perderlo (Ibídem). 

			A pesar de las excelentes dotes políticas del nuevo monarca, que apunta Abd-Allah en sus memorias, no pudo evitar las numerosas controversias que se sucedieron en la corte, pues estas estaban motivadas por una razón de fondo: el conflicto de intereses mantenido entre el monarca y la lógica aspiración de los jeques sinhayíes, que se encontraban con el derecho de ocupar cargos importantes. Así como utilizar, en beneficio propio, los recursos de un territorio que se les había asignado como recompensa por los servicios militares prestados en la instauración de la dinastía Zirí. Todo ello se encontraba en contradicción con el control sobre los dominios de poder, principalmente en el de las finanzas, el cual consiguió ocupar como se ha mencionado, la más influyente de las familias judías granadinas: los Ibn Al–Nagrila. A ello hay que añadir el descontento de los que no estaban de acuerdo con la designación como heredero de Badis, que se aliaron en una trama conspirativa lideraba Yaddayr al producirse la entronización de aquel. Idearon un plan que consistía en asesinar al soberano entrante, durante la celebración de una carrera de caballos en la Rambla, cerca de la Almunia —en lo que hoy es plaza Bib-Rambla— donde el monarca solía celebrar su Consejo de gobierno. Al mismo tiempo, fue necesario sobornar a los implicados en la conjura, se les repartió meticales y diplomas en los que se les concedía feudos (inzal) de importancia. Entre ellos se encontraba el jeque Firqan, pero este en el último instante se arrepintió y advirtió al sultán de la trama que había contra él, a la vez que se ganaba la confianza del monarca. Badis abandonó la residencia campestre y se dirigió a la alcazaba. Los conjurados también habían entrado en tratos con Samuel b. Nagrila; pero este, que había apostado por la sucesión de Badis, al igual que Firqan, alertó también al soberano de la existencia de la conjura, a la vez que le daba la prueba de confianza necesaria para conseguir del nuevo monarca la seguridad necesaria para continuar en el cargo, y conservar así su lugar en la élite de poder. Descubierta la conjura, Yaddayr huyó del reino hacia territorio enemigo, donde se alió con unos cuantos príncipes, que guerreaban contra Badis, hasta que finalmente fue apresado. Sus seguidores no tardaron en aliarse con el sultán, gracias a la hábil táctica que Badis mantuvo con ellos por consejo de Samuel b. al Nagrila. Este consigue del nuevo sultán la decisión de mantenerlo en la corte como visir. Sobre los motivos de esta decisión nos ha dejado testimonio la crónica de Abd-Allah: 

			Tenía este judío una inteligencia y una ductilidad en el trato, que casaban a maravilla con la época en que ambos vivian y con las gentes con quienes tenían que habérselas. Badis se servía de el, desconfiando de todos los demás, porque sabía el odio que le profesaban sus contribulos. Por otra parte, el tal judío era un tributario que no podía aspirar a ningún puesto de gobierno, y al mismo tiempo, no era andaluz de quien fuese de temer, que tramase intrigas con los demás sultanes que no eran de la casta de su soberano. Por último, Badis, necesitaba dinero con el que amansar a sus contribulos y arreglar los negocios del reino. Tenía pues, absoluta necesidad de un hombre como éste, capaz de reunir todo el dinero preciso para realizar sus proyectos, sin molestar para ello, con derecho o sin el, a ningún musulmán; tanto más cuanto que la mayoría de los habitantes de Granada y los agentes fiscales eran judíos y este individuo podía sacarles el dinero y dárselo a él. Así encontró una persona que expoliase a los expoliadores, y que fuese más capaz que ellos para llenar el tesoro y hacer frente a las necesidades del Estado (Ibídem).

			De esta forma, consiguió Samuel b. Nagrila seguir formando parte del gobierno de Badis; pero tuvo que compartir el cargo con otros dos visires sinhayíes, nombrados por este. Al principio, los tres ministros mantuvieron buenas relaciones entre sí, en un intento de Samuel de disimular su contrariedad para no despertar grandes suspicacias. Sin embargo, Samuel, desde muy temprano, se había encargado en instruir a su hijo, José b. Nagrila, para que, después de su muerte, se ocupara en hacer caer a los dos visires y le expuso los medios para acabar con cada uno de ellos, utilizando a su favor que poseía una gran fortuna, muchas tierras y ostentaba la mayor autoridad en la recaudación de tributos (20). Con ello, se pone de relieve la profunda rivalidad y división de intereses que existía entre la élite política del clan de los sinhaya y la comunidad judía granadina, los cuales controlaban como agentes fiscales una parte importante de la economía del reino zirí. Cuando murió Samuel, en el año (1055-6), a los sesenta y tres años de edad, José heredó, además de una inmensa fortuna, la ambición de poder de su padre. Como era aún muy joven, el rey Badis no estaba conforme en darle el cargo de visir, pues había pensado ofrecerselo a ‘Alí b. al-Qarawi; pero este lo rechazó a pesar de que sabía que con ello le facilitaría el ascenso a José. Aprovechándose de ello, Jose b. Nagrila utilizó sus artimañas para atraer la confianza del monarca, además de darle importantes cantidades de dinero. Al principio solo le pidió convertirse en un simple secretario, encargado de llevar la administración del reino, a lo que finalmente Badis accedió y lo nombró para que dirigiera el fisco real. Afianzado en su puesto, Nagrila comenzó a intrigar contra ‘Alí b. al-Qarawi, que a medida que iba perdiendo autoridad se arrepentía de haberle facilitado el ascenso al cargo. José procuró convencer a Badis para que Alí Ibn al-Qarawi perdiera el mando de la ciudad de Guadix con el pretexto de que apenas pagaba al tesoro en proporción a las rentas que aquella tierra producía. Badis se opuso alegando que dicha ciudad siempre había pertenecido a la familia de los Ibn al-Qarawi. Astuto Nagrila encontró una buena artimaña para convencer al sultán: propuso al príncipe Bulluggin que reclamara Guadix, solicitud que Badis no tuvo más remedio que aceptar. «[C]on esto el judío se hizo cargo de Guadix, como administrador de mi padre, a condición de entregarle sus rentas, en los diversos vencimentos anuales, conforme a un convenio que estipularon. Estas buenas relaciones entre príncipe y visir continuaron por bastante tiempo» (Ibídem).

			La familia Al-Qarawi recurrió a sus hijos, Alí y ‛Abd Allāh, visires de Buluggin en Málaga, para instigar en contra de la relación interesada que se había creado entre el príncipe y Nagrila. Badis incapaz de mantener la situación, enredado en la serie de intrigas cada vez más complejas, que se había instalado en la corte, fue albergando la idea de llevar a cabo el asesinato de José, llegando a concebir un plan para ello; pero no fue discreto en guardar el secreto y, al airear el criminal proyecto, llegó a oídos de la víctima, lo que dio lugar a que este pudiera cambiar el orden de la trama. El problema iba relacionado —al igual que su padre— con la preocupación por el problema sucesorio. Tratando de resolver la sucesión del reino antes de su muerte, para evitar la misma situación que el padeció al suceder a Habus, eligió a su primogénito Buluggin como heredero del trono y dejó al menor de sus hijos, Maksan b. Badis, al frente de Málaga. 

			Buluggín era a diferencia de su padre, clemente y compasivo; aunque tenía falta de experiencia en los negocios de gobierno, a todo el mundo le prometía mercedes, para cuando gobernara diciéndoles: “yo os haré olvidar la conducta de mi padre”. Cualquiera que hubiera merecido de su padre condena de muerte y otra más leve, encontraba en el, un valedor y siempre intercedía a favor suyo con el soberno, hasta lograr su absolución. El pueblo entero grandes y pequeños lo amaba a porfía, no solo por sus nobles prendas, sino también por la influencia que ejercía sobre su padre y por su largueza en el reparto de dávidas (Ibídem). 

			Sin embargo, José, aconsejado por los jeques de la comunidad hebrea, resolvió envenenar a Buluggin y trabajar para que el trono fuese heredado por Maksan, el hijo menor de Badis. Lo primero no le resultó difícil, pues Buluggin solía beber frecuentemente con él y para ello lo visitaba a menudo en su propio domicilio. «Un día en efecto, que como de costumbre, habían estado bebiendo en casa del visir, apenas salido de ella, vomitó cuando tenía en el estómago y cayó por tierra. Solo tras grandes esfuerzos consiguió llegar a su residencia, y al cabo de dos jornadas de agonía murió» (Ibídem). La muerte del joven príncipe, que solo tenía veinticinco años, sembró el desaliento entre la población, que tenía puestas sus esperanzas en él de verse tratada con mayor justicia, hasta el punto de que algunos grupos se amotinaron con la idea de asesinar al judío. A pesar de este clima de hostilidad contra la población judía de la ciudad, que presagiaba el próximo progromo, José se las ingenió con mucha astucia para hacer pensar a Badis que los responsables de la muerte del primogénito habían sido los Al-Qarawi, quienes llegaron a sufrir una dura persecución: «Entremedias, mi abuelo iba teniendo muchos años, se daba más cada vez al descanso, y tanto por la edad como por la muerte de su hijo, cesó de proseguir sus conquistas territoriales y permitió que en lugar suyo se hicera cargo de todos los negocios el judío, que desde entonces disfrutó a su antojo de todos los resortes del Estado» (Ibídem).

			Nuevamente la influencia de la comunidad judía, a través de la familia Nagrila en la corte, hizo cambiar el transcurrir de los acontecimientos sucesorios; pero aún le quedaba a Nagrila conseguir que el sultán nombrara como heredero a Maksan, en lo que fracasó por «ser Maksan, hombre de mala conducta, irrespetuoso y de lenguaje grosero, que a todo el mundo amenazaba, lo cual se atrajo el aborrecimiento y el odio de los cortesanos de su padre, que recibían frecuentes quejas de su comportamiento» (Ibídem). Y también porque Nagrila cambió de planes al respecto, ya que Maksan había confiado el cargo de cogobernador militar de Málaga a un personaje llamado Al-Naya, que ocupó el puesto junto a otro general llamado Muqatil b. Yahyà. Este había hecho llegar la fama de Al-Naya al reino Zirí por medio de alabanzas sobre sus azañas contra los Abbadíes, de esta forma y con el apoyo de un importante núcleo de oficiales mercenarios consiguió acercarlo al soberano accediendo a los dominios de la corte. Abd Allah dice que, cuando el sultán iba a Málaga se hospedaba en su casa, mentenían conversaciones secretas, en las que Al-Naya hablaba al monarca en contra de José: «Se come tu dinero, se ha hecho dueño de la mayor parte de tu fortuna, y se ha construido un palacio mejor que el tuyo. ¿A qué esperas para destituirlo y conciliarte con su ruina el afecto de los musulmanes? En estas ocasiones Al-Muzzaffar Badis le hacía promesas y le decía: “Por fuerza tendré que hacerlo así y a ti te encargaré de matarlo”» (Ibídem). A pesar de tener conocimiento de estas conversaciones, José Nagrila no pudo evitar el ascenso de Al-Naya, del cual comenzó a sentirse celoso por esta preferencia y frustrado por haber fracasado en su acercamiento ante Maksan. Entonces decidió cambiar sus intenciones y pasó del acercamiento a la persecución, instigó para enemistar a Badis contra su hijo menor, lo cual le fue fácil debido a la personalidad de este. A la vez, Nagrila no podía evitar que aumentara entre la población la sospecha del crimen de Buluggin, recayendo la culpa cada vez con más fuerza contra su persona. Conforme se hacía más evidente, se agravaba el descrédito y la deconfianza de la que ya gozaba, no solo ante el conjunto de la población, sino también la élite cortesana le era hostil, la cual estaba cada vez más recelosa y descontenta con el gobierno del visir. Por lo que Nagrila, tomando conciencia de la difícil situación en la que se sentía atrapado, se vió obligado a buscar una salida (21). Pensó que el autoexilio no le garantizaba sobrevivir, pues el sultán le perseguiría solicitando su extradición en cualquier otro reino donde se refugiase. Entonces ideó la traición más absoluta: actuó junto a otros doctores judíos de la comunidad, convinieron dirigirse a Muhammad Al–Mutasim b. Sumadih de Almería para pedirle auxilio y ofrecerle a cambio el reino de Granada. 

			Abd Allah dedica gran parte de sus memorias en desvelar los detalles de la traición concertada del visir (Ibídem): «Con buen criterio y habilidad procuró José, que Badis saliera de la ciudad, mientras trataba con Al-Mutasin, confiándole a cambio, el mando sobre determinados territorios del reino». Principalmente, los territorios de aquellas personas en quienes ya no confiaba por haberle puesto resistencia. Mientras tanto, a escondidas del sultán, había ido desmantelando otros castillos sin el conocimiento del rey, por estar este dedicado al vino y a la ociosidad, retrata‛Abd Allāh. Los hombres de Ibn Sumadih de Almería aprovecharon este descuido para ocupar las plazas abandonadas, especialmente las que se encontraban en la comarca de Guadix, aunque no se atrevieron a atacar la capital. Este abandono del gobierno dio lugar a que se extendiera entre las guarniciones y la población el rumor de que Badis había muerto, unido a un sentimiento de indignación que fue en aumento contra la comunidad judía y contra el ambicioso visir. Según Abd Allah (Ibídem), «por las innovaciones que había introducido en contra de la tradición, y porque Dios tenía ya decretada su pérdida». Temeroso Nagrila del pueblo, se traladó desde su casa a la alcazaba de la Alhambra, donde había planeado refugiarse con su familia mientras veía realizados sus proyectos. Allí permanecería mientras entraría Al-Mutasin Ibn Sumadih en la ciudad y daría tiempo a que se restableciera el orden. Pero este gesto de huida las gentes del pueblo se lo tomaron muy mal, al igual que el hecho apuntado por‛Abd Allāh de que este fuera «el que ideara los planos de la Alhambra» interviniendo en las reformas y reconstrucción de la fortaleza. 

			El conflicto latente desde hacía tiempo se precipitó el 31 de diciembre de 1066, cuando Nagrila invitó a su casa a un grupo de mercenarios de Badis, con quienes había pactado su apoyo para traicionarlo:

			En esta reunión les informó del asunto de Ibn Sumaih, anunciándoles que iba a llegar y que les concedería en propiedad tales y cuales aldeas de la Vega de Granada. Uno de ellos, de los que lo detestaban en secreto, se destacó entonces para decirle: Todo esto ya lo sabemos; pero en vez de hablarnos de la concesión de estos feudos, lo que has de decirnos es si nuestro señor está vivo o muerto. Alguien del séquito del judío le replicó, reprendiendolo con estas palabras, y entonces el esclavo, mortificado salió de la casa y al huir derechamente, en estado de embriaguez, iba gritando a las gentes y diciendo: ¡oh gentes! ¡Habeis de saber que el judío, ha asesisnado a Al-Muzafar y que, Ibn Sumadih está a punto de entrar en la ciudad! (Dozy, 1932).

			La falsa divulgación de que Badis había muerto se extendió con mucha rapidez entre nobles y plebeyos, tuvo consecuencias inmediatas en la población, mostrándose decidida a matar a José Nagrila. Este aterrorizado, consciente de lo que se le avecinaba, pensando que con ello podría salvarse, se apresuró a mostrar a Badis a los amotinados, mientras que el rey intentaba calmar los ánimos de la población sin conseguirlo: «En vista de ello el judío huyó hacia el interior del alcázar; pero la plebe amotinada lo persiguió, consiguió apoderarse de el y lo mató. A continuación, pasaron a espada a todos los judíos que había en la ciudad y se apropiaron de muy buena parte de sus riquezas» (Abd Allah, 1075).

			El pueblo desenfrenado asalta la fortaleza de la Alhambra ante la incredulidad de Badis, que fracasa en su intento de conseguir la calma. Se produce el saqueo en el que asesinan a José, que se había refugiado en la alcazaba de la Assabika. Este mismo día se produce el progromo contra la población judía de Granada, en que fueron perseguidos y degollados hasta el número de cuatro mil judíos, según Ibn Al-jatib. 

			Cuando Badis volvió a la capital, no tardó en nombrar al nuevo visir, Al-Naya. El nombramiento de este no fue aceptado por los Sinhaya, pues con ello manifestaba el monarca la desconfianza y el interés por mantener alejados de la esfera de poder “a los de su mismo clan”. Aunque este alejamiento se venía manifestando durante todo su reinado, se hizo más evidente cuando prefirió ocupar el puesto de visir con alguien que no era de su propio linaje. El nuevo visir alcanzó su primer éxito resolviendo el problema de Jaén al ganarle la batalla a Musakkan ba Habus al Magrali, que lideraba la plaza en nombre de Maksan, al que había hecho prisionero (22). Intrigó para que los magrebíes que estaban en la alcazaba de Jaén se sublevasen contra Maksan y devolverlos a la obediencia de Badis. Maksan fue liberado y tuvo que refugiarse en Toledo, donde Al–Ma’mun le confió un puesto en el ejército, en tanto que Musakkan se dedicó a ofrecer sus servicios militares a varios reinos. La solución del problema hizo crecer la influencia del visir, mientras que Badis volvió a darse a la ociosidad. Al–Naya, después del motín que acabó con la vida de José b. al Nagrila, en el que habían intervenido los Sinhaya, al temer que a él le podía ocurrir lo mismo, tomó medidas contra ellos y se dedicó a perseguirlos, a diseminarlos, a instalarlos en los peores feudos y a buscar pretextos contra todo aquel que poseía algo para quitárselo, por lo que los Sinhaya quedaron muy disminuidos en su poder. En cambio, favoreció notablemente a los Zanatas, que acrecentaron sus fortunas y sus feudos. El sucesor al trono deja testimonio de ello en sus memorias: 

			«[A]ndaba el grupo de los sinhaya en decadencia y había perdido mucha de su importancia, por las persecuciones de que había sido víctima por parte de los visires del gobierno, tales como el judío y otros. En efecto, estos funcionarios viendo que podrían gobernar sin los Sinhaya, por el desprecio que estos les tenían y la vergüenza que sentían al verse con gente así, se inclinaron de lleno a favor del grupo forastero… (de los Zanata)» (Memorias de Abd’ Allah. Trad. Emilio de Santiago.1980).

			El nuevo visir no tuvo mejor fortuna en su gobierno que el anterior, en un reinado donde la situación se iba deteriorando cada vez más, sobre todo en los ultimos años. Nuevamente una serie de conspiraciones se siguieron sucediendo, estas provocaron un gran desorden en la vida política de la corte, donde los problemas se iban complicando más y a los que el rey se sentía incapaz de darles solución. Los Sinhaya molestos por verse excluidos del poder, después de la revuelta antijudía, aumentaron la presión ante el soberano para exigirle ocupar altos puestos de relevancia en el Estado, así como asegurase el puesto de visir. El sultán estaba más preocupado por recuperar el territorio de Málaga, que había caído en manos de los abbadíes, al igual que los territorios que se habían perdido en beneficio de Almería, que junto al alto costo que había ocasionado la incorporación de Baeza, que había originado pérdidas importantes en la hacienda pública, dando lugar a que el tesoro real quedara en gran parte agotado, concretamente cuenta Abd Allah: «según yo mismo vi en un escrito de puño y letra de mi abuelo (…) los gastos del asedio agotaron seis cámaras del tesoro, repletas de dirhemes tulutíes, cada una de las cuales contenía monedas de esta clase por valor de un millón de dinares tulutíes» (Ibídem). De forma que Badis tuvo que pedir cuentas a los generales, que habían dirigido el asedio y a los secretarios de contabilidad, dirigidos por su visir. Este hábilmente declaró que siempre se abstuvo de intervenir el dinero que llegaba de Granada, pues creían que el más indicado para esa función, por su reconocida experiencia, era Abda-Allah ba. Al-Qarawi, con esto consiguieron que Badis dirigiera su cólera al sinhayí y que ordenara su destierro. Esta decisión dio lugar a la diserción de la mayoría de las tropas, las cuales capitaneadas por notables sinayíes estaban recelosas de Al-Naya, del cual desconfiaban. La ruptura cada vez más acentuada entre el monarca y sus colaboradores sinhayíes se agudizó con la alianza del monarca con los zanatas, lo que despertó la desconfianza de los demás mandatarios y buena parte de los jefes militares, que temían que Al-Naya terminara destronando a Badis. Por este motivo, se organizó una conjura en contra del visir, a la que se sumaron los gobernadores de Priego, Cabra, Guadix y el Cadí de Málaga, en la que se convino que Wasil de Guadix, antaño protegido de Al-Naya, fuese el encargado de asesinarlo, a la vez que le prometían ocupar este cargo si triunfaban (23). Con este objetivo, idearon una trama que requirió la presencia de Al-Naya en la ciudad de Guadix. Así lo cuenta‛Abd Allāh:

			Partió pues para Guadix y se aposento en casa de Wasil, quien lo recibió con unas muestras de respeto y consideración, mayores que las que la había dado nunca, merced a las cuales Al-Naya se confió y despidió a su guardia personal. Pasada buena parte de la noche, y cuando estaba borracho, wasil se acercó a el, con su lanza y le atravesó de una lanzada, con tanta fuerza que señaló el golpe en la pared. Luego le cortó la cabeza y la hizo pasear en ignominia por la ciudad a la mañana siguiente, pregonando: «Este es el castigo de quien ha aspirado a lo que no le concierne» (Ibídem). 

			Badis, consciente de que la trama también iba contra él, mantuvo discreción simulando no darle importancia. No fue esta la única traición que tuvo que soportar, pues reaccionó con violencia cuando conoció que sus cortesanos y algunas mujeres de palacio preparaban la vuelta de su hijo Maksan para destronarlo, instigado por señores de Priego y Cabra, por lo que Sintiéndose acosado, mandó llamar a Abu-l-Rabi, un mozárabe que había trabajado a las órdenes de José b. Nagrila en el cargo de secretario para el ejército de mercenarios. El sultán, asesorado por los consejos de su nuevo visir Abu.l-Rabi, acogió a su hijo en la corte y lo indispuso contra los Sinhaya en una artimaña que dio resultados. Maksan, «cuya necedad, irreflexión y escasa inteligencia no eran un secreto para nadie, se enemistó con sus más firmes valedores» (Dozy 1951).

			La falta de datos en el manuscrito de las memorias de‛Abd Allāh impide conocer los últimos días del reinado de Badis y las circunstancias de su muerte, que se sitúa en torno a 1075. Lo que sí queda claro es que el gobierno de su reino quedó dividido entre sus nietos, hijos del asesinado príncipe Buluggin b. Badis; Tamin, que reinará en Málaga y Abd Allah, que lo hará en Granada. 

		

	
		
			EL REINADO DE ‛Abd Allāh              (1075-1090)

			A pesar de su empeño por dejar aclarado el problema sucesorio, Badis murió sin conseguirlo. Al principio, la persona más indicada a ocupar el trono parecía ser el único hijo que le quedaba Maksan b. Badis, gobernador de Jaén, pero fue descartado «por su natural vicioso y su carácter perverso y sanguinario». Así, por influencia de los Sinaya y demás cortesanos, se decidió que‛Abd Allāh b. Buluggin, hijo del príncipe asesinado, estaría al frente del gobierno, mientras que el primogénito Al-Mu’izz Tamim b. Buluggin quedaría en sustitución de su padre como príncipe independiente y gobernador de Málaga. Aunque, al parecer, Badis ya había pensado desde un principio en su nieto Abd Allah, pues como el mismo escribe en sus memorias, su tío lo sacó muy pronto de la escuela para enseñarle el oficio de la política, aunque solo contaba con dieciocho años de edad cuando ocupó el trono, se esforzó por aprender las tareas de gobierno sin suscitar los recelos de que ello le suponía ambición alguna. El mismo rey lo describe en sus memorias (1075): «la política es un oficio que es necesario aprender para determinadas necesidades prácticas, un oficio como tantos otros, que procura a los hombres sus medios de vida y que por consiguiente han de ejecutar a la fuerza». A pesar de sus buenas intenciones, los quince años que duró su reinado estuvieron sometidos a una continua presión sobre sus fronteras y una serie de conflictos internos que se sucedieron sin solución, además, tuvo que hacer frente a la rebelión de los judíos de la aljama de Lucena. Sobre su forma de gobernar, debido a su juventud, manifestó la humildad de dejarse asesorar por personas con más edad y experiencia sin sobrevalorar la gloria: «Por el contrario, manifeste por mi actitud lo lejos que me hallaba de ello, y jamás decidia un asunto entre dos partes sin consultarle y sin recabar el concurso de sus visires más ancianos, y experimentados, cuya opinión escuchaba con una atención filial. Produjo mi actitud en estos dignatarios, una impresión tan favorable, que vieron con buenos ojos la idea de que yo sucediera al rey, y así coincidió su opinión con la de mi abuelo». (Memorias de Abd’ Allah. Trad. Emilio de Santiago.1980).

			La inexperiencia de su juventud para gobernar dio lugar a que las riendas del poder estuvieran en manos de un visir llamado Simaya, perteneciente al clan de los sinhayíes, el cual se mantuvo al frente del gobierno durante los primeros nueve años del reinado, en los que practicó una política conforme a la más pura ortodoxia musulmana. «Con la seguridad y en la certeza de que Simaya no era, por su timidez, nada osado para grandes designios, le concedió una ventajosa situación política y económica». Hasta que «presionado por algunos funcionarios que habían trabajado por su caída», ‛Abd Allāh le ordenó que saliera de Granada. Simaya sabía, sin poder evitarlo, que su cargo solo duraría hasta que el joven sultán decidiera gobernar por sí mismo. Disimulando su contrariedad por ello, adoptó al principio una actitud conciliadora al seguir los consejos de sus colaboradores, pero más tarde comenzó a instigar contra el soberano, valiéndose de los sinhayíes, que estaban al frente de las plazas fuertes del reino, la más hostil de las cuales resultó ser la de Almuñecar. Para conseguir la sublevación de estos, hizo circular cartas falsamente firmadas por el sultán en contra de este último, donde se decía que se ordenaba asesinarlo. Se trataba de una conjura inventada por el visir que motivó que se diera muerte a las personas nombradas en ellas y sospechosas de participar en la conjura. Por esta razón y presionado por algunos funcionarios que deseaban su caída, ‛Abd Allāh decidió sustituirlo (1081-1083) y renovó de su cargo a todos los gobernadores, que habían participado en la trama, en su mayoría parientes del visir, les ordenó que saliera de Granada en 1085-86. El visir se refugió en Almería, aunque su marcha no supuso la pacificación del reino, sino muy al contrario no dejó de instigar contra el sultán y alentó rebeliones, las cuales se produjeron inmediatamente después de su marcha en aquellas regiones dirigidas por gobernantes, algunos de ellos, nombrados por él mismo. También actuó comprometiendo las relaciones entre Granada y Sevilla al hacer que no se respetaran las treguas y pactos firmados por‛Abd Allāh y Al Mu’tamid (24). El gran problema que se plantea durante su reinado es el heredado del anterior: los enfrentamientos entre los cadíes y jeques militares al frente de los castillos. Estos se habían sublevado contra el monarca en parte por la política emprendida por los visires de Badis contra los sinhayíes, que habían acrecentado la rivalidad con los zanatas. Hasta el punto de que, en el año 1089, se produce la expulsión de los zanatas y la rebelión de Mu’ammal al frente de Loja. Este enfrentamiento se puso de manifiesto cuando se abordó la reforma militar, debido al peligro que suponía una posible intervención almorávide, que intentaban aprovecharse de un reino debilitado militarmente. Por lo que fue necesaria una nueva estructuración del sistema defensivo, cuyas plazas fuertes habían estado hasta entonces dirigidas por sinhayíes y mercenarios —esclavos negros y blancos—, en tanto que los zanatas formaban la guarnición regular de la capital. En estas circunstancias, Abd-Allah pensó en contentar a los sinhaya, desfavoreciendo a los zanatas, «que viven desahogadamente por haber disfrutado de protección, y que cada zanata tome a su cargo el mantenimiento de cinco o seis jinetes». Estos no aceptaron la decisión de buen agrado, por lo que el rey decidió expulsar a los que no estaban conformes, con lo cual se agravó aún más la situación de inestabilidad reinante. Para llevar a cabo la expulsión, nombró a Zalmedia de Granada, un eunuco eslavo, llamado Labib, que había sido criado en la corte por el mismo, que estaba enemistado con varios miembros del Consejo real y no tuvo reparos en pagarle con una traición. Labib avisó de la expulsión a los implicados y los animó para que se sublevaran, animándoles a recorrer los zocos de la ciudad para propagar el rumor de que iban a ser sustituidos por cristianos, manejos todos concertados con Mu’ammal que se había sublevado en Loja. ‛Abd Allāh amplió la primitiva orden de expulsión que afectaba a solo tres cabecillas, a casi un centenar de caballeros zanatíes, con lo cual solo quedaron los contingentes que le mostraron fidelidad absoluta. Los desterrados previnieron a Mu’ammal, que se encontraba fuera de Granada, «nos ha echado y no tardara en hacer lo mismo contigo, mira pues el partido que tomas». El rey expulsó a los jefes mercenarios que habían participado en la conjura y encarceló a Labib, de esta forma consiguió tanquilizar la ciudad. Mu’ammal fue a refugiarse a la plaza de Loja, se dueñó de la alcazaba y solicitó apoyo de la población y de su guarnición con mentiras tales como que el sultán lo había expulsado de Granada y lo había sustituido por cristianos. Sin embargo, cuando los habitantes de Loja descubrieron el engaño, propusieron al sultán que viniera a sitiar al rebelde impostor. Antes de intervenir, ‛Abd Allāh había tratado de solucionar el conflicto al advertir a los sublevados que estaban propiciando una guerra civil y prometiéndoles el perdón para que se marcharan de Loja por su propia voluntad. La advertencia no tuvo éxito, por lo que el rey envió desde Granada un ejército, al mando estaba Yusuf b Hayyay, para apagar la rebelión. Mu’ammal y sus secuaces fueron hechos prisioneros y conducidos a la capital, donde los alfaquíes le aplicaron la pena de muerte, aunque no fueron ejecutados porque‛Abd Allāh, en un gesto de consideración, terminó perdonándoles la vida y ordenó solo su encarcelamiento (25). También se habían rebelado Kabbah, b. Tamit, gobernador de Archidona y Antequera, al igual que los hermanos Banu Tagnaut. Estos nombrados por el visir, los cuales «nunca había dejado de actuar a su aire, salteando los caminos y atrayéndose a las gentes malvadas de toda la comarca. El Zalmedia de (Granada), hombre perverso, injusto, apartado del bien e inclinado a la maldad», se alió con ellos. Uno de los rebeldes era el hermano de Ibn Tagnaut, que gobernaba el castillo de Yarisa y el distrito de Nimes (situado en la actual provincia de Jaén) por decisión igualmente de Simaya, quien, siguiendo una conducta similar, fue sembrando el pánico en aquella comarca, «matando a los viajeros de las caravanas, cuyas mercancías se llevaba al castillo». El rey lo abordó y le aconsejó que depusiera su rebeldía; pero estos no solo desoyeron al emir, sino que procuraron atraerse a todos los emires de los reinos musulmanes de al-Ándalus, por ello, previa consulta con los alfaquíes, ordenó la ejecución de ambos hermanos. Mientras que Kabbah no escarmentó por ello, sino, al contrario, despreciando las propuestas de negociación con el sultán, aumentó su hostilidad multiplicando sus malvadas correrías hasta que fue apresado y, enterado de la ejecución de los hermanos Ibn Tagnaut, se avino a un acuerdo y solicitó el amán. Abd’Allah se lo concedió para intentar ofrecer una imagen de magnanimidad y le permitió seguir en el ejército, pero no volvió a confiarle ningún castillo o puesto fortificado. Esta complicada situación interna se agudizaba aún más con la amenaza almorávide y con la inestabilidad provocada por las presiones ejercidas por el enemigo cristiano, lo que dio lugar en 1079 a concertar un acuerdo entre las taifas de Sevilla y Granada con el rey cristiano. En el que se rebajaba el pago de parias y se acordaba que ningún príncipe musulmán habría de agredir a ningún reino vecino. Como el retraso o incumplimiento en el pago de parias era frecuente, el ejército cristiano hacía incursiones a modo de amenaza para recordar la intención de intervenir si no cumplían el pago estipulado. Tal fue la expedición del Cid en Sevilla y la de otros caballeros en la corte granadina. La presencia del ejército enemigo en sus dominios dio lugar a que las relaciones entre las dos taifas se unieran contra los ejércitos de Alfonso VI (26). Esta unión fue insuficiente para detener el avance cristiano, que, después de conquistar Toledo en 1085, aumentaba la presión económica sobre las ciudades de al-Ándalus. Lo que dio lugar a que, en los primeros meses de 1086, por iniciativa del rey de Sevilla, se llevara a cabo un acuerdo en el que se concertó unir todos los esfuerzos para hacer la campaña contra los cristianos sin prestar atención a ninguno de los súbditos que quisiera producir disturbios en los reinos. Además, pedirían ayuda, al otro lado del Estrecho, donde el misticismo y ascetismo religioso de los almorávides era compatible con un feroz belicismo y habían unificado los pequeños y débiles Estados de Marruecos, Mauritania y la mitad oriental de Argelia. Con esta decisión, termina la etapa del reino zirí y comienza el gobierno de almorávides y almohades.

		

	
		
			CAPÍTULO III

			GRANADA Y LA ALHAMBRA                   DURANTE El REINO DE TAIFAS (SIGLO XI)

			La fisonomía que presenta la Ciudad coincide con la disgregación del califato de Córdoba (1009-10) en los distintos reinos de taifas, y va acorde con el cambio que se produce de capitalidad de la taifa en Garnata, cuando los habitantes de Elvira, aceptando la propuesta de Zawi b. Ziri, deciden abandonar la antigua capital para refugiarse en Garnata, fundando así la nueva capital del reino Ziri, por lo que durante el reducido periodo de taifas de casi un siglo, se produjeron grandes cambios en Medinat Garnata.

			Los primeros ziríes establecieron sus palacios en el barrio de Harat al-qasaba (‘barrio de la Alcazaba vieja o antigua’), en el sector noroeste del Albaicín, a la altura de San Nicolás, San Agustín, San Miguel bajo, quedando el lugar constituido como núcleo y centro de gobierno. Al instalarse los reyes en la ciudad, tomaron conciencia de las necesitades constructivas que había, por lo que muy pronto comenzaron las obras de ampliación del recinto urbano. La nueva capital del reino sufrió una rápida y gran ampliación por el continuo flujo de población que se iba produciendo, debido a la masiva inmigración. Antes del siglo xi, los cronistas hablan de Medinat Ilbira y Medinat Garnata para mencionar los núcleos urbanos que existían sobre las colinas del lugar, lo que hace suponer que estos serían lo suficientemente importantes como para tener la consideración de medina o ciudad, nada comparable con la importancia que adquirió en esta época. La ciudad sufrió una gran transformación al aglutinar los diversos núcleos de población existentes en un gran proyecto urbanístico que los relacionaba entre sí, teniendo en cuenta la fortificación situada en la Sabikka y su entorno. De esta forma, adquirió el esplendor que debía de tener como capital del reino. 

			Las primeras obras que se abordaron en el inicio de la dinastía zirí fueron durante el reinado de Zawi y se concentraron en el interior de la Alcazaba vieja (Albaizyn). Consistían en reforzar la muralla, que había sido construida en el siglo viii, de la que aún hoy se adivina la utilización de la técnica del almohadillado a soga y tizón, que se había venido llevando a cabo durante el califato. Esta cerca se amplió por el norte construyéndose un tramo nuevo, que iba desde la placeta de Bibalborut al arco de las Pesas. En el nuevo tramo se abrió una puerta, cuya construcción se atribuye a Zawi, se llamó (Bab-a-Qastar), popularmente conocida después como la Puerta de Hernán Román, que se considera la más antigua del lugar (27). Posteriormente, se llevó a cabo una intensa actividad constructora durante los reinados de Habus b. Makasen y su hijo Badis b. Habus, a quienes las crónicas árabes le atribuyen el mérito de ser los grandes constructores de la nueva ciudad. Aunque algunos de ellos inciden en la mayor importancia de Badis. Tenemos el testimonio de Al-Himyarí en su obra Kitab ar-rawd Al-Mí’tard (m.1495):

			Granada es de fundación moderna, pues data solo de la época de los príncipes independientes de Al-Ándalus (siglo XI). Antes, la ciudad más frecuentada de la región, era Elvira; pero esta ciudad se despobló y sus habitantes se trasladaron a Granada. Habbus el Sinhagien dio a Granada, su aspecto urbano, lo dotó de un recinto fortificado y construyó su ciudadela. Bajo el reinado de su hijo y sucesor, Badis b Habus se terminó la construcción de la ciudad, y Granada ya no cesó de ser floreciente, como es hoy dia.

			En el mismo sentido, encontramos el testimonio de Al-Idrisi, en el libro de Roger (1165): «Él hizo de ella, una villa fortificándola, rodeándola de muros y construyó su castillo, fue Habu-Zeneta, al cual sucedió Badis, su hijo. Este acabó las construcciones comenzadas y el establecimiento de la población que todavía subsiste. Esta villa está atravesada por un río llamado Darro». Ibn-Jaldun (1333) señala la importancia de Badis: «Badis fue quien erigió primero que nadie a Granada en capital, el fundó su ciudadela, labró palacios y la rodeó de fortificaciones». Hay que señalar que el interés constructivo de Badis se extendió más allá del territorio granadino, pues como había confiado el gobierno de la ciudad de Málaga a su hijo, el príncipe Buluggin, dedicó importantes sumas de dinero en la construcción de la alcazaba malagueña con la idea de utilizarla como refugio o lugar de estacionamiento, temeroso siempre de ser atacado por los ambiciosos sultanes de al-Ándalus, y se viera obligado a huir con su familia al otro lado del Estrecho, donde reinaban sus familiares, los ziríes africanos. 

			La planificación de la nueva Garnata se llevó a cabo teniendo en cuenta la colina de la Alhambra, se amuralló la zona que aglutinaba el arrabal de Mauror, lo que dejó extramuros las huertas más alejadas de la rivera del río Genil y se construyeron nuevos barrios, que se prolongaron más allá de la orilla izquierda del Darro, rodeados de fuertes murallas, que llegaron a albergar en su interior hasta un total de 4.406 casas. Así, en época muy temprana de la monarquía zirí, durante el reinado de Habus, se amplió el barrio, situado en la orilla izquierda del Darro, al que se le dio el nombre Alcazaba nueva para distinguirlo de la Alcazaba antigua o vieja (Albaicín). El barrio de la Alcazaba nueva estaba situado en la falda de la colina de la Alhambra, descendía hasta la orilla del Darro, este aumentó en cuatrocientas casas según el testimonio de L. Marmol Carvajal (1524): 

			…[C]reció después su población hacia el río Darro, y en el año de 1006, había ya otra nueva alcazaba entre la vieja y el rio, que tenía más de cuatrocientas casas, la cual llamaron Alcazaba Gidid, que quiere decir Alcazaba Nueva. Esta segunda población, fue llamada por su constructor Aben Habuz, con el nombre de Gazela, tomando la denominación de un animal que hay en Africa, muy elegante de gran ligereza, que anda siempre tan recatado, que no se asegura, sino en las cumbres y lugares altos de donde descubre y señorea la tierra. 

			Durante el primer tercio del siglo xi se concluyeron las obras de la Mezquita Mayor, emplazada en el solar ocupado hoy por El Sagrario de la catedral, en la que se dice que se emplearon materiales transportados del expolio ocasionado en Córdoba. La mezquita fue emplazada en la parte llana de la orilla derecha del Darro y a igual distancia de los dos grandes núcleos urbanos que se disponían a ambas orillas del rio. Fue terminada en 1055, cuando se concluyó su mihrab, aunque su alminar comenzó a edificarse en el siglo anterior, pues al parecer es contemporáneo al que aún se conserva como campanario en la Iglesia de San José, que correspondía a la mezquita de los morabitos. Considerada la más antigua de Granada, comenzó a edificarse en el siglo x, pues ambos alminares presentaban similitud en los aparejos al seguir la tradición cordobesa de la época del califato (28).

			Dentro de la planificación urbanística, fue importante dotar al recinto urbano de un abastecimiento de agua permanente, la cual tenía que ser suficiente para abastecer a toda la ciudad. La dotación de una red de canalización de agua pone de manifiesto que, desde un principio, se concibió un plan urbanístico estructurado dotado de murallas, barrios y aljibes, cuyo trazado se conservaría sin grandes cambios durante los siglos siguientes hasta final del período Nazarí. Las obras de canalización de agua realizadas por la dinastía Zirí ponen de manifiesto el conocimiento de la cultura árabe sobre la conducción de agua. Esta se concreta en la genialidad para extraer el agua y transportarla a través de canales hasta las principales acequias de la ciudad, la de Ynadamar y la acequia Gorda. La primera arrancaba desde Fuente Grande, al pie de la Sierra de la Alfaguara —según Ibn Battuta (1304-1377)—, que abastecía de agua a la Alcazaba Qadima y a los barrios circundantes, lo que paliaba la escasez a la que estaba sometida la zona. Se utilizaba también para regar los huertos que existían en la propia colina del Albaicin y sus alrededores, sobre todo los que había adyacentes al perímetro amurallado. El abastecimiento de agua de la ciudad zirí se completaba con la construcción de aljibes, que servían como almacén y aprovechamiento del agua de lluvia para aprovisionar a la Alcazaba Qadima. Algunas de ellas aún perviven poniendo de manifiesto el mérito de los conocimientos técnicos en su construcción, y la preocupación que existía por el almacenacimiento de agua como previsión para épocas de sequía. Nos encontramos en el Albaicin aljibes de esta época, como la de la calle Oidores del xi, ubicada en el patio de una casa moderna, en el que se observan las diversas etapas constructivas pertenecientes al período Zirí, aunque su portada fue restaurdada en época posterior, consta de una nave rectangular con bóveda de cañón que se prolonga lateralmente en una esquina con un luneto para formar la boca del aljibe, su capacidad es de 36 metros cúbicos. También del siglo xi es el llamado actualmente aljibe de la Gitana, situado en la calle del mismo nombre, formaba parte importante de las primeras redes hidráulicas creadas en esta época, se conserva parcialmente cegado bajo el actual edificio municipal del Carmen de la muralla. El aljibe del Rey (siglo xi), la más grande de la Alcazaba vieja y de la Granada islámica, tenía una capacidad de 300 metros cúbicos; de planta basilical, consta de cuatro naves cubiertas con bóvedas de cañón y tres galerías de arcos de medio punto sobre pilares cuadrados. Presenta restos de lumbreras sobre las bóvedas, ocultas bajo el Carmen del Rey, lo que indica que debió tener una estructura aterrazada para recoger agua de lluvia, además de la procedente de la acequia de Aynadamar. La boca del aljibe en un ángulo es de construcción moderna con una sencilla portada de arco de medio punto con alfiz. El aljibe de las Tomasas, situado en la calle Real, construido en el área intramuros de la Alcazaba Qadima del Albaicín, es por su capacidad 154 metros cúbicos una de los más grandes de los aljibes musulmanas conservados en Granada, de planta casi cuadrada. Presenta cuatro pilares moldurados en cabeza y base que sostienen bóvedas de arista ocultas, bajo la placeta de la Cuesta de las Cabras, soportada con arco de medio punto de ladrillo y alfiz y conserva al lado una pequeña alcubilla para el registro de entrada del agua. El aljibe de San Jose, también del siglo xi, ubicado entre el alminar zirí de San José y la iglesia del mismo nombre, levantada sobre la antigua mezquita de los morabitos. Se trata de un depósito de 71 metros cúbicos de capacidad con planta rectangular dividida en dos tramos, cubiertos por bóvedas de arista y de cañón. Presenta dos lumbreras que sirvieron para extraer agua directamente desde la mezquita, primero y desde el templo después al levantarse el coro de la iglesia encima del aljibe. Mientras que la parte baja de la ciudad, donde se situaba la Mezquita Mayor, en las proximidades de Bib-Arrambla, fue dotada con agua del río Darro y la acequia que lo circunda, que permitía poner en cultivo el amplio espacio de terrenos que la rodeaba. El suministro de agua a esta zona se hizo por medio de una acequia que venía del Darro y sus dos ramales, el de la orilla derecha llamado acequia de Axares, que pasaba por las proximidades de la mezquita, sobre la que hoy se encuentra la iglesia de San Juan de los Reyes, abastecía de agua esta parte del Albaicín hasta llegar a la parte llana de la ciudad, dando agua a la Aljama granadina, situada a la altura de Bib-Rambla y a las huertas circundantes. El otro ramal de la izquierda se denominaba Romayla, luego de Santa Ana, descendía por la colina de la Alhambra y alcanzaba la parte llana, en torno a la ribera izquierda del Darro, que junto a un ramal procedente de la acequia Gorda del Genil, surgido en el mismo siglo, llamado del Cadi, popularmente conocida como del Candil, regaba todo el espacio situado entre el Darro y El Genil, donde había numerosas huertas, siendo la colina de la Alhambra la única zona que quedó sin suministro de agua permanente, pues la red hidráulica en el recinto de la fortaleza no se llevó a cabo hasta época nazarí, en que se creó la llamada Acequia Real o del Sultán (29). En cuanto a la ciudad, una vez que se establece la canalización de agua, se completa la planificación urbanística con unas estructuras defensivas, que divide el espacio en barrios y así dotar a cada uno de ellos de una entidad urbana particular al quedar rodeados de murallas. Las obras fueron llevadas a cabo por mano de obra procedente de las tropas bereberes sinhaya y los antiguos habitantes de Elvira. 

			Durante el reinado de Habus, se construyó un nuevo tramo de muralla, al noreste del Albaicín, donde se ubicaron, las puertas de los Estandartes (Bab-Al-Banud) y la puerta del Halcón (Baba-al-Ba’z), ambas hoy inexistentes. La muralla que se levanta majestuosa con cuatro grandes torreones semicilíndricos y ocho rectangulares fue ampliando su construcción durante el reinado de Badis y fue terminada por‛Abd Allāh a finales del siglo xi. Al reinado de Badis corresponde el Arco de las Pesas (Bab-al-Ziyada) y la Puerta del Ensanche, llamada después Puerta Nueva (hoy desaparecida), también la puerta de Monaita o de la Erilla (Bab-al-Unaydar). Tanto la puerta del Arco de las Pesas como la de Monaita presentan la misma distribución de un paso en recodo con bóveda vaída, unidas ambas por un tramo de muralla de cuatrocientos metros, que aún hoy se conserva, bordeando la cuesta de la Alhacaba del que salía otro tramo, ya desaparecido que la unía con la Puerta de Elvira (Bab-Ilbira). Esta puerta se comenzó a construir en el reinado de Habus, pues su aparejo pertenece al tipo utilizado en esta etapa constructiva de principio del siglo xi, se trata de un fragmento que aún puede verse del arco almenado y esta es la parte más antigua del conjunto, que se concluyó durante el reinado de Badis. Constituía la entrada principal de la muralla que rodeaba el arrabal del Albaycin, tenía dos puertas en recodo con patio intermedio descubierto, flanquado por torres de protección y un tramo de arcos que comunicaban hacia el este con el barrio del Sened y hacia el sur con la calle de Elvira, como se representa en el grabado realizado por Francisco Hayan, en torno a 1614. También, durante el reinado de Badis, se continúa la construcción de la muralla que rodeaba la Alcazaba vieja, ampliando su trazado en dirección suroeste, que corresponde a los restos encontrados, desde la placeta de Bibalbonut hasta la puerta de Monaita, en el Carril de la Lona, que corría en paralelo y a distancia de los muros levantados en el siglo viii. Arrancaba desde la Puerta de Monaita en dirección a las vistillas de San Miguel, donde estuvo situada la puerta del León (Baba–al-Asad) o postigo de San Miguel, desde ahí descendía por la cruz de Quirós y la Cuesta del Perro hasta el convento de San Gregorio Betico, al comienzo de cuya cuesta se abrió otra puerta totalmente desconocida, llamada de Los Esteros (Bab-al-hassarin) o arquillos de la Alcazaba. Continuaba la muralla por la placeta de Porras y la calle San Juan de los Reyes, donde se han utilizado fragmentos del muro como cimentación para algunos edificios. A la altura de la Puerta de Panaderos, tenía lugar la intersección donde se dirigía, por un lado, hacia el este junto a la rivera del Darro y a menor distancia de la primitiva hasta el comienzo de la cuesta del Chapiz, desde donde formando un ángulo casi recto, que subía hacia el norte para enlazar con las antiguas fortificaciones en las proximidades de la puerta de los Estandartes. Rodeando la alcazaba vieja nacieron nuevos barrios como el arrabal de los Ermitaños (Rabad al-Murabittin) con centro en la mezquita del mismo nombre y abarcando el espacio delimitado por la calle y plaza de San José, Muladar de Doña Sancha, la Cruz verde y la Cruz de Quiros, hasta el callejón de Bocanegra. Al este de la Alcazaba vieja, nacieron nuevos barrios como el Rabad Qawraya (‘Barrio de las Cuevas’), que se extendió por la cuesta del aljibe Grande, al Almez y del aljibe Trillo y las veredas y callejones de San Agustín. Paralelo a este en el espacio comprendido entre la calle de San Juan de los Reyes y la Carrera del Darro hasta la puerta de Guadix alta (situada en la confluencia de la Cuesta del Chapiz con la llamada hoy Cuesta de los chinos), se formó el Rabda-al-ajseris, más arriba, se encontraban los barrios de Aitunjar, Arrohan y del Careyo (30).

			En el corazón de la ciudad zirí, al noroeste del Albaizyn, estaba ubicada la gran obra construida por Badis, el llamado Arrabal de Badis (El Rabad de Badis), rodeado por un nuevo tramo de muralla. El recinto se extendía desde lo que aún hoy se conoce como la casa del Gallo o de la Lona hasta los antiguos muros del siglo viii, es decir, entre los callejones del Gallo y de las monjas, aljibe de la Gitana, plaza de San Miguel Bajo y Santa Isabel la Real. Eligió el monarca como lugar de residencia la parte baja del Albaicín, cerca de la cuesta de la Al-Caaba, lo que convirtió esta parte de la Alcazaba antigua en punto principal y verdadero centro político de la ciudad. 

			La ciudadela murada, en cuyo interior construyó el monarca su morada, llamada Alcázar o palacio de Badis, de la que aún hoy día ha quedado el nombre como topónimo en el lugar conocido como Casa del Gallo, estaba situada próxima a la actual iglesia de San Miguel Bajo. Tenía dentro del recinto una mezquita, del conjunto solo quedan unos cimientos en el Corral de la Lona y en el palacio de Dar-al-Horra. El palacio fue celebrado por Ibn al-Jatib (1313) «como algo sin semejanza en tierras de musulmanes ni de infieles», según una inscripción existente en una pila con el nombre de Badis, que se encuentra en la actualidad en la Sala de los Reyes de la Alhambra. Se dice que el sultán zirí hizo transportar a su residencia varios mármoles que formaron parte del botín obtenido por los ziríes en el expolio de Córdoba. Pero lo más interesante de este palacio era una torre coronada por una escultura de bronce, de la cual Al-Zuhri (1130-1154), nos dejó una fantástica impresión: 

			Una de las cosas más sorprendentes que hay en esta ciudad es el talismán de latón que pesa más de un quintal y tiene aspecto de caballo, pero la cabeza y la cola son como las de un gallo. Sobre su lomo hay montado un jinete cubierto con una malla, que lleva sobre su cabeza algo semejante a la cresta de un gallo. Cuando le da el viento, gira sobre su peso y da vueltas como un molino, oyéndose un ruido muy grande. 

			La figura pervivió en la torre del palacio hasta el siglo xvi, en que desapareció el complejo y solo quedó el nombre de Casa del Gallo. Esta escultura era considerada por algunos, como veleta, a imitación del famoso jinete armado, que había colocado encima del palacio de Al-Mansur de Bagdad, en el siglo viii, pues la mitología principesca y los símbolos de la capital imperial de los inicios del islamismo seguían teniendo vigencia, inspiraban y servían como modelos a la variedad de formas que se usaron en el arte de al-Ándalus, para otros la esfinge tenía el carácter mágico, al que suele ser muy proclive la imaginación popular. Luis de Mármol advertía entonces que en la adarga del guerreo figuraba un letrero que decía de esta manera: «Dice el Bedeci Aben Habuz, que de esta manera se ha de hallar el andaluz». Aunque existe otra versión, algo diferente a la anterior: «Dijo Badis b. Habus: así ha de ser el guardian de al-Ándalus». Para el imaginario de la población, el sentido mágico de los versos inscritos en ella, encerraban una trágica profecía que se lee en la crónica de Luis de Mármol Carvajal (1524): «El palacio de Granada, es digno de admirarse. Su talismán voltea según las vicisitudes del tiempo y a su jinete lo mueve el viento a pesar de su solidéz. En ello hay terribles arcanos, porque después de subsistir algún tiempo, le sacudirá un infortunio que arruinará al dueño y a la casa». 

			La ciudad continuó creciendo fuera de las murallas del Arrabad de Badis. En la ladera occidental del cerro del Albaicin, se formó el barrio del Sened, situado entre el Carril de la Lona y La calle Elvira, cuya vía principal aún conserva el nombre de Zenete, donde aún se pueden contemplar restos de sus murallas. Sobre el nombre asignado al barrio, existe la polémica entre los historiadores, si está relacionado con la palabra árabe sanad, que significa ‘falda de montaña, ladera o subida del llano a la altura’, lo cual va de acuerdo con el lugar donde está ubicado o, a diferencia de ello, la razón por la que fue llamado así, como afirma Mármol Carvajal (1524), fue porque se establecieron allí principalmente los bereberes de la tribu de beni zeneta, que participaban como mercenarios en el ejército, de los cuales hicieron uso los monarcas musulmanes para su guardia personal (31). De esta forma, en el lugar donde estuvieron establecidos, ejercían de milicia segura para proteger los palacios del monarca, «por lo que se les concedió el lugar para que lo poblasen».

			Aún quedaba por construirse una parte importante de la ciudad, La Medina, es el nuevo barrio que nace como prolongación de la parte baja del Albaicín, lo que supone una ampliación de este que se extendiende hacia la llanura. La construcción de la medina hace que el barrio de la alcazaba antigua o vieja pasara a llamarse —según Al-Zuhri— Alcazaba grande (al-qasba kabira) para distinguirla de la Alcazaba pequeña, la de la Alhambra (al-qasaba sagira), situada a la orilla izquierda del Darro. La medina estaba rodeada de una gran muralla que se empezó a construir en el reinado de Badis y se terminó con‛Abd Allāh, comenzaba en el tramo que unía la puerta de Monaita con la Puerta de Elvira y atravesaba el Darro hasta la puerta situada al sur de la ciudad llamada la Puerta de los Alfareros (Bab Al-Fajjarin), en la actual plaza de fortuny, desde allí, llegó a enlazar la muralla al final del período zirí con Torres Bermejas. La extensión de la medina y el recorrido de su muralla se pueden reconstruir gracias al testimonio dejado por el viajero egipcio Al-Umari (1301-1349) en su obra Masalik. La cerca partía desde la Puerta de Elvira, se prolongaba hacia el oeste enlazando con otra puerta conocida con el nombre de Bab-al-Kulhl, que estaría situada en lo que hoy se llama el Arco de la Tinajilla, comunicaba la zona baja del Albaycín con la parte más llana de la ciudad, continuaba en dirección suroeste hasta donde hoy se encuentra la iglesia de San Justo y Pastor, donde estaba situada (bab al-riha), la Puerta del Molino (32). Desde allí se llegaba a la puerta de Al-Murdí, que no se sabe exactamente su enclave para continuar hacia la puerta de Bib-almazda (puerta del Corro), situada frente al convento de la Trinidad, a la salida de la calle Capuchinas o en la confluencia de la calle Mesones, con la plaza de la Trinidad, donde estaba ubicada la Puerta del rastro, junto a la cual se ubicada la alhóndiga de Zaida, desde allí un tramo de muralla conectaba con el arco de las Orejas, en Plaza Bib al-Rambla, de donde partía otro tramo de muralla que se prolongaba bordeando el río hasta la Puerta Real.

			La parte llana de la ciudad quedó conformada desde el primer momento a la orilla derecha del Darro, en el área próxima de Bib-rrambla, levantándose allí la mezquita Mayor o Principal, donde hoy esta el sagrario y la catedral, quedando extramuros de la ciudad la gran extensión de terrenos agrícolas, donde había situada una rambla, cerca de la cual se construyeron algunas casas agrícolas, pertenecientes a la nobleza, como la de Badis en el área del Arenal. A la altura de Bib-Rambla, en la orilla derecha del Darro, a partir de ahí la ciudad se fue ampliando con la construcción de nuevos arrabales, como el de Al-Ramla y su puerta Ababa Al-Ramla. Continuaba con el itinerario de Al-Umari desde Plaza Bib-Rambla, cerca del arco de las orejas se encontraba la puerta o el arco de Cuhilleros que daba nombre a la calle cuchillería, esta enlazaba con Bab-al-Faras (puerta del caballo), que no se sabe exactamente su ubicación, aunque se sabe que estaba a orilla del río. A la altura de la plaza de Salamanca, la muralla comunicaba con la otra orilla del río hasta el castillo de Bibatubin, enlazando con la puerta de Bab-al-Dabbagin o puerta de curtidores hasta llegar a la puerta de Bab-al-Tawwabin o puerta de los ladrillos, ubicada en la plaza del campillo que comunicaba con la parte oriental de la medina. Desde la plaza del Campillo y Santo Domingo, placeta del hospicio viejo, la muralla ascendía y llegaba a unirse con Torres Bermejas. En este tramo de muralla que, desde el Cuarto real de Santo Domingo llegaba a Torres Bermejas y en la separación de los barrios de Mauror y de la seda —hoy fundidos en el Realejo— se encontraba la Puerta del Sol, conocida también como Bib-Axarc, puerta de oriente (desaparecida en 1876), llamada así por tener la entrada orientada hacia el este y su salida hacia poniente (33). Era un paso abovedado en ángulo para la defensa, con dos arcos uno de entrada apuntado de ladrillo que terminaba en otro exterior y principal. En este gran proyecto urbanístico, llevado a cabo durante el reinado de Badis, se amplían también los barrios ubicados en la orilla izquierda del Darro, zona de la Alcazaba de la Alhambra y de Monte Mauror, que quedan incluidos en el conjunto que‛Abd Allāh en sus memorias, mencionado con el nombre de Qasabata Garnata. De este lugar, salía el último tramo de muralla, protector de la medina que bordeaba la ladera norte de la colina roja y enlazaba Torres Bermejas, con la Puerta de los Panaderos o cerca de la qawraya, este último tramo fue construido al final del reinado de‛Abd Allāh, como cuenta él mismo en sus memorias, donde deja testimonio del afortunado hallazgo de un tesoro oculto que utilizó para financiar las obras. 

			Así, en el siglo xi, la ciudad quedó conformada en torno a los dos ríos que la cruzan, los testimonios de poetas árabes posteriores a esta época nos han dejado bellas imágenes que dan idea de cómo sería su fisonomía entonces, las más significativas son las de Abu Walid Isma’il al-Saqundi (m. 1232), hablando del río Darro, donde dice que: «Se distingue por la peculiaridad de su río, que se reparte por sus casas, baños, zocos, molinos exteriores e interiores y jardínes. Dios la ha adornado colocándola en lo alto de su extensa vega. Donde los lingotes de plata de los arroyos se ramifican entre la esmeralda de los árboles». Al-Yaqut dice: «la surca el río conocido en la antigüedad con el nombre de Qalum, hoy llamado Darro (Hadarro), del cual se obtiene oro puro. Sobre el río, en el interior de la ciudad, hay muchos molinos. De este río se canalizó una acequia y los saltos de agua. Tiene otro río llamado Sanyal (Genil) del que deriva otra acequia que cruza la otra mitad de la ciudad, dando lugar a la formación de muchos arrabales».

			Al-Zuhri (1130-1154) hace mención al río Darro y a sus cuatro puentes, así también la existencia de una gran puerta que retenía el agua a modo de balsa y que, al abrirla, provocaba una gran ola que servía para limpiarlo de impurezas:

			[La ciudad e]stá junto al río conocido con el nombre de Genil, que la atraviesa por el centro… El río Darro cruza la Ciudad… entra en Granada por la parte Norte, y sale por el lado sur, entre las dos alcazabas, junto a la puerta fortificada de elevada construcción. Sobre esta puerta se habían colgado hojas de madera con chapas de hierro, y hasta llegaba la muralla, desde la alcazaba pequeña hasta la alcazaba grande. En medio de esta puerta se abrieron dos pequeñas puertas para traer el agua en tiempo de guerra. No hay en Al-Ándalus otra (puerta) igual. Este río divide a Granada en dos partes, y sobre el, se han construido cuatro altos puentes por los cuales pasa la gente de una parte a otra. (Al-Zuhri, 1130-1154).

			Los cuatro puentes sobre el Darro, a los que alude el poeta eran el puente del Cadí; el del Baño de Jas, que se corresponde al de los Barberos (situado junto a la placeta de cuchilleros), el Puente Nuevo (al-yadida) o del Carbón, situado junto al Corral del Carbón, que comunicaba con la Alcaicería, y el del Alamo (al-Ud), también llamado de Los Curtidores, situado a la altura de la actual plaza del Carmen, aunque, al parecer, el puente del Algibillo o de (Ibn Rassiq), no mencionado por el poeta, ya existía en esta época. Según Ibn-al-Jatib, el puente del Cadí se terminó en junio de 1055, bajo el reinado de Badis, construido por Alí Ben Mohamad-Ban-Tauba, que fue cadí durante el reinado de este, de quien tomó el nombre, así como la mezquita inmediata también llamada del Cadí, donde hoy se levanta la iglesia de San Pedro. En la misma zona realizó importantes obras, como la construcción de El Bañuelo de los Axares o del Nogal a orillas del río Darro, frente al mismo puente. A la altura del puente del Cadí, salía un sendero que avanzaba sobre el bosque hasta llegar a una torre en la alcazaba de la Alhambra, esta se adentraba un gran trecho sobre la vegetación, donde estaba situada la puerta principal de entrada a la fortaleza. Así quedaba la ciudad comunicada con la entrada de la Alhambra, la cual estaba situada donde hoy se haya la puerta denominada de la Alcazaba, en las proximidades de la Torre de la Vela. 

			La Alhambra en época zirí continuó siendo una fortaleza militar, como en los siglos anteriores, reducida al espacio de lo que hoy ocupa la Alcazaba, con la única utilidad de servir de defensa a la capital. Durante el siglo xi, la fortaleza estuvo sometida a importantes reformas con la finalidad de quedar integrada al recinto urbano de la ciudad. Se trata de una serie de obras de ampliación emprendida por los ziríes, para unir el recinto de la Assasbika haciendo una prolongación de las murallas urbanas, de manera que estas quedaran unidas a la fortaleza. Esta era en esta época un conjunto amurallado con una serie de torres adosadas a un paño de muralla, que presentaba la misma forma en el trazado y la planta de polígono irregular, con el lado oeste muy reducido, parecido a la que presenta la alcazaba en la actualidad. Estudios arqueológicos han constatado restos del conjunto arquitectónico zirí: en la cara norte de laZmuralla, donde se encuentran tres torres de la que solo dos están completas, la tercera esta casi totalmente embutida en la torre-puerta de las Armas, (esta de época nazarí). También en la cara sur de la Alcazaba, en la torre llamada de la Sultana, hay restos de muralla que presentan la técnica constructiva propia de la época ziri. El aspecto de la fortaleza en la cara norte que asomaba a la ciudad, sobre el río Darro, quedó encubierto con la creación de la muralla exterior. El arco exterior de herradura y sus soportes ponen de manifiesto que se trata de una obra del siglo xi por el material utilizado mientras su planta en recodo parece ser un añadido de época posterior (nazarí). En la actual torre de las Armas, quedan restos del enganche de donde partía uniendo la alcazaba con la ciudad, se trataba de un paño de muralla torreada que bajaba perpendicularmente a su eje hasta alcanzar la orilla izquierda del Darro. La muralla tenía un adarve por donde podían circular hombres hasta una torre situada a orilla del río, donde había una coracha, qawraya, para coger agua y subirla hasta la elevación, donde se cargaba después con bestias y hombres para su traslado hasta las distintas aljibes de la fortaleza, de las cuales se han conocido tres de esta época: dos fuera del recinto amurallado y una más grande dentro del recinto, muy cerca de la puerta principal que se conserva hoy y que se utilizó en época posterior para recoger el agua de la Acequia Real (34). Así como los que se hallan en la parte norte, junto a las caballerizas, que servirían tal vez para dar agua a los animales, especialmente de carga o caballos para la guerra. La torre de planta hexagonal estaba dotada de una puerta con dintel adovelado, situada entre las ranuras donde encajan las redes, a la que se bajaba por dos escaleras gemelas desde la parte superior, que aún existe, hasta la citada puerta. La existencia de dos escaleras en su interior permitía ascender y descender a la vez, servía para ordenar y agilizar el movimiento en la extracción de agua. Se trataba de un ingenioso mecanismo para sacar agua del río a brazo, utilizado para abastecer a la fortaleza de la Alhambra. Las operaciones en la toma y acarreo de agua eran protegidas con la existencia de una estructura defensiva desde la que se controlaba el paso para evitar la entrada de tropas o personas. Esta torre de planta hexagonal conectaba con otra situada en la orilla de enfrente, que se unían sobre ambas márgenes y formaban una gran compuerta. En las ruinas que han quedado de ella, en la orilla izquierda del río, se ha comprobado que es una parte de la llamada Bab al-Difaf, Puerta de los Tableros o Arco de las Compuertas, de la que habla Al-Zuhri (1130) y no del puente del Cadí, como se le conoce en la actualidad, cuando en realidad este se hallaría situado río abajo. La gran puerta estaba dotada de unas maderas chapadas de hierro, donde había situadas otras dos puertas más pequeñas. «…[E]n esta compuerta se habían colgado batientes blindados con planchas de hierro y se construyeron murallas desde la alcazaba pequeña hasta la grande. En dicha compuerta fueron abiertas dos pequeñas puertas para poder aprovisionarse de agua en tiempo de guerra» (Al-Zuhri 1130). Tales puertas servían para coger agua directamente del río, que se utilizaban tanto para abastecer la Alcazaba Qadima, en caso de que fuera cortada la acequia, como a la fotaleza de la Alhambra, ya que este era el único sistema de abastecimiento con el que contaba en el siglo xi hasta que se introdujo el agua corriente en el siglo xiii. Pero al mismo tiempo servía para mantener el agua limpia, pues desde este punto hacia abajo —cuando se quería limpiar el río— se abría la compuerta y subía el nivel de la corriente, lo que provocaba una gran ola que arrastraba la suciedad que había en el cauce. 

			Sobre la polémica surgida en torno a que el visir de Badis tuviera ubicada su vivienda dentro de la fortaleza de la Alhambra o, como se ha llegado a afirmar sin fundamento, de la existencia de un palacio perteneciente a la familia de los Ibn Nagrila dentro del recinto, de donde procedería la fuente de los Leones, estos hechos quedan en entredicho si se tiene en cuenta que, entonces, no había un abastecimiento de agua permanente en el recinto, además, el texto de Abad Allah distingue claramente que el visir se trasladó desde su casa para refugiarse en la Alcazaba, lo que parece cierto es que la construcción de la fotificación que se llevo a cabo en lo alto de la colina fue por iniciativa del visir que, en esta época, era un recinto fortificado de utilidad unicamente militar y reducido a lo que hoy día es la Alcazaba. El texto del monarca zirí es muy explícito al respecto:

			…[S]e iba entretanto ensanchando el abismo que separaba al judío de la población y la agitación iba en aumento. Temeroso el judío del populacho, se trasladó desde su casa a la alcazaba, en espera de ver realizados sus proyectos; pero las gentes se lo toman a mal, lo mismo que el que construyera la fortaleza de la Alhambra, que era donde contaba encerrarse con su familia, al entrar Ibn Sumadih en la ciudad y hasta que se restableciera el orden (‛Abd Allāh, 1075). 

			En menor medida que la de sus antecesores fue la actividad constructora llevada a cabo por el último rey de la monarquía zirí, debido quizá a la brevedad de su reinado de solo quince años. Construyó el último tramo de muralla que bordeaba la medina, que se prolongaba cruzando el Darro hasta la colina de la Alhambra, enlazando con las Torres Bermejas. El mismo rey nos ha dejado en sus memorias testimonio del hallazgo de una considerable cantidad de monedas de oro que se produjo durante esta construcción, al pie de la Asabika.

			Cuando ordené la construcción del muro contiguo a la Alhambra, movido a ello por acontecimientos tan notorios que me relevan de comentarios, tuvimos la buena fortuna de que los albañiles encontraron, al hacer los cimientos, una orza llena de oro. Avisado de la noticia, hallé en dicha orza tres mil meticales ya’faries; cosa que me regocijó y que me pareció de buen agüero para la realización de mis empresas… (¡Así se burla de nosotros el mundo, como antes se burló de nuestros ascendentes!) …De los cimientos va a salir la construcción me dije. Como sobre aquellos cimientos se levantó en otro tiempo la casa del judío Abu-l-Rabí, que fue tesorero de mi abuelo (¡Dios se apiade de él!) comprendí que se trataba de riquezas que él había enterrado (Ibídem). 

			Pero la alegría del rey ‛Abd Allāh se vio enturbiada poco después, cuando el hallazgo del tesoro enterrado en las faldas de la colina de la Alhambra dio lugar a la rebelión que protagonizaron los judíos de Lucena. Se creía que este había sido enterrado por el judío Abu-l-Rabí, un antiguo tesorero de Badis. El rey dejándose aconsejar por un tal Ibn-al-Marra, llevado por la ambiciosa idea de que pudiera haber más tesoros escondidos en el lugar, mandó buscar al hijo del judío para que le descubriera el emplazamiento de otros. Este estaba casado con la hija de Ibn-Maymun —a quien el sultán había nombrado alamín de la aljama de Lucena—, el cual no solo se opuso a que su yerno facilitara dicha información, sino que aprovechó la ocasión para reivindicar a cambio una suavización de la presión fical que por entonces agobiaba a los judíos. En torno a esta petición se produjo la rebelión de la población judía protagonizada por Ibn-Maymun, en la que tuvo lugar el asesinato de Ibn Abi Lawla, que desempeñaba el cargo de intendente del patrimonio personal del sultán que, además de ser prestamista de algunos miembros de la familia real, resultó ser al parecer el presunto dueño del tesoro encontrado. ‛Abd Allāh se vio obligado a dirigir personalmente una expedición militar con la finalidad, más que de reprimir, de atemorizar a los rebeldes —según él mismo apunta en sus memorias— solucionó este problema al ganarse la confianza de otros jeques de la aljama, contrarios a Ibn Maymun, prometiéndoles que en el futuro no habría jeques entre ellos, sino que todos serían alamines, de esta forma consiguió someter a los rebeldes.

			El período Zirí finaliza con la paradoja de que la profecía que portaba el jinete, que custodiaba el palacio de Badis, se hizo realidad: al terminar los quince años que duró el reinado de ‛Abd Allāh, su palacio fue desvalijado por las tropas almorávides. Fue en junio de 1090, cuando Yusuf, caudillo de los almorávides, desembarcó en Algeciras, se dirigió a Córdoba y ordenó al rey zirí Abd’Allah que acudiera a su encuentro. Este, en vez de acudir personalmente, envió a unos alfaquíes para entregarle al emir una suma de dinero y comunicarle su disposición a someterse. Yusuf le replicó que no aceptaría ningún trato ni paz, si no acudía el sultán en persona, le notificaba en todo caso la seguridad para él y su familia y la posibilidad de que pudiera permanecer en algún lugar del reino que no fuese la capital. Abd’Allah, consciente de que los habitantes de Granada estaban contra él, consciente de que muchos de ellos abandonaban la ciudad a bandadas, después de convencerse a sí mismo de que la mejor solución era que el reino fuese heredado por musulmanes antes que por cristianos, salió a rendirse el 8 de septiembre de 1090. «Como quien es llevado al suplicio, sin saber lo que me aguardaba, como un autómata, puesta mi confianza en la providencia». El mismo rey en sus memorias nos ha dejado testimonio de su estado de ánimo ante el expolio de sus bienes y la humillación que tuvo que padecer a la llegada de los almorávides: «todo lo mío, incluso mis esclavas y pajes, excepto la persona de mi madre y la mía, fue considerado como botín». La vejación, llevada a cabo por el general Garur, a quien Yusuf, emir almorávide, había encomendado la vigilancia del último rey zirí, llegó al extermo de obligar al rey a desnudarse ante el general para ver si ocultaba perlas entre sus ropas. Además del expolio de sus bienes, que el mismo sultán menciona, dando idea de la cuantía de su tesoro privado —el cual estaba constituido además de los bienes inmuebles por importantes sumas de oro, en monedas o lingotes, joyas y telas de lujo—, el sultán dejó constancia de a cuanto ascendías sus efectos personales: «esclavos y esclavas, un escriño de oro conteniendo diez collares de perlas preciosas, otros quince collares, oro por valor de 16.000 dinares de almorávides, 4.000 meticales, algunas sortijas tapices y muebles de Almuñecar». 

			Al Nuwayri (1279) también hace referencia a ello: 

			Yusuf se aposesionó del alcázar de ‘Abdalah, en el cual encontró tal suma de dinero y tesoros, cuales ningún otro rey de España había encontrado jamás. Entre las cosas encontradas, figuraba un rosario de rezo, que tenía enfiladas cuatrocientas piedras preciosas, cada una de las cuales valía cien piezas de oro. El valor de muchas perlas, rubíes y esmeraldas de varias clases, que formaban parte del tesoro encontrado, era realmente inapreciable en su justo valor. En dinero había dos millones de piezas de oro. El valor de los vestidos preciosos y de los objetos de oro y plata que había en el alcázar, superaba a todo cálculo.

			Abd’Allah terminó su reinado cuando fue enviado al destierro. Embarcó con destino a Ceuta y luego pasó a Mequinez, donde se reunió con su hermano Tamim, el rey de Málaga, que había sufrido las mismas vejaciones. Tamím murió en 1095 mientras que Abd-Allah le sobrevivió, terminó sus días en fecha desconocida en la ciudad de Agmat, donde había sido instalado por Yusuf: «El emir de los musulmanes me trató con todo favor, alojándome dentro de su palacete, en la parte antes destinada al harem. Desde entonces no cesó de prodigarme los beneficios que Dios me facilitaba por su mediación. Después de Dios, se mostró siempre conmigo más compasivo y de mejor trato que todas las demás gentes, incluso aquellos a quienes anteriormente yo había dispensado favores» (Abd’Allah 1075). 

		

	
		
			CAPÍTULO IV

			LAS INVASIONES                        ALMORAVIDES Y ALMOHADES:                                       GRANADA Y LA ALHAMBRA EN EL SIGLO XII

			Los reyes andalusíes se vieron obligados a decidir entre pedir auxilio a las tropas africanas o cumplir el régimen de parias impuesto por los reyes cristianos. Ante este dilema, optaron por pedir ayuda a los almorávides, por lo que enviaron una embajada al caudillo almorávide Yusuf Ben Tesufin para invitarlo a trasladarse con sus ejércitos a España, así lo hizo desembarcando en Algeciras en 1086. En Sevilla se reúne con los emires de Málaga, Tamin; de Sevilla, Al-Mutamid, y de Granada, ‛Abd Allāh, se disculpó por su ausencia Al-Mutacin de Almería. De esta forma, africanos y andaluces obtienen sobre los cristianos la gran victoria de Sagrajas o Zallaqa, cerca de Mérida, junto a Badajoz, el 23 de octubre del año 1086. Yusuf, satisfecho, regresa a su tierra africana considerado como el salvador de al-Ándalus; pero vuelve por segunda vez a España, en la primavera del año 1090, para rendir la fortaleza inexpuganble de Aledo, entre Murcia y Lorca, aunque sin conseguirlo, pues Alfonso de Castilla la incendia y el almorávide se ve obligado a retirarse. A pesar de la derrota, su fama y gloria continúa en auge: el pueblo lo admira como el gran caudillo que une a los diferentes reinos. Cuenta además con el apoyo de los alfaquíes y ulemas para destronar a los emires andaluces, como resultado: estos decretan un documento (fatwa) por el que los príncipes de Granada y Málaga pierden sus derechos. Al tener conocimiento de la debilidad de aquellos reinos de taifas, Yusuf se dirige a Granada con la decisión de dominarlos y, en un tercer viaje, se apoderó de Granada, Málaga y Sevilla (35). El granadino ‛Abd Allāh decide, al principio, resistir con la ayuda del rey cristiano, pero este no responde a su llamada y comprende que la lucha es inútil, por lo que el 10 de septiembre del año 1090 sale al encuentro de Yusuf y se rinde a él con ciertas condiciones. Destronado por el caudillo almorávide, ‛Abd Allāh parte al destierro, lo que pone fin a la dinastía de los ziritas y da lugar en al-Ándalus al Imperio almorávide, tan débil e inestable como el anterior.

			El mismo rey destronado relata los hechos en sus memorias:

			Los bereberes de Sinhaya aceptaron la proposición, satisfechos de tal deferencia y contentos de apoderarse de esta ciudad mejor que de ninguna otra, viendo además que la oferta no podía encerrar engaño, ya que los habitantes de Elvira estaban sumamente desunidos, y que les ofrecían el poder sin tener ellos grupos étnicos o familiares de quienes fuese de temer coalición hostil. En consecuencia, una vez reunidos y tras de habérseles incorpardo todos los que tenían ascendencia bereber, se encaminaron a Elvira, y acamparon en su llanura (Abd Allah, 1075).

			Las primeras medidas que tomó Yusuf Ben Tesufin cuando llegó a Granada, después de desvalijar el alcázar de Badis el día 15 de septiembre de 1090, tras repartir el botín entre sus soldados y enviar una parte a su tío Abu-Bark —quien más tarde, cuando era gobernador de Granada, se rebelaría contra él— fueron las de suprimir los tributos anticoránicos, como las alcabalas y la contribución territorial. Para procurar la sumisión de aquellos que habían traicionado a Abd’Allah, se atrajo la colaboración de los nobles granadinos. Convirtió a Granada en la capital de al-Ándalus debido a su valor estratégico. En el año 1091, los almorávides conquistan Sevilla y el emir Al-Mutamid es desterrado. En el año 1092, prácticamente toda la España musulmana está bajo el dominio de los almorávides. Dozy hace mención a que cuando Yusuf recorre España con sus hijos, en un reconocimiento de las tierras conquistadas, ante la pregunta del príncipe Alí sobre la naturaleza de sus conquistas, el rey le responde: «España es un águila que tiene la cabeza en Toledo, el pico en Reyyo (Málaga), el pecho en Jaen, y las uñas en Granada» (Dozy, 1932). Los bereberes del desierto, recién convertidos al islamismo, eran hombres incultos, de bárbaras costumbres. Su caudillo, Yusuf Ibn Tasufin, al que los historiadores han retratado como un hombre sobrio por naturaleza, que detestaba la ostentación de la que hacían gala los príncipes andalusíes de los reinos de taifas. Poseído por el rigor de la ortodoxia almorávide, a la que se unía la presión cada vez más acentuada de los alfaquíes más puristas, no era partidario de llevar a cabo, de ninguna manera, pactos con los reinos cristianos.

