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1. Introduccion

La aportacion del siguiente trabajo pretende poner de relieve los paradigmas perceptivos del
viaje entre Oriente y Occidente del Mediterraneo, partiendo de la mirada del peregrino
valenciano Ibn Yubayr (Valencia, 539 H./ 1145 C. — Alejandria, 613 H./ 1217 C.) - ¢ ilustrada

en su detallado y evocador relato de viaje, la célebre Rikla.

Sobre esta base, la investigacion se articula en torno al analisis directo de la Rikla del autor,
examinada en su dimension historica, literaria y simbolica. Este nucleo inicial de indagacion se
vera enriquecido con el examen de la bibliografia critica moderna y contemporanea, elaborada
por reconocidos especialistas que, desde distintas disciplinas, han contribuido al desarrollo de
los estudios arabe-islamicos en su conjunto. El proposito fundamental no consiste inicamente
en ofrecer un panorama de los estudios existentes, sino, sobre todo, en delinear y desarrollar las
lineas interpretativas que este trabajo se propone articular con el fin de aportar una mirada
original tanto sobre el texto de Ibn Yubayr como sobre su recepcion en el ambito de la herencia
cultural de la tradicion arabe e islamica.

Se subraya asi desde el principio la importancia del tema del viaje, siempre muy recurrente en
el mundo arabe e isldmico, caracterizado desde sus inicios por una gran movilidad, empezando

por el &mbito religioso y la peregrinacion a La Meca, luego reflejado también en la literatura.

En primer lugar, resulta imprescindible sefialar que el germen y la concepcion del presente
trabajo nacen del profundo y constante interés suscitado por los contenidos abordados en el
curso de Interculturalidad, Migraciones y Discurso de la Alteridad, impartido durante el afio
académico 2022-2023 en el marco del Méster en Estudios Lingiiisticos, Literarios y Culturales
de la Universidad de Sevilla, bajo la guia de las profesoras Fatima Roldan Castro y Gracia
Lopez Anguita. Una parte sustancial de dicho seminario se consagré al estudio de la literatura
arabe medieval y a la indagacion en torno a la bisqueda del saber y la confrontacion con la
alteridad, tanto dentro como fuera de los limites geograficos y culturales de la Dar al-Islam—
tematica de honda raigambre y amplio desarrollo dentro del campo de los estudios arabe-

islamicos'.

UEl Dar al-Islam designa el territorio regido por la ley islamica, en oposicion al Dar al-Harb, espacio donde seria
licito emprender el yihad con fines de expansion religiosa, aunque la doctrina islamica contemporanea tiende a
considerar superada esta contraposicion. Cfr.: Campanini, M. Dizionario dell’Islam. Religione, legge, storia,
pensiero. Milano: Bur, 2005. Sobre la exploracion de esta categorizacion binaria en las fuentes medievales, véase
Calasso, G. y Lancioni, G. eds. Dar al-islam / dar al-harb: Territories, People, Identities. Studies in Islamic Law
and Society, 40. Leiden/Boston: Brill, 2017.
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Al término de mi trayectoria académica, en el marco del programa de Doble Master entre la
Universidad Ca’ Foscari de Venecia y la Universidad de Sevilla, tuve el privilegio de recibir,
por parte de mi estimada profesora y mentora Fatima Roldan Castro, la sugerencia de
emprender una investigacion tomando como texto de referencia principal la version original de
la Rihla, editada y publicada por William Wright en Leiden, bajo los auspicios de la Biblioteca

Universitaria de Leiden en 1852.

La propuesta despertd de inmediato un vivo interés, motivado por la creciente fascinacion que
la figura de Ibn Yubayr ejercia sobre mi, asi como por el sentimiento de afinidad que, a lo largo
de mis lecturas, iba forjandose con el autor y su universo narrativo. A través de su Rihla,
emprendi un viaje no soOlo geografico, sino profundamente introspectivo y espiritual,
descubriendo, mediante su mirada, un mundo arabe e islamico que no ha cesado de cautivarme,
y cuyos vestigios perviven aun hoy, como ecos de una época rescatada a través de la

sensibilidad y el verbo del viajero.

La obra en cuestion se configura, por tanto, como un testimonio intimo y una construccion
identitaria, en la que el autor ofrece una imagen deliberada de si mismo y de la realidad que
contempla, interpelando tanto a sus contemporaneos como a la posteridad. En su relato, se
perfila un intelectual profundamente sensible, empatico y elocuente, cuyas emociones
atraviesan el texto, dotandolo de un marcado caracter autobiografico. Esta impronta personal
se ve enriquecida, ademas, por la fusion de multiples géneros literarios—Ia crdonica de viajes,
la epistola, el panegirico, la historiografia e incluso, en ciertos pasajes, la poesia — que

confieren a la Rihla una riqueza estilistica y conceptual singular?.

Ibn Yubayr proyecta hacia Oriente no sélo su saber acumulado, sino también su experiencia
vital, su entorno sociocultural y su profunda religiosidad, acompafiados de una lucida
conciencia politica. En su escritura, estas dimensiones se transfiguran al entrar en contacto con
el mundo "otro" que observa y describe, revelando en el acto mismo de narrar la presencia

constante del yo que contempla, interpreta y se expresa.

Asi pues, Ibn Yubayr ha devenido, para mi, no sélo objeto de estudio, sino auténtica fuente de

inspiracion para futuras investigaciones. Representa el umbral de un itinerario intelectual que

2 Una originalidad singular que constituye uno de los rasgos excepcionales que han distinguido su obra dentro de
la historia de la literatura arabe a lo largo de los siglos. Para Charles-Dominique, fue Ibn Yubayr quien consagré
el género de la rikla y quien constituy6 “un modéle jamais égalé”; con su talento, Ibn Yubayr logré armonizar su
relato entre la documentacion religiosa y su propia vision de las cosas. Cfr. Charles-Dominique, P. Voyageurs
arabes. Ibn Fadlan, Ibn Jubayr, Ibn Battiita et un auteur anonyme. Paris: Bibliothéque de la Pléiade/Gallimard,
1995, p. XXII.
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aspiro a recorrer, en busqueda de nuevos horizontes dentro de los estudios de literatura arabe,

de la experiencia del viajero, de las emociones y de la eterna busqueda del saber.

1.1 Contextualizacion de la obra y de su autor

Entre los mas eminentes representantes de la tradicion de la rikla sobresale la figura de Ibn
Yubayr. Jurista, escritor y tradicionista andalusi nacido en Valencia en 1145 en el seno de una
familia de letrados y funcionarios, lo que le permitié recibir una formacion solida en
jurisprudencia, literatura y ciencias religiosas®. Antes de emprender su célebre viaje a Oriente,
Ibn Yubayr desempefié funciones como kdtib (secretario) al servicio del gobernador almohade
de Granada, Abu Sa‘idd ‘Uthman b. ‘Abd al-Mu'min (486 H./1094 C. — 558 H./1163 C.),
experiencia que lo situé en contacto directo con la administracion politica del Occidente

islamico®.

Tbn Yubayr se erige como paradigma insigne del viajero erudito, animado por la doble exigencia
de la busqueda del saber - ‘i/m - y de las ciencias religiosas - ‘ulitm al-din -, asi como por el
cumplimiento del precepto canénico de la peregrinacién’. Su célebre Rikla, compuesta tras el
primer viaje realizado entre 578 H./1183 C. y 580 H./1185 C., ha sido celebrada como obra
cimera del género, al aunar magistralmente la expresion literaria con la vivencia concreta del

desplazamiento y el encuentro con la alteridad.

No se limita, en efecto, a un mero documento histérico o arqueologico de fiabilidad
incuestionable: constituye al mismo tiempo un memorial autobiografico impregnado de
observaciones culturales, politicas, religiosas y emocionales, asi como un instrumento de
formacion para los discipulos. En una época marcada por hondas transformaciones — desde las
Cruzadas hasta las tensiones entre los distintos poderes islamicos —, la narracion de Ibn Yubayr

ofrece una perspectiva Unica del Mediterraneo medieval, articulando un dialogo entre lugares,

3 Levi Della Vita, G. (1971). “Ibn Yubayr”. En Encyclopaedia of Islam (2 ed.). Leyden: Brill, pp. 753-754.

4 Gabrieli, F. Viaggiatori arabi. Milano: Mondadori, 1957, pp. 119-124; Fierro, M. Al-Andalus en la época de los
almohades. Madrid: CSIC, 1992.

5 El Hayy, es decir, la peregrinacion mayor a La Meca, constituye uno de los cinco pilares fundamentales del islam
y se erige en un precepto religioso obligatorio para todos los musulmanes que gocen de buena salud y dispongan
de los recursos econdmicos necesarios para emprender el viaje. Este rito, que debe cumplirse al menos una vez en
la vida, tiene lugar durante el duodécimo mes del calendario islamico, el Dii /-Hiyya, y supone la participacion
colectiva de los fieles que, procedentes de los mas diversos horizontes geograficos de la umma, confluyen en los
lugares sagrados de La Meca. Cft. Peters, F. E. The Hajj: The Muslim Pilgrimage to Mecca and the Holy Places.
Princeton University Press, 1994.
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hombres y simbolos®. Pocos afios después de su regreso, el relato se difundié ampliamente y se
erigié en un testimonio de primera mano sobre los desplazamientos en el Mediterraneo’ y el
Préximo Oriente del siglo XII, en un contexto de conflictos, pero también de convivencia® entre
culturas diversas, situdndose como testimonio privilegiado de su tiempo y como artifice de una

identidad cultural y religiosa’.