			El historiador Ibn Abi Zar (m.1313-1320) hace una descripción del fundador de la dinastía almorávide: 

			[De] tez morena, estatura media, delgado poca barba, voz dulce, ojos negros, nariz aquilina…cejas muy juntas, cabellos crespos…era valiente decidido majetuoso, activo…generoso, bien hechor, desdeñaba los placeres del mundo, austero, justo…modesto hasta en su forma de vestir. Por muy grande que fuera el poder que Dios le otorgó, solo se vistió con lana excluyendo cualquier otro tejido; se alimentaba de cebada, carne y leche de camella, atendiéndose estrictamente a estos alimentos hasta su muerte.

			En cuanto a su educación, Dozy nos ha dejado la impresión de los cronistas árabes de la época:: «pues para la gente culta, Yusuf que sabía muy poco árabe, era un rústico, un bárbaro y además había dado hartas pruebas de su ignorancia y falta de educación. Por ejemplo: cuando Al-Mutamid le preguntó si comprendía los versos que acababan de recitarle los poetas sevillanos, respondió “lo que comprendo es que piden pan”» (Dozy, 1932).

			Yusuf, el gran guerrero sultán de Marruecos y señor de España, muere en el año 1106. Le sucede su hijo Alí b. Yusuf (1106 -1143), el cual estuvo siempre dominado por la intransigencia de los alfaquíes. Mantuvo 17.000 jinetes en al-Ándalus, aún así no consiguió establecer un gobierno central fuerte y estable, pues, al distribuir la administración provincial entre jefes y familiares, propició que se sucedieran frecuentes focos de rebeldía a los que tuvo que hacer frente durante el poco más del medio siglo que duró el gobierno almorávide. Con la conquista almorávide, el cobro de las parias se les complicó a los monarcas cristianos, por lo que, seis meses después, Alfonso VI (1040-1109) hizo los preparativos de una campaña en el mes de enero de 1091 con la intención de volver a imponer el cobro de las mismas a los nuevos gobernantes (36). Se dirigió hacia Granada, contaba con la colaboración de los partidarios de ‛Abd Allāh que aún quedaban en la ciudad, para ello contó con la participación del Cid Campeador, con el que se reunió en Martos. Concertaron dirigirse con sus ejércitos por la serranía de Alcalá la Real y la sierra de Parapanda hasta llegar a la vega de Pinos Puente y los alrededores de Sierra Elvira, donde el rey puso el campamento, pero cuando, posteriormente, llegó el Cid e instaló sus tropas en la llanura delante del rey, con la intención de protegerlo, según dijo este, el monarca se sintió agraviado, lo que provocó el recelo entre ambos durante los seis días que duró el asedio, tiempo en que las huestes cristianas estuvieron acampadas frente a Granada sin que se trabara combate alguno. No se conoce el motivo por el que Alfonso VI no se atrevió a atacar a los almorávides, se dice que se debió a que le fallaron los seguidores del monarca zirí. De cualquier manera, el hecho sirvió para que los almorávides tomaran conciencia del peligro que suponían los cristianos del norte. Ello dio lugar a que, en los años sucesivos, extremaran la persecución contra los mozárabes al pensar que tener una comunidad mozárabe en Granada podría ser perjudicial para sus intereses, aunque sus ingresos fiscales disminuyeron, ya que los impuestos que estos pagaban eran muy altos. En consecuencia, expulsaron a muchos de ellos y asesinaron a los que se quisieron quedar en la ciudad. Hecho este que aumetó la gran inestabilidad social que ya existía anteriormente. Debido a ello, los mozárabes se vieron obligados a pedir ayuda al rey de Aragón, Alfonso I el Batallador (1104-1134). Este, uniendo las fuerzas de los cristianos del norte, se puso al frente de un ejército con el que recorrió el territorio granadino en el año 1126 desde la vega hasta la costa por Vélez (37). El recorrido duró seis meses y, aunque tenía como finalidad conquistar el reino, se desconoce por qué cuando llegó a la ciudad no se atrevió a sitiarla. Cuando salió del reino, se llevó consigo a las pocas familias cristianas que quedaban en la ciudad.

			La confusión que hubo en Granada, después de la muerte del último rey almorávide Alí b. Yusuf, se concreta en la acción a veces concertada entre los rebeldes andalusíes, con la colaboración de los cristianos, contra su sucesor, el caudillo almorávide Abu Bakr Ganya, en calidad de gobernador general de al-Ándalus. Nuevamente, los andalusíes se vieron obligados a elegir entre someterse a los cristianos, en régimen de parias, o pedir auxilio a las tropas africanas que detestaban, se decidieron por la última opción. Motivo por el que se introducen los almohades en la península. La presencia de los almohades en España comienza con una serie de conquistas relámpago porque en la provincia andaluza había sangrientos desórdenes y rebeliones de la población frente a los odiados almorávides. Las sublevaciones que se sucedieron del pueblo contra la cúpula almorávide fueron aprovechadas por los almohades, que habían consolidado su avance en el norte de África, lo que propició que su poder se extendiera por la península. 

			El movimiento fundamentalista intransigente que se extendió en Marruecos, en el cual los montañeses del Atlas, bereberes masmuda, almohades, derrotaron a los almorávides (1121), en defensa de la unidad religiosa y de la austeridad, tuvo sus consecuencias en al-Ándalus al convertirse la conquista almorávide en una invasión efímera. En Marruecos, los almohades habían sido unificados por Muhammad Ibn‛Abd Allāh, llamado Al-Mahdí (‘el mesías’), el cual tenía fama de sabio y santo, aunque era áspero de carácter y predicador puro de la ortodoxia e infatigable luchador contra los corrompidos almorávides. Cuando muere en 1130, es proclamado sucesor su fiel discípulo Abd Al-Mu’min ibn Ali (1130-1162), que transforma lo que había sido un movimiento religioso en uno político-militar, se proclama primer califa almohade. Este hecho tuvo sus repercusiones negativas para los almorávides de al-Ándalus, lo que llevó a este a una nueva fragmentación, que algunos historiadores han llamado segundos reinos de taifas (1144 y 1148). Se trata de un incierto período, dominado por la inestabilidad que transcurre hasta que los almohades se adueñan de al-Ándalus, donde surgen caudillos por doquier (38). Ibn Mardanis, que se proclama rey en valencia en 1147 y posteriormente acudirá a la llamada de los almorávides para combatir a los almohades; Muhammad Ibn Sal, un independiente que ataca Granada y combatirá a estos en colaboración con el almoravide Ibn Hamusk 

			Como se ha dicho, los almohades llegaron a al-Ándalus ante la llamada de auxilio de los andalusíes y derrotaron a los almoravides al someter al emir Abu Bakr Ganya, que les entregó Córdoba y Carmona en 1148 a cambio de Jaén. En al-Ándalus a los almohades se les apreciaba y necesitaba como guerreros, pero se les temía por su rudeza como gobernantes. A primeros de noviembre de 1148, después de expulsar a Alfonso VII (1126-1157) en Alcalá la Real, Ibn Ganya se retiró a Granada, donde aconsejó a los jeques allí residentes que entregaran el reino a los almohades, pero su muerte, en enero de 1151, frenó la rendición por un tiempo, por lo que su lugarteniente Maymu b. Yiddar, aunque en el mayor de los aislamientos, tuvo que lograr subsistir unos años más hasta el año 1156-1157, fecha definitiva de la conquista almohade. «Escribió el Amir al-Mu’min a su hijo Abu Sa’id para que pasase a al-Ándalus y añadiese el gobierno de Granada a lo que estaba en sus manos del mando de Ceuta. Cruzó el mar con un grupo de Almohades y de soldados aprovisionados; llegó a ella, la tomó y corrieron a él, los que tuvieron parte de los rebeldes vecinos a ella, como Abu Marwan Sa’id y sus hijos y Abu Yagar Milhan y otros» (Ibn Idarí, S. XIII). 

			Los almohades conquistan definitivamente Granada y Almería en el año 1157. Cuando se instaló en Granada, el Almohade Abu Marwan Sa’id preparó el ataque por tierra contra Almería, que había caído en poder de Alfonso VII en 1147, mientras la flota ceutí establecía un bloqueo marítimo. El monarca castellano, junto al caudillo almoravide Ibn Mardanís, acudieron con pocos efectivos a socorrer la ciudad, siendo rechazados por las huestes almohades. “Al retirarse, el ejército cristiano se dirigió hacia la llanura de Granada para tratar de aprovechar la circunstancia de que casi toda la guarnición almohade se encontraba en Almería, pero se le adelantaron el visir Abu Ya’far b Ahmad b. Atiyya y el hijo del califa Yusuf b. Abd Al-Mu’min, que aseguraron la defensa de la ciudad”. (E. Leví-Provençal,” trente-sept lettres…loc cit A. Huici Miranda, un nuevo manuscrito…p.79)

			Una vez que se eliminaron los últimos reductos de rebelión, los almohades centraron su atención en la ofensiva cristiana. En 1179, la Corona de Aragón y el reino de Castilla firmaron un acuerdo para delimitar sus respectivas áreas de expansión, de lo que resultó que Andalucía quedó bajo el predominio castellano. En junio de 1182, Alfonso VII de Castilla lanzó incursiones sobre Málaga, Ronda y Granada. Durante esos años, solo se produjeron algaradas fronterizas con la destrucción de campos y cosechas, lo que agravó una subida de precios. Dos años después, cuando el tercer califa almohade, Abu Yusuf, Almansur (1184-1199), desembarcó en la península para ayudar a frenar los ataques castellanos contra la región de Sevilla, reunió un cuerpo de ejército con el que obtuvo, la victoria en Alarcos (Al-Arak), el 18 de julio de 1195, contra Alfonso VII. El triunfo almohade dio lugar a que se agudizara el espíritu de cruzada en Castilla, consiguiendo que se organizara una gran unidad de acción en la ofensiva de los reyes cristianos contra el islam: exigencia esta en la que fue decisiva la influencia e intervención del papado de Roma. Esta unión dio lugar a la victoria obtenida por Alfonso VIII sobre el califa Muhammad Ibn Yusf An-Nasir, el 17 de Julio de 1212, en la batalla de las Navas de Tolosa (Al–Iqb), lo que marca el declive almohade y del reino musulmán en la península (39). La derrota de las Navas de Tolosa puso de manifiesto la debilidad almohade al otro lado del estrecho, que desde entonces no estuvieron en condiciones de emprender más expediciones. Los almohades terminan su reinado en al-Ándalus cuando Abu Yusuf Almansur es vencido por el caudillo Aben Hud y, a la muerte de este, se instala en el reino de Granada la dinastía nazarí. Muhammad Yusuf Nasr se proclama emir el 18 de abril de 1232.

		

	
		
			GRANADA Y LA ALHAMBRA:                    ESCENARIO DE BATALLAS DURANTE     LA ÉPOCA ALMORÁVIDE Y ALMOHADE

			En cuanto a la capital del reino, en el período de fundamentalismo almorávide y almohade, no hubo cambios significativos en su fisonomía con respecto a la época anterior. Aunque los retrocesos que se produjeron en el ámbito social, debido a la intolerancia contra los mozárabes, dieron lugar a que se perdieran algunos edificios importantes. Con la llegada de los Almorávides se llevó a cabo la destrucción de los pocos templos cristianos que se conservaban en la ciudad, más concretamente el que se encontraba situado en el actual Campo del Triunfo, que se destruyo en mayo de 1098: “[P]oco tiempo después de la llegada de Tasufín sería destruida la iglesia mozárabe que debía ser el centro del culto cristiano en la ciudad de Granada que se encontraba a dos tiros de flecha de la Puerta de Elvira, en el cruce de caminos de Cullar» (Ibn Idari. “S.f.”). En el lugar de la iglesia visigoda que se mandó destruir en 1098 se situó el cementerio llamado Matqbarat Ilbira y Yabbanat Ilbira, estaba protegido por una cerca torreada y se extendía desde la Puerta de Elvira hasta lo que hoy es el Cristo de la Yedra. En medio de la necrópolis aún se podían contemplar los restos de la iglesia que perduraron hasta el siglo XIV.

			En época almorávide, durante 1125-1128, se intenta un nuevo trazado de la muralla entre la puerta de Elvira y la del Arenal (Bab-al-rambla); pero las obras supusieron un aumento de impuestos de la población. Estas fueron poco después destruidas por una impresionante crecida del Darro. Este suceso fue narrado por Ibn Idari (S. XIII), que describe como se intentó construir el nuevo trazado de muralla: 

			[S]e sirvió Inalú de todos los albañiles y se apretó a la gente para que entregase el dinero y tuvieran las herramientas preparadas y los suministros eran continuos. Fue temido, Inalu de la gente por su enérgica imposición y se terminó la muralla en el más corto tiempo posible. Los charlatanes de vigilancia y algunos albañiles, la noche de la riada, no acabaron los cimientos ni elevaron los contrafuertes y en el más corto espacio, se derrumbó y se desplomó gran parte de ella, sobre la vecindad por la parte de Bab-Al-Rambla y Bab Ilbira, y perecieron un número que no se cuenta y se multiplicaron las reclamaciones contra la edificación y su ejecutor. (Ibn Idari “S.f.”)

			Los mozárabes que vivían en la ciudad participaron como mano de obra en la reconstrucción de la muralla de Granada y de otras plazas fuertes, eran tratados con violencia. Por lo que el gobernador almorávide Inalu, responsable de esta actuación, fue llamado a Marrakech para dar cuenta sobre sus excesos cometidos a este grupo durante el transcurso de las obras (40). Por este motivo, los mozárabes reclamaron la presencia de Alfonso I el Batallador en 1126. Ello dio lugar a la disminución de buena parte de los mozárabes granadinos, ya que un elevado número se desplazó con los ejércitos de Alfonso I a Aragón mientras otros fueron deportados a Marrakech.

			En el mes de Ramadan de ese año muchos rumíes (cristianos) fueron trasladados a Africa. Unos rechazados en todas partes, perecieron en el camino, otros se dispersaron por el país. Sin embargo, muchos quedaron en Granada y gracias a la protección que les concedieron ciertos príncipes, volvieron a ser ricos y opulentos; pero en el año (1162/557) fueron exterminados casi todos. Hoy solo queda de ellos un número escaso, desde largo tiempo acostumbrado a nuestro desprecio y humillación. ¡Quiera Alá dar el triunfo a los que le sirven! (Anónimo, S.XII). 

			Posteriormente, durante la etapa de la Granada almohade, se llevó a cabo un significativo cambio en la extensión de la medina. En el extremo norte de la medina se levantaron algunas construcciones, en el primitivo y populoso barrio que ocupa la calle de Elvira, donde han quedado restos como los de unos baños conocidos posteriomente como de Hernando de Zafra o también llamado, Casa de las Tumbas, por la impresión que causan sus bóvedas esquifadas a la vista desde el exterior. Estos sufrieron una gran reforma en el siglo xiv, por lo que posteriormente su uso original. Los baños contaban con los elementos característicos de la época: estancias con arcos de herradura y bóvedas esquifadas; en los pequeños aposentos, atravesados por claraboyas en forma de estrella octogonal contaba con el trepidarii caldarium. Las bóvedas de la sala principal están separadas por un arco rebajado, la del lado oeste, y por dos arcos de herradura la del este, entre estos había una columna. Dentro de la estancia, se abre otro arco a un pequeño espacio, donde debió haber una alberca para bañarse o como depósito de agua caliente. En cuanto a la Medina, se fue ampliando hacia la llanura, lo que hoy ocupa la Gran Vía y sus aledaños, donde hoy está el mercado de San Agustín. En este lugar se formó el llamado arrabal Rabad Abulaci, iniciado en el siglo xi, el cual debía su nombre a su constructor Abul-Aasí. El barrio y un baño público llamado Albolaz se situaba en torno a la Mezquita Mayor, la cual tuvo que ser reformada en el siglo xii. El barrio se extedía desde la mezquita Aljama hasta la Alhondiga de los genoveses (fondaç-al-ginuyin), esta alhóndiga era la construcción donde se realizaban los intercambios comerciales principalmente con mercaderes genoveses que le dieron el nombre. Su intensa actividad comercial le dotó de casas y cuidados palacios, así como de unos importantes baños públicos, baños de Albolaz (hamman de Albolaz). Este contaba con la ubicación de los receptáculos para las pilas a uno y otro lado de la caldera, un elemento común con otros de la península y del norte de África, al parecer son anteriores a las viviendas que se irían adosando posteriormente al mismo, tal y como ocurre en las ciudades musulmanas. El conjunto tenía su localización exacta al norte de la plaza de la gran Mezquita Mayor, en el área de la actual Cárcel Baja, muy cerca de la alhóndiga de los genoveses. La ciudad dividida en sus barrios más importantes, como el de Alfareros y de la Seda, situado en el lado sur de la Alhambra, que mira al río Genil en la llamada colina de Mauror, nombre primitivo que se registra por primera vez en el año 1144; la alhóndiga de granos y la del pescado, el barrio de los tintoreros y la Medina Baja (41). Cada barrio estaba rodeado de sus murallas, las cuales estaban presididas por multitud de puertas, aunque una de ellas era la puerta principal, una gran muralla rodeaba la ciudad y los incluía a todos en su interior.

			Las ciudades del sur de al-Ándalus contrastaban con aquellas que se iban formando en el norte de España. Las peregrinaciones a Santiago de Compostela, desde que se descubrió su tumba en el año 813, se habían masificado en el siglo xii. El Camino de Santiago suponía importantes beneficios económicos para las monarquías cristianas; introducía hombres, productos, ideas, creándose una cadena de pequeñas ciudades en el norte, ya que no pasaban de los tres mil habitantes, casi nunca llegaron a los 8.000. A pesar de ello, eran verdaderas ciudades en cuanto a su actividad económica y cultural, sus habitantes se llamaban hombres de la rúa, de la calle, del camino, en ellas se establecían mercados profesionales. Las ciudades se enriquecían por su papel de transmisión de cultura. Se introdujeron en la ruta de peregrinos, iglesias, parroquias, monasterios. El espíritu de Cluny penetraba en la Península como una invasión pacífica de ideas y personajes (42). A través de ellos, se iba propagando el espíritu de cruzada, que se extendió por todo el país hasta el extremo occidental. Se extendió con fuerza la idea de que España pertenecía al occidente europeo, aunque para ello hiciera falta la fuerza de las armas. Ello se manifestó en la edificación de grandes catedrales, la primera de ellas fue la de Jaca, situada en un lugar clave del camino de Santiago, para reemplazar la basílica destruida por Almanzor. Los reyes cristianos contribuían económicamente con los abades de Cluny con 240 libras de oro anuales provenientes de las parias que cobraban a los reyes andalusíes.

			La fortaleza de la Alhambra tuvo gran protagonismo durante el siglo xii, época en que el poder del islam en al-Ándalus se hace cada vez más inestable. En este período, el castillo de la Assabika acrecienta su importancia militar, pues va a ser escenario de importantes batallas entre almorávides y almohades. La situación de inestabilidad se agudiza con los movimientos de intolerancia religiosa de alfaquíes y ulemas de los dos bandos, que representaban el integrismo islámico frente a los filósofos y a los demás credos. A la vez que reprochaban a los reyes ziríes su escaso celo por la fe islámica y su tolerancia hacia cristianos y judíos. Los emires andaluces malgastaron sus fuerzas en enfrentamientos entre ellos, los cuales fueron aprovechadas por los reyes castellanos para ampliar sus conquistas.

			Los cronistas Ibn Al-Attir (1160-1233) y Al–Maqqan (1206) hacen referencia a una campaña en Granada en 1151 contra el oficial almohade Abu Hafs Umar, en la que perdió la vida el caudillo almorávide Ibn Ganya. La batalla de 1151 sucedió cuando el ejército almorávide se encontraba atrincherado en la fortaleza de la colina roja, a la espera de recibir la ayuda que había solicitado, mientras que los almohades se encontraban en la alcazaba del Albaicín. Ocurrió que, cuando se hizo de noche, los almorávides fueron sorprendidos por el ejército almohade, que llegaron por el lado del río Genil cuando sus enemigos estaban desprevenidos y atacaron por el lado sur de la Alhambra. Se libró una batalla que duró toda la noche hasta el amanecer, en la que perdió la vida el caudillo almorávide Aben Ganya (43). Se dice que la mayor parte de ellos, en una huida desesperada para salvarse a la fuga, saltaron por la muralla sin saber que detrás había un gran precipicio y fueron muchos los que murieron al caer despeñados sobre el profundo foso que flanquea el río Darro. 

			Las luchas por el poder entre almorávides y almohades se complican con el fundamentalismo religioso y el espíritu de cruzada que imperaba en occidente. Cuando llegó el caudillo almohade Ibn Tumart, como enviado de Dios, declarando la guerra a quienes no compartían sus creencias, distinguiendo entre los que eran gentes del paraíso y gentes del infierno —igual que su sucesor Abd-al Mu’min—, llevado por el fundamentalismo, al anunciar que solo consentiría la presencia de musulmanes en sus estados, destruyeron cuantas iglesias cristianas y sinagogas judías había en al-Ándalus. La muerte o la expatriación eran las opciones sobre las que tenían que elegir judíos y cristianos, aunque algunos, especialmente hebreos, se inclinaron por aceptar una conversión superficial que les permitió conservar sus propiedades (44). Pero el fundamentalismo religioso no debe de atribuirse solo a los musulmanes, sino que fue un fenómeno generalizado también en la Europa cristiana, donde se instaura la inquisición contra los albigenses, en países como Alemania y Francia, matando y expulsando a judíos. 

			El clima de intolerancia hacía que la frontera fuera una franja llena de peligros, donde se producían con frecuencia apresamientos de cautivos, por lo que tomó auge la profesión de alfaqueque, personas que servían de intermediarios, procuraban informaciones y gestionaban rescates. El triunfo almohade complicó aún más el conflicto político sostenido contra los almorávides. Una batalla entre ambos ejércitos tuvo lugar en 1162 en la colina de la Alhambra (45). La batalla que se libró en la al-Sabika, donde venció el jefe almohade Abd al-Mumin a la caballería almorávide de Ibn Hamusk, fue llamada por Ibn-al -jatib (‘de la efusión’). Un relato que se encuentra ampliamente detallado en la obra de otro autor Ibn Sahib Al-Salá (1126-1203): los grupos rebeldes de andalusíes y almorávides entre los que estaba Ibn Hamusk se rebelaron contra los almohades. Ibn Hamusk, aprovechando la ausencia del gobernador Sayyid, se hizo fuerte en la Alcazaba Roja y comunicó el asunto a su emir Ibn Mardanís, a quien pidió refuerzos con los que sería fácil reducir a los almohades parapetados en la Alcazaba Vieja (El Albaicín), «con todos aquellos que tenían autoridad y firmeza en su religión». Una noche de los primeros meses de 1162, el río Darro se convirtió en la frontera que separaba los dos bandos que luchaban en ambas orillas. «Comenzó Ibn Hamusk, a combatir y a levantar maquinas para arrojar piedras contra los almohades en su alcazaba, con el mayor empeño, y atormentó a los almohades que caían en sus manos, y se rió de ellos, arrojándoles piedras con la palanca de las máquinas, y despreció al creador, burlándose de las criaturas y mofándose de su ignorancia de todo partido» (Ibn Sahib Al-Salá, 1126-1203). Los almohades pudieron resistir esa lluvia de piedras y hombres, pues la alcazaba del Albaicín estaba bien aprovisionada y porque cortaron el pasadizo que los unía con la Alcazaba Roja para evitar que el enemigo pudiera llegar hasta allí. La lucha encarnizada entre ambos bandos, se mantuvo por la ayuda que tanto unos como otros recibieron, ya que, desde Marruecos el califa Abd al-Mu’min, mandaba refuerzos a los almohades, al mismo tiempo que los Almoravides recibieron ayuda de los cristianos, uniéndose al ejercito almorávide liderado por Ibn-Mardanís una tropa de dos mil caballos y muchos infantes a las órdenes del nieto de Alvar Fáñez, llamado el Calvo. Mientras que el bando almohade, al mando de Abu Sa’id Utmán, solicitó ayuda de Málaga y el apoyo de Sayyd de Sevilla, que marchó a toda prisa en auxilio de los sitiados, pero se encontraron con que se les había adelantado el contingente cristiano. El encuentro dio lugar a un enfrentamiento que tuvo lugar muy cerca de Atarfe, lugar conocido como La pradera del sueño (May-al-Ruqad), donde los almohades, en su huida precipitada y por desconocer el lugar, cayeron torpemente sobre un terreno pantanoso de la vega que los puso en serio peligro (46). Informado del desastre, el califa de Marruecos reunió en Rabat un ejército de 20.000 hombres, entre caballeros y peones, y lo puso al mando de su hijo Abu Ya’qub Yusuf y del veterano caudillo Sulayman, a los que se les unieron las tropas lideradas por el derrotado Abu sa’id en su paso por Algeciras y Málaga. En el bando almorávide, Ibn-Hamusk había recibido refuerzos parecidos o más numerosos; además, dos hijos del conde de Urgel se le unieron en la fortaleza de la Alhambra aportándole 8.000 jinetes y un número indeterminado de infantes, en tanto que el almorávide Ibn Mardanis acampaban en la Saría por encima del Albaicín con una tropa similar. Yusuf b Sulayman, traspasando el río Dilar llegó hasta Hisn Alhambra, basó su estrategia en una marcha lenta y en la sorpresa nocturna. La noche del 12 de julio, los más decididos de sus soldados ganaron la montaña que se alza sobre el Genil, contigua a la al-Sabika: 

			Dios les allanó el camino en su bravura y les acercó lo más alejado y les garantizó su auxilio y estaba la noche iluminada y con luna en su segunda mitad, la luz del dia trajo el terror y la victoria…Cuando se distinguió la luz del alba en la mañana del viernes 13 de julio, cayeron sobre el campamento de los infieles aquella mañana, y empezaron a atacarlos en sus yacijas, y a deshacer sus entrañas con las espadas y las lanzas, y no alcanzaron (los cristianos) a montar en sus caballos, antes de que los rodease Dios y los cogiese con su desgracia. Luego hubo por parte de ellos algunos encuentros y ataques y defensas, según la costumbre de su infidelidad y rebeldía y de su devoción a sus cruces. Se difundió la luz de la victoria, y la mañana hizo distinguir al enemigo en su silueta, y el aire se oscureció y perpetuó la polvareda, y no se oyeron sino golpes de espadas mortales o gritos de guerra o cortes de cabeza (…) Dios aterró a los infieles y a Ibn Hamusk y les hizo perder la cabeza y creyeron que en el terreno de la montaña Al-Sabika, estaba unido al campamento de Ibn Mardanis y los cegó en su vista, pues estaba separado por el río Darro. Volvieron las espaldas en la lucha y la derrota y se despeñaron el río Darro con la oscuridad de aquella polvareda, y se deshicieron sus cuerpos en los precipicios del río y se enegrecieron en aquella mañana feliz sus cadáveres. Los derrotó Dios y ayudó a sus partidarios, los almohades. Fue muerto en la refriega, El Calvo, el cristiano, nieto de Alvar Fañez. Se cortó la cabeza y fue llevada, algunos días después de la derrotada Córdoba y colgada en la puerta de Alcántara. Se despeñó en el citado río Ibn ‘Ubayd, yerno de Ibn Mardanís, y sus principales cadíes y caballeros afamados. (Ibn Sahib Al-Salá (1126-1203). 

			Ibn Mardanís contempló impotente la debacle y huyó perseguido mientras Ibn Hamusk marchaba hacia Jaén. Los almohades consiguieron liberar a sus correligionarios antes del mediodía e imediatamente a los rebeldes granadinos. 

			Continúa el relato tratado con amplitud en la obra de Ibn Sahib Al-Salá (1126-1203).

			Cuando Dios completó esta victoria con su auxilio, no quedo población de las vecinas a Granada que no fuese su gente arrepentida y deseosos de someterse, dóciles y humildes. Se les perdonó con equidad y se fue generoso con ellos, con la generosidad recibida de Dios y se procedió a incautarse de los bienes de los rebeldes para el majzén, como correpondía a su rebeldía y obstinación en la revuelta. Luego se cuidó de mejorar la ciudad en cuanto a su pacificación y cultivo de sus alrededores y repoblación (Ibídem). 

			El califa de Marruecos mandó ayuda y tomó medidas para la reconstrucción y prevención de la fortaleza. Envió desde Marruecos gran cantidad de provisiones a través de Almuñecar hacia la Alcazaba de Granada:

			Llenó los almacenes de su alcazaba con trigo, cebada, sal y útiles de guerra, como lanzas, adargas, espadas, arcos, flechas y escudos (…). Dispuso en Granada una guarnición de soldados andaluces seguros en la Tawhid con los almohades, y arrojaron de ella a los vecinos, que eran enemigos, hasta dejar poblado lo que estaba desierto y lo arruinado reconstruido, seguro, poderoso, triunfante y socorrido (…). Estuvieron llenos los almacenes citados de toda clase de vivieres en ella desde 1161-1162, hasta el año 1167-68, en que echados a perder, se repartieron entre los almohades para socorro y beneficio de ellos en sus donativos (Ibídem).

			Durante el siglo xii, los castellanos se sentían apoyados por Europa; los musulmanes del sur dependían del apoyo de las dinastías bereberes. En el siglo XIII, las diferencias de poder entre ambos bandos se amplían, sobre todo después de la batalla de las Navas de Tolosa (1212), en que estos terminaron abandonándolos a su suerte.

		

	
		
			II PARTE

			GRANADA Y LA ALHAMBRA DURANTE LA DINASTIA NAZARÍ    (SIGLOS XIII, XIV y XV)

		

	
		
			CAPÍTULO V

			LA DINASTÍA NAZARÍ                               (SIGLOS XIII- XIV-XV)

			El reinado de la monarquía nazarí comienza en el siglo xiii, cuando los almohades son derrotados en las Navas de Tolosa (1212). Se trata de un acontecimiento que marca el declive del Estado musulmán en España, pues desde entonces este sufre una acelerada pérdida de sus dominios. Fernando III de Castilla une sus fuerzas a Jaime de Aragón, lo que da lugar a un gran avance de las conquistas cristianas. La situación se agrava en el reino musulmán, donde hay una serie de divisiones internas entre los caudillos que protagonizan diferentes rebeliones con la pretensión de mantener el dominio de al-Ándalus. Entre ellos, destaca Ibn Hud, un príncipe descendiente de los emires de Zaragoza, que logra expulsar de Granada a los almohades y, tomando el sobrenombre de Saif-al-Dwla (‘la espada del Estado), se proclamó emir de los creyentes en 1229. Este se apodera de Córdoba, Sevilla y Almería, en esta última establece su corte. Pero fracasa en Granada, a la que después de haber conquistado haciéndose fuerte en la alcazaba Hins Garnata (La Alhambra), se vio obligado a abandonar cuando apareció un caudillo de otro linaje llamado Nasr, que estaba afincado en Arjona, a quien los cronistas árabes consideran que descendía por línea directa de Sad Ibn Obada, compañero y amigo del profeta. Este hombre llamado Jahíe Ibn Nasr junto a su sobrino Muhammad, de sobrenombre al-Alhamar (‘rojo, bermejo’), se rebelan contra Ibn Hud al proclamarse independientes en Jaén y la Alpujarra; pero en la lucha muere Jahíe Ibn Nasr, lo que deja como sucesor y heredero de Jaén a su sobrino Muhamad al-Ahmar que, con el apoyo del clan de los Asqilula, se apoderan en un principio de Guadix, Baza y Jaén (47). Como consecuencia, los vecinos de Arjona lo proclaman emir de al-Ándalus y único heredero de los musulmanes. Ibn Hud abandona Granada y se instala en Almería, a pesar de contar con la ayuda de Sevilla, es vencido por Fernándo III que también conquista Córdoba. Este acontecimiento supone un gran golpe para el prestigio de Ibn Hud entre la población granadina, la cual se inclina definitivamente a favor de al-Alhamar, al que terminaron reconociendo como el verdadero emir. Ibn Hud no se resigna y acude al reino granadino con la esperanza de recuperar su decaído prestigio, pero, cuando regresa a Almería, es asesinado por un antiguo amigo y alcaide de la fortaleza, Ibn al-Ramimi. La crónica de Fernando III lo narra así: «E de que estando Aben Hud en Almeria, un moro privado suyo, conbidólo e embedólo muy bien, e después de beodo, ahogólo en una alberca de agua» (Crónica de Fernando III 1199-1201. f.d 1567). 

			La desaparición de Aben Hud supone el triunfo definitivo de Muhamad al-Alhamar, que hace su entrada en la ciudad en el mes santo del ramadán del año 1238. Ibn Al-Jatib (1313) lo describe así: «En Granada Ibn Jálid –abuelo de los Banu Jálid- hizo la propaganda en favor de Muhammad I, que se encontraba en Jaén. Mandóle avisar de que fuese y acudió este último, a fines de ramadán del año 635 (primeros de junio de 1238), después de que Ibn Jálid le enviara dos jeques… al frente de una comisión de la gente de la ciudad, que era portador de su juramento de fidelidad».

			Sobre la entrada del monarca en la ciudad de Granada hay varios testimonios. Además del anterior, hay otro de una fuente anónima: «Dirigiose Aben-Alhamar a Granada, con gran aparato y acampó a las afueras de la ciudad para entrar al dia siguiente; luego cambió de parecer y entró al ponerse el sol del día de su llegada y con la espada todavía ceñida, luego salió al castillo de Badis ben Habux, ardían antorchas entre las puertas y entró con sus eunucos, como un recién casado» (Anónimo de Madrid y Copenhague, 1917).

			Del mismo acontecimiento, habla un texto de Ibn Idarí, muy similar al Anónimo anteriormente mencionado: «vino sin rica vestimenta, acampó en las afueras de Granada, la tarde del mismo dia de su llegada, con intención de entrar a la mañana siguiente, pero luego cambió de parecer y penetró decidiamente en la ciudad a la puesta del sol» (Ibn Idarí. S. XIII).

			Sobre el mismo episodio, añade más información el autor musulmán Abu Muhamad-al-Bas´ti (1199-1213):

			[Y]o lo vi con mis propios ojos, el día de su entrada: llevaba el manto de lana, hecho jirones, por la parte de los hombros; llegó ante la puerta de la mezquita de la alcazaba, cuando estaba el almuédano de la hora de la puesta de sol, en la frase “venid a la oración”. Era entonces imán de ella, Abu Mayd al –Muradí; entonces invitaron los jeques al sultán, a que fuera al mihrab, y rezó al frente de ellos, según la fórmula de la fátiha del libro: ‘cuando vino la ayuda de Dios y la victoria’, en la primera (rak’a), y ‘di El es el único’, en la segunda. Luego entró en el palacio de Badis, precedido de gente, con cirios.

			Abu Abdallah Mohammad ben yusuf, Ben Alhamar, Muhamad I, (1232-1273), considerado el verdadero fundador de la dinastía nazarí, una vez situado en el trono, tuvo que buscar la estabilidad interior del reino, para ello estableció un pacto entre los distintos linajes aristocráticos con la finalidad de acabar con las disputas que había entre ellos, debido a los distintos intereses que los mantenía enfrentados. El nuevo monarca se preocupó de consolidar las conquistas iniciadas por el caudillo anterior, lo hizo al ampliar el reino de Granada con las provincias de Jaén, Almería y Málaga. Así en 1261 había alcanzado el control de la totalidad de los territorios del Reino granadino, que formaban parte del Estado nazarí hasta su caída. Todo ello junto al aumento de población, que se produjo con la llegada de una multitud de refugiados, procedentes de las tierras conquistadas, hizo que al menos en apariencia volviera a ser durante un tiempo un reino floreciente donde brillaron nuevamente las grandezas de al-Ándalus. Para conseguir la paz, tuvo que aceptar la supeditación al reino de Castilla, que obligaba a comprar la tranquilidad en la frontera mediante el pago de importantes sumas de dinero (parias), lo cual generaba el desarrollo de un régimen tributario que gravaba fuertemente sobre la actividad productiva de la población. El pacto en el que se declaraba vasallo de Castilla quedó concertado en las siguientes condiciones: el pago de ciento cincuenta mil maravadíes anuales, asistencia como un procurador más a las cortes castellanas y la obligación de ayudar al rey cristiano cuando fuese requerido con un determinado número de escogidos caballeros granadinos. Cuando muere Fernando III, su sucesor Alfonso X invade la vega granadina rompiendo las paces, por lo que el rey granadino piensa en solicitar ayuda a los benimerines de África. Al mismo tiempo, tuvo que volver a pactar con el nuevo rey castellano en Alcalá la Real. Pero este intento por restablecer la paz, agravó las condiciones económicas del pacto al aumentar la cantidad en cien mil maravadíes. Sobre este pacto, hablan las crónicas de Alfonso X (1199-1201): «E amos estos reyes, ovieron las vistas, cerca de Alcalá de Benzaide, e pusieron sus treguas, de postura e avenencia sobre estos fechos. E la avenencia fue que Aben Alhamar e su fijo, después que reinase diesen al Rey de cada año doscientos e cincuenta mil maravadís, e el Rey don Alfonso que desamparase los arrayeces… E el rey de Granada, otorgó la tregua partieronse destas vistas». (f.d 1567).

			Mohammad I desconfiaba de los reyes castellanos y como era consciente de que carecía de la suficiente fuerza militar para enfrentarse a Castilla, solicitó la ayuda a los benimerines, que desde el norte de África desembarcan en la península en 1263. Este hecho acabó con los días pacíficos de su reino, pues provocó una serie de revueltas de los walíes de otras ciudades, que se mostraron disconformes con esta decisión. Rebeliones a las que tuvo que hacer frente en la etapa final de su reinado. Durante una de estas campañas transcurre su muerte en enero de 1273 cuando salió a combatir del pabellón de campaña situado en la vega, contra unos súbditos rebeldes y se sintió afectado de violentas convulsiones, por lo que se cree que pudo ser envenenado. Cuando muere Mohamed I, la sucesión al trono se resuelve siguiendo la tradición árabe de transmisión por vía agnática o patrilineal, por lo que le sucede su hijo Mohamed II (1273-1302). A este las fuentes lo describen como un hombre erudito de fino ingenio, estudioso de la ciencia y ferviente lector del Corán entre los suyos, por lo que fue apodado el Alfaquí. Muhamad protegía a los intelectuales y ordenó que su palacio estuviera siempre abierto para los filósofos y los poetas, los astrónomos y los médicos. Así, cuando fue a Sevilla en 1274 para entrevistarse con el rey Alfonso, dice una crónica que la reina doña Violante quedó prendada de aquel discreto musulmán que hablaba con elegancia el castellano. Mohamed II dedicó sus esfuerzos a controlar las ambiciones del clan de los Banu Mahalli, que se habían puesto en contacto con Fez con la idea de usurparle el poder. Había heredado de su padre una conflictiva situación política, por la que debió de afrontar un sinfín de guerras, revueltas, treguas y pactos en una búsqueda continua que pusiera fin a las hostilidades, si bien lo único que pudo conseguir fue mantener estables las fronteras del reino. Tuvo que volver a tomar Málaga, que había caído en manos de su primo y yerno Said Faray. Consiguió dominarla junto a los territorios de Jaén y Almería, que entraron a formar parte del Reino granadino. A la vez tenía que asegurar la defensa del territorio, especialmente los lugares abiertos de la vega, muy vulnerables a las incursiones cristianas. A pesar de ello, fue este un reinado frágil donde se puso de manifiesto la gran paradoja que iba a dominar la agonía del reino nazarí: conseguir la paz al renovar las treguas mediante el pago de parias a los reyes de Castilla —para lo que tuvo que ir a Sevilla a entrevistarse con el rey Alfonso en 1274— a la vez que hacer frente a los cristianos, que aspiraban a controlar los puertos de la orilla norte del estrecho de Gibraltar, para lo que fue necesaria la alianza de los benimerines. Al mismo tiempo, tuvo que firmar una tregua de dos años con los walíes y arraeces rebeldes, de los asqilula, que se oponían a la llamada de los benimerines (48). La ayuda de los benimerines de África (Banu Marin), que las crónicas definen como tribu nómada del atlas, de la tribu de zeneta (o zaneta), que habían constituido un imperio en Marruecos, como vencedores de los almohades, se produjo cuando desembarcaron definitivamente en tarifa, el 12 de abril de 1275, al mando de Yacub Abu Yusuf. Esta alianza resultó importante durante varias décadas, pero insuficiente para hacer frente al enemigo cristiano. Al mismo tiempo, trajo graves problemas para la monarquía nazarí. Aunque al principio, con ayuda de los benimerines, el rey granadino vence en Martos a don Sancho IV, infante de Castilla y arzobispo de Toledo, y es degollado; más tarde, los walíes de Guadix y Málaga del clan de los asqilula se muestran celosos de la preeminencia política que van adquiriendo los zeneta. Principalmente cuando pone a su servicio, nombrando visir al legendario caudillo Utman, jefe de las milicias africanas, que estaba refugiado en la capital. 

			Muhammad II tuvo que confirmar a los asqilula en sus cargos como walíes de Guadix y Málaga, a la vez que ceder a las presiones de los castellanos al entregarles los puertos de Málaga, Algeciras y Tarifa. Al mismo tiempo, tuvo que pactar con el rey Pedro III de Aragón en 1283. Creándose la gran paradoja que domina este período entre islam y cristiandad: a veces unidos a la vez que enfrentados. Se trata de una época de gran confusión, donde predomina el interés por el dominio de el Estrecho. Durante este reinado, las relaciones con los cristianos se complican, pues Sancho VI de Castilla, hijo de Alfonso X, pretende controlar el Estrecho para enlazar por vía marítima con los mercados mediterráneos. En un principio, los benimerines recuperan Ronda, Estepona, Algeciras y Tarifa. Más tarde los castellanos, vuelven a recuperar Tarifa en 1292, en una batalla donde destaca la heroica defensa de la misma por Guzmán el Bueno. Al final de su reinado, se suceden numerosos episodios bélicos, guerras de frontera, a los que tuvo que hacer frente. En una de estas batallas, el rey granadino conquista Quesada y Alcaudete y lleva a cabo la devastación de los territorios de Jaén. Muhammad II murió en 1302 sin conocerse las causas de su muerte. Le sucedió su hijo Abul Walid Mohamad III (1302-1309), tercer emir de la dinastía nazarí, fue llamado con el sobrenombre de Al-Majlú, que significa el destronado (‘el que vale poco’), tal vez debido a su personalidad psicópata y enfermiza, aunque al igual que su padre amable y amigo de los sabios, amante de la cultura y de las artes —motivo por el que se quedó ciego, se dice debido a su exceso de laboriosidad en la lectura—, también se le atribuye un generoso sentido de la tolerancia hasta entonces casi desconocido entre los reyes musulmanes. A él se debe gran parte de la construcción de Medinat-Alhambra, como veremos más adelante. En el comienzo de su reinado, continúa siendo visir, el mismo cargo que tuvo su padre, Abu-l-Sultan al-Dani. Cuando muere este, asciende al visirato Ibn al-Hakim al Rundi, que no tardó en convertirse en el verdadero gobernante, debido a la progresiva ceguera que padecía el rey nazarí. A instancias de su nuevo visir, cambia la política exterior. En 1305 se firma una nueva tregua con Fernando IV de Castilla, a cambio del pago de parias y la reanudación del pacto de vasallaje; pero comete el error de enfrentarse al gobierno de Marruecos, aprovechando que los benimerines se encuentran en guerra contra Tremecén y se apodera de Ceuta, lo que da lugar a la enemistad entre ellos. La conquista de Ceuta, el 13 de mayo de 1306, provoca una alarma importante en los reinos castellano y aragonés. Estos deciden ponerse de acuerdo en un proyecto conjunto en el que, rompiendo el pacto con el rey nazarí, preparan un asalto final contra Granada con la idea previa de repartirse el territorio. Utilizan para ello la estrategia de una acción combinada. Por un lado, Fernando IV inicia el asedio de Algeciras mientras los catalano-aragoneses desembarcan cerca de Almería con el fin de tomar el puerto más importante de al-Ándalus. Esta operación combinada con carácter de cruzada provoca una gran inestabilidad en el reino granadino, lo que produce una crisis interna que trae consigo la ruina del visir, no muy apreciado en la élite del poder local. Se produce una revuelta, promovida por Atiq Ibn al-Mawl el 14 de marzo de 1309. El resultado del motín es el asesinato del visir Ibn al-Hakim al Rundi, a la vez que se produce la rebeldía de los asquilula, walíes de Guadix, de Almería y de Málaga, que aspiran a la independencia. Más tarde, el monarca se vió obligado a ceder Ronda y Algeciras a los benimerines para contrarrestar la conquista de Gibraltar por los castellanos (49). Los granadinos pierden Ceuta, al tiempo que Utman, caudillo benimerín, fracasa en su intento de apoderarse del trono al frente de los benimerines del otro lado del Estrecho. Ante esta situación de crisis en la que se encontraba la corte de Granada, se alza contra el rey su hermano Nasr con el apoyo de sus seguidores con el pretexto de que era necesario un rey que gobernase bien en la guerra. Apresado por Nasr en 1309, el sultán es confinado al exilio en Almuñecar, donde muere en 1314. El destronamiento de Mohamed III, por su hermano Nasr Abu-l-Yuyus (1309-1314), fue acompañado de un motín donde murió el visir Abu‛Abd Allāh Ibn Alhaquín, un intelectual al que el pueblo asesinó después de saquear la casa y quemar su biblioteca. Se trata de un breve reinado de poco más de cuatro años en el que el monarca tuvo que combatir al rey aragonés Jaime II para recuperar Almería, aunque perdió Ceuta y Gibraltar en 1309 frente al rey de Castilla Fernando IV. 

			El monarca granadino firmó la paz con los benimerines a cambio de entregarles Ronda y Algeciras, aunque les fueron devueltas poco después. El reinado de Nasr acaba víctima de una conjura, donde participaba su sobrino, Abu-l-walid Isma’il, hijo del gobernador malagueño, Farag Arráez y de Fátima, hija de Mohamed II, en alianza con el caudillo benimerín Utman. Nasr intenta apresar a Ismail, pero no lo consigue, pues este huye de Granada. Recurre a la ayuda de Castilla, a lo que los reyes castellanos respondieron apoderándose de la plaza de Rute con la excusa de que sus habitantes se habían unido a la sublevación de Ismail. Este acontecimiento provoca un levantamiento en la capital que va acompañado de un motín, en el que toda la ciudad es sometida a saqueo. Los habitantes del Albaicín se alían con las tropas de Isma’il, a las que se les abre las puertas de la ciudadela, dándoles acogida. A la vez se produce una conspiración contra Nasr, que se encuentra atrincherado en la Alhambra. La situación se agrava a punto de estallar en una guerra civil, pero la élite granadina se esfuerza por evitarla al conseguir la aceptación de un pacto entre los partidarios de Ismail y el sultán destituido, que finalmente acepta retirarse a Guadix, donde instala su corte y muere allí años más tarde, después de disfrutar de sus muchas riquezas. Cede el trono a Isma’il (1314-1325), que es proclamado emir de Granada. Se introduce así en la sucesión de la monarquía una nueva línea dinástica. Este príncipe recibe grandes elogios de los cronistas musulmanes, que lo alaban con toda clase de virtudes, lo distinguen como un personaje enérgico, muy activo y generoso. Durante su reinado en el verano de 1319, tiene lugar la llamada batalla de Sierra Elvira, donde los infantes regentes castellanos invaden la vega de Granada, lo que ocasiona una gran cantidad de saqueos y talas en sus pueblos y alquerías. Se trata de una batalla campal que transcurre al pie de Sierra Elvira, el 26 de julio de este año, en la que perdieron la vida los infantes don Pedro y don Juan, que eran regentes durante la minoria de Alfonso XI. Las tropas castellanas arrasan los campos desde Alicante hasta Alcalá la Real cerca de Illora: incendian arrabales; causan estragos, cautiverios e incontables saqueos hasta llegar finalmente a Sierra Elvira. Ismail logra resistir, aunque no dispone de fuerzas suficientes a la espera de refuerzos de las ciudades vecinas. Los castellanos, que pretendían hacer salir al enemigo a campo abierto, al ver que no lo consiguen, cansados del saqueo, levantan sus tiendas e inician la retirada, se marchan con un ejército sobrecargado de botín y cautivos, conducido por don Pedro en la vanguardia y don Juan cubriendo la retaguardia. En el mismo momento, Ismail recibe los refuerzos esperados al mando de Utman Ibn Abi l-Ula y sale tras los cristianos, los cuales fueron alcanzados cerca de la vega y en los desfiladeros de las montañas, donde sufrieron grandes pérdidas al ser completamente derrotados y arrojados al otro lado de la frontera. Esta batalla, muy loada en las paredes del Generalife, terminó en una gran victoria para los musulmanes al tomar las plazas de Baza y Martos, defender Pinos Puente, donde perdieron la vida los dos infantes castellanos. Don Pedro había caído del caballo, apareció su cadáver desnucado (50). Este fue recogido y trasladado por sus soldados. Mientras que el cadáver de don Juan fue encontrado en un barranco, después de una minuciosa búsqueda, y trasladado a Granada, donde se dice que Ismail lo expuso en un magnífico féretro y le rindió honores con su guardia hasta que su hijo don Juan envió una escolta para recogerlo. La gran victoria de la batalla de Sierra Elvira fue celebrada en todo el mundo musulmán con gran número de fiestas y regocijo y quedó constancia de su importancia en una inscripción a modo de alfiz en letra cursiva, que se conserva en el pórtico del Generalife «en el año de la victoria de la religión y del triunfo». Esta victoria le proporcionó al caudillo Utmán un gran prestigio entre la población, que junto a la muerte de Nasr en 1320 contribuyó a la pacificación del reino, imponiéndose una tregua firmada en Baena en junio de 1320. Esta pausa fue aprovechada por Ismail para emprender una campaña en la que recuperó Huéscar, Orce, Martos, Galera y Baza en 1323. Fue en el sitio de esta última ciudad y según el testimonio de Ibn al-Jatib (1313), en la que se utilizó por primera vez la artilleria «se previno una gran máquina provista de pólvora y una bola que, arrojada con gran ruido y a manera de rayo, al ponerle fuego, dio contra el castillo, en el que causo grandes destrozos». 

			El reinado de Ismail termina en 1325 cuando es asesinado por su primo Muhammad, que actúa por ambición personal, hábilmente instigado por el caudillo Utman, ansioso este por contar con un sultán que le favoreciera en sus aspiraciones al trono de Marruecos. Aunque los pormenores de la conspiración que propiciaron su muerte se atribuyen, al parecer, a los celos y odio que le profesaba su primo Muhammad, hijo del valí de Algeciras, por haber mandado introducir en su harén a una cristiana cautiva en Martos de la que se dice que el joven algecireño estaba profundamente enamorado. Lo cierto es que a su muerte la continuidad dinástica no estaba muy clara, pero se consigue mantener por la rápida intervención del visir Ibn al-Mahruq, que ejecuta al asesino e interviene para que la población de la capital reconozca al heredero previsto, su hijo el príncipe Muhammad IV (1325-1333). El caudillo Utman se libra de la persecución de haber participado en la conspiración; aunque no tuvieron la misma suerte los otros participantes en el crimen. El líder norteafricano se libra de las previsibles represalias gracias al favor popular y la fuerza militar de la que disponía. Pero Muhammad IV no olvidará lo sucedido y, cuando alcanzó la mayoría de edad en 1328, vengaría la muerte de su padre y acabaría con la vida del visir. El visirato pasa a manos de Ridwan‛Abd Allāh, un renegado cristiano que había sabido ganarse el afecto de Isma’il, al encargarse de la educación de su hijo Muhammad y que actuó como delegado del sultán en el mando de las tropas. Desde que tomó el cargo en 1328, protagonizó importantes incursiones sobre territorio murciano y en la frontera aragonesa de Orihuela, de donde vuelve con abundante botín y trae consigo a gran cantidad de mudéjares. Ridwan, al contrario que Utman, está a favor de la estrecha alianza con los benimerines en los momentos en los que Alfonso XI de Castilla ha alcanzado la mayoría de edad y se dispone a reanudar la ofensiva contra Granada. Esta nueva ofensiva plantea la necesidad de unir las fuerzas de los reyes de Castilla, Aragón y Portugal; aunque la falta de acuerdo de las partes implicadas lleva a Alfonso XI a emprender la guerra en solitario y se apodera de Teba en el verano de 1330. Esta victoria castellana genera la reacción de los benimerines, que reconquistan la plaza de Gibraltar y reanudan la alianza con el rey de Granada, que fue posible gracias a la muerte de Utman. Sin embargo, los hijos de este para protegerse del sultán provocaron una revuelta en la milicia de mercenarios africanos, en cuyo transcurso muere asesinado Muhammad IV; aunque la importancia de la revuelta hace creer que la verdadera finalidad era tomar el poder del Reino granadino. Los pormenores del asesinato del rey granadino se atribuyen a que, cuando participó en la toma de Gibraltar, cometió la imprudencia de burlarse de los benimerines al menospreciarlos y tacharlos de cobardes, lo que provocó la ira de algunos caudillos, que se sintieron injuriados. Estos se unieron para tramar una conspiración, junto a los meriníes de su escolta, que eran africanos zanatas, los cuales le acecharon en el camino de regreso y lo mataron a lanzazos. Hay otra versión sobre la muerte del sultán de la que dan testimonio algunos cronistas musulmanes. En ellas se dice que fue asesinado en su tienda de campaña por el recelo que suscitaban los pactos de entendimiento, que mantenía con el rey Alfonso de Castilla, así como los rumores que originaba la indigna conducta del emir granadino, al que se le censuraba de infidelidad al sentarse a la mesa con impios y también el que llevase continuamente vestidos cristianos. 

			Nuevamente, el vacío de poder provoca una situación de inseguridad política en el reino, que fue salvada por la rápida intervención del visir Ridwan al apresurarse con la proclamación de Yusuf, hermano del difunto soberano: el sultán Abul l-Hayyay Hachach Yusuf I (1333-1354), conocido como el Gran Emir, el justo, el sabio, amante de la ciencia y el arte, considerado uno de los más ilustres reyes de la dinastía nazarí y una de las personalidades más cultas de la Europa de su tiempo. Fue durante su reinado y el de su hijo y sucesor Muhammad V en la que alcanza la ciudad de Granada con Medinat-Alhambra su máximo esplendor. Un cronista árabe de la época llegó a decir que «Granada, en los días de Yusuf, era un vaso de plata lleno de esmeraldas y de jacintos». Los cronistas ensalzan la figura del monarca al hablar de su aspecto personal y de sus cualidades morales, del que se dice que se atraía a todos los corazones. Era de señorial presencia y de extraordinaria fuerza física, unida a una belleza varonil: su cutis extraordinariamente claro y el haberse dejado crecer la barba, teñida de negro, durante su respetable juventud, aumentaba la gravedad y majestad de su porte. Era de genio vivo, poseía una excelente memoria, enriquecida de ciencia y de erudición. Estaba considerado como el mejor poeta de su tiempo, mecena de artistas y sus modales eran gentiles, afables y urbanos, de espíritu generoso, amaba la paz más que la guerra. Era benigno, incluso en el mismo combate, prohibía todo exceso de crueldad y recomendaba piedad y protección para las mujeres, los niños, los ancianos y los enfermos, también para todos los frailes y demás personas de vida santa y recogida. A pesar de su carácter bondadoso, fue un rey desafortunado en las armas, pues, aunque contaba con la ayuda del rey africano, en alianza con los benimerines, tuvo que padecer la derrota final frente a los cristianos, en lo que se conoce como la batalla del Estrecho (1340), uno de los acontecimientos más importantes de la Reconquista, que finaliza con la devacle de los granadinos y sus aliados de Marruecos frente a los castellanos y portugueses. Motivo que le llevó a la ruptura definitiva con los benimerines y la caída en desgracia de Ridwan, promotor de la estrecha colaboración con estos, el cual fue deportado a Almería. Las funciones del visir fueron asumidas por Ibn Abd al-Barr, que intenta llevar a cabo una reforma fiscal para atender el pago de las parias a Castilla. Por lo que tropieza con una fuerte oposición de la aristocracia, que presiona hasta conseguir su alejamiento de la administración estatal, a cuyo frente volverá a encontrarse el citado Ridwan. Asimismo, la derrota de 1340 permite a Yusuf I deshacerse de los asesinos de su hermano, los hijos del famoso caudillo Utman, los Abi-l-Ulá que son deportados a Túnez. Esto no significa la desaparición del panorama político del cuerpo guerrero de los benimerines (‘voluntarios de la fe’), que continuará teniendo importancia en los sucesivos reinos. 

			La pérdida del Estrecho supone un cambio en la situación política, lo que dificulta las aspiraciones del dominio del reino de Granada por parte de los gobernantes del norte de África. En 1341, Alfonso XI se apodera de Alcalá la Real, lugar estratégico importante en la comunicación con Granada y, en agosto de 1342, emprende el cerco de Algeciras. Mientras que Yusuf I solicita sin resultado una tregua al rey castellano, por lo que tiene que resistir en espera de ayuda del otro lado del Estrecho, donde los benimerines ya no se encuentran en condiciones de prestársela. La resistencia de Yusuf por salvar la plaza termina en un desastre para el ejército musulmán al quedar completamente abatido en la batalla del río Palmones, el 12 de noviembre de 1343. A comienzos del año 1444, Yusuf I obtiene la tregua solicitada, mediante un tratado por el cual entrega Algeciras y reanuda los lazos vasalláticos con Castilla, además del pago de 40.000 dinares como tributo anual. El escritor egipcio Al-Umari autor del Masalik al-Absar (1301-1349) deja testimonio sobre ello: «[L]o que permanece de al-Ándalus, no conservaría su libertad, sin sus ejércitos y la ayuda de Dios, su rey (Yusuf) debía pagar a los francos, un tributo anual de cuarenta mil dinares. Pero desde que el sultán benimerín, ha hecho pasar sus jinetes a al-Ándalus, ha suprimido este tributo y ha restaurado el esplendor del islam». 

			La pérdida de Algeciras —donde Yusuf I había sido nombrado emir a los quince años— supone el libre paso de las naves cristianas entre Ceuta y Gibraltar. Aunque, en las décadas sucesivas, las relaciones entre ambas orillas continuaron siendo frecuentes, al igual que las acciones de piratería del corso, que concluían en el apresamiento de muchos cristianos cautivados en mar o tierra, que terminaban sus vidas en mazmorras marroquíes o argelinas y no pocos tuvieron que renegar para escapar de sus sufrimientos. Se inicia una nueva etapa de intenso acoso por parte de Castilla, lo que supone un paso importante en el declive del reino granadino. A este declive hay que añadir el caos que acarreó la peste negra, epidemia que, a partir de 1348, se hizo sentir en todo el mundo mediterráneo y de la que fue víctima Alfonso XI durante la conquista Algeciras, cuando puso sitio en Gibraltar. Se dice que Yusuf I, al enterarse de la muerte del rey castellano, hizo el comentario de que el mundo había perdido uno de sus mejores príncipes. Un soberano que sabía como honrar el mérito, tanto del amigo como del enemigo, y determinó el luto y paralización de hostilidades mientras duraron las exequias. 

			Sin embargo, para hacer frente a tan difícil situación, Yusuf I pensó en buscar apoyos en otros lugares del Mediterráneo. Para lo cual, envía embajadas a Egipto, al que considera el país más estable y poderoso del norte de África. Al mismo tiempo, tuvo que llevar a cabo una serie de cambios en los cargos que ocupaban la cúpula del poder y una reorganización a fondo de la administración militar y religiosa del estado nazarí. Todo ello, acompañado de una nueva reglamentanción sobre el comportamiento en ciertos aspectos de la vida cívica y religiosa, que se concreta en el llamado Código de Yusuf. Es considerado por las crónicas como buen político, buen administrador e inteligente legislador; aunque era un rey tolerante que simpatizaba con el sufismo. Presionado por los alfaquíes y Ulemas, se vio obligado a encaminar la mayoría de sus disposiciones, fomentando la tradicción más ortodoxa para reforzar el carácter islámico de la sociedad granadina. Algunas de las máximas, que se recogen en su código, dirigidas en este sentido son:

			En las ciudades de aljama (mezquita) principal habrá sermón y lectura los días festivos y en los arrabales que consten de doce vecinos, se establecerá mezquita con alfaquí y alamí, que expliquen la ley a los creyentes y les obliguen a concurrir tanto en invierno como en verano a las cinco oraciones.

			Los habitantes en poblados acudirán a la oración de los días festivos, saliendo de sus caserios cuando alumbre el sol, y regresando antes de la noche. 

			Se prohíbe a todo creyente establecer su morada, en sierras ásperas o en soledades tan apartadas que no le permitan asistir con puntualidad a la mezquita; la población más cercana podrá distar dos leguas.

			Para evitar los perjuicios que puedan resultar a la gente agricultora con las anteriores prohibiciones se edificarán oratorios en las cortijadas que tengan doce casas. 

			Para conservar la reverencia de los templos, se prohíbe la reunión de personas de diferentes sexos y edades: los ancianos ocuparán la parte más avanzada del templo; los muchachos se colocarán detrás, y en el último término las mujeres: los primeros y los segundos permanecerán hasta que hayan salido todas éstas: se reservará un lugar apartado para las niñas y doncellas, las cuales concurrirán encubiertas con sus velos y con la debida compostura. 

			Todo creyente usará en los días festivos sus mejores vestidos para que su limpieza exterior corresponda a la pureza de su corazón; y se ocuparán en visitar y dar limosna a los pobres, en tratar con hombres sabios y prudentes, o en conservar con amigos sobre leyendas apacibles y virtuosas.

			(Código legislativo de Yusuf I 1333-1354. B.J.D.)

			El ejercicio del culto y la enseñanza también fueron objeto de reglamentación. El rey nazarí establece el carácter uniforme y gratuito de la enseñanza en todos los lugares habitados, a tal efecto, ordena que se levanten mezquitas en todos aquellos lugares que dispongan de un mínimo de doce familias y se muestra contrario al eremitismo al dictar medidas en relación al cumplimiento de la oración ritual por aquellos que viven en lugares despoblados. 

			Preocupado por la cultura, legisla que «[t]odos los pueblos del reino establecerán escuelas gratuitas y uniformes en su enseñanza». Además, se registra como novedad la inauguración de la madraza de Granada hacia 1349-1350, el gran centro de enseñanza de donde saldrán los funcionarios más ilustres del Estado nazarí. 

			A Yusuf I le gustaba tener un trato accesible con sus súbditos, era amigo de conceder audiencias y de no mantener distancias con la población, lo que propició la ocasión de que un loco lo asesinara mientras rezaba en la mezquita de la Alhambra. De los tres hijos que dejó, Muhammad, Ismail y Qais, le sucedió su primogénito Muhammad V, el emir que gobernó dos veces (1354-1359 y 1362-1391), conocido por el pueblo como Al-Gani bil-lah (‘el contento o regalo de Dios’), su reinado fue largo y fecundo, aunque también trágico y sangriento, ya que estuvo dominado por el odio y la ambición. Desde el comienzo, se muestra dispuesto a buscar la estabilidad interna del reino, continúa con la política de su padre al renovar las treguas con Pedro I de Castilla para establecer períodos de paz. Durante los primeros años de su reinado, delegó el poder en dos personajes importantes, que fueron los que llevaron a cabo política del reino: la figura conocida de Ridwan‛Abd Allāh, en calidad de primer ministro y como visir, Ibn al-Jatib. Los dos eran fieles al vasallaje de Castilla, pero en agosto de 1359 se produjo una conspiración palatina, que termina con la muerte de Ridwan y la marcha al exilio de Muhammad V, que se ve forzado a ceder el poder a su hermanastro Isma’il. En la conspiración en contra del rey, participa su madrastra, la reina que estaba obstinada en que ocupara el trono su hijo Ismail y de la que se dice que invirtió gran parte de sus riquezas en ganarse partidarios para conseguir tal propósito (51). El instigador de la revuelta sería el príncipe Abu-Said‛Abd Allāh, Muhammad VI, hijo de un primo de Yusuf I y cuñado de Isma’il. Un año más tarde este se deshace del rey y ocupa su lugar como el nuevo sultán de la Alhambra. 

			Ibn al-Jatib nos cuenta los detalles de este drama familiar y las consecuencias a que dio lugar: Muhammad V condenó a Isma’il a vivir recluido en una de las torres del palacio —vivienda y prisión— con la madre de este y los hermanos de esta en el recinto de La Alhambra. Cuenta Ibn Al-Jatib (1313) que «ella había acumulado riquezas e idose con Ismail a la torre-prisión». Esta torre corresponde, según los historiadores, a la que actualmente se conoce con el nombre de Torre de las Damas, en el Partal, por haberse llamado durante mucho tiempo Torre de Ismail. Una noche del mes de agosto del año 1359, se produce un motín en la ciudad palaciega, en el que cien hombres dirigidos por Abu-Said asaltan la Alhambra, allí asesinan, violan y saquean. Los amotinados liberan a Ismail de la torre y lo nombran rey. La primera víctima es el visir Ridwan, que fue asesinado en presencia de sus hijos. Muhammad V, que se encuentra en el Generalife, reacciona aterrado sin saber qué hacer. «Pero Dios —dice Ibn-al-Jatib— lo torna al camino derecho y le recuerda los viriles ejemplos de su familia» (Ibídem). Ayudado por un grupo de leales, huye a caballo hacia Guadix, donde lo acogen como emir legítimo y le aseguran que «hubieran dado gustosamente sus vidas y haciendas por él» (Ibídem). Más tarde, sale de Guadix y se embarca en Marbella rumbo a Fez, donde es recibido con afecto por el sultán Abu Salim. Al destierro va acompañado por el nuevo visir, Ibn al-Jatib, y el discípulo de este, Ibn Zamrak, el llamado poeta de la Alhambra. Mientras tanto, en Granada, reina Ismail II, un monarca que solo permanecerá en el trono durante unos meses al ser asesinado por el ambicioso Abu Said, a la vez que se deshace del otro hijo de Yusuf, Qauis, a quien hace degollar. Libre de todo impedimento, Abu-Said se hace proclamar emir del reino con el nombre de Muhammad VI, apodado el Bermejo, personaje al que las fuentes describen con acentos muy negativos. Muhammad V se reúne en su refugio de Fez con los miembros más representativos de la élite política granadina, presididos por el visir Ibn al–Jatib, dispuestos a contrarrestar la destitución que había llevado a cabo el Bermejo. 

			Muhammad VI (1360-1362) ocupará el trono con el apoyo popular. Entre las razones que explicarían el apoyo popular se encuentran el descontento debido a la situación de crisis y a la intervención de Pedro IV de Aragón en el golpe de Estado. Ya que se dice que fue llevado a cabo en connivencia con el caudillo benimerín Idris Abi-l-Ula, que apareció en Granada después de llevar algún tiempo viviendo en la corte catalano-aragonesa. Al parecer, se trataba de una estratagema llevada a cabo por el rey de Aragón para provocar la ruptura de la alianza castellana con el reino granadino. No obstante, el rey castellano presta su ayuda para que Muhamad V recupere el trono en marzo 1362, mientras que su rival, el Bermejo, huye a Sevilla llevando consigo el tesoro real. Será ejecutado después por el rey aragonés, Pedro I. 

			Muhammad V inicia su segundo reinado (1362-1391), colaborando militarmente con los castellanos, que se encontraban en guerra con la Confederación catalano-aragonesa. Restituye a Ibn-al Jatib en el cargo de visir y le hace recuperar las propiedades que le habían sido confiscadas. Inicia la reconciliación con el caudillo Idris Abi-l-Ula, que había escapado a Sevilla, donde permanecía prisionero desde la muerte del Bermejo; lo rescata y le entrega el mando de la defensa militar de Málaga a cambio de resistir cualquier ataque benimerín. Mohamed V, aprovechando la guerra civil en el bando cristiano, tras el asesinato de Pedro I en el Campo de Montiel, se apodera nuevamente de Algeciras en 1369, lo cual no mejora las relaciones entre los musulmanes de ambos lados del Estrecho, que seguían siendo conflictivas. Para defenderse de un posible intervencionismo por parte de los Banu Marín, suprimió el cargo de las milicias, de los voluntarios de la fe en 1373. En relación a ello, va a estar asociada la muerte de su visir, historiador y poeta Ibn-Al-Jatib (1313-1374), que se mostraba partidario de establecer estrechos lazos con los norteafricanos al considerar que era la única salida para la supervivencia del reino a largo plazo. Cuando Ibn-Al-Jatib marcha a Marruecos, comienzan a circular en Granada los rumores de que estaba en connivencia con los norteafricanos y planeaban un golpe de Estado para la ocupación de al-Ándalus, a la vez que le acusaban de alejarse de la ortodoxia establecida (52). Estas alegaciones fueron hechas por unos enviados del gobierno granadino que, para aprovechar la situación de crisis, producida por un cambio de gobierno en Fez, vieron el momento oportuno para organizar una conjura que acabaría con la vida de Ibn-al-Jatib, (1374). En la muerte violenta del visir, aparece implicado su amigo, discípulo y protegido, el poeta y político Ibn Zamrak, que justifica su intervención no por ambición personal, sino —según su declaración— por lealtad a Mohamed V, cuyo reinado veía amenazado por culpa del visir. De cualquier modo, será este quien ocupe el puesto de su maestro, el visir asesinado, y actuará en la vida política granadina hasta la muerte de Muhammad V en 1391. De esta trama volveremos a hablar más adelante, en los siguientes capítulos.

			A pesar de estos dramáticos acontecimientos, se produce un período de relativa paz, donde se formaliza una tregua con Castilla en 1370, la cual será renovada en diferentes ocasiones durante lo que queda de siglo, ello debido a la situación de guerra civil que existe en el bando cristiano y los problemas que tiene que afrontar Enrique II cuando llegan los Trastámara al poder. Durante este período de ficticia estabilidad, que supone el reinado de Muhamad V, se llevaron a acabo las importantes reformas en la Alhambra, ensachan el primitivo Mexuar y la reforma en el Palacio de Comares, construido por Yusuf I, así como la construcción adosada a estos del suntuoso palacio de los Leones, como veremos más adelante. 

			Cuando muere Muhamad V, ocupa el trono su hijo Yusuf II (1391-1392), a quien los cronistas árabes consideran como un hombre sin voluntad, que solo reinó durante el breve y agitado período de un año, en el que se intentó implantar el principio de primogenitura en la línea de sucesión dinástica, pero sin éxito. Se vio obligado a solicitar treguas con Castilla y protagonizó algunas escaramuzas fronterizas en Murcia. Según el testimonio de Ibn Jaldún, el que ejercía en realidad el gobierno era un liberto emancipado por Muhamad V, llamado El-Jalid, que había hecho prisioneros a los tres hermanos del emir —Saad, Muhammad y Nasr—, de los que nada más se sabe. A causa de una conspiración llevada a cabo contra el rey, el visir El-Jalid terminó muriendo a sablazos en presencia del emir. Al mismo tiempo, la muerte del sultán también está envuelta en el misterio, pues se dice que, a causa de algunas quejas presentadas contra el sultán de Fez, este le envió obsequios entre los que iba una vestidura (aljuba) envenenada que le ocasionó la muerte. Yusuf II a su muerte había dejado cuatro hijos: Yusuf III, Muhammad VII, Ali y Ahmer. Frente a los derechos del primogénito Yusuf III, ocupa el trono el segundo hermano, Muhamad VII, llamado Al-Mustaín, el Belicoso; mientras que el primero es confinado en el castillo, situado en la plaza fuerte de Salobreña (Xalanbinia). Este castillo fue utilizado como prisión real durante el período nazarí, así lo describe Hernando de Baeza en su famosa “Relación” (1868): «La fortaleza de Salobreña es un castillo que está en una roca muy alta en la costa de la mar, el qual vate en la misma roca y es lugar muy enfermo de açiones mataderas, adonde los reyes moros, solían poner a las personas que no querían degollar, sino matallos en muy breue tiempo». 

			El mandato de Mohamad VII (1392-1408) transcurre mientras su hermano mayor, Yusuf III, es recluido en la prisión de Salobreña. Su reinado se caracteriza por el aumento de la dependencia con Castilla, que aumenta sus conquistas con las que el rey se ve obligado a negociar nuevas treguas, las cuales termina rompiendo el mismo cuando entra en Baeza y Quesada. En esta última plaza se enfrenta a los castellanos en una batalla, donde mueren muchos soldados granadinos y el resto huyen en desbandada. La agresividad entre los dos bandos aumenta cuando en 1406 muere Enrique III y las Cortes de Toledo otorgan libertad para la paz y la guerra. Se suceden episodios importantes, como los ataques musulmanes a Lucena, Baena y Priego y algunas escaramuzas fronterizas de los cristianos por tierras de Almeria. En 1407, el ejército cristiano conquista Zahara, fortaleza a poca distancia de Ronda, y pone cerco a Setenil mientras el ejército de Muhammad VII deambula por Alcaudete y Jaén sin éxito. Una sucesión de intrigas en la corte va a tener como escenario el palacio de la Alhambra, Ibn Zamrak, el llamado poeta de la Alhambra, que aún ostentaba el cargo de visir, hasta entonces fiel a los intereses de la monarquía, muere asesinado. Su lugar va a ser ocupado por Muhammad Ibn ‘Asim, perteneciente a una ilustre familia de juristas granadinos, que lidera el grupo de presión de la aristocracia, en el que pocos años después va a destacar el linaje de los Al-Amín, encargados de las relaciones exteriores del estado nazarí. Muhammad VII muere en mayo de 1408 y un renegado cristiano, que mandaba la guardia palatina, Bau-l-Surur Mufarray, entroniza a su hermano Yusuf III, que se encontraba prisionero en Salobreña.

			Sobre la subida al trono de Yusuf III, se cuenta una extraña coincidencia a la que hace referencia Lafuente Alcántara (1817-1850): 

			Muhammad VII, ya moribundo, para asegurar la subida al trono de su hijo, había mandado asesinar a su hermano cautivo en Salobreña, para que no pudiera sucederle después de su muerte. Yusuf se encontraba jugando una partida de ajedrez, con el alcaide de la fortaleza, cuando le llegó la noticia, de aquella cruel sentencia. Yusuf pidió permiso para despedirse de su familia y no siéndole concedido; pidió que al menos, se le concediera concluir el juego, que se hallaba en la parte más intrincada, de sus evoluciones; lo cual le fue concedido como última voluntad. Continuó jugando la partida, de tal forma que el veía en el imaginario rey, que aparecía en el tablero, el símbolo de sí mismo. Cada movimiento que ejecutaba, era un paso para evitar su propia muerte, y a la vez un paso que le acercaba a ella. Cuando estaba a punto de dar el jaque mate, un gran número de caballeros y nobles, se precipitaron en la estancia con gran estruendo, para anunciar que el rey (su hermno) había muerto, y quedaba este proclamado como su sucesor. El príncipe que a pesar de oir su sentencia de muerte, había conseguirdo ganar la partida, recibió la noticia de su triunfo, y cabalgó hacia Granada, donde ocupo el trono con grandes muestras de regocijo y entusiasmo de la población (Lafuente Alcántara, ed.1959). 

			Con esta paradoja del destino, se dice que Yusuf III salvó su vida y ocupó el trono. 

			A pesar de ello, el nieto de Muhammad V, Yusuf III (1408-1417), fue conocido como el emir pacificador. El comandante de la guardia palatina, que le había ayudado en la entronización, contrae matrimonio con una de las hijas del sultán y pronto asume la jefatura de la administración central, aunque tiene que compartir el poder con el clan de los Al-Amín, que se encuentran al frente de las relaciones diplomáticas. El nuevo rey quiere renovar las treguas con Castilla y para ello dice una crónica anónima: «[E]mbió grand presente de caballos, espadas, terciopelos, pasas, higos almendras y otras cosas al rey don Juan; pero no hubo efeto porque los tutores no las quisieron conceder» (Anónimo, S.XV). 

			En el año 1410, el infante don Fernando II llevó un poderoso ejército a la plaza de Antequera, de gran valor estratégico, y consiguió la rendición, el 24 de septiembre, al ocupar los castillos y arrabales fronterizos. Fue la batalla militar más importante desde la batalla del Salado, su conquistador consiguió la gloria llamándose para siempre don Fernando de Antequera. Una crónica castellana de la época nos describe algunos detalles de esta:

			Y el infante recogió toda la gente, que era ida en el alcance de los Moros, e volvióse a su Real, dando muy grandes gracias a Dios, e a Nuestra Señora virgen Maria, por la buena andanza que Dios había dado a él y a los Christianos; e llegó muy tarde al Real, por e coger todos, los que eran idos en el alcance, e fue robado, la mayor parte del Real de los Moros; e aunque en él se hallaron muy grandes cosas, el infante ninguna se halló en una tienda de los Infantes. E en esta batalla fueron tantos presos e muertos, que no se pudo haber certidumbre de ello; más de quanto algunos días después se supo que el Rey de Granada había mandado saber que gente había entrado de Moros, e hallóse por las nóminas de los lugares donde vinieron que fallecían más de quince mil Moros; e de los Christianos mandó saber el Infante quántos fallecían, e hallóse que serían muertos hasta ciento e veinte. (Crónica de Don Juan II, 1406-1454). 

			Yusuf III logró importantes treguas con el monarca de Castilla, las cuales se prorrogaron unos años más tarde. Las pérdidas de Zahara y de Antequera son síntomas de debilidad de un pequeño reino que camina rápidamente a su desintegración. Es esta la característica más relevante que presenta el reino granadino durante el siglo xv, donde predominan las luchas internas entre los diferentes linajes asociados a la corte, presidida por las guerras civiles y la perdida de prestigio de los gobernantes frente al pueblo. La situación se agrava a la muerte de Yusuf III, que se produjo súbitamente en el año 1417, víctima de una apoplegia, este deja varios hijos de corta edad. Los cortesanos favorecen la subida al tono del primogénito Muhammad VIII (1417-19, 1427-29), llamado el Saguer (‘el pequeño’). Su reinado consta de dos etapas. Durante la primera, desde 1417 a 1419, en la que era muy joven, el gobierno efectivo de Granada fue llevado a cabo por el visir Al-Amín. Pero este se había ganado la enemistad de los alcaides o jefes de Illora y Guadix, pertenecientes al linaje de los Banu Sarray o Abencerrajes, los cuales conspiran en contra de Muhammad VIII, a favor del príncipe Muhammad IX, el Zurdo, primo de Yusuf III, que fue llevado al trono cuando el Saguer fue destronado y recluido en la prisión de Salobreña. El golpe de Estado protagonizado por el líder abencerraje en 1419, con el apoyo de los gobernantes de las tahas de Guadix e Illora, inicia un nuevo e importante período en la historia del reino de Granada, en el que se produce una escisión entre dos bandos de la aristocracia granadina, una rivalidad que formarán parte de la élite política del poder hasta el final del período nazarí: de un lado, los legitimistas, encabezados por Ridwan Bannigas a favor de el Pequeño y de otro los partidarios de el Zurdo, encabezado por los Abencerrajes (53). Es entonces cuando el poderoso linaje de los Abencerrajes cobra especial protagonismo en la política del reino granadino. Con la ayuda exterior de los tunecinos hafsíes, imponen su prestigio de casta para influir en el derrocamiento y entronización de los emires. 

			El clan de los Abencerrajes en testimonio de Al-Maqqari (1577-1632): «[E]s una poderosa milicia oriunda de Africa, que interviene a cada momento, en la historia granadina del siglo XV, imponiéndose a los emires de Granada, a modo de guardia pretoriana y que sostuvieron, ya al usurpador y a los pretendientes y que cuando les fue posible a los reyes, se vengaron de ellos, degollando algunos». 

			Por su parte Hernando de Baeza (1510), cronísta de la corte, dice: 

			Abencerraje quiere decir los hijos del sillero, los quales eran naturales de allende, y avían pasado en esta tierra, con deseo de morir peleando con los christianos, y en verdad eran ellos, los mejores caballeros de la gineta y de la lanza… y aunque fueron casi los mejores señores del Reyno, no por eso mudaron el apellido de sus padres, que eran silleros; porque entre los moros no suelen despreciarse, los buenos y nobles por venir de padres oficiales.

			Con este golpe de Estado, que llevó a ocupar el trono a Ibn Nasr Muhammad IX, el Zurdo, nieto de Muhammad V, el líder abencerraje Yusuf Ibn Sarray consigue ascender al puesto de alguacil mayor del reino o, lo que es lo mismo, de visir. Muhammad IX va a gobernar desde 1419 a 1453, un reinado que se divide, debido a su interrupción por la entronización de otros sultanes, en cuatro intervalos: 1419-27, 1430-31, 1432-45 y 1447-53. El gobierno de el Zurdo va a estar determinado por la división irreconciliable de los dos bandos que se forman en la aristocracia granadina. En un bando, se aglutinan los llamados legitimistas —Alamines, Banningas— y en el otro los Banu Kumasa, Abd l-Barri, Mufarri y abencerrajes. Esta rivalidad se fue simplificando popularmente por influencia de la literatura entre Zegríes y los Abencerrajes. Durante el primer período de gobierno de Muhmmad IX, el Zurdo (1419-27), actúa como visir, nombrado por el soberano, el abencerraje Yusuf Ibn-al–Sarray, que procura ganarse la voluntad y la ayuda del rey de Castilla, del que consigue renovar sucesivas treguas; pero la consecución de la paz llevaba consigo nuevamente el pago de un tributo, lo suficientemente elevado como para que el sultán se viera obligado a devaluar la moneda, medida esta que no tardó en suscitar malestar entre la población. Esta situación es aprovechada por el líder legitimista, Ridwan Bannigas, enemigo personal del visir abencerraje, para organizar una conjura en 1427. A través de una serie de intrigas, consigue los apoyos necesarios para liberar a Muhammad VIII, el Pequeño, que después de asaltar la Alhambra recupera el trono; mientras que su tío y rival, Muhammad IX el Zurdo, consigue salvarse huyendo a la costa disfrazado de pescador y se refugia en Túnez. A la vez que el líder de los Abencerraje busca refugio en tierras de Castilla, llega a la localidad de Lorca, donde un regidor llamado Lope Alonso, amigo de Al-Sarray, lo lleva a Illescas en presencia del rey Juan II, al que no tarda en convencer de que le resultaba más rentable apoyar a su amo. Los abencerrajes pasan luego a Túnez y convencen al rey destronado para que regrese y asegurarse el apoyo castellano, además del tunecino, por lo que el granadino desembarca en Vera (Almería). Marcha sobre Granada hacia la Alhambra y es de nuevo restaurado en el trono en diciembre de 1429 con el apoyo de sus partidarios de Almería y Guadix. A partir de ese momento, se inicia un breve período de intervención castellana desde 1429 hasta 1432 (54). Se trata de un período muy confuso en el que había en Granada dos sultanes, se estaba originando una guerra civil entre los partidarios de los dos monarcas granadinos. Finalmente, gracias a un cierto apoyo tunecino y a la pasividad de Castilla, que abandona a su protegido; el sultán Muhammad VIII es nuevamente encerrado en Salobreña. Comienza el segundo reinado de Muhammad IX el Zurdo en 1429-31. Un jurado de Sevilla (1492) lo narra así en sus anales: 

			En este año (1429) avia dos reyes en Granada, uno en la ciudad y otro en la Alhambra, y guerreándose el uno al otro. Y el que estaba en la Alhambra, llamaban el rey mozo, y éste avía favor del rey de Castilla; y el que estaba en la ciudad, decían el rey Yzquierdo…Y en este año tomó, el rey Yzquierdo de Granada el Alhambra, y prendió al rey mozo, y lo mató; de lo cual pesó mucho al rey de Castilla…En este año (1431) movió guerra el rey Don Juan a los moros de Granada y fue muy poderoso. Puso su real a una legua de Granada, y salieron todos los moros del reyno, que allí se avían juntado, a pelear con el; y los moros fueron vençidos y encerrados en la ciudad, y muchos muertos. 

			Muhammad IX vuelve al poder emprendiendo una política de radicalismo militar sin comprometerse a pagar tributos a los cristianos, lo cual lleva consigo una serie de hostilidades fronterizas con los castellanos, donde toma protagonismo el condestable don Álvaro de Luna, que había resuelto sus diferencias con Aragón y se convierte en el hombre fuerte de Castilla. El ejército cristiano penetra en la vega en 1431 produciendo una gran devastación, llega hasta las mismas márgenes del río Genil. Un mes después, en junio de 1431, el propio monarca castellano don Juan II sale de Córdoba con un poderoso ejército de diez mil jinetes y setenta mil peones. Tras varias escaramuzas en Alcaudete, Puerto lope y Moclín, desciende al llano y asienta los campamentos entre Atarfe y Sierra Elvira, lo que obliga a Muhammad IX a presentar batalla. Se trata de la llamada batalla de la Higueruela, en la que el ejército nazarí sufrió una importante derrota, donde se cuentan más de treinta mil bajas. De esta batalla ha quedado testimonio en el gran lienzo de la Sala de Batallas del Escorial, lienzo que estuvo primeramente en el Alcázar de Segovia y que Felipe II ordenó copiar con sus tiendas y banderas. Se desconoce el motivo por el cual el rey Juan II inesperadamente se retiró con sus tropas ante el desconcierto de los suyos y el alivio de los vencidos.

			El cronista Hernando de Baeza (1510) nos relata la batalla de esta manera:

			Pocos años después que el glorioso rrey Don Juan fué de hedad para poder pelear, siendo rrey de Granada Muley Baudeli Alayçar, que quiere decir el Rey Mahoma al yzquierdo, el dicho rrey don Juan envió un gran poderío a la vega de Granada por dos años, uno de pos de otro, y taló los panes y panizos y al tercero año asentó rreal en la dicha, casi junto a una azequia que dizen el azequia grande, que es un legua de la cibdad en el camino que va de Alcalá a Granada y de allí hazía muy cruda guerra a la cibdad, y con la tala que los años antes se auía hecho tenían muy gran necesidad, y un dia los moros pensando hazelle levantar el rreal o a lo menos hazelle aparatar algo más, juntose el Rey con gran número de caualleros y peones y salieron poderosamente hazia la parte del rreal, y el rrey Don Juan hordenó sus uatallas y pasó denodadamente el azequia hazia la parte de la cibdad, y en tal manera se uvo, que los caualleros moros se retruxieron, y los peones muchos dellos, viéndose perdidos y apartados de la cibdad, y que los caualleros los avían desanparado, juntándose en una batalla pensando poderse defender, y los caualleros y poenes cristianos hirieron en ellos muy rreziamente, y en espacio de un ahora o poco más murieron todos los peones moros, que algunos quieren decir que fue en cantidad demás de cinco mil; y es opinión de muchos que no murió ningún cristiano: y porque junto a donde esta batalla fue auía una higuera muy grande, llamáronle los cristianos la batalla de la higuera grande, y ansí le llaman hasta oy, rrecogieronse todos los moros a la cibdad, y viendo su perdición acordaron de hazer al rrey un gran seuicio y le pedir pazes y fue así y levantóse el rreal.

			En la corte granadina, surgen nuevas intrigas. Ridwan Bannigas, que había contraído matrimonio con una hermana del sultán cautivo, conspira a favor de su cuñado, por lo que Muhamad IX el Zurdo, que se siente doblemente amenazado, tanto por la conjura legitimista como por el ataque militar castellano, incurre en un error de graves consecuencias políticas: el asesinato de Muhammad VIII el Pequeño y sus hermanos. Pretendía así desarticular a la fracción legitimista que le era hostil, aunque sin éxito, porque Ridwan y los suyos, ahora con el apoyo de don Juan II, se sublevan contra Muhammad IX, al que declaran indigno de ocupar el trono y se proclama la subida al poder de Ibn al-Mawl, Yusuf IV, casado con una hermana del líder legitimista, mientras el Zurdo sale de Granada y se refugia en Málaga. Las devastaciones causadas por el enemigo cansan a la población y llevan a los granadinos a recibir como sultán a Ibn al-Mawl Yusuf IV, que se presentaba como el portador de la paz con Castilla. Su reinado será efímero, a pesar de contar con la ayuda de los castellanos. Pertenecía este infante al linaje que dos siglos antes había apoyado en la subida al trono al fundador de la dinastía nazarí y ambas familias se habían vinculado directamente por el matrimonio de un antepasado con la hija del sultán, el Bermejo. Estos lazos familiares no se consideraban suficientes para justificar la pretensión de ocupar el trono, por lo que el nuevo sultán aprovecha una nueva invasión castellana para obtener el apoyo de Juan II. Esto se hizo mediante la firma de un tratado de fidelidad vasallática con Juan II, que resultó bastante perjudicial para la economía del reino de Granada, a cambio de prestar auxilium y consilium feudales a Castilla. Es decir, de ayuda militar y aprovisionamiento cuando fuera necesario. Mediante dicho tratado, el rey granadino se comprometia también a pagar 20.000 doblas anuales de tributo y a liberar todos los cautivos cristianos que se encontraran en el interior del reino granadino sin que sus dueños recibieran compensación alguna. No obstante, la legitimidad de Yusuf IV era dudosa y la economía del reino se encontraba en crisis, ya que el tesoro público había sido esquilmado (55). Tanto la población como los jefes religiosos orientan nuevamente su intención de que vuelva a gobernar el sultán Izquierdo, que estaba en Málaga. 

			Muhammad IX el Izquierdo vuelve a Granada y se apresura a ejecutar a su rival, lo que inicia su tercer período de gobierno (1432-45). Vuelve con ánimos renovados y más propicios a seguir una política de apaciguamiento como gobernante, dicta una amplia amnistía en beneficio de los miembros de la fracción que le era contraria, lo que permite la integración del bando abencerraje, liderado por Sa’id al-Amín, hermano del anterior visir. La política interior conciliadora se hacía necesaria porque la vuelta al poder del Zurdo significaba la reanudación de la guerra contra Castilla, ya que la población reprochaba al sultán que no fuera incapaz de imponerse militarmente a sus enemigos. La paz interior vuelve a reinar en Granada, pero de forma muy superficial. A principios de los años cuarenta del siglo xv, gobernaba Almería el príncipe Yusuf V ibn Ahmad, sobrino de Yusuf III, que se subleva contra el sultán granadino en circunstancias que se desconocen, por lo que tuvo este que refugiarse en la corte castellana. El protagonista de esta revuelta es un sobrino del Izquierdo, conocido como Utman Muhammad X, apodado el Cojo, que se había distinguido como jefe militar durante los combates de la última guerra. Este se subleva contra su tío, después lo obliga a la abdicación y lo expulsa de Granada en 1445; pero no llega a ocupar el poder, pues los abencerrajes que han sido perseguidos por él se inclinan por Yusuf V, un nieto de Muhammad V, que vivía con los cristianos. 

			Muhammad IX desaparece por un tiempo de la corte granadina, se cree que posiblemente fuera retenido y encarcelado por su pariente rebelde, ya que ahora se encontraba desprotegido por los líderes abencerrajes que prestan su apoyo en Yusuf V Ibn Ahmado, el cual tenía seguidores al menos en la capital y en el extremo occidental del reino; mientras que el resto de la población seguía siendo fiel a Muhammad X el Cojo. Este regresa y comienza su cuarto reinado (1447-53), mientras que Muhammad IX el Zurdo es depuesto nuevemente. Durante este último y definitivo período de su reinado, en el que recupera las plazas perdidas en la década anterior y resiste con éxito una nueva intromisión de Yusuf V, la cual fracasa por el escaso apoyo castellano. Las fuentes se presentan escasas para dilucidar lo que sucedió de forma detallada durante los últimos años de su reinado. Un año antes de su muerte, el 17 de marzo de 1452, se produce la batalla de los Alporchones en las ramblas de Lorca, protagonizada por el alcaide, Alonso Fajardo, llamado el Bravo. A principios del verano de 1453, se produce la muerte de Muhammad IX, unos dicen que en su lecho, otros que de forma violenta a manos de un hermano de Yusuf V, que se encontraba refugiado en las Alpujarras. Lo cierto es que al inciarse la década de los cincuenta, el sultán carece de sucesión directa y designa para ocupar el trono a un hijo de Muhammad VIII, al que siempre había mantenido junto a su persona. Se trataba de Muhamad XI, al que las fuentes cristianas denominan con el nombre del Chiquito o Chiquillo (56). De esta manera y con el matrimonio de su hija Aixa con el joven príncipe, pretende lograr la reconciliación con el partido legitimista, pues, entre otras cosas, el sultán se muestra desconfiado de la fidelidad de los abencerrajes. 

			El pacto con el bando legitimista, sellado con este matrimonio, sería bien recibido inicialmente por el conjunto de la población, desencantada tras varias décadas de conflictos. Así la transmisión de poderes a favor de Muhammad XI, el Chiquito, se realiza sin problemas con el apoyo de un visir perteneciente al clan abencerraje, Muhammad Ibn-Asim, un intelectual granadino que se había mostrado entre los más firmes partidarios del nuevo sultán y que anteriormente había acusado a los diferentes aspirantes al trono de anteponer sus ambiciones personales al interés del Estado y a la salvación de la comunidad islámica. Aunque la influencia del visir va a durar poco, ya que Muhammad XI el Chiquito se va a enfrentar muy pronto a los abencerrajes, culpables directos del destino miserable de su padre, Muhamad VIII, contra los que tomará venganza. Eran muchos los rencores acumulados para que existieran relaciones de fidelidad entre unos y otros, pero la fuerza del clan de los abencerrajes se impone a petición de Castilla, lo que lleva a cabo la entronización de otro príncipe Abu Nasr Sa’d ibn ‘Alí (1455-1464), considerado el emir bondadoso.

			El nuevo rey fue proclamado por los abencerrajes en Archidona. Este gozaba de gran influencia y prestigio, sobre todo en los distritos occidentales del estado nazarí. Sa’d vence la resistencia que le pone Muhammad XI el Chiquito con la ayuda del nuevo rey de Castilla, Enrique IV, en 1455, y consigue expulsar a su rival de Granada. Este muere poco después asesinado, dejando viuda a Aixa, hija de Muhammad IX el Izquierdo, con la cual Sa’d concierta el matrimonio de su primogénito, Abu ul-Hasan ‘Ali Muley, para unir a las dos fracciones en las que se divide el reino. De ella se dice que no era bella, más si enérgica, animosa y casi varonil.

			En política exterior durante el reinado de Sa’d, tienen lugar frecuentes las escaramuzas contra las tropas cristianas, dirigidas torpemente por Enrique IV de Castilla, en una de ellas, en 1456, cayó prisionero de los granadinos el obispo don Gonzalo de Zúñiga, que solía decir misa armado, el cual fue encadenado y conducido a la Alhambra. Se dice que, con el dinero de su rescate, se construyeron las murallas exteriores del recinto. El nuevo sultán, para consolidar su posición en el trono, emprende la política de emparentarse con las distintas fracciones que integraban la aristocracia granadina. 

			Abu ul-Hasan dirigió las operaciones militares en vida de su padre, llegando a ser el que en realidad gobernaba, debido al desinterés que mostraba este por las tareas de gobierno. Pero Sa’d había llegado al trono con el apoyo castellano, a cambio de pactar relaciones de vasallaje con Enrique IV, por lo que tenía la obligación de entregar gratuitamente a todos los cautivos existentes en el reino y devolver aquellas plazas de la zona oriental del reino, que habían sido ocupadas temporalmente por los cristianos. Así también se comprometió al libre aprovisionamiento en sus dominios a cambio de la tranquilidad de la frontera. La situación de vasallaje en la que se encontraba Sa’d con el monarca castellano era la misma a la que se habían visto obligados sus antecesores; pero esta de cara a la población llevaba consigo el peligro de la inestabilidad en su ocupación del trono, lo cual le lleva a incumplir sus compromisos con el mornarca de Castilla. Sus vacilaciones y excusas provocarán la decisión del rey castellano de llevar a cabo varias campañas de desgaste sobre el territorio granadino. La situación termina con el compromiso de pagar 12.000 doblas anuales de tributo y entregar 600 cautivos sin compensación alguna, con lo cual se inicia un período de relativa paz en la frontera, alterada en la parte de Jaén por la actuación del condestable don Miguel Lucas de Iranzo. El cual llevó a cabo, en julio de 1462, una gran incursión sobre las tierras del Cenete sin encontrar oposición alguna, de donde vuelve cargado de prisioneros y botín. Este hecho suscita la indignación de los habitantes de la capital, que se muestran contrarios a la incapacidad de la que hacen muestra sus gobernantes frente a los castellanos. Indignación agravada cuando los ciudadanos habían pagado sus impuestos dirigidos para pagar las parias, exigidas por la Corona de Castilla, lo cual lleva a levantar la sospecha, alentada por los abencerrajes, de que el dinero recaudado se había quedado en las arcas del sultán y sus allegados. Como hacía tiempo que Sa’d deseaba liberarse de la influencia política de los abencerrajes, aprovechó esta situación de inestabilidad para deshacerse de sus líderes, provocando un acontecimiento lo suficientemente importante como para desviar la atención de la población sobre el problema principal que tenía el erario público. Por esta razón, ordenó el asesinato del visir Ali Surur Mufarri y de otro líder abencerraje, Yusuf Ibn al Sarray, hubiera continuado la matanza si no fuera porque otros caudilos abencerrajes consiguieron escapar a Málaga. Así consiguió atraer a su favor el respaldo popular y de los jefes de religión. Este episodio es un antecedente del que se producirá después en el Palacio de los Leones, llevado a cabo por Muley Hacén. Pero los líderes abencerrajes, que consiguieron huir cruzando la frontera, buscando la ayuda del rey don Enrique, además de convocar a sus seguidores para organizar la subida al trono y pronunciarse a favor de Yusuf V Ibn Ahmad, que inicia ahora su tercer y último intento para convertirse en sultán al presentarse como el más idóneo de garantizar la paz con los cristianos frente a la incapacidad de su primo. Yusuf V se adueña rápidamente del occidente granadino y, poco más tarde, expulsa a Sa’d de la Alhambra. Su triunfo será breve, pues el rey castellano solo le concede una tregua por seis meses y a un precio que excede las posibilidades de la población, además los castellanos, aprovechando la nueva guerra civil, se vuelve a apoderar de Gibraltar y Archidona. Situación esta favorable para que Sa’d vuelva a recuperar el trono, mientras que su pariente Yusuf V se ve obligado a buscar refugio en Illora, junto a los líderes de los abencerrajes, donde muere a fines de 1463. 

			Las presiones del monarca castellano para conseguir el pago de tributos agravan la situación económica del reino, donde el tesoro real se encuentra muy reducido y el pueblo granadino, en situación de pobreza, no estaba en condiciones que pagar lo que se le exigía. En la búsqueda de la manera de sanear la economía y recuperar el patrimonio real, el monarca nazarí emprende una serie de medidas que empeoran aún más la situación, pues comienza con una política de expropiación que genera malestar entre la población y los linajes ligados al poder, que ven amenazados sus privilegios y riquezas, por lo que se alían para conspirar y precipitar la sucesión en el trono. En una conspiración protagonizada por su hijo, el príncipe Abu ul-Hasan Ali Muley Hacén, en agosto de 1464, de la que forman parte los abencerrajes, Sa’d es depuesto y tiene que abandonar la Alhambra, queda recluido en Almería, pero sin renunciar a sus derechos al trono. 

			La situación no desembocó en una guerra civil porque el nuevo soberano fue perdonado por su padre antes de morir en el año 1465-66. Este mantuvo el convencimiento hasta su muerte de que la supervivencia del reino dependería de los apoyos recibidos desde el exterior, tanto del Magreb como del otro extremo del Mediterráneo. Abu ul-Hasan ‘Alí al-Muley Hacén (1464-1485) fue considerado un emir guerrero y cruel. En un relato anónimo, escrito en Marruecos en el siglo xvi, donde se describen los acontecimientos memorables de los últimos reinados del período nazarí se menciona que gobernó con firmeza sobre sólidos principios religiosos y una fuerte organización del ejército, lo que aseguraba la tranquilidad de los caminos. Dominante y autoritario en su concepción del gobierno, fue apoyado al comienzo de su reinado por el clan de los Abencerrajes, por lo que, al tomar la posesión del trono, instala en el visirato al abencerraje Muhammad Ibn al-Sarray; pero más tarde terminarán enfrentados al no verse cumplidas las ambiciones del linaje. Muley-Hacén aprovecha las discordias que hay en el bando cristiano cuando parte de la nobleza castellana se había enfrentado al rey Enrique IV al negar la legitimidad de su hija Juana la Beltraneja, proclamando en su lugar como heredero al príncipe Alfonso, hermano del monarca. Situación esta que facilita al rey nazarí emprender una serie de campañas militares contra Castilla. Aunque Enrique IV sabe manejar a su favor las ambiciones de los líderes gobernantes que controlaban las diferentes regiones del reino granadino. Estas se encontraban al frente de importantes linajes, donde los dominios familiares y señoriales mantenían una situación de cierta autonomía respecto al gobierno central. Las decisiones económicas que tuvo que tomar el sultán para hacer frente a los gastos militares que se venían realizando eran una continuación de las que había comenzado su padre. Se trataba de recuperar las propiedades que habían pertenecido anteriormente a la corte y que habían pasado a estar en posesión de la aristocracia a través de su venta o en recompensa por los apoyos recibidos. Esto provoca el descontento de la clase alta granadina, entre los que se encontraban los Abencerrajes, que vieron lesionados gravemente sus intereses con esta medida. Hernando de Baeza (1510) lo describe de esta manera: «[El sultán] acordó proseguir lo que el padre había començado en tornar las posesiones de la corona real que sus antecesores habían vendido. Y así fue que las tomo todas, que heran gran numero de posesiones y muy valerosas de renta: y reclamándole de esto los pueblos diciendo que se les hazía grande agravio». 

			Todo ello termina en el desencadenamiento de una nueva crisis, inmersa en confusas circunstancias, con un brutal enfrentamiento en el que el sultán nazarí se propone eliminar a los Abencerrajes del escenario político. Se trataba de eliminar las fuerzas contrarias que dispersaran la canalización y la unificación de aquellas otras más eficaces, contra el único objetivo que era la derrota del enemigo cristiano. En medio de dicha confusión política, en verano de 1470, por orden de Muley Hacén, se lleva a cabo el asesinato de los líderes abencerrajes en el más cruel episodio realizado en período nazarí. Sucedió en la sala del palacio de los Leones, que recibió desde entonces el nombre de Sala de los Abencerrajes. Hernando de Baeza (1510) nos narra: «[E]l rey prendio y degolló muchos de los caballeros… y degollados, los mandó poner en el suelo, uno junto a otro…con esto puso tanto espanto en la tierra, que los que quedaban de los Abencerrajes, muchos de ellos se pasaron en Castilla y unos fueron a la casa del Duque de Medina Sidonia y otros a la casa de Aguilar». 

			Sobre el exterminio abencerraje, hay que añadir los motivos a los que alude la tradición literaria romántica, afincado en el imaginario de la población a través de generaciones, en parte por la tradición oral. Se relaciona el hecho con la disputa familiar, que se desencadenó en la corte, donde sentimientos del linaje quedan vinculados a problemas familiares y pasionales que, aún estando encubiertos, se dice que pudieron tener influencia en la caída de la dinastía nazarí. La pasión que Muley Hacén profesaba a su segunda esposa, con la que tuvo dos hijos, que a la muerte del sultán se convirtieron al cristianismo, hija del alcalde de Martos, con el nombre de Isabel de Solís, de la que Hernándo de Baeza (ibídem) afirma: «Y en verdad que yo la conocí años adelante, y a lo que me paresció, non avía sido mujer de buen gesto». La predilección que el monarca manifiesta por ella provocó la rivalidad, los celos y «los temores respecto a la suerte de los suyos» (Ibídem) de la primera esposa del sultán y madre de Boabdil, Aixa, llamada también la Horra, sobrenombre que significa ‘honesta’ o ‘señora’. Esto crea una situación de enfrentamiento y división en la familia real. En esta situación, los Abencerrajes habían tomado partido a favor de la sultana al considerar como un ultraje el desprecio que el sultán manifestaba hacia ella, lo que les sirvió de excusa para intentar derrocar al monarca y sustituirlo en el trono por su hermano Al-Zagal. Las fuentes hablan de que los Abencerrajes, al principio, contaron con la colaboración del hermano del sultán, el príncipe Muhammad Ibn Saad, Mohamed XII, apodado el Zagal (‘el valiente’), para llevar a cabo la conjura; pero, cuando Muley Hacén lo nombra sucesor al trono en lugar de su hijo Boabdil, Al-Zagal se aleja de ellos considerándolos enemigos. Este nombramiento es considerado como una artimaña astuta del rey para lograr la obediencia y sumisión de su hermano y hacer fracasar la trama de este, en alianza con los abencerrajes (57). Esta situación desembocaría después en la terrible matanza sobre el clan en 1470.

			Durante los años siguientes, se suceden los ataques bélicos de Muley Hacén contra los cristianos. El más importante es el de 1971, cuando entra en el maestrazgo de Alcántara por tierras de Martos, en el que destroza, tala y quema todo lo que encuentra a su paso, arrasando ciudades y aldeas. Después de esto, establece una tregua con Castilla, que va a durar varios años. La economía del reino continúa en una situación muy precaria, a lo que hay que añadir la violenta tormenta que estalló el 26 de abril de 1478 y que provocó una importante crecida y el desbordamiento del río Darro a su paso por la capital granadina, inundando la Alcaicería y la Mezquita Mayor. Sucedió el mismo día que se celebraba una revista general de las tropas de la guardia palatina que se había organizado con objeto de impresionar al pueblo y apaciguar los ánimos crispados de la población en contra del incremento fiscal. El desfile se vio interrumpido a mediodía por la crecida del río, que se llevó consigo gran cantidad de tiendas y molinos, propiedad de buena parte de los comerciantes, que días antes se habían rebelado, contrariados a la subida de impuestos. La población lo interpretó como un castigo divino por la política económica que había venido ejecutando el sultán para recuperar el erario real. Las consecuencias negativas que tuvo la riada en la economía del reino provocó —según una crónica anónima— un cambio en la política económica emprendida por el sultán con la ayuda del desprestigiado visir, perteneciente al clan de los bannigas. Esto provocó un empeoramiento aún más grave en la situación económica de la población y, como consecuencia, en el descuido del ejército. Alonso de Palencia (1550) afirma que el rey nazarí, agobiado por la falta de recursos, recorta y suprime sueldos de la gente de guerra mientras persiste en su programa de recuperación del patrimonio familiar, bajo la nueva fórmula de prevalecer los derechos del sultán en materia de retractos legales de herencias. Esto supuso una fuente de ingresos importante, al mismo tiempo que un instrumento para pagar fidelidades y satisfacer mercedes que beneficiaban a los miembros del linaje de los bannigas, al que pertenece el visir que actúa como auténtico gobernador del reino granadino, debido a la edad avanzada del sultán. Andres Bernáldez (1550-1513) en su crónica lo refiere así: «E la mayor parte deste daño, le vino al viejo rey por invidia que avian los caballeros de Granada, por la gran privanza que con el tenian Abolcazín Venegas, alguacil de Granada, que mandava a Granada e todo el reino mucho mejor que el rey». Con esta medida, comienza la última guerra civil del reino granadino y la guerra final contra Castilla. 

			Se trata de una etapa en la que el reino de Castilla empieza a superar la crisis interna que venía padeciendo, cuando una vez terminada la guerra de Portugal, Isabel y Fernando se consagran a la tarea de pacificar sus reinos y aplacar las discordias entre la nobleza, cuyas ambiciones y anhelos se van a encontrar satisfechas en las concesiones hechas por los monarcas de los territorios conquistados en la guerra contra el reino de Granada. Se suceden una serie de episodios fronterizos entre los que se encuentra la toma de Azahara por los granadinos, lo que es utilizado como pretexto por los cristianos para iniciar una gran ofensiva que marcará la ultima etapa, donde, a pesar de sufrir importantes derrotas, no era posible retroceder, había que seguir hasta el final. El marqués de Cádiz replicó tomando por sorpresa Alhama, pero se vio en una difícil situación al quedar encerrado por el ejército enemigo. En un gesto caballeresco, su rival, el duque de Medina Sidonia acudió a liberarlo, esto sucedia en 1482. Se trata de una guerra de asedios sucesivos y muy pocas batallas campales, donde fue decisivo el empleo de la artillería, dirigida por Francisco Galindo de Madrid, marido de Beatriz Galindo, la Latina, preceptora de Isabel la Católica (58). 

			Se trata de una década de continuos episodios bélicos por todo el territorio granadino, en el que participan las tropas reales, a pesar de sufrir importantes descalabros, como los de Loja y la Axarquía, culminará finalmente en la victoria de la monarquía cristiana, favorecida por la situación de crisis interna en la corte granadina y que es utilizada y fomentada por los reyes castellanos en su provecho.

			Ultima década donde se agudiza la decadencia del reino granadino, debido a la convergencia de una serie de motivos de diversa índole, religiosos, económicos y políticos. El enfrentamiento entre Boabdil y su padre por defender su derecho al trono, al ser desheredado en favor de su tío, lleva al hijo al extremo de plantear una conspiración contra él, al igual que este hizo con el suyo. El reino quedó así dividido entre los granadinos que defienden la legitimidad dinástica de Boabdil y los que están bajo la obediencia de Al-Zagal. Estos son principalmente los que ocupan la parte oriental del reino. Comienza así una guerra civil entre tío y sobrino por ocupar el trono. Aunque en un momento de la contienda se diversifican las luchas internas entre padre e hijo y de este contra su tío. De esta forma, se da la paradoja de que llegó a haber en Granada hasta tres reyes gobernando, en lucha contra los cristianos. Después de la muerte de Muley Hacén —según los cronistas—, entre el remordimiento por haber matado a su segundo hijo Yusuf y la sublevación de su primogénito y después del prolongado asedio de Baza en 1489, que se terminó perdiendo, cuya defensa había protagonizado el Zagal, se produjo la primera rendición por parte de este. El Zagal fue el primer noble en negociar la rendición con los Reyes Católicos haciendo pactos y vendiendo sus propiedades a la corona. Ante el dilema de convertirse al cristianismo o marchar al otro lado del Estrecho, decidió trasladarse a Marruecos, donde no fue bien recibido por el sultán y su vida acabó de forma dramática: después de haber sido despojado de sus propiedades y confinado en una mazmorra, le quemaron los ojos y terminó sus días ciego pidiendo limosna en Vélez de la Gomera. Al contrario que este, algunos de los altos jefes de la resistencia se convirtieron al cristianismo y colaboraron con los Reyes Católicos para conservar sus rentas y dominios, ya que a cambio de su rendición recibieron importantes favores. El caso más destacado fue el de Çidi Yahya, defensor de Baza, que se convirtió al cristianismo con el nombre de don Pedro de Granada Venegas, miembro de la extensa familia de los Granada Venegas. Mientras tanto, el ejército granadino al mando de Boabdil aún resistía contra toda esperanza. Las tropas cristianas iban venciendo la desesperada resistencia de los granadinos al apoderarse de todas sus ciudades hasta llegar en 1491 a poner sitio en la capital (59). Cuando las murallas estaban asediadas, los habitantes de la ciudad al límite de sus fuerzas pedían capitulaciones; aunque ya se habían levantado sospechas de que Boabdil había contraído pactos secretos con los Reyes Católicos y se había declarado su vasallo. En diciembre de este mismo año, Boabdil negoció la rendición en unas condiciones muy beneficiosas para él y los suyos. Al mes siguiente entregó las llaves de la Alhambra a los Reyes Católicos, que tomaron posesión de la ciudad el 2 de enero de 1492.

		

	
		
			CAPÍTULO VI

			GRANADA, CAPITAL DEL REINO NAZARÍ

			Granada en el siglo xiii era la capital del Reino nazarí, que incluía Jaén, Almería y Málaga, un reino donde vivían unos 400.000 habitantes, de los que 50.000 ocupaban la capital. La ciudad estaba rodeada de una multitud de aldeas, como correspondía a un país agrícola, con una población y propiedad rural muy diseminada. La fisonomía que presentaba la capital del reino —desde el comienzo de la dinastía nazarí hasta su caída final— es sin grandes cambios la misma que tenía durante la época zirí; aunque con las ampliaciones que se habían producido en época almorávide y almohade y que continuarán en esta época, debido al contínuo aumento de población por la llegada de inmigrantes del norte de África. 

			El modo en el que se configuró morfológicamente la ciudad granadina esta fuertemente condicionado desde el origen de la conquista. En el inicio, se concedieron terrenos extramuros de las ciudades a todo jefe de tribu árabe que lo solicitase. Estos fueron divididos en parcelas y distribuidos entre los cabezas de familia. Las parcelas fueron cercadas, generalmente, por muros de adobe, dejando un estrecho paso entre ellas que servía de separación a dos contiguas. Poco a poco, el espacio que separaba cada uno de los cercados se fue estrechando. Posteriormente, se fueron construyendo cobertizos, adosados a las lindes, cada uno de estos cercados se cubrió de viviendas, que albergaban a los descendientes del cabeza de familia. De modo que la ciudad se fue ampliando con nuevos barrios periféricos que se iban integrando al núcleo urbano. Estos barrios amurallados tenían una puerta que se cerraba por la noche. Al principio, cada arrabal pertenecía a un clan y se conocía por el apellido del cabeza de familia. Con el tiempo esta adscripción fue desapareciendo y pasaron a identificarse con las distintas profesiones que se ejercían en ellos. Pero los descendientes de los fundadores aún seguían reclamando todo el espacio, y se sentían con el derecho de construir viviendas en los espacios interiores adosados a ellas, en las calles y callejas, que casi hacían imposible el paso por ellos. De esta manera, podemos comprender el motivo del trazado caótico e irregular de las calles secundarias que encontramos en barrios como al Albaicín. Estos callejones acababan siempre por desembocar en la vía principal que llegaba a la mezquita, quedando al mismo tiempo las puertas de cada barrio comunicados entre si por una via principal. 

			La fisonomía de la Granada nazarí, al igual que cualquier otra ciudad musulmana, hay que entenderla mediatizada por la realidad social islámica en completa relación con la religión, siendo la unidad lo fundamental que vertebra la ciudad; en relación a la idea de igualdad que se encuentra en el Corán. Por lo que en las construcciones musulmanas no se pretende aparentar el lujo en las calles ni en el exterior de las viviendas, sino, al contrario, la sencillez y la austeridad es lo que aparece en el exterior, con la finalidad de disimular las diferencias sociales. Los creyentes son hermanos y entre ellos no se admite presumir de distinción. Por tanto, ante la fraternidad humana común que proclama el Coran, las diferencias humanas de raza, tribu o condición social son irrelevantes. Es un principio fundamental a tener en cuenta, que explica la falta de ostentación, donde no hay exuberancia en la decoración, en las fachadas de los edificios civiles públicos, y donde no hay afán por ocupar grandes espacios. Tampoco se pretende la grandiosidad exterior en los palacios, las casas de los nobles o viviendas particulares. En contraposición a ello, existe la magnificencia y el lujo ocultos en el interior de los palacios y los edificios religiosos. Al mismo tiempo que la amplitud que presentan los espacios públicos de grandes dimensiones, en las plazas que anteceden a las mezquitas, abiertos al conjunto de la población, siendo los edificios religiosos donde se mas percibe la grandiosidad. Son las construcciones relacionadas con el culto, con grandes cúpulas y minaretes donde se percibe la magnificencia. En contraposición a ella, se encuentra el espacio privado de la vivienda donde se desarrolla la vida familiar. En esta se pone de manifiesto el recogimiento y la intimidad del individuo en su relación con Dios. Una idea que predomina en la vida del individuo determinada por la Sura 49 del Corán, que lleva por título «Las habitaciones privadas». Ya que lo verdaderamente relevante para la salvación es la relación interior de la fe, el credo que se oculta en el corazón. El carácter intimo, individual de la relación del individuo con Dios se hace presente en la vida cotidiana, en una concepción de la vivienda donde predomina el intimismo, la penumbra, lo secreto, lo individual, la interioridad. Así la vida domestica se desenvuelve en una serie de habitaciones que se distribuyen en torno a un patio central (wast-al-dar) o jardín (riyad). En las viviendas que componen la ciudad nazarí, se percibe la pequeñez e irregularidad de los vanos, de los balcones con saledizos de madera, típicos de la arquitectura popular musulmana, así como la intimidad de las habitaciones, en torno al patio cuadrado o rectangular, donde se deja ver el azul del cielo mediterráneo. 

			Al mismo tiempo, a pesar de la estrechez de las calles y callejas, los barrios tienen una intensa vida social, son un espacio común de las familias que viven en ellos y un espacio controlado por ellas; no un lugar público al que cualquier extraño puede acceder libremente. Llama la atención el hecho de que, en el trazado de las ciudades, no hay el mismo interés por la geometría rectilinea que se observa en la arquitectura. En el trazado urbano, no se pone de manifiesto preocupación alguna por diseñar un plano regular y simétrico, como ocurre en la decoración. 

			Estas son las características que predominan en la Granada nazarí pues —excepto en la Alcaicería— el tejido urbano es un laberinto de calles tortuosas y angostas que se quiebran a cada paso, cruzándose unas con otras, de estas nacen numerosos adarves y callejones sin salida que confluyen en otras más grandes e irregulares. Son calles estrechas, sinuosas y quebradas, a excepción de las situadas en la Alondiga, que mantenían el trayecto rectilíneo y plano, alineadas con trazos a cordel. Por lo que vemos, escaseaban los espacios abiertos en el interior de los arrabales y los pocos que había se empleaban habitualmente para ubicar el zoco y los mercados. En cada barrio había un zoco, donde se exponían los productos, recién llegados para su venta. Estos no eran solo lugares de intercambio comercial, sino un lugar de encuentro y conversación: un centro social de comunicación, donde se transmitía la actualidad diaria en cada barrio. También eran escasos los espacios amplios de zonas verdes, por lo que esta deficiencia se suplía con los jardínes en pequeñas plazas y pequeños patios adornados con plantas; si bien, en la periferia de los arrabales se encontraban huertos, jardínes pastos y viñas abundantes a las afueras de la ciudad.

			Durante la época nazarí, en la capital del Reino se aprecia la intención del aprovechamiento del suelo urbano, debido a la gran afluencia demográfica, motivo por el que las calles no eran muy largas, excepto la calle Elvira. Al mismo tiempo se trató de continuar con la evolución planteada en el siglo xi de una ciudad que continúa ganando terreno al campo. Desde el inicio de la dinastía nazarí, Mohamed I, Aben Alhamar, gastará mucho dinero en reforzar y ampliar las defensas urbanas, proyecto que continuarán sus descendientes. En este, se encontraba la ampliación de las murallas y la construcción de nuevos barrios, debido a la necesidad que planteaba la masiva afluencia de musulmanes de origen diverso que se venía produciendo desde antaño y que se acentúa durante el siglo xiii. En el reinado de Muhammad II, se amplía la cerca del arrabal de los afareros o rabad al-fajjarín para incluir el nuevo arrabal de Nayd. Más tarde, en 1327, por iniciativa del visir Hayib Ridwan, se lleva a cabo la ampliación de la cerca del Albaicín o rabad al-bayyzin, quedando este barrio conectado con la Medina Baja. 

			El gran auge de la Granada nazarí llegará durante el reinado de Yusuf I. Fue este el gran artífice que llenó la ciudad con los esplendores del arte nazarí al llevar a cabo la construcción de suntuosos y magníficos palacios y edificios públicos como el Maristán, la Madraza, la Casa de la Justicia, la llamada Casa del Carbón —hoy llamado Corral del Carbón— y, para que este quedara comunicado con la otra orilla del Darro, a la misma altura del edificio, construyó el Puente Nuevo (Al-qantara-al-yadida), que conectaba la orilla izquierda con la Alhóndiga Nueva, cerca de la cual se construyó la puerta de Al-rambla (Bab al-Rambla) o de la Rombra. Durante el reinado de Yusuf I, se emprendió la construcción de nuevos palacios en la Alhambra como el Palacio de Comares y la muralla que rodea la colina y sus torres, en la que destaca la puerta de Bab-al-saria o de la explanada, conocida también como puerta de la Justicia. Junto a su hijo Muhamad V, quien concluyó el proyecto de la Alhambra como ciudad palatina con la construcción del Palacio de los Leones, por lo que ambos adquieren su afamada gloria.

			La fisonomía de la la Granada nazarí a mediados del siglo xiv aparece plenamente formada por un conjunto urbano, donde se distinguen los tres núcleos de población principales, diferenciados entre sí, que había desde el inicio de la conquista. El primero es Medinat al-Hamra (Alhambra), ciudad-fortaleza-palatina situada en la colina roja, con mezquita, baños, mansiones de dignatarios, talleres, silos, la casa de la moneda, etc. Conectada por el sur con otro núcleo importante, lo que hoy es el Carmen de los Martires y con el barrio llamado de Bib-Mauror, donde había una rábita del mismo nombre y el baño de Mauror o de los Gomérez (destruidos en el siglo xvi). La puerta de entrada al barrio, llamada puerta de Gomérez, comunicaba con el recinto de la Alhambra, diferente a la ubicada en el tramo de muralla, donde Torres Bermejas se une a la Alcazaba, la llamada de Bib-al-Jandaq (puerta del foso o del barranco), construida en época nazarí, ubicada en la actual Puerta de las Granadas, que daba acceso a la Alhambra (60). Torres Bermejas quedaban unidas por el suroeste con la muralla, que bordeaba el castillo de Bib-Ataubin hasta llegar a la puerta del mismo nombre, situada en la muralla que rodeaba la ciudad. La muralla lindaba con el barrio de la seda, hoy El Realejo, donde estuvo asentada la comunidad judía, que era importante en la ciudad, aunque ya muy disminuida en esta época. Esta cerca se prolongaba desde la cuesta del Progreso hasta la actual plaza de Fortuny, donde se encontraba la llamada Puerta de los Molinos, desde allí continuaba por la cuesta de Molinos en dirección al río Genil. Al final de esta cuesta, lindando con el Genil, se encontraba la Puerta conocida con el nombre de Bibanexde (de la cuesta) o de Guejar, la que estaba situada más al sur de la ciudad y una de las entradas más importantes. Se dice que fue la que atravesaron las tropas cristianas el día de la toma de la ciudad. 

			El segundo núcleo importante es el situado en las colinas, de la orilla derecha del Darro, el barrio de la Alcazaba Vieja, que había albergado la morada del monarca zirí, en la parte baja del arrabal del Albaicin, (rabad Al-bayyzin), el que había sido la sede de la monarquía, donde se concentraba el ejercido del poder, antes de la construcción de la Alhambra. En este barrio, durante la época zirí, se podían distinguir dos núcleos urbanos, divididos entre sí por una muralla; pero en época nazarí ya se habían unido formando lo que se conoce hoy como Albaicín. El rabad Al-bayyzin contaba con dos mercados importantes, uno ubicado, junto a la puerta de Elvira, lugar ideal por constituir un paso obligado para viajantes. Se trataba de un mercado ganadero y agrícola diario, donde mercaderes y labradores exponían sus mercancías y los productos de campo que se cultivaban en las almunias de los alrededores, así como frutos secos, higos, bellotas, nueces, castañas y también productos de artesanía, objetos de marquetería, cueros repujados alfombras y orfebrería. Y otro situado al suroeste donde estaba una de sus principales entradas, que conectaba el barrio con la muralla que rodeaba la Medina,donde se encontraba uno de los dos mercados más importantes, como eran el zoco de la calle Calderería Nueva, perpendicular a la calle de Elvira, al ser acceso principal a la cuesta de san Gregorio y la calle del Almirante hasta llegar a la cuesta de María de la miel, que conducía al Arco de las Pesas (puerta de las pesas), importante también por ser lugar de paso hacia el baño del Albaicín (61). De esta forma, la actividad comercial del barrio estaba conectada con la parte alta de la Medina y el entorno de la Mezquita Aljama. 

			Durante el reinado de Yusuf I, se construyó una nueva puerta llamada la puerta Bib Hadid o puerta de Hierrro para acceder al arrabal desde un patio intermedio, del conjunto defensivo de Elvira. Esta puerta, que fue destruida en 1879 —según Gómez-Moreno—, consistía en un pequeño arco de herradura apuntado con dos columnas romanas sin capiteles, procedentes de la mezquita de los morabitos. Gómez-Moreno (1892-1992) dice que daba acceso a un patio, rodeado por colosales murallones, «algo más afuera hubo otro y ambos constituían la entrada de la alcazaba del Albaizyn, llamándose probablemente Bib Hadid (Puerta de Hierrro). El conjunto se completó con diversos recintos o corrales que se conectaban con la muralla que rodeaba la Medina». La utilización del arco de herradura la pone en semejanza con otras puertas edificadas en el período de Yusuf I, junto a otras existentes que rodeaban el barrio, como la de Bab-al-difaf o puerta del Cadí, situada frente al bañuelo en la Carrera del Darro y la de Bab-al-Hatabin, en la encrucijada entre plaza Nueva y a la calle Elvira. Estas puertas de entrada (puerta de Elvira), junto a las ya existentes de época zirí, situadas en el norte de la misma calle, daban acceso al barrio más poblado de la ciudad, el llamado Zenete. El barrio del Zenete, situado al oeste del Albaicín, se constituye en el eje a extramuros entre la Alcazaba Cadima y la calle Elvira. Este barrio, según el testimonio del viajero egipcio Al-Umarí, (1301-1349), albergaba las viviendas de unos 15.000 guerreros. En el mismo sentido, apunta Alonso de Palencia, en el esquema demográfico de 1486, donde pone de manifiesto que el barrio albergaba hasta 20.000 guerreros leales a Boabdil, que hasta hoy ha conservado el nombre y el núcleo de viviendas que lo componen en la actualidad, es conocido por Zenete. 

			El tercer núcleo urbano y el más importante de la ciudad era como en todas las ciudades musulmanas la Medina con sus aledaños, junto a la Mezquita Mayor, que constituía el centro económico y social de la capital granadina. El número de mezquitas se cuenta en unas doscientas, incluyendo oratorios. De todas ellas, la más importante era la Mezquita Mayor o Aljama, donde se celebraba la hutba u oración del viernes, acto que simboliza la unidad de la comunidad musulmana. Era también además de centro religioso, social y judicial, porque en su patio porticado se reunían los maestros y discípulos, donde se pregonaban los edictos. Era el lugar donde normalmente juzgaba el cadí, lo cual explica que, en las zonas adyacentes, se concentraban los testigos instrumentales, abogados, procuradores, etc. Aunque en el ámbito religioso la mezquita como lugar de culto tenía un lugar preeminente, en el plano político ocupaba un lugar secundario ya que, a pesar de la influencia ejercida por los hombres de religión, el centro de decisión económica y de poder politico era el palacio. Desde esta perspectiva, la Alhambra tenía preeminencia sobre la Mezquita. Tras las puertas del recinto amurallado, que daba acceso a la Medina y los arrabales de alrededor, se encontraba un espacio libre de amplias dimensiones, que podía ser utilizado como zoco o mercado. A su vez el núcleo urbano de Medinat Garnata estaba formada por tres arrabales, que se extendían a ambos lados del Darro. Uno a occidente del barranco de la Sabikka, en la parte baja de la colina de la Alhambra, llamado de los Alfareros, Al-fajjarin, junto al de la Loma o Nayd, ambos situados en la orilla izquierda del Darro, estos después llegaron a formar parte del barrio de la Antequeruela. Este barrio se fundó a principios del siglo xv (1417), después de la muerte de Yusuf III, cuando el infante don Fernando acometió el asedio contra Antequera tras cinco meses de combates, a pesar de los esfuerzos de los príncipes Alí y Ahmad por defenderla, finalmente cayó en poder de los cristianos. Sus defensores menguados por el hambre y el hierro se refugiaron en Granada, donde fundaron el barrio de la Antequeruela. 

			Al quedar protegido el recinto de la Alhambra, con una muralla exterior, el arrabal de Al-fajjarin quedó extramuros de la ciudad. Mientras que el área llana de la derecha del Darro iba ganando importancia, al concentrarse las construcciones en torno a la Mezquita Mayor, se trata del barrio llamado de la Rambla o Arenal a la derecha del río, consecuencia de la ampliación de la ciudad que, durante el siglo xiv, llegó a extenderse hasta el area llana de la vega. Este barrio se constituía por las dos Medinas. Una era la Medina Alta, que quedaba perfectamente delimitada por una muralla, cuyas puertas se cerraban por la noche, al igual que los demás barrios, para evitar el pillaje y los desórdenes, como indica el código de Yusuf I. Por otro lado, la Medina Baja, que en la época de auge del reinado de Yusuf I quedó constituida como el centro de la ciudad al estar situada en el entorno de la Mezquita Mayor y los nuevos edificios que el monarca fue construyendo junto a ella, como la Madrazza Yusufina y la lonja de los mercaderes, que albergaba el oficio de más prestigio de la Medina musulmana, el de los sederos, dedicados a todo lo que constituía la fabricación de tejidos de seda, esta actividad fue la que proporcionó más riqueza al reino de Granada durante la época nazarí. Lindando con esta a espaldas de la Madrazza, se encontraba la primitiva alhondiga de Zaid (zacatín) y, algo más abajo, la casa de la justicia. Por el lado de atrás, entre el Zacatín y el río, había varias callejas y plazuelas, donde había una gallinería, pescaderías y carnicerías, además de las tenerías y esparterías. Se dice que, desde la parte trasera de las casas, que daban al cauce del río, arrojaban los curtidores y gallineros los desechos propios de su actividad, motivo por el que el edor llegaba a ser nauseabundo. En las calles adyacentes, se ejercían diversas actividades artesanales, cuyos nombres se conservan aún, como la de cuchilleros, junto a la que se encontraba la alhóndiga de granos; más al sur, estaba la alhóndiga del pescado, con su puerta de entrada del mismo nombre de finales del siglo xiii, llamada con diversos nombres Bibalachar, Bibuitre, Bib-Daralbaida y Biblete, o sea, puerta del Refugio, del ocaso, de Casa Blanca o del Crepúsculo. El nombre del Pescado se debe por ser el lugar por el que entraban en la ciudad los pescaderos que venían de la costa. Esta puerta consta de un paso abovedado, con tres arcos y su fachada guardaba un gran parecido, con el Arco de las Orejas, dintel se encuentra hoy expuesto en los jardínes de la Alhambra. La Medina, a su vez, tenía su centro en la Alcaicería (Al qaysaiyya), recinto que era cerrado por la noche con sendas rejas. Desde el principio, estuvo comunicada con el Zacatín (calle de los ropaviejeros), donde se daban cita los viajantes llegados de diferentes lugares. El movimiento de compradores y vendedores era incesante en las pequeñas tiendas, que se extendían entre la calle de Elvira y el zacatín. En lo que hoy ocupa la Gran Vía, donde se situaban los carniceros, especieros y tejedores de alfombras (almalafas), antesala del gran centro comercial, que constituía la alcaicería y el zacatín. En los alrededores se ubicaban las tiendas talleres de los distintos oficios, que aparecen recogidos en la minuta de los Reyes Católicos de la ciudad de Granada en 1492: zapateros, tejedores de seda, algodoneros, carreros, silleros, lineros, aceiteros, plateros, herreros, carpinteros, olleros ganaderos, harineros esparteros y herradores, especieros, perfumistas, ropaviejeros, barberos, carniceros, alfareros e incluso ilusionistas y hechiceros. 

			Tanto en los barrios del interior de la Medina como en los arrabales era frecuente que las calles tuvieran puertas que se cerraban por la noche, aislando y protegiendo a la comunidad de vecinos. En época nazarí, los barrios de la ciudad de Granada estaban sometidos a la vigilancia de los cadíes respectivos, uno de los cuales se encargará de la policía del mercado. Cada uno de estos barrios disponía de una demarcación exacta y de rondas nocturanas, que velaban y controlaban sus accesos. Así es como quedaba legislado en el código redactado por Yusuf I (1333): «Granada se dividirá en barrios sometidos a la vigilancia de un cadí respectivo: uno de éstos asistirá a los mercados para mantener el orden. Cada barrio tendrá una demarcación exacta y una ronda nocturna que vigile y abra y cierre las puertas de sus murallas, como asimismo las principales de la ciudad». En cada uno de los diversos barrios que componían la Granada nazarí, se encontraban ubidados las viviendas y talleres de artesanos, dedicados a la misma profesión. Estos barrios estaban aislados unos de otros y cada uno de ellos, cercado por murallas. En todos había una puerta de entrada que daba a la calle contigua al tránsito y que se cerraba por la noche. Las puertas de entrada tenían generalmente el mismo nombre del barrio al que daban paso, los más importantes fueron los de alfareros, tintoreros, carniceros, panaderos, esteros, cuhilleros. De este último aún hoy se conserva el nombre. 

			Estos barrios variaban considerablemente en tamaño, desde los más pequeños, que estaban compuestos por solo dos o tres callejones o un pequeño núcleo de viviendas, dispuesto en torno a un oratorio —este fundado casi siempre por algún ermitaño o piadoso santón—, hasta los más grandes que se componían de un gran laberinto de calles como el Albaicín o la Medina. Los barrios más grandes disponían de mezquita, cementerio, escuela, horno y baños públicos, de los que nos han quedado algunos importantes como el Bañuelo, a orillas del río Darro, y otro situado en el barrio de los Alfareros (hoy el Realejo, en la confluencia de las Calles Moral Alta con la de Santiago junto al convento de Santiago). Este, de mayor tamaño que el anterior, presenta las características clásicas de los baños de la época: bóveda de medio cañón, realizada en ladrillo, asentada sobre muros de algamasa, donde se abren veintiséis tragaluces con forma de estrella de seis puntas (62). Las mismas características presentaba el baño de Gomérez o del Mauror, situado junto a Torres Bermejas y el Campo de los Mártires. 

			Para completar la fisonomía de la ciudad nazarí, hay que hablar de los cementerios, que se situaban extramuros de los barrios más grandes, junto a las puertas principales y los caminos de acceso a la ciudad. En Granada había varios cementerios, el de la Sabikka, próximo al Carmen de los Mártires, donde fueron sepultados algunos sultanes, razón por la que puede ser considerado como rawda o panteón de la Alhambra; el de Soscaster junto a la muralla de la Alcazaba Vieja, próximo a la puerta Nueva o arco de las Pesas; el del Albaicin, intramuros del arrabal del mismo nombre, en su parte oriental; el cementerio de los extranjeros y el de Assal, en las inmediaciones del arrabal de Nayd; pero el más importante era el del faquí sa’d ibn Malik, fundado en el siglo xiii, a las afueras de la Puerta de Elvira, que alcanzaría hasta el emplazamiento del hospital real. Estaba protegido por una cerca torreada, sabemos que su extensión abarcaba desde lo que hoy es el Cristo de la Yedra por el norte, ocupaba todo el Campo del Triunfo hasta el comienzo de lo que hoy es la calle San Juan de Dios por el oeste.

			Importante fue desde el comienzo del gobierno nazarí la preocupación por dotar el conjunto urbano de una infraestructura que asegurara el aprovisionamiento de agua. La dotación de agua por medio de fuentes y pilares situadas en las plazas, así como la construccion de aljibes, muchas de las cuales aún hoy día perviven, y se pueden ver si se hace un recorrido por el Albayzin. Las mas importantes son: 

			El aljibe de la Alhacaba (siglo xiii-xv), situado extramuros de la Alcazaba Cadima, frente a la plaza de la Almona, donde existió una antigua mezquita (Yima Gindeyr), este aljibe ha sufrido un importante deterioro al caer en manos de particulares que, al darle otra utilidad, ha causado importantes daños a su estructura. 

			Otro fue el aljibe de San Miguel Bajo (siglo xiii), integrado en la iglesia de San Miguel Bajo, en el área de la Alcazaba Cadima o Vieja, que perteneció a una antigua mezquita. Tiene una capacidad de noventa metros cúbicos y presenta una planta irregualar, un callejón de formas quebradas, en parte visible desde la capilla bautismal, va desde la boca hasta la sala central rectangular, con cuatro bóvedas de cañón, sostenidas por un pilar central. En el exterior, el aljibe presenta una portada de arco de herradura apuntando de ladrillo, con alfiz sobre dos fustes y capiteles de acarreo de origen romano. 

			También está el aljibe de Polo (siglo xiii), llamado así por estar ubicada bajo la placeta del mismo nombre, es un depósito de cincuenta metros cúbicos y presenta una estructura bastante compleja: dos naves paralelas de distinta anchura con nichos en los extremos y dos arcos de separación entre ellas, cubierta la mayor por bóveda de arista de medio punto y la menor por una bóveda de aristas apuntada. Sobre la bóveda mayor, se ubica la boca del aljibe en un volumen prismático levantado sobre la plaza de remate abovedado, restaurado a principios del siglo xx. 

			Otro aljibe importante fue el de San Cristóbal o de la Xarea (siglo xiii), situado junto a la iglesia de San Cristóbal, levantada sobre la antigua mezquita del barrio de la Saria. El conjunto es una notable obra de ingeniería: una escalera de planta pentagonal de 6,30 metros de profundidad salva el desnivel entre la acequia de Aynadamar y el aljibe, al que suministra agua una mina subterránea todavía conservada, que proviene de un tomadero junto a la llamada Casa de los Mascarones. El depósito es de planta rectangular con bóveda de cañón. Tienen una portada monumental de arco de herradura ligeramente apuntado, con la boca de medio punto y un brocal romano de acarreo. En la base de la escalera, se abren una pequeña cueva y otra mina que cruza bajo la iglesia. El conjunto se restauró en 1989. 

			El aljibe de Santa Isabel de los Abades (siglo xiii) recibe el nombre de la parroquial del mismo nombre sobre la mezquita (Yami Susuna), demolida a mediados del siglo xvii. Con treinta metros cúbicos de capacidad, tomaba el agua del ramal de la acequia de Aynadamar, que entraba por la puerta de Fajalauza. Su nave es de planta rectangular con bóveda aquillada construida sin cimbra, de tipo iranio, muy inusual en la arquitectura nazarí. El exterior está muy deteriorado y parcialmente oculto.

			El aljibe del Gato constrido entre los siglos xiii-xv se encuentra en el interior del Carmen de nuestra señora de las Angustias. Se trata de un depósito con una capacidad de veintisiete metros cúbicos. De planta rectangular, dividida en dos tramos, cubiertos por una bóveda de cañón. 

			El aljibe del Peso de la Harina (xiv) perteneció a la antigua mezquita, llamada del Jorobado (Yami al Ahdab) en el arrabal blanco (Rabas al-Bayda), cuyo nombre evoca el recuerdo del palacio nazarí, de la casa Blanca, sobre el que se levantaron en el siglo xvi, las casas del Chapiz. La denominación de Peso de la Harina se debe a la placeta cercana, donde se efectuaban dicha operación en el sigo xvii. El aljibe, con capacidad de veintidós metros cúbicos, consta de una nave rectangular, cuya cubierta se divide en tramos, de medio cañón en sentido transversal y desigual altura. 

			Otro aljibe nazarí importante fue el de San Luis (siglos xiv-xv), ubicado cerca de los restos de la parroquial de San Luis, levantada sobre la antigua mezquita de la Pureza (Yami al-safa). Es de planta rectangular, con bóveda de cañón en la parte anterior, cuyo perfil conforma la boca del aljibe, ligeramente aquillada en la mitad posterior. La mayor parte de su volumen externo es de obra moderna para facilitar la circulación vial en la parte más estrecha de la calle San Luis. 

			El aljibe de la Cruz de Piedra, del siglo xiv, recibe su nombre de la placeta homónima en la que esta ubicado. En este lugar existió una mezquita llamada de Los conversos (Masyid al-Taibin). El aljibe es de planta rectangular, cubierto con dos bóvedas de cañón apuntadas, que se cortan ortogonalmente formando aristas. Sus muros son de tapial, aunque al igual que las bóvedas, de ladrillo, en la parte superior. La solería por su parte es de hormigón de cal. Presenta, desde el interior la zona de la boca, tres losas de piedra Elvira superpuestas a modo de brocal. Su capacidad total es de diecisiete metros cúbicos. 

			El aljibe Colorado o de la Xarea, construido en el siglo xiv, se ubica en la calle larga de San Cristóbal. Su nombre quizás deriva de haber tenido en otros tiempos una portada con arco de herradura de ladrillo rojo raspado, que pudo haber sido de similares características al aconservada del aljibe de Trillo. La denominación de aljibe de la Xarea, que aparece igualmente en una placa identificativa cerámica, fue usada por Gomérez-Moreno en 1892, si bien, las fuentes documentales parecen aludir mayoritariamente con este término, de aljibe de San Cristóbal, junto a la iglesia homónima, levantada sobre el solar de la desaparecida mezquita de la Xarea (Masyid al-Saria). 

			De igual importancia fue el aljibe de Paso o de San Gregorio Alto, siglos xiii-xv, ubicado cerca de la antigua parroquia de San Gregorio Magno, hoy convento de Madres de Cristo Rey. Era el único aljibe no sujeto a horarios. De llenado, su planta es rectangular, cerrada por bóveda de aristas trasdosada al exterior. La boca es un ángulo cubierta con bóveda de cañón. Se realizó en 1932 fruto de la adecuación urbanística, de la placeta en que se ubica el aljibe. 

			El aljibe de la Plaza del Salvador (siglos xiii-xv) está ubicado junto a la antigua colegiata de El Salvador, hoy es una iglesia parroquial cuyo patio. Es el único resto conservado de la Mezquita Mayor del Albaicín. Con una capacidad de diecinueve metros cúbicos, el ajibe consta de una nave rectangular, cubierta con bóveda esquifada, uno de cuyos ángulos se prolonga verticalmente para formar la boca. La bóveda aparece trasdosada al exterior, fruto de una remodelación moderna, realizada en la década de 1940, cuando fueron remozados varios aljibes de la ciudad. 

			El aljibe de San Bartolomé (siglo xiv) se ubicó junto a la antigua mezquita Burriana, derruida en 1554 para construir la parroquial de San Bartolomé, estando hoy bajo la capilla butismal de dicha iglesia, desde la que se podía extraer agua por un brocal. Es de planta rectangular con capacidad de treinta metros cúbicos, cubierto con una bóveda esquifada, cruzada por otra de cañón y su portada, que se abre al exterior de la iglesia, en un costado de la misma, es de ladrillo, con una pequeña bóveda de cañón, que cobija la boca de medio punto. 

			El aljibe de Trillo (siglo xiv) es uno de los modelos más representativos de la arquitectura hidráulica nazarí, con una capacidad de cincuenta metros cúbicos. Se denomina así por encontrarse en la calle donde vivió el poeta del barroco granadino Juan de Trillo y Figueroa. Su interior es de una sola nave con dos tramos de bóveda esquifada y de cañón. Su portada de arco de herradura, ligeramente apuntado, que cobija la boca escarzana, la convierte en la más ornamental de los aljibes granadinos. 

			El aljibe de San Nicolás (siglos xv-xviii) de 62 metros cúbicos de capacidad es de distinta tipología respecto a las demás que hay construidas en el Albaicín. Es de planta casi cuadrada con gran boveda de cañón adosada al exterior. El aspecto inusual de dicha bóveda, junto a la portada de ladrillo con hornacina, induce a pensar que se trata de la remodelación en época cristiana sobre un aljibe musulmana anterior, perteneciente a la mezquita sobre la que se levantó la iglesia de San Nicolás. 

			El aljibe del Zenete Nuevo o de la Cuevas (siglo xvi), del período mudéjar, se trata de un depósito de 37 metros cúbicos de capacidad construido en 1517, aunque siguiendo la tipología y técnicas constructivas de los aljibes islámicos anteriores.

			Por último, a las afueras de la ciudad, en la parte más fértil de la vega, entre las numerosas poblaciones que se esparcen por la gran extensión de tierra que rodea la ciudad, se extendía la gran propiedad territorial donde el patrimonio real era explotado por colonos, sometidos al control de intendentes reales. Las grandes propiedades, patrimonio de los grandes dignatarios, estaban organizadas y reguladas sobre derechos de aguas y otros derechos, así como organizadas para obtener el mayor rendimiento en los diferentes tipos de cultivo, la mayoría extensivos. El testimonio que nos ha dejado Ibn Al-Jatib nos da una idea de cuál era la situación en régimen de tenencia, que dominaba en la vega granadina, a mediados del siglo xiv: 

			La zona llana de la parte norte del recinto, amurallado concentra almunias esplendidas, de considerable coste, que sólo pueden ser, adquiridas por personas vinculadas al poder, dado su alto precio. Algunas de estas almunias, producen unos ingresos anuales, producto de sus cosechas, de 500 piezas de oro, no obstante, el bajo precio de las hortalizas, en esta ciudad. Pertenecen al patrimonio del sultán, alrededor de una treintena de almunias. Tales almunias están rodeadas de fincas de estimable valor, cuyo número se ignora, cubiertas siempre de plantas y cultivos, y en las que el marjal del lugar, llega a alcanzar muy cerca de los 25 dinares de oro, en nuestros días…algunas de estas fincas del patrimonio del sultán, tienen bellas edificaciones, altas torres, vastas eras. Más de una veintena, se hallan en los alrededores del núcleo poblado de la ciudad, que bordea la muralla; estas fincas están al ciudado de un buen número de hombres, que dispone de ganado caballar, híbrido, adecuado y eficaz para las labores del campo. En muchas de tales fincas hay fortificaciones, molinos y mezquitas. En estos vastos terrenos en explotación, que son lo más selecto, primoroso de la agricultura, y que constituyen la quinta esencia, de este excelente lugar, se intercala el resto de las alquerías y de las tierras que poseen los súbditos. Contiguo a los límites del referido, hay un territorio extenso y poblado de alquerías. Unas son lugares en los que se vive a gusto y prósperos, donde miles de personas participan, de lo que en ellos hay, en los que son numerosas las suertes o lotes de terreno (con los respectivos colonos y propietarios), otras son alquerías en posesión de una sola y única persona, en exclusiva o de dos a lo más (Ibn Al-Jatib, 1313). 

			El mismo Ibn al-Jatib, que ocupó el cargo de visir durante el reinado de Yusuf I y Mohamad V, consiguió reunir un gran patrimonio y atesorar una gran fortuna, producto de su carrera en la administración granadina. Además de las propiedades que tuvo en el Magreb y hasta en Egipto, Al-Bunnáhì hace alusión a las propiedades que Ibn Al-Jatib tenía en Granada, atribuyéndole una mansión, llamada Dar al Salama (‘la casa de la salvación’), posiblemente se trata de la Casa de Mármol del callejón de los Arraeces, la que el mismo Ibn Al-Jatib nombra en Nufäda, también le atribuye el palacio que se construyó en la antigua saría al este de la Medina, en el que decía que vivía la mayor parte del año y donde se encontraba cuando estalló la sublevación contra Muhammad V. Igualmente fue propietario del famoso Qasr ‘aun al-dama (‘La fuente de las Lágrimas’), en el camino de Alfacar, en el que dejó impresos sus propios poemas. Sus bienes inmobiliarios y mobiliarios fueron cuantiosos en consonancia con su rango, pero también debido a la gran ambición que mantuvo durante buena parte de su vida. Propiedades granadinas que le fueron confiscadas en 1359 con la caída de Muhamad V y que posteriormente recuperó en el segundo visirato en 1362 cuando el sultán volvió al poder. Aún más extenso era el patrimonio de la familia real en la etapa final de la dinastía nazarí, que se pone de manifiesto en los documentos de las capitulaciones, de las que solo vamos a mencionar algunas que pertenecieron a Boabdil y su familia, como la casa y heredamiento de Alcudia, el Soto de Roma y la alquería de Tuxutor, entre otras propiedades. Su madre, Fátima, era dueña de la alquería de Sujayra, situada sobre el bajo Genil, a veinticinco km de la capital; mientras que su hermana Ceti-Haxa poseía la torre, casas y heredamientos de Cijuela y su esposa Aixa disponía de tierras en el lugar de Mondújar. Importante era también el patrimonio de la segunda esposa de Muley-Hacén, Soraya: dos esplendidas casas en la Alcazaba Cadima, donde luego se levantaría el monasterio de Santa Isabel la Real y de una ollería en el Realejo (63). En cuanto a propiedades rústicas, le pertenecía la huerta de Genin Cidi Hamed, cerca de Granada; el cortijo del Arenal y la mitad del lugar de Cubillas; al norte de la capital, cuatrocientos marjales de riego; en el término de Churriana, cuarenta marjales de Daradefla y casi un millar en el lugar donde luego se erigió la villa de Santa Fe. Además, parte de la alquería de Otura, en el Quempe, con tierras, viñas, morales y dos molinos harineros.

		

	
		
			CAPÍTULO VII

			EL NACIMIENTO DE LA AL-HAMBRA COMO CIUDAD PALATINA                      (SIGLO XIII-XIV)

			El nacimiento de la Alhambra como ciudad-palacio-jardín fue un proyecto ideado y llevado a cabo por la dinastía nazarí. Cuando el primer rey de la dinastía, Mohamed I Aben-Al Ahamar (1232-1273), llegó a Granada, eligió su residencia en el Alcázar anteriormente habitado por Badis, situado en la Alcazaba Cadima o Vieja (Albaizyn). Desde el comienzo de su reinado, se sintió seducido por el lugar, donde se ubicaba la fortaleza roja, por lo que tomó la decisión de situar su residencia y la corte dentro del recinto de la Assabika. Muy pronto se iniciaron las obras de construcción, junto al proyecto de dotar de agua el recinto. Sobre la temprana intención de Aben Alhamar de transformar el lugar y de cómo comenzaron las obras, los cronístas nos han dejado diversos testimonios: «Este año subió Abuabdalá ben Alhamar desde Granada al sitio llamado la Alhambra: lo inspeccionó, marcó los cimientos del castillo y dejó en él quien lo dirigiese; no terminó el año sin que estuviese acabada la edificación de sus murallas; llevó a él aguas del río y abrió una acequia, con fuente propia» (Anónimo, “S.f”). 

			De la misma manera lo expresa Ibn Idarí al Marrakuxí (S. XIII): «[E]ste año subió Abu Abda Alláh b. Al-Ahmar desde Granada al lugar de la Alhambra: lo inspeccionó todo y marcó los cimientos del castillo. Señaló en el quien los excavase y no terminó el año sin que el castillo tuviese unas elevadas construcciones de defensa. Le llevó el agua del río, levantando un azud y excavando una acequia exclusiva para ello».

			El castillo medival Hisn o (qal’a) Hisn-Alhamra, que en época zirí había sido escenario de importantes episodios bélicos, se convertiría en una verdadera ciudad palatina, que —además de conservar el carácter de fortaleza que había tenido hasta entonces— debía albergar en su interior todas las estancias necesarias para la ubicación de la corte. Es decir, aquellas que permitieran cumplir las funciones propias de un Estado: dependencias militares, religiosas, económicas, administración de justicia, etc. Al mismo tiempo, el recinto debía albergar un conjunto de palacios que sirvieran de morada a la familia real y su corte, con la suntuosidad que corresponde al rey, emir y sultán, que, además de ser jefe de Estado, se le concedían atributos cercanos a la divinidad por ser el supremo benefactor de la ummah o comunidad de creyentes. Se trataba de un ambicioso proyecto urbano que comenzó con Mohamed I Aben Alhamar y su hijo Mohamad II, que posteriormente se irá consolidando con las construcciones llevadas a cabo por Muhammad III (1302-1314). De tal forma que, al terminar el reinado de este, ya se habían construido los edificios más importantes que componía el conjunto urbano de la ciudad gubernamental Madinat Al-Hambra. 

			Como indican las fuentes, el gran proyecto urbano comenzó con la construcción de la Alcazaba y, simultáneamente a esta, se acometió la construcción del gran sistema hidráulico para dotar de agua el recinto (64). Posteriormente, durante el reinado de Mohamed III, se construyó el primer palacio que fue el Generalife y a continuación los Reales Alcázares, situados al noroeste de lo que sería después el núcleo urbano principal. Este estaba distribuido teniendo en cuenta el eje central a través de una calle principal, donde ocupaba un lugar preeminente la Mezquita Real y los baños públicos con los que esta se financiaba. La calle Real ponía en comunicación numerosos domicilios privados, diversas tiendas y talleres de artesanos, cuarteles y una ceca para acuñar moneda, además de una serie de dependencias administrativas propias de la corte. Algo más alejado, aunque formando parte del entorno y en comunicación con este, se construyó el palacio del visir. A su vez, el conjunto palaciego estaba dotado de una gran extensión de frondosos jardínes, donde destaca la presencia de numerosas fuentes y albercas, ricas en simbología cuyos significados, como veremos más adelante, trasciende la cosmovisión de lo puramente islámico. Como indican las crónicas, el nacimiento de la Alhambra tal y como hoy la conocemos comienza en el extremo occidental de la colina, donde estaba situado el recinto de la Assabika, con la construcción de la Alcazaba. Aben-Alhamar, movido por la necesidad de construir una gran fortaleza, para defenderse de sus enemigos cristianos, construyó lo que fue sin duda su gran mérito: la Alcazaba o Alizan de la Alhambra que, junto a la rehabilitación de Torres Bermejas, situadas en la colina contigua de Mauror, constituían un conjunto de defensa inexpugnable para la época. Para financiar la construcción, que se dice supervisó personalmente, tuvo que aumentar los impuestos a la población. 

			La Alcazaba se levantó, como ya hemos señalado, sobre diversas construcciones de épocas anteriores: la llevada a cabo por Sawar en el siglo ix, de la que todavía quedan restos de algamasa blanca, con ladrillos y lajas en la parte inferior de la muralla y también sobre la fortaleza zirí, un castillo medieval (hisn) de la que también hay restos. Aunque fue durante el reinado de Aben-Alhamar (siglo xiii) cuando adquiere la grandiosidad que aún conserva en la actualidad. La Alcazaba en el contexto de guerra en que nació desempeñaba una importante función defensiva y militar, ya que desde la fortaleza se podía divisar la ciudad y sus aledaños con las pequeñas poblaciones diseminadas por el amplio territorio de la vega, así como las montañas que rodean la provincia y los diferentes pasos por donde se podía acceder hacia el interior del territorio. Se trata de un conjunto defensivo, formado por cuatro torres principales, tres de ellas situadas al este, alienadas de sur a norte, cuyos nombres actuales son las llamadas Adarguero, Quebrada y del Homenaje. Aunque la primera, a día de hoy, ha desaparecido. Estas se unen a una cuarta y principal, situada en el oeste, llamada entonces Torre del sol (Xolair), llamada hoy, Torre de la Vela, esta última maltratada posteriormente al ser despojada de las almenas que poseía en su origen. Las cuatro torres están unidas por una ancha muralla, construida con la técnica de la época de tapial calicastrado, que servía como adarve defensivo y, a cuyos pies, circunda un callejón subterráneno que rodea el recinto. Desde las diferentes torres y su adarve, se ejercía una labor de control y vigilancia; aunque esta función se aprecia, con mayor notoriedad, por su ubicación en la más occidental, donde se puede ver claramente que servía de torre-atalaya. En cuanto al interior de las torres, solo la última está abierta al público, por lo que nos atenemos a la descripción que hace don Manuel Gómez-Moreno (1982) en su Guía de Granada. Todas ellas presentan la misma estructura en su construcción, distribuidas en varios pisos, unidos por una escalera en forma de élice. En la parte inferior, hay uno o dos pisos subterráneos, los cuales carecen de ventanas, lo que hace suponer que serían utilizados como almacenes o prisiones. En el interior de los pisos superiores, según el ilustre historiador, se observa la división en varios departamentos, separados por pilares de refuerzo (machones), adosados a la pared, rematados con arcos semicirculares. Estos departamentos aparecen adornados con elementos decorativos, donde se utilizan diferentes tipos de bóvedas, se alternan las de aristas, semiesféricas, esquifadas o baidas, con base octogonal y pechinas de arcos y aristas. Lo que indica un afán decorativo, que hace suponer que durante un tiempo fueron utilizadas como vivienda. Este gusto por la decoración se advierte principalmente en la llamada Torre del Homenaje, donde el último piso esta distribuido en pequeñas naves, coronadas con bóvedas cilíndricas, alrededor de un cuadrado. En el primer piso, hay un patio rodeado de salas rectangulares y un espacio dedicado al protocolo, considerado por diversos historiadores, como el salón real del monarca, pues existe la teoría de que esta torre fue utilizada como morada por Aben-Alhamar mientras acometía las obras de construcción de la ciudad palatina de Medinat-Alhambra. 