El texto refleja tanto el asombro del viajero ante lo desconocido como la reafirmacion de ciertos
prejuicios, pero, sobre todo, la continua adquisicién de saber y madurez espiritual a lo largo del
trayecto. A diferencia de muchos peregrinos anteriores, Ibn Yubayr no solo vivi6 la experiencia,
sino que la registrd y la transmitio, preservando para la posteridad una memoria cultural y
religiosa. En este marco, su Rilila permite analizar como los intercambios entre pueblos y
regiones influyeron en la transformacion de identidades individuales y colectivas, revelando la
evolucion de las nociones de comunidad, diversidad e identidad en contacto con nuevas

realidades culturales.

1.2 Estado de la cuestion

La Rihla de Ibn Yubayr ha sido objeto de una atencion considerable en el 4mbito de los estudios
arabe-islamicos y medievalistas. Numerosos trabajos la han abordado, ante todo, como una
fuente historica y geografica de primer orden, fundamental para reconstruir las dinamicas del
Mediterraneo medieval, las rutas maritimas y la interaccion entre Oriente y Occidente. En este
sentido, los estudios dedicados a la descripcion de la Sicilia normanda, a la navegacion
mediterranea y a las relaciones de poder en tiempos de las Cruzadas han alcanzado un grado

notable de consolidacion critica. A ello se suman las investigaciones centradas en la figura de

6 El itinerario de Ibn Yubayr refleja también el horizonte politico y cultural del Occidente islamico en época
almohade, marcado por tensiones religiosas y politicas, asi como por una intensa movilidad de personas, saberes
y practicas espirituales. Cfr. Fierro, M. The Almohad Revolution: Politics and Religion in the Islamic West during
the Twelfth-Thirteenth Centuries. Aldershot: Ashgate, 2012; Bennison, A. The Almoravid and Almohad Empires.
Edimburgh University Press, 2016.

7 Los viajes de Ibn Yubayr se desarrollaron principalmente en regiones consideradas “mediterraneas”, con la
excepcion del Hiyaz, la zona de la peninsula arabiga que comprende La Meca y Medina. Para abarcar asimismo
al-Andalus, los territorios cristianos de la Sicilia normanda y el Oriente Proximo, el Magreb y el &mbito islamico
del Levante, se hace referencia primordialmente al Mediterraneo. Para un estudio sobre como los musulmanes
elaboraron una concepcion del Mediterraneo como mar y como region, véase: Kahlaoui, T. (2008). The depiction
of the Mediterranean in Islamic cartography (11th—16th centuries): The suras (images) of the Mediterranean from
the bureaucrats to the sea captains [Tesis doctoral]. University of Pennsylvania. ProQuest Dissertations
Publishing.

8 En relacion con la historiografia de la “convivencia”, puede consultarse Hamilton, M. Representing Others in
Medieval Iberian Literature. New York: Palgrave Macmillan, 2007.

9 Ibn Yubayr. Rikla, transcripcion y edicion de W. Wright, The Travels of Ibn Jubayr. Leyden: E. J. Brill, 1852,

p- 13.
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Saladino y en el peso ideoldgico de su gobierno, asi como los andlisis de caracter religioso que
interpretan la obra principalmente como testimonio devocional del hayy. Igualmente, la
clasificacion de la rikla como género literario, los estudios filologicos y traductologicos sobre
los manuscritos y las ediciones criticas, junto con las aproximaciones comparatistas que ponen
Ibn Yubayr en relacién con viajeros posteriores como Ibn Battiita (703 H./1304 C. — 778

H./1377 C.), representan campos ya ampliamente desarrollados en la bibliografia especializada.

No obstante, persisten areas de investigacion que han recibido menor atencidén y que ofrecen
un margen significativo para nuevas aproximaciones. En particular, la dimension cultural y
emocional de la Rihla — es decir, la manera en que Ibn Yubayr construye el paisaje urbano y
natural, contempla el patrimonio artistico y arquitectonico, narra las emociones del peregrino y
afronta el encuentro con la alteridad religiosa y politica — no ha sido explorada con la misma
profundidad que los aspectos histéricos, politicos o geograficos. Estas facetas, que articulan
una verdadera geografia identitaria del islam medieval, abren la posibilidad de relecturas
innovadoras que integren la experiencia estética, espiritual y emocional del viaje con los

procesos de autodefinicion cultural e intelectual del autor.

1.2.1 Mas alla del viaje: nuevos horizontes en la lectura de la Rihla de Ibn \A(ubayr

El presente estudio emprende un recorrido centrado en la significacion del desplazamiento
dentro del mundo arabe e islamico, un &mbito cultural histéricamente marcado por la movilidad,
donde la experiencia del viajero adquiere multiples dimensiones y repercusiones. Con el fin de
establecer un marco analitico solido, se iniciara con un examen detallado de la literatura
geografica drabe medieval, procurando delinear sus rasgos fundamentales y proporcionar un

contexto adecuado para la interpretacion de la Rikla de Ibn Yubayr.

En una primera etapa, por tanto, se procedera a examinar la definicion, los rasgos y la dificil
clasificacion de dicha literatura, con el fin de establecer los parametros conceptuales y
epistemoldgicos que permitan comprender su naturaleza hibrida, a medio camino entre el saber
cientifico, la descripcion cultural y la narracion literaria. Este andlisis preliminar permitira, en
consecuencia, insertar el género de la rikla en el contexto de la produccion literaria arabe,
destacando su singularidad como testimonio de viaje y su relevancia en la conformacion de una

tradicion literaria y cultural especifica.

¢13y



El itinerario propuesto seguird articulado en torno a tres dimensiones complementarias y
estrechamente interrelacionadas. La primera, el viaje material y tangible, se manifiesta en la
contemplacion y descripcion del patrimonio arquitectonico y del paisaje que atraviesa el autor;
la segunda, la dimension emocional y espiritual, refleja la experiencia intima, sensorial y
reflexiva del viajero; y la tercera, el encuentro con la alteridad religiosa y politica, pone de
relieve las interacciones del autor con mundos y culturas distintos al suyo. En este contexto
analitico, la investigacion se focaliza en el recorrido de Ibn Yubayr a través de tres hitos
esenciales —Alejandria, La Meca y Damasco—, examinados de manera integrada a la luz de
estos tres ejes interpretativos, con el propodsito de ofrecer una lectura profunda y matizada de
su experiencia viajera, que combine la observacion del mundo material con la comprension de

los ambitos simbolicos y socioculturales que lo atraviesan.

De este modo, se pretende esclarecer como la experiencia y la percepcion del viajero
contribuyeron no solo a dar forma al género de la rikla, sino también a reflejar la complejidad
del mundo islamico medieval. No se trata, por tanto, de entender el viaje inicamente como
desplazamiento fisico en el espacio, sino como itinerario interior y simbodlico, en el cual el
patrimonio arabe-islamico es celebrado, la fe vivida con intensidad y la alteridad observada,

juzgada o, en ocasiones, comprendida.

En esta segunda seccion de la investigacion, se centra la atencidon en la manera en que Ibn
Yubayr articula la representacion del patrimonio cultural y del paisaje urbano en las ciudades
previamente sefaladas, atendiendo tanto a la precision y minuciosidad de las descripciones
arquitectonicas y topograficas como a los significados simbodlicos, sociales y culturales que
estos espacios adquieren en su narrativa. Lejos de limitarse a una mera descripcion geografica,
la obra del autor otorga a las ciudades recorridas una densidad emocional e ideoldgica que
transforma los espacios urbanos en escenarios identitarios y cargados de sentido. Mezquitas,
bibliotecas, palacios y conjuntos monumentales reciben especial atencion y, como subraya
Gabrieli, figuran como un “genuino riflesso di cose viste [ ...] non offuscato e deformato dalla
retorica”, confiriendo al patrimonio cultural isldmico narrado una autenticidad tangible y
contribuyendo simultdneamente a la construccion de una profunda y perdurable memoria

cultural en el texto!”.

En el presente trabajo, el andlisis del patrimonio cultural y arquitectonico se focaliza en las

descripciones mas relevantes que Ibn Yubayr ofrece de las tres ciudades citadas, que son

10 Gabrieli, F. (1996). “Ibn Jubayr”. En Enciclopedia dell’Arte Medievale. Istituto dell’Enciclopedia Italiana
Treccani https://www.treccani.it/enciclopedia/ibn-jubayr %28Enciclopedia-dell%27-Arte-Medievale%29/.
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fundamentales en su recorrido: en primer lugar, Alejandria, donde se destacan las maravillas
urbanisticas y monumentales que suscitaron el interés del autor, incluyendo sus espacios
publicos, construcciones emblematicas y la organizacion de la ciudad que reflejan la riqueza de
su historia y legado cultural; a continuacién, La Meca, con especial atencion a los principales
lugares y santuarios del peregrinaje, cuya configuracion arquitectdnica y disposicion espacial
adquieren un valor central para la comprension de la experiencia religiosa y social del viajero;
y finalmente, Damasco, con la Gran Mezquita de los Omeyas y otros conjuntos monumentales,
cuya descripcion permite apreciar tanto la dimension estética como la funcionalidad urbana y
el simbolismo religioso de estos espacios. Estos aspectos constituyen los ejes principales para
examinar como Ibn Yubayr percibe, interpreta y transmite el significado cultural y simb6lico
de los lugares que atraviesa, ofreciendo una lectura que combina observacion detallada,

valoracion historica y reflexion sobre la identidad de los espacios urbanos y patrimoniales.