			La torre-palacio quedaba unida a través de la muralla que rodea el recinto con las distintas puertas que daban paso a la fortaleza. La situada al este, hoy tapiada, llamada de la Tahona y la puerta principal del recinto, situada al noroeste llamada Puerta de las Armas, ambas comunicadas entre sí a través del adarve. En el tramo de muralla que une la puerta principal con una pequeña torre, llamada de Los Hidalgos, se encuentran las caballerizas. Se trata de una gran nave dividida en tres estancias desiguales, cubiertas con bóvedas de cañón, sostenida sobre arcos escarzanos y semicirculares, que descansan sobre pilares de ladrillo. Cerca de ellas se encontraba la puerta de entrada, que era el acceso principal al recinto, se trata de la llamada Torre o Puerta de las Armas. Con este nombre, aparece designada en un documento de 1470. Está situada en el lado noroccidental de la muralla, se comunicaba con el centro de la ciudad a través de una senda que desciende por la colina, atravesando el bosque real hasta desembocar en la orilla del Darro, a la altura de la mezquita que había donde hoy está la iglesia de San Pedro y San Pablo, junto al llamado puente del Cadí (65). La puerta fue construida en la primera mitad del siglo xiv y presenta el mismo modelo constructivo, que se utilizará posteriormente en la Puerta de la Justicia. La gran entrada está presidida por un gran arco de herradura apuntado construido en tapial, enmarcado por un frontal donde el alfiz y las albanegas son de ladrillo y las jambas de sillares labrados, todo ello, enmarcado con una línea de ladrillo en la parte de contacto con las dovelas, igual que se aprecia en la portada del Corral del Carbón. Presidiendo la entrada, como en la Puerta de La Justicia, aunque en peor estado, se encuentra el símbolo de la dinastía nazarí de la llave y la mano de Fátima, simbolizando los cinco preceptos del islam. «El primero el de la oración, que incluye las cinco postraciones diarias; el segundo es el zakàt, la limosna legal; el tercero sawn designa el ayuno, desde el alba hasta el crepúsculo, durante todo el mes de ramadán, el cuarto es la peregrinación (haif), y el quinto se refiere a la profesión de la fé (shahàdat). La decoración del frontal de la entrada ha perdido los trazados epigráficos y la mayor parte de los azulejos vidriados de color azul turquesa que revestía las albanegas, de los que solo quedan algunos restos. En un piso superior de la torre-puerta, se encuentra un aposento que se supone estaría habitado por el alcaide. Dicho aposento esta formado por dos largas naves con bóvedas de aristas sobre machones y más adentro, tres salas cuyas bóvedas son de esquife y aristas y los arcos son de herradura apuntados. A estas alcobas se le añadió posteriormente un piso superior que sirvió de armería. En la planta inferior, al igual que vemos en la puerta de la justicia, atravesando el arco de entrada, se accede a una nave de tránsito en recodo, dividida en varias estancias o compartimentos. El primero, flanqueado por grandes arcos de herradura apuntados, está cubierto con bóveda baída, donde se encuentran restos de pintura figurando ladrillos rojos. El segundo tiene una cúpula de gallones con pechinas de arcos. El tercero para la guardia es rectangular con bóveda esquifada. El siguiente compartimento, también cubierto con una cúpula, tiene unos huecos con arcos en los costados del frente y al lado derecho, donde se supone para el reposo de los soldados; por el lado izquierdo, hay una puerta, por la que después de atravesar dos arcos de herradura se sale al exterior. Saliendo por el arco en dirección este, se llega a una pequeña plaza con poyetes, que da paso a un camino vigilado que transcurre entre las murallas exterior e interior del recinto, a modo de corredor que servía de barbacana para proteger la alcazaba por el lado norte. Este doble muro continúa bordeando al pie de la Torre del Homenaje hasta unirse con la llamada Puerta de la Tahona hoy tapiada. A través de esta puerta se podía acceder, desde el interior de la alcazaba, a los aledaños de Medinat-Alhambra. En la misma sala hay un arco situado a la derecha, que a su vez da acceso a dos más pequeños, a través de los cuales se accede a la parte más occidental de la ciudadela. Al atravesarlos, se comunica con la plataforma del adarve inferior o corredor para la guardia que bordea la muralla por el oeste, al pie de la Torre de la Vela hasta llegar a una pequeña plaza. A través de ella se accede, al pasar por un postigo, al adarve inferior, donde está situado el aljibe ya mencionado al pie de la Torre de la Vela. En dicha plaza hay una muralla cubierta de yedra que bordea un jardín y continúa por el lado sur en dirección sureste hasta llegar a dos torrecillas pequeñas y macizas, próximas a la Torre de la Vela. En la primera hay un pilar y, delante de la segunda, un mirador. En este punto, la alcazaba se une a través de un paño de muralla en dirección suroeste con Torres Bermejas. Una vez que hemos recorrido el lado sur, llegamos al costado este, donde se sitúan las tres grandes torres principales, alineadas y unidas entre sí por la muralla. Estudios recientes hablan de la existencia de una segunda muralla, extramuros, de la que formaría parte la que se conoce en la actualidad como Puerta del Vino (66). Esta puerta, a la que se atribuye una función de control de acceso al recinto amurallado, fue construida por Muhammad III y decorada posteriormente por Mohamed V y sería la puerta de entrada principal, por el lado este de la muralla y a través de ella se mantenía la comunicación directa con la calle Real alta, en torno a la cual se estaba construyendo el recinto urbano. 

			Sin duda, una parte importante del recinto de la Alcazaba es el espacio triangular que se forma en el interior de la plaza, delimitado por la unión de las cuatro torres y los lienzos de muralla. Se trata del llamado barrio castrense, que se llamó posteriormente plaza de la Artillería. En él se encontraban las viviendas de la gente que estaba al servicio del monarca y de los militares encargados de la defensa. Son los restos que han quedado de un conjunto de trece viviendas, de diverso tamaño, donde se muestra la dotación de una serie de dependencias, que eran las propias de la vivienda habitual de la época: pequeñas salas, cocina, letrina, algún almacen para provisiones y, en algunas de ellas, se observa la dotación de un horno. De ellas destaca por su tamaño, una casa más amplia en la que existe una alberca en el patio, de acuerdo con el modelo habitual de la casa señorial de la época. A la vez, el barrio, en su conjunto, presenta una serie de dependencias de uso común, varios aljibes y silos donde se han encontrado restos de grano, lo que hace suponer que serían utilizados como almacén, igual que el situado a la altura de la Torre o Puerta de las Armas. Es importante la existencia de un baño de uso público, situado en el extremo noroccidental de la fortaleza, al pie de la Torre de la Vela. 

			Este presenta las características típicas de los baños de la época con una habitación de entrada, en la que hay una letrina y otras dos habitaciones de reducido tamaño, que preceden a la sala de agua caliente, de mayor tamaño (hipocausto), que cuenta con veintiún pilares de ladrillo. La caldera estaba situada en alto, en la parte trasera, donde se ve un patio con una escalera, que permitía subir a un piso hoy desaparecido, donde quizás estuviera situada la vivienda de la persona encargada de su servicio. Para el abastecimiento de este baño, se utilizaba el agua de un aljibe cercano, que hemos mencionado al pie de la Torre de la Vela y también la que se ha mencionado, cerca de la entrada principal de las Armas, situada en un nivel superior y paralela al muro del callejón, que circunda el lado norte de la alcazaba. Además de la existencia de estos aljibes, la ciudadela contaba con otros aljibes para el suministro de agua, las más importantes son los que se encuentran en los subterráneos de la llamada plaza de las Aljibes. Aunque el recinto aumentó su abastecimiento de agua al quedar integrado en la red hidráulica, que se estaba construyendo para el suministro de de Medinat Alhambra. 

			El sistema hidráulico para dotar de agua a Medinat-Alhambra es la otra gran obra de Aben Alhamar que, junto a la construcción de la Alcazaba, constituyen sus dos grandes méritos (67). Se trataba de la instalación de una red de cañerías que debían distribuir el agua por todo el recinto de Medinat Al-Hambra, además de estar presente en las albercas y fuentes de todos los jardínes y en el interior de los palacios reales con sus baños, también debía proporcionar agua al espacio exterior que rodeaba la ciudad palatina, formado por la almunia y el frondoso bosque real. Como se puede imaginar, se trata de una obra de ingeniería hidráulica de gran complejidad debido a la altura en la que se encuentra enclavado el recinto. No vamos a entrar en profundidad en los aspectos técnicos de esta gran obra, solo señalar a grandes rasgos algo de su recorrido. El agua era extraída del cauce del río Darro por medio de un azud situado en la misma cuenca del río a la altura del lugar llamado Jesús del Valle, después quedaba almacenada en una serie de grandes albercas, a los que también se les añadía el agua de lluvia. Son los llamados el Albercón de las Damas, el Albercón del Negro o también el Aljibe de la lluvia. Desde estos depósitos, se canalizaba el agua mediante un sistema de cisternas que posteriormente se elevaba, a través de norias, como en la que hay en el llamado aljibe de la lluvia, así se llegaba a conducir hasta las diferentes acequias. Estas aún hoy conservan su recorrido y su presencia se advierte por el recinto de la Alhambra, son las llamadas Çequiat Alcoltan y Acequia del Rey. Esta última llamada también Acequia real, es la principal por su caudal y su recorrido. Después de atravesar la colina, entraba al patio del Generalife para dotar de agua la fuente y el estanque, que ocupa el lugar central del llamado Patio de la Alberca. Una vez que el agua salía del Generalife, era utilizada a su paso para regar la almunia real —el conjunto de huertas y tierras de labor, situadas en los aledaños de Medinat-Alhambra—, donde se sembraban los productos que abastecían la despensa de palacio. Al salir del Generalife, la acequia aumenta su caudal al recibir la unión de un ramal superior, con el que entraba en el recinto de la Alhambra, a través de un pequeño acueducto que cruza la llamada Cuesta de los Chinos, que se encuentra ubicado a la altura de la conocida Torre del Agua, desde donde se controlaba su paso al interior del recinto. Una vez dentro del recinto, se canalizaba a través de una serie de repartidores para abastecer las fuentes y albercas de los espacios ajardínados y periféricos. Otra ramificación importante de su caudal atraviesa la calle Real Alta para abastecer los distintos edificios, situados en ella y los baños situados frente a la mezquita. 

			La importancia de la dotación de agua nos lleva a pensar que, desde su origen, Medinat-Alhamra fue concebida como una enorme ciudad-palacio-jardín, que, al igual que Medinat Azahara, respondería al modelo tradicional constructivo de las grandes ciudades-jardín-paraíso de origen persa, donde el agua constituye el elemento primordial. Se trata de las antiguas construcciones, dotadas de grandes jardínes, que era una tradición en Oriente, en los que la abundante presencia de agua proporciona al jardín su esplendoroso verdor. Estas construcciones eran abundantes en la península arábiga antes del islam, todas ellas estaban dotadas de grandes espacios ajardinados, ya que el jardín era considerado el lugar sagrado por ser la representación de la tierra del más alla, prometida a los creyentes que predicaban las distintas religiones de oriente. Por este motivo, para entender el nacimiento de la Alhambra como ciudad-palacio-jardín, al igual que, anteriormente, supuso la construcción de Medina Azahara, hay que tener en cuenta dos principios. Por un lado, lo que significa el continuar con la tradición del modelo constructivo oriental de jardín acompañado de arquitectura propio de la cultura persa-iranía del período sasánida y la influencia que ello tuvo al integrarse en la arquitectura islámica durante la dinastía abasí. Por otro, la dimensión mística que tiene el jardín en relación con la arquitectura, en cuanto a la representación simbólica del paraíso que describe el Corán. Pero también, sacando a la luz una serie de significados simbólicos que han permanecido ocultos y que aportan el verdadero sentido, en la compresión de la Alhambra como ciudad-jardín, en cuanto que representa la materialización de la mística espiritual de un espacio concebido desde los parámetros de lo sagrado. Se trata de ver a través de la arquitectura la cosmovisión, que ha cristalizado en ella, al encontrarse representada de una determinada manera la relación que se establece entre el mundo material y el mundo espiritual.
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			CAPÍTULO VIII

			MEDINAT-ALHAMBRA, CONTINUACIÓN DEL MODELO DE JARDIN PERSA

			La construcción de la ciudad palaciega Medinat-Alhambra respresenta la continuación del modelo de ciudad-jardín relacionado con la realeza, que provenía de la antigua tradición persa. Se trataba de una practica de gran importancia en Oriente la de construir grandes jardínes acompañados de arquitectura que existía en la península arábiga antes del islam. Son las llamadas paridaezas, que se encontraban principalmente en la arquitectura persia-iraní del período sasánida, modelo que se incorporó posteriormente en la arquitectura musulmana durante la dinastía abassí. Las ciudades-jardín, llamadas paridaezas, normalmente situadas a las afueras de las grandes ciudades imperiales, estaban siempre asociadas a la realeza. Eran verdaderos jardines murados concebidos como lugares privados que servían de deleite para los monarcas aqueménidas y sasánidas. Eran grandes vergeles abastecidos con abundantes árboles frutales, flores aromáticas, estanques, fuentes y canales con un pabellón de recreo, generalmente en el centro o, en ocasiones, en lo alto de un sistema de terrazas, lo cual permitía la vista panorámica de los jardínes que descendían. Posteriormente se adaptaron a la ciudad en forma de jardín cuartipartito, reducido a un patio-jardín-crucero llamado chahar-bagh. Aunque todas ellas tenían un elemento primordial: un muro cicundante, que separaba el recinto ajardínado (o espacio sagrado) del resto arquitectura que era el entorno mundano. El término «paridaeza» procede de la lengua persa construida con pari (‘alrededor’) y daeza (‘muro’) y su significado está íntimamente asociado al término paraíso. La palabra griega «paradieisoi», pasó al latín como paradisus, al hebreo pardes y al árabe firdaws. Como su nombre indica, las paridaezas persas representaban la imagen mística del paraíso en semejanza con la mención al paraíso de Yima, que aparece en el libro Vendidad del Zend Avesta (en el Fargard 2, capítulo 2). En este texto se describe el paraíso primordial construido por Yima, siguiendo las órdenes de Ahura Mazda: 

			Construye un Var (campo) de cuatro lados, ahí correrán las aguas… establecerás las aves en las riberas, en un verdor eterno con una pastura excelente… construirás una mansión con un balcón y salas exteriores… aportarás las plantas más altas y las más perfumadas… y todas las semillas de frutos, los más exquisitos y los más perfumados… en la parte superior harás nueve caminos, en la parte media, seis en la parte inferior tres…. En el lugar que tiene siempre color de oro. Fija allí tu morada, coloca en ella, columnas, patios, pisos…toda clasa de árboles, de aquellos que son los más altos y los más sabrosos (Libro sagrado de los persas 1500-1000 a.c).

			Es bien conocido el hecho de que los jardínes aqueménidas de Ecbatana inspiraron a los jardínes colgantes de Babilonia, construidos por Nabucodonosor (1.103 a. C.). Igualmente son conocidas las leyendas islamizadas y descripciones que aparecen en la Biblia sobre los jardínes pertenecientes al rey Salomón, considerado el rey sabio de la tradición persa. Se trata de la leyenda del jardín de árboles de oro, donde se habla de la alfombra que representaba un jardín, con arroyos y caminos que se entrecruzan adornado con árboles y flores… El borde extremo era de esmeralda, en calidad de césped…El color amarillo de los caminos de tierra era dado por el hilo de oro; piedras cristalinas, representaban el agua corriente. Los troncos de los árboles y las flores eran de hilo de seda y las frutas eran piedras preciosas. En dicha leyenda se hace referencia al célebre mar de bronce, una fuente sostenida por doce estatuas de toros, que estaba en el Templo de Salomón (L. Reyes, 7:23-26). De esta legendaria fuente, brota la polémica arraigada en el imaginario popular de si se trata de la misma que hay en el Patio de los Leones o si esta es una réplica de aquella. Este tipo de leyendas salomónicas y sasánidas —donde se hace alusión a un idílico jardín mineral, con plantas y árboles adornados de perlas preciosas y minerales de gran valor, por donde transcurren ríos de agua, que semejan la plata líquida— son imágenes que llegaron a formar parte de la cultura islámica y aparecen también en narraciones literarias, como Las mil y una noches. En estos jardínes, el agua corre bajo el estricto control de canales rectilíneos, que brotan de fuentes sincronizadamente, en su mayoría con figuras de animales, que será posteriormente, si bien, con variantes, un tema constante en los patios de los palacios musulmanes. Siguiendo la tradición aqueménida, el primer monarca sasánida, Ardashir (226-240 d. C.), construyó su paridaeza en Firuzabad con un lago circular en el centro (68). En muchos casos, el carácter sagrado de las paridaezas era tan grande que se dedicaron exclusivamente a la adoración de alguna deidad. Tal es el caso del llamado Taq-i-Sulaiman, que fue construido por Sahpur II (310-379 d. C.), en torno a un manantial dedicado a la diosa Anahita, la diosa del agua. Se sabe que la diosa Al-Uzza tenía un jardín sagrado en el oasis de Nakla, el cual fue conquistado y destruido por Khaled b. Al Ealid. También se conoce la existencia de uno de estos jardínes, que pertenecía al sumo sacerdote, Maslamah de Yamama, un haif monoteísta que rendía culto al Dios único, Al-Rahman, el jardín consagrado era llamado Hadiqat Al-Rahman (‘el jardín de la misericordia’). En otros casos, estos jardínes, por sus considerables dimensiones, adquirían la función de cotos de caza, como se advierte en las ruinas de las paridaezas de Khosroes y Shirín (Mircea Eliade1983/99).

			De acuerdo con las narraciones relativas a las conquistas de Mahoma en Arabia, Kamal Salibí (1929) apunta que, antes de la conquista del territorio sasánida, había en la península arábiga una tradición autóctona de orígenes locales árabes en la que proliferaban los jardínes sagrados, aunque estos fueron una continuación de la antigua tradición persa. Tras la conquista del territorio sasánida por los musulmanes, estos se apoderaron de muchas paridaezas florecientes. Cuando la ciudad de Taif se rindió, el acuerdo incluyó que se conservara el jardín sagrado de dicha deidad, cercado por un muro llamado Wayy. (R. Zahar 1999)

			La incorporación del modelo de ciudad-jardín en la arquitectura musulmana adquiere mayor importancia durante la época de la dinastía abasí. Cuando los abasíes se establecen en la nueva capital de Bagdad, en el año 726, además de adoptar los modelos de la política, la administración y la burocracia sasánida, así como valores de la cultura iranios, traduciendo a través del siriaco las obras de filósofos, médicos, poetas y alquimistas griegos, integran en sus construcciones los estilos arquitectónicos, sasánidas y bizantinos, en su mayor parte de origen persa. Durante el califato omeya de Damasco, los califas abasidas adaptaron en sus palacios estos modelos de palacio-jardín en forma de paridaeza, distribuidos en terrazas, donde predominaban las albercas y fuentes, muchas de estas en forma de animales mitológicos. Este modelo de arquitectura es el que se va a manifestar tanto en los palacios omeyas de Medinat-Azahara como en los palacios nazaríes de Medinat Al-Hambra. 

			Al igual que en las paridaezas persas, en ambas ciudades palaciegas, se dispone de un espacio ajardínado que supera ampliamente el espacio construido, ya que el espacio sagrado del jardín se sitúa en contraposición a la casa-palacio más pequeña, donde se tratan los asuntos del mundo terrenal. Medinat-Alhambra cuenta, además, con el espacio de bosque colindante donde estaba situada la almunia real. En ambas ciudades-jardín, se encuentra la distribución en terrazas descendientes, propia del jardín persa. Esta distribución fue empleada por primera vez en la arquitectura islámica como representación del paraíso coránico en el palacio Bulkuwara de Samarra. Así se pone de manifiesto en las excavaciones llevadas a cabo, en la ciudad de Samarra (Iraq), ciudad que durante breve tiempo sirvió como capital alternativa a Bagdad, en las ruinas de los palacios abasidas de Bulkuwara y el Jawsaq (siglo ix) (69). El palacio de Bulkuwara estaba ordenado en torno a patios-jardín con la estructura de jardín cuatripartito (chahar-bahs), que descendían en terrazas hacía el río. 

			Esta distribución en terrazas la encontramos en Medina-Azahara, desde la terraza más alta, donde estaba situado el salón del trono, que funcionaba como mirador, desde donde se podían contemplar los jardínes y albercas inferiores, entre los que se encontraba el llamado Jardín del Príncipe, distribuido a su vez en distintos niveles, dotado de canales y estanques ordenados simétricamente. En Medinat-Alhambra, la distribución en terrazas descendientes la encontramos en el Generalife, como veremos más adelante al incidir en su significado simbólico. Al igual que en las paridaezas persas, las crónicas hablan (Al-Maqqari) de la existencia en Medina Azahara de dos estanques gigantescos con gran variedad de peces; una sección de jaulas y árboles cubiertos por redes para las aves y una colección de animales exóticos y feroces; así como torres para guardar las palomas, halcones y establos para yeguas y camellos. La presencia de fuentes y estanques frecuentemente adornados con esculturas de animales, convertidos en sutidores, era una tradición muy frecuente en los jardínes persas. A esta tradición responde la fuente de Medina Azahara, descrita por Al-Maqqari (1578-1632) : «[Y] puso sobre ella 12 figuras de oro rojo, con incrustraciones de perlas, que se hicieron en los talleres de Córdoba… habia un león, una gacela, un cocodrilo, un zorro, un águila…y de sus bocas salían agua». A este tipo de fuente hace alusión el poeta Ibn Gabirol (1.021-1.070) en el siguiente poema: «Hay un copioso estanque que asemeja/ al mar de Salomón/ pero no descansa sobre toros/ tal es el ademán de los leones que están sobre el brocal, como si estuvieran rugiendo por la presa/ y como manantiales derraman sus entrañas / vertiendo por sus bocas caudales como ríos» (Ibn Gabirol, trad.1978). Se dice que este poema sirvió de modelo para elaborar tres siglos después la fuente del Patio de los Leones. Estas fuentes aparecerán en diversas versiones, adornando los palacios islámicos medievales, tanto dentro como fuera de España. Similares a estas se describen en los palacios desaparecidos de Almanzor, de Al-Mamun en Toledo, de Al-Mutamid de Sevilla, así como en el palacio Hamadí en Bujía; aunque los islamólogos consideran que el punto culminante de este arte se concentra en la célebre Fuente de los Leones de la Alhambra. Además de estos, hay otros elementos pertenecientes a la tradición persa en el jardín musulman como son las plantas recortadas en formas geométricas, en abundancia los arrayanes, que forman parte tanto de los los situados al exterior como en el interior de los palacios. Sobre cómo se adaptaron la plantación de arrayanes a los palacios nazaríes, ha dejado constancia una crónica de Maqrizi (1364-1442): «[H]abía arrayanes que eran recortados, para formar dibujos geométricos y letras árabes, bajo el cuidado permanente de un jardínero…se plantaron nenúfares rojos, azules y amarillos». Es importante la presencia de palmeras, del naranjo amargo (fruto característico de Persia) y, sobre todo, el ciprés. Al igual que en los jardínes aqueménidas y sasánidas, el ciprés será el árbol por excelencia en los jardínes islámicos. 

			La presencia del ciprés tiene una fuerte carga simbólica, es el árbol sagrado de Irán y uno de los motivos más recurrentes y centrales en la poesía persa clásica. La leyenda habla de un ciprés plantado por Zaratustra, que gracias a su longevidad y a su verdor persistente, es el árbol de la vida, el árbol Tûbâ que, junto con al-Khidr y la fuente de la Vida, evoca la resurrección, la inmortalidad y la eternidad. Al mismo tiempo, el agua es el elemento fundamental en esta compaginación de arquitectura-jardín y es por eso que, normalmente, su presencia suele ocupar el centro. La imagen del agua corriente está asociada al agua de la vida, la fuente caudalosa que otorga la existencia eterna a quien bebe de ella. La presencia del agua brotando de una fuente o serena en una alberca cobra el lugar principal en torno al cual gira la arquitectura. Por tanto, para entender la dimensión mística del jardín como espacio sagrado en oriente, hay que tener en cuenta la presencia del agua en su dimensión mística y simbólica. Desde esta perspectiva, el agua es un elemento fundamental en cuanto otorga el color verde que contiene el jardín-paraíso. 

		

	
		
			CAPÍTULO IX

			EL SIGNIFICADO DEL JARDÍN MUSULMÁN DESDE LA MÍSTICA           DEL PARAÍSO

			Tradicionalmente en las antiguas religiones del Oriente Próximo, el jardín y el valor simbólico del color verde que contiene —color del firmamento espiritual, de donde adquiere su carácter sagrado— ya se encontraba asociado a la vida del más allá, en similitud con los vergeles del paraíso antes del islam. Es el jardín verdeante que alcanza el alma difunta (dên) en el mazdeísmo, el verdor de la tierra Xvarnah en el zoroastrismo o el ascenso del alma (gryw) al paraíso de Luz, en el maniqueísmo. En el simbolismo iniciático de la escatología mazdea, que aparece en el Gran Bundanishn, en el viaje al cielo que realiza el alma difunta (dên) del iniciado, al atravesar el puente Chinvat del más allá, adopta una vida nueva que se le aparece en forma a un jardín floreciente, símbolo del nuevo renacimento. En las creencias del zoroastrismo, tanto la primera realidad como la última bienaventuranza, han sido interpretadas en los términos de un jardín, y el color verde que este contiene es el de la tierra de Xuarnah, la luz de Gloria, donde se refugia Zoroastro (Gabó 2003). Así lo describe Hâfiz en un verso de su Dîwân: «la fe de Zoroastro, en el bello jardín reverdece» (Hâfiz, 1325). De forma similar para los maniqueos, el destino del alma redimida es un radiante y siempre verdeante jardín. Las imágenes en los textos maniqueos de la liberación de la prisión del cuerpo es el ascenso del alma (gryw) al nuevo paraíso, el paraíso eterno de la redención y la unión final con el paraíso de Luz. Posteriormente, el ideal de jardín pasó a formar parte de la mística sufí para represenar el lugar hacia donde se dirige el gnóstico en su peregrinaje iniciático, viaje simbólico hacia el espacio verde imaginal (70). Esta idea aparece en los grandes poetas persas (Nizâmi, Rûmî, Hâfiz) para hablar de la resurrección y de la entrada en el mundo del alma, en el jardín eterno (al Kubrá, al Simnânî). Es en definitiva lo que Nizâmi llama el precioso jardín esmeralda, Rûmî, el verdadero vergel y Hâfiz, el jardín de la visión. 

			Se trata del lugar metafísico, por tanto, sagrado, donde se realiza la autoaniquilación (faná) del cuerpo físico (caros corporalis), que es la prisión oscura del alma vital, para así alcanzar el cuerpo espiritual, es decir, el cuerpo de resurrección, la mutación metafísica o el cuerpo luminoso invisible (caros espiritualis). Antes de brillar con la luz divina, el buscador de Dios debe morir en sí mismo, es lo que los sufíes entienden como la gran guerra (jihad akbar) contra el nafs, un medio para poder lograr la contemplación (mushâda) de Dios, «tal como la gota se diluye en el océano de la Realidad divina» (Ibn Arabí 1240). Después de ganar la lucha contra el yo miserable, por medio de la muerte del pequeño «yo» (mardak), el novicio «deja su carga del pozo de las tinieblas, de su naturaleza física (de barro) y penetra en la vida que no tiene fín, que es el verdor del paraíso» (Rumî 671/1273). 

			El sufismo chiita consideraba sus propias doctrinas como fuente de inspiración del islam, siendo este aceptado como la más importante de las tradiciones del esoterismo musulmán. Los sufíes son antirracionalistas, el verdadero conocimiento religioso se obtiene mediante la experiencia personal, liberándose de cualquier tipo de esclavitud a través de la humildad, y esto desemboca en una unión momentánea con Dios. No obstante, para los teólogos ortodoxos, las consecuencias de esta experiencia mística, así como las interpretaciones propuestas por los sufíes, eran una amenaza dirigida contra las bases mismas de la teología ortodoxa. Por lo que, al ser considerados sospechosos de herejía, los grandes maestros Al-Hallâj y Sorawardî terminaron por ser ejecutados (Mircea Eliade 1982/99). Bajo este prisma, nos vamos a introducir en el universo de arquitectura simbólica que representa el jardín, donde confluye la relación mística entre la creación divina y la promesa del paraíso, en la que el color verde que contiene el jardín adquiere una fuerte simbología. En el imaginario de las culturas y religiones de oriente, el color verde significaba la piedad, la fuerza germinadora que hay en la naturaleza, el crecimiento, esperanza y futuro; por esta razón, la luz verde que contiene el jardín es la alegría interior oculta y está asociada a la resurrección. Por tanto, era una tradición considerar dicho color como atributo de los que vivían en el nivel espiritual más elevado, zabzpûsh (‘el que porta el verde’), ángeles, profetas, o Al-khidr (el guía de los místicos). Al ser el color del paraíso reflejado sobre la tierra, se convierte en el color místico por excelencia, litúrgico y espiritual. Se asocia en el sufismo a las visiones y profecías relacionadas con la experiencia iniciática y simbólica de la contemplación; a las luces coloreadas, vistas en la transmutación y el éxtasis, por lo que tendrá predominio sobre los demás colores que aparecen en el arte y la decoración. 

			Aparece en diversas tonalidades mezclado con el azul (Ar-Khudra), el del cielo (al-khdrâ) o del azul-verde (akhdar). En el shiísmo originario, la luz verde es una metonimia para designar el color del alma universal (al-nafs al-kulliyya), el alma cósmica, el principio de todas las almas, con este significado aparecerá en la obra de Ibn Al-‘Arabî (638/1240). Al mismo tiempo, esta luz es la fuerza radiante de la luz original que se propaga a través de la escala de los colores, que simbolizan los cinco centros de la psicofisiología sutil. En la escala de la percepción mística, en los cinco sentidos por los que pasa el gnóstico para descubrir los atributos divinos, la luz verde va unida al último y más elevado, el centro sutil más oculto (latîfa akhfà). Rûmî asocia el color verde del jardín con los «hombres de corazón», santuario interior de la percepción mística de los cinco sentidos espirituales o facultades del alma, que se nutren en el prado verde de la realidad. 

			Nos encontramos con todo un universo simbólico, desarrollado en torno al jardín y el color verde que contine, como reflejo sobre la tierra, de la naturaleza perfecta y eterna del paraíso, así como de los santos y los ángeles que lo habitan, bañados por una luz verde resplandeciente que todo lo cubre. En la mística sufí, el verde es el color que visten los elegidos, los místicos, los hombres de luz capaces de salir del pozo de las tinieblas, los que se liberan de la carga de la impureza del cuerpo carnal; es decir, los hombres espirituales que alcanzan la verdadera vida, la del otro mundo; los que alcanzan la fuente de la Vida en los océanos de la luz verdadera, la luz espiritual. Dicho color está asociado a la figura de al-Khidr (llamado ‘el que verdece’) porque su sabiduría hace reverdecer la tierra de las almas (‘Abd al Karîm al Jîlî) y porque la hierba vuelve a brotar bajo sus pies. En los tratados del sufismo, Khidr y akhdar poseen la misma raíz léxica árabe, kh-d-r (‘ser verde’). Akhdar (‘azul-verde’) es un color que varía del azul al verde, de ahí el nombre del cielo al-Khadrâ. Khidr simboliza en la tradición turca la vegetación renaciente de la primavera. 

			Al-Kadir es el guía iniciático verdeante, se cree que, cuando este personaje se manifiesta sobre la tierra, la hierba seca reverdece a su paso y va dejando una huella de luz verde, en las manos que toca aporta abundancia, felicidad y fertilidad. La figura de Khidr o Khadir en el sufismo es el maestro espiritual invisible que habla desde el corazón, el órgano por excelencia de la revelación. Tomar a Khadir como guía espiritual conduce a cada uno hacia su propia teofanía para alcanzar el conocimiento místico y experimentar la libertad interior suprema. El que sale ganador en esta batalla espiritual se concreta en la figura de Al Khadir. Es el filius philosophorum, regenerado, despertado a una vida nueva, por su inmersión en el agua de la vida, el aqua permanens. 

			El verdor que contiene el jardín es la vida que no tiene fín, símbolo del Eden eterno y de la existencia divina sobre la tierra. Con este significado, aparece en la poesía de ‘Unsurî (siglo xi), en referencia al verdor del paisaje y al azul-verde del cielo (âsmân). También en la obra de los maestros —Kubrawî, como al-kubrâ y al-Simnânî—, es el signo de la vida del corazón (fa-law al-kunbrâ, ‘alâmat hayât al-qalb y al-Simnânî), es el color del estado del alma pacificada (al-nafs almutma’inna). Color que toman en el alma, las luces (lawami) de la bondad (lutf) y la promesa (wa’d) divina (al-Jurjânî), color de la perfección absoluta (Irâqî) y de la resurrección (al-Tirmidhî); es la luz esmeralda del prado, donde brota la fuente de la Vida eterna. es el más bello de los colores. 

			El jardín en la poesía sufí simboliza el lugar donde se producen las teofanías de la transformación mística, que son presenciadas desde la conciencia interior. Lugar hacia donde se dirige el alma después de trascender las etapas, en su viaje espiritual, donde finalmente se produce la unión entre el alma y la inteligencia divina. Esta imagen de la llegada del alma al jardín del paraíso a la tierra de Malakut o al vergel en primavera es muy frecuente en la poesía mística persa y está representada en diversas miniaturas que ilustran las obras de los poetas sufíes, donde el color azul-verde del cielo espiritual (âsmán-i-rûhánî) aparece como símbolo del ascetismo (71). En estos poemas, el intelecto (‘agl), hecho de luz, se compara con la primavera cuando la tierra vuelve a resultar nutritiva y al revestirse de un manto verde trae de nuevo la esperanza. La primavera es el mensajero del paraíso cuando los vestidos de verde (sabzpûsh) —las huríes y los ángeles— llegan del patio azul del cielo para permanecer entre los hombres con el fin de recordarles la belleza espiritual eterna. Para los poetas sufíes, el hábito de los santos (Abdâl) proviene de esta primavera espiritual: [Q]ue cose tan bellas ropas de brocado verde y las trae, de la tienda de lo invisible […]. Si deseas ver la resurrección, ven al jardín que te mostrará el verdor, de lo que está muerto bajo la tierra. […] allí crece un jardín verdeante en el corazón y el alma. El recorrido por los jardínes nos enseña a admirar la obra de la radiante primavera, pues el espíritu tiene necesidad de la materia, para hacerse visible, así en primavera cada hoja y cada árbol verde, se convierten en mensajeros procedentes de la no-existencia, (‘adam) y hablan con su fresca lengua verde del poder creador de Dios.

			En la obra de Rûmî (672/1273), el crecimiento espiritual, el reverdecer del amante, está simbolizado por el verde de los árboles, en el jardín del amor, frente al color amarillo, que representa la palidez del peregrino, que no ha progresado en la senda. El corazón del místico como el guía, Khidr, reverdece a cada instante vierte el agua de las lágrimas como un río sobre tu palido rostro: / estas lágrimas hacen surgir el verdor sobre tu corazón y alma devastados / la mañana levanta su velo: Este es el día de la eternidad. El fresco verdor aporta el aroma del más allá, es el indicio de la liberación del alma carnal y la señal de la progresión, de la escala espiritual hacia el Amado: [L]a aflicción dispersa las hojas amarillentas, del ramo del corazón, con el fín de que una nueva delicia, pueda llegar del más allá. Es el inicio de la iluminación que experimenta el místico por la luz que le permite ver el mundo invisible: Un jardín del cual este cielo, no es más que una sola hoja […] / Dirige al pasto tus sentidos / hazlos pacer en el pasto (del que habla la palabra). Es el que ha hecho brotar los pastos, con el fin de que ellos puedan nutrirse de jacintos, y puedan llegar a los jardínes verdes de la Realidad. 

			Al mismo tiempo, el viaje espiritual de las almas hacia el jardín del paraíso queda simbolizado en las obras de los poetas sufíes por la presencia de un pájaro verde que suele ser con frecuencia el pavo real, ya que, debido a su deslumbrante belleza, se asocia a la primavera del paraíso. Este se compara a menudo con las mejillas del amado: verdes son las mejillas del amado, radiantes y llenas de color como el pavo real. Se habla del pájaro verde del paraíso que permite al compañero del evento recorrer el jardín del Misterio. Así aparece en la antropología mística, de ‘Alâ’ al-Dawla al-Simnânî (736/1336), en un bello tratado persa sobre sufismo, donde se menciona a este pájaro como símbolo del recorrido que hace el espíritu visionario desde la muerte iniciática (fanâ) hacia la resurrección menor (al-qyâmat al-sughrá). Al recorrer el jardín del Misterio, el cuerpo espiritual adquirió la forma de un pájaro verde del paraíso. Las almas de los mártires volaron al paraíso en forma de aves verdes: ciertamente los espíritus de los creyentes son pájaros verdes, que se posan en los árboles del paraíso. El vuelo del ave, símbolo del viaje espiritual del alma, aparece frecuentemente en la litúrgia islámica. El nombre del pájaro verde, Simurgh, está asociado con el alma de los que habitan en el paraíso y se da a un cierto número de ángeles y santos, así el ángel Gabriel tiene dos alas verdes. En el hadîth qudsî nº 27, el espíritu visionario, que se adquirió por medio del cuerpo espiritual, está simbolizado por el Simurgh. 

			Masruq dijo: le preguntamos a Abdullah Ibn Màs’ud por esta aiat: “No deis por muertos a los que han sido muertos en el camino de Allah, sino que están vivos y reciben provisión junto a su Señor”, dijo (Abdullah Ibn Más’ud). Nosotros le preguntamos el significado de esta aiat, quien dijo: Sus almas se encuentran dentro de pajaros verdes, al lado de candiles, suspendidos del Trono Divino, que vagan libremente por el paraiso, hasta que deseen volver a los Candiles. Mirandolos su Señor les dirá: ¿A caso deseasis algo mas? Ellos dirán: ¿Qué más podríamos desear?, siendo que vagamos libremente por el paraíso, cuando así lo queremos. (Hadîth qudsî nº 27. S.VII). 

			Desde este punto de vista, desde la alquimia espiritual en la que nos hemos situado, considerando el jardín musulmán como la aquitectura simbólica, que hace del verde, el color del paraíso reflejado sobre la tierra, se podría afirmar que tanto Medinat-Azahara como Medinat-Alhambra, donde está representado el arquetipo de ciudad-jardín-arquitectura, nos introduce en un nuevo horizonte de sentido. Ambas ciudades-paraíso responderían a la simbología mística de las ciudades esmeralda o ciudad de los sentidos, estudiadas por el islamólogo francés, Henry Corbin (1903-1978), presente en la obra de los grandes visionarios iraníes de la tradición shií, para los que espacio verde imaginal simboliza el lugar de encuentro entre el universo material y la topografía visionaria; el istmo (barzakh) entre lo material y lo espiritual, entre lo sensible y lo inteligible puro, que Corbin encontró representado en el el oasis de Isfahân, ciudad emblemática que tipifica Hûrqalyâ, la más elevada de las ciudades míticas, ciudades esmeralda. 

			El cuerpo espiritual no se crea con los elementos de la tierra terrenal, sino con los elementos de las ciudades de esmeralda, lugar donde el viaje espiritual y físico se confunden «como el azul de las cúpulas, de las mezquitas de Isfahân, se confunde con el azul del cielo» (Corbin 1903). La tierra de las ciudades esmeralda, la tierra mística de Hurqalya, es la tierra de las visiones teofánicas. Es el lugar real de todos los acontecimientos psico-espirituales (visiones, acciones, carismas, contradicciones con las leyes físicas del espacio y el tiempo), se trata de la tierra de resurrección o el octavo clima o clima del alma. Henry Corbin —de su estudio sobre la mística de los poetas persas— concluye con la idea de que el despertar a la conciencia del Hurqalya preludia un nuevo modo de relación del alma con la dimensión material, con todo lo que es corporal y espacial, relación que no puede ser la existente entre continente y contenido. Concluye que, para los poetas sufíes, el modo de visión de la tierra es el mismo modo de la visión del alma en la que ella se percibe a sí misma. Es el significado de las palabras del gran teósofo Ibn Arabi (1240): «[C]uando el místico contempla este universo, se contempla a sí mismo (contempla su nafs, su alma)». Para penetrar en las ciudades esmeralda, que alberga el más allá, el peregrino místico debe haber superado las evidencias físicas y las normas ordinarias, debe haberse enfrentado a las pruebas que simboliza el largo camino por las tinieblas a través de las largas distancias que se interpone entre la tierra y las ciudades esmeralda. Se trata del mundus imaginalis, mundo intermedio que está en el centro entre el mundo de las puras esencias inteligibles y el universo sensible. Este mundo intermedio, dice Corbin (1903), nunca se debe confundir con lo imaginario, tal y como se conoce normalmente. Sobre él no han dejado de meditar, sobre todo en el Irán islámico, además de los maestros sufíes, los adeptos de la filosofía de Sorawardi de la luz y los de la gnosis chiita. 

			Este octavo clima o tierra de las ciudades esmeralda es ese mundo en estado sutil, integrado por multitud de niveles y en el que no se penetra con los órganos de los sentidos, ya que este mundo intermedio solo es accesible a la imaginación activa, que es a la vez la instauradora de su propio universo y transmutadora de los datos sensibles en símbolos. Se trata de introducir una nueva noción de tiempo histórico en cuanto se instaura una nueva concepción de la escatología, donde la historia que se ve en Hurqalya es una historia imaginal. Por lo que conocer en el mundo del alma supone una inversión de la realidad, en cuanto que la realidad de los acontecimientos físicos son manifestaciones especificas de la realidad visionaria del alma. Al contrario que la idea de historia tradicional, no se trata de acontecimientos que denominamos hechos; sino visiones. 

			Así podríamos decir que la tierra mística del Hurqalya, representa el fenómeno de la tierra en un estado de liberación, es decir liberada de la apariencia empírica, que se muestra a los sentidos y es por el contrario, una aparición real impuesta tan solo, por la imaginación trascendente. Allí todas las realidades existen en estado de formas imaginales, y estas imágenes son a priori o arquetipicas, es decir que son a su vez como pre-meditantes, en la meditación del alma, cuyo propio mundo ellas constituyen, ya que como son ese mismo mundo, es decir, la actividad propia de esta alma, “dan la medida” de esta alma, expresan su estructura y energía. (Corbin, 1976/2006, Cuerpo espiritual y Tierra Celeste. p. 77).

			Paradójicamente, nos encontramos con que la imagen de la Alhambra, vista desde el cielo, se asemeja a una nave que viaja a la deriva sobre la superficie de un gran océano. Imagen que se podría asociar a la idea espiritual del viaje interior hacia la isla verde (al-jazìra al-khadrà’) de la fe shîí. Viaje interior que, en el imaginario de la poesía persa, aparece simbolizado por un movimiento que va de jardín en jardín. Al mismo tiempo que es viaje inmóvil, sin salir de uno mismo, o el viaje a través de los cielos, cada vez más sutiles, más verdes de los grandes maestros, Kubrawíes al-Kubrà y al-Simnânî, tipificado por la visio smaragdina, o bien la travesía del mar verde (al-bhar al-akhdar) que, según Ibn Arabi, simboliza el conocimiento de la realidad esencial (‘ilm al-haqîqa), que constituye el indicio del resplandor de la vida eterna. Viaje espiritual, itinerarium indeum, el viaje sin fin que el homo aviator (el sàlik) realiza a través del mundo imaginal hacia su patria interior. Desde la ciudad de la desolación se avista el «mar verde del firmamento, la orilla de la nostalgia infinita ». Ibn al Arabí (638 /1240), en una secuencia visionaria en la que contempla la divinidad, asociada a un mar verde, ve la mano divina desplegar el mar verde (al bahr al akhdar), que simboliza el conocimiento absoluto u omnisciencia (al-‘ilm al muttaq), en la que se sumerge el místico. En su obra titulada El desvelamiento de los efectos de los viajes (original, Kitab al-Isfar ‘an natá ‘iy al-asfaár), donde trata el tema del viaje como categoría metafísica en la literatura sufí, desarrrolla la idea del triple viaje del alma, el que se emprende desde Dios, hacia Dios y en Dios con el fin de indicar a cada lector el tipo de viaje que le conviene realizar. 

			Con todo lo expuesto se trataría de poner de manifiesto como hay en la arquitectura de Medinat Alhambra, una serie de elementos de gran valor simbólico para dilucidar el significado místico que representan, considerado el jardín como tierra del más allá prometida a los creyentes. Imagen idílica del paraíso que se hace presente en la evocación poética y que recoge Al-Maqqarí (1578-1632) de un jardín cordobés, que describe el poeta Sayyid Ali Hamadani (1261-1336), que podría estar perfectamente ubicado en Medinat-Azahara, muy similar a los que forman parte de Medinat-Alhambra. 

			Este jardín es uno de los lugares más maravillosos, bellos y perfectos. Su patio de mármol blanco puro; lo recoge un arroyo, que parece una culebra serpenteante y hay una alberca, en la que desembocan la aguas que corren. El techo de su pabellón, sus paredes y muros están decorados con oro y lapislázuli. El jardín tiene hileras de plantas simétricamente alineadas, y sus flores sonríen en sus capullos. El sol no puede ver su humeda tierra, la brisa esparce sus perfumes en efluvios, dia y noche, como si estuviese formado con las miradas de los enamorados, o se hubiese desprendido de las páginas de la juventud (Sayyid Ali Hamadani 1261-1336),

		

	
		
		

	
		
			EL UNIVERSO SIMBÓLICO DEL AGUA     EN EL JARDÍN-PARAÍSO

			El agua es sin duda, junto a la luz y el color, el elemento más importante en cuanto a la riqueza de su significado simbólico, formando parte del jardín-paraíso. Esta amplitud de significado del agua ya existía en gran parte desarrollada en la teogonía iraní, asociada a la fertilidad del jardín y al mundo de la feminidad, identificado con el ángel de la tierra celeste. En el mazdeísmo tenía una especial relevancia, representada en la cosmogonía zoroastra, por la diosa Ardvi Sura Anahita. El propio Ohrmazd celebró liturgias en Eran-Vëj en su honor. Ardí Sura Anhahita, la excelsa, la soberana, la Inmaculada, el Angel-diosa de las Aguas Celestes, para pedir que zaratustra, se entregara a el y fuera su profeta fiel. Es el arcángel femenino de una tierra superceleste que supone el paraíso, más allá del paraíso. El Yasht V, del Avesta, está dedicado a la diosa del agua, Ardví Sura Anhahita, y describe sus hierofanías con unos rasgos tan precisamente dibujados que ha facilitado la representación de imágenes y esculturas de la diosa. La elevada soberana Inmaculada, llevada por cuatro caballos blancos… tiene forma de una hermosa joven, muy alta y de talle esbelto, con la cintura ceñida por la parte superior, pura, noble y de ilustre linaje, replandeciente… lleva en la cabeza una diadema de oro, con cien estrellas y ocho rayos… lleva trajes con piel de castor… su cinturón es de oro cubierto de plata. En este paraíso, que supone el jardín, aparece la fuente paradisíaca del agua de la vida. En sus orillas, crecen plantas y árboles maravillosos, sobre todos ellos el haoma blanco (el árbol Gaokarena). El que come de su fruto se vuelve inmortal. Por ello, en el momento de la transfiguración final, este será la bebida de la inmortalidad. Junto al haoma blanco, crece el árbol de todos los remedios «en el que están depositadas las semillas de todas las plantas. Es el árbol en el que vive el pájaro, Simurg, que desempeña un importante papel en los poemas místicos de los poetas persas. Por tanto, nos introducimos a profundizar sobre lo que significa la presencia del agua en el jardín en oriente. Símbolo de Anhahita, hermana y colaboradora de Spenta Armaiti, en ella se encuentra representanda la feminidad. Aunque en un sentido que está más allá y por encima de la diferenciación sexual, ya que se trata de una energía, de una cualidad en cuanto intrumento y causa de creación. Esencia por la que pasa a ser símbolo del alma. 

			El agua representa el carácter femenino del arcángel de una tierra superceleste que, en la gnosis shiita asume, el rango de mayor privilegio, que es la Sofia divina, que es Fátima como alma-Fátima-creador, en un sentido que se puede traducir como ‘la humanidad en femenino’ y como condición de la humanidad terrenal, ya que todas las criaturas vivas han sido dotadas de alma. Así, la presencia del agua en el jardín introduce un universo de simbología mística, asociado al mundo del alma. A este se refiere Henry Corbin diciendo que tiene sus propias coordenadas espacio-temporales. Se trata de una serie de símbolos que convergen hacia el paraíso del norte, la tierra de luz, tierra de las almas. La diosa del agua, Ardí Sura Anhahita, aparece en el mazdeísmo como hermana de Spenta Armaiti-Sofía, hija de Ohrmaz, dios de la pura luz, cuyo nombre significa ‘señor de la sabiduría’. Spandarmat-Sofia es la ‘dueña de la morada’ y es la morada misma como árcangel femenino de la Tierra, que es tierra de luz (sofianidad, sabiduría). Esta divinidad femenina, junto al resto de sus hermanas, constituyen el esquema de conjunto de la cosmogonía mazdeista, el cual articula uno de sus rasgos más importantes, que es la relación entre el pléroma celeste de luz con la feminidad. La importancia de la feminidad en dicha cosmogonía ha llevado a hablar de una sociedad donde predominaría el matriarcado. A ello hace mención Henry Corbin cuando habla de la sofianidad o santidad del saber, relacionados con la femininidad que está presente en los antiguos textos mazdeistas.

			La realización del ser humano, en la antigua mentalidad irania, consistía en ser investido con la spandarmatikih, es decir, la sofianidad de Spenta Armaiti-Sofía. Esta palabra designa un determinado modo de ser, el mismo que se le propuso al fiel Zoroastro, el cual debía hacerse verdadero mediante la investidura en una doble enseñanza, relativa al arcángel femenino de la Tierra. La aceptación de esta naturaleza implicaba la interiorización del renacimiento al Estado celeste. La iconografía mental que se desarrollaba al respecto en el ritual es, de una parte, Spy (hijo de Spenta Armaiti) y, por otra, Spenta Armaiti es la «madre» de Daena-Anima. La relación «maternal» de Spenta Armaiti respecto al ser humano culmina en una simbiosis de reciprocidad, que permite decir, al mismo tiempo, que Daena es engrandrada en él o decir que él mismo es engendrado en Daena. Esto equivalía a asumir la sofianidad de Spenta Armaiti como Sofía del mazdeísmo. Se trata de un pensamiento donde se interiorizan una serie de potencias arcangélicas femeninas, una forma de iconografía mental en la geografía visionaria que forma parte del jardín. Son los tres arcángeles femeninos: Jurdat, el arcángel de la naturaleza acuática; Amertat, el arcángel de la naturaleza vegetal, y Ashí Vanuhi, el pensamiento perfecto, pensamiento de quietud y de dulzura, imaginación mediadora y meditación silenciosa. 

			El arcángel Spenta Armaiti tenía como antagonista al archidemonio Taromati (pensamiento irregular, violencia, tumulto, opresión). Un ser humano no tiene poder para destruir su idea celeste, pero en sus manos está traicionarla, alejarse de ella. Al contrario, sería no tener ya frente a él a la entrada del puente Cinvat más que una caricatura odiosa y demoniaca de su «yo», abandonado sin réplica celeste. Por el contrario, asumir la sofianidad significaba para el ser humano acceder a partir de entonces a la tierra celeste, al mundo del Hurqalya, mundo de la corporeidad celeste de los cuerpos sutiles de luz, propio del Shiismo. Esta acción sitúa al hombre en Eran-vej, in medio mundi, donde se comunican los seres celestiales y los terrenales. La visión de Eran-vej anuncia la aurora ascendiendo por el puente Cinvat y es por esto, por lo que la tradición pahlevi reconoce a Ashi Vanuhi como hermana de Daena-Sofía, como espíritu de la sabiduría, que guía los seres de luz hacia la perfecta existencia paradisíaca y como colaboradora de Spenta Armaiti, que es nuestra morada. 

			Ashí Vanuhi es la que irradia el Xvarnah, la luz de gloria, pero su persistencia, es decir, la irradiación perdurable concebida visionariamente es ahora ese otro ángel femenino, que se conoce con el nombre de Arshtát (angel de la rectitud). Simboliza la imago gloriae que refleja al alma, la imagen de una tierra transfigurada de acuerdo con la imagen del alma, que la transfigura. Para comprender la dramatugia mental que domina la figura del ángel Arshtat, se debe tener en cuenta el capítulo del Yast XIX, donde se glorifica a las criaturas que vendrán del mundo de luz y que cambiaran la existencia terrenal, renovada en una existencia que tendrá la naturaleza del fuego victorioso, cuyo resplandor otorgado a los seres recibe el nombre personal del ángel Arshtat. Este nuevo modo de ser, que adquiere el ser humano cuando alcanza la tierra de luz, está representado en los ángeles femeninos del Avesta. 

			La forma sofiánica de la piedad mazdeista, respecto al ángel de la tierra, tiende pues finalmente a hacer aflorar a la conciencia, esa forma imaginal que constituye la presencia de lo femenino en el mundo, quedando abolida la dualidad esencial que existe entre dos seres de luz. En la energía vital del ser humano hay un pensamiento: «allí mora Spentia Armaiti», lo que significa al mismo tiempo, «allí mora Ashi Vanuhi», el ángel femenino, hermana de Daena, «allí mora Daena» (pensamiento, palabra, acción). En el Yasht XVI dedicado a Daena, hija de Spenta Armaiti-Sofía, se considera una potencia capaz de tomar cuerpo y de vivificar, que sirve como soporte para la meditación, que es el proceso de meditación sofiánica, que aparece como inseparable de la escatología al considerarla esencial para preparar el nacimiento del alma, del ser humano terrenal hacia su yo celeste. 

			Se trata de una serie de símbolos que convergen hacia el paraíso del norte, la tierra de luz, tierra de las almas. A diferencia de una evolución lineal, horizontal y unidimensional de la historia tradicional, este es un mundo en el que el sentido del hombre es concebido a través de la dimensión polar, ya que es en el norte cósmico donde está situado el paraíso de Yima, el Var que conservará la semilla de los cuerpos de resurrección. Es la región septentrional, la tierra de las almas, donde [e]l pasado no estaría detrás de nosotros, sino “a nuestros pies”. Un sentido espacial que significa esencialmente ver al hombre y su mundo en una dirección vertical. Esto es donde está el oriente-origen, que le orienta y dirige su retorno y su ascenso, lo que significa, a su vez, el polo celeste, el norte cósmico, la roca esmeralda en la cima de la montaña cósmica del Qaf, allí donde comienza el mundo de Hurqalya. Se trata del mundo del alma, que constituye el octavo clima, que los antiguos sabios iraníes situaban fuera del mundo sensible, extendiéndose en un espacio que carece de las formas, dimensiones y extensión del mundo habitual, ya que las del alma son dimensiones simbólicas e imaginables. En este mundo no se penetra a través de los órganos de la percepción sensible, sino a través de la fuente de la Vida, el centro psico-cósmico. No se trata de una mezcla con las cosas materiales, temporales y accidentales, sino que el mundo del alma proyecta su imagen a través de la realidad, del mismo modo que el mundo de la realidad material se refleja en el agua de una alberca. Lo que vemos en el mundo físico no es más que un reflejo del mundo del alma, por ello, ver las cosas en Hurqalya significa descubrir el sentido verdadero y oculto, la historia espiritual que se trasluce bajo el relato de los acontecimientos externos. 

			La importancia del agua y su valor simbolico en el universo místico del jardín, aparecerá en la obra de los poetas del sufismo. Es la acogida húmeda de un oasis, donde la unión nupcial de agua y verdura se convierte en símbolo de toda vida y de toda resurrección. Agua y verdor son las dos fuentes, en las que bebe este hijo del desierto y es con una mirada clara como el agua, y verde como las tierras sagradas de la imaginación. Según una tradición profética, hay tres cosas que reconfortan la mirada espiritual (nazar): el verdor, un rostro bello y el agua corriente. En la poesía mística persa, el agua es símbolo del renacer en la otra vida. ¡[O]jalá las nubes del alba, mantengan verde tu tumba con inagotables lluvias! La fuente, se halla a la sombra del árbol Tubá, el árbol es de rubíes y sus ramas de esmeralda. Contempla el jardín del corazón verde, húmedo y fresco/ el perfume es tu guía y te conduce en tu camino: él te llevará al Edén y a la fuente paradisiaca del Kawthar: fuente o río de abundancia del paraíso. En consecuencia, la fuente simboliza la fuente de las luces divinas o el prado verde del mundo espiritual. El agua es el lugar simbólico donde se desarrollan las posibilidades intelectuales (al-‘aql) del corazón; se complementa con el aceite (al-zayt), que aparece mencionado en el Corán, como la ciencia (al-‘ilm) propia del corazón y constituye el espirirtu (al-rûn) de la luz. Así la imagen del agua corriente fluyendo de la fuente, al igual que el pájaro Sirmug, estaría asociada a este viaje espiritual de las almas hacia la montaña verde, el monte Qâf o viaje hacia la cumbre del crecimiento espiritual. [V]ierte el agua de las lágrimas como un río sobre tu palido rostro: /estas lágrimas hacen surgir el verdor sobre tu corazón y alma devastados / la mañana levanta su velo: Este es el día de la eternidad. Se trata del agua divina que fecunda los corazones, al igual que ella irriga los jardínes del paraíso: “¡Sumergete en el mar verde! …las contemplaciones de los santos Misterios y las Ascensiones de las Luces Divinas» (Ibn Arabí, 1240). 

			Al-Hakîm al-Tirmidhî (318/930), místico de Khurâsân, confirma la existencia de un vínculo directo entre la iniciación espiritual con el verdor y el acceso a la fuente de la Vida: Al-Khadir adelantándose con verdor, descubre la fuente bebe de su agua y se vuelve inmortal». Al-Khadir es el inmortal iniciador de los santos, es el maestro del verdor y el origen del verdor, es la luz de la majestad. Esta identificación se encuentra en la obra de Shihâb al-Dîn Yahaya Suhrawardî (587/1191) al final de la «Epístola del arcángel púrpura». El peregrino místico que se inquieta por saber cómo atravesará la montaña psicocósmica de Qâf y luego la región de las tinieblas, con el fin de llegar a la fuente, el ángel reponde: [S]i eres Khidr, también tú puedes franquear sin dificultad la montaña del Qâf. En otra de sus obras Mantiq al–Tayr, ‘Attâr yal dice que cuando Khidr alcanzó la Fuente de la Vida, allí se bañó y fue así como se tornó inmortal, mientras su manto se coloreaba de verde. 

			El gran poeta místico Jalâl al-Dîn Rûmî (672/1273) expresa la renovación del alma en relación a la fuente de la vida: «[C]ada planta que se gira, hacia el espíritu, bebe como Khidr de la Fuente de la vida. De nuevo, cuando el espíritu animal se gira hacia el bienamado, deja su carga y penetra en la vida que no tiene fin» (Al-Dîn Rûmî, 1273). También afirma: [O]ra soy al-Khidr y ora verde (akhdar).

			Al-Khadir habita en una isla invisible o sobre una estera verde (tinfisa) en el corazón del mar. Tal como afirma el poeta persa Mahmûd Shabistarî (ob. 1339-40), en su bello tratado místico, titulado La Rosaleda del Misterio: [B]usca como Khidr, en la morada del no-signo /bebe como su vello, del agua de la inmortalidad […]. En el país de las tinieblas, brota la fuente de la vida, la fuente de la inmortalidad (Kiyânî) […] has de saber que el corazón es, el trono de Dios sobre el agua. 

			Encontramos que, a partir del siglo ix y durante el siglo x, en la obra literaria de los místicos del sufismo, se desarrolla una metáfora que asocia la naturaleza del agua con la mística del corazón (galbil) y la sabiduría divina. El agua, al ser incolora, adopta cualquier color que tenga su recipiente, también se adapta a la forma de este sin perder nada de su esencia. En palabras de Al-Bistâmî, (261/875): «Al igual ocurre con la sabiduría divina, que toma el color y se adapta a la forma del corazón del místico, sin perder nada de su esencia» (Al-Bistâmî, 804-874). El célebre místico sufí Abûl-l-Qâsim al-Junay de Bagdad (797/910), a propósito de la gnosis y del gnóstico, afirma: «El color del agua es el color del vaso que la contiene» (Al-Junay de Bagdad, 797/910). De la misma manera, la sabiduría contenida en el espíritu divino o la realidad divina crea ella misma los recipientes que piensa llenar. Se establece una relación de identidad entre recipiente que es el corazón y el contenido que es cada forma determinada de creencia. A partir de esta idea, la imagen del agua en adaptación a su recipiente sirvió a los poetas sufíes de los siglos posteriores para ilustrar la relación entre el corazón con la inteligencia divina y el conocimiento intuitivo de Dios. Ibn Arabi (638 /1.240) recogiendo esta tradición, también hace mención en su obra a la metáfora de «el color del agua es el color de su recipiente» y desarrolla el mismo tema, ampliando su significado. 

			Cuando a Al-Junayd le preguntaron acerca del conocimiento (ma’rifa) y del conocedor (‘ârif) respondió: «El agua toma, el color de su copa». Al-Junayd dijo esto para hacerte saber, que nunca puedes Juzgar tu objeto de conocimiento excepto por ti mismo, puesto que nada puedes conocer, sino por ti mismo. El agua se manifiesta ella misma, en las formas de todas las copas, según sus colores, pero no queda delimitada en su esencia. Así también son las autorrevelaciones, en el interior del locus divino de la manifestación, donde quiera que estas puedan ser […]. Dado que hay tantas copas, como bebedores en el estanque, que se encuentra en la morada del más allá y puesto que el agua, toma la forma de la copa, tanto de su figura como de su color, nosotros sabermos ciertamente que el conocimiento de Dios, adopta la medida de vuestra visión, de vuestra preparación y de lo que sois vosotros mismos: No hay dos personas que coincidan en un único conocimiento de Dios, en todos los sentidos […]. La luz no tiene un color distintivo propio, sino que adquiere su color como el agua, del cristal donde esté. El agua no tiene forma que la limite o la encierre, excepto el recipiente que la contiene, y mi dolencia consiste en ese límite. Si hubiera comprendido el sentido de lo que dijera Al-Junayd: «el color del agua es el color de su recipiente», admitiría a todo creyente, su creencia personal, reconociendo a Allâh, en toda imagen y toda fe (Ibn Arabí, 1240). 

			En el mismo sentido, continúa hablando Ibn Arabí de la relación de la fe del místico hasta alcanzar el estado de hâl, el estado más perfecto, en el que se alcanza la identificación con la realidad divina. Al igual que el agua y la luz, sin forma predeterminada, es la realidad divina. El místico escribió: 

			[L]a Realidad Divina, omnipresente, que ninguna cualidad puede definir el carácter particular, de un estado espiritual, sólo puede atribuirse a la predisposición o preparación (isti ‘dâd) del corazón, es decir a la receptividad esencial e íntima del alma […]. Pero puesto que un hâl es un don divino de naturaleza efímera, algo que llega al corazón del siervo, sin esfuerzo ni invitación, puede tomar muchas formas y colores, y sus variedades son difícilmente enumerables, situados frente a la Realidad divina, omnipresente y por lo mismo indefinible, el carácter particular de un estado evolutivo, sólo puede atribuirse a la predisposición del corazón, a la receptividad fundamental e íntima del alma (Ibn Arabí, 1240).

		

	
		
			CAPÍTULO X

			LA MÍSTICA DEL JARDÍN REPRESENTADA EN LA ARQUITECTURA DE MEDINAT AL-HAMBRA

			Encontramos en la construcción de Medinat-Alhambra, al igual que en la ciudad-jardín de Medinat-Zahara, una serie de elementos del universo místico, que lleva implícitos el jardín en la poesía sufí y de sus antecedentes, que formaron parte de la litúrgia zoroastra del antiguo Irán. La imagen de Medinat-Alhambra vista desde el cielo nos permite ver en el interior de sus murallas hasta siete palacios: la residencia de verano, el palacio del visir, la necrópolis real, mezquitas privadas y públicas, tiendas, talleres, cuarteles, viviendas de una población (perteneciente a las más diversas categorías), toda clase de oficinas, una ceca, baños y una amplia extensión de jardín. Se correspondería con el modelo de ciudad-jardín que tiene su origen en la litúrgia zoroastra, donde se narra que un día el bello Yima, resplandeciente de belleza, el mejor de los mortales, recibió la orden, en Eran-Vej, de construir un recinto: 

			[E]l Var, donde se reunió la élite de todos los seres, los más hermosos, los que poseían más dones, para protegerlos del invierno mortal, desencadenado por las Potencias demoníacas, y pudieran repoblar un día, el mundo transfigurado. El Var de Yima, consta como si de una ciudad se tratara; de casas, recintos y murallas. Tiene puertas, ventanas luminosas, de cuyo interior emana la luz, ya que está iluminado, a la vez por luces increadas y por luces creadas. Solo una vez al año, se ven ocultarse y volver a salir las estrellas, la luna y el sol, y por esta razón, un año no parece más que un día. Cada cuarenta años, de cada pareja nace otra pareja, varón y mujer. Y todos ellos viven la más hermosa de las vidas en el Var permanente de Yima (Vendidad 2.21. Avesta, 1500-1000 a.c). 

			Se trataría de retomar el vuelo hacia los orígenes de la mitología persa para entrar en el universo del sufismo, en sus diferentes aspectos, tanto en lo referente a la experiencia espiritual como los relacionados con la teosofía especulativa, que tiene sus raíces en el esoterismo shiita. Por tanto, volamos sobre un espacio-tiempo que está fuera del mundo físico, porque este paraíso no está sometido al sistema de coordenadas ordinario, sino que es una forma imaginal, una imagen arquetipo, una geografía visionaria, que se presenta mediante acontecimientos espirituales. Se trata de salir del tiempo homogéneo, de la cronología habitual, para entrar en el tiempo cualitativo que es la historia del alma. Es también el mundo en el que se percibe el sentido espiritual de los textos y de los símbolos, es decir, la dimensión suprasensible de la imaginación. Henry Corbin (1903-1978) lo describe con las siguientes palabras: 

			La irrupción de otro mundo en nuestro conocimiento, irrupción que desgarra el entramado de nuestras categorías y de sus necesidades, de nuestras evidencias y sus normas. Pero se trata de un mundo, que no puede percibirse a través del órgano de conocimiento común, ni puede demostrarse o rechazarse, a través de la argumentación común: un mundo tan distinto que no puede verlo ni percibirlo, más que el órgano de una percepción «HURQALYANA». Es el mundo donde tienen lugar los acontecimientos espirituales reales; la tierra de Hûrqalyâ es inaccesible tanto a las abstracciones racionales, como a las materializaciones empíricas; es el lugar en el que el espirtiru toma cuerpo, como una corporeidad espiritual caro espiritualis. No perceptible con los ojos del Cuerpo perecedero, sino con los sentidos del cuerpo sutil, que los autores sufíes designan como los sentidos del más allá, los sentidos Hurqalya (Corbin, 1976/2006, p. 37-38). 

			Nos introducimos en una cosmovisión espiritual. Desde esta perspectiva, se podría afirmar que el jardín musulmán no solo tiene importancia por el lugar principal que ocupa en simbiosis con la arquitectura; sino, también, en cuanto que hay una estética islámica que tiende a representar la naturaleza del jardín sagrado en gran parte de los elementos decorativos, presentes tanto en el interior como en el exterior de los edificios. Una gran variedad de formas hechas en materiales —como yeso, escayola, madera y cerámica—, donde el dominio de la técnica y la elegancia estética glorifican, dignificando la pobreza de los materiales utilizados, donde está representada la mística del jardín. Para ello, el arte islámico ha sabido conjugar armoniosamente y de forma imaginativa una serie de elementos de diferentes culturas, como la bizantina y sasánida, en consonancia con otros elementos originales de la cultura árabe, lo que imprime a la arquitectura un carácter propio y novedoso. Junto a la gran variedad de formas, donde predominan los motivos florales, se encuentran otros ornamentos no menos significativos como los motivos geométricos, el mocárabe y la caligrafía. Estos motivos de naturaleza, representados en grandes mosaicos, decorando muros, arcos, pisos, artesonados, espacios entre columnas, en las galerías, entre los arcos, nichos, etc. Los encontramos también en la geometría que forman los alicatados de azulejos de cerámica vidriada, en los zócalos o enmarcando dinteles de puertas, tanto interiores como exteriores. En ningún caso, los elementos que forman parte de la decoración están dispuestos al azar, sino que todos ellos adquieren un sentido, respecto al lugar donde se sitúan, teniendo en cuenta la importancia que adquiere la presencia de la luz.

			La luz y el color

			La luz junto al color, en gran parte desaparecido, adquiere un protagonismo fundamental en la arquitectura de Medinat-Alhambra. La luz y el color inundan el espacio ya que estos tienen en el islam y en el sufismo un protagonismo fundamental, debido a su mención en el Corán, en la Azora La Luz. La luz se filtra por superficies geométricas caladas o perforadas de la arquitectura, por las celosías de las ventanas y vidrieras e incide sobre los mosaicos en relieve, lo que crea contrastes, planos y texturas en superficies brillantes; realza los colores que cubren los estucos hasta llenarlos de vida. La incidencia de la luz sobre los mosaicos crea contrastes de profundidad entre planos y texturas sobre los diferentes volúmenes, dando lugar a una variedad de formas que proporciona dinamismo al espacio. 

			Esta diversidad de formas guarda una relación simbólica al representar la naturaleza del corazón del creyente, ya que el corazón brilla según sea el poder de la irradiación. El contenido divino de la iluminación varía según la forma receptiva de cada corazón, el cual proporciona a la irradiación su tono, su perspectiva, su color. En proporción a esta aptitud o capacidad, la luz divina que se refleja en él toma una u otra propiedad. En la mística sufí, el corazón espiritual se concibe como un recipente en el que se producen los acontecimientos visionarios, los estados de contemplación (mushâhada), y es a través del corazón desde donde se experimenta la felicidad que aportan las manifestaciones divinas; la Presencia Divina a la conciencia individual. Se trataría de ver en esta variedad de formas represenadas en la arquitectura, la idea del corazón del místico como el órgano que cambia en cuanto que se adecua a las formas, en las que Dios se manifiesta. Ibn Arabí (1240) lo expresa así: «[E]l corazón recibe el sello que su Señor le imprime, a la manera como lo hace la cera». 

			Así mismo ocurre con el color que se encuentra en la decoración de Medinat-Alhambra, se puede establecer una relación simbólica entre la variedad de colores asociado a las formas con los distintos estados espirituales de la variabilidad del corazón. En el universo de la filosofía mística del sufismo, el color (law) esta relacionado con los estados transitorios (ahwâl) que se producen en el corazón del gnóstico, se trata tanto de un estado de la mente como de un estado espiritual. Al mismo tiempo, el color (law) se encuentra relacionado con el término «talwîn» (‘variabilidad’, ‘variación’). El término talwin, deriva de lawn y en relación a este, adquiere el significado de dar matiz y color a algo, coloración, cambio de aspecto. Se refiere a la contínua mutación o transformación del órgano sutil del corazón, es decir, al desplazamiento del gnóstico de un estado (hâl) a otro o de un color (lawn) a otro. Es el estado místico de agitación o inestabilidad conforme al Corán, donde también se nos dice que El cada día acoge un nuevo estado. 

			Como ya hemos mencionado, en la poesía sufí de los siglos ix-x, se desarrolla todo un universo simbólico que tendrá gran influencia en la mística de los siglos posteriores, en torno a dos imágenes poéticas asociadas a las ideas, de filtro, reflejo y simetría para ilustrar la idea de la variabilidad del corazón. Se trata de dos metáforas donde se pone de manifiesto el valor místico de la luz y el color como dos imágenes, que se adaptan perfectamente para explicar la doctrina iniciática de la realidad espiritual (wahdat al-wujûd). Una es la ya mencionada sobre el agua adquiere el color del recipiente que la contiene, aunque su naturaleza permanece intacta y otra es que la luz toma el color del vidrio al que traspasa, sin que se vea alterada su naturaleza. Son muchos los poetas místicos que han tomado la comparación de la luz y el color en relación al misterio del corazón, como órgano sultil. El místico persa Abû Nasr al–Sarraj al-Tûsî (378/988), en su obra El libro de las luces centelleantes (Kitâb al-luma’fi-l-tasawwuf), hace referencia a uno de los dichos más conocidos, atribuidos al maestro sufí Abu Yazid al-Bistâmî (261/875), quien cuando se le pidió que describiera las características del místico dijo: [E]l color del agua es el color de su recipiente. Si viertes (agua) en un recipiente blanco, puedes imaginar que es blanca. Si viertes agua en un recipiente negro, puedes pensar que es negra y lo mismo también con el amarillo, el rojo y otros colores. Los estados del místico, cambian entre uno y otro, pero su Señor es quien cambia los estados. El color del recipiente, el corazón del contemplador da color al agua, que en sí es invisible. Al-Ghazalí (m. 1111) habla del espejo pulido que no tiene color en sí; pero que toma el color de la imagen que se refleja en él o la copa de vidrio que se muestra según el color del líquido que contiene. En su obra Mishkàt al-anwâ, compara la imaginación con el vidrio de la hornacina coránica, lo describe así: 

			Los que tienen esta toma de conciencia, son los que han alcanzado el grado de transparencia «de el vidrio» […]. En efecto la imaginación que es la materia de la que está hecha el símbolo, es sólida y opaca, y ella misma enmascara las realidades ocultas, interponiéndose entre las luces y el hombre; pero ella puede volverse tan pura como el vidrio, que por su limpidez no constituye un obstáculo para las luces y además les es una ayuda, protegiéndolas así mismo contra las borrascas. Sabe pues que el mundo inferior y opaco de la imaginación deviene, en el caso de los profetas como en el del vidrio, un tabernáculo para las luces, un filtro que deja pasar las realidades secretas y como un punto de apoyo, para elevarse hasta el mundo superior (Al-Ghazalí, 1111). 

			Al-Kasâni (m. 1191) dice: 

			Cuando lo Absoluto se manifesta en el mundo del Mandato, (es decir el mundo espiritual) ante los espíritus puros y los Intelectos no corpóreos, la manifestación posee la naturaleza de la luz, porque las formas en que lo Absoluto aparece, en esta esfera de pura espiritualidad son «sombra» hecha de luz transparente, desprovista de oscuridad. Pero la luz, que atraviesa un vidrio coloreado, es un símbolo de lo absoluto, apareciendo en forma de alma teñida, por el color de la constitución física. El alma intelectual o alma del hombre, aún no siendo corporal en sí, adquiere turbiedad y color en función de los elementos físicos (Al-Kasâni, 1191). 

			Fakh al-Dîn ‘Iraqî (n. 1213-1289) utiliza la misma comparación en su obra El tratado de los destellos divinos (1265): El color del agua es el color de la copa; lo cual es decir que el color del amante es el matiz de su Amado. Con el mismo sigificado, Ibn ‘Arabí (1165-1240) responde a la pregunta de Al-Hakim al-Tirmidhî (930) de qué es la copa del amor (ka’s al-hubb): 

			La copa del amor, es el corazón del amante y no su razón, su sentido de la percepción. Pues el corazón fluctúa de estado en estado, -lo mismo que Dios, que es el Amado- «Cada día está en un nuevo Estado» (C. 55:29). Así el amante padece la variación constante en el objeto de su amor, en armonía con la variación constante, del Amado en sus actos. El amante es, como el vidrio claro y puro de la copa, que sufre la variación constante, según la variación del líquido que hay dentro de ella. El color del amante, es el color del Amado […]. El gnóstico asume las peculiaridades del carácter de Dios, hasta el punto que parece como si fuera El. El corazón es el lugar (locus) del amor a Dios, puesto que solo el corazón puede conocer a Dios para amarle. El amante perfecto de Dios, le acepta y le ama en cada forma que El asume, a través de la transmutación de sí mismo (Ibn Arabí, 1240, p. 113-33). 

			El sabio compara los grados espirituales entre lo absoluto y el hombre con una luz incolora por naturaleza que adquiere diversas tonalidades al atravesar los vidrios coloreados. Aunque la luz solamente parece cambiar cuando brilla a través del vidrio de color:

			La luz no tiene color, sus rayos brillan a través del vidrio y solo entonces, los colores y los tintes aparecen (…) ¡acércate luego a mis ojos y…mira! Y verás un sol brillando, a través de un millar de trozos de vidrio radiante, para la visión clara a través de cada rayo de color. ¿Por qué debería aparecer diferencia alguna entre este y aquel? Toda luz es una, pero los colores tienen mil matices […]. La luz adquiere el color del vidrio, aún siendo en sí incolora, es una comparación adecuada, para ilustrar la relación, entre tu propia realidad y tu Señor […]. Si dices que la luz se forma verde, por el color verde del vidrio, dirás la verdad. Lo evidencia tu sentido de la percepción. Pero si dices que la luz no es verde ni de ningún color, también dirás la verdad. En ese caso, seguirás lo que proporciona tu razonamiento lógico. Y tu juicio estará basado en la actividad correcta de la Razón. Ve como la luz pasa a através de una «sombra» que es el vidrio. El vidrio es una sombra, que posee la naturaleza de la luz, por su transparencia (El tratado de los destellos divinos. Ibn Arabí 1240). 

			Esta imagen simbólica del filtro y reflejo de la luz también la emplea el gran poeta místico Jalâl al Dîn Rûmî (672/1273) en su obra Mathnawî (tr.1469): 

			[C]uando el rayo de sol vuelve a su fuente, cada muro permanece negro y oscuro. Lo que te había llenado de maravilla, ante los rostros de las bellezas era la luz del sol, (reflejada) en los vidrios de tres colores. Son los vidrios de diversos tintes, los que hacen aparecer la luz, así coloreada a nuestros ojos. Cuando los vidrios abigarrados hayan desaparecido, entonces la luz sin color te maravillará. Habituate a contemplar la luz (de Dios), sin el vidrio, a fin de que cuando se rompa el vidrio, no te ciegue. 

			Ibn ‘Atâ Allâh al-Iskandarî (ob. 709/1309), a partir del versículo de la luz del Corán (C.24:35), escribe sobre el corazón (galb) despojado y puro, que se colorea con el agua de la gnosis (ma’rifa): 

			Se dice que el corazón (galb), en la intensidad de su luz, de su tawhîd y de su claridad, es como una lámpara (al-qindil), símbolo del corazón que ilumina por su luz (al-misbâh). La mecha (la fatîla) de esta luz es el lugar de la fe, cuyo origen es el corazón. La fe es el fundamento y la estabilidad del corazón, el cual es alimentado por la mecha. En función de la transparencia de la lámpara, que representa el corazón purificado, la coloración del agua aparece, coloración que determina su tipo de intelección predominante. Según la pureza, la fineza y la extensión del aceite, símbolo de la ciencia, la lámpara ilumina con una luz de luz, siendo esta el hogar de la fe (Ibn ‘Atâ Allâh al-Iskandarî, 1309). 

			Rûzbihân Baqlî Shîrâzî (ob. 606/1209), uno de los más grandes maestros del sufismo iranio, trata de la variabilidad del corazón y lo convierte en el tema central de sus escritos. En su obra Comentario del «Léxico del sufismo» (Saharh nûkâr al-Sûfiyya), analiza el sentido verdadero del término «talwîn», variabilidad, variación. Con esta palabra designa la variabilidad del corazón, que tiene lugar en el recorrido de los estados espirituales. La variedad de acontecimientos espirituales que se producen por la aparición de los misterios y los secretos, vinculados a las teofanías, que se obtienen en la contemplación. Considera que el ejemplo de la experiencia de la coloración, que agita al místico y le hace pasar de una etapa a otra, de un estado a otro, es Moisés, que, después de haber experimentado esta mutación de los colores de su corazón, bajo el efecto del orden profético, alcanza la etapa de estabilidad de sí mismo y puede por fin enunciar la ley como el espíritu que accede a la dignidad de la enunciación (masharb). La enunciación es una característica del profeta que enuncia la ley y la ascensión a la estación mística más elevada. Esta es la llave del final de las etapas espirituales: En la unión sustancial se halla la coloración de los estados y en la diversidad de la coloración, se halla la esencia de la estabilidad del sí mismo. Sobre la variabilidad del corazón, se expresa también el místico persa Najm al-Dîn Kubra (ob. 618/1221) en su obra Las eclosiones de la belleza y los perfumes de la Majetad (1221), donde escribe: 

			Has de saber que el órgano sutil (latifa) llamado corazón (qalb), puesto que es un órgano sutil, fluctúa, de estado en estado (min hâla ilâ hâla). Como el agua adquiere el color del recipiente (zarf) (que la contine) o como el cielo queda matizado por el color de la montaña, la montaña Qaf. Por eso se llama corazón, por su capacidad de fluctuación (ingi-lâh). También se llama corazón (galb), porque es el centro de la existencia (wujûd) y del sentido de todas las cosas. El corazón es sutil (latif) y acepta el reflejo de las cosas y de los sentidos que lo rodean. Así el color (law) de aquello que se acerca, a esta realidad sutil (latifa) que es el corazón, toma la misma forma, de la misma manera que las formas se reflejan en el espejo y las aguas claras. Y por eso se llama corazón, porque es la luz del fondo del pozo, de la existencia cambiante (qalib); «como la luz que encontró Yusuf (Jose) en las profundidades del pozo» (C. 12:10-15). 

			Se trata de un viaje interior por donde se pasa de distinto modo por los distintos estados de contemplación, por los que el místico pasa en su camino hacia Dios. Estos estados espirituales, pasajeros del alma (ahwâl), son dones de Dios, que descienden al corazón del hombre de forma transitoria sin que este sea capaz por su propio esfuerzo de rechazarlos cuando vienen ni de atraerlos cuando se van. Los maestros espirituales son los que están capacitados para viajar a través de las moradas (maqâmâ’), que se adquieren de manera permanente y que carecen de la inestabilidad y del carácter efímero de los estados (ahwâl). En cada grado de ascensión hacia Dios, se produce una progresiva extinción del yo, se hace más intensa la presencia divina y el itinerante experimenta con más fuerza la unidad divina (Tawhîd). Cuanto más se conoce la conciencia de la realidad divina, única, total, santificada y mantenida, por la presencia divina (baqâ), más nítida se percibe su existencia. Esta segunda realización de la unidad podría definirse como la conciencia positiva en sí misma de la esencia divina trascendente, de los atributos y los actos divinos. Ibn Arabi (1165-1240) establece una relación entre el término «talwin» (‘variación’) con el cambio de color, que se asocia a cada uno de los estados espirituales que adquiere el gnóstico en las estaciones de la vía, definiendo así el término «talwin»: «Si preguntas lo que es el matiz o coloración, nosotros diremos: es la mutación gradual, o tránsito (tanaqqul) del servidor en sus estados espirituales. Para la mayoría, presupone una estación espiritual imperfecta, pero según nosotros evoca la más perfecta de las estaciones, pues es el lugar de la similitud (tashibih), que el ser humano se propone realizar» (Ibn Arabí, 1240). 

			Para la mayoría de los autores sufíes, el talwin es una estación inferior, que precede al tamkîn, el estado de consolidación o estabilidad espiritual. Sin embargo, Ibn Arabi sostiene que la coloración o fluctuación es de hecho «el más perfecto de los estados, puesto que corresponde a la naturaleza de las cosas o a la auto-transmutación divina en las formas. Por tanto el dice que los Verificadores, llegan a la estación de la “estabilidad en la fluctuación“ (al-tamkin fi-l-talwîn), justamente cuando se actualizan en el corazón, que es limitado por la fluctuación, para que nunca cese de experimentar la transformación. Para Ibn Arabi, la perfección real se funda en la estabilidad en la fluctuación (al-tamkin fi-l-talwîn). Esta variedad es por la inestabilidad del corazón, debido a ello los gnósticos progresan en el aprendizaje de Dios. El corazón, órgano sutil, no es inmutable, sino que cambia, está en un estado de perpetua transformación (taqallub), según va recibiendo las epifanías divinas, fluctúa de un estado a otro (taqlîb, de la raíz q-l-b), se amolda, recibe y se convierte en cada una de las formas incesantemente cambiantes, en las cuales la verdad se revela a sí misma. Para lograr un corazón receptivo de toda forma, es necesario someterse a un proceso continuo de anulación del yo individual en el yo universal.

			Se trataría de ver en los cambios de formas, luz y color, presentes en la decoración de Medinat-Alhambra, un símbolo de los cambios de estado del corazón del gnóstico. Estados transitorios del alma o etapas espirituales (manâzil) fluidas, distinguidas por diferentes colores, a través de los cuales el corazón espiritual (qalb, dil) conduce al místico hacia la infinita manifestación de la divinidad en la morada de la unión (wisâl), reunión perfecta allí donde todos los colores desaparecen. Es decir, hasta la luz sin color, que simboliza la unidad trascendente de la realidad divina, más allá de la multiplicidad que representan los colores de este mundo. Esta morada de reunión, donde todos los colores desaparecen, símbolo de la unidad divina en el sufismo está representado en la tinaja. Así como el corazón iluminado es comparado con el nicho o la hornacina. El nicho del corazón es capaz de reflejar, con perfecta transparencia, la efusión perpetua (fayd) de las teofanías (tajalliyât), por la mediación de la realidad muhamadí (al-haqîqa al-muhammadiyya), la cual es la primera determinación, el Istmo de los Istmos o mundo intermedio, el lugar de las teofanías de la esencia y de la aparición de la luz de luces (nûr al-anwâr). Dios nos ha informado de que este vidrio por el que la luz llega al nicho (mishkât) posee finura, plenitud, pureza, aptitud para recibir la luz y repartirla sobre el nicho, según su predisposición perfecta e insuperable. Paradójicamente, al mismo tiempo, el corazón es un reflejo de lo que hay inalterable en la divinidad, es una manifestación de lo Absoluto y la Ipseidad de éste. Así un hombre que conoce su propio corazón desde dentro conoce también lo absoluto, transformándose en cada momento en todas las formas posibles del mundo. 

			Desde esta perspectiva de variabilidad, encontramos el sentido de la diversidad de colores, presentes en los mosaicos de azulejos, en los artesonados y los que en su día estarían formando parte de los motivos en relieve que hay en las paredes de Medinat-alhambra. En esta variedad cromática que encontramos en los mosaicos de azulejos y en la cerámica en general, vemos que predomina el color azul-verde, representando la mística espiritual del jardín frente a la presencia del negro o marrón, que son colores asociados al otoño, propios de los cuerpos materiales (nasût) y de aquellos individuos que no han alcanzado el acercamiento espiritual, el resplandor divino de la luz de la primavera, que es la luz esmeralda. 

			El color verde simboliza el mundo del alma, está siempre motivado por la situación intermedia entre el mundo de los cuerpos materiales (nasût), indicado por el color amarillo o blanco, el mundo de las inteligencias separadas (jabarût). El color amarillo en la obra de (Rûmî, 672/1273) representa la palidez del peregrino que no ha progresado en la senda frente al color verde que simboliza el crecimiento espiritual, el reverdecer del amante, como los árboles al llegar la primavera en el jardín del amor: [L]a aflicción dispersa las hojas amarillentas del ramo del corazón, con el fín de que nuevas hojas verdes puedan crecer. /Ella desarraiga la alegría anterior, con el fin de que una nueva delicia pueda llegar del más allá. La presencia del color rojo, tipificando la verdadera alquimia espiritual que opera en el corazón del místico, el color rojo del fuego, del incendio del alma, que progresa hacia el fresco verdor, que anuncia la proximidad de la gracia divina: Lo más extraño es que, en este corazón llameante, se encuentran tantas rosas, verdor, jazmines. / Por este fuego, el jardín se vuelve aún más fresco, de tal manera que el agua está unida a la llama. / oh, alma mía, tú permaneces en la pradera. En otro pasaje, Rûmî escribe: La unción de Allâh es la tinta del tintorero de Hû (El); aquí las cosas abigarradas, se vuelven de un mismo color. En cuanto al color negro, es la que precede a la última etapa teofánica, que se anuncia con la luz verde. Tienen varias acepciones: por un lado, una dimensión asociada a la supraconciencia, esta constituye la etapa suprema espiritual y al mismo tiempo la más peligrosa, ya que el color negro está asociado a la majestad divina, que aspira a revelarse. Tesoro oculto que no puede manifetarse más que velándose en el estado de objeto. El cielo negro, la luz negra, es en la que se anuncia a la ipseidad del deus absconditus. La tiniebla divina no se relaciona con las tinieblas de abajo, la de cuerpo negro de la infraconsciencia (nafs ammâra). Shabestarî (1640) considera que la luz negra es la luz de la pura esencia en su en sí, en su ocultación. Su percepción depende de un estado espiritual descrito como reabsorción de Dios, es por lo que Semanî (736/1336) percibe los peligros de una prueba suprema de la que hace resurgir al místico de la visión smaragdina, siendo promovida luz verde al rango de luz suprema. 

			Según Najim al-Râzî, (865/925) los colores visualizados por los sentidos supresensibles se escalonan en el orden siguiente: en el primer grado, la luz blanca es signo del islam; en un segundo grado, la luz amarilla, signo de fidelidad a la fe (imán); en el tercer grado, la luz oscura (kabûd) es signo de benevolencia (ihsaân); en el cuarto, la luz verde, signo de la quietud del alma; en el quinto, la luz azul claro, signo de la firme seguridad (iqân); en el sexto, la luz roja, conocimiento teosofal, inteligencia activa; en el séptimo, aparece la luz negra, signo del amor apasionado, extático. Los seis primeros, es decir, las luces puras, son signos de la belleza, mientras que la luz negra es atributo de majestad. Al mismo tiempo, hay que destacar en la decoración de Medinat-Alhambra la presencia del color del oro muy valorado en Oriente desde la antigüedad. El oro considerado en la Persia antigua por sus cualidades, procedente del alma misma (el Xvarnah) de Gayamát y de su semilla. Este es el oro que recogió Spenta Armaiti y guardó durante cuarenta años, al cabo de los cuales brotó del suelo una planta extraordinaria que formó la primera pareja humana Mahryaq-Mhryánaq, dos seres parecidos entre sí, tan íntimamente unidos el uno al otro que era imposible distinguirlos y mucho menos separar lo masculino de lo femenino. Sobre estos dos seres o, más bien, sobre ese ser todavía dual, ese andrógino, descendió el mismo Xvarnah, la misma luz de gloria, la misma alma cuya existencia precedía a ese organismo físico. El oro al que su nobleza lo eleva por encima de todos los demás metales, simboliza el yo esencial. En la tradición alquímica es el punto de referencia de los demás metales, símbolo por excelencia del fligius regius, del cuerpo de resurrección del yo. 

			Los ornamentos vegetales

			Al igual que los colores que cubren los mosaicos y otros elementos decorativos, nos encontramos con una botánica celestial, símbolo del paisaje paradisíaco del más allá. En el arte del jardín y el cultivo de las plantas, se encuentra una litúrgia donde las flores desempeñan el papel de materia básica para la meditación alquímica. Los antiguos persas crearon un lenguaje sagrado de las flores. Se trata de una serie de símbolos puros de una naturaleza transfirgurada, que estaba presente en la angeología mazdeista como una representación de la Tierra celeste. Porfirio describe la retirada de Zaratustra a una cueva de las montañas de la Pérside, adornada con flores y manantiales, que ofrecía una perfecta imago mundi para la meditación. Las flores desempeñaban un papel importante en las antiguas costumbres litúrgicas zoroástricas, donde el ritual de cada ángel se celebraba por separado, por medio de este simbolismo delicado y sutil se ofrecía combinaciones ilimitadas a la imaginación litúrgica, así como a los rituales de meditación. 

			Se trata de una construcción mental por medio de la cual cada uno de sus arcángeles y de sus ángeles tenía asociada una flor, que lo representaba simbólicamente, individualmente, como receptáculo de sus energías. A cada uno de los arcángeles le está dedicado un día del mes, que lleva su propio nombre y le corresponde una flor. La flor de Ohrmazd es el mirto; la de Vohuman, el jazmín blanco; la de Artavahisht es la mejorana; a Sathrivar le corresponde la planta real (albahaca); a Sapnadarmt, el almizcle; a Jurdat, la flor de lis, y a de Amertat es esa flor de lis. La de Amertat es una flor amarilla perfumada, que en sánscrito se llama Campak. La misma relación respecto a los ángeles femeninos, que están en contacto con el alma de una manera más estrecha, el Xvarnah y la tierra. Ardvi Sura tienen como símbolo el iris; Daena, la rosa de los cien pétalos; Ashi Vanuhi (ashisang), su hermana, todas las especies de flores silvestres y también el crisantemo; Arshtat, el ahoma blanco; Zamyat, el azafrán, etc. Se trata de recomponer mentalmente el paraíso, de estar en contaco con los seres celestes; la contemplación de las flores que los simbolizan provoca reacciones psíquicas, que transforman las formas contempladas en las energías que les corresponden y estas energías psíquicas se resuelven finalmente en estados de conciencia, en estados de visión mental en los que aparecen las figuras celestes.

			Los motivos vegetales que encontramos en Medinat-Alhambra son muy variados, unos están relacionados con árboles como el árbol de la vida y hojas de acanto y en otros hay una reiteración de plantas, hojas, flores y frutos de varios tipos (la piña, la granada, la hoja de parra, el laurel, el jazmín, la azucena, el lirio, etc.). Estos se muestran en mosaicos de poco relieve decorando muros, donde la acumulación de figuras entrelazadas se repite, lo que crea diversos planos superpuestos de diferente profundidad y da lugar a una serie de efectos de ilusión y fantasía. Al repetirse el dibujo, se crea una dinámica, un ritmo, al incidir la luz sobre el relieve, lo hace cambiante. La superficie del dibujo iluminado cambia según las horas del día y la materia modelada se transforma en una vibración luminosa. Grandes paños de mosaicos en relieve se disponen sobre las paredes, como los brocados de las mejores telas de Damasco, aportando dinamismo al espacio arquitectónico. La presencia del jardín predomina en todo el edificio, introduciendo un orden, una unidad estética en la ornamentación del arte islámico de todos los tiempos. Son los mismos motivos de naturaleza que se encuentra presente en la Turquía otomana, en los azulejos de Isnik y Estambul o en la tradicional cerámica granadina, que ha perdurado hasta nuestros días. 

			Los motivos vegetales conectan con los orígenes de la cultura musulmana, idealizan el oasis en medio del desierto mientras, al mismo tiempo, evocan al jardín (ad-djanna), ligado a la descripción de paraíso en el sentido escatológico que se encuentra en el Corán. Todos ellos son la evocación de la vegetación perfecta y eterna que menciona el Corán, habrá de disfrutarse en el paraíso prometido. Encontramos por tanto, en la decoración, la mística del jardín con un profundo sentido religioso, ocupando la totalidad de un espacio que se pretende sacralizar, pues hace presente la grandeza de la creación y se conduce al corazón hacia la albanza en agradecimiento a Dios. Rûzbihân (ob. 1209), en su Tratado de la Santidad (Risâlat al-quds), emplea la imagen de la floración para ilustrar la variedad de los estados (ahwâl) en el corazón del místico. Estados místicos, por los que hay que pasar, en el aprendizaje, que conducen a la vía unitiva (Unio Mystica), representados por diferentes variedades de flores, cuyo esplendor y delicadeza expresan todos los matices del conocimiento del corazón, transportado en la contemplación. Una predisposición de los sentidos interiores, del corazón, hacia las efusiones, que se reciben de la misericordia divina (al-Rahma). El corazón es el recipiente que contiene los diferentes estados místicos, como el vaso el agua o, también, como la tierra de donde brotan las flores. Así lo expresa Rûzbihân (1209) en el siguiente pasaje: 

			[B]ajo los asaltos de la omnipotencia divina, llegan hasta las extensiones desérticas del corazón, de los hombres verdaderos, los corazones puros (asfiyâ). Entonces cantidad de semillas secretas se abren, como el grano de la rosa del amor, el jazmín de la afección, el narciso de la pureza, el tulipán del ardiente deseo, el naranjo de la nostalgia, el muguete del desvelamiento, el junquillo de la contemplación… Cada corazón del hombre, hace crecer la luz de las realidades divinas, a medida que recibe las aguas de la felicidad, que le llegan del océano de la mansedumbre divina. Gracias a esto, las semillas del corazón se abren, por el efecto del aguacero que las arrastra, mientras que la raíz de las plantas, no sufre el estrago inicial provocado por la oleada. Igualmente Dios ha dicho: «El hace descender el agua del cielo, los valles se llenan de ella por su potencia» (C.13:17). La coalescencia de las diversas variedades de flores, la alternancia de sus apariciones en las «extensiones desérticas del corazón», son otros tantos indicios de la progresión o de la ascensión hacia el Dios–luz, que inspira ardiente deseo y hace desfallecer de éxtasis, a los peregrinos del amor (C. 24:35). La flor real es siempre «la rosa del amor» que desvela al místico el esplendor de Dios. 

			Al igual que la luz el color, la naturaleza vegetal y el agua, en relación con este universo de simbología mística, hay que resaltar el valor simbólico de la geometría y el número.

			El valor simbólico de la geometria y el número

			La geometría es un elemento importante que está presente tanto en la estética como en la distribución del espacio de Medinat-Alhambra. Se advierte en los distintos planos de perspectiva, diferenciando volúmenes de portadas y fachadas exteriores, en los tejados, en las alquerías, donde hay una alternacia de dinteles y vacíos entre arcos y columnas, entre los vanos de puertas y ventanas, siempre buscando la armonía, proporcionalidad y simetría. Pero también subyace un esquema geométrico en la decoración de ataurique —decoración vegetal de escayola—, que cubre las paredes del interior de las salas en los artesonados de madera y principalmente en los zócalos de azulejos vidriados ya mencionados. Ornamentación geométrica que se convirtió en modalidad artística de primer orden al desarrollarla hasta un grado de complejidad y sofisticación antes desconocido, en los que se encuentra la complejidad matemática que tanto ha fascinado a artistas e investigadores por el juego de simetrías, en torno a uno o varios ejes del plano y los diferentes juegos, en que elementos más pequeños se combinan para formar otros más complejos de orden superior, lo que produce una dinámica compaginadora entre unidad y multiplicidad como símbolo del infinito, donde se produce un ritmo, que, como en la música, produce un efecto de armonía y reposo, al igual que un mandala, que al observarlo diluye las tensiones. Un juego de líneas geométricas a través de entrelazados en las que se crea la ilusión de tridimensionalidad, donde solo hay líneas rectas, a la vez que se produce la ficción de proyectar dibujos en movimiento e introducir dinamismo, ritmo, un movimiento en la visión que se podría definir como la sintonía armónica del movimiento, donde se materializa la metafísica espiritual del tiempo. 

			Esta inclinación hacia la geometría, que tradicionalmente se ha interpretado como un reflejo del pensamiento euclidiano-racional; pero que, desde la alquimia espiritual desde la que estamos hablando, estaría en consonancia con la idea mística de la búsqueda del centro o, lo que es igual, de dirigir la atención hacia el centro. La presencia del «centro» como instrumento de meditación, sitúa al alma libre de la supeditación a las coordenadas espaciales. En lugar de situarse en un espacio previo, es el alma la que crea el espacio, la que origina las referencias espaciales y determina su estructura. El centro es el lugar fundamental a destacar en el espacio sagrado. En la litúrgia sufí, es el centro sutil más elevado, latîfa haqqiyya, el Muhammad de tu ser, la latifa a la que envuelve, el más bello de los colores, el ángel Gabriel de tu ser. A su vez, el centro está relacionado con el origen, idea relacionada con el término «ta’wil», que significa desvelar lo oculto, pero también devolver una cosa a su origen, a su arquetipo, a su realidad verdadera. Guía un camino de pensamiento que no actúa por vía silogística o dialéctica, sino a la manera del ta’wil, la exégesis de los símbolos, exégesis espiritual que implica la vuelta al origen, que a su vez es el centro. Es el lugar en el que puede ocultarse lo aparente y manifestarse lo oculto. 

			Así vemos en la geometría del palacio-jardín, el continuo interés por señalar el centro y glorificarlo con la presencia de una fuente, una alberca, una estrella en el artesonado del techo o en una bóveda de mocárabes. La importancia excepcional de señalar el punto primordial, este centro que a su vez es el norte cósmico (punto de unión entre norte y sur, oriente y occidente). Al mismo tiempo, el alma solo puede meditar sobre o recíprocamente sobre la imagen-arquetipo. En el centro, no en la dispersión, sino en la concentración. Este fue por tanto el sentido del arte y de la estructura de los jardínes en Irán, que tuvo su influencia en el arte de las tres culturas del libro. Idea sobre la que volveremos más tarde, cuando lleguemos al Palacio de los Leones, ya que este es el significado fundamental que subyace cuando la intuición nos lleva a comparar el Patio de los Leones con el claustro de una catedral cristiana. Aunque, al mismo tiempo, el centro adquiere otra dimensión transcendente si lo asociamos a la mística del corazón (galb), de la que venimos hablando. En este sentido, el corazón sería también el centro y punto de unión de todas las religiones. El corazón es la sede de la revelación, donde se refleja la facultad de la gnosis o intuición mística, la correcta percepción que es el conocimiento continuamente transformador: ¡Lo que es revelado a los corazones, desde las luces de lo Invisible !. 

			El centro del corazón es en esencia de naturaleza divina al tener la función cognitiva de acercamiento hacia Dios. El gnóstico adquiere el conocimiento al observar con su mirada interna los cambios que se producen en su propio corazón (qalb) y cómo este, constantemente, se transforma en cada momento en infinidad de modos y estados. Son muchos los tratados gnósticos donde este órgano de la psicología sutil se suele situar entre el alma espejante (nafs) y el espíritu (nûn). La naturaleza paradójica del corazón, centro del ser y forma divina, se refleja en las ideas tradicionales que le conciernen: la misericordia divina lo abarca todo; así pues, ella abarca igualmente el corazón y aparece como más vasta que él. Así lo expresa Ibn Arabi: El corazón del hombre, al igual que el trono, flotando sobre las aguas cosmogónicas, está siempre en movimiento (la fluctuación, tagallub-del qalb), es el lugar epifánico, en donde se derraman sin interrupción, el influjo del ser, como el agua fluyendo en el río o fuente.

			En torno a la importancia del centro, a la vez que origen y creador de espacio, gira la geometría que encontramos en Medinat-Alhambra y, en consonancia con esta, encontramos la simbología del número, el cual estaría igualmente relacionado con la litúrgia de los textos sagrados. Corbin señala la relación simbólica que se establece en el chiismo duodecimano o imamismo y el chiismo septimano o ismailismo con el número doce, al que aluden de forma perfectamente consciente, a un determinado simbolismo. «Mientras que la imamología duodecimana simboliza con el cielo de las doce constelaciones zodiacales, (como tambien con las doce fuentes surgidas de la roca golpeada por el bastón de Moises). La inmanología septimana del ismailismo simboliza, con los siete cielos planetarios y sus astros móviles» (Corbin, 1976/2006, p. 84). 

			Bûnî (622/1225) hacía las siguientes reflexiones referente al número: 

			[L]os secretos de Dios y los objetos de su ciencia, las realidades sutiles y las realidades densas, las cosas de arriba y las cosas de abajo, son de dos clases: están los números y las letras. Los secretos de las letras están en los números, y las epifanías de los números están en las letras. Los números son las realidades de arriba y pertenecen a las entidades espirituales. Las letras pertenecen al círculo de las realidades materiales y del devenir (Bûnî, 622/1225). 

			El número ocho lo encontramos en las bóvedas de mocárabes, en forma de estrellas de ocho puntas, que coronan las salas del Palacio de los Leones. Es muy frecuente la aparición del número siete, presente en la Puerta de los Siete Suelos, que se llama así por tener siete escalones de acceso. Aunque el número de siete escalones, lo encontramos en otras puertas de entrada. Este es el número más frecuente que encontramos en la Alhambra. La tradición habla del creador de los siete castillos verdes (hafs qasr akhdarlos, siete cielos), relacionado con el hacedor (sâni’) y el pintor (naqsh–band) de toda existencia (wujûd) y contingencia (imkân). 

			El número siete, aparece con frecuencia en la división ascendente de algunas bóvedas, en los techos y artesonados apuntando el centro. En el sufismo, el número siete es importante, pues el peregrinaje interior, de la oscuridad espiritual a la iluminación, pasa por los siete climas, los siete niveles de la educación tradicional y también por la importancia de los siete profetas, desde Abraham a Muhammad. El número siete simboliza, también, la idea relacionada con el ascenso al séptimo cielo en relación con el loto del límite, junto al jardín del paraíso. 

			Ilyâs Ibn Yûsuf Nizámî (1141-1209) habla de las siete princesas cuando en el fondo del progreso del viaje interior, que realiza Shâh Bahrâm Gûr desde el reino temporal al sagrado, está simbolizado por un movimiento de jardín en jardín y cuando este es convertido en Khidr emerge del pabellón de las siete princesas. Los chiitas duodecimanos y los chiitas ismaelies consideran al ta’wil resorte mismo de su esoterismo como el séptimo día en el que culminan los seis dias de la creación. 

			El número cinco se asocia a los cinco centros sutiles de la antropología espiritual, llamados los cinco centros sutiles de la percepción mística: el alma (nafs), el intelecto (‘aql), el corazón (qalb), el espíritu (rûh) y la transconsciencia (sirr, ‘secreto’). Son distintos pero relacionados entre sí, cada uno pertenece a un todo del que procede. Sirven para manifestar los atributos divinos en las fases por las que tiene que pasar el gnóstico, se dice que el último y más elevado es el centro (latâ‘if), sutil más oculto (latîfa akhfà). 

			El número cuatro ya era importante, en la litúrgia zoroastra, en relación a los cuatro grados en que se creó el universo. Estos son los cuatro grados del cielo mazdeista: El Alburz, no ha dejado de crecer durante 800 años: 200 años, hasta la pausa de las estrellas, 200 años hasta la de la luna, 200 años hasta la del sol, 200 años hasta la de las luces infinitas. El origen del cuadrado, relacionado con el origen al primer árbol modal (sajarat al-Tubú), convertido en la figura de la simbología mística, plasmada en la iconografía del árbol del mundo (Sayrat al-Kawn) de la tradición sufí. Así como su correspondencia con las estaciones del año, el duodécimo zodiacal, las veinticuatro horas del día. En la cosmogonía de la teosofía shií, está asociado a la mística de las cuatro luces o columnas del trono, creado de una sustancia verde, relumbrante, hecho de esmeraldas y revestido de un tejido del mismo color; pero el número en torno al cual gira tanto el universo material como espiritual es el uno. 

			El uno se sitúa en el centro. En el sufismo, coincide con una unidad de tiempo, que es el hâl. Para los sufíes, el hâl es un estado presente, mudable y transitorio; un estado producido en el alma por la acción divina en el momento que sigue. Una de sus características es que desaparece siguiendo su semejante, una y otra vez, hasta que se vuelve puro. Es un estado que no puede ser alcanzado por el propio esfuerzo y que supera las facultades anímicas. Cuando estas facultades recobran su predominio, desaparece el hâl, pero este puede ser reemplazado por otro hâl en el instante siguiente. Es pues el estado o efecto pasajero que vive el siervo en su interior. Se dice que es imposible que el siervo describa el hâl. Ibn Arabi (1240) afirma sobre este estado:

			[E]s lo que viene al corazón sin que haya aplicación o adquisición y cuya característica es la de cesar inmediatamente, es pues el estado de Hâl, una disposición espiritual, que Allah infunde en el corazón y que suele tener alternativas, entre términos opuestos, como temor y esperanza, presencia y ausencia, consolación y desolación. El sufí, dominado por los vaivenes del Hâl, en que se halla, es el «hijo del momento presente», olvidado de lo pasado, y sin preocupación por el futuro. Al-Junayd dice que «los ahwál son como relampagos». Por otra parte el «estado», es algo que desciende de Dios al corazón del hombre, sin que con su propio esfuerzo pueda rechazarlo, cuando llega, ni atraerlo cuando se va. 

			Sorawardi (1191) dice que el hâl se encuentra en la frase coránica (‘al-nafs al-mutma ‘innah), que se refiere al alma, es un estado de reposo y sosiego. «¡Alma tranquila, vuelve a tu Señor, satisfecha, complacida! ¡Entra junto a mis servidores! ¡Entra en mi Paraiso!» (Corán 89:27-30). Para los sufíes, este es el más alto grado espiritual. Hakin al-Timidhi (s. x), en el Tratado sobre el Corazón, señala que este sosiego le viene al alma de su purificación cuando ya está lista para unirse con Dios. Entre los elementos novedosos que aporta la cultura musulmana al mundo del arte, encontramos, formando parte de la decoración, dos elementos importantes que son originales, exclusivamente, del arte islámico: uno es el mocárabe y otro es la presencia de la escritura. 

			El mocárabe

			En la Alhambra, la presencia del mocárabe comienza en el Generalife. Será habitual posteriormente en los demás palacios nazaríes, alcanzando su magistral paroxismo en las bóvedas de las diferentes salas del Palacio de los Leones, concretamente, en las que coronan las salas de las Dos Hermanas y de los Abencerrajes. El mocárabe es el elemento más original del arte islámico. Su presencia en la arquitectura introduce un universo de luces y sombras, cuya simbología mística estaría relacionada con la luz, más que ningún otro de los elementos decorativos que hemos mencionado. Se trata de la luz como energía que sacraliza —a la que hacen alusión los poetas místicos—, que anteriormente se encontraba presente en el origen de la teogonía persa. La dualidad de claro-oscuro, que encontramos representada en el mocárabe, conecta con los orígenes de la mística de la luz, que se encontraba formando parte de la visión escatológica mazdeista. En ella, se desarrolla la cosmogonía de que la totalidad de lo pensable se origina entre una altura infinita de luz, donde habita eternamente Ohrmazd (avéstico Aura Mazda), el señor de la sabiduría, y un abismo insondable de tinieblas, donde mora el antagonista, la potencia contraria, la negación, de desintegración y de muerte, Ahriman (Avéstico Agra Hainyu). 

			La significación simbólica que representa el claro-oscuro es la de un estado de mezcolanza entre el bien y el mal, que condiciona el comportamiento. Esta maldad no está asociada a ningún territorio ni cultura ni nación, podía estar formando parte a la vez del mismo ser. Entre la potencia de luz y la potencia contraria de tinieblas no hay nada común, sino una lucha cuyo escenario es la Tierra y con ella toda la creación visible. Lucha que durará hasta el momento de la consumación del Aion, la aposcatástasis o restablecimiento, que pondrá fin a la mezcolanza mediante la separación (vicharishn) cuando Ohrmazd termina arrojando a su abismo a las contrapotencias demoníacas. Se trata de una batalla donde la luz va tomando espacio a la oscuridad hasta su victoria final. Esta energía descrita en el Avesta (persa, Jurrah, farrah) es la energía que actúa desde el instante inicial de la formación del mundo hasta el acto final. Representa la luminiscencia pura, propia de las criaturas de Ohrmazd en su origen. «Con ella Ahura Mazda, ha creado multiples y buenas criaturas… bellas, maravillosas… llenas de vida, resplandecientes» (Yasht XIX, 10). Es la luz de gloria, que luego pasará a la mística judeo-cristiana. Es la energía de la luz sacra que cohesiona al ser, que mide a la vez el poder y el destino otorgados a un ser, a los seres de luz que logran la victoria contra las tinieblas. Está asociada esencialmente a las esperanzas escatológicas. Por ello, en el canto litúrgico, dedicado a Zamyát (el ángel de la Tierra), se hace mención a las criaturas de luz: «[C]onstruirán un mundo nuevo, ajeno a la vejez y a la muerte, a la descomposición y la corrupción, eternamente vivo, eternamente creciente, que dispondrá de cuanto poder desee, entonces los muertos se levantarán, a los vivos les llegará la inmortalidad, el mundo se renovará a voluntad» (Yasht XIX, 11-55). 

			Más tarde, los poetas místicos persas, en especial Suhrawardi (1191), restauran, en el siglo xii en Irán, la filosofía de la luz en la angeología de la antigua Persia. Para este y para toda la escuela esrhaquí, el universo consiste en grados de luz y oscuridad. La luz de las luces es, precisamente, absoluta, eterna y necesaria y todo se genera a partir de ella. De ahí la luz, como símbolo del conocimiento, iluminación divina, que se transmite a través de la imaginación. Se trata de la paradoja, de que el mundo oculto del misterio se manifiesta en el mundo de la luz a través del conocimiento para ser percibido por los sentidos. La sabiduría lumínica es la expansión de su luz sobre la presencia de la imaginación, que es el primer principio de la revelación divina. Toda revelación se produce por iluminación, lo que se aprecia en el sello de los profetas. La máxima receptividad de las formas, de las presencias superiores, recibió permanentemente la luz divina, que también se da en el mundo de los sueños. A este mundo de ensueño, es lo que se denomina el Mundo de la Imaginación y se caracteriza, según se indicó por ser interpretable. Es decir, el intérprete se traslada o retorna al sentido originario de la idea, que se ha presentado bajo una forma sensible. De ahí que Suhrawardi estructura su esquema del mundo en torno al mundo de las formas imaginales, mundo intermedio, en el que se efectúan las transmutaciones de lo efímero en símbolos espirituales y que, por ello, es el lugar en el que se realiza la resurrección de los cuerpos. 

			Idea que se encuentra desarrollada también en la filosofía de Ibn Arabi al hablar de la esencia imaginaria del mundo, donde establece una relación entre el enlace de luz y sombra, de la iluminación creadora y el reflejo de la esencia divina en el individuo y en el mundo. Lo que no es el Verdadero, que es a lo que se denomina mundo, es respecto al verdadero como la sombra de una persona, es decir, el mundo es la sombra de Dios. La relación existente entre ambos polos —el Mundo y el Verdadero— es la misma que «hay entre la existencia respecto al mundo, ya que la sombra de lo existente, pertenece a la dimensión de lo sensible. Por ello, el lugar donde aparece esta sombra divina denominada Mundo, son las esencias de los seres posibles. En dicha sombra, que es la sombra de Dios presente en todos los seres del mundo, puede percibirse la Esencia Divina (Dät), aunque sea a modo de oscuro y alejado reflejo» (Ibn Arabi, 1240). 

			La luz y la sombra del mundo tienen su correlación en la dialéctica de la manifestación y el ocultamiento, el saber y la ignorancia. En este juego existencial de luz y sombra, la percepción se produce gracias al nombre divino la luz (al-nur), mientras que la sombra extendida entre las esencias de los seres posibles, la forma de lo oculto desconocido, significa el ocultamiento. Las esencias de los seres posibles no son luminosas porque pertenecen a la no existencia, porque la existencia es luz. Esta oscilación fluida de contrarios, entre la existencia y la no existencia a su vez, están ligados por una misma unidad de fondo. En su visión de la unidad y multiplicidad, se unen y diversifican al mismo tiempo al verdadero y al mundo. Ambas son dos caras de la misma realidad. Se trata del principio de no dualidad. La verdadera existencia que es luz, el Verdadero, lleva aparejado la sombra de seres posibles, que es a lo que llamamos el Mundo. Pero esta diversidad pertenece a la unidad trascendente: «[D]esde la unicidad de su ser sombra, El es el Verdero porque es el Uno y el Unico. Y desde la diversidad de las formas El, es el Mundo» (apellido, año). Pero como la esencia divina es absolutamente trascendente e inaccesible para cualquier posibilidad de conocimiento humano, el Verdadero se manifiesta a través de sus nombres en las infinitas formas sensibles y espirituales del Mundo y solo nos está dado acceder a su conocimiento en diferentes grados de sabiduría, pero siempre en el dominio imaginario: 

			No hay en el Universo sino lo significado por la Unidad, como no hay en la Imaginación, sino aquello significado por la multiplicidad (al-Katra). Quien se pone al lado de la multiplicidad, se pone al lado del Mundo, de los Nombres divinos y de los nombres del Mundo. Quien se pone al lado de la unicidad se pone del lado del verdadero, desde el punto de vista de su Esencia, que prescinde de los dos mundos. 

			La imaginación es un espejo en el que se refejan los infinitos rostros del Verdadero en su esencia trascendente. Esto sucede cuando el gnóstico comprende que las múltiples formas sucesivas con sus movimientos e iniciativas solo aparecen separadas del Único al estar veladas por un velo sin transparencia. Adquirida la transparencia, sabrá lo que son y por qué son, por qué hay unión y separación entre lo oculto y lo manifestado, porque hay señor y vasallo, adorador y adorado, amante y amado. Tal es la función esencial de la imaginación activa, intermediaria, mediadora. Para el sufismo de Ibn Arabi, la imaginación es el elemento mediador entre el mundo del misterio (‘alaám al-ghayb) y el mundo de la visibilidad (alam al –shahadat), puesto que el plano de ser y de conciencia que ella implica es aquel en el que los incorpóreos del mundo del misterio, se corporeifican —toman cuerpo, lo que significa que este sea ya un cuerpo físico material— y donde, recíprocamente, las cosas naturales, sensibles, se espiritualizan, se inmaterializan. La imaginación es el lugar de aparición de los seres espirituales, ángeles y espíritus que se revisten en él con la figura y la forma de su cuerpo de aparición y cómo los puros conceptos y los elementos sensibles se encuentran ahí para aflorar como figuras personales en los acontecimientos de las dramaturgias espirituales, el intelecto no puede suplirla. 

			Encontramos, en este juego de luces y sombras del mocárabe, el símbolo de la creación, una dualidad entre lo negativo y lo positivo. Por otro lado, la presencia del mocárabe —que se distribuye diáfana en las bóvedas, en los arcos, donde la luz incide, creando un juego de claroscuros— nos lleva a pensar en la nube originaria, imaginación divina primordial, exhalada por el ser divino y en la que él mismo estaba primordialmente. Imaginación que recibe todas las formas y, a la vez, da las formas a los seres; es activa y pasiva, receptora y otorgadora de esencia (mohaqqiq). La paradoja del mocárabe es que, a pesar de cubrir el espacio con un aparente recargamiento, este cúmulo de claroscuros lo eleva y lo hace liviano, flotando en el aire como una nube. Ello lleva a la imaginación a establecer una relación simbólica entre su presencia con el significado de la nube primigenia, de la que habla en su obra Ibn Arabí. La nube, que se origina con la expiración divina cuando el existenciador exhala un suspiro, que da origen a toda la masa sutil de la existencia primordial, designada con el nombre de Nube (‘amá). De ahí el sentido del Hadith: Alguien preguntó: […] ¿dónde estaba tu Señor antes de crear su creación (visible). Estaba en una nube; no había espacio ni por encima ni por debajo. 

			El espacio dividido en huecos que crea el mocárabe a modo de un panal de abejas, donde van alternando unos espacios iluminados en contraposición a otros en sombra, crean una dualidad simbólica entre lo revelado y lo oculto. Se trataría de la representación de la operación teofánica inicial, por la que el ser divino se revela, es decir, se «muestra» así mismo, diferenciándose en su ser oculto. En esta nube es creado todo lo que se diferencia de la pura esencia del ser divino en sí: géneros, especies e individuos. En esta nube se encuentran manifestadas todas las formas del ser, desde el orden de los arcángeles más elevados, los espíritus extasiados de amor, hasta los animales y la naturaleza inorgánica. El creador es la nube en la cual se oculta. Es también el suspiro que él exhala y está oculto en él; es toda la realidad en los dos polos opuestos, lo visible y lo invisible. Como tal es lo invisible, lo esotérico y es la criatura, en tanto que manifestada (zahir). El ser divino es lo oculto y lo revelado y también el primero y el último. La primera inteligencia es la primera determinación, nacida en el seno de la Nube de la imaginación teofánica, absoluta: imaginación divina primordial. Es decir, en ella se manifiesta tanto el creador como la totalidad de lo creado, lo que también equivale a decir, el creador-criatura. Como tal, es la imaginación absoluta, incondicionada, imaginación activa creadora, imaginación teofánica. Son todas ellas nociones equivalentes para expresar una misma realidad original, el ser divino, creador de todo y del que todo es creado. Al mismo tiempo, la presencia del mocárabe nos lleva a establecer una relación como símbolo del sueño y vapor en sentido esotérico del que hablan los místicos. Tanto Surhawardi como Ibn Arabí abordan el tema del sueño espiritual, Surawardi en su texto Libro del rayo de luz (1191), donde quedan enlazados los significados del vapor y el sueño espiritual en el discurso de la obra: 

			La palabra sueño (khwab) designa un estado en el cual el espíritu (nuh) se retira desde el exterior (zahir, lo exotérico) al interior (batin, lo esotérico) ”…entonces la imaginación activa persigue la meditación del Malakut (la majestad Divina (…) en algunos momentos se proyectan luces, parecidas a la iluminación extasiada (…) durante el sueño nuestras almas son iniciadas a los secretos del mundo del Misterio (…) porque en esos momentos (…) las preocupaciones propias de los sentidos se han relajado. 

			Al igual que el anterior, Ibn Arabi piensa el tema del vapor como una manifestación propia del estado de sueño espiritual. El creyente puede recibir trazos de profecía o revelaciones, tanto en su vigilia como en su sueño. Señala que, durante el sueño, los instrumentos del alma son transferidos desde el lado manifiesto de la percepción sensorial (zahir) hacia el lado no manifiesto u oculto (batin).

			La simbología mística de la escritura

			La aparición de la escritura, como elemento decorativo en la arquitectura, es una característica propia del arte islámico y, junto al mocárabe, una de sus aportaciones más originales. En Medinat-Alhambra, la presencia de la escritura será una constante como parte integrante en la decoración. La encontramos tanto en las paredes de los palacios como en el interior de las torres que forman parte de la muralla o bordeando los dinteles de algunas puertas de entrada. Generalmente la escritura se encuentra en caracteres árabes, grabados en distintos materiales, mayoritariamente en yeso, pero también en objetos de madera y mármol. Una serie de caracteres de varias formas encierran elogios, suras del Corán (aleyas) o prolongadas poesías con imágenes metafóricas entre las que se ensalza al monarca o se menciona algún acontecimiento histórico importante. Aparecen mezcladas entre la decoración de los relieves dentro de medallones, en arrocabes, cubriendo frisos, rodeando los dinteles, de algunas puertas o alacenas, por encima de los alicatados de azulejos, en el intrasdos de un arco o rodeando el brocal de una fuente. Esta escritura presenta varios tipos de caligrafía según el texto. Las frases laudatorias o de otro género, que constan de pocas palabras, suelen estar representadas en caracteres cúficos, de los que se han distinguido dos estilos: uno de carácter rectilíneo, anguloso y sobrio, llamado cúfico (africano), y otro el llamado sulus andalusí, propio de la cursiva árabe de al-Ándalus. Lafuente Alcántara (1817-1850) dice: «Los que contienen poesías o versículos del Corán de alguna extensión, se hallan escritos en carácteres africanos, con todos sus puntos diacríticos, signos y nociones». De cualquier manera, no podía faltar la palabra poética en la metáfora del paraíso que supone el jardín islámico como representación del deseo humano hacia la felicidad en el más allá. Así, la utilización de la palabra como elemento decorativo se explica por el valor que tiene el lenguaje en la cultura islámica, considerado el arte de las artes. 

			En la tradición musulmana, la escritura en lengua árabe tiene un valor sagrado. Por tanto, vamos a abordar el tema de la escritura, presente en las paredes de los palacios nazaríes, desde diversos puntos de vista: por un lado, desde el carácter sagrado de la letra; por otro, el de la suplencia de imágenes a través de la poesía, y, por último, el uso de la palabra al servicio del poder, ya que se encuentran numerosos panegíricos elogiando al monarca y sus victorias en diversas batallas. Personajes y acontecimientos históricos quedan fijados en la memoria de la población, a través de la palabra, con el fin de ser rescatados del olvido. Se trataría mediante la poesía de salvar lo real de la desintegración, que supone perderse en el ocultamiento del paso del tiempo. Restaurar a través de la palabra el acontecimiento indefinidamente, librándolo de la injusticia natural del tiempo que conllevaría la desaparición en el imaginario colectivo. De esta forma, se rescata la realidad a través del «decir», convirtiéndose en devenir real, en el «recordar». Desde esta perspectiva, adquiere la poesía el sentido que ya tenía en el mundo clásico antiguo, como un decir relativo a rememorar. 

			En la Grecia clásica, la palabra del poeta guarda memoria del pasado, de las hazañas de los dioses y de los reyes, por lo tanto, reproduce la propia jerarquía del arché divino, de la cual ella misma resulta su legitimación. En este sentido, la palabra poética se ha venido configurando desde la antigüedad como el hacer efectivo, en tanto que guarda en la memoria de los hombres. Al mismo tiempo, las palabras aparecen como aletheis (‘verdaderas’), en tanto que diosas de la acción y lo son, cuando se convierten en poder de instauración eficaz, ejecutoras del castigo, es decir, restauradoras de un orden, de la justicia que castiga al culpable, . El rey tiene la palabra sobre todos los demás, por el hecho de que la palabra (logos) tiene el poder, la eficacia y la capacidad de la acción realizadora. Desde esta perspectiva, en el mundo clásico se le concedía a la palabra el valor de ser transformadora de la realidad. Al mismo tiempo, al igual que en Oriente se le otorgaba el poder, como desvelamiento de lo oculto, donde el término «verdad» (aletheia), significa en su origen desvelamiento o desocultamiento del ser-ahí (como señala Heidegger) (72). Por tanto, el poeta se erige como representante y verdadero portador e imitador del logos divino, de la palabra efectiva, superior. 

			Si seguimos el esquema que hemos trazado, en primer lugar, para entender la consideración que tiene la escritura en el arte islámico, hay que incidir en el carácter sagrado que se le otorga, a la lengua árabe como la lengua de la revelación quoránica, la lengua litúrgica de la oración. La consideración de que el logos o verbo divino (kalâm al-Haqq) permanece con y por la ipseidad divina, siendo indisociable de ella, sin comienzo ni fin en la eternidad. Hay que recordar que, en el islam, el texto sagrado del Corán desciende directamente desde el cielo, por lo que no tiene la misma naturaleza que la palabra humana. El término «tanzil» significa revelación, quiere decir literalmente ‘hacer descender’, la revelación desde el mundo superior. Tanzil designa propiamente la religión positiva, la letra de la revelación. Este término mantiene a la vez una relación de complementariedad y contraste con otro término, que es el ta’wîl. Este significa lo inverso, ‘hacer volver’, ‘reconducir al origen’, hacer llegar una cosa a su origen. En consecuencia, aplicado a la escritura, es volver al sentido verdadero y original de un escrito. Así pues, aquel que practica el ta’wil es el que desvía el enunciado, de su apariencia exterior (exotérica, zâhir) y lo hace regresar a su verdad, a su haqîqat (kalâm-e Pîr). La letra constituye la metáfora de la idea. El sentido literal no es más que una metáfora (mayaz) del sentido verdadero (su haqiqa), es el acontecimiento que oculta esta metáfora. La letra es lo evidente, lo exotérico, la evidencia literal, símbolo de lo esotérico (batín), que es lo oculto. A la vez, la letra es la única expresión posible de lo simbolizado, es decir, del significado al cual simboliza. El ta’wil es la técnica del comprender que postula la exégesis del sentido espiritual. Por mediación de este, en la percepción simbólica, se opera una transmutación, haciendo que los datos inmediatos (sensibles, literales) se hacen comprensibles. A través de la técnica de el ta’wil, se llega a descubrir el significado oculto. Para la gnosis ismailí, la realización del ta’wîl, es inseparable de un nuevo nacimiento espiritual (wilâdat rûhnya). La exégesis de los textos no progresa sin la exégesis del alma. En esto consiste transmutar el texto escrito en símbolos, en la cual el significado oculto aparece. A través de los símbolos, que es la letra que compone la escritura, aparece el significado oculto. A través de la letra, la idea oculta se ha hecho clarividente. El dios al que se ora se revela en ella en este instante. En este sentido, la oración, que es una teofanía por excelencia, es creadora. Es una de las teofanías, cuyo sujeto real es la divinidad, revalándose a sí misma a través del corazón y la creatividad del corazón, que es la oración. Es esta transparencia que se produce, mediante la exégesis simbólica de la letra, lo que permite pasar de un plano a otro en la pluralidad de estados, de universos que trascienden escalonándose en perspectiva ascendente. Esta es la conexión, que apunta Corbin (1903-1978), le da sentido a las revelaciones divinas de las diversas religiones y en concreto a las del libro: 

			Hay algo común entre la gnosis cristiana en lengua griega, la gnosis india, la gnosis judía, la gnosis islámica, y la del Shiismo y el Islamismo. Alcanzar el verdadero sentido de las revelaciones divinas: el sentido de sus orígenes y de su destino futuro. El pensamiento del libro santo; el pensamiento está esencialmente orientado desde el principio hacia Dios, que se revela en ese libro por medio del mensaje, que transmite la unidad y la trascendencia” ( H. Corbin. Hº de la filosofía musulmana, trad.1964 p. 32). 

			Este es el sentido que encontramos en las oraciones que hay en las paredes de Medinat Alhambra. La técnica del comprender, en relación a la exégesis del sentido espiritual, practicando la repetición, junto a la obligación de las cinco oraciones diarias de la religión islámica, sería el motivo por el que se puede interpretar la abundancia de oraciones, panegíricos y aleyas, que adornan las paredes de los palacios de la Alhambra. Estudiadas por Lafuente Alcántara, afirma que fueron traducidas en gran parte por Alonso del Castillo. Las clasifica según la métrica de la que distingue entre el metro Ramí, metro Sari, metro Jalif, metro Hafif y metro Tawil. Son abundantes y se encuentran situadas principalmente en los capiteles de las columnas de los arcos de entrada. La más significativa: «Solo Dios es vencedor». Esta inscripción se encuentra repetida en los frisos y bandas del palacio del Generalife y se repetirá con frecuencia en los palacios posteriores. El origen de esta lo sitúa Alcántara, haciendo mención a un episodio donde se cuenta que a Mohammad I solían llamarle el Vencedor, a lo que el sultán contestaba: «Solo Dios es vencedor». A partir de entonces, esta frase llegó a adoptarse como lema de la monarquía nazarita para el escudo de armas y divisas, por lo que en la bandera blanca que Yacub Al-Mansur llevaba en la batalla de Alarcos estaba escrita a modo de oración. En la galería que da entrada al interior del edificio, entre los adornos de las paredes se encuentra la frase: «El imperio perpetuo; la gloria permanente para su dueño». Sobre los capiteles de las columnas de los arcos de entrada: «No hay Dios, sino Al-lah; Mahoma es el enviado de Dios». En la pequeña sala, que hay frente a los arcos de entrada encontramos: «Solo Dios es vencedor», «Prosperidad continuada» y «Loor a Dios por el beneficio del Islam». Es decir, por el beneficio que nos ha hecho, concediéndonos la religión musulmana. Plegarias, oraciones y suras del Corán adornan las paredes de los palacios en los arcos de las galerías, junto a las alabanzas del sultán. «Gloria a nuestro señor Abú-Abdil-lah». 

			Junto al gran número de oraciones que nos encontramos en la Alhambra, hay una serie de poemas, que forman parte de la decoración. Sobre ellos, se ha mencionado la teoría de que, en el arte islámico, la poesía viene a suplir la carencia de imágenes, debido a la llamada iconoclasia propia de la cultura islámica. Se ha insistido en la idea de que esta falta de representación se ha sustituido por las imágenes literarias, que hay en los poemas que adornan las arquitectura. Nos encontramos con respecto a la imagen y a la imaginación una contradicción generalizada. Por un lado, observamos una cierta desconfianza respecto al lugar que ocupa la imaginación. Por otro, la importancia de esta, que desvela lo oculto que hay en lo real. En la filosofía sufí, el mundus imaginalis es de máxima importancia, en cuanto representa el eje central sobre el que se desarrolla la exégesis de los mundos. Su acción es similar a la exégesis del ta’wil, donde la imaginación interviene a través de la meditación para ocultar lo aparente y manifestar lo oculto. Para Ibn Arabi, la imaginación es una de las potencias del corazón, puesto que por él fluyen indefinidamente las formas verdaderas lumínicas, siendo las formas impresas en la imaginación, los símbolos de dichas verdades lumínicas. Por eso, la interpretación es un requerimiento divino: [Los] sueños requieren interpretación o [E]l reino de la imaginación requiere interpretación.

			La interpretación consiste en atravesar un tránsito, que va de la imagen percibida o soñada al significado oculto que encierra. Este es el ejercicio cognitivo que se expresa también con el concepto de awwala, ta’wil, es decir, de volver al origen, al principio. El gnóstico es capaz de crear con su energía espiritual (himma), facultad que también es atribuida por Ibn Arabi al artista. Lo que significa que hace aparecer en la presencia de los sentidos algo que existe en otra presencia superior, no es que cree de la nada, ya que esta creción es privativa de Dios. Ibn Arabi hace hincapié en la certeza, veracidad y realidad de las dos versiones del símbolo onírico: la realidad de la condición sensible, de dichas imágenes y la realidad del significado figurado de las mismas (Futuhat IV, 1240). Este mundo intermedio que han meditado los gnósticos, considerando aquí la gnosis, como esa percepción que concibe el sujeto, como indicio, significado, anuncio, que es finalmente anunciación del alma en sí misma. Mulla Sadra (1572-1640) dice que el poder imaginativo es una potencia formadora del cuerpo sutil, que nunca se puede separar del alma, es decir del yo espíritu, de la individualidad espiritual que, como facultad puramente espiritual, independiente del organismo físico y que por lo tanto sobrevive. Luego es totalmene exacto hablar de imágenes metafísicas. 

			Ahora bien, estas imagénes metafísicas no las puede recibir más que un órgano espiritual. Por el contrario, es propio de la ortodoxia islámica, la iconoclasia, la censura de la imagen que supone el no poder representar a la figura humana. Por tanto, resulta extraño encontrar, en los techos de las Sala de los Reyes en el Palacio de los Leones, una serie de pinturas de escenas romancescas, donde aparecen representados algunos de los reyes de la dinastía nazarita, que pusieron en duda que fueran de la misma época en que se construyeron los palacios. Finalmente se terminó aceptando, de manera general, que son de finales del siglo xiv o principios del xv, después de que el arabista francés Massignon les atribuyó un origen musulmán, aunque fuertemente influidas por modelos occidentales. En realidad, parece ser que la prohibición de representar imágenes humanas no es tan estricta y lo que se prohíbe son la representación de los anzabs, los ídolos que puedan ser objeto de adoración. Esta limitación no era exclusiva del islam, está igualmente presente en el Antiguo Testamento y en el Talmud. Si bien exceptuando estas pinturas, la carencia de imágenes es una característica del arte islámico, por lo que es normal utilizar el idioma como intrumento conceptual para recrear el paraíso mediante imágenes literarias. Tal vez sea este el motivo por el que encontramos, en los poemas de la Alhambra, el predominio de la forma sobre la falta de contenido, como veremos más adelante. Por último, hay que señalar que encontramos esta poesía y la figura del poeta muy ligada a la corte, no es casualidad que los tres poetas de la Alhambra ocuparan el cargo de visir. Esto se debe, según diversos estudios, a que en la corte nazarí los poetas tenían un papel importante en la redacción de documentos oficiales por encargo del sultán, a la vez desempeñaban una función propagandística de exaltación de la monarquía (73). Por tanto, era relevante el oficio de los arráeces del Diwan al-insä’, que se puede traducir como ‘oficina’ o ‘departamento de redacción’, que tenía rango de ministerio. 

			El arráez tenía como función redactar en prosa rimada la correspondencia oficial, cartas a los otros soberanos, nombramientos y otros documentos importantes. También componer panegíricos, exaltando las cualidades de los sultanes, las llamadas casidas sultäniyyas. Por lo que hay que señalar que la poesía, imitadora de la palabra divina, tenía en la corte nazarí la función de ser aduladora del sultán, ya que este, como dirigente de la comunidad de creyentes, tenía atributo cercano a la divinidad. Teniendo en cuenta esta función, lo ideal era que el oficio de arráez coincidera con el cargo de wasir, como ocurrió con los tres visires que se sucedieron mientras se construyeron los palacios de la Alhambra. Cuando coincidía el oficio de arráez con el cargo de primer ministro, se ostentaba el título de Du-l-wizaratayn (‘el de los dos ministerios’) (R. Mata 2005). Título que ostentaron los tres visires que dejaron sus poemas impresos en Medinat Alhambra: Ibn Hayyan (1274-1349), Ibn al-Jatib (1313-1374) e Ibn Zamrak (1333-1393). Exceptuando los poemas del primero, que corresponden a los que hay en el Generalife, tradicionalmente se han atribuido poemas de Ibn Al-Jatib a Ibn Zamrak por no haber certeza sobre los que corresponden a cada uno de ellos. De los poemas que se encuentran en la Alhambra, solo dos de ellos se sabe que pertenencen a Ibn Zamrak: el que hay en la Fuente de los Leones y uno de la sala de las Dos Hermanas. Esto es debido al descubrimiento de un códice en la Biblioteca Nacional de París, que contiene algunas poesías de Ibn-Zamrak, entre las que se encontraban estas dos. Descubrimiento que ha servido para hacer algunas correcciones en la traducción de las mismas. 

			Por último, hay que señalar las relaciones que mantenían los poetas de la Alhambra con la corte nazarí. Al encontrarse sometidos al poderoso califa, para el que trabajaban o quizás por miedo, hay una pretensión de halagar la vanidad de este, exaltando sus virtudes y poniendo en valor sus victorias. En definitiva, se trata de una poesía donde se ve limitada la libertad creadora del autor. Al leer los poemas, se percibe que se han hecho por encargo del mismo sultán. Se trata de una poesía encuadrada en fórmulas estandarizadas, que se repiten a menudo, indicando el acontecimiento por el que se compuso el poema. Por ejemplo, el que se encuentra en el Generalife, rememorando la victoria musulmana en la batalla de Sierra Elvira en beneficio de la fe. Al igual que el que se encuentra en el Patio de los Arrayanes, sobre la base del mosaico de una galería, donde se celebra la recuperación de Algeciras en 1369. Así mismo es frecuente recordar en ellos el origen de la monarquía haciendo mención a la tribu de Jazrech para legitimar la dinastía nazarita con descendencia directa del profeta: ¡ Oh heredero de los Ansares, y no por línea transversal, herencia de grandeza, con la cual despreciarás a los más encumbrados […]. La paz de Dios sea contigo eternamente; multiplíquense tus placeres y aflijas a tus enemigos !. Por tanto, se advierte que no es objetivo del poeta ser original, sino más bien un guardador de memoria, por lo que se considera normal plagiar a los maestros e imitar a los antiguos aduladores cortesanos. Se trata pues de una poesía —salvo excepciones— muy pobre en imágenes metafóricas y con excasa aportación de ideas variadas y originales. Motivo por el que se ha calificado como decadente, debido al contexto de crisis en el que se originó. Por otro lado, no guarda ninguna relación con la riqueza literaria de los poemas de épocas anteriores, como la del califato o de época zirí. Se trata de una temática muy alejada de la lírica tradicional árabe, donde se ponía de relieve la exaltación de los valores y costumbres de la raza árabe, destacando las glorias y la valentía de los linajes que participaban en los combates. Al tiempo que se ponía de manifiesto el valor colectivo, identificado con el nómada que transitaba por el desierto errante y libre, cantando a sus amores y a la belleza de su corcel, bajo la bóveda del cielo reluciente de estrellas en la noche azulada. Ideas que conectaban con el imaginario popular, fascinando al conjunto de la población, para quienes los poetas tenían también la consideración de intérpretes de futuros y premonitores augurios favorables. Al contrario, encontramos en los poemas de la Alhambra entre una serie de juegos de palabras y expresiones ambiguas, donde se hace alusión a los astros y al jardín, resaltando la importancia del agua. El valor que se le concede al agua se pone de manifiesto en la comparación que se hace del vaso de agua en la ornacina con un devoto inclinado en la oración. Tambien se hace mención a la humedad de la nube, símbolo de la liberalidad para referirse al califa. Mediante esta relación metafórica, se hace referencia a la mano liberal del califa, el autor consigue llegar a la finalidad que persigue: expresar el deseo de prosperidad y ventura para el monarca. En relación con el tema del agua, podría estar el hecho de que muchos de estos poemas se ubican adornando brocales de fuentes o alrededor de los nichos o alacenas, lugares destinados a sostener las vasijas o jarrones con agua. Tales como los que se encuentran situados en el arco de entrada, que preside el Salón del Trono y otros iguales se encuentran en la sala de las Dos Hermanas; pero estos últimos no se hallan en el arco de entrada, sino en el que comunica con el corredor, que antecede al mirador de Lindaraja. En ambos, los versos que hay alrededor de las tacas, hacen mención al vaso o jarrón con frases alusivas al agua como «yo doy alivio al sediento», «el que a mi se acerca para apagar su sed» y otras semejantes. 

			Por otro lado, encontramos una metáfora que se repite en la mayoría de los poemas de la Alhambra, es la comparación del jardín con una novia engalanada, ataviada con la corona de brillantes, aludiendo al amor de los desposados. Esta metáfora que resplandece sobremanera desde el punto de vista visual en la mayoría de los poemas de los palacios, unas veces de manera directa otras indirecta. En esta es la voz del poeta el que hace la comparación, mientras que otras veces es el mismo jardín él que, hablando de sí mismo, se compara con los esplendores de la novia engalanada, ataviada con la diadema, en el solio de los desposados, esperando al esposo. La imagen poética de la dama desposada sí conecta con la antigua tradición de la poesía árabe. Vemos en su significado una relación con la idea de belleza pura que aparece en el Corán en la Sura de Yusuf. El mismo Ibn Zamrak dedica una muwassaha a Mohamad V, donde compara la ciudad de Málaga con una dama que se va a desposar con el sultán. El poema esta recogido en una crónica de Al-maqqarí (1578/1632): 

			¡On Rayya! Eres una esposa que brilla, en el mirador de la perfección. /El mar es tu espejo pulimentado/que aumenta por esto tu belleza. /Los adornos son flores que están colocadas, en forma de corona con ramas y perlas. / Brilla en sus labios una sonrisa y aparece una rosa pudibunda en su mejilla. /Si le preguntan quien es su marido al que debe fidelidad y con quien es lícita la unión. /Contestaría que es el más brillate de los reyes en liberalidad y gloria; Muhammad, el de la alabanza que se difunde en el viento perfumado. 

			Esta tradición llegará hasta el romance fronterizo, como el de «Abenamar, Abenamar, moro de la morería» (Anónimo, s.f.) cuando el rey don Juan de Castilla pide en matrimonio a la sitiada Granada.

			La comparación del jardín con una dama portadora de belleza nos lleva a hablar sobre el paradigma de belleza en la cultura islámica. De los siete ciclos, que se compone el viaje ascendente del ascenso místico, el tercer cielo es el de la belleza. La contemplación experimentada en este cielo es la de una fabulosa celebración nupcial en el patio de un alcázar, en la que se ensalza a la novia, la estelar, la radiante A-Zahara’, donde la propia desposada recatada describe, desde detrás de su cortina, a su par en belleza y bondad a su dueño y señor Yusuf con alusiones a los señalados episodios de la Sura de Yusuf: «¡Padre! He visto once estrellas, el sol y la luna. Los he visto postergarse ante mi» (Cor:12-1). En el Corán, la belleza pura está personificada en la figura de de Yusuf (José), señor del mundo simbólico y profeta en el campo de la imaginación. «Cuando las mujeres le vieron, le encontraron tan bien parecido que se hicieron cortes en las manos, y dijeron: Señor este no es un mortal, éste no es sino un ángel maravilloso» (Cor:12-31). Por otro lado, la imagen de la novia engalanada que aparece en los poemas está relacionada con dos conceptos importantes en el pensamiento sufí, los cuales desarrolla ampliamente en su obra Ibn Arabi: el de la belleza y la imaginación. En su obra Los engarces de la Sabiduría habla de la poesía, la cual dice que pertenece a los saberes del sentimiento (ulúm al-Su ‘ur), que son saberes del símbolo y de la ocultación, por lo que no depende de las facultades racionales, que son analíticas y explicativas, sino a las potencias del corazón, el gusto y la imaginación. En su obra Futuhat II- 424, el sabio menciona entre las vías de inspiración artística, la que se produce por la expansión directa del nombre divino, Al-Barí, hacia los geómetras inteligentes (al-adkiyá almuhandisín), los descubridores, los inventores de las artes y aquellos que realizan figuras extraordinarias. Todos ellos se inspiran a partir de este nombre, que se expande hacia los que componen bellas formas en la balanza. Todo lo referente al ámbito de la creación artística y poética y de la imaginación interpretativa se encuentra en el cielo de Yusuf, entendida como inspiración poético-geométrica o de ejcución exacta y perfecta armonía, gracias al orden universal, decretado por Dios, por cuyos niveles, estancias y presencias se difunde la inspiración divina. Un orden que, según lo describe Ibn Arabi, se lleva a efecto a partir del cielo de Yusuf, relacionado con el mundo infralunar, donde se encuentran representados los cuatro pilares (tarbíb al-arkab) existentes, que son los cuatro elementos —fuego, aire, agua y tierra—, causa de la serie de trasmutaciones (istihálát) ininterrumpidas, que conducen a la inspiración (P.Vilchez 2002). El poeta, el geómetra o quien trabaja con la precisión y perfección requerida en las actividades artísticas en general recibe la inspiración divina por medio de la correspondencia armónica entre estos cuatro elementos y los cuatro humores que conforman su cuerpo, regulados por el alma racional. Se trata de una idea proveniente de una larga tradición y que tuvo gran influencia en su obra. Ibn Arabi lo expresa así:

			Y es que se trata del cielo, de la representación figurativa perfecta y de armonía y de este cielo surge la expansión hacia los poetas, el orden compositivo, la precisión técnica y las formas geométricas, en los cuerpos y su formalización, en el alma; a partir del cielo sobre el que él (Yusuf) se eleva y de este cielo él, conoce el significado de la precisión y la perfecta ejecución y la belleza, que incluye con su existencia, la sabiduría y la belleza accidental, adecuada a un humor particular (Ibn Arabi, 1240 Futuhat II p. 275). 

			Luego a partir del mencionado cielo de la belleza, Dios ordenó, en esta constitución corporal, los cuatro humores, bajo la mejor de las disposiciones y la más maravillosa precisión, humores que colocó bajo la supervisión (nazar) del alma ordenadora. Sin embargo, para Ibn Arabi, por muy bien dotado y habilidoso que sea el artista, ocupa un rango cognoscitivo inferior al del sufí. La figura del sufí comprende la idea de purificación y nobleza espiritual, que acompaña a la iluminación divina y la eleva por encima de la artística, la cual también se encuentra representada en la figura de Yusuf. El sufí se eleva sobre el artista en cuanto a que sus dotes perceptivas lo hacen descubrir el inapreciable error que se encuentra imperceptible en la obra de arte para el común de los observadores. Al poner de relieve la purificación del alma, con la que ha de inaugurarse el itinerario espiritual, pulimenta el espejo y hace que se refleje con más belleza y perfección la obra del artista. 

			Esta idea de belleza la encontramos desarrollada en la obra del historiador y poeta de la Alhambra, Ibn Al-Jatib, que desde el vocabulario sufí, establece la relación de la belleza con el amor universal. La posición del autor al respecto está más cerca de Ibn Arabi que de Al-Gazali. Ibn al-Jatib nos presenta la idea de que Dios es bello y ama la belleza, habla de belleza emanante, de perfección pura y de existencia absoluta, consistente en la perfección de las virtudes con el fin de explicar la sublimidad absoluta, que corresponde a Dios como abjeto de amor. Esta idea va asociada a la existencia de un amor gratuito, desinteresado, que cuando está desligado totalmente de finalidades (agra) es la más elevada clase de amor. «el amar la cosa perse, por su belleza abstracta»; ya que «el alma ama su propia existencia». 

			Llama la atención que, cuando el visir y poeta de la Alhambra redacta su gran enciclopedia mística, Jardín de la definición del amor Supremo, al que envía algunos ejemplares a sus amigos, entre ellos a Ibn Ridwan (m.1381). Este le contesta en una carta, elogiando la obra haciendo una comparación de la obra con una novia engalanada: «[O]bra ejemplar en cuanto a reunión de textos y su ordenación; sus conceptos impresionan como las novias engalanadas, bellas y resplandecientes… su lenguaje esta magníficamente escogido y además, recoge la flor y nata de las ciencias, el mejor fruto de los conceptos y la temática de que se ocupa, es la quintaesencia de los saberes» (Ibn Ridwan 1366 ).

			Por esta carta, se conoce la fecha de terminación del gran tratado místico de Ibn al-Jatib, que fue terminado antes de abril de 1366, sobre el que se apoyarían formalmente sus enemigos unos años después para condenarlo a muerte (74). Esta relación del visir con el sufismo la han interpretado los estudiosos como una situación contradictoria entre la vida del escritor y su obra, ya que sorprende que un personaje relacionado con el poder y la corte, que acaparó una gran fortuna durante su actividad política, manifestara en gran parte de su obra un carácter ascético tan acentuado, además de recopilar una verdadera enciclopedia sobre el sufismo hasta el punto de llegar a cuestionarse si esta escritura mística era realmente sincera. Sin embargo, en la correspondencia que mantuvo con sus amigos, dejó claro su inclinación espiritual y los conocimientos que tenía sobre esta materia, como aparece en las cartas que dirige a Ibn Rawdan o a Ibn–Jaldún, y que este último reproduce en su autobiografía. A lo largo de su obra, ha dejado constancia de la riqueza que muestra en el conocimiento con la mística sufí, siendo su obra la más destacada entre los estudiosos de la época, en cuanto a su amplitud y porque predomina el eclecticismo y la apertura intelectual. Además de sus escritos históricos, testimonios muy valiosos para el conocimiento de la monarquía nazarita y el amplio legado epistolar de la correspondencia que mantuvo con sus amigos íntimos, son numerosas las obras de contenido sufí, donde hay constancia de su amplio conocimiento sobre el sufismo. Las fuentes que menciona son abundantes, ofrece noticias, versos e ideas de místicos ascetas, tanto de los clásicos persas como andalusíes y magrebíes. En gran parte de su obra pretende armonizar todos los saberes humanos, intelectuales y revelados con los discursos sufíes, por entonces en boga en el islam, aunque alejado de consideraciones racionalistas o panteístas con influencias de la filosofía griega a las que considera como desviaciones erróneas. Se trata de una corriente de sufismo moderado, que al igual que su amigo Ibn-Jaldun, está en la línea desarrollada por Al-Ghazalí (m. 1111). Nuevos estudios sobre el tema han llegado a clarificar que la relación del visir con el sufismo se enmarca dentro de una tradición extendida en la corte nazarí, en la que hasta los monarcas participaban de ella y la fomentaron al menos durante un tiempo. 

			Este sufismo cortesano se dice que llegó a influenciar al propio Yusuf I (1333-1354) y, durante un tiempo, a su hijo Muhammad V, ambos constructores de los palacios de la Alhambra. También a gran número de personajes relevantes de la corte, entre los que se encontraban los tres visires y poetas que se sucedieron mientras la Alhambra se estaba construyendo. De ellos, el que más tiempo dedicó al conocimiento del sufismo hasta el final de sus días fue Ibn al-Jatib. Entre las obras que dedica a la materia, se encuentra Rawdat-al-Ta´rif, donde dedica un capítulo sobre el apego del yo a su propia subsistencia, de donde deriva el amor hacia la esposa, los hijos, el saber e incluso hacia los dirigentes y gobernantes. También escribió un tratado de ascética menor Invocación de la Gracia, presente en El cautiverio de la Existencia (Istinzal al-luf al-mawyud fiasr al-wuyd), donde el autor enumera en prosa rimada, las cadenas o cautiverios que amenazan al ser humano en la existencia y que tiene que abordar valiendose de la gracia divina en el camino de la salvación. Estas cadenas son el carácter innato (mizay); el incumplimiento de los deberes religiosos, impuestos por Dios y la ley islámica; la política, los modos de subsistencia, las relaciones familiares, las relaciones sociales y el servicio al sultán; finalmente, el cautiverio del alma en el cuerpo, tema de acento más propiamente ascético con el que culminaría la obra. Proclama que el más elevado secreto existente es el secreto divino que prescribe todo bien y todo mal, para el ser humano. 

			Ibn al-Jatib realiza una encendida apelación a la paciencia, único remedio según él para soportar los cautiverios que conlleva la existencia para seguir la senda recta. En una carta que envía a Ibn Jaldum, fechada el 2 de noviembre de 1369, expresa el deseo de que su amigo conozca sus últimos escritos de caracter ascético místico, donde hace referencia a sus obras: El libro del amor (Kitab al-mahabba), llamado también El jardín del conocimiento del amor divino, donde se aproxima a las tesis iluministas, emanatistas de la unidad de la existencia y a su gran tratado místico, el ya mencionado Jardín de la definición del amor Supremo (75). Dichas obras fueron utilizadas por quienes más tarde lo acusaron de herejía para asesinarlo.

			Las distintas perspectivas que hemos mencionado nos van a servir para introducirnos en los poemas que adornan los palacios nazaríes, cuando lleguemos a la descripción de cada uno de ellos, utilizando la traducción que mantiene Lafuente Alcántara. Este hace alusión a que el contenido de estos se conoce gracias a que Alonso del Castillo copió dichos poemas: 

			Alonso del Castillo, interprete de Felipe II y encargado de su correspondencia con el Rey de Marruecos el que hallándose en Granada, copió los poemas del palacio y las inscripciones sepulcrales de algunos reyes, añadiendo la traducción castellana y un comentario árabe e hizo varios tratados, de los cuales se conserva uno en poder del señor, Don Serafín Estebanez Calderón. Ignoramos el paradero de los otros. Morisco convertido y familiarizado con el idioma árabe que era el suyo, el trabajo de este interprete, ha servido de base y fundamento a los demás, y es de sentir, que no hubiese copiado el poema de la fuente de Lindaraja, y los de la Torre de la Cautiva, que ahora se encuentran en parte destruidos, y en su tiempo se conservarían en mejor Estado. (Lafuente, 1817-1850 ). 

			Dos siglos después, el padre Echevarría intentó una nueva traducción, que publicó en 1764, que, según Lafuente Alcántara, arregló a su modo, la cual según dice adolece de importantes equivocaciones y absurdos. Por otro lado, apunta Alcántara que la traducción que encargó la Academia de San Fernando para la publicación de Monumentos árabes de España, encargó a don Pablo Lozano la traducción de las inscripciones y este intérprete se contentó con publicar las del Castillo, “añadiendo muy pocas nuevas, y haciendo algunas correcciones, por lo general inoportunas y erróneas». Tales son las únicas versiones de las poesías de la Alhambra que se han hecho al idioma español y que se reduce, por lo tanto, a la traducción de Alonso del Castillo, «apreciable por muchos conceptos, pero incompleta y ajena de precisión y exactitud» (Lafuente Alcantara. Inscripciones árabes de Granada. Madrid 1859). 

		

	
		
			CAPÍTULO XI

			LA CONSTRUCCIÓN DE LOS PRIMEROS PALACIOS NAZARÍES Y EL NÚCLEO      URBANO (PRIMERA MITAD DEL S. XIV)

			El Generalife

			Desde la percepción mística de la arquitectura simbólica, representación del jardín-paraíso que significa Medinat Alhambra, nos introducimos en el primer palacio-jardín construido por la dinastía nazarí, El Generalife. Al ser este una de las construcciones más antiguas de la Alhambra, existe la dificuldad de asignar una fecha precisa al inicio de su construcción, tanto por parte de la arqueología como de las fuentes escritas. Aunque se ha datado del primer período nazarí, tampoco se sabe con seguridad a que monarca se debe su construcción; aunque tradicionalmente se atribuye a Muhamad III (1302-1314), menos la decoración que se le asigna a Abul Walid Ismael I (1319). El significado de su nombre se conoce, por la mención que hace Ibn Al-Jatib en uno de sus escritos, aludiendo al Gennat Alarif, cuya traducción es jardín del Alarife, - jardín del que construye o del arquitecto-, por lo que se ha hablado que sería la casa ocupada, por alguno de los primeros reyes nazaríes, dedicados a la construcción de la Alhambra o de sus arquitectos. Aunque tradicionalmente se ha considerado como la casa de recreo, lugar de retiro o residencia de verano del monarca, uso que se le dio en los reinados posteriores. Se trata de una morada real a pequeña escala con todas sus dependencias, salas, oratorios y baños, que está alejada de la ciudad, por lo que los islamólogos han visto en el Generalife y sus anexos un palacio donde se resumen las características esenciales de la casa-jardín de la arquitectura persa-irania del período sasánida. Es decir, una paridaeza amurallada donde la naturaleza ocupa el mayor espacio, en relación a la arquitectura. La distribución en terrazas presente en los jardínes altos, junto con la escalera de agua, evoca el modelo de jardín en terrazas con juegos de cascadas, heredado de la tradición persa. Esta imagen de paridaeza la encontraríamos perfectamente representada en el llamado Patio de la Acequia, un jardín cercado por muros, donde el agua corriente cobra el lugar principal, al igual que en el jardín iraní tradicional (bâgh), el sentido del lugar central (makân) está ocupado por la fuente o estanque, en torno al cual, se construye la arquitectura de la casa-palacio. 