En esta tercera seccion de la investigacion, se presta especial consideracion a la dimension
emocional de la escritura. La Rikla de Ibn Yubayr se distingue no solo por su minuciosa
atencion de los lugares y acontecimientos, sino también por el papel central que las emociones
desempefian en la construccion narrativa. Estas no deben entenderse meramente como estados
afectivos individuales, sino como instrumentos literarios y retoricos que permiten al autor
transmitir mensajes de caracter moral, politico y religioso. Este uso estratégico de las emociones
se inscribe plenamente en el marco de las cronicas arabes medievales, tal como subraya el
reciente volumen Emociones Nazaries. La cronica de una transicion, en el que se sefiala que
las emociones constituyeron “una herramienta para la construccion de memoria colectiva y la

legitimacion de discursos politicos y religiosos™".

Las emociones se convierten asi en un componente integral de la experiencia viajera: orientan
la mirada del autor, matizan las descripciones y guian los juicios morales y politicos. Ahora
bien, esta dimension afectiva —que confiere a la Rihla una notable densidad expresiva y una
riqueza interpretativa singular— ha permanecido en gran medida al margen de la critica
especializada, de modo que su consideracion viene a cubrir un espacio poco transitado en los
estudios arabes e islamicos en general, y andalusies en particular, al introducir la perspectiva

emocional aplicada a los vestigios del pasado. En ultima instancia, se busca subrayar la

! Publicada en 2025, esta monografia constituye una contribucion significativa a los estudios sobre €l periodo
nazari, ofreciendo un andlisis profundo de las emociones y percepciones sociales durante la fase de transicion. La
obra examina cémo los sentimientos individuales y colectivos influyeron en la vida politica, cultural y cotidiana,
proporcionando claves interpretativas originales para comprender la complejidad de las dinamicas sociales de la
época. Las paginas indicadas profundizan, en particular, en las reacciones emocionales y su papel en la
construccion de identidades colectivas y narrativas historicas de la sociedad de al-Andalus. Cfr. Jreis Navarro L.
M. (ed.) Emociones nazaries. La cronica de una transicion. Madrid: CSIC, 2025, pp. 17-18.
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importancia de la fuerza afectiva como factor determinante del viaje, de nuestra comprension

del mundo y del impulso mismo de la accion humana.

El anélisis de las emociones se centrara en las etapas principales del viaje, considerando coémo
estas se manifiestan en contextos especificos y diferenciados. En primer lugar, en Alejandria,
la narrativa refleja indignacion y turbamiento, especialmente en los pasajes que describen a los

prisioneros musulmanes detenidos por los cristianos.

A continuacion, en La Meca, la escritura se impregna de emocion mistica y conmocion: Ibn
Yubayr no solo registra los ritos del peregrinaje, sino que los experimenta intensamente,
transmitiendo mediante un lenguaje cargado de trepidacion, llanto, temor y esperanza la
vivencia espiritual de cada acto ritual. Finalmente, en Damasco, se percibe un vinculo afectivo
con al-Andalus, manifestado a través de la nostalgia, el sentimiento de continuidad y la
aspiracion, evidenciando como la memoria y la identidad se entrelazan con la experiencia del

viaje.

El examen del papel de las emociones en cada una de estas etapas permite captar la profundidad
interior del peregrino-viajero, asi como comprender coémo las emociones condicionan su
percepcion, orientan la construccion narrativa de los espacios y encuentros, y guian la

interpretacion de la geografia emocional y cultural de la Rikla.

Finalmente, se examina la manera en que Ibn Yubayr percibe y narra la alteridad, tanto en el
interior como en los margenes del mundo isldmico. Viajar, para un intelectual del siglo XII, no
significaba Unicamente atravesar espacios geograficos, sino, sobre todo, confrontarse con
pueblos, religiones, poderes politicos y costumbres distintos, frecuentemente percibidos como
lejanos u hostiles. Para un jurista y cadi como Ibn Yubayr, versado en concebir el islam como
horizonte normativo e identitario, la alteridad se presenta como un desafio multiple: una herida
que debia ser sanada, un peligro que denunciar y, en ocasiones, un estimulo para reforzar la

propia esencia personal y renovar la conciencia de los fines y propositos de su viaje.

El andlisis del encuentro con el otro se organiza a lo largo de las tres grandes etapas de su
itinerario, ofreciendo modelos diversos de experiencia y representacion. En Alejandria, Ibn
Yubayr confronta la alteridad a través de la interaccion con funcionarios egipcios, comunidades
cristianas y distintas perspectivas politicas, lo que le permite observar tensiones y negociaciones
en un entorno multicultural. En La Meca, la alteridad se manifiesta mediante el contacto con el
emir zaydita, la observancia de practicas religiosas heterogéneas y las tensiones sociales del

ambito sagrado del peregrinaje. Finalmente, en Damasco, la experiencia del otro se traduce en
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la confrontacién con el ascetismo, la diversidad cultural y los ideales politicos almohades,

generando una reflexion sobre la pluralidad y los limites del mundo islamico.

Desde este enfoque, el estudio del encuentro con el otro resulta especialmente fructifero. Ibn
Yubayr trasciende la mera emision de juicios religiosos o politicos sobre las poblaciones que
encuentra; su mirada sobre las comunidades que habitan las regiones recorridas revela actitudes
complejas y a menudo contradictorias, oscilando entre desconfianza y curiosidad, critica y
admiracion. En este juego de espejos, el otro no solo es objeto de descripcion, sino un medio
para reflexionar sobre su vision del propio entorno y sus valores'2. Asi, la Rihla se configura
como un texto en el que se despliega el dialogo con la alteridad, a veces conflictivo, a veces

fascinante, que da forma a su visién del mundo .

En las conclusiones, se busca sintetizar y poner de relieve como el discurso narrativo de la Rikla
de Ibn Yubayr, el objetivo del viaje y el tono adoptado por el autor varian significativamente a
lo largo de su itinerario, en funcion de las ciudades recorridas, los contextos culturales y los
encuentros con diferentes formas de alteridad. La indagacion emprendida aspira a poner de
manifestd que la narrativa del viaje no constituye un relato homogéneo, sino un entramado
dindmico en el que se entrelazan descripcion de espacios urbanos y patrimoniales, experiencias

emocionales y reflexiones normativas y espirituales.

El viaje de Ibn Yubayr puede leerse en este contexto como un proceso de transformacion
narrativa e interior, en el que la interaccion con el mundo fisico y social modifica tanto la forma
de relatar como la interpretacion de los espacios, las emociones y los sujetos encontrados. La
originalidad de este estudio radica precisamente en haber examinado la Rik/a no solo desde la
perspectiva historica o literaria, sino integrando la dimension emocional, el patrimonio cultural
y arquitectdnico, y los encuentros con la alteridad, extrayendo asi significados mas profundos
y matizados que hasta ahora habian permanecido en gran medida inexplorados. De este modo,
se propone un enfoque novedoso para comprender la Rikla como un texto que articula

movimiento geografico, construccion identitaria y reflexion cultural, ofreciendo una lectura

12 Richard Netton subraya que la Rikla de Tbn Yubayr esta plagada de constantes signos de alienacion: el autor se
percibe a si mismo como “extranjero” incluso dentro del mundo islamico, ya que viaja desde al-Andalus hacia
Oriente y se encuentra a menudo con culturas y practicas que, aunque islamicas, le parecen diferentes. El autor
distingue dos niveles de alteridad: externa —el enfrentamiento con cristianos, bizantinos, francos— e interna —
la distancia con los usos, costumbres o practicas de otros musulmanes. Esta elaboracion nos resulta especialmente
Gitil para mostrar como Ibn Yubayr no solo observa al otro religioso, sino también al otro “interno” al Dar al-Islam.
Cfr. Netton, I. R. “Basic structures and signs of alienation in the Rihla of Ibn Jubayr”. En Journal of Arabic
Literature, 22/1, (1991), pp. 21-37, en concreto p. 36.

13 La experiencia del viaje se convierte en una herramienta de autoformacion y definicion cultural. La Rihla ejerce
como un espejo: mientras registra paisajes y encuentros, Ibn Yubayr define implicitamente lo que significa ser un
musulman de al-Andalus en el siglo XII.
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critica que ilumina tanto la riqueza de la experiencia del viajero como la complejidad del mundo

arabe e islamico del siglo XII.

Emozipni / spirifualita

Identith del viagyjiatore

Figura 1. Mapa conceptual de los ejes teméaticos de la investigacion (elaboracion propia).

1.2.2 Metodologia

La perspectiva metodologica adoptada en la presente tesis es de naturaleza descriptiva e
interpretativa. En primer lugar, se ha procedido a la recopilacion y lectura minuciosa de

materiales primarios y secundarios relativos a la Rikla de Ibn Yubayr.

La fuente primaria de referencia estd constituida por el texto arabe original en la edicion de
William Wright de 1852', basada en un manuscrito conservado en Leiden (Ms. 1516) y

copiado en La Meca en 1470'3. Dicha edicion ha sido consultada junto con la traduccion al

14 Antes de la labor emprendida por Wright, el relato de viaje de Ibn Yubayr apenas habia recibido atencion por
parte de los orientalistas. El propio Wright sefialaba en su prefacio que, en el momento de la publicacion,
unicamente dos eruditos —Reinhart Pieter Anne Dozy y Michele Amari— habian comentado el itinerario
realizado por Ibn Yubayr. En el siglo y medio transcurrido desde aquella primera edicion, los estudios sobre las
culturas del Proximo Oriente y del islam han experimentado avances notables, lo que ha permitido a un ntimero
significativamente mayor de investigadores acceder a los manuscritos del relato e interpretarlos desde perspectivas
diversas. Cfr. Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 20.

15 En aquel momento se pensé que era unica, pero desde entonces se han descubierto otros tres manuscritos en
Marruecos. Ademas, poco después de ser escrita por Ibn Yubayr, la obra fue leida, por lo que uno de sus discipulos,
al-Sharisht (m. 618 H./1222 C.), la utiliz6 en su comentario sobre las Sesiones de al-HarrT. A partir del siglo XIV,
este relato fue plagiado; por ejemplo, el andalusi al-Balawt (m. 765 H./1364 C.), que viajo a Oriente, tomo
prestadas de él sus descripciones de Alejandria, El Cairo, Medina y La Meca. E incluso Ibn Juzay' (m. 726 H./1326
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castellano de Felipe Maillo Salgado, 4 través del Oriente. El siglo XII ante los ojos — Rihla,
quien realizo el estudio introductorio, la traduccion, las notas y los indices de la obra, publicada
por Ediciones del Serbal en 19886, La version de Maillo Salgado ha sido empleada como apoyo

contextual para la interpretacion del texto.

Para la realizacion del presente estudio se han tenido en cuenta, de manera complementaria,
diversas traducciones de la Rihla de Ibn Yubayr en lenguas europeas modernas. Entre ellas
destacan la version francesa Ibn Jubayr, Voyages. Traduit et annotés par Maurice Gaudefroy-
Demombynes en 1949, la traduccion italiana de Celestino Schiaparelli, Viaggio in Ispagna,
Sicilia, Siria e Palestina, Mesopotamia, Arabia, Egitto, compiuto nel secolo XII de 1906 y la
traduccion inglesa de Ronald J. C. Broadhurst, The Travels of Ibn Jubayr, being the Chronicles
of a Medieval Spanish Moor Concerning His Journey to the Egypt of Saladin, the Holy Cities
of Arabia de 1952. No obstante, dichas versiones no serdn utilizadas como fuentes principales,

sino Unicamente como apoyo comparativo en algunos pasajes concretos.

Asimismo, se ha partido también de la recopilacion de diversos estudios escritos de distinto
caracter y enfoque, pertenecientes a ambitos multidisciplinares, con el propdsito de ofrecer una
vision introductoria de la literatura geografica y de viaje en el mundo arabe medieval, desde los
origenes preislamicos — yahiliya — hasta los siglos XII-XIII. Este marco comparativo ha
permitido situar la Rikla de Ibn Yubayr dentro de una tradicion mas amplia, a la vez que se han

identificado los rasgos que la distinguen en cuanto a estilo, contenido y objetivos.

En esta misma linea, se ha considerado esencial incluir una presentacion de los antecedentes
culturales, historicos, politicos y, sobre todo, religiosos del autor-viajero, a fin de proporcionar
al lector el punto de partida desde el cual Ibn Yubayr proyecta su mirada sobre el mundo. El
contexto andalusi, su condicion de cadi y su formacion religiosa e intelectual han sido
analizados para comprender como influyen en la vision del paisaje, en la descripcion de las

ciudades y en el modo de percibir la alteridad.

Esta primera fase metodologica ha tenido un caracter fundamentalmente inductivo y
descriptivo: se tratd de identificar los nucleos tematicos y conceptuales mas recurrentes en la

obra —la representacion del patrimonio cultural y del paisaje, la construccion de las emociones

C.) - el editor a quien Ibn Battiita (m. 778 H./1377 C.) dicta su viaje - le toma prestada la descripcion de La Meca
y Medina entre otras. En el Magreb, el viajero al-'AbdarT (m. 699 H./1300 C.) lo cita mas de una docena de veces.
En Egipto, al-Maqrizi (m. 845 H./1442 C.), recurre a €l en su descripcion de El Cairo. Mas tarde, al-MaqqarT (m.
1041 H./1632 C.) le dedico una nota biografica.
16 Maillo Salgado, F. trad. esp. 4 través del Oriente. El siglo XII ante los ojos — Rihla. Barcelona: Ediciones del
Serbal, 1988.
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y el enfrentamiento con la alteridad— para después seleccionar los pasajes textuales mas

significativos, aquellos que condensan la riqueza simboélica y expresiva de la Rikla.

En este sentido, el enfoque histdrico-literario ha sido decisivo. La obra se ha contextualizado
en el marco de la cultura arabe-islamica del siglo XII, una época marcada por las Cruzadas, por
la centralidad de las grandes capitales islamicas, por la fragmentacion politica y la aparicion de
nuevos poderes, asi como por una notable efervescencia intelectual que abarcaba todo el

Mediterraneo.

La segunda fase del método ha tenido un caracter mas interpretativo y critico. El andlisis
tematico se ha centrado en tres ejes principales —patrimonio, emociones y alteridad—,
observando las técnicas narrativas y retoricas mediante las cuales Ibn Yubayr construye tanto

su identidad de viajero y creyente como la del propio mundo islamico que describe.

Un aspecto esencial de este proceso ha sido el didlogo con la literatura critica ya existente: los
estudios de orientalistas y arabistas modernos —desde Charles Pellat, Ian Richard Netton, junto
con otros investigadores como Yann Dejugnat, Francisco Franco Sanchez y el mismo traductor
Felipe Maillo Salgado— han sido evaluados a la luz del itinerario analitico propuesto en esta
tesis. En ocasiones, sus interpretaciones han servido como base de apoyo; en otras, han sido
objeto de debate critico, con el fin de elaborar una lectura mas matizada y atenta a las

implicaciones culturales y emocionales del texto.

En conclusion, la metodologia de esta investigacion se apoya en tres niveles complementarios:
un nivel descriptivo y filolégico, que parte del texto y lo somete a una lectura minuciosa; un
nivel interpretativo, que inserta dichas observaciones en un marco histdrico-literario mas
amplio; y un nivel critico-comparativo, que dialoga con la tradicion académica para proponer
una interpretacion personal y original. De esta manera, la Rihla de Ibn Yubayr se presenta no
s6lo como un documento histdrico-geografico, sino también como una obra literaria compleja,

capaz de fundir paisaje, emocion e identidad en un unico espacio narrativo.

1.2.3 Sistema de transcripcion

Siendo este trabajo de vocacion académica, y lo que se pretende es, sin duda, una mejor difusion
y comprension para el lector, se incluiran las transcripciones correspondientes a las palabras

arabe para favorecer la comprension del contexto.
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A lo largo del texto, la transliteracion de las palabras arabes conservara la ortografia usual de
los términos ya incorporados al castellano, tales como cadi, muecin, mufti, visir, zoco, etc.
Todos los deméas términos seguirdn el sistema de la Escuela de Arabistas Espafoles, de la

antigua revista Al-Andalus y de su continuadora, la actual 4/-Qantara.

TRANSCRIPCION LETRA ARABE TRANSCRIPCION LETRA ARABE
(salvo .inicial} d e
b - t L
t = z L
t & of 4
¥ z g ¢
h T f Y
J C q 3
d a k d /=
d a3 1 J
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z 3 n "]
s o h s
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ala s/ a _ - _ W ._n vy —_
1 & i — n — Diptongos
i 3 u _ wa _ aw [ 8= I ay [ L‘—

El articulo al- tinicamente lleva mayuscula al inicio de una frase. Cuando se trate de un nombre
propio o del primer término de un titulo, se pondrd en mayuscula exclusivamente la palabra
determinada por el articulo (al-Andalus); No se tendra en cuenta al ordenar alfabéticamente la
bibliografia o el indice (al-Gazali, por ejemplo, se indicar por la letra G). El plural se formara
anadiendo al singular arabe una -s en redonda y precedida de un guion (sayyid-s; hdfiz-s;
muhtasib-s), salvo para ciertas palabras como ‘wulama’, mu ‘allagat, awgaf, cuyo uso del plural
arabe es mas frecuente. La ta’ marbiita se transcribe con -a (estado absoluto) y -af (estado
constructo), mientras la alif magsiira < es transcrita -@. Por ultimo, todas las palabras
extranjeras se pondrdn en cursiva — a excepcion de los toponimos y nombres de poblaciones —,
asicomo las citas y los titulos de obras. Se intentard mantener la transcripcion lo mas fiel posible
al origen arabe de los términos, mientras cuando se ha considerado oportuno, a pie de pagina
se han ofrecido las aclaraciones pertinentes. En lo que respecta al texto en arabe, se ha optado
por mantenerlo en scriptio defectiva, es decir, en su forma consonantica original, conforme a la
practica de las fuentes manuscritas y a la tradicion filologica en los estudios éarabes. Esta
eleccion responde al criterio de preservar la mayor fidelidad posible al uso originario, evitando

intervenciones normalizadoras que podrian alterar matices significativos.
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En cuanto al sistema de datacion, a lo largo del texto se proporciona la correspondencia entre
las fechas de 1a Hégira y de la era cristiana. La doble datacion se indicara de la siguiente manera:
Hégira/era cristiana — abreviado H./C.—, con la excepcion de los siglos, que se consignaran en

cifras romanas.