			A pesar de estar alejado de Medinat-Alhambra, el palacio quedaba comunidado con el núcleo urbano y los Reales Alcázares, que se construyen posteriormente a través de un primitivo camino, flanqueado por cipresese y adelfas, que después de atravesar las huertas de la almunia real desemboca dentro del recinto palaciego a la altura de la torre de los Picos. Al Generalife se accedía por su flanco occidental, a través de un camino murado, desde la puerta del Hierro, que conecta con un patio cerrado a modo de pasadizo, formando una galería con cinco arcos, sobre pilares de ladrillo, por el cual se llega a un segundo patio donde se encuentra la puerta principal del palacio. Desde allí, se accede a un pequeño zaguán, rodeado de pretiles y adornado con cenefas de escayola que, a través de una estrecha escalera, da acceso al patio principal. Este entramado de patios y pasillos sería utilizado como defensa, pues se supone que era el lugar donde se ubicaría la guardia (76). La entrada principal al palacio está presidida por un arco ojival encuadrado en un rectángulo, decorado con un dintel de azulejos, con entrelazados, donde se encuentra el símbolo de la mano abierta con pulsera y una llave, que se considera el escudo de los nazaritas, símbolo de los cinco preceptos del islam. 

			El patio-jardín está delimitado por dos cuerpos de habitaciones, pórticos y salas con diferente decoración, que lo flanquean por los lados norte y sur. Por el lado este, hay un gran muro que lo separa de los jardínes altos y por el oeste hay una gran alquería, que hace la función de mirador. La fachada de las habitaciones situadas al sur es más sencilla y austera, en comparación con la riqueza ornamental que presenta la fachada de las salas situadas al norte. Aunque en ambas está presente la proporcionalidad y armonía, propia de la arquitectura nazarí. En la fachada de las habitaciones del sur, en el piso bajo, se observa una serie de arcos de diferente tamaño. Los más pequeños, situados a los lados, se alzan sobre pilares de ladrillo, alternando con los del centro, sobre columnas con capiteles cúbicos. La alternancia entre las líneas curvas de los arcos con las rectas de los dinteles y las rectas del tejado se combinan, aportando una visión armónica de equilibrio y simetría. En el piso superior, hay una serie de cinco balcones pequeños con dobles arcos sobre pequeñas columnas. Separando los dos pisos, hay una cornisa que preside la fechada, donde se encuentra la oración «Solo Dios es vencedor». Las habitaciones están cubiertas por una armadura de par y nudillo, más sencilla en decoración que la que cubre las habitaciones del norte. Desde las habitaciones, del piso alto, a través de un corredor que llega a una puerta, se podía acceder a los jardínes altos, mientras que, desde el piso bajo, através de dos postigos abiertos en la pared frontal, se llegaba a la huerta. En contraposición a este, encontramos el cuerpo de habitaciones, que presiden el patio por el lado norte, donde la decoración de ataurique de la fachada se presenta más variada y de exquisito gusto en delicadeza y elegancia. Se trata de un cuerpo de habitaciones que, al igual que el anterior, están cubiertas por una armadura en el techo de par y nudillo; pero, a diferencia de la que hay en las habitaciones del sur, tienen una rica decoración de lacería, formando octógonos en forma de estrellas. En lo alto de las paredes, existen unas pequeñas ventanas con celosías. En la parte inferior de la sala hay una serie de ventanillas, en forma de arcos, con celosías de entrelazados, situadas en la pared norte, que hacían la función de balcones, desde los cuales se puede contemplar el paisaje con vistas al río Darro. 

			Los arcos de entrada a las alcobas están decorados con mocárabes y, a ambos lados de la puerta, hay alhacenas y tres arcos en la pared opuesta: el central da paso a otra sala y los pequeños hacen la función de balcones. La decoración de la sala inferior ostenta un hermoso friso o alfarje decorado con lacería, donde también destacan las cenefas de caracteres cúficos, que proclaman las plegarias «Solo Dios es vencedor» y «Alabanza a Dios por los beneficios del islam». Por encima del alicer, sobre una preciosa cenefa de yesería, se prolonga una larga inscripción de letras cúficas. En los costados se abren dos alhacenas: la de la derecha desaparecida, pero la otra de la izquierda ostenta una rica bóveda de mocárabes, en cuya base se lee: «La gloria eterna y el reino duradero para su dueño». Y en grandes caracteres cúficos: «Solo Dios es vencedor». Este cuerpo de habitaciones estaba comunicado a través de dos arcos, a ambos lados del patio, el de la derecha, conducía a los jardínes altos y el otro era principio de la escalera por donde se llega a los subterráneos y a una explanada, que se extiende sobre la vertiente del río Darro. 

			La fachada de las habitaciones del norte que da al patio presenta una alquería principal compuesta por cinco arcos sobre columnas. Por el vano del arco principal, se abarca la presencia de otros tres arcos más pequeños, situados en un segundo plano, que introduce la idea de perspectiva y volumen, en contraste con el plano visual, que unifica el conjunto de los paños entrecolumnas. Una cornisa rectangular hace de frontera con el piso superior, donde se distribuye una alquería de seis arcos, pareados de dos en dos, que contrasta con el número de arcos impar del piso inferior. En general, en lo que se refiere a las salas que componen la fachada norte, se trata de la compaginación de una serie de elementos que se repetirán posteriormente en mayor o menor medida en los palacios que se van a construir después, donde se mezcla la decoración de lacería en el artesonado, la decoración vegetal, el alicadado simétrico, el uso de la escritura cúfica y, también, el uso del mocárabe, tanto para decorar el intradós del arco como para la decoración de las cúpulas. Así como los paños de cenefas, que cubren los espacios entrecolumnas, serán una constante en los palacios posteriores. Se trataría de la combinación de los mismos elementos, con distintas variantes, que se entrelazan dentro de las normas latentes de la liturgia común de lo sagrado. En la parte inferior de la fachada, en un recuadro que sobresale entre los arcos mencionados, se encuentra el siguiente poema, que se atribuye al visir y poeta, Ibn-Yayyâb (1272-1349), sería de los primeros que se escribieron en la Alhambra, por estar decorando las paredes del primer palacio, que se construyó en el recinto. En el que se elogia al sultán por la victoria obtenida sobre los cristianos en 1319 en la batalla de Sierra de Elvira:

			Este es un alcázar de incomparable hermosura, pues su belleza está realizada, por la magnificencia del sultán. Ella hace más refulgente su hermoso aspecto, aumenta los destellos de su esplendor y hace que sobre el, destilen su rocío las nubes de la liberalidad. La mano de los artistas reclamó sobre sus lados matices, que se parecen a las flores del huerto. Se asemeja su estrado a la esposa, que acompañada de la comitiva nupcial, se presenta ante su esposo, adornada de su hermosura tentadora. Pues le basta para llenarse de elevada gloria, que se le digne prodigar, sus ciudados el Califa. El que superó en bondad a todos los reyes, Abul Walid, el temeroso de Dios, de lo mejor de los reyes de Cahtán. El que imitó las virtudes de sus abuelos, los de la casa de Nazar, prez de la descendencia de Adnán. El dedicó su cuidado preferentemente a el (alcázar); renovándose por su diligencia, la hermosura de sus adornos y fábrica. En el año de la victoria de la religión y del triunfo, que ha sido en verdad un signo para despertar la fe. No deje de permanecer en dicha continuada, merced a la luz de la buena dirección y al abrigo de la creencia (Ibn-Yayyâb 1272-1349). 

			Por la parte interior, se lee un texto del Corán. En el intrados de los arcos, se abren dos pequeñas alhacenas con poesías escritas alrededor. La primera dice: ¡[E]l grande Abu Ismael, bien establecido y celebrado de sus servidores y rey excelso. Si tienes la honra de permancer en su servicio, conseguirás ver allanadas cuantas dificultades en la vida se te ofrezcan. A semejanza del vaso de agua! (Ibn-Yayyâb 1272-1349). La segunda nos cuenta: 

			[L]o que constituye la mayor dicha de aquellos que están encumbrados a su servicio, es contar sus egregias cualidades. ¡Por Dios, que su majestad es inefable! Ciertamente aquel que de su privanza goza puede decirse que es el primero de los mortales. Pues como el agua que continuamente brota del surtidor, Así es Abu Ismael —honrate Dios con sus favores—. El es la felicidad del Islam y su nombre la gloria de sus antepasados (Ibidem). 

			En cuanto a la fisonomía que presenta el patio-jardín, se trata de un rectándulo muy alargado, en cuyo centro destaca la presencia y disposición rectangular de la alberca-acequia-fuente de gran tamaño, ocupando la mayor parte del jardín, donde el agua es la gran protagonista. Su presencia, transcurriendo por la diversidad de canales, simboliza la fuente eterna, de donde emana el mensaje de la revelación. El agua representa el conocimiento intuitivo de Dios. Al igual que esta transcurre y se adapta a infinidad de formas, Dios se revela en diferentes formas de creencias, de acuerdo con la capacidad del corazón del creyente. El corazón del místico asume cualquier forma que Dios mismo revela en él, como la cera toma la impresión del sello .

			La combinación de aguas estanques y corrientes, ocupando el centro del jardín, nos lleva a hablar de la simbología de la fuente como representación de la fuente de la vida eterna. Se trata de aquella que contine el agua de la inmortalidad (âb-i zindigâni), la fuente verde, que se encuentra en las gargantas más profundas, del país de las tinieblas, y solo Khidr, el profeta-santo, puede guiar al buscador hasta ella. Nos encontramos en el Generalife con la imagen de patio-jardín, que conecta fielmente con la idea sufí de jardín como lugar de las teofanías, donde se desarrolla la filosofía del amor. Tema principal en la mayoría de los poemas, donde el amor humano, el amor apasionado (‘ishq érôs), se reencuentra con el misterio del amor divino, el amor compasivo (mahabba) que es, en realidad, la verdadera metamorfosis del sujeto con el amor. Este reencuentro con la divinidad a través de sí mismo tiene lugar en el jardín del amor. 

			En la poesía de Jalal al-Din Muhammad Rumi (1207-1273) el amor espiritual puede contemplarse en una superficie de verdor: «[N]osotros somos los viajeros en la etapa del amor (‘ishq) y de los límites de la nada (‘adam) a la phisis de la existencia (wujûd) hemos venido. Nosotros vimos tu línea verde, la de los jardínes del Paraíso (bihisht) y en busca de esta hierba de amor (qîâh mihr) hemos venido». El amor tiene su origen en Dios, es qadîm, coeterno con Él. De este modo, el amante obtiene ya en esta vida la felicidad inmortal: [E]n el jardín verdeante del Amor, que no tiene límites, hay muchos más frutos, que la tristeza y la alegría. /El amor es más elevado que estos dos estados: sin primavera y sin otoño, está siempre fresco y verde. Así, el jardín, que se renueva en primavera, se asocia con la resurrección (qiyâma) y también con la gloria de Dios como del renacimiento espiritual del alma. La primavera es la mensajera del Amado. [Q]ue el verdor surja de las tierras áridas que las tumbas se conviertan en jardínes […] con el fin de guiar al alma, fuera de esta prisión hacia el único. En este sentido, Rûmî afirma con rotundidad: ¡Busca el reino futuro, pues él está siempre verde! Un átomo de éste, vale por cien universos. El nuevo verde deja ver la gracia eterna de Dios y el poder donador de vida, que se manifestará de nuevo y para siempre en el Día de la Resurrección (yawm al-qiyâma). Entonces el verdadero amante ve, después de esta nueva vida del jardín, la belleza del jardínero, que es Dios. Este conoce la naturaleza oculta de la semilla, como la del alma humana. Hallarás un Paraiso que consiste en la visión de Mi. De este modo, se alude al estado paradisíaco, reflejado por el mundo-jardín, que es nada menos que la visión de Dios (buscar, ru’ya. Para Rûmî, hay una primavera oculta, evocadora del paraíso, más allá del que perciben en el exterior los sentidos; en el mundo de la ilusión está el verdadero vergel del alma, del que el primero, es sólo reflejo […]. [D]e allí crece un jardín verdeante en el corazón y el alma. 

			El flanco occidental del patio está compuesto por una alquería, a modo de mirador, desde el que se puede contemplar no solo las huertas adyacentes, sino también la inmensidad del paisaje; pero esta, al igual que la perspectiva que supone la longitud de la alberca-fuente, nos introduce en la idea mística del camino. Esta arquería —sobre la que existe la polémica de que no estaba en su origen, sino que fue construida por los Reyes Católicos, donde se dice había un muro con algunos miradores rectangulares, que aún existen— está compuesta por dieciocho arcos ojivales. Independientemente de ello, la presencia de los arcos sobre el muro nos recuerda a las series de arcos que aparecen en las miniaturas, decoraciones murales, bajorrelieves, de los relicarios y sarcófagos, presentes en el arte oriental de la antigüedad. Según Benjamín Rowland, estos se encuentran desde la India hasta Persia como símbolo de arquitectura trascendente del paraíso. 

			Dicha arquería da paso a un corredor que hacía la función de mirador, donde hay un balcón central, decorado con una sencilla portada en la entrada, adornado con una inscripcion cúfica: «Oh esperanza mía, oh confianza mía, tú eres mi esperanza, tú eres mi sostén, sella con el bien mis obras». Por fuera hay un pasadizo con vistas a otro jardín. Desde allí, se contempla el majestuoso paisaje de Sierra Nevada, así como las demás construcciones de la Alhambra, las paredes del alcázar con sus torres y sus murallas, además de la ciudad y sus huertas. Tanto la longitud de la columnata como la longitud de la fuente con sus surtidores introducen la perspectiva que dirige a la mirada hacia la parte central del testero norte. Pero, también, nos introduce en una simbología particular del jardín que no encontramos en los demás jardínes de la Alhambra, se trata de la teofanía del camino. En la literatura sufí, es el camino que conduce al creyente al mundo del Malâkût, al universo de los ángeles-almas, simbolizado por el jardín. Mundo imaginal donde se desarrolla el cuerpo de resurrección, el umbral fronterizo con la realidad inefable del misterio divino. Viaje iniciático que recorre el espíritu del místico hacia el misterio divino o la montaña de Qâf, donde mora el ave fénix (‘anqâ o sîmurqh), el pájaro fabuloso que tipifica la unidad divina, reconciliada con la multipilicidad: [C]uando el Sîmurgh de nuestra pasión, venga de la montaña Qâf […] cada gota de agua, por la gracia de Dios, reflejará un paraíso. En el sufismo, el fénix simboliza, a menudo, el espíritu del santo o el santo mismo, mientras que el monte Qâf es su estación en la presencia de Dios. El camino o la senda son los distintos grados iniciáticos del sufismo, por donde tiene que pasar el gnóstico durante las etapas de conocedor. 

			En la obra mística del poeta persa Farid Uddin Attar (1146-1221), en su extenso poema «El lenguaje de los pájaros» (Mantic Uttair), describe las etapas en las que se debe efectuar la disciplina ascética y ética, que constituyen en su conjunto, el sendero (taricat). Este recorrido consta de siete etapas-jornadas (macamat) o siete acciones diversas de transformación. Los siete valles o pasos espirituales, que debe seguir el iniciado, están expresados por una fórmula de expresión simbólica-poética y son, el primerso es el de la búsqueda (talab), el segundo es el del amor (‘ischc), el tercero es el del conocimiento o de la gnosis (ma’rifat), el cuarto es el del bastarse a sí mismo o de la independencia, el quinto es el de la unidad (ta-Uhid), el sexto es el del arrobamiento (hairat) y el séptimo es el de la desnudez (facr) y de la extinción (faná) (Farid Uddin Attar, 1863, caps 38-43). 

			En la obra mística, el poeta describe simbólicamente el viaje de treinta pájaros en busca del príncipe sîrmurgh, el Creador. Los pájaros, para alcanzar el objeto de su búsqueda, deben atravesar estos siete valles, bien definidos y explicados en el poema, y, cuando al final llegan ante Simurgh, descubren que ellos mismos eran sirmurgh, con lo que la Via queda abierta, pero ya no hay viajeros ni viaje. 

			Al llegar al quinto valle de la etapa mística, de los siete, en que se compone el sendero completo. Habrás de atravesar –dice- El Valle de la Unidad, lugar de la desnudez de todas las cosas. Todos los que levantan la cabeza en este desierto, la yerguen desde un mismo cuello. Aunque veas muchos individuos, no hay en realidad más que un pequeño número, ¿Qué digo?, no hay más que uno solo. Como esta cantidad de personas, no hacen verdaderamente más que una, está siempre completa la unidad (Ibidem).

			Ibn Arabi en su obra El Tratado de la Unidad (1285) tiene una manera particular de explicar el camino o sendero: ¡ muchos viajeros habrán podido comprobar que, en todos los casos, un paso hacia adelante, significa solamente el descubrimiento de la propia ignorancia, al respecto, y éste, el de la desaparición de la ignorancia, es el único cambio “real”, que ha podido operarse !. El camino hacia la Unidad va unido a la idea de unión o de llegada, que comporta necesariamente, la existencia de dos cosas al menos, análogas o no. Si son análogas son semejantes. Si no son análogas, forman oposición… Lo que se llama ordinariamente “unión” proximidad o alejamiento, no son tales cosas, en el sentido propio de la palabra. Hay unión sin unificación, aproximación sin proximidad y alejamiento sin idea alguna de distancia». Ibn Arabi añade en el capítulo 2: Si alguno pregunta ¿Qué es la fusión sin fusión? ¿La proximidad sin proximidad o el alejamiento sin alejamiento? La respuesta es: Quiero decir que en el estado que llamas “proximidad” no eres distinto de Él. Tú no eres distinto de Él. Pero no conoces tu propium, no sabes que eres Él y no tú. El conocimiento es para Ibn Arabí dejar de tener la creencia de que se es distinto a Él. Ante los resplandores de la gnosis, el conocedor se desvanece como una sombra y emerge la Unidad. 

			La conciencia subsiste, pero infinita sin el sí-mismo, como una esfera sin límites y sin centro…De ahí que el sendero ahora se ve claro, consiste especialmente en ir desechando, una a una humildemente como falsas, aquellas ideas que presentan a Dios y al si mismo como distintos…El que puede ver, ve , comprende y alcanza la verdad; para el que ha llegado, pero aún no lo sabe, es suficiente una ligera indicación, para que a su luz, pueda encontrar el verdadero sendero, caminar por el, con toda energía y llegar al final, con la gracia de Dios (Ibídem). 

			Por el lado derecho del pórtico norte, se sube al llamado patio de los Cipreses —donde hay una galería de dos cuerpos, construida de 1584— y, entre setos de frondoso arrayán, se descubre un estanque, en el cual se reflejan los ancestrales cipreses, plantados a su orilla, donde se encuentra el llamado popularmente Ciprés de la sultana, célebre por la leyenda que dejó en su crónica Pérez de Hita (1544) y que los guías turísticos suelen contar con gran placer para distraer a los visitantes. 

			Esta crónica dice que el linaje de los zegríes, que competían por el poder con sus rivales los abencerrajes, idearon la calumnia de que habían visto al caudillo de estos en amoroso coloquio con la esposa de Boabdil, bajo la sombra de aquel ciprés. Leyenda que ha contribuido aún más que el tiempo al deterioro del árbol, porque se creó la tradición, entre los visitantes al monumento, de cortar una astilla del tronco para llevarla de recuerdo hasta dejar el árbol en un aspecto lamentable. Este jardín comunica con otro, al cual se accede a través de una larga escalera cubierta de vegetación. Se trata de un jardín que ha conservado su aspecto original y que, al parecer, ha sufrido pocos cambios, ya que el aspecto actual coincide con la descripción que dejó un viajero de la época, llamado Navaggiero (1529), el cual lo describe con las siguientes palabras: 

			[E]n lo más alto de este sitio hay, dentro de un jardín, una hermosa y ancha escalera, que sube a un pequeño llano, … hecha de modo, que de cierto en cierto número de escalones, tienen una meseta plana, en cuya mitad, hay una concavidad en donde poder recoger el agua. Tambien los pretiles que por ambos lados, guarnecen la escalera tienen sus piedras, ahondadas por encima, como canales. En la altura donde está el agua, hay sus llaves por separado, para cada parte donde ha de correr; de manera que, cuando se quiere, dejan salir el agua, la cual corre por las canales que hay en los pretiles. Según se quiere, se la hace entrar en los recipientes, que hay en las mesetas de la escalera, o correr toda junta; y así mismo, si se quisiese mayor cantidad de agua, se puede hacer que crezca tanto, que no puedan contenerla sus recepetáculos; así que, derramándose por la escalera quedan muy lavados todos sus escalones (Navaggiero, 1519). 

			Encontramos en el Generalife dos elementos importantes del jardín musulmán: uno es la presencia del ciprés y otro la distribución en terrazas. Continuando con el valor simbólico que tiene en la poesia mistica del sufismo, el universo del jardín, el ciprés está asociado por su color y estatura, representa la figura del amado, del peregrino que camina hacia la gnosis y es símbolo de la estatura (qâmat) del amigo (dûst). Al mismo tiempo, simboliza el alma del peregrino que camina hacia la luz del paraíso en este viaje visionario desde la ignorancia a la sabiduría. Al-Hamadânî (869/951) califica al amado de «esbelto ciprés». Rûmî (1207) afirma que «en el jardín del ciprés de Hût, se muestra la esbelta estatura del Amado». El sabio nos exhorta a desarraigarnos de nuestra existencia creatural efímera, para entrar en la vida eterna, para convertirnos con la “nueva primavera” en la sombra del ciprés, del Amado. En palabras de Sanâ’î: El sufí es un renuevo en la primavera de Dios / el sufí es un ciprés en la orilla del río de Dios / El verdor es digno del ciprés/ el color verde, es signo de la bondad del campo sembrado/ y el verde es el ornamento de los ángeles. Cuando el alma, encuentra el frescor de lo verde en las cosas/ el ojo se ilumina también de verdor; y todo lo que florece adopta ese color. El poeta hace alusión al ciprés para explicar la muerte iniciática y la entrada en la luz, el paso del mundo de la ilusión a la existencia real en Dios. Recurre a una bella parábola, la del verdadero vergel (bâghâ):

			En el vergel, un cierto sufí puso su rostro, / a la manera de los sufíes/ sobre su rodilla, con el deseo de obtener un estado místico. Luego se sumió profundamente en sí mismo. Un individuo impertinente se molestó por su aspecto de dormido […]. ¡Eh! Dijo, ¿Por qué duermes? Vamos mira las viñas, contempla estos árboles, estos signos de la misericordia divina, estas plantas verdes. Obedece la orden de Dios, pues Él dijo: «Observa vuelve tu rostro hacia estos signos de la misericordia». El respondió: «Oh hombre vano, estos signos están en el corazón; lo que está en el exterior, no son más que los signos de los signos». El verdadero vergel y el verdor, se hallan en la esencia misma del alma: su reflejo, sobre lo que está en el exterior, es como (el reflejo), en el agua corriente. Si los cipreses del mundo exterior, no fuesen el reflejo de los cipreses del corazón, Dios no habría llamado este mundo exterior, el mundo de la ilusión… Oh dichoso el que está muerto, antes de morir, pues el ha percibido el perfume, del origen de este vergel (Rûmî, 1207). 

			En relación a este viaje espiritual, encontramos la presencia de terrazas en el jardín. La distribución del jardín en terrazas ascendientes, como ya se ha apuntado, de influencia persa, enlaza con la idea mística del viaje interior. Viaje interior del que fue protagonista el rey sasánida de Persia Bahrâm Gûr (406-438), que está tipificado por el paso de un jardín a otro, conforme progresa en la escala mística hasta alcanzar el verdor del alma y llegar al jardín de color esmeralda y el recorrido que hace cuando va pasando por las diferentes terrazas, ascendentes, conforme progresa en la escala mística. Este viaje interior, desde el reino temporal al sagrado, que está en el fondo del progreso de Bahrâm, queda simbolizado por el movimiento presente en los distintos desniveles o terrazas, que forman el jardín. El viaje culmina con la llegada del alma al espacio verde. Residir en la terraza verde, en el jardín eterno, es alcanzar el malakût, es el éxodo fuera del mundo, que está regido por las leyes de la física y de los sentidos externos, para llegar al lugar que representa la fuente de la gnosis, el mundo [d]el verdor, simboliza la pureza de espíritu, que se encuentra por medio de la Fuente de la vida, del conocimiento divino, en el nivel del arcano (khafî). El verde mediatriz entre el calor y el frío, es color de agua, como rojo es color de fuego. El ascenso de la vida parte del rojo y florece en el verde. La llegada del alma a la terraza verde, al malakût, el mundo del Alma, es una idea muy representada en las miniaturas de los grabados del arte persa, que ilustran las obras de los poetas místicos. 

			La construcción del núcleo urbano

			Posteriormente al palacio del Generalife y separado de este por las huertas, se irá construyendo el núcleo urbano, que va a ocupar la ladera noroeste de la colina. Ahora bien, así como las paridaezas persas quedaban alejadas de la ciudad, al igual que ocurría en la ciudad califal de Medinat Al-Zahara, situada lejos de la capital de Córdoba, Medinat Al-Hambra está situada en lo alto de la colina, que le proporciona cierto aislamiento, sin dejar de lado la comunicación con la ciudad. 

			Desde el principio de su construcción, se tuvo en cuenta la conexión con la ciudad a través de diferentes vías. Una por el lado norte de la Alcazaba, como ya hemos indicado por el sendero que partía desde la puerta de las Armas hasta el puente del Cadí. Otra por el noreste, el núcleo urbano de Medinat-Alhambra, que comunicaba a través de un sendero, que partía de la llamada puerta del Arrabal, hoy desaparecida. Esta se ha descrito como una puerta en doble recodo con una cúpula, decorada con ladrillos pintados, a la que se accedía a través de un arco. Estaba situada a la entrada de la llamada cuesta de los Chinos, que desciende por un camino protegido que aún hoy subsiste, por el que se llega a la ciudad. 

			Durante el tercer reinado nazarí, se fueron construyendo los edificios más importantes que forman parte de este núcleo urbano. El primer edificio que se construye es el palacio del monarca, posteriormente reformado por Yusuf I y su hijo Mohammad V y del que en la actualidad solo queda el Mexuar o el llamado cuarto de Machuca y el patio que tiene adosado a occidente, que está presidido por una galería de nueve arcos de medio punto, del que hablaremos más adelante. (77) Posteriormente, se le añadirá el cementerio real o Rawda de los sultanes, situado en los jardínes del Alcázar, al este de la mezquita, que se atribuye a Isma’il I, nieto de Muhammad II y sobrino de Muhammad III. Se dice que Ismael I, descendiente por línea materna de los nazaríes, quiso dejar constancia de su nexo con estos y creó la rawda o cementerio real, donde enterró a su abuelo e hizo su propia sepultura. 

			Hacia el este se construye el núcleo urbano, donde se sitúan las principales edificaciones de la ciudad-jardín, los situados en el entorno conocido como el Partal. El núcleo urbano se estructura en torno a la calle Real Alta, que constituye un eje central o via principal por donde transcurre la Acequia Real. Esta vía pone en comunicación los edificios más importantes que forman la ciudad palatina: los palacios; la gran mezquita; los baños asociados a ella; gran número de viviendas, la medina, donde se situaba el zoco; los talleres artesanales; una ceca o fábrica de moneda y el palacio del visir (77). Con la misma distribución en torno a un eje central, se construirá en el siglo xvii, Isfaham, capital de los safávidas, también planeada como ciudad-jardín, donde a lo largo de una avenida principal, llamada Chahar-gagh, se alineaban los diferentes pabellones palaciegos. 

			Sin duda, el edificio más importante, situado en la calle principal de Medinat-Alhambra, es la gran mezquita, centro espiritual, espacio de culto abierto al conjunto de los fieles, que marca el lugar clave del conjunto urbano-palatino. La mezquita estaba situada donde hoy se encuentra la iglesia de Santa M. ª de la Alhambra. Una nota de materiales y un plano encontrados en sus cimientos cuando se construyó la iglesia ha dejado constancia precisa de su disposición y dimensiones. La planta era casi cuadrada y tenía setecientos cincuenta metros cuadrados de superficie (veinticinco metros de ancho por treinta de largo). Sus muros estaban hechos de tapial. En el ángulo occidental se encontraba el elevado alminar de planta octogonal, el cual tenía un vano de entrada. La quibla donde se situaba el mihrab, como es tradicional, estaba orientada hacia el este. 

			En cuanto a su interior, se conoce por el testimonio que ha dejado el historiador, poeta y visir Ibn Al-Jatib. Constaba de tres naves, separadas por arcos con pequeñas columnas, seis de ellas de jaspe y dos de mármol blanco con basas y capiteles; la nave central era más ancha y se alzaba por encima de las otras dos; tenía un alfarje, decorado con catorce tirantes de lacería, rodeados con un alicer de madera pintada alrededor. También se mencionan cuatro columnas blancas de la misma altura que las otras, pero más delgadas, situadas en la pared que linda a la calle hacia la puerta principal. Sobre la decoración interior, Ibn al-Jatib (1313) hace grandes elogios, de sus mosaicos y lámparas de plata: 

			El mayor de sus hechos virtuosos, fue la construcción de la Mezquita Real de la Alhambra de Granada, tal como se encuentra hoy en punto de elegancia. La amuebló y embelleció con magnificas columnas, y valiosos capiteles de plata y ricas lámparas. Le adjudicó las rentas de los baños que hay delante de ella. Invirtió para la construcción de la mezquita, el dinero de la capitación (yizya), que pagaron los infieles de las fronteras cercanas, por el rescate de unos sembrados, para arrasar, a los cuales había organizado una aceifa, aprovechando que afligía a los cristianos la guerra civil. Con estas cosas, alcanzó un mérito excelso y una axaltación singular, en los que sobrepasó a los antecesores y sucesores de su estirpe. 

			Lo importante de la mezquita es resaltar el universo simbólico que une sus elementos arquitectónicos, dispuestos para representar la materialización del super-jardín del paraíso, según la descripción misma que se hace del Edén en las suras del Corán, donde aparece como un inmenso y húmedo vergel de fertilidad y deleites inagotables: «He aquí el cuadro del paraíso que ha sido prometido a los hombres piadosos: arroyos cuya agua no se malea nunca, arroyos de leche cuyo gusto nose alterará jamás, arroyos de vino, delicia de los que lo beban» (C. 47-16). Presentaba «arroyos del miel pura, toda clase de frutos y el perdón de los pecados» (C. 47-17). «[A]demás de esos dos, habrá otros dos jardínes» (C 55:62). «Con dos fuentes abundantes» (C 55-66). «En ambos habrá fruta, palmeras y granados» (C 55-68). 

			La proliferación de columnas, semejante a un bosque de árboles o un palmeral en medio del desierto, donde los habitantes de los países tórridos como arabia y las regiones de oriente encuentran en el verdor de sus hojas, la sombra benéfica y la frescura del edén, a la cual se aspira, parece ser la imagen fiel, el análogo de las ciudades del más allá, prometidas a los creyentes, donde el árbol representa la imagen central, del árbol de la vida, asociado a la creación divina y la promesa del paraíso, y constituye el símbolo del devoto, que crece en el agua de la vida, oculta bajo la superficie del desierto. Lugar donde el creyente está recordando constantemente a Dios, según la tradición profética: El fiel ocupado en el recuerdo de Dios, (dhikr) es como un árbol verde, en medio de árboles marchitos». El árbol esencial, que simboliza la realización suprema del universo, crecía en un macizo verde, en el plano horizontal del paraíso: [Y]o soy la luz radiante, verde es mi parterre, y mi rostro es un disco resplandeciente […]. Un jardín del cual este cielo no es más que una sola hoja (…)/Dirige al pasto tus sentidos /hazlos pacer en el pasto (del que habla la palabra). Es Él, el que ha hecho brotar los pastos con el fin de que ellos puedan nutrirse de jacintos y puedan llegar a los jardínes verdes de la Realidad. En los arcos, que entrelazan las columnas, se encuentran los tres colores de la ascensión mistica, (en el Kitab al-tajilliyât al ilâhiyya), que se revela, bajo los atributos de la luz muhammadí, cuyos tres colores —rojo, blanco y verde— son los indicios epifánicos. El viajero sigue una relación de estaciones (maqâmât), teofonías y sus luces coloreadas correspondientes. Así, el orden que introduce el jardín en todo el edificio tiene un profundo sentido religioso, pues, al evocar el orden cósmico, pretende mover al alma hacia la alabanza de la divinidad, mediante la consideración de la grandeza de la creación. Como indica el testimonio de Ibn–Al-Jatib, unidos estrechamente a la mezquita, se encontraban los baños públicos. Con las rentas de su uso, se financiaba la mezquita. Estos baños —demolidos en 1534— sobre los que no hay acuerdo de si se deben a Muhamad II o a su hijo Muhammad III, se nutrían con el agua de la Acequia Real (78). Los restos que quedaron de ellos han servido para su posterior restauración, dichos restos permiten deducir que eran de reducido tamaño (once metros y medio de largo por unos ocho de ancho) y responden al esquema general de la época: tenían cuatro naves, de unos dos metros y medio; dos alcobas situadas en sus extremos, separadas por dos arcos de herradura apuntados, que descansan sobre columnas, con capiteles de forma cúbica; pequeñas habitaciones con arcos de herradura, al final una habitación o el departamento para la calefacción del agua. De la alcoba situada al norte, se habían conservado los arcos y paredes sin bóveda ni columnas; de la alcoba situada en el sur, quedan los arcos y sus columnas con capitel de forma cúbica, siendo el más antiguo que conserva esta forma de los que se han conservado. A un lado estaba situada una vivienda para el encargado de su servicio. 

			Asociado al núcleo urbano y en estrecha relación con este a través de una senda, se encontraba la casa del visir, el llamado Palacio de los Abencerrajes. Es uno de los núcleos ajardínados que junto al Generalife, al primitivo Palacio del Sultán y los jardínes del Partal se construyeron en esta primera etapa de Medinat Al-Hambra a finales del siglo xiii y principios del xiv, fue después del Generalife, al cual le debe su influencia directa, ya que presentaba las mismas características. Se encontraba adosado al lienzo sur de la muralla, exactamente en el tramo que va desde la puerta de la Justicia y la llamada torre de las Prisiones o de la Cárcel y fue destruido en 1812 por las tropas francesas en la guerra de la Independencia. Se trataba de la vivienda del cadí supremo o casa del visir, aunque su nombre se debió al estar ocupada a partir del siglo xv por el clan de los Abencerrajes, cuando uno de sus componentes ostentaba dicho cargo. Aunque el Palacio de los Abencerrajes hoy no existe, hay documentación que junto a los restos arqueológicos describen la vivienda. La entrada principal estaba conectada por medio de una calle que desembocaba directamente en la calle Real Alta a la altura de la Mezquita Mayor. Al edificio se accedía por un pórtico exterior, bellamente decorado con azulejos vidriados con motivos epigráficos. El dintel presidido por el símbolo de la mano abierta con la llave y debajo la oración: «La ley es de Dios. Los musulmanes la observan. Y solo Dios vence». A través de este pórtico, se accedía a una sala central y a dos alcobas laterales. Algunos de sus muros y arcos estaban decorados con ricas yeserías y adornos tallados en piedra caliza con motivos de estilo almohade, los cuales se dice no tenían nada que envidiar al palacio del sultán. La vivienda estaba estructurada a la manera clásica y presentaba el esquema habitual con el que se construyeron los primitivos alcázares y el palacio del Generalife. Al igual que este, presenta la misma planta en torno a un patio largamente rectangular, cuyo eje central está ocupado por una alberca rectangular, estrecha y alargada con sendos jardínes bajos en sus costados. Estaba dotado de dependencias auxiliares, como unas caballerizas, corrales, un almacén y baños. Se ha evidenciado la existencia de un pequeño baño, que está sin duda relacionado con la vivienda. 

			El jardín media treinta varas por dieciséis y estaba presidido por un pórtico de cinco arcos, sostenidos por antiguos pilares de ladrillo. Este pórtico media diecisiete metros por 3,30 y tenía el techo de lacería con pequeñas cúpulas en el centro, estrellas y cubos de mocárabes de un extraordinario merito artesanal, en cuanto a la esmerada riqueza y originalidad de su traza. Su alicer tenía pequeños arcos tallados con la palabra cúfica «felicidad» y por debajo recorría por la pared una faja de adornos y esta conocida inscripcion: «Oh, esperanza mía, oh, confianza mía, tú eres mi esperanza, tú eres mi sosten. Oh, enviado y profeta mío, sella con el bien mis obras». En el costado derecho de este pórtico, hay indicios de la existencia de un pequeño balcón, igual que otros seis que existieron en el frente, lo que deja lugar en medio para un gran arco que presidiría la sala. Están al descubierto las albanegas adornadas que se entrelazan desarrollando innumerables curvas, la arquivolta es también bellísima y en el intradós se abren nichos sobre los cuales hay tableros con el «Solo Dios es vencedor» y otra inscripción de la cual solo se conoce lo siguiente: «Dios es el refugio, me refugio en Dios huyendo de Satanás apedreado. En el nombre de Dios clemente misericordioso. La protección de Dios sobre nuestro Señor Mahoma. Acércate al vaso de agua. A aquellos que beben del vaso descenderá». Al parecer había también una galería porticada en el lado oriental del patio. A los extremos norte y sur del patio, se abrían las salas presididas de pórticos de cinco arcos; en el testero del sur, el palacio se prolongaba en una torre a modo de mirador, aunque esta no sobresalía de la línea de la muralla. A esta torre-mirador se accedía a través de una escalera, situada a la izquierda del pórtico, aunque tenía entrada independiente desde el patio. Esta escalera estaba cubierta por diversos arcos y decorada con pequeñas bóvedas en los techos. La torre-mirador pisaba en gran parte sobre la galería y estaba dividida en dos aposentos. El primero iluminado por nueve ventanillas o balconcillos, abiertas en tres de sus frentes, sobre los que corre una franja dividida en cuadrados y rectángulos, a cuyo alrededor se leen estos poemas: 

			Salud, oh, bienaventurada mansión, en la cual rebosa la alegría y la felicidad, la gloria, la bienandanza, y la esperanza van en aumento. Viniendo a ti se logra cuanto se apetece pues tú haces descender el rocio sobre a que que desea su dulce aspersión, y la noche en ti contienen el placer de todos los encantos, y el dia que le suceda vienen enunciado con la alegria más completa. Que nunca faltara al reino quien le defienda, ni quien lo haga resplandecer, ni quien le llene de gloria con sus servicios, ni le abandonara nunca la prosperidad (S,f). 

			Repitamos constantemente por la tarde y por la mañana, acciones de alabanzas a Dios por los beneficios que ha concedido. ¿Cómo colmó de favores a aquel que se le unió y como se llenan de angustias aquellos de que se separa ; yo confío en que así como ha concedido sus beneficios en lo pasado, los concederá también en lo que está por venir, si yo no soy acreedor en lo que espero, Dios es dueño por completo de conceder sus favores (S.f). 

			En los rectángulos, aparece en gallardones caracteres cúficos «Solo Dios es vencedor» y, entre sus rasgos, «la prosperidad». Las paredes de la sala tenían una exquisita decoración. Hay que destacar de manera notable la preciosa cúpula de lazo semejante a la del pórtico, aunque se dice que más bella con pechinas de mocárabes. Alrededor de las paredes, había alicatados de sencillas y preciosas trazas de colores negros y verdes, salvo los inmediatos a la puerta, que eran blancos con cintas verdes y azules. La segunda estancia, aunque más pequeña, estaba decorada como la anterior: en sus muros del este y norte, cuatro ventanas; en el poniente a cierta altura del suelo, había una salita con bóveda de mocárabes y dos ventanillas, que permitían disfrutar del hermoso paisaje que se veía desde este lugar. Por debajo, transcurría el camino obovedado que circunda la fortaleza. Se trata del mismo paradigma de palacio-jardín que coincide con los anteriomente construidos y que se recoge en el tratado agricultura del poeta Ibn Luyún (1282-1349) titulado Libro de la belleza y fin de la Sabiduría (1293), texto donde se recoge el estilo que debe tener la casa-jardín de la época: 

			Para el emplazamiento de una casa entre jardínes, elijase un altozano que facilite su guarda y vigilancia […]. Plántese junto a la alberca narcisos, siempre verdes que alegren la vista y algo más lejos, cuadrados de flores […]. En el centro habrá un pabellón en que sentarse con vistas a todos lados […]. El pabellón estará rodeado de rosales trepadores, así como arrayanes […]. Será este más largo, que ancho para que la vista pueda explayarse. 

			El Partal

			Los edificios del conjunto del núcleo urbano situados al noreste se fueron construyendo en el entorno de otra construcción palacio-jardín, conocido con el nombre del Partal. La construcción de este edificio se atribuye a Muhammad III. Está formado por una sala en forma de pórtico con cinco arcos y otra sala a modo de torre-mirador, que sobresale del lienzo norte de la muralla. Las paredes de las salas están decoradas con motivos florales y de naturaleza, mientras que la fachada de la alquería esta adornada con paños de brocados, con decoración geométrica en la portada. La presencia de unas fuentecillas a ras del suelo hace que el agua corra por los canales rectilíneos que desembocan en la alberca. Lo más grandioso del conjunto es la relación creada entre el pórtico compuesto por los cinco arcos y la gran alberca rectangular de 340 m que este preside, donde se refleja el entorno. Tradicionalmente, la alberca estaba flanqueada, en los extremos del lado sur, por dos esculturas hieráticas de animales mitológicos a modo de surtidores. Se trata de dos grandes leones de mármol oscuro, sentados sobre sus patas traseras, arrojando agua por la boca, de los que se dice que tienen mayor valor artístico que los que componen la fuente del Palacio de los Leones. Estos han sidos retirados en la actualidad de su lugar de origen, quedando expuestos en el museo, para ser resguardarlos del deterioro, producido por el contacto masivo de visitantes. Aunque, para los que guardamos en la memoria su presencia, notamos el empobrecimiento que ha sufrido el entorno, donde se deja sentir el vacío que han dejado ambas figuras, que adornaban las esquinas del estanque. 

			En el exterior, entre la diversidad de plantas recortadas en formas geométricas, destaca la presencia de palmeras. La cercanía de la rawda o cementerio real con el que guarda relación ha dado lugar a que se mantenga la controversia entre los islamólogos sobre si se trata de un jardín-cementerio, donde hay un pabellón central presidiendo la alberca, por lo que podría ser un mausoleo como ocurre en el Thal Mahal, o si, por el contrario, se trataría únicamente de una variante de jardín persa (Chahar-Bahg o riyadh), donde solo hay una construcción de un pórtico alargado con arcos presidiendo un jardín y un gran estanque-espejo en el centro. De cualquier manera, al igual que ocurre en el Generalife, el conjunto ajardínado de el Partal reúne las características clásicas del jardín oriental, en el que la mística de jardín sagrado queda representada como el ideal de imagen celestial del jardín-paraíso. La presencia del gran estanque-espejo ocupando el centro, con la superficie del agua reflejando el entorno, nos lleva a hablar del significado simbólico que supone en general la alberca o estanque en el jardín islamico. En primer lugar, se podría establecer una analogía entre la superficie cuadrada verde esmeralda con la Tábula Smaragdina (la Tabla preservada, law mahfûz) de color esmeralda de la que habla el Corán, en la que todo está escrito desde la pre-eternidad. 

			Son muchos los autores místicos que ponen en comparación Tábula Smaragdina con el fenómeno de los espejos. Hay un velo entre el espejo del corazón y la tabula secreta (Lawh mahfûz), en la que están impresas todas las cosas. La epifanía de los conocimientos que se produce desde la tabula secreta en ese otro espejo que es el corazón es como el reflejo de la imagen de un espejo en otro espejo colocado frente a él. El velo que se interpone entre ambos se puede levantar con la mano, significado de lo que tratan de hacer los filósofos con su sabiduría. Al mismo tiempo, la alberca nos lleva a establecer una semejanza con la alfombra que sirvió de soporte en el ascenso místico del viaje espiritual. La superficie del estanque, verde esmeralda, se asemeja a los cojines del paraíso que menciona el Corán: «Reclinados en cojines verdes y bellas alfombras» (C.55:76). Se trataría de representar simbólicamente el cojín (rafraf), la alfombra o paño de color verde, que transporta al alma hasta el último grado del viaje, hacia la presencia divina. Imagen que establece una relación simbólica con el viaje espiritual del alma, que se realiza sobre un manto mágico esmeralda. Sobre este ascenso en la escala mística que conduce a los cielos, por la que ascienden las almas, hace referencia el tafsîr donde se dice que está cubierta de una tela de un verde más luminoso, que el de la esmeralda; cuya mirada alguna, no podría soportar su resplandor. 

			Con este sentido, aparece en la obra poética de Ibn al-Arabi cuando desarrolla el tema del viaje espiritual, itinerarium in deum, el viaje sin fin, que el sâlik, el homo viator realiza a través del mundo imaginal hacia su patria interior, donde el cojín (rafraf) es la litera de la solicitud (rafraf al-‘inaya): el tapiz desplegado como el pájaro en vuelo […], hecho de luz verde y (cuya envergadura), cubre la distancia situada entre oriente y occidente. 

			Sin embargo, al hablar de la simbología de la alberca o estanque, es interesante ponerla en relación con la filosofía ya mencionada, desarrollada sobre la mística del espejo (mir’ât) y de la imagen en general, que ya se encontraba presente en la estética irania. Se trata de una idea fundamental en el simbolismo trascendental de los místicos shiíes, donde se hace de ello una apertura hacia la tierra de las almas. Cuyo valor simbólico lo pone de manifiesto el estudio de Henry Corbin, en su obra Cuerpo espiritual y Tierra Celeste (1977-2006), donde el autor establece la significación profunda del estanque de la mezquita persa como lugar de aparición (mazhar) de las imágenes suspendidas. La superficie verde esmeralda en su cualidad espejante, al reflejar la realidad se convierte en símbolo del mundo espiritual del alma (mundo del Malakût). El espejo de la superficie del agua del estanque es el espacio metafísico o puro espacio del mundus imaginalis (alam al-mithâl), donde al manifestarse el mundo material se torna espiritual. Se trata del espacio místico de las imágenes suspendidas (muthul mu’allaqa) o de formas puras (ashhâb al-mujarrada), ya que una imagen en el espejo no tiene naturaleza material, no pertenece ni se adecua al ente fisico, por tanto, es el lugar donde se manifiesta el mundo del alma. Espacio metafísico donde tiene lugar el encuentro, la fusión entre lo sensible y lo inteligible. Es el lugar donde lo espiritual toma cuerpo en estado sutil y el cuerpo material se torna espiritual. Se trata de la materia inmaterial de la que habla Corbin en sus obras, que estaba muy presente en los místicos sufíes, los llamados platónicos poetas persas. Una continuación de la tradición platónica de pensar que hay un mundo intermedio entre el cosmos o mundo corpóreo (‘âlam-i barzakh) y el mundo angélico (‘âlam-i qahria); entre el mundo sensible y el universo del espíritu puro. Entre ambos se establece una relación que tiene lugar en un mundo intermedio, que se define como el mundo de las ideas-imágenes o el mundo de las imágenes suspendidas (mundus imaginalis). Por tanto, la superficie espejante viene a simbolizar la tierra de luz, la tierra de las visiones y la tierra mediante la cual se lleva a cabo la aparición o también la resurrección (qiyâma) de los cuerpos espirituales. Mundo de las formas imaginales (‘âlam al-mithâl), que es a la vez el mundo del Alma (Malakût), en cuanto que la realidad que refleja alude al acto inicial del Creador imaginando el mundo. También a la criatura imaginando a Dios y sus símbolos. Una enseñanza del Imán Ja’far (702/765) enuncia: 

			La forma humana, es el supremo testimonio que Dios nos ofrece de su creación. Es el libro que ha escrito con su propia mano. Es el templo que ha edificado con su sabiduría. Es la reunión de las formas de todos los universos. Es el compendio de los conocimientos surgidos de la Tabula secreta (Lawh mâhfûz). Es el testigo visible que responde por todo lo invisible (glayb). Es la garantía, la prueba contra todo negador. Es la via recta trazada entre el paraíso y el infierno. 

			Las imágenes de la realidad que se reflejan en el espejo del agua es la manifestación de Dios a través de sus símbolos. En esta metafísica de la imagen, el Dios, que no puede ser visto, se manifiesta en las formas que él ha creado, es a la vez sí mismo y otro que sí mismo. Ahora bien, esta manifestación no es ni perceptible ni verificable por las facultades sensoriales, ya que para ello es necesaria la percepción mística. No es perceptible más que por la imaginación activa, la presencia o dignidad imaginativa e imaginadora. Es decir, en el estado propio del gnóstico cuando en la vigilia se controlan las percepciones sensibles o bien cuando la conciencia se ausenta de las cosas sensibles, como ocurre en el estado de sueño. Percibir todas las formas como epifánicas, percibir que son distintas al Creador y que, sin embargo, son él mismo, es precisamente operar en el centro, lugar donde se realiza el cruce del descenso divino hacia la criatura y de la ascensión de la criatura hacia el Creador. Encuentro que no es exterior a la totalidad del creador-criatura, sino que es el plano que corresponde específicamente a la imaginación activa, a la manera de un puente tendido entre dos orillas. La travesía será esencialmente una hermenéutica de los símbolos, un modo de comprender, que transmuta en símbolos, los datos sensibles y los conceptos racionales, suscitando este tránsito. Al mismo tiempo, la superficie del estanque se asemeja a una puerta, se trata de la puerta de entrada del pensamiento shiita para penetrar en Hûrqalyâ. Ver las cosas en el espejo es, según la expresión de los shaykhs iraníes, ver las cosas en Hûrqalyâ. El espejo muestra la vía para penetrar en Hûrqalyâ, la puerta celeste que da entrada al otro mundo del más allá. La ciudad Hûrqalyâ es la tierra de resurrección (qiyâma) y de las visiones, que se encuentra más allá de nuestro mundo; y también en lo invisible de nuestro propio mundo. 

		

	
		
			CAPÍTULO XII

			LA ALHAMBRA DE YUSUF I Y MOHAMED V (SEGUNDA MITAD DEL S. XIV)

			Los Reales Alcázares

			La construcción de los Reales Alcázares y la gran muralla, que rodea el recinto de la ciudad palatina (dotada de venticuatro torres), es la obra más importante llevada a cabo por Yusuf I y su hijo Mohamed V. Sus pretensiones son las de continuar la labor iniciada por sus predecesores y añadir al conjunto arquitectónico ya existente una serie de palacios. Se habla de la existencia de siete palacios, de los que en la actualidad solo quedan tres. La obra llevada a cabo por Yusuf I en el recinto de la Assabika es la manifestación de un personaje culto e inteligente, como queda plasmado en la visión de la naturaleza que se resume en esta plegaria que el mismo monarca menciona en su código legislativo (1333-1354) : 

			Señor piadoso, tú que nos criaste de la nada, que conoces nuestros errores y que no necesitas nuestros servicios, prodiga los tesoros de tu clemencia, ten piedad de las criaturas inocentes que te imploran de los sencillos animales, de las aves del cielo que mueren de consunción, de la tierra cuyas hierbas están mustias por falta de agua. Señor abre tu cielo, vuelve las nubes, desata los aires, envía tus piedades para que vivifiquen la tierra y sus hierbas agostadas que dan mentenimento a las criaturas: ten piedad Señor, para que los infieles no digan que desoyes a los verdaderos creyentes. 

			El conjunto de los Reales Alcázares fue construido por los monarcas nazaríes para servir a sus fines políticos y contaba con la sutuosidad propia de la realeza, ya que estaban destinados a acoger en su seno a la familia real, la administración y la corte (79). Se trata por tanto de un espacio arquitectónico concebido para ejercer el poder, al mismo tiempo su estilo decorativo y los elementos que lo componen llevan implícito el sentido del misticismo simbólico, propio de la litúrgia islámica. Nos encontramos con tres núcleos de palacio-jardín: el Mexuar, Palacio de Comares, el Palacio de los Leones. Los tres presentan las características indicadas del modelo oriental de origen persa, en cuanto a la distribución y la disposición de las salas que componen la casa-palacio, las cuales se sitúan en torno a un espacio central, que es el jardín. Este queda cerrado por los cuatro lados, lo que favorece la intimidad y el recogimiento. 

			En las moradas del sultán predomina el sentimiento de privacidad ya mencionado característico en la vivienda musulmana, en consonancia con el principio religioso de interioridad presente en el Corán, en la Sura que lleva por título «Las Habitaciones Privadas». En ella se pone de relieve el islam como religión de la interioridad, en la que la divinidad mira sobre todo al corazón donde reside la fe. Al mismo tiempo, en los Reales Alcázares se repite el simbolismo, distribución y estética de los palacios anteriores, que se habían construido en el recinto, aunque combinando los elementos de manera diferente, produciéndose una serie de variantes que imprimen a cada uno su trascendencia propia. Sobre la funcionalidad de estos palacios de morada, recreo y administrativa, los historiadores no se ponen de acuerdo. Están los que piensan que el Palacio de Comares estaba consagrado a la vida administrativa, mientras que el Palacio de los Leones servía de retiro y recreo para los soberanos nazaríes. Los que consideran que el Palacio de Comares era residencia estival de los sultanes que al llegar la estación fría trasladaban sus reales al de los Leones. Por último, los que mantienen la teoría de que ambos cumplieron diferentes funciones, cada uno en su momento. Independientemente de la funcionalidad que pudiera tener cada uno de ellos, se trata de una arquitectura donde ha cristalizado una determinada cosmovisión, en la que se combinan rasgos de índole paradisíaco para deleite de los sentidos con una manifestación específica de tiempo-espacio propio del misticismo y de la gnosis. 

			En el tiempo de la gnosis, al haber acontecimientos eternos, la noción de acontecimiento adquiere otro significado diferente del habitual, donde el antes y el después carecen de sentido. El orden de sucesión de las formas es sustituido por el orden de simultaneidad, el tiempo se convierte en espacio. Ala’ al-Dawta al Simnânî (1261-1336) distingue técnicamente entre el zamân, el tiempo del mundo objetivo, tiempo cualitativo, homogéneo y continuo de la historia exterior y el âfâgî, tiempo interior del alma, tiempo cualitativo puro.

			Sin embargo, en este momento, no vamos a prescindir de los avatares del tiempo empírico del acontecer histórico y nos vamos a detener en una serie de personajes y acontecimentos en relación con la historia de los Reales Alcázares, en cuanto a la influencia que pudieron tener en la construcción de los palacios y del testimonio que dejaron tanto en sus obras escritas, como en los poemas impresos en las paredes de la Alhambra. No es extraño hablar de la mística sufí que se manifiesta en la Alhambra si se tiene en cuenta que muchos de los personajes principales que formaban parte de la corte nazarí estaban estrechamente relacionados con el sufismo en los años en que esta se estaba construyendo. Hasta el punto de que se ha llegado a hablar durante este período de la existencia de un sufismo cortesano. 

			La explicación que se le ha dado es que el sufismo o misticismo islámico (tasawwuf) era una de las disciplinas formales que constituían la educación de las élites intelectuales del momento, aunque en una versión moderada, marcada por el filósofo Al-Gazälí (m. 1111). Hay que tener en cuenta que en la Madrasa Yusufia, fundada en 1348 por el sultán Yusuf I, se impartían clases sobre estas materias filosóficas, de manera que el sufismo se puso de moda entre las élites intelectuales del momento. Anterior a esta, ya existía en Málaga otra madrasa, donde se impartían estudios de carácter sufí, de ella hace mención Ibn al-Yayyáb, (1274-1349) en su diwán. Este poeta y visir desde los reinados de Muhammad II hasta Yusuf I, que dejó alguno de sus poemas impreso en el Generalife, recibió clases de sufismo. Al igual que su discípulo y amigo, Ibn Al-Jatib (1313-1374), quien sucedió a su maestro en el cargo durante los reinados de Yusuf I y Muhammad V. Igualmente recibirá clases sobre dicha disciplina Ibn-Zamrak (1333-1394), autor de algunos de los poemas de la Alhambra, protegido y alumno de Ibn Al-Jatib, el cual también sucederá en el cargo a su maestro. Ibn Al-Jatib tomó lecciones e instrucción de sufismo de diferentes personajes de la época, entre otros del filósofo andalusí Abu Bakr b-al-Halï (m.1349), de lo que deja testimonio a lo largo de su gran tratado místico. Entre los diversos personajes, igualmente relacionados con la disciplina sufí, cercanos a la corte y amigos de este, se encontraba Ibn-Jaldún (1332-1406), y su célebre obra Introducción a la Historia (al-Muqaddima) que escribirá un tratado sobre la materia titulado Remedio de quien interroga y rectificación de cuestiones (Sifá, al-Saíl wa-tahíb al masa’il). 

			En la ciudad de Málaga, se encontraba Ibn-Ridwän (1318-1381), jefe de la cancillería meriní, que estudió sufismo al igual que Ibn Al-Jatib con el más destacado docente de esta disciplina, Abu Bark (m. 1349), cadí de Málaga y autor de un gran tratado místico titulado Goteo de nubes y expansión de sombras (al-suub al-wakifa wa-l-alal-al-warifa), en el que se elogia la figura de Al-Ghazali, al que cita continuamente en su obra. De la amistad que mantuvieron Ibn-al-Jatib y Ibn-Ridwan, hay abundante correspondencia, donde ha quedado testimonio sobre la inclinación de ambos hacia la mística sufí, si bien se oponen con contundencia a los filósofos árabes de tradición grecolatina (falasifa). Entre estas cartas hay una escrita por Ibn Ridwan, el 10 de abril de 1366, en la que responde a otra previa enviada por el visir, donde le felicita por la construcción del Maristan de Granada, construido durante el segundo visirato de Ibn al-Jatib (80). Las simpatías que proliferan en la corte por el sufismo llegaron hasta el mismo monarca, de las que se dice que Yusuf I no solo no llegaba a disimular, sino que se esmeraba en estimular. En una ocasión pidió a su visir Ibn al-Hayyáb que compusiera una casida en la que congeniara el sultanato con el estamento malikí y el sufismo, entre los cuales no había buenas relaciones.

			El monarca solía invitar a las celebraciones de la corte en la Alhambra a cofradías sufíes para la realización de ejercicios espirituales ascético-místicos como la de los Banú Sídí Bona, para realizar ejercicios de dikr (recitaciones y cantos invocando a Dios). Cuando Muhammad V recuperó el trono en 1362 se organizó una fiesta para celebrar la remodelación del Mexuar de la Alhambra y la creación del oratorio, la quibla regia, haciendo coincidir la celebración con la fiesta de la Natividad del Profeta. Sobre esta ceremonia, habla Ibn al-Jatib en diversas partes de la Rawda, haciendo mención a que el propio Muhammad V en 1362 hizo coincidir los festejos de su recuperación del trono con la inauguración del nuevo Mexuar, con un acto de Dirk. Unos años después se produjo una ruptura con la espiritualidad sufí por parte de Mohammed V. Se opuso radicalmente a las obras místicas, seguramente presionado por los ulemas y alfaquíes, intolerantes con todo pensamiento que se saliera de la ortodoxia maleki, lo que produjo un cambio respecto a la actitud tolerante de su padre. 

			Muhammad V considerará peligroso políticamente el sufismo que se extendía por Granada y publicará un edicto de expulsión de los sufíes del reino. Esto coincide paradójicamente cuando su visir, Ibn Al-Jatib, redactaba en una de sus obras místicas una dedicatoria al sultán, lo que dará lugar a una serie de sucesos que acabarán con la muerte del poeta. Los acontecimientos se desenvuelven en este orden. Con el destronamiento de Muhammad V en 1359, Ibn Al-Jatib se exilia en el Magreb, en la ciudad marroquí de Salé, donde tenia una residencia. Durante este exilio, el 7 de septiembre de 1361, se produce la muerte de su esposa Iqbäl, a la que profesaba gran cariño, como se pone de manifiesto en la elegía que le dedicó (diwan nº 419). Este acontecimiento supuso un gran cambio en la vida del escritor, como él mismo deja ver en este texto: 

			El hecho es que el tiempo, había desecado mi humedad, agotado mi savia, acortado mi paso y oscurecido ante mis ojos el objetivo más cercano, poniendo ante mi mente el escarmiento y frente a mi raciocinio, la experiencia. Por todo ello me liberé del caos, hice ante Dios el Compromiso de rechazar el trabajo interesado, y huir del lucro, me aparté de los codazos de los visires y me puse los hábitos de los sufíes y faquires. Establecí un waqf, sobre valiosas fincas mias, en favor de una zawiya que fundé. Me incliné entero al bando de Dios, y me pase a las filas del aislamiento. (Ibn al-Jatib, 1313). 

			Cambio que tendrá repercusiones tanto en su vida política como en su obra, que se llena de ascetismo. A partir de entonces, sus escritos derivan en un discurso místico y piadoso, adquieren un tono más espiritual con reflexiones filosóficas y cantos amorosos dedicados a Dios. Cuando Muhammad V vuelve a tomar el poder, en abril de 1362, con ayuda meriní y del rey castellano, el sultán vuelve a pensar en Ibn Al-Jatib para el puesto de visir. Muhammad V se traslada desde Ronda hasta la Alhambra para comenzar la segunda etapa de su reinado. Es durante esta etapa cuando construirá el Palacio de los Leones. El viaje lo hace en compañía del Al-Bunnahi e Ibn Zamrak, mientras que Ibn al-Jatib permanece en Salé. Tarda en presentarse con la excusa de hacer la peregrinación a la Meca, la cual no llegó a realizar. Después de demorar el viaje, Ibn Al-Jatib llega a Granada en junio de este mismo año para ocupar el cargo de visir. A su llegada, se le restituyen las posesiones y bienes que le habían sido confiscados durante la revuelta de Ismail II contra Muhammad V. El retorno al segundo visirato —aunque le va a suponer una mayor influencia politica y social y un control absoluto sobre los resortes del poder como él mismo reconoce y describe en Nufada III— le va a ocasionar una serie de problemas personales y políticos, lo que da lugar a un distanciamiento en sus relaciones con el sultán, que más tarde le llevarán a la muerte. Sus dos grandes amigos, Ibn Zamrak, su discípulo, y el gran cadí Al-Bunnáhì, se convertirán en enemigos (81). Estos lo acusaron de mantener buenas relaciones con los meriníes, echándole en cara utilizar su más alta influencia política para apoyar únicamente, a quien le pudiera servir a sus ambiciones personales: «[E]ntonces os abalanzasteis, sobre el sultan (Muhammad V) como las moscas sobre los dulces, y sembrasteis la cizaña entre sus hombres, hasta que la ocasión os fue propicia y os hiscisteis con el poder absoluto» (Al-Maqqari, 1578-1632). A estas acusaciones añadieron otras como la de tomar decisiones a sabiendas de su injusticia para sacar de la cárcel y salvar de la pena de muerte a algunos de sus amigos como ocurrió con Ibn al-Zubayr, que fue condenado por hereje al contrariar de esta manera las penas dictadas por el mismo Al-Bunnáhì. Con estas acusaciones, sus enemigos piden la condena a muerte de Ibn Al- Jatib. (Calero, 2001, Proceso p.441)

			Ante esta situación, el visir preparó su huida con la excusa nuevamente de cumplir con la peregrinación a la Meca; pero en realidad pensó refugiarse en el Magreb, donde tenía amigos. Creyendo que allí estaría salvo, cruzó el Estrecho desde Gibraltar el 10 de noviembre de 1371, según su propio testimonio. Pero Muhammad V se sintió humillado porque se marchó sin previo aviso, motivo por el que se inicia entonces una persecución implacable contra el visir, dirigida por Al-Bunnáhì e Ibn Zamrak, bajo el pretexto de traidor, prófugo y de haber desertado del cargo. La situación se agrava cuando Ibn al-Jatib dirige al cadí granadino Al-Bunnáhì una fuerte sátira —que no se conserva— a la que este contesta con odio y ánimo de castigo y venganza. Por lo que sus enemigos extreman la persecución para eliminarlo. Lo acusan de herejía y, para ello, recurren a expresiones de su obra mística Rawdat-al-Ta’rif. Muhammad V comienza las negociaciones con el reino magrebí para conseguir la extradición.

			Los cargos de la acusación aparecen en una carta, fechada el 9 de diciembre de 1371, que envió Al-Bunnàhí, cadí supremo de Granada a Ibn al-Jatib mientras este se encontraba refugiado en Tremecen. Se le acusa de apego a las cosas de este mundo; calumnias e invocaciones heréticas, contenidas en sus obras históricas y biográficas, manipular la ley revelada, falso arrepentimiento y traición al sultan; falso pretexto de decir que iba a peregrinar; expresiones de burla y desprecio; intromisión ante los asuntos de cadiazgo; ofensa al profeta; revelación de secretos; vanagloria de su linaje y vida depravada (Al-maqqari, 1632). Al año siguiente (1372), Al-Bunnàhí, en su calidad de cadí supremo, instruyó en Granada un juicio contra Ibn al-Jatib sin la presencia del acusado, que acabó después con la quema de sus obras con ayuda de los alfaquíes y ulemas. Al-Bunnàhí dirá en Marqaba, que estas iban dirigidas contra los dogmas y la moral (82). Este proceso tendría una segunda fase en Fez., donde acudieron embajadas desde Granada al Magreb para extraditarlo, delegaciones encabezadas por el mismo Al-Bunnàhí, e Ibn-Zamrak; pero el sultán meriní, Abu Faris, no lo entregó.

			Pronto la situación daría un giro en contra de Ibn Al-Jatib. En octubre de 1372, se produce el asesinato del sultán meriní y subió al trono Al-Sa’id II, todavía niño, el regente encargado de gobernar era el visir Abu Bark Ibn Algazi, había rechazado nuevamente las peticiones de extradición; pero cuando Abùl-Abbas Ahmad, hijo de Abu Salim, recibió el apoyo nazarí para tomar la ciudad de Fez el 8 de junio de 1374, donde se encontraba Ibn Al-Jatib, aconsejado por Suleayman b. Dawud, tomó la decisión de detener al visir. Entonces llegó una embajada granadina, encabezada por Ibn Zamrak, entre agosto y octubre de 1374. Las propiedades de Ibn Al-Jatib fueron destruidas por hombres encolerizados, mandados por Muhammad V. En Fez presidió el proceso Suleayman b. Dawud, enemigo de Ibn al-Jatib, y el alfaquí de Fez, Ibn al-Qabbab, tras este se emitió una fatua condenándolo a muerte. Entre los cargos que se le imputaron en este proceso algunos tienen que ver con los textos místicos de su obra: Zandaqa o apostasía, cuya pena era de muerte sin posibilidad de arrepentimiento; ofensas al profeta; alusión a la encarnación y a la inhabilitación divina en las criaturas (al-hulúl); vinculación con grupos heréticos, que lo ligaban al panteísmo, al hablar de la unidad del Seo o la existencia (wahdat al-wyud) y seguir las doctrinas de los filósofos clásicos en cuestiones de credo. Se le aplicó el derecho malekí respecto a la herejía sin darle la oportunidad de defenderse ni arrepentirse. Varios intentos de intervención en su favor no lograron salvarlo y fue extrangulado en su celda en el otoño de 1374. 

			Inmediatamente después del asesinato de Ibn al-Jatib, el llamado poeta de la Alhambra, Ibn Zamrak (Granada, 1333-1394), le sustituyó en el cargo de visir. De este se dice que, al ser de origen humilde, fue encumbrado en la corte nazarí gracias a su maestro. También se pone en duda la originalidad de sus poemas, de los que se cree fueron escritos por Ibn Al-Jatib. Pero, cuando Ibn Zamrak tomó el cargo de visir por aquellos días, aún no sabía que el destino le había deparado la misma suerte que a su maestro y, dos décadas después, Yusuf II mandó que fuera encarcelado. Estuvo preso cerca de dos años y, después de quedar en libertad, fue asesinado delante de sus hijos cuando se encontraban leyendo el Corán en su casa. Hechos que llevaron a cabo unos sicarios a sueldo mandados por Muhammad VII (García Gómez, 1943). 

			El Mexuar

			El primer palacio que nos encontramos, que forma parte de los Reales Alcázares, es llamado el Mexuar. Se construyó después del Generalife, fue el primero en torno al cual se fue construyendo el núcleo urbano. Mexuar es el nombre que se le daba en el occidente musulmán a las dependencias destinadas a las recepciones públicas y a las tareas administrativas, razón por la que esta sala siempre estaba situada de inmediato a la entrada de los palacios. Es lo que se deduce de un texto de Ibn Al-Jatib, donde también se expresa con toda claridad que el nuevo mexuar de Muhammad V se contruyó en el mismo lugar donde estaba el viejo, después de demolerlo parcialmente.

			[E]n el flanco oriental, sitúa la sala de sesiones… Su emplazamiento lo elevó más de una braza sobre el suelo del atrio, al que asoman, desde esta sala, decorados arcos, que se alzan sobre torneadas columnas de marmol… Cuatro columnas sostienen, la techumbre de la altísima cúpula… El terno las ha moldeado por arriba y dejado en ellas anillos y entabladuras que extasian la mirada y distraen el pensamiento. Sobre estas cuatro columnas, se levanta la cúpula más elevada que todos los demás techos […]. Delante de esta cúpula, una braza y un tercio más abajo, se extiende el espacioso recinto que se conoce con el nombre de Mexuar Principal (Ibn Al-Jatib, 1313). 

			La comunicación de este patio con la sala se realizaba por una puerta situada en el muro oeste de la sala, esta era sin duda la puerta principal de la habitación, señalada sobre todo interiormente por las bandas de yesería de la parte superior, tras la apertura de la ventana, que la sustituyó posteriormene. Esta entrada está citada en el texto de Ibn Al-Jatib como «entrada a la cúpula para el común de la gente […]. Este atrio esta rodeado por una larga galería cubierta y se alza sobre torneadas columnas de mármol […]. En la galería cubierta a la izquierda del que entra, está el pabellón que se asoma sobre la ciudad (ahora conocido como Torre de los Puñales o de Machuca) desde que se alcanza, más allá de los puestos de guardia y de los límites de las murallas». «En medio del patio de este alcázar, de dilatados contornos aparace el Zafariche de peregrina forma, de grandes costados semicirculares —Cabecera del Patio de Machuca, pero hoy desprovista de ciertos elementos señalados, en el texto de Ibn al-Jatib—. Comunica la entrada (al referido patio) con el Mexuar Secundario, inferior al primero en hechura y capacidad. Contiene azaquefas (pequeños zaguanes), lavabos, aposentos para los secretarios y la cupula de la Cancillería Real, para la apertura de los escritos, la comparecencia de los agraviados y la presentación real para recibir el homenaje de la gente común. Su puerta comunica con la calle, que está contigua a la Mezquita Vieja». A partir del siglo xvi, la gran sala se conoce con el nombre de cuarto de Machuca y al jardín que se encuentra situado al oeste Patio de Machuca, nombre que le viene dado por haberse hospedado allí el arquitecto renacentista don Pedro de Machuca durante la construcción del palacio de Carlos V. 

			El Mexuar son los restos que han quedado del primitivo palacio, construido por los primeros nazaríes después de la reforma que se hizo durante el reinado de Yusuf I. En esta se derribó su parte más primitiva para la construcción del nuevo oratorio, construcción que se inauguró con la mencionada ceremonia de Dirk. Lo que pervive en la actualidad del primitivo palacio es la sala, el oratorio y en el lado occidental el patio-jardín. Este patio que, en su día tenía una gran alberca en el centro, está presidido en el lado del norte por un largo pórtico con nueve arcos sobre columnas donde hay adosada una pequeña torre en el centro, llamada Torre de los Puñales, que forma parte del lienzo norte de la muralla con vistas a la falda de la colina, que desemboca a orilla del río Darro. Por el lado sur, el patio-jardín estaría flanqueado por otro cuerpo de arcos en simetría con el anterior, que, por los vestigios que han quedado en el suelo, se deduce que tendría la misma traza y distribución. Ocupando su lugar, actualmente se encuentra una alquería con arcos de ciprés. La sala del Mexuar es la parte más antigua conservada de los Reales Alcázares y la que más ha sufrido el efecto de las transformaciones respecto a su fisonomía original. Su aspecto original es difícil de señalar, ya que, además de la reforma llevada a cabo por Yusuf I, tras la conquista, se instaló en ella una capilla y además sufrió el deterioro producido por una explosión en 1590, de la que resultó dañado en mayor medida el oratorio, aunque fue restaurado posteriormente. De la primitiva construcción de Mexuar, se conserva parte de la decoración, que transcurre por la parte alta de las paredes, donde aún hay restos de los colores originales y dorados de su decoración en yeso. Aún quedan franjas con adornos y cornisas de mocárabes y un ancho alicer con vestigios de letras cúficas pintadas. Se trata de una ancha franja con decoración geométrica en yeso con una inscripción dibujada: «Todo lo que poseeis procede de Dios». En la pared norte de la sala queda de lo original una decorativa cenefa de yeso y la plegaria «Gloria a nuestro Señor el emir de los muslimes Abul Walid Ismael». Destaca, en el centro, el cuadrado enmarcado por medio de cuatro columnas y cubierto por un artesonado (alfarje) de madera tallada en forma radial, que se añadió en época inmediatamente posterior, es decir, mudéjar, donde se dice que originalmente habría una cúpula con una linterna y con ventanas de cristales de colores. 

			La gran estructura con su armadura a modo de cúpula cuadrada descansa sobre cuatro columnas, adornadas con mensulas de mocárabes y dinteles tallados, cuyos capiteles fueron restaurados en 1995, restituyendo su policromía. A los lados hay otros dos artesonados de lacería. El aspecto que presenta la sala en la actualidad está centrado en la importancia de las distintas armaduras que se encuentran en el techo con decoración de lazería, algunas son las originales, reconocibles por mantener restos de su policromía de tonalidades más oscuras; otras fueron restauradas en el siglo xvi y otras fueron sustituidas. Al ser adaptada como iglesia, se le añadió la balaustrada de madera o tribuna que servía de coro, que se ve en la actualidad sujeta sobre dos columnas musulmanas y, encima de estas, otras de orden dórico que se apoyan en una viga con incrustraciones de lazo, hecha en el siglo xvi. Los zócalos se encuentran cubiertos por un alicatado de azulejos del siglo xvi. Por encima de este, rodeando la sala, se repiten las oraciones «El poder es Dios», «La gloria es Dios» y «el reino es Dios». 

			Del muro oeste no queda nada de su aspecto original, ya que fue reforzado para soportar el peso de una nueva planta añadida, a la que se le abrieron las grandes ventanas enrrejadas, que ahora iluminan la sala, lo que hace imposible determinar cuál era el aspecto de este muro antes de ser reconstruido. También cambió el muro norte cuando se abrió una puerta para comunicar con el oratorio para ser utilizado como sacristía. Al parecer, lo que hoy día es una sala en su origen serían dos, al menos es lo que se pone de manifiesto un texto de Luis de Mármol (1524-1600) de finales de la Reconquista «De un cabo a otro, están dos saletas labradas de diversos matices y oro, y de lazos de azulejos, donde el Rey juntaba a consejo y daba audiencia; y a la puerta de ella hay un azulejo puesto en la pared con letras árabes que dicen: “Entra y pide, no temas de pedir justicia, que hallarla has”». 

			Tradicionalmente, se ha considerado el lugar donde se impartía justicia y donde se reunía el Tribunal Real, esto se deduce de los documentos de archivo. En una primera sala es donde se dice que el rey oía al público, mientras que la otra ubicada a continuación, en el interior, donde se sitúa la actual tribuna, es al parecer donde se reunía el Consejo con los principales de la corte para decidir los asuntos judiciales de importancia. Actualmente, por el testero norte de la sala, se accede a un pequeño oratorio. Este sobresale de la muralla a modo de una pequeña torre, tiene la particularidad de que no sigue la línea de la muralla, sino que se inclina bruscamente en dirección sureste. Orientación que se hizo necesaria para alcanzar el Kiblach, el punto del horizonte hacia el cual se orientan los musulmanes para orar, que siempre debe ser en dirección a La Meca. En su pared norte, se abren varios cuerpos de ventanas con vistas al Albayzin. Las ventanas formadas por arcos de herradura apuntados, polilobulados sobre pequeñas columnas de mármol, con capiteles de alabastro, y encima separado por una cenefa cúfica, otro cuerpo con siete ventanillas cubiertas con celosías. El oratorio está presidido por el mihrab, el cual conserva su nicho con arco adovelado con abundante decoración y, en su entorno, se encuentran inscripciones en las impostas, entre las que se alude a Mohamad V, autor de esta obra. Hay una inscripción que dice: «No seas de los negligentes. Ven a la oración».

			La Sala del Mexuar linda al noreste con un pequeño patio cuadrado llamado Patio del Mexuar. Este es el nombre por el que se conocía en el siglo xvi, aunque posteriormente se sabe que tuvo otros nombres como Patio de los alcaides y Patio de la Mezquita. A pesar de sus reducidas dimensiones, no por ello carece de importancia, ya que integra en su testero este, la que, en su día, sería la entrada principal al Palacio de Comares. El patio completamente cuadrado tiene en el centro una fuente gallonada de mármol blanco, enmarcada sobre un octógono, que se asemejan a un nenúfar flotando sobre la superficie del agua. La decoración de ataurique que se ha conservado da una idea de cómo estarían las paredes decoradas en su época cuando estuvieran completamente cubiertas con lienzos de decoración con motivos florales. Se trata de una serie de motivos que serían una variante, aunque con el mismo sustrato de simbolismo místico que se encuentra en los brocados que cubren las aljaimas del desierto y también los paños de oriente, todo ello en relación con la mística con el paño sagrado que menciona el Corán, del que están hechos los vestidos de los santos y de los gnósticos que han alcanzado la cumbre de la vida espiritual. La misma alusión al paño mistico es la encontramos en la decoración de las paredes del Salón del Trono o en las salas del Patio de los Leones. 