Para la conversion de las fechas entre los calendarios islamico e cristiano se recurrird a
herramientas de acceso abierto disponibles en linea, en particular el convertidor proporcionado

por arab.it (https://www.arab.it/calendario/conv_home.htm) y el recurso desarrollado por la

Middle East Librarians Association (https://www.mela.us/hegira.html). Asimismo, el

desarrollo de esta investigacion se ajustara al sistema de citacion APA tanto para la elaboracion
de la bibliografia como para las referencias incluidas en el texto, garantizando de este modo

coherencia, rigor metodologico y claridad en la documentacion de las fuentes consultadas.

€22y


https://www.arab.it/calendario/conv_home.htm
https://www.mela.us/hegira.html

dadia 14

433_] (WA

—1145 / 2613-539) sV yua Gl Aa )l dali ga e 8 aasi ) Aul ) 038 aids
GBlandly aday 55 edslan sl 5 dui Ul 5 Al jaall oalasl L aZal Jdad A (e (21217
p1185-1183 /2580578 (siims (s Lga ol (Al Al 5118 4 L (2] (a5 (5 ,Sa1
Tom 5 ASE A e i el cSlaall ) Qe e LilSe Yl i oS 3 535 Y
JSa 3 68l) JS) e CilS G edd YU (e dBBa Al ja A DY) allall B ) s e C0ESS
Al G ey el G Ly ¢ pall #3la 3 praa g dppliall g all b (8 aas (4

ol 5 e il 13 UaSla) & 5 e i 3l gas gall 41 )

William Wright Wlel () 1 5¥) aela (8 o pell paill o Uil Canll 138 aainy
Al I A 50 4 W) Vs s e Jiad dagh 85 21852 L Leiden 8 <oyl
Ll <1988 4 Felipe Maillo Salgado W jasl il dalliiall das il (e aliind LS
RETCRY| @z\}d\ e e Belial (A agud a0 Gldalat g g Al jd (e Alea®
g _ylas s A1 L1 jaal y o gl o ¥ laa 8 Ripaa i)y ) QIS Jaall iy s
Lba gl 3ol 8 Hilady augl a8 e s 0 Gad g3k e Ly el

Aol

A5 e Bllad ) Sl g sane (8 JS5 Aday yie J gl duseds ) Cand) iy
Ay yaa Od e By all A (e dla U aladl Y OV deadll J gl
oa sy LS Conll 43Syl MKEY) aaai g A8l il Hall el (2 je ae ¢ oadiY)
Ao gl Al Gudy a gl (5 stne ALISIG G glse A6 e QAN cadinall mgial
(6 Sinna s o5 Sl g bl ABlacy 3 puall day (5 i (5 sla g aill AaDaia¥l g
Ol I ldadll Jala 4 sl oLy s CONEAY) ) s g dddalall g o Liadll JR5 5l Ll

Glaw 8 Al &l A (e i o) el 48] 8 Als ) Gl e D) Jeadl) L
Aa) 5 LS 48 yme Bl Jeny (g3 i () o5kl a3 calall oy mal) 4 a0
S o angll ) gamnll 3 4] el sall (531 Aanss (Say e ania )y shall 138 2 x5
il 5 85 alall 5 5 ladll Bl e (el Gulail) ey ) & jlias 4805 RS
Lm0 s Gal A z a8 Sl 138 (8 Apnliad) dgaall 5 glad 18 yida Ul jas Ue

Al e el climd Jahy (558 )0 AS a (e | D

Aa N jlae 8 S (sl s Liia s 4 )aSay) didal Gl Jeadll Gacady
(el yog Anaall )l gul um o) Chiay Adass giall all gall 4 adaldE o sas zliad
i WS ) gae 5 dlan Aadle o jliel s yaall GV e Gang (53 a s )l e i g
O e Al 5 Al jee 4y gon Say Lay el plall s 5 Waaalioa s Lge ) 5l 3 ) gum

€23y



);SI\ Jsan cila ) c‘;;h]\ J;')d 3y g alll L;J JET (adlaxll (ala (e
Sl G A s Lehia s A Sl ekl 138 5 e gl Jlaally Ladi jall ol
S a1 S0 | i il

Alall (5 el Qi) aga il 3 Jind ) e Sal) ASe Jslid sl )l Jeadl) Ll
g gy i 55 ) Al g e a5 el shall 5 cayad) Jsa Cia ) CHISE | el
Gl L) 4a cla ) 58 (8 dalaie Gu g paS apull 84S jedai 08 ge ooles agdia 8
glall Ea 8 Jich (Saae (538 waal 5 (g Lin Adhalall g 5y dluaY) Leal) 4aii LS
g\l 5 s silall oIS s e len Jladil (g Sl Al el o jracay o) 2
oanss sasl el S8 die Gl ail) gy Apauall 3 jall CESH; Gl pa]
OSay Bl (8 Dl 5yl Jie dglae Dl )y WS Glaadl (8 4y Y] Gl plaall
Ao laall J21 A300a3 0o i all 138 CadSyy e laia¥) @8l il QB oy 155 3

uaall s caaliall 5 550 Led ) slaii e 3l

Ol 5 ol Aiae Lghom g0 palll (B jedit ) ¢(3iad G pal Gl Jusill
s G e B g (5 5a¥) aalall Jing g Aiall Hleil LS ebal) o Jglaall (5 a8 Cua
copind) ddbale JCT Un Ay pa¥) AENA) (a5 () 2 sa3 4 S5 ey (e Adang Loy 2yl
2l 2xxill a8 g aill Bl LS (1Y) Gl s Al )l e g A eien Jasi i)
shsal Al aihudly oad jal) allal) o a5 e Ainall dge ) el s o3 dall
elmd & Jalall g Gilatll S a5 Saaadl i) Jalaty dam dgpliall (i al)

R PYPAPLEN

D ol Aoy JUas A S8 AalA Adia gn s gl (38Y) jiasy cCilasal) 38 alaial e
@)@.ﬁa.\dﬂ\ cwﬂ\cML@@éJ\SJ}A\éﬁﬂ\cMuﬁjcwﬂ\d\q\ﬂm}dﬂ
o0yl 55 8l s aany 53 aSlall Ve Gaill

il 5 3aaliiall 4 oS) 555 eclidall sasie Wi Jiah jus ol dls ) o ) Al jal) i
O RISy Ua cpla Il o 5ulle Adals 4 a3 ) L) gl 4d Jaip (Jladi¥) 5 aSall
LaS ol ) A (S5 L LS (e a5 ISl AS al) gy a g ) A yre sl
) 4 Jsy

24y



2. Geografia, viaje y peregrinacion: una aproximacion al

contexto arabe medieval

Viajar es una practica auténticamente geografica, fruto del desplazamiento por un determinado
territorio. Se distingue del acto de moverse, implica el ir mas alld de lo cotidiano: se trata del
transito de un espacio conocido a lo desconocido, en que la incursion siempre ha causado
respecto, al implicar retos y riesgos. En su praxis se genera conocimiento geografico y se
configuran identidades culturales, se hace apropiacion del mundo y se observa el encuentro con
el Otro. De hecho, tal y como apunta Patricia Almarcegui, “el viaje es una forma de la cultura
con una logica interna que ha permitido que a lo largo de los siglos se haya utilizado como
modelo de representacion y se le hayan atribuido diferentes razones, objetivos y destinos para
su realizacion™’. El gedgrafo italiano Eugenio Turri, en su clasica disertacion Del viaggiare:
tra spazi rituali e spazi turistici '*, sitaa el origen del viaje en el contexto del desarrollo de las
ciudades y con el auge de la figura del comerciante, que por su naturaleza es viajante. Segtn el
autor, el viaje es un acto cultural, producto de la civilizacion urbana: con el intercambio
comercial se realizan los primeros contactos con otros lugares y otras sociedades y, por lo tanto,
empiezan a dibujarse en el mapa las primeras zonas de contacto que permiten la aculturacion y
espacios de relacion que amplian las zonas de influencia de las ciudades. Cada viaje, sin
embargo, permanece intimamente ligado a la cultura y a la sociedad de quien lo realiza. Desde
esta perspectiva, Carlos Garcia-Romeral considera que tradicionalmente “el/ hombre occidental
y mediterraneo en particular, organiza su vida social, el pensar, el discurrir vital y sus actos a
traves del libro de los libros, ya sea, la Tora, la Biblia y el Cordn”". El autor en cuestion, al
mismo tiempo, distingue entre la aproximacion religiosa del viaje — que confiere al viajero una
transmutacion interior — y la que el viaje “tiene que ver con el conocimiento intelectual y la
exploracion del medio geogrdfico, y por ende de la transformacion interior del individuo

mediante la busqueda de realidades diferentes a la ya conocida™.

El viaje que se realiza como una alteracion de la cotidianidad, como un reto al mundo, siempre

es un acto singular y como tal, se narra. La narracion del viaje se convierte en el tributo final:

“si viaggia per narrare, per tenere alimentata la cultura™".

17 Almarcegui, P. Ali Bey y los viajeros europeos a Oriente. Barcelona: Bellaterra, 2007, p. 201.

18 Turri, E. “Del viaggiare: tra spazi rituali e spazi turistici”. En Erodoto. Problemi di geografia, 7/8, (1984), pp.
50-75.

1% Garcia-Romeral Pérez, C. Diccionario de viajeros espaiioles. Desde la Edad Media a 1970. Madrid: Ollero y
Ramos Editores, 2004, p. 9.

20 Ibidem.

2 Turri, E. “Del viaggiare: tra spazi rituali e spazi turistici”, p. 60.
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Como manifiesta Rosa Cerarols Ramirez, viajar supone, entre otras dimensiones, una
transformacion tanto del individuo como de la percepcion de los espacios recorridos y del
propio lugar de origen. Dicha transformacion se articula en el encuentro con la alteridad y en la
construccion de identidades a partir de la diferencia. En esencia, viajar es también hacer
geografia, y narrar el viaje significa configurar y difundir representaciones que cristalizan en
imaginarios sobre territorios ajenos. Desde una perspectiva historica, el viaje se halla
estrechamente vinculado a fendmenos como la guerra, el comercio, la conquista, las cruzadas,
la exploracion o la diplomacia, u otras actividades que originan el desplazamiento??.

Antes de empezar a comentar los lugares y ciudades de la ruta que sigue Ibn Yubayr, conviene
abordar algunas cuestiones introductorias que permitan contextualizar el analisis del género la
rihla. En primer lugar, se impone una reflexion epistemoldgica sobre la disciplina geografica y
su insercion en el legado cultural 4rabe, lo cual exige considerar la literatura geografica como
parte integrante de la cultura escrita en arabe?’. Desde esta perspectiva, una vision general de
los viajeros medievales que recorrieron los territorios entre Occidente y Oriente resulta
indispensable, pues sus experiencias, plasmadas en relatos de viaje, dieron lugar a geografias
sui generis en las que las vivencias personales de los sabios viajeros y las motivaciones que

impulsaban sus desplazamientos adquirieron un papel determinante.

Lo que se intenta explorar aqui pretende aportar un marco conceptual diferente y ofrecer una
perspectiva particular para el andlisis del género de la literatura de viaje, aplicada no solo al
relato, sino sobre todo al viajero. De hecho, el viaje es lo que da sentido a este trabajo y a su
itinerario, y constituye su justificacion principal. Como experiencia, el viaje difunde la poética
de la busqueda de lo desconocido, dota de afectividad los lugares y, con mayor o menor caracter

literario, deja constancia de lo biografico y lo geografico. Sitomamos en consideracion el viaje,

22 Cerarols Ramirez, R. Geografias de lo exético: El imaginario de Marruecos en la literatura de viajes (1859-
1936). Barcelona: Ediciones Bellaterra, 2015, p. 27. Véase también: Franco-Sanchez, F. “El viaje como habito en
el mundo islamico medieval: Religion, comercio, geografia y embajadas en el origen de la literatura de viajes
arabe”.En J. C. Mesa Sanz y C. Goiii Buil (eds.) Mare Nostrum. En las orillas del tiempo y del espacio. Juan
Alicante: Universitat d'Alacant, 2023, p. 193.

23 Incluso cuando el dominio 4drabe se limitaba a la supremacia religiosa y cultural, la lengua 4rabe seguia siendo
la herramienta expresiva de las experiencias vividas. La arabizacion cultural de los andalusies pas6 igualmente por
la adopcion de la lengua arabe como instrumento de comunicacion. Segun sefiala Manuela Marin, el arabe presenta
dos registros fundamentales de uso: el denominado drabe cldsico, en el que se encuentran redactados tanto el
Coran como la produccidn literaria arabe, y un segundo nivel correspondiente a la comunicacion oral, caracterizado
por la existencia de numerosas variantes regionales. Dominar el primer registro era, naturalmente, un signo de
pertenencia a las ¢lites dominantes, puesto que daba acceso al mundo de la alta cultura el de los textos normativos
religiosos y juridicos o la poesia cldsica y de la administracion del Estado. En el plano del arabe vernaculo, se
produjo un proceso de asimilacion léxica de términos procedentes del latin vulgar o de las lenguas romances
peninsulares. Este fenomeno, resultado de un prolongado contacto lingiiistico y cultural, se manifest6 no solo en
la incorporacioén de vocablos, sino también en la aparicion de rasgos fonéticos y morfoldgicos especificos, entre
ellos determinadas modalidades de acentuacion. Todo ello contribuyo6 a la configuracion de una variedad arabe
diferenciada, propia de las comunidades andalusies. Cfr. Marin, M. Al-Andalus y los andalusies. Madrid: Editorial
Icaria, 2000, p. 31.
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la geografia y su literatura, estos elementos en conjunto se transforman en un acto de
representacion cultural, un motivo literario. Efectivamente, desde la antigiiedad, el viaje ha sido
uno de los mecanismos de representacion del mundo, asi como una practica de creacion de

geografias®*.

Ademas de saciar el puro placer de la lectura, los relatos de viaje invitan a conocer otros mundos
y otras realidades. Rosa Cerarols Ramirez plantea la necesidad de tener en cuenta la
triangulacion espaciotemporal del viaje, que puede resumirse en estas preguntas: “;Quién?

;Desde qué lugar ha ido a dénde? ;Cudndo y cudnto tiempo? Sin olvidar, ;pory para qué?”?>.

La literatura de viaje, en su conjunto y con sus particularidades, debe concebirse ante todo como
una fuente documental de conocimiento®®. La distancia temporal que nos separa del periodo
tratado se convierte, en este sentido, en un privilegio que permite emprender un viaje
retrospectivo y realizar una interpretacion contextualizada®’. Sobre esta base, el analisis
desarrollado se entiende como el resultado de un ejercicio interpretativo y necesariamente
subjetivo: una auténtica geografia imaginativa. En ella, la representacion del viaje, de los
lugares, de las emociones y de la alteridad requiere no solo de una adecuada contextualizacion
temporal y una precisa descripcion espacial, sino también de un marco tedrico que permita

valorar plenamente su significacion.

2.1 La clasificacion de la literatura geografica arabe: un género hibrido entre
ciencia, relato y maravilla

La cuestion de la definicion y los limites de la geografia &rabe medieval ha suscitado un amplio

debate historiografico. En este contexto, Francisco Franco Sanchez ofrece una sintesis

24 Unas distintas publicaciones estdn subiendo a la luz en la Coleccién Monografias de GAHIA, que abordan,
desde una perspectiva interdisciplinar, las relaciones entre geografia e historiografia, las raices culturales de
Europa y las dinamicas del espacio urbano, con especial atencion a los procesos de percepcion colectiva,
territorialidad y construccion de la memoria histérica. Véase, por ejemplo: Chavez Reina, A. L. y Nicolai
Mastrofrancesco, R. (eds.) Tra geografia e storiografia. Alcala de Henares/Sevilla: Editorial Universidad de
Alcalad/Editorial Universidad de Sevilla (Coleccién Monografias de Gahia, n.° 5), 2020; Espelosin, Gémes, J. y De
Caso Zuriaga, J. G. (eds.) Historia sin fronteras. En torno a las raices de Europa. Alcala de Henares/Sevilla:
Editorial Universidad de Alcald/Editorial Universidad de Sevilla (Coleccién Monografias de Gahia, n.° 7), 2021;
Angelucci, M. (ed.) Urban Space in Historical Geography: Collective Perception and Territoriality. Alcala de
Henares/Sevilla: Editorial Universidad de Alcald/Editorial Universidad de Sevilla (Coleccion Monografias de
Gahia, n.° 8), 2022.

25 Cerarols Ramirez, R. Geografias de lo exdtico, p. 19.

26 Patricia Almarcegui destaca que el analisis de las narraciones revela como el viaje y su relato deben considerarse
plenamente una fuente documental esencial para comprender los procesos de produccién del conocimiento
geografico. Desde esta perspectiva, la lectura intertextual de los textos, situada en su contexto histdrico, no solo
enriquece nuestra comprension, sino que se configura como el terreno mas fértil en el que se desarrolla la propia
disciplina geografica. Cfr: Almarcegui, P. Viajes de Ali Bey por Africa y Asia, p. 28.

27 Cerarols Ramirez, R. Geografias de lo exético, p. 21.
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esclarecedora al subrayar la complejidad epistemoldgica de la geografia arabe medieval, una
disciplina que los propios autores islamicos nunca definieron de manera auténoma y que la

investigacion moderna ha tendido a situar de forma ambigua entre la literatura y la ciencia®®.

A menudo fue integrada en el vasto contenedor de la literatura drabe entendida como
Schrifttum, es decir, corpus escrito en arabe. En esta perspectiva, las obras de caracter

geografico coexistieron con textos literarios, juridicos y cientificos?.