			El patio del Mexuar está flanqueado por el lado norte por un cuerpo de habitaciones construidas por Mohamed V, llamadas en su conjunto el Cuarto Dorado, nombre que le viene dado por la armadura mudéjar que tiene en el techo con pintura dorada. Se trata de una armadura de limas que fue restaurada en el reinado de los Reyes Católicos. En las paredes del norte del Cuarto Dorado, se abre un gran ventanal dividido por un parteluz con vistas al bosque real que circunda la Alhambra. Las habitaciones del piso de arriba están cubiertas con una sencilla armadura o alfarje de par y nudillo, con pinturas árabes, a la cual se entra desde un aposento del cuarto de Comares. Estas habitaciones comunican con el patio a través de un balconcillo con doble arco de herradura, cubierto con una celosía. 

			El acceso desde el patio a las habitaciones del Cuarto Dorado está franqueado por una galeria de tres arcos, que descansan sobre columnas de mármol blanco, las cuales tienen capitales también de mármol, decorados con figuras zoomorfas, en forma de asas, que evocan a las de Persépolis. Sobre los capiteles de las columnas y en las bandas alrededor de los arcos, en contramos en caracteres cúficos «Solo Dios es vencedor», la misma inscripción y, además, «Loor a Dios por el beneficio del Islam». A los lados de la entrada principal hay dos puertas, alrededor de las cuales se extiende una cinta con piezas de azulejos y preciosos dinteles adovelados. La fachada termina en un alero sostenido por zapatas, cuyo friso obstentaba estos versos: «¡Oh, levantado asiento de la regia dignidad excelsa y asilo del arte maravilloso! Abriste puerta manifiesta y fue meritoria acción y beneficio memorable del Iman Mohamad. Derrame sus favores Allah, sabe todo ello» (“S.f”). Flanqueando la puerta de entrada al Cuarto Dorado, hay dos pequeñas habitaciones que se cree que debieron servir de acuartelamiento para la tropa. También hay un pasadizo bastante adornado y con nichos para la guardia, que termina en el Patio de los Arrayanes. La única inscripción de interés que hay en este cuerpo de habitaciones dice así: «Oh, confianza mía, oh, esperanza mía, tú eres mi esperanza, tú eres mi sostén. Oh, profeta y enviado mío, sella en el bien mis obras» (“S.f.”). 

			Este conjunto de habitaciones del Cuarto Dorado, junto con el Patio del Mexuar, podría ser la antesala que serviría de control de acceso al Palacio de Comares, ya que la fachada este del patio alberga la puerta principal de entrada por la que se accedía al Palacio de Comares. En el lado opuesto del patio, en medio de las delicadas labores que adornan los dos tercios superiores de la pared, se ve repetida la leyenda «Solo Dios es vencedor». Alrededor de un pequeño nicho que había en el centro de la pared y que hoy está tapado se encuentra la siguiente sura coránica: 

			Me refugio a Dios huyendo de satán apedreado. En el nombre de Dios clemente y misericordioso. La bendición de Dios sea sobre nuestro Señor y dueño Mohammad Salud y paz. No hay Dios sino vuestro Dios, el clemente, el misericordioso. No hay Dios sino él, el vivo, el inmutable. No le embarga estupor ni sueño. A Él pertenece, cuanto hay en los cielos y en la tierra. ¿Quién será aquel que le ruegue sin su permiso? Él sabe lo que hay delante y detrás de ellos, y nadie comprende de su ciencia sino lo que el quiere. Su trono se halla extendido sobre los cielos y la tierra, y nada le cuesta su guarda. Es el excelso, el grande (“S.f.”). 

			En el friso de madera, junto al tejado, hay esculpidos los siguientes versos en grandes caracteres africanos y entre complicados adornos que hacen muy difícil su lectura: «Mi posición es cual la de una diadema. Mi puerta es un lugar culminante. Imaginan las comarcas occidentales, que en mi se halla el lugar de donde el sol se eleva», «Yo contemplo su aspecto semejante a la luz de la aurora, en el horizonte», «Algani billah me dio el encargo de abrir la puerta» y «Haga Dios de esta obra, un beneficio para Él, como le hizo bueno en figura y carácter». 

			En el testero este del patio, se encuentra la entrada que da acceso al Palacio de Comares, por lo que esta es considerada la fachada del Palacio de Comares. Llama la atención que no se trate de una fachada con la grandiosa sutuosidad propia de un palacio, se puede decir que no se advierte en ella una pretensiosa ostentación. Sin embargo, la fachada, en el conjunto del patio, donde se encuentra enmarcada, contine la muestra de como en su día serían las paredes que circundan el patio, densamente decoradas en ataurique, dando una idea de su decoración original gracias a los restos que aún se conservan. Sus mosaicos constituyen una muestra de la expresión estética del lujo celestial, que correspondería a un paño sagrado que cubriría el patio al completo. Así, la superficie policromada debía dar la impresión de un tapiz persa de las mejores telas del Yemen. La presencia del dorado en los relieves y el alero de madera, acorde con el bronce bruñido de las puertas, impreganan la superficie con el brillo del oro. La fachada de Comares se encuentra sobre una grada con tres peldaños de mármol blanco. El resto del muro está cubierto con bellísima decoración. En el piso alto se abren dos balcones germinados y un pequeño arco en medio, con una inscripción en las franjas divisorias que enmarcan las ventanas, donde se encuentra repetido, el lema «Dios es vencedor». Por encima de estas, rematando la fachada, hay que destacar el friso de almocárabes y, sobre este, la riquísima cornisa de madera con un ancho alero, también de madera, donde es tan exquisita la labor de ebanistería que es considerada por la mayoría de los autores como una obra cumbre de la carpintería hispano-musulmana. En el friso de madera que transcurre junto al tejado, se encuentran esculpidos en grandes caracteres africanos meclados con adornos los siguientes versos: ¡Mi posición es cual la de una diadema. Mi puerta es un lugar culminante. Imaginan las comarcas occidentales, que en mi se halla el lugar de donde el sol se eleva! ¡Yo contemplo su aspecto semejante a la luz de la aurora, en el horizonte! ¡Algani bil.lah, me dio el encargo de abrir la puerta! y ¡Haga Dios de esta obra un beneficio para Él, como le hizo bueno en figura y carácter!. En ella se hace mención, a través de un poema que fue realizado para conmemorar la toma de Algeciras por Muhammad V en 1369, cuya traducción es la siguiente: «Soy el lugar donde se guarda la corona, y al abrirse mis puertas, imaginan las regiones occidentales, que en mí se halla el oriente. Al Gani Billah, me encomendó que custodiase la puerta… Pues yo doy a ver, el aspecto de aquel, que se asemeja a la luz de la aurora en el horizonte. Haga Dios buena esta obra para el, así como le dotó de hermosa forma y carácter» (“S.f.”). Al igual que los dos cuerpos de ventanas con arcos, situadas en el cuerpo superior, la parte baja está presidida por dos puertas de entrada que dividen la fachada en dos planos de simetría. Las puertas están enmarcadas en los primitivos alicatados que rodean el dintel. La puerta de la derecha conduce a una especie de zaguán. En tiempos nazaríes, comunicaría con el área de servicio del palacio. La de la izquierda da a un pequeño pasillo, acodado para la guardia, que desemboca en el Patio de los Arrayanes. A esta dualidad simétrica parece aludir la inscripción en el friso de la fachada: «Mi posición es la de una corona y mi puerta una bifurcación: el Occidente cree que en mi, está el Oriente. Al-Gani bi–llah me ha encomendado franquear el paso a la victoria que ya se anuncia. Y yo espero su aparición, igual que los horizontes introducen el alba. Embellezca Dios sus obras, como bellos son su aspecto y su carácter» (“S.f.”). 

			El Palacio de Comares

			El Palacio de Comares debe su construcción en gran medida a Yusuf I, aunque parte de su construcción y su decoración se le asigna a su hijo Muhamad V. Tradicionalmente, todo el conjunto se había considerado obra de Yusuf I, salvo la decoración. Estudios posteriores le han asignado al padre el Salón del Trono, la galeria de la sala de la Barca y los baños, mientras que al hijo se le atribuye la construcción de las demás dependencias y el conjunto de la decoración. El palacio responde a la continuación del modelo clásico de paridaeza persa, donde el Patio de los Arrayanes se constituye en el centro, en torno al cual se distribuyen los aposentos reales, por lo que queda así el patio-jardín cercado por sus cuatro lados. De estas dependencias, destaca, presidiendo el testero norte, el majestuoso Salón del Trono, conocido también por los nombres de Salón de Embajadores o Salón de Comares. Este se encuentra en el interior de la llamada Torre de Comares, la cual sobresale de forma preeminente del lienzo norte de la muralla. Esta sala donde predomina la magnificencia se erige como símbolo del poder político de la última corte musulmana en la Península. En ella, todo es refinamiento y esplendor, desde el pan de oro que todavía se aprecia en el arco de entrada al salón como los exquisitos mosaicos que se exhiben en las paredes hasta la portentosa cubierta que corona el techo, en forma de una pirámide truncada, invertida, con siete niveles, adornada con una serie de estrellas, algunas de las cuales aún conservan los colores originales. La fastuosidad y la gala indican que es la estancia principal del palacio, lugar donde el sultán recibía a sus súbditos para tratar asuntos de importancia y donde se celebraban las grandes recepciones de embajadas con los visires y dignatarios extranjeros. Motivo por el que el gran salón estaba celosamente custodiado. Encontramos junto a la puerta de entrada, varios aposentos para los guardianes. 

			Desde la gran sala se podía acceder a través de una puerta, a los subterráneos de la gran torre. A través de ella, se desciende por una escalera hasta llegar a un pasadizo, que desemboca en un largo callejón perteneciente al camino de ronda de la fortaleza, donde hay tres habitaciones que estarían ocupadas por la guardia, encargada de vigilar esta parte de la muralla. La defensa del recinto se completaba por el testero sur, donde encontramos un cuerpo formado por una gran torre —llamada vulgarmente de las Gallinas—, donde se dice estaba habitada por el alcaide, encargado de la defensa. Volviendo al testero norte del patio, al salir del Salón del Trono, atravesando el grandioso arco peraltado de mocárabes, que preside la entrada, se llega a una sala transversal llamada sala de la Barca que, a modo de antesala, junto con un pórtico adyacente compuesto por siete arcos (llamado la Galería Norte), hacen de frontera entre en Salón del Trono y el Patio de los Arrayanes. 

			En este patio-jardín, constituido en el centro del palacio, se encuentra representado el paraíso de Yima, el paraíso de los arquetipos, donde tiene lugar el encuentro del mundo celestial y lo terrenal. Un espacio que puede ser escenario de acontecimentos visionarios, siendo él mismo parte de estos. Se trata de una geografía visionaria donde las plantas, las aguas, las fuentes y la alberca se transforman en símbolos, de modo que quien los capta es el órgano de una forma imaginal, que es a su vez la presencia de un estado visionario. Al igual que las figuras celestes, los paisajes terrenales aparecen entonces aureolados por la luz de gloria, contemplados en su pureza paradisíaca, al igual que las visiones de zaratustra en sus encuentros con Ohrmazd y con los arcángeles, tienen lugar y son imaginados en un paisaje de montañas resplandecientes, en las auroras, con aguas celestes, donde crecen las plantas y el árbol de la inmortalidad. 

			Los acontecimientos que allí se desarrollan consisten en la visión misma de las percepciones de una historia imaginal. La presencia de la alberca con agua en el centro da forma a un instrumento de meditación que permite alcanzar mentalmente el centro, el médium mundi o, más bien, situarse en él. Se trata del lugar donde, según Mircea Eliade, se desarrollan las hierofanías y, según Corbin, donde tienen lugar los acontecimientos del alma, mundus imaginalis, el encuentro entre el mundo material sensible y el mundo de lo oculto, invisible e inaccesible a los sentidos, ya que es en el espejo del agua donde se manifiesta lo divino. Desde esta dimensión, la presencia de los siete arcos que componen la arquería, que presiden el testero norte del patio —lo mismo que ocurre cuando se contempla la que preside el testero sur, en simetría con esta—, nos lleva a establecer una conexión con el universo místico de la antigua Persia. Los siete vanos de los arcos, donde hay uno mayor ocupando el centro y tres de menor tamaño en cada lado, nos hace pensar en la representación simbólica de la heptada divina de la cosmogonía mazdeista de la antigua Persia, que se describe en el Yasht XIX del Avesta. Se trataría de la visión zoroástrica, donde el señor de la sabiduría, Ohrmazd, representado por el arco central, de mayor tamaño, aparece rodeado de seis potencias de luz con las que él mismo (como primero o como séptimo) formaba la Heptada divina suprema. Estas siete potencias son las que normalmene se conocen como arcángeles zoroastricos. Están designadas en el Avestico Amerda Spenta, como amaharaspandas, nombre que habitualmente se traduce como los santos inmortales o, también, los Amesahas Spentas (‘inmortales benéficos’ o ‘siete benéficos’). 

			Tradicionalmente, tanto en la iconografía real como mental, la Heptada divina suprema se representaba dividida en dos grupos: tres arcángeles masculinos a la derecha de Orhmad y tres arcángeles femeninos a su izquierda. Se trata de siete potencias de santidad no canónica, sino que actúan como una energía transitiva: activa, activadora, que comunica al ser, confirma y prodiga a todos los seres. Cada uno de ellos posee un atributo, una hierúrgia personal, es decir, un diferente rito de adoración. Los siete juntos dieron vida a las criaturas mediante un acto litúrgico, celebrando la litúrgia celeste, que cada una de las siete potencias de luz crea, en virtud de la distinta energía que desborda todo su ser. Llama la atención la relación que existe entre ellos, donde se trasciende totalmente el género. El propio Ohrmazd reúne su doble naturaleza, ya que él dice de sí mismo que fue a la vez padre y madre de la creación. A Ormazd le corresponde, como hierúrgia propia, objeto de su actividad creadora y providente, el ser humano o más concretamente esa parte de la humanidad que ha elegido responder sobre la tierra por los seres de luz. Los tres arcángeles femeninos son Spentia Armaiti (La piedad bienhechora), que tiene como hierúrgia propia la mujer bajo su aspecto de ser de luz, forma de existencia, la sabiduría como imagen; a Haurvatàt (integridad, Jurdàd) le pertenecen las aguas, el mundo acuático en general, y a Ameretàt (inmortalidad, Murdad) las plantas, todo el universo vegetal. Los tres arcángeles masculinos son Vohu Manah (pensamiento excelente, el buen Espiritu, Bahman), que se ha reservado la protección de toda la creación animal; Asha Vahishta, representa la perfecta existencia, asociada al fuego, bajo todas sus manifestaciones, y Khshattra vairya (La Justicia Perfecta, El buen Reino). 

			Entre los siete arcángeles existe una relación misteriosa, llamada Unio mystica, a través de la cual todos ellos comparten el mismo pensamiento, la misma palabra, la misma acción y cada uno de ellos ve el alma de los demás, ocupada en meditar pensamientos rectos, en meditar la morada de los himnos. Al mismo tiempo, cada una de estas figuras puede concebirse como integradora de la totalidad, de las relaciones comunes con los demás de la heptada. Todos ellos tienen caminos de luz para acudir a las litúrgias celebradas en su honor, por quienes han sido creados. Ellos gobiernan a las criaturas que Ahura Mazda ha formado, a quien dirigen y de las que son sus protectores y liberadores. A pesar de ser una estructura dual, establecen una relación personal que trasciende por completo la distinción de sexo y también de esa otra relación fundamental, que la cosmología mazdeista expresa entre el estado menòk (estado celeste o sutil) y el estado gètìk (material o visible) de los seres. Esta distinción no es exactamente la de lo inteligible y lo sensible, ni simplemente la de lo corpóreo e incorpóreo ya que las potencias celestes están compuestas por cuerpos muy sutiles de luz. Se trata más bien de la relación entre lo invisible y lo visible, lo sutil y lo denso, lo celeste y lo terrenal, dado por hecho que el estado gètìk, material terrestre, no implica en sí mismo una degradación del ser. En cuanto a la relación que mantienen entre sí los componentes de la Heptada divina, en los textos hay una oscilación que, a veces, manifiesta la primacía del señor de la sabiduría entre los siete y otras veces recalca la unio mystica por igual entre las siete potencias de luz. Por esto, Ohrmazd al iniciar a su profeta Zaratustra se expresa en los textos Pahlevis (S.VII) diciendo: «Nosotros los arcángeles». Esto corresponde al uso en el propio Avesta de la palabra «Mazda», en plural, ‘los señores de la sabiduría’. 

			Llama la atención que, en el siglo vii a. C., la religión de Zarathustra (660-580 a. C.) preconizara en irania más que en ningún otro de los pueblos asiáticos, la igualdad entre los géneros, la cual se manifestaba en muchas obligaciones sociales, hasta el punto de que se ha llegado a hablar de la existencia de un matriarcado. Este carácter racional de la religión de Zarathustra se advierte en la permisividad manifestada ante el respeto a elegir cada uno su creencia, tanto el hombre como la mujer: «Canta ante el pueblo las alabanzas del Señor, entona Imnos al Buen Espiritu, apremia a cada uno, hombre o mujer a escoger su creencia... Escuchad con vuestros oídos lo mejor (de cuanto se diga); que vuestro espíritu considere las creencias que elijáis; pero que cada hombre o mujer, piense por sí mismo» (Avesta, S.VII). Zarahustra continúa predicando la tolerancia en una época en la que no había otro derecho que el de la fuerza física: «Apelamos a los espíritus de los hombres piadosos y de las mujeres piadosas, no importa donde hayan nacido; a los espíritus de aquellos que en el pasado, han seguido la buena religión y de aquellos que la siguen actualmente y de aquellos que a través del porvenir la seguirán a su vez» (Avesta, S.VII Yasht XXX). Esta igualdad de género la llevó Zarahustra hasta la adquisición de conocimiento. «¿Cual es la más elevada de todas las acciones de los hombres? He aquí la respuesta de Dirkard: Suministrar el conocimiento, de aquellos que están en condiciones de recibierle. Haciéndolo se adquiere la mayor santidad» y «No dejeeis a vuestra mujer, a vuestros hijos, a vuestros conciudadanos, ni permanezcáis vosotros mismos, privados de educación, con objeto de que daños y miserias, no os hieran y para que si no lo haceis, tengáis motivos de arrepentimiento». (Avesta, Yasna, Yasht, Lili 3-5. SVII). Si bien la castidad en el matrimonio, tanto del hombre como de la mujer, era uno de los preceptos que predicaba el profeta, esta religión no se opone a las inclinaciones naturales de la relación del hombre con la mujer, pero insiste en la castidad matrimonial como la mejor práctica de las que santifican la vida conyugal. Obligación que por lo demás se recomendaba y se exigía de un modo igual y exacto tanto a la mujer como al hombre. En el Avesta, Yasna, Yasht, Lili 3-5, (S.VII) se lee: «A las vírgenes que van a casarse dirijo palabras de advertencia, lo mismo que a vosotros. ¡Oh futuros maridos! Escuchadlas con el mayor interés, y esforzaos por practicar una vida, de acuerdo con el Buen Espiritu, con objeto de que vuestra existencia doméstica, sea dichosa». 

			La mujer que camina constantemente por el sendero, de la fidelidad conyugal, que era lo que constituía su castidad verdadera, se veía conferir la inapreciable condición de Yazata […]. La mujer justa, rica en buenos pensamientos, en buenas palabras y en buenas acciones, bien instruida, perfecta, obediente a su marido y casta, es decir, semejante a Aramaiti (La devoción matrimonial) ella es la buena y la que así mismo, se asemeja a las otras Yazatas femeninas (Avesta Gah IV, 9. S.VII). 

			En contraposición, a las mujeres que renunciaban a la castidad públicamente se las consideraba como entidades de víboras y de lobas (Avesta, Vendidad XV, 63-65. S.VII). De todas las deidades femeninas de la escatología irania, la más importante es Spenta Armaiti, que presenta los rasgos, que la asemejan estrechamente a la Sofía, como la hija del señor de la sabiduría, es la dueña de la casa es la morada misma. «Te ofrecemos esta litúrgia a ti, que eres la Morada misma, oh Spenta Armaiti, como jardín y como tierra», la invocación no se dirige a un edificio material, se dirige a la señora de la morada. Esta morada es el Templo de Sofía o, más bien, es la misma Sofía como templo, como morada. Morar en esta es sumir un modo de ser, respecto a la morada y una responsabilidad, al estar de acuerdo con la acción hierúgica y providente del arcángel femenino que la rige y la cuida. Cuando el creyente asume la sapardarmatikih, reproduce en sí mismo este pensamiento de sabiduría, que es la esencia del ángel de la tierra, ya que no es simplemente el hijo de la tierra-madre, sino que es participe de la naturaleza del ángel femenino de la tierra. Es el alma visionaria u órgano visionario del alma, la luz que esta proyecta y que hace ver. Simultáneamente es también la luz, que es vista, la figura celeste, es decir, la religión y la fe profesada y por eso mismo, es la individualidad esencial, el yo trascendente, celestial. En este sentido, es el arquetipo, el ángel tutelar que guía e inspira la vida del creyente es también juez. La acción se muestra así en su origen, bajo los dos aspectos de Daena, que es también Xvarnah, Gloria y Detino personales y como tal es tu aiwv, tu eternidad. En la visión que define los rasgos de su iconografía, aparece como una joven de talle largo y esbelto, vestida de blanco y blanca ella misma. Es la que confiere su sentido, propiamente sacro-liturgico a la trilogía zoroástrica (pensamiento, palabra acción) y por eso Daena que tiene su centro en el ser humano, su sede en la acción santa, que activa el pensamiento mediador (Spenta Armaiti), se visualiza en la persona de hermana, los rasgos de su imagen, corresponden a lo que se ha sentido y vivido a lo largo de la acción litúrgica. Se trata de una serie de atributos que corresponden al alma, asociados a la imagen femenina, de la hija del dios de la luz y de las demás deidades femeninas, que llegan a unirse en esencia en la misma, como Daena, que es el ángel Ashi Vanuchi que es también la hija de Aura Mazda, adopta la forma de una bella y altiva joven, con la cintura anudada en lo alto del talle, pura noble e invencible (Avesta, S.VII. Yasht XII, 107). 

			El ángel Ashi Vanchi posee y otorga el Xvarnah, la luz de gloria; pero es también, al mismo tiempo, esa victoria, el fuego victorioso. En su persona se concentran los significados de gloria y destino, el aura gloriae de un ser de luz. Esta actividad mental perfecta, pensamiento perfecto, de perfecta mirada de amor, es la que define la naturaleza sofiánica de la hija del dios de luz. Es el equivalente a Fátima, la radiante, la hija del profeta. Sofianidad que, a nuestro parecer, quedaría simbólicamente representada en la voz femenina que hay presente en los poemas impresos, en las paredes de los palacios de Medinat-Alhambra y que hablan del alcázar-jardín en primera persona, bajo la imagen de la novia engalanada. 

			Este poema está en las paredes de Comares rodeando las alacenas, que dan paso al Salón del Trono. El poema se atribuye a Ibn al-Jatib (1362): 

			Alabanza a Dios único. Yo deslumbro a los seres dotados de hermosura con mis adornos y mi diadema, pues los luceros descendieron a mí, desde sus elevadas mansiones. Aparece el vaso de agua que hay en mí, como un fiel que, en la quibla del templo, permanece absorto en Dios. A pesar del transcurso del tiempo, continuarán mis generosas acciones, dando alivio al que tiene sed y albergue al indigente. Pues por mi pasan las numerosas liberalidades de mi señor Abul Hachach. Nunca dejan de brillar en mí sus resplandores, pues su luz resplandece aún, en las tinieblas de la noche. Tallaron sutilmente los dedos de mi artífice mis labores, después de haber ordenado las piedras de mi corona. Me asemejo al solio de una esposa, pero soy superior a él, pues contengo la felicidad de los desposados. A aquel que venga a mi, sediento, lo conduciré a un lugar, donde encuentre agua limpia, fresca, dulce y sin mezcla. Pues yo soy a manera del arco iris cuando aparece, y el sol es nuestro señor Abul Hachach. No dejen de vivir sus bondades tanto tiempo, cuando la casa del Excelso, continue concediendo los beneficios de la peregrinación. 

			Hay que comentar algunas observaciones sobre su contenido. En primer lugar, vemos que es una voz femenina la que habla, podría ser la diosa del agua, de la mitología zoroástrica, encarnada en la imagen del jardín; aunque también podría ser la Sophia aeterna o Fátima la Resplandeciente. La alusión que se hace a los adornos de la novia como la diadema es un tema que aparece en varias obras de Ibn Al-Jatib, concretamente tiene una obra titulada La diadema resplandeciente (Al-Iklil al-zahir). Al mismo tiempo, se da la paradoja de que hay una semejanza entre la diadema, mencionada en varios poemas, y los arcos de medio punto gallonados que forman las galerias, tanto en el del Patio de los Arrayanes como en el de los Leones, donde hay arcos de medio punto, polilobulados, que se asemejan a diademas. Se trata de una metáfora que se repite en otros poemas, como veremos más adelante, presentes en las salas del patio de los Leones. El autor hace mención a la luz que resplandece aún, en las tinieblas de la noche. La voz femenina que habla, alude a la felicidad de los desposados como una metáfora de la armonía que existe entre el jardín y el amor divino.

			En definitiva, encontramos en la Alhambra un aura de feminidad que sobrevuela y hace vibrar la arquitectura, al igual que el ángel terrestre de la mitología mazdeista. El sufismo heredó de la sabiduría mazdeista esta actitud de igualdad respecto al género femenino. En el imaginario sufí, la mujer está asociada a la belleza de Yusuf y a la sabiduría lumínica de la intuición. Feminidad asociada a la belleza primordial del alma, que emana y circula por el mundo, promoviendo sosiego y compasión. Estas virtudes se encuentran encarnadas en la figura teofánica de la Sophia aeterna en este mundo, que es también Fátima al-Zahara o Fátima la Resplandeciente. Entre los sufíes había santos, tanto hombres como mujeres. 

			Un personaje importante de la filosofía sufí en su primera época fue una mujer llamada Râbî’a (m. 801), era una esclava manumitida por su amo la que introdujo en el sufismo el amor gratuido y absoluto a Dios. «El enamorado de Dios, no debe pensar ni en el paraíso ni en el infierno. “¡Oh mi esperanza y mi reposo y mi delicia! ¿a nadie puede amarar el corazón que no seas Tú!» (Eliade, 1985/1999). Para el sufismo, los hombres y mujeres están sometidos a la ley universal del amor, la atracción que les impulsa uno hacia el otro. Tienen como móvil confesado o no reconocerse íntimamente en el otro y llegar a una unión, que supera la diferencia de cada uno, porque en el origen de la durabilidad y de la multiplicidad existe la unidad del ser, de la que todo el mundo conserva una conciencia más o menos clara a la que es imposible no aspirar, ya que se está invenciblemente atraído hacia ella, se quiera o no.

			Ibn Arabi (1165-1240) pone de manifiesto, tanto en su vida como en su obra, la tradición sufí de tolerancia e igualdad con respecto a la mujer. El respeto y admiración hacia la mujer esta presente tanto en su Tratado sobre el amor como en otra de sus grandes obras, Facetas de la Sabiduría, donde llevado por el simbolismo místico, después de decir que Dios no puede ser visto ni como forma material ni inmaterial, emite la sorprendente afirmación de que ¡la visión de Dios en la mujer, es la más perfecta de todas!. Recordemos que la obra del gran sabio ejerció influencia, además de en las obras de los místicos españoles del siglo xvi, también en Dante y Raimundo Lulio. En cuanto a la importancia que tuvieron las mujeres en su vida, tanto en el amor físico como en su formación filosófica, él mismo afirma que fue decisiva. Su introducción en el sufismo estuvo marcada por dos amistades espirituales femeninas, dos venerables mujeres sufíes, dos shaykhas, con las que mantuvo una relación de filial amistad: una fue Yasmina de Marchena; la otra Fátima Walayya de Córdoba. Con esta última, su maestra, con la que trabajó las enseñanzas espirituales y compartió —según dice él mismo— importantes estados místicos. Esta última fue para él una espiritual, nos habla con devoción de sus enseñanzas, orientadas a la vida de intimidad con Dios. Sus relaciones se rodean de un aura extraordinaria. Esta venerable shaykha fue considerada por él como su madre espiritual, madre divina, la que marcó su entrada en la vida espiritual cuando este tenía la edad de veinte años. 

			De todas las mujeres con las que compartió su vida, hay que añadir la más importante y la última en la vida de Ibn Arabí, fue la que conoció en su exilio en Oriente. Perteneciente a una noble familia iraní, originaria de Ispahán, hija de un saykh que ocupaba un alto cargo en La Meca. Esta reunía el doble don de la sabiduría espiritual y una belleza física extraordinaria. La joven significó para Ibn Arabi lo que Beatriz para Dante, fue siempre para él la manifestación terrestre, la figura teofánica de la Sophia aeterna. A ella debe, en definitiva, su iniciación en la religión de los Fieles de Amor y una etapa en la que fructificó gran parte de su obra. Para Ibn Arabi y el sufismo en general, la mujer como madre reproduce todo el proceso amoroso de la creación, ella concibe al hijo fruto del amor y lo desea dar a conocer, lo mismo que a Dios le gusta dar a conocer por amor el tesoro escondido en su esencia. Y, cuando el hijo nace, la madre no deja de darle cariño y de protegerlo, en virtud de una ley innata y espontánea del amor. En este acto de unión de los espíritus y los cuerpos, Ibn Arabi habla de que cada miembro de la pareja es creador, cada uno a su manera, cumpliendo así en un instante de plenitud la función sublime del creador de todas las cosas por amor: darse a conocer y reconocerse en su creación. 

			La belleza espiritual del alma, asociada a la feminidad, también se encuentra en la inocencia aceptada en la pureza espiritual que hay en el mundo de la imaginación, en la iluminación y el conocimiento, que a su vez en -la ya comentada- santidad de Yusuf ( José) en su esencial función de intérprete de los sueños, y señor del mundo de la imaginación. Cualidades que lo elevan desde el mundo de la cárcel del cuerpo a la esfera superior del dominio, la luz y el conocimiento. «Señor tu me has dado del dominio (mulk) y me has enseñado a interpretar sueños» (C. 12:101). Como profeta 

			de la interpretación los sueños y la imaginación tiene el doble rostro de la belleza corporal y espiritual que lo convierten por tanto en el prototipo ideal del ser admirado por la feminidad. Las almas de las mujeres exclaman: «[E]ste no es mortal, este no es sino un noble ángel» (C.12:31). Su gracia es verse empujado desde una postración purificadora hasta la subsiguiente elevación al dominio del reino del conocimiento superior. El cielo de la belleza de Yusuf está conformado por las visiones oníricas de la interpretación, de la imaginación y la inspiración artística. No obstante, para Ibn Arabi, el intelecto racional (‘aql) y la creación artística tendrá una función preparatoria, iniciadora al conocimiento; pero claramente limitada e impotente frente al corazón y la imaginación del sufí. Se trata de un viaje de elevación en el que se trasciende de las formas sensibles hacia ese mundo superior de la iluminación. La imaginación, única potencia capaz de comprender toda esa inmensidad que se le ofrece al ser humano, bajo apariencia sensible y que, sin embargo, posee un sentido oculto, trascencente. Sin embargo, para llevar a cabo este viaje del alma, al que Ibn Arabi dedica gran parte de su obra, hay que superar la tragedia que lleva implícita el don de la belleza, por medio de la servidumbre. Tragedia que está presente en la historia de Yusuf. El mismo representa el alma creyente que lleva a cabo el viaje de purificación y ascenso desde la servidumbre al señorío. 

			Ibn Arabi, desde el punto de vista ético, menciona este aspecto trágico de la historia de Yusuf y desarrrolla el concepto de belleza (husn, ‘hermosura’, ‘bondad’), que habita en el siervo de Dios, y practica la servidumbre (ubüdiyya), siendo este el más noble de sus nombres, el de la belleza. ¡[P]uesto que un siervo no tiene mejor (ahsan) ni más decorosa (azyan) belleza que su servidumbre y es que el señorío (rubûbiyya) no se despoja de su atavío (zina), más que ante los que realizan la estancia de la serdumbre! Cuando Dios concedió el culmen de la belleza a Yusuf, sufrió al mismo tiempo la desgracia de la esclavitud (raqq), a pesar de tan sublime belleza, de todo punto irresistible, fue vendido por un precio ridículo, entre tres y diez dinares, lo que constituye una exagerada humillación, y gracias a esta caída purificadora, Yusuf superó la belleza accidental, externa y prosiguió su viaje con buen espíritu y amado de la Gloria Divina. 

			En el viaje profético de al-Isar, Yusuf se somete al designio divino, cumple con la servidumbre, por lo que el señor lo distingue con el dominio (al-malulk) y la soberanía (al-sayáda). Así también —concluye Ibn Arabi— el alma se encuentra en el mundo del intelecto, y el mundo de los sentidos y unas veces toma de su Intelecto y otras de sus sentidos. Llama la atención la naturaleza femenina que introduce el autor en este viaje cognitivo del alma, donde se menciona una condición intermedia del alma humana, pero angelical de Yusuf, debida por el predominio de la feminidad (li-qalabat al-unútá), ya que la masculinidad (dukuriyya) no induce al alma al amor (mawadda) y la misericordia (rahma); con la que se serena lo masculino en lo femenino y lo femenino en lo masculino, no lo femenino en lo femenino, ni lo masculino en lo masculino. La aclaración de este fenómeno lleva a Ibn Arabi a explicar la atracción de los efebos, precisamente por su feminidad: 

			Sin la semejanza (sabah) que se manifiesta entre los efebos (qilmán) con las hembras (inát), nadie se enternecería por ellos; la ternura (hanán) se produce verdaderamente, hacia las hembras, sea en la realidad o por semejanza; por eso si se desarrolla el rostro del efebo, y emerge el bozo, se marchan el amor y la misericordia que hacía encontrar sosiego en él […] en el rostro de los efebos hay destellos de las huríes (del paraíso), con lo que la belleza, incluso la masculina, es un reflejo de la feminidad, por lo cual sentimos nostalgia y con la cual nos serenamos, recupernado la unidad perdida (Ibn Arabí tratado sobre el amor. trad. 1996 A. Colodron). 

			Continuando con la fisonomía, que presenta el Patio de los Arrayanes, hay que decir que nos encontramos con la simetría de las dos galerías de siete arcos, situadas al norte y al sur, que en su día guardaban perfecta semejanza, según se deduce del estudio de los elementos decorativos y epigráficos que se encuentran en ambas. Al mismo tiempo, hay indicios de que en su época estaría rodeado en los lados este y oeste por una galería de arcos con columnas. Se supone que los zócalos que rodean el patio estarían alicatados con azulejos y se ha discutido mucho si estos serían iguales o no a los que aún quedan en el testero norte o similares a los restos que aún quedan de la época, adornando las tacas o alhanías, en los extremos de la Galería Norte, que imitan los reflejos del agua en el estanque. La elegante decoración, la armonía de líneas y el equilibrio de las proporciones impregnan el patio de una serena intimidad, que invita a la interioridad, cualidad propia de la vivienda islámica que ya hemos mencionado, a lo que contribuye la gran alberca que ocupa el centro, flanqueda por la presencia de setos de arrayan, muy utilizado en los jardínes persas, de los que este patio-jadín obtiene su nombre. La presencia del agua, en una combinación de aguas estanques y corrientes, pues la alberca está flanqueada en el lado norte y sur por dos fuentecillas abiertas a ras del suelo con forma de nenúfares, que comunican con pequeños canales por donde corre el agua hasta desembocar en el estanque. La atención cae enseguida sobre el enorme espejo de agua en el que se refleja la galería del testero norte y, sobre ella, la gran torre de Comares. Una leve inclinación, apenas perceptible en los suelos de mármol blanco, provoca un efecto visionario mediante el cual el arranque de las columnas parece emerger del agua de la alberca, como si toda la construcción se convirtiera en un palacio flotante. Por un lado, queda representado el espejo metafísico en correspondencia con la ancestral ley de simetría mística en la que el cosmos es un reflejo del mundo celestial y viceversa. Volveríamos a encontrarnos con la imagen en el espejo que ya vimos en el Partal. Imagen reflejada que se deposita en un lugar que no pertenece ni se adecua a ningún ente material, lugar metafísico de aparición (mazhar) de las imágenes suspendidas, donde el mundo material se torna espiritual y la materia inmaterial. La superficie de la alberca, símbolo de unión de lo sensible y lo inteligible, donde lo espiritual toma cuerpo en estado sutil, es un lugar trascendental para los místicos shiíes, que hacen de ello una apertura hacia la tierra de las almas, la puerta celeste que comunica con el mundo del más allá. Superficie de la alberca-espejo, donde se refleja el cielo, la imagen del palacio-arquitectura, es decir, lo real como teofanía del proceso de la creación al ser esta la manifestación de Dios en el mundo. Espacio simbólico que significa el mundo de las imágenes suspendidas, la imaginación teofánica del ser creador, que imagina el mundo a la vez que él mismo se revela através de las formas que ha creado. Además de estas ideas, vamos a ampliar el horizonte de la simbología de la alberca, al poner en relación a la mística de la reflexión del espejo, de la que venimos hablando, con respecto al corazón del gnóstico como espejo de la creencia. Nos encontramos en la alberca el símbolo de la ley de reflexión mística, repecto a la forma, ya que en ella se pueden reflejar cualquier tipo de imagen, de la misma manera que la creencia se epifaniza en el creyente. Al igual que el agua de la alberca adopta la forma del recipiente que la contiene, la creencia adopta diferente forma según la exigencia y receptividad que tenga el corazón del creyente. 

			Esta conexión entre el corazón y la fluctuación (taqallub) es una idea tradicional que estaba presente a lo largo de la historia del pensamiento islámico, relación a la que hacen referencia una serie de hadith. Así el famoso verso de Turjuma: Mi corazón es capaz de adquirir cualquier forma. En este sentido, Abu Hamid al-Gazalî (m. 1111) en su obra La balanza de las acciones, para hablar de la accesis y la iluminación, usa el símil del espejo y de la luz sufíes. La luz del espejo del corazón depende de la labor del pulimento a la que lo somete el místico: «El corazón humano, purificado por las obras rogatorias, la recitación coránica, el rosario (wird) y la invocación de Dios (Dhirk), es como un terso espejo, en cuya superficie se pueden ya reflejar las ideas divinas; por el contrario, los deseos o las pasiones oscurecen el corazón, lo cubren con el velo, oxidan su tersa superficie, impidiendo que en ella se refleje el brillo de la verdad divina» (Al-Gazalî, 1111). En esta obra se compara el corazón con un espejo y con un estanque: «El corazón es como una tienda levantada, con varias puertas, por cada una de las cuales, penetran los estados cambiantes (ahwâl). También se puede comparar con un blanco, al cual se lanzan flechas o bien con un espejo, sobre el cual pasan toda suerte de imágenes, una tras otra, de manera que nunca está vacío, o bien con un estanque, en el cual desembocan la aguas de los diversos arroyos que a el se dirigen» (Ibídem). En otra de sus obras El libro de la fuente de los espíritus, sostiene que el corazón-espejo del gnóstico es capaz de reflejar cualquier forma divinal sin atenerse a ninguna regla fija: «Este corazón se llama corazón (galb) porque fluctúa en el pecho, según la cualidad de las intenciones y determinaciones. En lo Invisible, examina la llegada de las luces, de los atributos divinos» (Al-Gazalî, 1111). 

			Son muchos los autores sufíes que han aportado ideas sobre el símil del espejo con el corazón del creyente. Ibn Arabi, haciéndose eco de la tradición islámica, introduce la mística del corazón en su obra como un elemento importante de su sabiduría. Menciona a Dios como el ser que transforma los corazones. Se trata de dos explicaciones que se invierten y se complementan, puesto que la revelación o el conocimiento que el siervo tiene de Dios es el mismo que el que Dios tiene de él. 

			El hombre se refleja al Verdadero, en la medida de la imagen, en la que el Verdadero se le muestra […]. Esto es contrario a lo que afirma el grupo (tâ’ifa) de los iniciados, según lo cual el Verdadero, se refleja al hombre en la medida de su disposición. Más no es así, sino que «el hombre se refleja al verdadero en la medida de la imagen, en la que el Verdadero se le muestra». La explicación de este asunto es que Allâh, tiene dos reflejos: uno de ausencia y otro de testimonio. A partir del reflejo de la ausencia, concede la disposición con la que se le presenta al corazón […]. La imagen que se refleja, es la misma que aquello que acepta esa taj’allî. «Allâh es el que se refleja y a quien se refleja». En ello, hay memoria para quien tiene corazón, por su fluctuación (taqallub), entre las diversas imágenes y cualidades (Ibn Arabi, Futuhal. 1240). 

			Para Ibn Arabi, el contenido de la visión espiritual depende siempre de la naturaleza del sujeto conocedor, ya que la naturaleza divina es insondable. La esencialidad divina es el yo puro que todo lo conoce, sin convertirse jamás en objeto de conocimiento humano, de modo que es comparable a un espejo, que refleja los rasgos del observador y, justamente, por eso la interioridad del ser humano queda invisible ante el mismo. Esto es el símbolo de la más alta visión espiritual que pueda alcanzar el hombre, es decir, conocerse así mismo en Dios. En este caso, no es ya el ser íntimo del hombre, su corazón o su conciencia puramente receptiva, el que representa el espejo de las cualidades divinas, sino que es Dios el que manifestando lo real en el espejo se hace visible. En su obra, Los Engarces de la Sabiduría (Fusûs al-Hikâm), que versa sobre los misterios de la unión, compara la teofanía de la manifestación de Dios con el de una imagen reflejada en un espejo. Se trata de una aparición que es transaparición de la divinidad en el espejo de la humanidad, de modo análogo a como la luz se hace visible a través de una vidriera. Es una unión que se percibe no en el plano de los elementos sensibles, sino en el de la luz que los transfigura, es decir, en la presencia imaginativa. La divinidad está en la humanidad como la imagen en su espejo. Dios se manifiesta a través de sus entidades (a’ayân); pero estas entidades–espejo son no existentes, pues son solo un reflejo de su esencia a la que el ser no puede conocer. La visión teofánica solo se produce bajo la forma en el espejo de Dios (el guía toma la forma de aquel al que guía). El gnóstico no recibe una imagen acabada, pero la comprende a la luz de la imagen, que aparece en el espejo de su corazón, en cuanto órgano sutil en el curso de su conversación íntima (munâjaât) entre el señor (al-Rabb) y su siervo (‘abd, marbûb) por medio del corazón. El sujeto no puede comprenderse a sí mismo, si no es a través de Dios. Y solo puede conocer a Dios, a través del espejo de Dios. 

			[S]olo lo Real sabe, como El, se autorrevela […]. No obstante puede ser conocido a fondo, si es contemplado en el espejo de Dios. El Tesoro Oculto, lo Absoluto con objeto de darse a conocer, se revela en el mundo. Pero lo hace estrictamente, de acuerdo con la necesidad de cada cosa individual, en la forma apropiada, que requiere la naturaleza de la «predisposición» (isti ‘dâd) de cada existencia individual. No puede haber absolutamente ninguna otra forma de manifestación. Y cuando el lugar, es decir la cosa individual en que lo Absoluto se descubre, resulta ser un ser humano, dotado de conciencia, éste ve por intuición, lo Absoluto revelandose en él. Sin embargo, dado que se trata de lo Absoluto en una forma en particular, determinada por su propia «predisposición», lo que ve en sí mismo, no es sino su propia imagen o forma (sûra) reflejada en lo Absoluto, nunca ve lo absoluto en sí (Ibn Arabi, Futuhat. 1240).

			 Es en el corazón donde el Dios de las creencias muestra su verdad y es el corazón del gnóstico el que está dispuesto a recibir todas las formas de las teofanías (mazhir) (tajalliyat). El corazón es entonces pura materia espiritual, informada por las creencias, como un espejo que recibe las formas y colores que se reflejan en el, dilatándose (bast) y contrayéndose (gabd) a la medida de estas. «Mi corazón se ha convertido en receptáculo para todas las imágenes, pues el corazón es el receptáculo cristalino, el espejo de aguas claras del que habla, capaz de reflejar la belleza divina (kamal) por medio de la multiplicidad de imágenes […]. Él es tu espejo para tu visión de ti mismo y tu eres su espejo en la visión de sus Nombres» (Ibídem). De esta forma, Ibn Arabi subraya la extensión o el alcance infinito del corazón cósmico del gnóstico. Nos dice que el corazón es abarcado por la compasión divina (Rahama), al que dicha compasión confiere existencia, puesto que compasión equivale a existenciación (îjâd). Y, sin embargo, por vasta que sea esta compasión que abraza todas las cosas, el corazón del gnóstico, órgano espiritual, está dotado de una extensión infinita y en un grado tal que puede contener o encerrar lo Absoluto mismo. 

			Entre la sala de la barca y el patio, se encuentra la Galería Norte, donde hay que destacar el techo de artesonado mudéjar, que sustituye al original después del incendio de 1890 y el friso de azulejos, que cubre el zócalo, por encima del cual transcurre un poema, en caracteres cursivo andalusí elogiando a Mohamed V que se atribuye a Ibn Zamrak, porque se encontró en el documento que contiene la casida en elogio a Muhamad V, descubierto por mister Reinaud, que se conserva en la Biblioteca Real de París (83). El poema dice así:

			Bendito sea aquel que te ha encargado de sus servidores, el que ha ensalzado por ti a los musulmanes, y les ha colmado abundantemente de bienes. ¡De cuantos países infieles vinieron contra nosotros sus habitantes por la manaña, y por la tarde, te habías vuelto el árbitro de sus vidas! Y tú les has impuesto las cadenas de los esclavos y los obligaste a que se presentaran muy de madrugada, ante tu puerta, construyendo alcázares para servirte. Y has conquistado a Algeciras con la fuerza de la espada, abriendo una puerta, que se hallaba desconocida a nuestra victoria. Y, además de esto, tú has conquistado veinte países, y has hecho que lo que se hallaba en ellos, sirviese de botín para tu ejército. Si fuese dado elegir al pueblo musulmán, aquello que él deseara, no elegiría otra cosa que tu salud y el prolongamiento de tu vida. Los resplandores de la grandeza, se reflejan en tu puerta, que exhala un perfume de júbilo y alegría. Y las huellas que recibe de toda acción generosa, se ostentan más claras y refulgentes que sartales de perlas. ¡Oh, hijo de la nobleza, de la mansedumbre, del valor y de la generosidad, que has excedido á la elevación de las estrellas brillantes! Tú te has elevado, sobre el horizonte de tu trono con clemencia, para disipar las tinieblas de la tiranía. Has asegurado hasta las ramas del soplo del viento y has llenado de pavor á las estrellas en el interior de los cielos. Si la luz de las estrellas tiembla, es por temor a ti, y si las ramas del ban, se inclinan es para darte gracias (Ibn Zamrak 1333-1394). 

			Continuando con la descripción de la Galería Norte, nos encontramos con un motivo muy presente en la mística islámica y en el sufismo: el árbol de la vida. Este corona la banda epigráfica del muro. Se trata de una representación que alude al árbol invertido, que soporta los astros del universo y hunde sus raíces en el paraíso. La presencia del árbol invertido entronca con el significado místico del árbol Garoma de la inmortalidad, ya mencionado. Al mismo tiempo, el árbol es un símbolo presente en la obra de los escritores místicos en relación con el amor divino. La imagen del árbol, árbol del Amor (sayarat al-mahabba), fue adoptada por Ibn al-Jatib para ilustrar sus tratados misticos, tanto en El libro del amor (Kitab al-mahabba), llamado también El jardín del conocimiento del amor divino, como su obra Jardín de la definición del Amor Supremo o El jardín del conocimiento espiritual. De acuerdo con el simil del árbol, el autor desarrolla el importante tema central del amor divino. Ibn al-Jatib (1366) explica así la simbología recogida: 

			Puse el árbol y la tierra, puesto que el árbol simil apropiado es el amor (mahabbat), señal de advertencia de lo que en los libros revelados viene, en tanto que la tierra, se identifica con las almas, que en ellas sembradas están, mientras que las ramas son las partes (del amor) que nosotros recibimos, las hojas son los relatos (del amor) que relatamos, sus flores son los frutos (el amor) que recogemos, y la unión con Dios Altisimo (al-wusul ilà Allah Taalá) es la fruta, que cosechamos y guardamos por la gracia de Dios. 

			El autor se presenta así mismo como un pájaro que revolotea por dicho árbol, no para vanagloriarse de su obra o de su situación gnóstica, sino a manera de excusa por sus limitaciones y su retraso, ya que en las postrimerías de su vida confiesa la escasez de tiempo y las ocupaciones políticas, así como las ataduras familiares, que le impiden volar más alto. 

			Haciendo frontera entre el Patio de los Arrayanes y el Salón del Trono, junto a la galería de los siete arcos, se encuentra la llamada sala de la Barca. Sobre esta denominación existe la polémica de si se debe a la curiosa forma de su bóveda, en forma de barca invertida, donde hay que destacar el artesonado de madera que la compone o si se debe a una distorsión fonética del saludo de «bakara», que significa bendición, palabra que aparece repetida muchas veces en la epigrafía de las paredes. La sala alargada que antecede al Salón del Trono tiene dos alcobas, limitadas por arcos peraltados, una en cada extremo y un retrete en el lado oeste. Las tacas o nichos tienen gran importancia, en cuanto son símbolo del corazón, ya que en el Corán se compara a este con un nicho u hornacina, asociada muchas veces al vidrio, bien por la vasija o el jarrón que sustentan, otras por estar cubiertas con una cúpula de vidrios de colores. Es por lo que estas adquieren un lugar preeminente en la arquitectura, a menudo adornadas con poesías en sus dinteles, como las dos tacas o nichos de mármol y estuco que se encuentran situadas a los lados del arco de mocárabes, que da paso al Salón del Trono. Alrededor de cada una de las tacas, se lee lo siguiente: ¡Alabanza a Dios único. Aparta de Yusuf todo daño o mal de ojo, con cinco palabras. Di: me refuigio en el señor la aurora; gracias a Dios: Aparta de Yusuf todo daño de mal de ojo con cino palabras. Di: me refugio en el Señor de la aurora. El poder pertenece a Dios!. Se dice que esas tacas servían para poner el calzado de los que entraban en el Salón del Trono, aunque la teoría más extendida es que servían para poner jarrones de agua, perfumes y flores, ya que el agua es símbolo de hospitalidad. 

			Al este de la sala de la Barca, en el ángulo nororiental del patio, se sitúan los Baños Reales, los cuales aún presentan un buen estado de conservación. En ellos se aprecia el sistema de calefacción que los musulmanes adoptaron de los romanos, análogo al hypocaustum del Caldarium. Se trata de un sistema para calentar el agua, que utiliza una serie de calderas que permitía mantener las paredes y el suelo de las habitaciones, excesivamente caldeados. Estas calderas eran de cobre, medían cuatro varas de longitud y se conservaron hasta 1779. El agua caliente y el vapor que se desprendía de estas transcurrían por las habitaciones a través de tuberías por debajo del suelo, esparciéndose, a través de galerías cruzadas, por machones de un metro de altura y tubos a través de las paredes, así se conducía el calor hacia el aposento central. 

			Se trata de un conjunto de habitaciones sin apenas decoración, cubiertas por bóvedas esquifada, salpicadas de una serie de ventanillas o lumbreras en forma de estrellas, cubiertas de cristal por donde entra la luz del exterior, produciendo un efecto de intimidad al reflejarse sobre el esmalte blanco y verde la luz de las claraboyas. Las puertas son arcos escarzanos y a los lados hay alcobas, con tres arcos de herradura, sobre columnas de capiteles cúbicos y sin basas, conforme a la antigua tradición. Los pavimentos son de mármol blanco y las paredes obstentan bandas de azulejos (almatrayas) con sencillas trazas. En la primera habitación, hay un arco de herradura apuntado con un pilar de mármol, esta sala da paso a otras dependencias hasta llegar al aposento del baño central. Este aposento solía estar a elevada temperatura y corresponde al trepidarium de los baños romanos, que está dividido por arcos de herradura, formando una sala a cada lado. La alcoba de la izquierda forma una extensa pila para agua templada, en cuyo frente se abre un arco de mármol en forma de nicho, donde se encuentra la siguiente poesía: 

			¡Qué cosa más admirable, de todo lo presente y pasado, que el león, cuando reposa en un lugar de delicias! ¿Qué León tiene reposo semejante, al que disfruta mi señor, rodeado de sus servidores? Hermosa y preclara es su alteza, ya su valor acompaña la liberalidad y la esplendidez. Corre aqui unas veces agua de un fresco gratísimo, y otras haciéndola cesar, la reemplaza otra de confortable calor. ¡Cuántas cosas admirables alegran al dichoso que habita esta morada de generosidad! ¡Quién como nuestro sultán Abul Hachah edificó estos baños! (Anónimo, s.f.). 

			En la alcoba opuesta, hay otra pila bajo una cúpula octogonal. El nicho está cubierto de azulejo y a un lado se conserva el grueso caño por donde salía el agua caliente. Junto al aposento de la caldera, existe otra sala a mayor altura y, después una larga habitación abovedada, una puerta al jardín de Daraxa. Volviendo hasta el callejón subterráneno se notará que desde él se entra en cierta habitación, hoy unida a la sala de las Ninfas y otra, donde se han descubierto una alcantarilla y cañerías de desague, se sale al patio del Mexuar. 

			En relación con los Baños Reales, se encuentra la sala de reposo, conocida por el nombre Sala de las Camas. Esta sala hacía la función de vestíbulo o antesala a los baños. Tiene dos plantas, la de arriba, donde hay una galería que transcurre alrededor, con techos decorados con una armadura de lazo, está sostenida por cuatro columnas, donde apoyan mensulas y dinteles, dejando un cuadrado en el centro. En el piso alto, hay un aposento con armadura de lazo, reforzada por tirantes, por el lado izquierdo, hay un arco con adornos en las enjutas, en cuyo centro se lee: «La dicha, la felicidad y el cumplimiento de los deseos». Encima del arco de las ventanas, se conseva este letrero cúfico: «Alabanza a Dios por el beneficio del Islam». La sala queda iluminada por un número de dieciséis ventanillas, abiertas junto al artesonado de lazo, con ancha cornisa de mocárabes; sin embargo, antes de la restauración, al parecer existía sobre las ventanas otro cuerpo de doce luces, formado por celosías rectangulares de madera. 

			La sala principal está rodeada por un pavimento de azulejos de traza geométrica y el centro está ocupado por una fuente. Los testeros del E y O tienen en sus centros, dobles arcos sostenidos por columnas, donde se situaban las alhanias o camas, en las que se recostaban para descansar después del baño. La sala estaba comunicada con las demás dependencias de palacio a través de puertas y pasillos. Una puerta conduce a una escalera, que sería el principal ingreso desde el Patio de Comares. Por otra puerta, en el lado opuesto, se iba a los jardines y, dentro de otra, hay un pasadizo con dos arcos: el del frente da acceso a un retrete y dos pequeños aposentos, uno de ellos abovedado y por el segundo arco se entra en los baños. El piso alto se comunicaba a través de un corredor con una sala que antecede al mirador de Daraxa, del Palacio de los Leones. Através de otra puerta se comunicaba con el Salón del Trono y también estaba comunicada con la llamada Sala de las Ninfas (nombre recibido por albergar dos estatuas de ninfas desde el siglo xvii), sobre la cual pisa la sala de la Barca. Desde la Sala de la Ninfas, saliendo por un arco semicircular, se entra en un oscuro callejón, que se prolonga a mano derecha por debajo del Patio de Comares y termina en el Mexuar; a la izquierda, forma algunos rodeos y desemboca en el vestíbulo de los baños reales. Para terminar con la descripción del patio del Palacio de Comares, hay que decir que en los flancos este y oeste, donde se sitúan los aposentos reales hay indicios de que, en su origen, había una galería de arcos que transcurría por ambos lados del patio. Mientras que, en el testero sur, Mohammed V construyó la galería que cierra el patio, guardando simetría con el del norte. El arco central de esta galeria, más elevado que los otros, se apoya sobre unos capiteles de mocárabes y los otros tres de cada lado sobre capiteles cúbicos. En las inscripciones de las yeserías y maderas de este Pórtico Sur, predominan las alabanzas a Dios en su mayoría copias de las del lado norte. El intradós del arco musulmán, que sigue el pórtico, muestra una finísima decoración vegetal en delicados tonos azules y por encima del arco hay tres ventanas con celosías de yeso. Las habitaciones situadas en el testero sur, donde hay una habitación alargada, que se abre al patio por medio de siete ventanas, todas con celosías de madera. Los dos muros laterales tienen cada uno cinco puertas, que dan acceso a pequeñas dependencias. Todos estos aposentos, cuya función no está claramente determinada, constan de dos plantas. La superior estaba iluminada por balcones, donde hay una galería cubierta de un artesonado de lazo y donde todos los vanos de esta galería superior van cerrados con celosías de madera. Estas habitaciones se comunicaba con la parte alta del Patio de los Leones, se dice que eran los aposentos donde residían las mujeres y que las celosías era una concesión a las mujeres de la casa, que funcionaba como una especie de discreto observatorio, desde donde podían ver lo que ocurría en el patio sin ser vistas.

			El Palacio de los Leones

			El llamado Palacio de Los Leones, también mencionado Jardín de la Felicidad, fue construido en la segunda mitad del siglo xiv íntegramente por Mohamed V. En la actualidad, la imagen que presenta el patio estaría en consonancia con el testimonio dejado por algunos viajeros de la época, en el que se alude a que su pavimento era de mármol blanco y había seis naranjos, fruto tradicional en los huertos y jardínes de Persia. De este palacio se dice que acostumbraban los sultanes a pasar los meses de invierno por hallarse más reservado de los vientos que el de Comares. Cualquiera que fuera su finalidad práctica, resulta indudable que el conjunto del palacio, donde predomina una abundante y finísima decoración, está cuidadosamente pensado para transmitir el placer y el gozo de los sentidos, acorde con el nombre que se le asignó en su origen: el Jardín de la Felicidad. La presencia de la galería perimetral —que pone en comunicación las distintas habitaciones, al mismo tiempo que amortigua la entrada de luz, manteniéndolas en sombra con la idea de proporcionar serenidad, junto a la presencia del agua transcurriendo por los canales y la fuente que ocupa el centro, así como la exquisita decoración, obra cumbre del arte nazaí— nos lleva a hablar de una serie de rasgos de índole claramente paradisíaco. No cabe duda de que la imagen que se muestra en el conjunto del palacio va en consonancia con las suras coránicas que al describir el paraíso hablan de una extensa sombra cerca del agua corriente y de aposentos por cuyos bajos fluyen arroyos. «Para esos serán los jardínes del eden, por cuyos bajos fluyen arroyos. Se les adornará allí con brazaletes de oro, se les vestirá de satén y brocados verdes, estarán allí reclinados en divanes. ¡Qué agradable lugar de recompensa y que bello lugar de descanso!» (C. 18:31). 

			Desde el punto de vista arquitectónico, la presencia de la fuente marcando el centro crea una unidad, estructura el espacio estableciendo un orden en la disposición de las distintas dependencias que se abren alrededor del patio, quedando estas relacionandas entre sí. Por el lado este y oeste, dos grandes arcos semicirculares con arquivoltas de mocárabes destacan en medio de los dos frentes principales, dando preferencia a los aposentos que se encuentran allí. La belleza visual del recinto realzada por el pórtico, que se extiende en sus cuatro lados con la originalísima galería, donde sucesivos arcos semejantes a diademas son sustentados por delicadas columnas de mármol blanco, que presentan en sus ábacos adornos variados y sobre los que se lee un panegírico dedicado a Muhamed V: «Gloria a nuestro Señor, Sultán justo y belicoso, Abú Abdallah Algani Billah». Dos templetes sobresalen de la galería, sustentados sobre tres arcos peraltados de mocárabes, que descansan sobre columnas de mármol blanco, en sus cimacios, frases alusivas a Mohamed V: «[A]labanza a Dios, señor de los mundos. La ayuda y protección de Dios y una espléndida victoria, serán para nuestro Señor Abu Abdallah, emir de los creyentes» y «Gloria a nuestro Señor el Sultan Abu Abdallah Algani Billah; ayude Dios a su poder. La ayuda de Dios y una victoria esplendida anuncia a los creyentes». Dentro de cada uno de los templetes, hay una fuentecilla a ras del suelo. Ambas conectan en línea recta con la fuente del centro a través de canalillos o canecillos, por donde transcurre el agua. 

			Hay que destacar la variedad de decoración, tanto del exterior del palacio en el patio como en el interior de las salas adyacentes. La magnífica decoración de los techos y las cúpulas que se encuentran en la galería, decoración de lacería de difícil diseño y ejecución, acorde con la que hay en la puerta de madera que se sitúa en el testero norte, cubriendo el arco de la entrada principal, como el valor artesanal de la cornisa de madera (alicer) y el vuelo del tejado, que se extiende por encima de la galería de arcos. Es digna de mención los paños que cubren los tramos de la galería sobre los mosaicos que unen los arcos entre sí; embelleciendo la fachada del patio, los relieves en forma de rombos y motivos florales que lleguan hasta la precisión de presentar rendijas por donde se filtra la luz. Se trata de los mismos diseños y motivos de las telas que se encuentran en los mercados de las ciudades de oriente, a los que se alude en el poema de Ibn Zambrak (1333-139): «Entre sus adornos hay colores que hacen poner en olvido, los de las preciadas vestiduras del Yemen». 

			Al igual que los que se encuentran en los alicatados y bajo-relieves, que cubren las paredes de las salas, en los alicatados de los azulejos de los zócalos se trataría de una representación simbólica del paño místico. Al mismo tiempo, los motivos decorativos que cubren los zócalos, sean de estucos o mosaicos de cerámica, despliegan una amplísima variedad de temas vegetales para evocar lo que bien podía considerarse como un jardín mineralizado, desarrollando así la identificación entre arquitectura y naturaleza, genialidad propia de la cultura islámica de la que venimos hablando. Se trata de evocar los motivos florales que componen los lienzos, que cubren las aljaimas de los nómadas del desierto. Al mismo tiempo queda representada la importancia que tiene el tapiz de oriente en su dimensión simbólica al evocar aquellos tejidos de brocados, damasquinados en seda, que cubren el manto de los santos, los guías, hombres místicos, entregados a la búsqueda espiritual y de los vestidos de aquellos que han alcanzado el cielo. Sobre la simbología y las propiedades sobrenaturales del manto, hay versos que se cantan en las casidas clásicas. Por otro lado, hay que mencionar la abundante presencia del mocárabe tanto en las columnas del patio como en el interior de las habitaciones, llegando a su paroxismo en las cúpulas que cubren las salas, las cuales se pueden interpretar como una representación de la bóveda celeste. La notable presencia del mocárabe (muqarnas), que, como ya hemos indicado anteriormente, nos lleva a relacionar el espacio con la luz hasta el punto de que estas bóvedas de mocárabes, al igual que ocurre en la fuente de los Leones, según la incidencia de luz solar, indica las distintas horas del día, lo que las convierte en un reloj de sol. 

			La presencia de la luz en la arquitectura es la que le aporta su dimensión mística, ya que la luz es símbolo y manifestación de lo oculto, pues es la iluminación la que confiere al estado espiritual su cualidad inteligeble y la que actualiza la predisposición del corazón a recibir la revelación divina. Ibn Arabí (1240): «[N]o hay nada en la receptividad del corazón, que no sea la respuesta a la iluminación o revelación divina, de la cual experimenta, cada uno de los destellos; estos varían según los diversos “nombres” (asmâ) y “Atributos” (sifât) divinos, y este proceso no se agota jamás, ni del lado de la Iluminación divina, que es esencialmente inagotable, ni del lado de la plasticidad primordial del corazón». 

			Nuevamente, se vuelve a reproducir el modelo de patio-jardín, cercado por arquitectura, representado el paraíso de Yima, esta vez de planta casi cuadrada en un solo plano con cuatro canales de agua para representar los ríos del paraíso, que confluyen en un lugar central (makân) y pórticos alrededor, a través de los cuales se abren y distribuyen las diversas salas que componen el palacio. En este caso, el centro no está ocupado por el espejo del estanque, sino por la presencia de la fuente con doce leones, -de donde el pataio toma su nombre-, símbolo de la montaña mística (Qaf). La presencia de la singular fuente de mármol blanco, compuesta por una taza de doce lados, suspendida sobre los lomos de doce figuras de león, dispuestas en círculo dando la impresión de que soportan la taza, al mismo tiempo que arrojan agua por la boca. Esta no está inmediatamente apoyada sobre sus lomos, sino por medio de baluartes torneados, que aumentan su esbeltez e impiden que se oculte parte de la pila. Se dice que la relación que se establece entre la luz y la fuente de los doce leones la convierte en un reloj de sol. Sobre la afirmación de algunos autores alimentado la polémica de que se trataría de la legendaria fuente de doce toros que, según los textos sagrados, adornaba el templo de Salomón y no de una réplica de la misma, hay que decir que se trata de una afirmación que hasta el momento no tiene el fundamento de un estudio riguroso que la avale. La fuente del Palacio de Salomón, el llamado Mar de Bronce, está mencionado en el Corán. Esta alusión en el libro sagrado puede que fuera el motivo por el que se decide colocar en el centro del patio una variante de la misma. En cuanto a su significado simbólico, podría estar relacionado con esta mención: «Moises pidió a Dios agua para apagar la sed de su pueblo, y nosotros le dijimos: Golpea la roca con tu vara. De pronto brataron doce fuentes y cada tribu conoció de cual tenia que beber» (C, 2:60). Por otro lado en la cultura árabe, era frecuente comparar al hombre valeroso con un león. En este caso, como muchos autores afirman, los leones que conforman la fuente hacen alusión al poder del sultán Mohamed V, así aparece reflejado en el poema esculpido en la piedra que rodea la taza, que se atribuye a Ibn Zamrak (1333-1394), en la que se compara el poder de los leones con el sultán Mohamed V, como origen y centro de poder: «Y en verdad ¿Qué es ella, sino una nube, que derrama desde sí, sus beneficios a los leones?. A semejanza suya la mano del Califa, desde que amanece, derrama también sus dávidas sobre los leones de la guerra. Oh tu que miras estos leones puestos en acecho. Tal es su veneración hacia el Califa, que detienen su fiereza» (Ibn Zamrak 1333-1394). 

			Esta representación del paradigma de jardín-paraíso constituye al mismo tiempo la imagen simbólica del universo, cuyos planos se conciben como un reflejo total del cosmos. El patio en su conjunto lleva implícito la imagen de la tierra representada por el procedimiento cartográfico y la particular concepción del espacio de los antiguos iraníes. Se trata del procedimiento de representación circular que expone Corbin (1903-1978) como una transmisión que los geógrafos iraníes hicieron a los árabes y que según él es el sentido del arte y de la estructura de los jardínes en Irán, que pasa a estructurar los jardínes árabes, bajo la acepción del significado del término «paraíso», emparentado con el término meda paraidaeza. La teogonía de la litúrgia iraní, donde se habla de que la tierra en el principio se creó como un todo contínuo; pero, como consecuencia de la opresión de las potencias demoníacas, quedó dividida en siete Keshvars (avéstico Kershvar). Existe el Keshvar central, llamado Xvaniratha, que se puede interpretar como rueda luminosa de tamaño igual al de los otros seis keshvars, dispuestos a su alrededor, separados unos de otros por el océano cósmico, que los rodea (Vourukasha). En cuanto a su situación, esta se deduce astronómicamente con relación al Keshvar, que constituye el centro que, en este caso, estaría representado por la fuente de los leones y cuya presencia es creadora de espacio, incluso antes de situarse ella misma en dicho espacio. El conjunto de la tierra rodeando el Keshvars central (Xvaniratha) se divide pues en seis sectores, que corresponden a seis arcos de círculo sobre la periferia del mundo. Podemos imaginar que los seis límites entre los Keshvars parten de Xvaniratha, como los ejes de una rueda. A su vez el círculo terrestre, mediante una nueva división, se puede comparar con el círculo celeste, dividido en doce regiones, de manera que los seis keshvars quedan así en relación directa con los doce signos del zodiaco. Vemos que las dimensiones, que presenta la fuente con respecto al patio, están calculadas, guardando una relación geométrica y proporcional, respecto a las medidas del conjunto. Al mismo tiempo, la presencia de un animal mítico está relacionado con el Frashkart de la mitología iraní. Gracias a un animal mítico, ahora conservado en un lugar secreto, hasta el Frashkart, donde debe ser sacrificado y su cuerpo servir para la composición de la bebida de la inmortalidad.

			La presencia de la fuente señalando el centro nos lleva al origen de la escatología mazdeista, de la montaña mística o cósmica (Qaf), llamada también el Arbuz, erigida por el supremo esfuerzo de la tierra para no separarse del cielo. Es la montaña resplandeciente… donde no hay noche ni tinieblas, ni enfermedad con mil muertos, ni infección creada por los demonios, allí se encuentran palacios divinos, creados por los arcángeles. Todas las demás montañas proceden de ella, como un árbol gigantesco que crece y extiende sus raíces de las que sugirán otros árboles. El sistema montañoso forma pues una red, en la que cada cumbre traba un nudo (Bundanishn,VIII, 4). Allí es donde se sitúa la morada terrenal de la diosa de las aguas celestes Ardvi Sura Anahita. Es entonces cuando aparece esta como la fuente paradisíaca del agua de la vida, se trata -como apunta Corbín- de la estructura de un espacio esencialmente cualitativo y no de regiones repartidas en un espacio homogéneo y cuantitativo). Se trata de un espacio cuyas regiones no se reparten en función de unas coordenadas geométricas previas, sino en función de su cualificación intrínseca. Por esta razón, no tenemos una representación empírica, sino una figura-arquetipo. En la litúrgia persa, la montaña es el origen, de ella depende la fecundidad de todos los seres, bajo todas las formas. [L]a primera montaña iluminada por los rayos de la aurora, se dice ilumina también la inteligencia, ya que aurora e inteligencia, son la misma cosa. El rayo de la aurora (Oshbam) es ese rayo de sol que se produce en el momento en que la luz del sol es visible sin que lo sea todavía su cuerpo, hasta el momento en que se hace visible el alba. Su misión es la de otorgar inteligencia a los hombres. En la montaña aureolada por la gloria de las auroras, no se percibe el fenómeno astronómico, sino la aurora de la inmortalidad: la imago Gloriae. Proyectada en la aurora naciente, que se anuncia al alma como la presencia anticipada de un estado vivido, anticipación de su escatología personal. El alma debe afrontar la prueba del puente Chinvat, va a rendir cuentas atravesando puente a la tercera noche después de la muerte, tiene que responder de lo que fue su existencia terrenal en presencia del ángel de la tierra para rendir cuentas. El paso se realiza a través de la luz de la aurora resplandeciente. 

			Con frecuencia se ha comparado el Patio de los Leones con el claustro de una iglesia, monasterio o catedral cristiana, afirmación que podría parecer en principio fuera de la realidad. Sin embargo, desde la cartografía imaginal iraní, que hemos mencionado, vemos que en ambos espacios subyace la misma idea de espacio sagrado, donde el recogimiento y la concentración conducen al pensamiento hacia el centro. Ambos espacios son herencia de la representación del cosmos o mapa de la superficie terrestre, ya mencionados, que estaba presente en la mística iraní: la tierra de los siete Keshvars. Se trata de la misma geografía visionaria donde la percepción del misterio sofiánico de la Tierra, se concentra en el espacio sacro, in medio mundi, en el centro de la visión, que determina la presencia misma del alma visionaria y que no es necesario situar, ya que es ubicadora por sí misma. Esta representación de la tierra, formando parte de la arquitectura irania, tiene su origen en la mística mazdeista, donde la ilustración arquetípica de la tierra estaba representada con siete círculos iguales, tangentes entre sí, de los que seis están dispuestos alrededor de un séptimo que ocupa el centro. Desde el punto en el que sale el sol el día más largo hasta el punto en el que amanece el día más corto, en este espacio se sitúa el Keshvar oriental de Savahi. Entre este último punto y el punto de la puesta de sol, el día más largo se sitúa el occidental de Arezahi. Finalmente, desde este último punto hasta el punto en que amanece el día más largo, se sitúan los dos keshvars norte. En el Zend Avesta se interpreta así, los nombres de los seis héroes en el oeste «el que muestra el camino hacia la luz»; en el este, «el que orienta hacia el sol»; en el sur «el que aumenta la gloria y el que difunde la gloria»; al norte, «el que pide su deseo y el que posee el bien deseado» (Zend Avesta, 1500/1000 a.c II, p. 547).

			Encontramos, por tanto, en el Patio de los Leones la representación del mapa de la superficie terrestre, tal como lo proyecta la imaginación activa de la geografía imaginal, formado por siete regiones que al igual que en un claustro cristiano sería la representación del cosmos. A su vez, Xvaniratha, que, en este caso sería la fuente de los Leones, es el keshvars central, simboliza la totalidad del espacio geográfico, accesible ahora a los hombres, siguiendo un esquema en el que un círculo central representa el país iraní, entorno en el cual se agrupan los otros seis círculos que lo rodean, que son a la vez tangentes entre sí y constan de los mismos rayos. La situación, el sentido y la orientación de los otros seis Keshvars quedan determinados por el que ocupa el centro y se crean a partir de él. Se trata de un procedimiento de representación circular, como instrumento de meditación que los geógrafos iraníes transmiten a los árabes y también a judíos y cristianos. Aparece también en algunos iconos rusos en la colocación de los siete arcángeles. Estas figuras de origen iraní son análogas a las que se conocen en el budismo como bravacakra (rueda de la vida y de la muerte). El diagrama búdico, en el que los seis campos creados, entre los ejes de la rueda, representan las seis formas de exitencia de todos los eres. Este procedimiento para imaginar y meditar la tierra conecta con el origen. Al contemplar esta estructura, la atención se fija en el centro, proceso mental de rememoración que lleva al principio, que son los acontecimientos tuvieron lugar y se recuerdan en Eran-Vej, por lo que el centro es al mismo tiempo el principio. 

			Tanto en el patio de los Leones como en un claustro cristiano, el objetivo es llevar el alma al centro porque la imago terrae solo puede reflejar su propia imagen al alma y, recíprocamente, el alma solo puede meditar sobre la imagen-arquetipo en el centro, no en la dispersión, sino en la concentración. Este órgano de rememoración y de meditación es precisamente la forma imaginal que, al proyectarse sobre espacios geográficos, materialmente diferentes, ha podido transformalos, conduciéndolos hacia sí misma como centro, de modo que el espacio hierofánico está siempre y cada vez en el centro. En el ascetismo cristiano oriental, el corazón es el centro sutil que constituye el receptáculo de la luz increada. En el islam, el término «qalb» se constituye en el centro sutil, oculto, íntimo, secreto, receptáculo de la divinidad o soporte de las epifanías divinas. En el sufismo, el corazón es la esencia más profunda del ser humano, punto de encuentro entre el hombre con Dios o, lo que es lo mismo, el lugar donde de manera privilegiada Dios se manifiesta al ser humano. El corazón es un órgano de percepción mística en cambio perpetuo, órgano sutíl, fluctuante que, según su receptividad o disposición, permite un conocimiento de lo inteligible. Por lo que el corazón (qalb) es lo esencial del hombre, la matriz (qâlab) y el centro (qalb), el equilibrio del cuerpo y del ser, tanto el centro de la individualidad como el centro del hombre universal y hombre perfecto (al-insân al-kâmil). Representa la unidad del conjunto de las facultades corporales y espirituales y, por ello, se considera el órgano por excelencia del conocimiento metafísico y de la realización iniciática.

			Este órgano de rememoración y de meditación significa médium mundi, lugar en el que siempre y cada vez se llevan a cabo los acontecimientos psicoespirituales, como espacio favorable a las hierofanías. Hay que incidir, junto a Corbín y Mircea Eliade, en el carácter de cualidad que presentan estos espacios, donde tienen lugar los acontecimientos del alma (84), cuyo control y significado escapan a la ciencia positiva, ya que es el acontecimiento del alma, el que los sitúa, califica y sacraliza, el espacio en que Él es imaginado. La imaginación activa ha podido entonces consagrarlos como lugares sagrados e identificarlos cada vez con claridad como tierra de las visiones, a la inversa, cierta cualidad material, incluso histórica de espacios diversos, no hubiera podido imponer la evidencia de su sacralización. Este hecho presupone y demuestra en primer lugar la posibilidad de una operación mental, cuyo control y significado, según ambos autores, escapan a la ciencia positiva. El acontecimento histórico en su realidad exterior y material, comprobado por los sentidos de los testigos, para que la notificación del acontecimento llegara hasta nosotros en su identidad espiritual ha sido necesario un órgano de rememoración, que actúe de una forma muy distinta a como lo hace nuestra ciencia positiva, que atenta a lo que considera hechos tiene en cuenta tan solo el acontecimiento en su aspecto físico. 

			Las habitaciones que rodean el patio

			Las habitaciones que rodean el patio del Palacio de los Leones son cuatro salas principales, conocidas con los siguientes nombres: Sala de los Mocárabes, Sala de los Reyes o de la Justicia, Sala de las Dos Hermanas y la Sala de los Abencerrajes. La primera queda al oeste del patio y se comunica con el costado oriental del Patio de los Arrayanes. Actualmente, la entrada al palacio se hace desde este patio y se llega a esta sala, que hace la función de pórtico. En sus paredes, aún quedan vestigios de los colores originales: rojo, azul y vestigios de oro. De esta sala solo destaca una plegaria: «Solo Dios es vencedor, y no hay ayuda sino la que viene de Dios, el poderoso y sabio». Hay en ella un templete con graciosos arcos peraltados de mocárabes que sobresale de la galería y guarda simetría con el de enfrente, situado en el testero oriental del patio que da paso a la Sala de los Reyes. Esta última queda dividida en cinco espacios: los tres centrales están iluminados por los pórticos de acceso, desde el patio y separados de otros dos laterales que quedan en la sombra. La división está marcada por grandes arcos de yeso apuntados con diferente decoración de mocárabes. Situándose, en cualquiera de los extremos de la gran sala, se puede ver dividida como una sucesión de luces y sombras, alterantivamente dispuestas, entre unos espacios y otros, delimitados por los grandes arcos. Esta variedad decorativa y la alternancia de luces y sombras, que aportan los mocárabes, hacen que la decoración, a pesar de estar recargada, resulte ligera y agradable a la vista sin reproducir el cansancio de la repetición. 