Las producciones compuestas entre los siglos [X y XVI describian espacios, pueblos, recursos
y vias de comunicacion, desarrollandose a partir de dos tradiciones helenisticas: “la geografia
esta en su mayor parte orvientada hacia las necesidades politicas y las acciones propias del

930

gobierno™®, y la geodesia ptolemaica®!, basada en calculos y mapas, enriquecida por

influencias persas e indias™.

El 1éxico arabe refleja dicha ambigiiedad: sirat al-ard ‘imagen de la tierra’, empleado por al-
Khwarizm1 e Ibn Hawaqal; gat* al-ard ‘division de la tierra’, segin al-Mas‘idT; y el préstamo
yugrdfiya, que en las Rasa’il de los ljwan al-Safa’ (siglos IX-X) designaba la ‘carta del mundo
y de los climas’, hasta llegar a identificarse con la cartografia nel Kitab al-Ya rafiva de al-
Zuhr1*. No obstante, en los catalogos de las ciencias, la geografia ocupé un lugar marginal: en

los Ijiwan al-Safa”?, suele ser relegada a un plano secundario, considerada una ancilla

28 Pareceria que la traduccién natural del griego al arabe de gedgraphia (5jyswypapia) seria el término equivalente
de yugrafiya (con su multitud de variantes graficas: yigrafiya, ya ‘rafiva, yu rafiya, etc.), pero hay que considerar
que este término fue entendido de modo diverso por los autores que lo emplearon. Cfr. Franco Sanchez, F. “La
dificil clasificacion de la geografia arabe medieval entre la literatura geografica”. En D. Lopez Bernal, T.
Paraskeva, y B. Boloix Gallardo (coords.) Un collar de palabras: saberes, discursos y reflexiones actuales desde
los Estudios Semiticos. Granada: Editorial Universidad de Granada, 2021, p. 115.

29 Ibidem, p 105.

30 El cometido primario de la geografia es, por tanto, proporcionar la informacién que requieran o necesiten los
dirigentes politicos, para conquistar nuevos territorios, o para mantener el poder en las tierras que regian. Véase:
Estrabon, Geografia. Libros I-1I. trad. J. Garcia Blanco y J.L. Garcia Ramén. Madrid: Gredos (Col. Biblioteca
Clasica Gredos, 159), 1991, libro I, 1.16, pp. 230, 231, 235, cit. en Franco Sanchez, F. “La dificil clasificacion”,
p. 104.

31 Tbidem, p. 114. Geddaisia (yewdoucia), del griego gé (yij) ‘tierra’, y daié (Saim) ‘dividir’, es la ‘division de la
tierra’. Geodesia fue utilizada inicialmente por Aristoteles (384 - 322 a.C.), significando tanto ‘divisiones
geograficas realizadas en la tierra’ (en un espacio muy amplio de territorio) como también el acto de ‘dividir la
tierra’ (a pequefia escala).

32 Sobre este tema, remetimos a las sintesis de Kramers, J.H. (1913-1936). “Djughrafiya”. En M. T. Houtsma et.
al. (eds.) First Encyclopaedia of Islam. Leiden/Paris: E.J. Brill/Maisonneuve et Larose, pp. 61-73; En la segunda
edicion de la Encyclopaedia of Islam, el articulo “Djughrafiya”, redactado en su primera version por Kramers, fue
revisado por Magbul Ahmad, S. (1963) “Djughrafiya.”. En Encyclopaedia of Islam (2% ed.). Leyden: E. J. Brill,
pp- 590-602.

33 Franco Sanchez, F. “La dificil clasificacion”, pp. 113-114.

34 Las Rasa il ljwan al-Safa’, ‘Epistolas de los Hermanos de la Pureza’, constituyen una célebre enciclopedia de
caracter filosofico-cientifico, compuesta probablemente en Basora (Iraq) entre los siglos X y XI, atribuida a una
cofradia secreta de intelectuales musulmanes conocida como /hwan al-Safa’ wa-jullan al-wafa’, ‘Hermanos de la
Pureza y Amigos de la Lealtad’. Cfr. Netton, I. R. Muslim neoplatonists: an introduction to the thought of the
Brethren of Purity: Ikhwan al-Safa’. Edinburgh University Press, 1991.
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astronomiae, es decir, una “sirvienta de la astronomia”, subordinada a disciplinas mayores
como la astronomia o la teologia, y utilizada como instrumento al servicio de una vision mas

amplia del mundo®®, mientras que Ibn Hazm e Ibn Jaldiin la omitieron por completo?.

Con el siglo XIX, la nocion se restringio a las belles lettres, excluyendo la ciencia. Sin embargo,
ciertos géneros geograficos fueron acogidos como obras literarias: la rikla y las compilaciones
de ‘aya’ib fueron consideradas belles lettres por Francesco Gabrieli y Maria Jestis Rubiera, lo

que revela la naturaleza hibrida de estos textos®’.

Como observo André Miquel, por literatura geografica arabe debe entenderse la produccion
que “describe la tierra en su totalidad o en parte”, aunque sin coincidir plenamente con la

geografia cientifica’®.

Asi pues, la geografia arabe medieval se sostiene sobre dos pilares fundamentales: la tradicion
descriptiva de los itinerarios al-masalik wa-I-mamalik, a menudo ilustrada con mapas, y la

geodesia ptolemaica, que sirvio como base de la cartografia.

El propio Franco Sanchez advierte de la ambigiiedad del término, al sefialar que se trata de una
etiqueta equivoca, porque ni son literatura, ni son geografia, stricto sensu™. En efecto, los textos
arabes medievales presentan un marcado caracter hibrido, en el que conviven descripciones de
paisajes, anécdotas histdricas, piezas poéticas y relatos maravillosos*.

Aunque contienen informacion de indudable valor geografico, otros textos —relatos de viajes,
enciclopedias o diccionarios— enriquecen nuestro conocimiento y aportan detalles valiosos,

pero su funcion es complementaria: constituyen apoyo, pero “no son, en esencia, geografia”*'.

35 Franco Sanchez, F. “La dificil clasificacién”, p. 119.

36 Ibidem, p. 121.

37 Gabrieli, F. La letteratura araba. Firenze/Milano: Sansoni/Accademia, 1967; Rubiera Mata, M. J. La literatura
drabe clasica: desde la época pre-islamica al Imperio Otomano. Universidad de Alicante, 1996.

38 André Miquel marca las pautas de los principales tipos de la literatura geografica, desarrollandolas ampliamente
en el volumen primero de su tetralogia dedicada a la literatura geografica arabe, dedicandole uno o varios capitulos
a cada corriente literaria o género. Cfr. Miquel, A. La géographie humaine du monde musulman jusqu’au milieu
du 1le siecle. Géographie et géographie humaine dans la littérature arabe des origines a 1050, 1. Paris/La Haya:
Mouton/Ecole Pratique des Hautes Etudes, 1967.

3 Franco Sanchez, F. “La dificil clasificacion”, p. 113.

40 La Rihla se inscribe plenamente en la logica de hibridez propia de la literatura de viaje islamica medieval:
aunque proporciona informaciones valiosas sobre ciudades, paisajes y costumbres, no responde a un proyecto
geografico sistematico, sino que concibe el espacio como escenario narrativo en el que se proyectan las emociones,
los juicios y la identidad del viajero. La originalidad de Ibn Yubayr radica precisamente en esta tensién entre
informacion objetiva y construccion subjetiva, pues mientras ofrece datos concretos sobre rutas, monumentos o
instituciones, simultdneamente narra la experiencia intima del peregrino-viajero. De este modo, la Rikla trasciende
el caracter meramente descriptivo para convertirse en testimonio cultural y espiritual, configurdndose como un
espacio intermedio entre la geografia y la literatura, entre el documento historico y la confesion personal, y
ejemplificando de manera paradigmatica la naturaleza hibrida y fronteriza de este género en el islam medieval.

4! Pareceria que la traduccion natural del griego al arabe de gedgraphia (yswypagio) seria el término equivalente
de yugrafiya (con su multitud de variantes graficas: yigrafiva, ya ‘rafiva, yu rafiva, etc.), pero hay que considerar

€29y



De este modo se configura un panorama coherente de la manera en que los arabes medievales
concebian y representaban el mundo que les rodeaba, cuyos testimonios conviene considerar
ante todo como “fuentes de datos” susceptibles de fundamentar una geografia descriptiva,

humana y econémica*’.

2.2 Historia de viajes: entre los origenes del islam y la evolucion de una nueva

cultura

Conviene recordar, en este orden de consideraciones, que la literatura vinculada a la geografia
y al viaje en la cultura arabe-islamica experiment6 una evolucion singular, estrechamente ligada

al devenir historico y politico del mundo arabe™.

La civilizacion arabe se origina como una civilizacion ndmada, caracterizada por una movilidad
constante, aunque posteriormente evoluciona hacia formas culturales urbanas y
predominantemente sedentarias. Esta inclinacion hacia el desplazamiento frecuente condujo a
que la conceptualizacion de la frontera territorial no se percibiera jamas como una barrera, ni
como un impedimento para la libre circulacion de ideas e individuos**.