			Las tres alcobas principales de la sala tienen cúpulas elipsoidales de madera y, en las habitaciones laterales se produjo el descubrimiento insólito de las pinturas, anteriormente mencionadas. Estas aparecen en los techos de cada una de las cámaras o compartimentos cuadrados de los lados. Se encuentran dividas en cuatro escenas, de las que se dice guardan cierta relación entre sí en cuanto a la temática. Dos personajes, un cristiano y un musulmán, realizan una serie de proezas y actos similares para ganarse el amor de una dama cristiana y todo termina con la victoria del musulmán, que abate de un lanzazo a su rival cristiano ante el gesto suplicante de la dama, que contempla el torneo desde una torre. Casi todos los autores señalan una clara influencia toscana en su etapa primitiva. En el techo del camarín central, están pintados unos personajes que la tradición considera los diez primitivos reyes de la dinastía nazarí. El encuentro de estas pinturas sorprendió hasta el punto de que en un principio se puso en duda su origen y simbolismo, dada la supuesta prohibición coránica de representar seres vivientes. Finalmente, se terminó aceptando que son de finales del siglo xiv o principios del xv, después de que el arabista francés Massignon les atribuyó un origen musulmán, aunque según este fuertemente influidas por modelos occidentales. Las pinturas están realizadas sobre piel de cordero, aplicadas a un soporte de madera por medio de engrudo y unos clavos de bambú. Este sistema de fijación evitaba el daño que se pudiera producir por la oxidación de los clavos de hierro y su desprendimiento. Una serie de inscripciones aparecen en las alcobas laterales, como la siguiente: «La Gloria eterna para su dueño, el reinado permanente para su dueño». Y, en los ábacos de las columnas, que apean los arcos varias salutaciones al sultán Abu Abdallah, Algani Billah, (Mohammad V) (85). De los alicatados de azulejos solamente quedan restos, que llevan a imaginar la variedad de trazados que habría en su momento. En el testero norte del Patio de los Leones, se sitúa la llamada Sala de los Dos Hermanas. No se sabe con certeza a qué se debe este nombre, si es por la semejanza que presentan las dos lozas de mármol blanco que se distinguen en el pavimento, situadas una al lado de la otra, o porque, como dice el poema que hay en sus paredes, está bajo el influjo de la constelación de los gemelos. Lo cierto es que esta sala queda hermanada con la que hay enfrente, situada en el lado sur del patio, que es la llamada Sala de los Abencerrajes. Aunque la de las Dos Hermanas parece más amplia al tener adosado el llamado Mirador de Daraxa. Se dice que esta sala era la habitación de la sultana y familia real durante el invierno. Una serie de semejanzas vinculan ambas salas en una relación de simetría, como es la decoración que tapiza los muros, la cúpula en forma de estrella, que coronan las salas. En definitiva, la abundante presencia del morcárabe, del que se puede decir que alcanza su paroxismo tanto en las cúpulas como en las pechinas sobre las que decansan las cúpulas. En esta sala del norte, hay que destacar la belleza de los alicatados de azulejos en los zócalos, así como los arcos de almocárabes de trazado regular que hay en el interior y los encintados, con plegarias que rodean las paredes. Tambien las celosías que hay en las ventanas, siendo estas de las pocas que quedan originales. Sin duda, lo más impresionante es la cúpula de mocárabes que cubre el techo, que, al igual que la que corona la Sala de los Abencerrajes, se dice funcionaba a modo de reloj de sol, ya que los rayos de luz que se introducen por sus dieciséis ventanillas, dispuestas entre las ocho puntas de la estrella, que corona la cúpula, se convierten en un indicador de la luz solar, de donde se podía deducir la hora del día. La grandiosa cúpula de mocárabes, compuesta por piezas de yeso, llamados también adarajas o medinas, combinados de tal forma para que parezca una constelación de estrellas, en la que predomina una asombrosa y complicada regularidad. La cúpula arranca en lo alto de las paredes, sobre pechinas de mocárabes, que sostienen un cuerpo octogonal, en forma de estrella de ocho puntas, coronado en la parte alta por un cuerpo de pequeñas ventanas, aportando luminosidad a la sala. Estas ventanas que flanquean la estrella que corona la cúpula evocan la presencia de los primeros imanes de la fe shií, creados de luz. En palabras del VI Imán (702-765): «Dios nos ha creado de la luz, de su condición sublime y de la arcilla (de nueva luz) ha creado los espíritus de nuestros shiítas». Por eso, sus nombres estaban escritos en letras resplandecientes en la misteriosa Tabla de esmeralda, en posesión de Fátima, origen de su estirpe, tábula smaragdina. Las cualificaciones que reciben los imanes solo se comprenden en efecto si se las consideran como figuras de luz, entidades precósmicas. Cualidad expresada por ellos mismos en los tiempos de su epifanía terrestre. Estas quedarían representadas en las dieciséis ventanas que flanquean la estrella de ocho puntas que corona la cúpula, al igual que las que se encuentran en la Sala de los Abencerrajes. Se trata de los catorce inmaculados, las catorce estrellas, en la jerquia mas elevada espiritual, angelical y de perfeccion humana, junto al sol y la luna, como representación de las personas de luz o entidades metafísicas, propias de la concepción chiíta del principio que está más alla de todo nombre y de todo atributo. Principio simbolizado por la luz muhammadí primordial (Nür Muhammadi). Su nacimiento se sucede eternamente y uno de estos nacimientos implica el de los mundos. Su pleroma es la morada, la mediación necesaria entre la deidad trascendente, oculta e inaccesible y el mundo del hombre. Los catorce inmaculados juntos constituyen el ángel del rostro. El pleroma de estas entidades de luz es el lugar mismo del misterio divino a través de la virtud cosmogónica, se convierte en presencia de nuestro mundo. Su luz es la propia luz divina, su diafanidad, le permite una total transparencia sin retener nada como ipseidd propia. Estos catorce inmaculados, puros cristales resplandecientes que el ojo no puede retener, porque representan al sol que iluminan, son solamente los amigos y amados de Dios. Son la sentencia misma del amor preeterno, son la identidad del amor del amante y del amado. Al mismo tiempo, su sabiduría está relacionada con la sabiduría de Fátima. Por eso se le ha dado a Fátima un nombre solar: Fátima al-zahara, la deslumbrante, la resplandeciente Fátima. La totalidad de los universos está formada por esta luz de Fátima, esplendor de cada sol que ilumina cada universo posible. Al mismo tiempo, se puede hablar de una sofianidad cósmica que tiene su origen en la persona eterna de Fátima-Sofía, la cual tiene asumido un triple rango, una triple dignidad y función. El nivel de ser de Fátima-Sofía abarca la totalidad de los niveles de conocimiento, de la gnosis porque el rango de su ser es el rango mismo del alma en cada nivel del ser. Al mismo tiempo, representa toda la realidad pensable, el pleroma de los significados de todos los universos, porque nada de lo que es puede serlo sin una denominación. Ahora bien, atributo y significado está en el nivel del ser del alma, ya que es el alma-sofía la que confiere denominación y significado. Por esta razón, todo el universo del alma y el secreto de los significados, dados por el alma, es el universo mismo y el secreto de Fátima. Ella es la Sofía, es decir, la sabiduría y la potencia divina que abarcan todas las cosas, la luz divina que ilumina todos los universos, pues Fátima-Sofía es la tábula secreta (law Mafhu) o, lo que es igual, el corazón del mundo espiritual trascendente. Esta es la razón por la que su persona eterna, que es el secreto del alma, es asimismo la forma en que se manifiesta sin la que el principio creador del mundo permanecería desconocido e irreconocible para siempre. Al ser Fátima-Sofía la forma manifestada lo que equivale a decir la propia alma (nafs, anima) de los imanes, es el umbral (bab) a través del cual estos difunden el don de su luz, por ser el imán el hombre perfecto, el rostro de Dios. El conocimiento del imán viene a ser el único conocimiento de Dios accesible el hombre. Su meditación se realiza en el presente como una anticipación de la escatología, que viene a ser insurrección del espíritu contra todas las servidumbres. Según Corbin en las sentencias siguientes, habla el imán eterno: 

			Los profetas pasan y cambian. Nosotros, sin embargo, somos hombres eternos […]. Los hombres de Dios no son Dios mismo, pero tampoco son separables de Dios. [En consecuencia,] el imán eterno como teofanía, hace posible tan solo una ontología, pues siendo lo revelado, es el ser como tal. Es la Persona Absoluta, El Rostro divino eterno, el supremo Atributo divino, que es el Nombre supremo de Dios. En su forma terrena, es la epifanía del Verbo supremo, portador de la Verdad de cada época, manifestación del Hombre Eterno, que a su vez manifiesta el Rostro de Dios. (H. Corbin Hª dela filosofía musulmana. 1932 pp.144-45)

			Formando parte de la decoración de la Sala de las Dos hermanas, se encuentran las inscripciones que hay en los círculos, medallones o almatrayas, entre ellas, un poema. Estas inscripciones se atribuyen a Aben-Zamrak,. Nuevamente la voz femenina del jardín toma protagonismo para hablar de sí mismo, dice así: 

			Yo soy el jardín que se obstenta cada dia con un nuevo adorno: contempla mi hermosura y observarás esta mudanza patentemente. Aventajo por la generosidad de mi señor, el Iman Mohamad, de lo que vendrá y a lo que ya pasó. Pues por Dios que la belleza de sus construcciones excede, a todas las construcciones. Por los constantes goces que produce. ¡Cuantas bellezas encuentran aquí los ojos¡ En este lugar hallara el alma un hermoso ensueño. Le acompañaran en el, cinco Pléyades, y despertarán al dulce soplo de la brisa matinal (Ibn-Zamrak 1333-1394) 

			Hay aquí una cúpula que por su altura se pierde la vista, en ella las bellezas se ven confusas y alejadamente. Ella está bajo el beneficioso influjo de la constelacion de los Gemelos, y la luna se le acerca, para conversar secretamente. Y querrian las brillantes estrellas establecerse en ella, y no andar vagando por la bóveda celeste. Y permanecer en sus antecámaras, y apresurarse a su servicio complaciente, e inclinarse ante él (sultan). Y no sorprediera ver los planetas desaparecer, de la elevada esfera y abandonar los espacios sublimes. Y permencer en la presencia de mi señor, para servirle, haciéndose más altos, de lo que son, por servicio tan elevado. Aqui la ornamentación no tienen rival, en hermosura, pues con ella el Alcázar se obstenta más hermoso aún, que la esplendida bóveda de los cielos, ¿Con cuantos adornos la has engrandecido? (oh sultán) ¡entre sus primores hay matices, que hacen olvidar los de los ricos trajes de Yemen! ¡¿Y cuantos arcos se elevan en su bóveda sobre columnas que se obstentan brillantes de luz?! Tú los creerás cuerpos celestes, que ruedan en sus órbitas, aumentando con sus destellos la claridad, de la naciente aurora. Las columnas son maravillosas, y proverbios circulan por todas partes, divulgando su nombre con la rapidez del vuelo. Aquí hay mármol bruñido, que refleja la luz del sol y esclarece, lo que estaba sumido en la oscuridad. Al tiempo que se refleja en el, la luz del sol. Le juzgarás que son perlas por sus hermosos colores. Nunca hemos visto un palacio de más elevada techumbre, de más claro horizonte, de más espaciosos departamentos. No hemos visto un jardín que encante más por la belleza de sus flores, lo perfumado de sus contornos y lo exquisito de sus frutos. Satisface doblemente la cantidad, que el Cadí de la hermosura le impuso. Porque por la mañana la mano del Cefiro, están llena de dracmas de luz, bastantes para satisfacerla. Y por la tarde los dinares del sol, habiendo engalanado el jardín, llenan de oro los alrededores a través de sus ramas. Pero entre mi y entre la puerta de entrada queda la parte más escogida y con lo más selecto de ella me adorno (Ibídem). 

			Por un gran arco de mocárabes apuntado, se abre a modo de puerta, en el lateral del norte, en el intradós, de sus jambas se lee esta poesía, en ella se vuelve a hablar el jardín como una deidad femenina: 

			Cada una de las artes me ha enriquecido, con su especial belleza, y dotado de su esplendor y perfecciones. Aquel que me ve, juzgue por mí la hermosura de la esposa, que se dirige a este vaso y le pide sus favores. Cuando el que me mira, contempla atentamente mi hermosura, se engaña la mirada de sus ojos, con una apariencia. Pues al mirar a mi espléndido fondo, creen que la luna llena, tiene aquí fija su morada, habiendo abandonado sus mansiones por las mias. No estoy sola, pues desde aquí contemplo mi jardín admirable; no vieron los ojos cosa semejante a él. Este es el palacio de cristal; sin embargo, ha habido quien al verlo, lo ha juzgado un océano proceloso y conmovido. Aquí esparce el aire fresco su aliento; la atmósfera es sana y el céfiro agradable. He llegado a reunir todas las bellezas, en términos que de ellas toman su luz, los astros en alto firmamento. Ciertamente yo soy en este jardín, un ojo lleno de alegría y la pupila de este ojo, es en verdad mi señor. Todo esto lo construyo el Imán Ibn Nazar (Mohamed V); sea Dios guardian, para los demás reyes de su grandeza. Sus ascendientes en la antigüedad, alcanzaron la mayor elevación, pues ellos hospedaron al profeta y a sus deudos (Ibidem.). 

			Un arco da paso a los aposentos, llamados el Mirador de Daraxa, un cuerpo rectangular de pequeñas habitaciones, adosado a la sala, donde hay que destacar el artesonado de lazo que hay en los techos. También las celosías de cintas de madera formando lazos, que cubren las ventanas, donde se dice que antes había vidrios de colores cubriendo el ventanal con arcos germinados polilobulados sobre pequeñas columnas de mármol, ventanas que ofrecen la vista hacia el jardín de Daraxa. De estos dos aposentos hay que destacar los azulejos policromados que adornan los zócalos por la laboriosidad de su trazado, en diminutas piezas, encajadas donde se advierte la distribución de sus colores, siguiendo la tradición blanco, amarillo, verde celeste, marrón y negro, con el valor simbólico que ya hemos señalado, así como los que se encuentran en el umbral, también de cerámica vidrada, aunque de mayor tamaño y distinto diseño. A lo largo de las paredes, formando parte de la decoración, se encuentra la siguiente plegaria: «La ayuda y la protección de Dios y una victoria esplendida sean para nuestro Señor Abu Abdallah, emir de los muslimes». La pared del frente, con vistas al jardín del mismo nombre, tiene ventanales con dos arcos en el frente y otro a cada lado, desde los cuales se gozaba de la vista del jardín. En torno a estos arcos, se encuentra la siguiente poesía: 

			Aquí esparce el aire fresco su aliento; la atmósfera es sana y el céfiro agradable. He llegado a reunir todas las bellezas, en términos que de ellas toman su luz, los astros del alto firmamento. Ciertamente yo soy en este jardín, un ojo lleno de alegría y la pupila de este ojo, es en verdad mi señor. Mohamad, el alabado por su valor y generosidad, el de más elevado renombre, el de condición más apacible. Luce en el firmamento de la monarquía la luna de la buena dirección, cuyos beneficios son duraderos y expléndido su fulgor. Y no es otro el, sino el sol que tienen aquí constituida su mansión, y allí donde derrama su luz, allí va esparciendo beneficios. Contempla desde mí, la extensión de su reino, cuando brilla en el trono del Califato, manifestando su esplendor. Vuelven su vista hacia el lugar, donde los céfiros juegan, ya donde tornan tranquilos, después de haberle rendido sus homenajes. Contemplando en aquellos parajes, tanta amenidad, que su vista queda extática, y absorto su entendimiento. Aparece en este sitio un firmamento de cristal, que causa admiración, sobre su superficie, se halla estampada la belleza, y con ella se obstenta enriquecido. Dispuestos se hallan en el los colores y la luz, de tal suerte, que pueden tomarse, o como cosas distintas o bien como semejantes (Ibidem) 

			Encima hay arcos de poco relieve y, en los espacios triangulares, se ven grandes inscripciones cúficas y otras más reducidas en tarjetones, formados por los rasgos de las anteriores, a la derecha se halla la siguiente: «La ayuda y la protección de Dios y una victoria esplendida sean para nuestro señor Abu Abdallah, emir de los muslimes». Y en letra pequeña: «Gloria a nuestro señor Abu Abdallah Aalgani Billah, ayude Dios su poder y prolongue su dicha». Y en tarjetones estas tres: «Dios es el mejor guadador y el más misericordioso de los misericordiosos. Dios el grande ha dicho la verdad. Alabanza a Dios por el beneficio del Islam. Alabanza a Dios único y después gracias a Dios». Por último, a la izquierda se lee: «Gloria al vencedor de las ciudades, y al que descuella en la sucesión de los tiempos, nuestro Señor Abu Abdallah, honor de los Beni Ansar». Formando parte del palacio está el Jardín de Daraxa o de los Mármoles, que se divisa desde las ventanas de la sala. Este jardín quedó algo afectado en su fisonomía original, debido a la construcción del Palacio de Carlos V. Se trata de un arquetipo de jardín cerrado, íntimo, donde gupos de árboles, agrupados en torno a la fuente, conducen al pensamiento hacia la contemplación de la fluencia del agua y el sonido que produce exalta silenciosamente la visión mental hacia el recogimiento propicio para la meditación. Por aquí se entra a los subterráneos de la sala de las Dos Hermanas, que son varias galerías abovedadas, que a su vez comunica con la sala del palacio de Carlos V, la Sala de los Secretos, llamada así por el fenómeno acústico que produce su bóveda baída. La fuente de mármol que hay en el centro, alrededor de la taza superior, tiene una inscripción en el cuerpo de arriba, donde en su borde ofrece un poema. En este caso es la fuente la que habla, como una deidad. De este poema, presentamos otra traducción, distinta de la anterior: 

			Yo soy un orbe de agua, que se obstenta a las criaturas diáfano y transparente. Un grande océano, cuyas riberas son obras selectas de mármol escogido. Y cuyas aguas en forma de perlas, corren sobre un inmenso hielo primorosamente labrado. Me llega a inundar el agua, pero yo de tiempo en tiempo, voy desprendiéndome del transparente velo, con que me cubre. Entonces yo y aquella parte de agua, que se desprende por los bordes de la fuente, parecemos como un trozo de hielo, del cual parte se liquida y parte no se liquida. Pero cuando con mucha abundancia, somos solo comparables a un cielo tachonado de estrellas. Yo también soy una concha y la reunión de las perlas son las gotas… del que con solicitud prodigó por mil los tesoros, de su erario. Viva con doble felicidad que hasta el día el solicitó varón de la estirpe de Galeb. De los hijos de la prosperidad, de los ventursos, estrellas resplandecientes de la bondad, mansión deliciosa de la nobleza. De los hijos de la Cabila de los Jazrech, de aquellos que proclamaron la verdad y ampararon al profeta. El ha sido el nuevo Saad que con sus amonestaciones ha disipado y convertido en luz todas las tinieblas. Y constituyendo a las comarcas en una paz estable, ha hecho prosperar a sus vasallos. Puso la elevación del trono, en garantía de seguridad a la religión y los creyentes. Y a mi me ha concedido el más alto grado de belleza, causando mi forma admiración a los eruditos. Pues ni jamás se ha visto cosa mayor que yo en oriente ni occidente. Ni en ningún tiempo alcanzó cosa semejante a mi rey alguno, ni en el extranjero ni en la Arabia (Ibidem.). 

			En el Testero Sur del Patio de los Leones, se encuentra la Sala de los Abencerrajes. Al igual que la de enfrente, la entrada de esta sala está presidida por un gran arco que forma parte de la galería que rodea el patio. La puerta de entrada es de madera decorada con lacería. Dentro de la Sala de los Abencerrajes, a la derecha e izquierda, hay alcobas con dobles arcos, siendo, dignos de mencionar, los preciosos capitales de las columnas enriquecidos con pinturas en las albanegas. Los techos de las alcobas son de lazo, al igual que los de la sala de la Barca. Es impresionante la decoración que muestra en sus paredes y zócalos y, sobre todo, en la cúpula de mocárabes en simetría con la de la sala de enfrente de las Dos Hermanas. En lo alto de las paredes resaltan ocho pechinas de mocárabes con esta inscripción cúfica: «No hay más ayuda que la que viene de Dios el clemente y misericordioso». Desde ellas se comienza a la asombrosa cúpula de mocárabes, en forma de estrella de ocho puntas y encima de su arranque, la presencia de diez y seis ventanas prestan una misteriosa claridad a la habitación. El pavimento es de mármol y en el centro se sitúa la fuente de mármol, de ocho lados, donde se pueden ver los sedimentos de hierro, semejante a restos de sangre, imagen que provoca el horror a los visitantes como representación de los acontecimientos que allí tuvieron lugar. Luis de Mármol afirma que aquí fue asesinado Yusuf, el hermano menor de Boabdil, por orden de su padre. 

			Nos encontramos en un lugar donde la imaginación ha establecido una relación entre la historia real y lo que hay de simbólico que lo representa. El nombre de la sala le viene dado por los acontecimientos que ocurrieron en relación a los líderes del clan conocido con dicho nombre, al que hemos hecho alusión en capítulos anteriores. Lo que ha quedado en el imaginario popular de la historia de los Abencerrajes es que era esta una familia muy influyente en la vida política de la corte nazarí, sobre todo a partir del siglo xv. Los pertenecientes a dicho linaje se consideraban descendientes de Aben-Hud, caudillo asesinado y destronado por los nazaríes al comienzo de la implantación de la dinastía, motivo por el que se sentían merecedores legítimos de la sucesión al trono y también de los privilegios que se les concedía a los que descendían de raíces árabes al considerarse descendientes directos del profeta. En este sentido, se sentían con legitimidad para gobernar, a la vez que ponían en duda la ascendencia árabe y pureza de sangre de los reyes nazaríes. Por lo que contínuamente manifiestaron su contrariedad, pugnando por defender este derecho; no obstante, ante la imposibilidad de gobernar se conformaron con ostentar honores en la corte y ocupar cargos de importancia en la élite política, como los de visir o cadí. El problema se agudiza cuando se vieron obligados a competir con otros linajes para la ocupación de estos cargos, linajes de ascendencia bereber que se habían introducido en la Península desde el otro lado del Estrecho, como los zanata que eran benimerines, los cuales no tenían ascendencia árabe; sin embargo, se les concedió el privilegio de ascender a la corte nazarí ocupando puestos de relevancia. En el último período del gobierno nazarí, en el que los miembros del clan de los Abencerrajes ascendieron a la esfera política, esta se encontraba en un contexto de profunda crisis. Debido a su ambición de poder, los líderes del clan se vieron envueltos en una serie de intrigas palaciegas, principalmente en asuntos relacionados con la sucesión al trono. Episodios que terminaron en el trágico desenlace con la matanza de sus líderes (1470), acontecimiento que tuvo lugar en esta sala del Palacio de los Leones. El conflicto entre el clan y la monarquia se había iniciado en el reinado de Sa’d, padre de Aixa, abuelo de Boabdil, cuando los Abencerrajes instigaron para destronar al primer marido de la sultana, entonces el padre de esta ejecutó a dos miembros relevantes de la familia, uno de ellos fue su visir Mufarrag. Los Abencerrajes huyeron a Málaga, pero desde allí continuaron instigando a la población contra el sultán para que se reivindicara el derecho a la sucesión al trono a favor de Yusuf V. Como consecuencia de ello, se les acusó de aliarse con los cristianos para llevar a cabo una sublevación. El conflicto continuó durante el reinado de Muley Hacén, segundo esposo de la viuda Aixa, al que querían expulsar del trono y poner en su lugar a su hermano, el Zagal, esta vez se dice que con la ayuda de la sultana, que había sido repudiada por su esposo y de esta forma pretedía vengarse. A consecuencia de ello y con la excusa de celebrar la abdicación de Muley Hacén en favor de su hermano, fueron invitados por el sultán a entrar en la Alhambra, motivo por el que acudieron los treinta y cuatro líderes del clan hasta las dependencias del palacio. Cuando estaban reunidos en esta sala, los miembros de la guardia real cerraron sus puertas y llevaron a cabo la matanza. Se da la paradoja de la existencia de unas manchas, parecidas a sangre dejadas por sedimento de hierro, en el pavimento de mármol que conforma la fuente que hay en la sala. La semejanza de estas con manchas de sangre ha llevado a la imaginación popular a ver en ellas el símbolo de aquella matanza. La autenticidad del acontecimiento y su realidad plena consiste desde entonces esencialmente en ese acto visionario y en la aparición simbólica que se ofrece de ese acto. Se trata de una representación del verdadero significado de aquel acontecimiento, es decir, el sentido de la verdadera naturaleza de la historia real. Así se constituye ese mundo intermedio, intermundo de las formas imaginales, de las que venimos hablando y que la imaginación activa es la encargada de asimilar. Esta imaginación no se construye a partir de lo irreal, sino que desvela lo oculto que hay en lo real. Este mundo intermedio es el que han meditado, incansablemente, los gnósticos, considerando aquí la gnosis como esa percepción que concibe el objeto como indicio, significado, anuncio, que es finalmente anunciación del alma en sí misma. 

			Al entrar en la Sala de los Abencerrajes, a mano izquierda, hay una puerta que da paso a una escalera por donde se accede a un piso alto, donde estaban situadas las habitaciones de las mujeres. Son las llamadas habitaciones altas, del sur del patio. Estas son las habitaciones destinadas al harén, que rara vez llegan a ser conocidas por los visitantes. Se trata de dos habitaciones: una de las cuales pisa sobre la alcoba izquierda de la Sala de los Abencerrajes y otra que hay enfrente de esta que está decorada como vivienda. Ambas habitaciones tienen galerías de tres arcos, situados en los testeros, de donde destacan dos capiteles de mármol negro. Se dice son procedentes de otro edificio del siglo xi o xii. Esta habitación se abre a un patio que es el llamado Patio del Harén, en el que destaca por su valor el alero tallado, ya que aún se conserva el original de la época, debajo del cual se extiende un friso con círculos en el que se lee: «Gloria a nuestro Señor Abu Abdallah Algani Billah». Un largo corredor iluminado por pequeñas ventanas, con arcos tapados con celosías, conduce al mirador situado encima de la galería del patio (86).

			Llegado a este lugar, nos vamos a detener para hacer algunas anotaciones sobre la relación de la mujer con respecto a la educación y la cultura. La vida de las mujeres en la corte transcurría bajo las órdenes del emir, tanto los miembros de la familia como las que pertenecían al servicio doméstico o aquellas que actuaban como esclavas-cantoras (al-qiyán) y concubinas, que procedían principalmente de las clases sociales más bajas. Desde el punto de vista de la educación y la cultura, hay que tener en cuenta que la vida de la mayoría de las mujeres transcurría inmersa en el ámbito doméstico, dedicada exclusivamente a las ocupaciones familiares, por lo que solo una minoría de las que pertencecían a clases altas llegaban a alcanzar un nivel cultural elevado. Aquellas que procedían de capas sociales más bajas, como las esclavas-cantoras (al-qiyán) que vivían en la corte, desarrollaban su formación en el entorno del emir o del señor al que pertenecían. Su educación se basaba fundamentalmente en el conocimiento, recitación y memorización del Corán; la lengua; la poesía árabe; la caligrafía y la música, entre otras disciplinas. A pesar de los grandes impedimentos con los que se encontraba la mujer para acceder a la cultura, hubo mujeres relevantes, autodidactas, entre las clases sociales más bajas, que se formaron en el ambiente literario, muchas de las cuales accedieron a la cultura por medio del sufismo, al ser este más tolerante que la ortodoxia oficial. La mujer se sentía protegida y respaldada por la comunidad sufí y se valía de ella en clandestinidad para adquirir cultura y conocimiento. Desde el comienzo de al-Ándalus, en época de los primeros emires, hubo figuras femeninas relevantes que llegaron a gozar de reconocido prestigio en el campo de las humanidades, de la literatura o de la medicina, aunque solo destacaron una minoría pertenciente a la aristocracia granadina, educadas en el entorno familiar por su progenitor o a cargo un preceptor. Algunas de ellas llegaron a asistir a tertulias literarias, mezcladas con hombres de letras (87). Los testimonios de cronístas y biógrafos han dejado datos biográficos y anécdotas sobre la formación y clase social a la que pertenecían, así como fragmentos de sus composiciones. Según testimonio de Ibn Sa’id, algunas de estas poetisas se las conocía como al-Arabiyyat (las árabes), puntualizando «A las mujeres granadinas, famosas en la belleza y la majestad, se les llamaba al-Arabiyyaat, por conservar las cualidades árabes (honra y honradez) y de las más conocidas de estas, Zaynab la de Guadix y su hermana Hamda» (Ibn Sa’id, 1126). Dice Ibn Saíd en su obra Libro de las banderas de los campeones (Kitab al-mubarrizín) (1146): «[E]n ella Nazhún y en Zaynab la de Guadix, tiene Granada, su más grande título de gloria, que la realza, sobre el resto de los países de al-Ándalus. Basta saber que hay algunos grandes poetas, en quienes no encuentro ideas extraordinarias, que les hagan dignos de que sus nombres, sean consignados en esta colección, mientras que a estas poetisas su acierto les hace dignas de ello».

			En el entorno de la Alhambra, en el ámbito de la corte nazarí, el protagonismo de la mujer se encuentra igualmente reducido al mundo de las artes, la música, la poesía y la danza. A través de la música, se podía escuchar a las esclavas-cantoras (al-qaynát), que participaban cantando y danzando en las fiestas que se celebraban en la corte. Sobre estas habla el almotacén malagueño Al-Saqati (S. xii) en su obra Kitab fi adáb al-hisba (‘Libro del buen gobierno del Zoco’), donde describe las cualidades que debían de tener para ser buenas bailarinas: «Han de ser flexibles por naturaleza; muy diestras e su oficio; de cuerpo y estatura armoniosos; de amplio torax para almacenar aire y vientre delgado para dar agilidad a sus movimientos. Este se puede apreciar en su manera de correr y gritar. Ha de conocer todos los babáb especialmente la Siráziya» (Al-Saqati,S.XII). Estas participaban en la diversidad de fiestas que se celebraban en la ciudad palatina, muchas de ellas rituales de Dirk, celebraciones que se conoce que se hacían en torno de las cofradías sufíes. Se trataba de celebraciones musicales en las que participaban las mujeres, recitando letras del género poético musical de la maxajas, acompañado por instrumentos como el laúd. La poesía laudatoria (madih), recitada o cantada, en el ambiente sufí, se pone de manifiesto en los divanes y cancioneros conservados, donde a menudo aparecen mezclados los repertorios profanos y sufíes, lo que ha contribuido a la consevación del repertorio como la casida, la moaxaja, el zejel y el mawal. Los cantos iban acompañados de una gran variedad de instrumentos que marcaban el ritmo y las melodías en la interpretación de la poesía estrófica. Estos acompañamientos se hacían con adufes, tambores, castañuelas, panderos, flautas, flautines, guitarros y laudes árabes, tañidos con el plectro. Dependiendo de la cofradía (tariqa) iban acompañadas de un tipo de instrumentos u otros, tipo tamborcillos y adufes, junto a otros como la flauta de caña (nai/yará’a). La repetición del nombre de Dios, su profeta y los versos de reconocidos poetas sufíes ayudaban a los cofrades a superar los distintos grados o vías espirituales que, en su camino hacia la santidad (al-wilaya), les conducirían definitivamente a la unión absoluta con Dios como finalidad de la sesión (al-Samá). 

			Entre los numerosos estudios que hay al respecto de la importancia y desarrollo de estas celebraciones,se encuentra el de un prestigioso autor, Abul–Abbas Ibn al-Hayy al-Azdi (m. 1250-1254), que escribió Libro de la adversidad al canto (Kitab karáhiyat al-giná), donde habla del canto sufí (al-samá) y de las esclavas cantoras (al-qaynát). Se trata del libro sobre al-Samá y sus preceptos, Kitab al-Samá wa-Ahkamu-hu, obra que codifica las reglas que debían regir las sesiones del Samá en la interpretación de la música sufí. A pesar del rechazo y la dureza que los alfaquíes y los ulemas profesaban hacia estas celebraciones, la sesión musical al-Samá se introdujo en el al-Ándalus como consecuencia de los movimientos heterodoxos, procedentes de oriente (Siria, Irak y Palestina), siendo en general las escuelas jurídicas malikí y hanbalí las que condenaban su práctica, sobre todo, cuando iba acompañada de la danza (al-raqs), las palmas (tasdiya) e instrumentos como las flautas (mizmar/sabbaba), elementos que consideraban atraían a las fuerzas del mal (88). Estos festejos se celebraban tanto en la corte como en las calles y zocos de la ciudad. 

			Las fiestas del Mawlid eran frecuentes en la Alhambra durante el reinado de Yusuf I, siendo visir Ibn al-Jatib, para conmemorar el nacimiento de destacados personajes sufíes (hombres y mujeres) y otros venerados de la tradición islámica. De estas fiestas de contenido sufí ha dejado testimonio Ibn Al-Jatib en un texto en el que señala: «[E]ntre los varios servidores del rey, dentro de la jerarquía cortesana, estaban los poetas y los cantores» (Ibn Al-Jatib, 1313). El mismo autor participó componiendo letras de canciones para estas celebraciones, aportando tres casidas mawlidiyya-s que insertó en su diván para sendos Mawlid, que se celebraron durante este reinado, como el ya mencionado que se celebró en 1362, a los que hace mención el mismo visir, así como de los invitados y el protocolo que rodeaba a la fiesta, celebrada en la puerta de la Alhambra. También el polígrafo Abu Hayyan al-Garnatí (1256-1344) de los 315 poemas que escribió, tres de ellos son moaxajas que aún se cantan en los repertorios de música andalusí-magrebí en Marruecos. El secretario del gobernador de Almería, Ahmad Ibn Jatima (Almería 1300-1369), visitó la corte nazarí asistiendo entre otras a las celebraciones de circuncisión de los hijos de Yusuf I. El mismo compuso un diván con abundamantes casidas mawlidiyyat, recitadas en los palacios nazaríes durante las fiestas del Mawlid, que conmemoraban la natividad del Profeta.. Entre los poetas más cantados, en el contexto de estas conmemoraciones se encuentran las letras musicales del poeta sufí al-Sustarí (1212-1269), natural de Guadix y precursor delsufismo establecido en el Albaicín (89). Ha pasado a la historia de los compositores andalusíes por un diván donde recoge una amplia producción de zejeles, que hacían las delicias del pueblo y también como cantor laudista al que juglares y juglaresas recorrían en cortejo, las calles del Albayzin, zocos y plazas, acompañados de instrumentos. Autor de zéjeles y moaxajas aún se cantan en los repertorios sufíes de las escuelas magrebíes y también entre las distintas cofradías de Egipto, Siria e Irak. 

			Cuentan los historiadores que en Granada había una gran aficción a las fiestas populares y a celebrar acontecimientos políticos y religiosos con una amplia variedad de juegos, música y baile. Así también durante las fiestas, grupos de hombres y mujeres circulaban por las calles; se arrojaban agua de rosas, naranjas y limones dulces y flores mientras las danzarinas y juglares alegraban las calles con zambras, instrumentos canciones y algarabías, según aparace recogido en el código de Yusuf I. De igual forma, las fuentes documentales destacan que los ciudadanos aprovechaban la conmemoración de cualquier evento político-religioso para festajarlo con todo tipo de espectáculos callejeros, en los que estaban presentes las canciones y los bailes y donde no falaban los cuentistas (al-qass), aquellos que mostraban todo tipo de animales, los astrólogos (mu-nayyim) y los malabaristas (90). Entre los juegos que gozaban de mayor aceptación estaba el ajedrez (sitrany) introducido en Córdoba en el siglo ix, a través de emigrados iraquíes, según las crónicas. También estaban presentes el juego de dama, la tabla, los juegos de cañas, dardos y todo tipo de juegos de azar, a pesar de la prohibición de los mismos por parte de la ortodoxia islámica malikí. Asimismo, los juegos de caballería, que tenían lugar en las plazas del Arenal (al–Ramla) y los Ladrilleros (al–Tawwabin), actual carrera de la virgen, donde también se ubicaban las carreras de caballos.

			Viaje alrededor de la muralla

			Hagamos un recorrido alrededor de la muralla, que rodea Medinat Alhambra y sus torres, con el fin de conocer sus nombres y donde está ubicada cada una de ellas. También haremos alguna referencia sobre su decoración interior, teniendo en cuenta que en muchas de ellas no está permitido el acceso al visitante, por lo que nos remitimos para su descripción a los testimonios que han dejado en sus estudios otros autores, principalmente, la descripción de la Guía de Granada de Manuel Gómez-Moreno. Es interesante mencionar los poemas que algunas de ellas guardan en sus paredes de los que se ha prescindido al hablar en el apartado de la escritura. La colosal obra llevada a cabo por Yusuf I de rodear la colina de Medinat-Alhambra con una fortísima muralla, dotándola de veinticuatro torres, introduce en el conjunto una serie de volúmenes cúbicos que aportan solidez a la construcción, cumpliendo perfectamente con la función de control y defensa del recinto palaciego. Al mismo tiempo, muchas de ellas fueron utilizadas como vivienda y también como prisión. Quedaba así cercada la ciudad palatina, ya que la muralla enlaza por el oeste con la antigua Alcazaba. Del interior de las torres, hay que mencionar que algunas destacan por la suntuosidad que presentan en su decoración, principalmente las situadas en el noreste, por haber servido de vivienda a miembros de la familia real y de altos cargos, de la nobleza militar-palatina. No obstante, siguen siendo las más importantes aquellas situadas al norte que forman parte de los palacios, como la más grande y célebre, ya mencionada, Torre de Comares, integrada en la vivienda real y en las funciones de gobierno. 

			No vamos a mencionar en este itinerario las de la Alcazaba por haber hablado de ellas en capítulos anteriores. Comenzaremos el recorrido por la famosa puerta de entrada, por la que actualmente se penetra en el monumento, la Puerta de la Justicia. Es una monumental puerta que se abre con un gran arco escarzano, enmarcado en un recuadro o arrabá, rematada por un dintel adornado con dovelas. El espacio que hay debajo de él se encuentra cubierto con adornos de relieve sobre barro cocido y vidriado. Las albanegas o enjutas están adornadas con dos conchas de relieve y otra sobre la clave. Encima hay un dintel, en cuyo centro se ve esculpida en hueco, una llave con su cordón y borla, muy repetido tanto en la Alhambra como en el Generalife, que siempre aparece situado presidiendo las puertas de entrada, cuyo significado no se conoce. Sobre el dintel, se extiende una ancha franja de mármol con la siguiente inscripción, escrita en letras árabes enlazadas con motivos de ramas y hojas: 

			Mandó construir esta puerta, llamada puerta de la ley, ayude Dios en ella la ley del Islam, ya que la ha levantado para glorificarle por largo tiempo, nuestro señor el emir de los muslimes, el sultan guerrero y justo Abul Hachach Yusuf, hijo de nuestro sultán guerrero y santo Abul Walid ben Nazar, premie Dios en el Islam sus acciones purificadoras y acepte sus hechos de armas. Fue levantada en el mes Mulud el engrandecido, año setecientos cuarenta y nueve (749/1348). Hágala Dios una potencia defensora, y escríbala entre las acciones buenas e inmortales (Anónimo, s.f.). 

			En su clave, presidiendo la entrada, se encuentra una mano con los dedos extendidos y una pulsera grabada en hueco sobre mármol blanco. Este se ha considerado el símbolo de la dinastía nazarí, al mismo tiempo que era el símbolo de la ley, pues sus cinco dedos representan los cinco preceptos fundamentales del islam. Se trata de un lugar donde se acostumbraba a administrar justicia, a impartir la ley (la Xarea), de ahí le viene el nombre de Puerta de la Justicia. A continuación de este, hay otro arco de herradura igual que el anterior, de piedra franca. Entre los dos arcos, se sitúa la gran cubierta de la puerta de entrada, siendo aún la primitiva, formada por dos grandes hojas, forradas de hierro, tachonadas con clavos, consevándose los originales, al igual que su enorme cerrojo y pasador, muestra ejemplar de la cerrajería árabe. Detrás del arco hay un espacio que antaño estaría descubierto para defender la entrada, que permitía arrojar desde lo alto piedras y otros materiales. En la pared de enfrente, un arco con dovelas sobre columnas con tallados capiteles cúficos y esta oración en sus ábacos: «Alabanza a Dios. No hay otro Dios que Allah y Mahoma es su enviado. No existe fuerza sino Dios». 

			El arco de entrada da acceso a varias habitaciones, dispuestas a continuación unas de otras, pero formando varios ángulos en recodo para mejor defensa. Estas salas están abovedadas, se encuentran en ella tres tipos de bóvedas: una esquifada, otra baída y la última de cañón con lunetos, separadas por arcos semicirculares. En la parte alta a estas, se encuentran las habitaciones del alcaide, dotadas con ventanas de uno o dos arcos. Al salir de la puerta-torre, hay otro arco de herradura, exteriormente decorado con un festón de ladrillo, guarneciendo las dovelas, adornos de arcilla vidriada en las enjutas y por remate un dintel ya destruido. La salida desemboca en un callejón, limitado a mano izquierda por la muralla y a la derecha por otro lienzo de mampostería. Este callejón conducía a otra puerta llamada Real, derribada poco después de la Reconquista, con el fin de ensanchar la entrada a la plaza de los Aljibes. La siguiente puerta en la muralla, que se encuentra a continuación de la Justicia, fue abierta en el primer tercio del siglo xvi, con el fin de dar paso a las carretas que conducían materiales para la construcción del palacio de Carlos V, la llamada Puerta del Carril. A continuación de esta, situado en el paño sur de la muralla, en dirección este, se encontraba el Palacio de los Abencerrajes. Continuando en dirección este, se encontraba la llamada Torre de las Prisiones o de la Cárcel (hoy destruida), que tenía un cubo poligonal delante y a continuación la llamada Torre de la Atalaya. Se cree que estas dos torres formaban los dinteles de una de las antiguas puertas de entrada más importantes a la ciudad de Medinat-Alhambra. Aunque la puerta que se considera la principal por excelencia, la que tuvo mayor importancia en su época para acceder al recinto, fue la que está situada a continuación, la llamada Torre de los Siete Suelos, en alusión a los siete cielos. Aunque esta puerta recibió también el nombre de Bib-Agogor (‘puerta de los pozos’). Por su grandiosidad y decoración, se habla de que podría ser la entrada principal de acceso al recinto de Medinat–Alhambra. De esta se dice que sufrió un gran deterioro en la guerra de la Independencia. A la puerta se subía a través de un baluarte o cubo, que debió de ser construido para la defensa, en cuyo interior hay tres o cuatro galerías curvas superpuestas, que llegaban al número de siete, de donde procede su nombre. Únicamente, los dos superiores pueden verse, además tienen sendas escaleras a los lados y bóvedas de medio cañón con algunas claraboyas. En el centro se abría un gran arco de herradura de mármol, decorado con conchas y adornos cubriendo las albanegas, presidido con la llave en su dovela central y encima un dintel, sobre el que se extendía, una faja de escayola con el lema de los alhamares y, por remate, una ancha cenefa de azulejos con labores de exquisito alicatado. A los lados estaba flanqueado por dos torres, que medían veintidós metros de alto. Por dentro se levanta otro arco de herradura de cantería, pasados los arcos hay una bóveda esquifada (una pieza de 9,80 m por 4,70 m) y a la izquierda un arco para la guardia. 

			Cuenta la leyenda que fue por esta puerta por la que Boabdil abandonó la Alhambra y que les hizo prometer a los Reyes Católicos que no fuera utilizada después por nadie más. A continuación, siguiendo el paño de muralla, se llega a donde hubo dos pequeñas torrecillas y, más adelante, en el ángulo sureste, se encuentra la maciza Torre del Agua. Se llama así por la función de control del paso del agua que entraba en el recinto y por la presencia del inmediato acueducto, por la que circulaba la Acequia Real hacia el interior de la fortaleza. Tenía dicha torre, tres cuerpos de habitaciones que, aunque desprovistas de adornos, eran elogiadas por su muy buena disposición y alguna majestad. Prosiguiendo hacia el este, se encuentra en el extremo de la ciudadela las ruinas de una torre cilíndrica, destruida en la esquina. Y, doblando hacia el norte, situada al noreste, nos encontramos la llamada Torre de las Infantas, nombre por la que se conoce desde el siglo xvii, ya que anteriormente se llamaba Quintarnaya. Hay en su entrada un pasadizo con bóveda de mocárabes de grandes adarajas y escudos nazaritas, pintados en su arranque, debajo del cual hay una inscripción que, según la traducción de Antonio Almagro (1850-1893) dice: 

			Loor al creador formador. Di: me refugio en el Señor de todos los hombres del mal del envidioso y de ser molestado por las aves de mal agüero. Resplandezca aquí la faz de los buenos genios. Y dí: sed vosotros luz de mí casa, oh tú que entras con Dios, detente y considera el esplendor de la hermosura, de esta nueva obra de novedad completa; considera bien lo que ves. Y vosotros haced pacto con nosotros de cubrir como un manto la hermosura de esta mansión, mientras yo contemplo su bella estructura, y di: no se mezcla la desgracia con la alegría en esta mansión, mientras yo la contemplo. Y di: oh lector, nosotros pertenecemos a Dios y lo que en nosotros hay también es para Dios. 

			En los extremos, hay pretiles con arcos, donde se colocarían los guardianes y, torciendo por otro pasadizo abovedado, se entra en una habitación central. En las inscripciones que se encuentran en esta torre, se repite el nombre del sultán Mohamad VII (1392-1408), por lo que se le atribuye a este la decoración. Se trata de una decoración de principios de siglo xv, donde se advierte una rápida decadencia. En ella, -dice Gómez-Moreno 1870-1970-, se aprecia la notable diversidad de los adornos que cubren sus muros, respecto de los observados en anteriores edificios: 

			[E]stos no presentan, la variedad de los de la torre precedente, antes al contrario, son escasos los motivos y bastante repetidos, las hojas de sus adornos son estrechas, poco arqueadas y terminando en punta por lo general; los tallos no describen tan complicadas ondulaciones y los huecos, que ellos y las hojas dejan entre sí, están ocupados por hojitas picadas; es además de notar, la nueva forma de los caracteres cúficos y el ocupar los centros, de la albanegas variadas, figuras de originales formas; otras aparecen lisas con solo, un adorno en el centro; cosa antes casi inusitada, y después de muy general aplicación. 

			El arco fronterizo del piso bajo da entrada a una sala con alcobas y, en medio, un arco de mocárabes. Hay una habitación en el piso bajo en las paredes de la entrada. Hay dos alhacenas con arquillos, en lo bajo de las paredes se conserva el zócalo de piezas de azulejos blancas y negras. Los arcos laterales de la habitación central comunican con salas más pequeñas y casi lisas, que reciben luz por sendos balcones. Dicha habitación tiene dos cenadores, limitados por dinteles con ménsulas de almocárabes, los cuales dejan entre sí un espacio cuadrado, que se eleva por encima hasta la plataforma de la torre. En los frentes del piso bajo hay cuatro arcos: los de los costados tienen nichos situados en el intradós, donde se leía antes de la restauración: ¡La ayuda y la proteción de Dios y una espléndida victoria sean, para nuestro Señor Abu-Abdallah Almostraini Billah; hágalo Dios Victorioso!. Sobre los azulejos de la sala, que eran cuadrados, corre una faja con inscripción, que también se repite alrededor de los arcos y en lo alto del primer cuerpo, una inscripción que traducida por Almagro (1850-1893) dice así: «Oh, Dios mío, pues eres el dispensador de los beneficios, haznos prosperar, oh Dios mio, ya que tu dispensas los beneficios, haznos prosperar porque tus dávidas son hermosas». En los costados del cuerpo alto, se abren dos balcones con arcos y, en los frentes, otros grandes arcos germinados con sus columnas, en cuyas albanegas se lee: ¡La ayuda y la protección de Dios para nuestro Señor Abu-Abdallah!. Por encima, sobresalen cuatro pechinas de almocárabes que sustentan un cuerpo de ventanillas, que tuvo que ser restaurado por el deterioro que sufrió a consecuencia de un terremoto, y termina en un pequeño artesonado de madera, donde hay indicios de que antes había una cúpula de mocárabes. Una escalera colocada a la derecha del pasadizo conduce al piso alto y desemboca en una sala, que da paso a estrechos corredores, donde están las puertas que dan paso a dos salas: una con bóveda de esquife, pintada figurando ladrillos rojos; la otra sala tiene bóveda de aristas, un balcón sobre la puerta de la torre. Subiendo hasta la azotea, se descubre un hermoso paisaje. Delante de estas torres, subsite el camino de circunvalación que transcurre alrededor del recinto y subterráneo, debajo de los palacios, que facilita la circulación por toda la fortaleza sin cruzar los jardínes, además, entre las dos últimas torres, hay un angosto callejón que corresponde a la plataforma de la muralla. 

			A continuación, se encuentra la Torre de la Cautiva, llamada así desde el siglo xvi; aunque también es conocida por la Torre de la Sultana o de la Ladrona, donde dicen poetas y novelistas que estuvo prisionera la segunda esposa de Muley Hacén antes de casarse con el sultán. Aunque lo más probable es que le sirviera de vivienda y no de prisión mientras se concertaban los preparativos para la boda. Sobre este personaje, la imaginación popular ha elaborado una leyenda, distorsionando la historia real. Se dice que Soraya era cristiana antes de casarse con el sultán, lo cual no es cierto. Fue después —al perderse la guerra y los reyes cristianos, una vez firmadas las capitulaciones, dieron a la población a elegir entre convertirse al cristianismo o marchar hacia el Magreb— cuando la viuda junto a sus dos hijos se decidieron por la conversió y ella se bautizó con el nombre de doña Isabel de Solís. 

			La torre presenta todas las características de una vivienda. Al entrar, se encuentra un pasadizo con varias revueltas, que terminan en un pequeño patio, rodeados de galerías y decorado con los adornos clásicos y escritura en frases breves ya conocidas. En los cenadores se ven alhacenas con arcos agallonados y esta inscripción alrededor: ¡Oh, confianza mía, oh, esperanza mía, tú eres mi esperanza, tu eres mi tutor! ¡Oh profeta y enviado mío, sella con el bien mis obras!. En el frente, se abre un arco de mocárabes, circundado por adornos del mejor gusto y la repetida exclamación: «Alabanza a Dios por los beneficios del islam». En dos tableros que hay a los lados está escrito en letras cúficas: «El poder pertenece a Dios» y «Una buena nueva os traigo: que las armas de Dios han alcanzado victoria». Esta portada da paso a una suntuosa y elegante sala, donde hay tres arcos en sus frentes, cuyas columnas eran de azulejos como se conoce por un pequeño fragmento y alrededor tienen la siguiente inscripción: ¡Gloria a nuestro señor el sultán rey victorioso y guerrero, emir de los muslimes Abu Hachah hijo de nuestro señor el sultan mártir, santo misericordioso Abu Walid Ismael, ayudele Dios con su protección!. Estos arcos corresponden a balcones restaurados y las camaritas, a que da lugar el espesor de los muros, están revestidas con delicadas labores y las siguientes poesías: ¡Repitamos constantemente por la tarde y la mañana, acciones de alabanza a Dios por los beneficios que ha concedido!. ¡Yo confío en que, así como ha dispensado sus beneficios en lo pasado, los concederá también en lo que está por venir. Demos gracias a Dios porque repetidas veces nos ha ayudado; así como varias veces lo ha hecho, nuestros dichos lo deben repetir. Lo que pide a Dios a su oración el elegido, Dios ha hecho pacto de concederlo a su siervo y El que hace oración por alguna cosa que desea, debe comenzar honrando a Dios, con sus palabras. Alabanza a Dios repetidas veces; sinceras alabanzas le sean atribuidas por su gloria y su majestad!. Debajo, se extienden zócalos de piezas de azulejos con variados entrelazados. Circundan las paredes de la sala bandas de azulejería, formadas por cintas blancas y signos acaramelados, celestes, verdes, negros, y rojos hermoso color, este último empleado aquí exclusivamente, lo cual junto a la pureza de los demás tonos y al refinado gusto de los trazados, más perfectos que todas las otras, además de su complicación hacen que estos alicatados sean modelos en su género. Por encima corre una franja con inscripción alcoránica, hecha con piezas celestes, sobre fondo blanco y todo ello rematada con las ordinarias almenillas. El resto de las paredes está cubierto con adornos en escayola, parecidos a los de la Sala de Comares entre los que resaltan, sobre los zócalos tarjetones, grandes letreros cúficos que dicen: «Dios es el mejor guardador y el más misericordioso de los misericordiosos». Y alrededor en menudas letras, formando estos cuatro poemas: 

			Este baluarte que se obstenta vestido de oro y coronado como rey de las obras del genio, es una torre de defensa, que nos presta ayuda contra los enemigos y en cuyo interior se contine un Alcázar, cuyo esplendor excede al de la hoguera. Encuentrense aquí obras de arte, sobre las cuales se disputa si serán solas en su género o si habrá otras iguales a ellas. Y las labores de azulejos, que hay en sus paredes y pavimento, son semejantes a los tejidos del brocado. Excede su belleza a las palabras de los hombres, y ella sola bastaría para que nuestra religión, valiese más que la de los demás pueblos y ella es la más gloriosa de todas las obras artísticas, pues aparece en sus paredes el nombre de nuestro señor, Abul Hachach, rey de la grandeza, del valor y de la magnificencia, auxilio del que le implora y lluvia del que espera. De la familia de Saad, de los Benu nazar, que ayudaron y hospedaron al Señor de la Escala. Seale Dios propicio: Salud y paz (“S.f”).

			No tiene semejante esta elevada construcción; al parecer su fama se divulgó por todas las comarcas. Por Dios fue puesta esta torre, bajo el amparo de las estrellas del león, para que la custodien y defiendan y libren de toda violenta acometida. Ha sido adornada la Alhambra, con esta obra superior en hermosura a la perfumada palmera, cuyos dátiles comienzan a colorear. Reverencian a esta fortaleza las estrellas del espacio desde órbita y respetuosas se le inclinan las pleyades y el signo de Piscis. El grueso de sus construcciones, la magnitud de sus piedras y las obras de arte, que contienen, produjeron admiración al parecer. Se nos manifiesta a que el rostro de Yusuf, a semejanza de un sol, pero es un sol que no tiene ocaso. Con el disfrutamos de toda clase de bienes alegremente, por el todos nuestros deseos, se ven satisfechos. El es de la familia de Nazar, permanezca victorioso y feliz y cúmplansele sus deseos del modo que apetezca (“S.f.”). 

			Se engalanó la Alhambra, con este edificio, mansión de los pacificos y de los guerreros. Es una torre de defensa, que tiene en medio un alcázar. Puedes decir al verla: he aqui una fortaleza o bien una mansión del placer. De Jazrech procede su elevadísima gloria; sus altos hechos a favor de la religión fueron, realizados por el, para que la luz se dilatase (“S.f”).. 

			Ha ennobleció la Alhambra con esta torre excelsa el imán más glorioso, extirpador de las injusticias. Es una torre defensiva, en cuyo interior se contine un alcázar; puedes por lo tanto decir. He aquí un punto de defensa o bien una mansión para las hermosas. En sus paredes hay adornos, para describir los cuales en vano se emplean los recursos de la elocuencia, pues su hermosura no puede describirse. Detente y observa cómo cada figura tiene otra figura de la cual procede y con la cual se combina primorosamente, formando un vistoso tejido con el que se obstentan estas mansiones cubiertas y adornadas de oro. Espléndia construcción que produjo que la sabiduría poseída tan solo por yusuf. Rey cuyas victorias obtenidas sobre otros manarcas y demás hechos gloriosos están consignadas por escrito, para que nunca los olvÍdemos. El es de la estirpe de Nazar; continúense durante su reinado las victorias que llevó a cabo en defensa de la religión (“S.f.”). 

			De la decoración de este alcázar, hay que destacar con igual mérito el techo, el pavimento y los cuatro lados de las paredes de estuco y los azulejos. Después de que fueron unidas se afirmó, en el elevado lugar, que se habían hecho acreedoras por su victoria. Por lo alto de las paredes, corre una cornisa de mocárabes con delicadas pinturas sobre la que descansa el alicer del artesonado, este ha desaparecido enteramente, pero se sabe que era de madera tallada con variedad de figuras y cuatro colgantes en su armadura (almizate). Después de la destrucción ocasionada por la invasión francesa, se llevó a cabo una restauración a finales del siglo xix y, al limpiarse sus paredes, se descubrieron restos de oro y colores primitivos, así que se puedo rehacer de nuevo gran parte de la decoración del patio. 

			En el callejón de entrada está la angosta escalera del piso alto, donde se ve un aposento abovedado y estrechos corredores, que reciben luz del patio. Si se prosigue hasta lo alto se llega a la plataforma, desde la cual se domina la huerta del Generalife y el camino que desemboca justo delante, donde se encuentra la Torre del Candil. A esta torre llamada en el siglo xvi Torre del Preso y de la Zorra se accedía a através de un callejón construido en el lienzo de la muralla hasta llegar a una sala (4,45x3,40 m) con bóveda de esquife y tres ventanas decoradas. 

			A continuación, hay un baluarte que sobresale en el bosque, abandonado y en amenaza de ruina, llamado la Puerta de Hierro, tras atravesar un callejón se encuentra la Torre de los Picos. Se trata de una majestuosa torre que defendía una entrada secundaria, a la fortaleza, destinada a ponerla en comunicación con el palacio del Generalife. Su nombre se debe a las almenas cuadradas terminadas en pirámide de las que aún subsisten las primitivas, que coronan el contorno de la plataforma de la torre. En su interior, se compone de tres pisos, que arrancan muy cerca de la base. El inferior carece hoy de entrada, el segundo presenta una habitanción con bóvedas de esquife y el último, otra estancia en cuyas paredes se abren tres arcos con balcones germinados de piedra de Escuzar y delgadas columnas, cuyos capiteles imitan el orden compuesto. Son los cuatro nervios que, arrancando en los ángulos de la estancia, determinan una bóveda completamente ojival; además, se añadieron, en la misma reparación, dos barbacanas en las esquinas exteriores de la plataforma, de las cuales subsiten las ménsulas en que se apoyaban y, por último, sobre las cuadradas, las almenas primitivas, levantaron pirámides de ladrillo que han dado la ocasión al nombre moderno de la torre. Cuando se levantó algo del enlucido de la sala alta, se descubrió ornamentación en las albanegas de sus tres arcos, rodeada por ancha faja, con el lema de los nazaritas, curiosamente igual que los adornos que se encuentran en la Torre de las Damas. Al pie de la torre, hay un pasadizo con bóveda arqueada y paredes de lajas, que termina en un arco de herradura algo apuntado, en cuya clave se ve el sitio de la losa donde estaría grabada la figura de la llave. Por fuera, se extiende un camino entre las murallas y un baluarte que se cierra, con la llamada Puerta de Hierro, construida en tiempo de los Reyes Católicos. Este baluarte fue construido con anterioridad a la torre y las murallas vecinas, según denuncia su construcción, por más que no difiera esencialmente de lo demás. Consta de una torre en su parte más saliente y extensa galería, con muchos arcos escarzanos y bóvedas cilíndricas, en cuyos muros se descubren ventanas abocinadas para asomar piezas de artillería. Después de la Reconquista, fue restaurado y se acomodó de nuevo para recibir cañónes. Conforme se avanza hacia el norte, la parte que rodea la fortaleza se abre un ancho foso o barranquera natural, que se abre cada vez más y termina en el río. Continuando el pliegue de la muralla, se encuentra el mihrab, se trata de la capilla musulmana, construida en los primitivos palacios sobre la muralla. Un arco de herradura da entrada al pequeño monumento, dividido en dos partes muy desiguales, por medio de ancho arco; la segunda de ellas, que es mayor, tiene un artesonado de maderas ensambladas, recibe luz por dos balcones y, en el frente, se descubre el nicho cubierto por cúpulas de mocárabes, en cuyo arranque se ve ancha faja con inscripción coránica, donde se enaltecen las horas consagradas a la oración. El arco del nicho es de herradura adovelado y posee el siguiente letrero en derredor: «Observar con cuidado la hora de las oraciones y la oración». Encima se repite «Solo Dios es vencedor» y en las impostas se lee: «Ven a orar no seas de los negligentes» y «Dios es grande dijo la verdad y su enviado el profeta generoso». Finalmente, las paredes están cubiertas de adornos, recuadrados por fajas que contienen: «Alabanza a Dios por el beneficio del Islam». En la casilla inmediata, se conserva una gran inscripción de mármol blanco en forma de arco de herradura, que se dice estuvo anteriormente sobre la puerta de la Casa de la Moneda, cuya traducción es la siguiente: 

			Alabanza a Dios. Mando construir este hospital -amplia misericordia para los débiles enfermos musulmanes y de pronto remedio, si Dios quiere con el auxilio del Dios de los mundos perpetuense sus beneficios, divulgándose con lengua clara y continúense sus socorros, a pesar de la sucesión de las edades y del transcurso de los años, hasta que Dios hereda la tierra y lo que hay en ella, El que es el mejor heredero, mi señor el imán, el sultán solícito grande, preclaro, puro, que hace resplandecer la felicidad, de su pueblo y lo conduce por el camino de Dios, senda que lleva a la victoria, dispensador de Davidas, de pecho amplio, ayudado por los ángeles y por el espíritu divino, protector de la Sunna, silo de la religión, emir de los musulmanes Algani, Billah Abu Abdallah Mohamad, hijo de mi señor el grande, preclaro, sultán ilustre, elevado, guerrero justo, pulcro, feliz, mártir, emperador santo de los muslimes abul Hachach hijo de mi señor el grande, preclaro, grande magnifico y victoriosos destrutor de los politeístas, ya avasallador de los infieles enemigos, el fliz mártir Abul Walid, hijos de Nazar, el Asaarí el Hazrechi, Dignese Dios, hacer prosperar su obra y le conceda multitud de dones y le premie realizando sus esperanzas, ya que con esta obra ha hecho un beneficio, de que no se había disfrutado desde que consquistó esta ciudad el pueblo musulmán y ha completado con ella el bordado de gloria que adornaba su manto de guerra, ofreciendo ante la faz de Dios un mérito para la grande y magnifica recompensa de que El es dueño y preparando de antemano, una luz que caminara adelante y detrás de el, el dia en que no valdrán las riquezas ni los hijos sino aquel que se presente ante Dios con el corazón puro. Se comenzó a edificar en la segunda decena del mes Moharren, año 767 (1365). Se acabó según se había propuesto el califa- y fue dotada de rentas con que alimentarse, en la seguda decena del mes Xawal, año 768 (1367). No deja Dios sin premio a los laboriosos, ni abandona los proyectos de los buenos. Derrame Dios sus gracias sobre nuestro señor Mahoma, sello de los profetas, y sobre su familia y todos sus compañeros (“S.f.”). 

			A continuación de la anterior, en el lienzo norte de la muralla, se encuentra la llamada Torre de las Damas, esta a modo de mirador es la que corresponde al edificio de el Partal. Otros nombres que ha recibido ha sido la de el Palacio del príncipe o Torre de Ismael, por creerse que era este el palacio citado por Ibn Al-jatib (1313) en el siguiente pasaje: «Venid al Solio, Mohamad V destinó un palacio cercano a las reales habitaciones magníficamente adorando y dotado de toda clase de comodidades, a los usos de su hermano Ismael». Se sabe con entera seguridad que su construcción pertenece a los primeros tiempos del reinado de Abul Hachach, Yusuf I. De esta torre, cuenta Hernando de Baeza, se fugó Boabdil para alazarse contra su padre. Desde esta torre-jardín, se llega a la llamada Torre del Peinador o el Mirador de la Reina. Una Torre construida y decorada por Yusuf I, a la que su hijo Muhammad V le añadió la portada. Se trata de un rectángulo de siete por cinco metros, dividido en dos partes, por medio de columnas que sostiene arcos con un ancho dintel, en cuyas ménsulas se repite la anterior invocación y esta otra: «Ya que hasta aquí nos has dispensado tus beneficios, síguelos concediendo y se te darán las alabanzas». El segundo compartimento es cuadrado y tiene hacia sus angulos columnas con mensulas y dinteles, quedando entre este y las paredes los techos de lazo con sendos cupulinos de mocárabes. La parte central se elevaba hasta el cuerpo de luces y artesondo, en cada frente había tres balcones y decoraban las paredes zócalos con bellos adornos pintados al fresco. Su interesante fachada tiene una puerta con dintel abovedado, ancho rectángulo de entrelazos encima y, alrededor, una inscripción incompleta que Don Rodrigo Amador de los Ríos (1849-1917) traduce así: «El virtuoso Abu abdallah Algani Billah, hijo de nuestro señor emir de los muslimes el sultan ilustre, el rey magnifico el incomparable el belicoso, el dispensador de las gracias y de los premios, el león defensor del derecho, el subyugador; líbrele Hachach, hijo de nuestro señor el Sultan engrandecido». Sobre esto hay un alicer de madera donde descansa el alero y, en cuanto a las demás inscripciones, la del dintel es coránica y breves zalenias las otras. Esta puerta corresponde a un pasadizo con algunos escalones que termina en otro arco, donde se lee: «Gloria a nuestro señor abul Hachah, ayúdele Dios». Este rey fue quien hizo y decoró la torre, aunque su hijo Mohamed le añadió la portada. Terminamos nuestro recorrido en la torre principal de la fachada norte, encontramos la Torre de Comares, perteneciente a la casa real, centro del poder político y símbolo del último bastión de la España musulmana. Principio y fin de un Estado musulmán en Europa. 

			Así termina el viaje por Medinat-Alhambra bajo la luz del paraíso, como la tierra prometida a los creyentes en el mas allá. Idea que ha trascendido a lo largo de la historia y subyace en el concepto universal de jardín y que ha permanecido, en esencia, en el imaginario de las principales culturas, donde consiciente o inconscientemente, el hombre intenta recrear en el jardín un pequeño fragmento de paraíso en la tierra. Un lugar donde los sentidos se puedan evadir del vacio, del mundo material y trascender al reino espiritual, favorable a la imaginación como elemento mágico y mediador entre el pensamiento y el ser. 

		

	
		
			ÍNDICE DE NOTAS

			GÓMEZ-MORENO, M. (1982). Guía de Granada, p. 11. Ediciones Facsímil. 

			DOZY, R. (1932). Historia de los musulmanes de España, I, p. 56. Madrid: Espasa Calpe. 

			(3) GÓMEZ-MORENO, M. (1982). Guía de Granada, p. 12. Ediciones Facsímil. 

			(4) PEINADO SANTAELLA, R. G. Y LÓPEZ DE COCA CASTAÑER, J. E (1987): Historia de Granada. La época Medieval, siglos VIII-XV, vol II, p. 45. Granada: Don Quijote. P.45

			(5) DOMÍNGUEZ ORTIZ, A. (2000). España, tres milenios de Historia, p. 57. Madrid: Marcial Pons.

			(6) PEINADO SANTAELLA, R. G. Y LÓPEZ DE COCA CASTAÑER, J. E (1987): Historia de Granada. La época Medieval, siglos VIII-XV, vol II, p. 153-158. Granada: Don Quijote. 

			(7) Ídem. 

			(8) Ídem.

			(9) Ídem.

			(10) Ídem.

			(11) DOMÍNGUEZ ORTIZ, A. (2000). España, tres milenios de Historia, p. 54. Madrid: Marcial Pons.

			(12) Ídem.

			(13) Ídem.

			(14) Ídem.

			(15) PEINADO SANTAELLA, R. G. Y LÓPEZ DE COCA CASTAÑER, J. E (1987): Historia de Granada. La época Medieval, siglos VIII-XV, vol II, p. 175-179. Granada: Don Quijote. 

			(16) Ídem. 

			(17) Ídem. 

			(18) Ídem. 

			(19) Ídem.

			(20) Ídem.

			(21) Ídem.

			(22) Ídem.

			(23) Ídem.

			(24) Ídem.

			(25) Ídem. 

			(26) DOMÍNGUEZ ORTIZ, A. (2000). España, tres milenios de Historia, p. 63. Madrid: Marcial Pons.

			(27) GÓMEZ-MORENO, M. (1982). Guía de Granada, p. 437. Ediciones Facsímil. 

			(28) SÁIZ-PARDO DE BENITO, J. (2006). De la Medina al Renacimiento. Granada: Editorial Comares.

			(29) GÓMEZ-MORENO, M. (1982). Guía de Granada, p. 174. Ediciones Facsímil. 

			(30) SÁIZ-PARDO DE BENITO, J. (2006). De la Medina al Renacimiento. Granada: Editorial Comares.

			(31) GÓMEZ-MORENO, M. (1982). Guía de Granada, p. 448. Ediciones Facsímil.

			(32) SÁIZ-PARDO DE BENITO, J. (2006). De la Medina al Renacimiento. Granada: Editorial Comares.

			(33) Ídem. 

			(34) GÓMEZ-MORENO, M. (1982). Guía de Granada, p. 184. Ediciones Facsímil.

			(35) PEINADO SANTAELLA, R. G. Y LÓPEZ DE COCA CASTAÑER, J. E (1987): Historia de Granada. La época Medieval, siglos VIII-XV, vol II, p. 180. Granada: Don Quijote. 

			(36) DOZY, R. (1932). Historia de los musulmanes de España, I. Madrid: Espasa Calpe. 

			(37) DOMÍNGUEZ ORTIZ, A. (2000). España, tres milenios de Historia, p. 63. Madrid: Marcial Pons.

			(38) Ídem.

			(39) PEINADO SANTAELLA, R. G. Y LÓPEZ DE COCA CASTAÑER, J. E (1987): Historia de Granada. La época Medieval, siglos VIII-XV, vol II, p. 194. Granada: Don Quijote. 

			(40) DOMÍNGUEZ ORTIZ, A. (2000). España, tres milenios de Historia, p. 64. Madrid: Marcial Pons.

			(41) GÓMEZ-MORENO, M. (1982). Guía de Granada, p. 463-490. Ediciones Facsímil.

			(42) DOMÍNGUEZ ORTIZ, A. (2000). España, tres milenios de Historia, p. 69. Madrid: Marcial Pons.

			(43) PEINADO SANTAELLA, R. G. Y LÓPEZ DE COCA CASTAÑER, J. E (1987): Historia de Granada. La época Medieval, siglos VIII-XV, vol II, p. 199. Granada: Don Quijote. 

			(44) DOMÍNGUEZ ORTIZ, A. (2000). España, tres milenios de Historia, p. 87. Madrid: Marcial Pons.

			(45) Ídem.

			(46) Ídem.

			(47) Ídem.

			(48) PEINADO SANTAELLA, R. G. Y LÓPEZ DE COCA CASTAÑER, J. E (1987): Historia de Granada. La época Medieval, siglos VIII-XV, vol II, p. 202. Granada: Don Quijote. 

			(49) Ídem.

			(50) DOMÍNGUEZ ORTIZ, A. (2000). España, tres milenios de Historia, p. 88. Madrid: Marcial Pons.

			(51) PEINADO SANTAELLA, R. G. Y LÓPEZ DE COCA CASTAÑER, J. E (1987): Historia de Granada. La época Medieval, siglos VIII-XV, vol II, p. 203. Granada: Don Quijote. 

			(52) DE SANTIAGO, E. (1983). El Poligrafo granadino. Universidad de Granada. 

			(53) LAFUENTE Y ALCÁNTARA, E. (1859). Inscripciones árabes de Granada. Madrid: Imprenta Nacional. 

			(54) PEINADO SANTAELLA, R. G. Y LÓPEZ DE COCA CASTAÑER, J. E (1987): Historia de Granada. La época Medieval, siglos VIII-XV, vol II, p. 208. Granada: Don Quijote. 

			(55) DOMÍNGUEZ ORTIZ, A. (1980). Historia de Andalucía (Vol. VII). Planeta.

			(56) Ídem.

			(57) PEINADO SANTAELLA, R. G. Y LÓPEZ DE COCA CASTAÑER, J. E (1987): Historia de Granada. La época Medieval, siglos VIII-XV, vol II, p. 209. Granada: Don Quijote. 

			(58) DOMÍNGUEZ ORTIZ, A. (2000). España, tres milenios de Historia, p. 111. Madrid: Marcial Pons.

			(59) Ídem.

			(60) SÁIZ-PARDO DE BENITO, J. (2006). De la Medina al Renacimiento. Granada: Editorial Comares. 

			(61) GÓMEZ-MORENO, M. (1982). Guía de Granada, p. 393. Ediciones Facsímil.

			(62) Ídem.

			(63) GALÁN SÁNCHEZ, A. (1991). Los Mudéjares del Reino de Granada. Universidad de Granada. 

			(64) MALPICA CUELLO, A. (2007). La Alhambra ciudad palatina nazarí, p. 19. Málaga: Sarrià.

			(65) GÓMEZ-MORENO, M. (1982). Guía de Granada. Ediciones Facsímil 

			(66) MALPICA CUELLO, A. (2007). La Alhambra ciudad palatina nazarí, p. 75. Málaga: Sarrià.

			(67) Ídem.

			(68) RODRÍGUEZ ZAHAR, L. (1999). Imágenes del paraíso en los jardínes islámicos, Estudios de Asia y África, vol. XXXIV, p. 367. 

			(69) MASSIGNON, L. (1962) Los jardínes árabes. Situation del ‘islam p.4 (Trad. J.Moreno Sanz 2005. ed. Trotta Paris.2005). 

			(70) GONZALO GABÓ, A. 2007. El Viaje espiritual al “espacioVerde” el jardín de la visión en el sufismo. Revista de filosofía nº 20. 2007]. PP65-90 ISSN0010-8235. Universitat de Barcelona. GONZALO CARBÓ, A. (2002). La teoría de los «centros sutiles» en sufismo del Saykh Ahamad Sirhindí. Convivium: revista de filosofía, 15, p. 87-115. 

			(71) ELIADE, M. (1999). Historia de las creencias y de las ideas religiosas (Vol. III), p. 169. Barcelona: Ediciones Paidós Ibérica.

			(72) MASSIGNON, L. (1962) La palabra dada (Trad. J.Moreno Sanz 2005*). Editorial Trotta. 

			(73) DE SANTIAGO, E. (1983) El Polígrafo granadino. Universidad de Granada. 

			(74) Ídem.

			(75) PUERTA VÍLCHEZ, J. M. (2005). «El amor supremo de Ibn Aljatib. Sufismo cortesano». Actas del primer coloquio internacional. Fundación Ibn al-Jatib de Estudios y Cooperación Cultural de Loja y Diputación provincial de Granada. .

			(76) GÓMEZ-MORENO, M. (1982). Guía de Granada, p. 164. Ediciones Facsímil.

			(77) Ídem.

			(78) Ídem. 

			(79) MALPICA CUELLO, A. (2007). La Alhambra ciudad palatina nazarí. Málaga: Ed.Sarrià.

			(80) DE SANTIAGO, E. (1983) El Polígrafo granadino. Universidad de Granada. 

			(81) CALERO SECALL, M. ª I. (2001). El Proceso de Ibn-Aljatib. Universidad de Málaga. 

			(82) CORBIN, H (1958). La imaginación creadora en el sufismo de Ibn Arabi. 

			(83) LAFUENTE ALCÁNTARA, E. (1859). Inscripciones árabes de Granada. Madrid: Imprenta Nacional. 

			(84) ELIADE, M. (1999). Historia de las creencias y de las ideas religiosas (Vol. II), p. 169. Barcelona: Ediciones Paidós Ibérica.

			(85) GÓMEZ-MORENO, M (1982). Guía de Granada, p. 164. Ediciones Facsímil. 

			(86) Ídem.

			(87) CORTES GARCIA, M. (2007). Poesía Musica y danza en la Granada musulmana y morisca, p. 108. Ediciones Biblid.

			(88) Ídem.

			(89) GÓMEZ-MORENO, M. (1982). Guía de Granada, p. 161. Ediciones Facsímil. 

			(90) Ídem. 

			

		

	
		
			ÍNDICE DE TÉRMINOS

			Ábacos: Pieza a modo de tablilla, sobre el equino que remata al capitel. 

			Adarajas: Diente que se deja en una obra, para que pueda trabar bien, con o que ha de seguir. 

			Adarve: Parte superior de una muralla, generalmente cubierta, que posee vano o ventanas al exterior para que la guardia pueda vigilar. En el urbanísmo musulmán callejón de acceso a casas privadas con una puerta en su comienzo. 

			Albanegas: Espacio entre el arco y el alfiz, enjuta en arte musulmán. 

			Alicer o alizar: Cinta o friso de azulejos, de diferentes labores, en la parte inferior de un aposento. 

			Almizate: Armadura. Conjunto de piezas de madera hierro, etc., que forman el esqueleto de una cubierta, pared o nave. Sistema utilizado para la cubrición de un edificio, con diferentes variantes. 

			Arquivolta: Cara frontal de un arco. Rosca cuando está decorada. En plural, conjunto de arcos abocinados, que forman una portada. 

			Cimacio: Parte superior de una cornisa. En los órdenes clásicos, puede tener perfil de cima recta o reversa. A veces se llama así a la pieza en forma de tabla delgada que remata los capiteles.

			Cosmogonía: Ciencia que trata sobre la formación del universo y los cuerpos celestes. Parte de la mitología, que trata del nacimiento del mundo. Parte de una teoría o corriente filosófica, que contiene la concepción sobre el origen del mundo.

			Enjutas: Espacio que queda entre el arco y el dintel (albanega). 

			Escarzano: Arco rebajado, en especial al que corresponde a un arco de 60 grados. 

			Escatologico: Conjunto de creencias y doctrinas referentes a la vida de ultratumba.

			Geminados: Dicese de los vanos ventanas o columnas unidos de dos en dos. En general dicese de un elemento, que consta de dos partes iguales o las reúne. 

			Impostas: Hilada algo voladiza, sobre la que se asienta un arco o una bóveda. En general, saledizo que separa dos plantas en un edificio. Madero horizontal flanqueando un vano.

			Metonimia: Figura que consiste en designar una cosa con el nombre de otra, tomando el efecto por la causa o viceversa, el autor por sus obras, el signo por la cosa significada. 

			Teofanía: Epifanía

			Teogonía-mit: Origen o nacimiento de los dioses del paganismo y relato en que se expone.

			Teosofía: Doctrina de varias sectas, que predican estar iluminada por la divinidad e intimamente unidas con ella. 
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