Mucho antes del surgimiento del islam, en la época denominada yahiliyya®’, los relatos de viaje
poseian ya un papel relevante. La vida del hombre preislamico, fuertemente condicionada por
el desierto y las estepas de la Peninsula Arabiga, exigia un profundo conocimiento del territorio,

de las rutas y de los métodos de orientacion a través de los astros. Esta experiencia quedaba

que este término fue entendido de modo diverso por los autores que lo emplearon. Cfr. Franco Sanchez, F. “La
dificil clasificacion”, p. 115.

42 Tbidem, p.81.

43 La profesora Fatima Rold4n Castro, a partir de la investigacién de R. Blachére y H. Darmaun, Extraits des
principaux géographes arabes du Moyen Age, presenta una cronologia detallada en la que la geografia literaria
islamica se articula en tres fases principales. En los siglos IX y X surge como instrumento destinado a funcionarios
y hombres cultivados, con autores como Ibn Hurdadbih e Ibn Fadlan. Durante los siglos X y XI se difunden los
relatos de viaje y el género al-masalik wa-I-mamalik, con obras de caracter divulgativo que ofrecen informaciones
practicas sobre rutas, intercambios y vias de comunicacion (al-Ya‘qiibi, al-IstajrT, Ibn Hawqal, al-MuqaddasT, al-
Mas‘idi, al-Birtin1). A partir del siglo XII, en cambio, predominan las compilaciones, enciclopedias, cosmografias
y diccionarios geograficos, junto con relatos de viaje como los de Ibn Yubayr e Ibn Battiita, que combinan la
experiencia directa con los saberes recogidos. Cfr: Roldan Castro, F. “Geografia y viaje como motivos literarios
en el mundo arabe islamico medieval”. En eHumanista/IVITRA 6, 2014, p. 200.

4 Scarcia Amoretti, B. Il Mondo Musulmano. Quindici secoli di storia. Roma: Carocci, 2001, p. 98.

4 La pahiliya, término derivado de la raiz 4rabe g-h-I (ignorancia, paganismo, pero también ‘barbarie’, designa en
la tradicién islamica la época previa a la revelacion cordnica y se refiere, en particular, al desconocimiento de la
verdadera religion y de la guia divina. En contraste con esa condicion de ignorancia —propia tanto de los antiguos
arabes como de los pueblos extranjeros—, el islam se concibi6 desde sus origenes como un acto de sometimiento
(islam) a Allah®, sefior del mundo y de la vida. Para situar esta perspectiva en un marco mas amplio, resulta de
interés la obra clasica de Miquel, A. L’islam et sa civilisation. Paris: Armand Colin, 2023, que propone una lectura
sintética y a la vez matizada del islam como civilizacion plural y dindmica, desde sus origenes hasta la época
contemporanea, atendiendo a su complejidad historica, cultural, religiosa y material.
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fijada en las mu ‘allagat®, composiciones poéticas de gran prestigio, asi como en narraciones
épicas en prosa, entre ellas los Ayyam al- ‘arab ‘Los dias de los 4rabes’.

Dentro de la poesia preislamica, las gasida-s ofrecian descripciones en las que abundaban
toponimos, paisajes de campamentos, fuegos nocturnos, cielos estrellados y oasis. Su segunda
seccion, el rahil, estaba dedicada al itinerario del poeta a través del desierto, en el que se
detallaban tanto los paisajes como los animales encontrados. Este término, derivado de la raiz
arabe r-h-1, no solo expresa la idea de desplazamiento, sino que dio origen a un amplio campo
semantico en torno al viaje?’.

Dentro de esta configuracion sociocultural, la hospitalidad y la solidaridad entre beduinos y
mercaderes —constantes en movimiento— constituian virtudes esenciales (muruwwa), que
aseguraban al viajero la posibilidad de afrontar trayectos largos y, con frecuencia, inciertos. El
propio Coran*®, reflejando este modo de vida preislamico, consolidé la relevancia del deber de
asistencia hacia el viajero como valor central. Con la irrupcion del islam, sin embargo, se
produjeron transformaciones profundas en la organizacion de un nuevo orden politico,
sustentado en una doctrina que trascendia la estructura tribal para fundar la umma, la comunidad
isldmica, como eje de cohesion social, espiritual y politica*’.

La expansion del poder omeya con sede en Damasco (40 H./661 C. — 132 H./750 C.), que en
poco mas de un siglo alcanz6 la Peninsula Ibérica por occidente y la India por oriente, impuso
la necesidad de articular un Estado fundamentado en el islam y en la lengua arabe como
vehiculo comun de comunicacion. En este vasto entramado politico, el mantenimiento de
vinculos estables entre la administracion califal y las provincias periféricas exigio la
organizacion de redes de mensajeros y funcionarios, cuyo cometido era transmitir drdenes,
recaudar informacion sobre poblaciones, tributos y transportes, asi como reforzar la cohesion
de un territorio en constante expansion®’. Como ha seflalado Yann Dejugnat, dichas dindmicas
pusieron de relieve el papel decisivo de las redes comerciales, como motor de los

desplazamientos, hasta el punto de que, desde los siglos IX y X, se multiplicaron misiones

46 Para un estudio més detallado sobre las mu ‘allaqdt, véase: Corriente, F. Las mu ‘allagat: antologia y panorama
de Arabia preislamica. Madrid: THAC, 1974; Capezio, O. La metrica araba Studio della tradizione antica.
Venezia: Edizioni Ca’ Foscari, 2013; Corriente, F. y Monferrer, J. P. Las diez Mu’allagat: poesia y panorama de
Arabia en visperas del islam. Madrid: Hiperion, 2005; Larcher, P. trad. fra. Les Mu ‘allaqat: les sept poemes
préislamiques. Paris, Fata Morgana, 2000.

47 Poetas yahili, entre ellos Labid Ibn Rabi‘ al-‘Amiri e Imru’ 1-Qays, transmitieron en sus versos imagenes que
evocan desplazamientos, itinerarios y detalladas descripciones del entorno natural, reflejando tanto la experiencia
del viaje como la percepcion del paisaje en la poesia arabe preislamica.

4 “Las limosnas son para los indigentes, los pobres, quienes por ellos actian, quienes tienen sus corazones
dispuestos a aceptar el islam; deben darse para el rescate de los esclavos e insolventes, para la senda de Dios y
el viajero” (Coran 9:60). Cfr. Cordn JJ_4) . J. Vernet trad. esp. El Cordn. Barcelona: Planeta, 3* ed., 1973.

49 Roldan Castro, F. “Geografia y viaje”, p. 201.

50 Ibidem, p. 204.
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oficiales que originaron informes geograficos elaborados por viajeros-embajadores, auténticos
mediadores entre la prictica diplomética y la produccion del saber®!.

La administracion de un imperio de semejante magnitud requeria, ademds, un conocimiento
preciso de los territorios anexados: relieve, clima, recursos naturales y caracteristicas culturales.
De esta necesidad surgio6 la geografia matematica y la cartografia, plasmadas en obras como el
Kitab sirat al-ard ‘Libro de la imagen de la Tierra’, nutridas de astronomia y geodesia. Estos
textos integraban tradiciones diversas —la griega, con la herencia ptolemaica y la divisién en
climas; la persa; la india y la 4rabe— y fueron concebidos en un principio con fines
estrictamente practicos: gestionar los impuestos, controlar las rutas y garantizar las defensas
fronterizas, a lo que se sumaba el impulso derivado de la practica religiosa, como la
determinacion de los tiempos de oracion, la orientacion de la quibla y la fijacion del inicio y
final del mes de Ramadéan. Sin embargo, a esta finalidad técnica se sumo progresivamente un
interés por la geografia humana, lo que permitid6 desplazar el énfasis inicial hacia una
comprension mas amplia de los espacios y sus habitantes. La centralidad de la fe islamica en
este proceso se tradujo en representaciones en las que la umma aparecia como sujeto histérico,
la Meca como eje simbolico y el ha@py como articulador de rutas y territorios>2.

La dinastia abasi (132 H./750 C. — 655 H./1258 C.), con capital en Bagdad, consolido este
horizonte con un ambicioso programa cultural y cientifico. Bajo el califato de Abii Ya‘far al-
Manstr (r. 135 H./753 C. — 158 H./775 C.), se fund6 la Dar al-Hikma ‘Casa de la Sabiduria’,
centro de traduccion y estudio en el que se integraron saberes de origen diverso, desempefiando
un papel decisivo en la recepcion de la herencia helenistica y, en particular, de obras como el
Almagesto y la Geografia de Marino de Tiro. Fue en este contexto cuando los arabes adoptaron
el término yugrdfiyya, utilizado a menudo como sindénimo de ‘mapamundi’ o ‘cartografia’ >°.
No obstante, la geografia no se constituyd como una disciplina unitaria, sino que se desarrolld
en géneros diferenciados —cosmologia, geografia universal, literatura de ziyarar’* (descripcion

y guia de lugares sagrados), diccionarios geograficos, relaciones de viajes, entre otros—que,

5l Este “internacionalismo sunni”, explica Dejugnat, habria desempefiado un papel decisivo en el mantenimiento
de una cohesién interna y el liderazgo espiritual en una época en la que el islam habia perdido su coherencia
politica. En los afios setenta, los especialistas en historia economica, lideres de la escuela de pensamiento de los
Annales, ya habian sugerido que el islam habia sido la cuna de una “economia mundial” y habian destacado la
importancia de las redes, sobre todo comerciales, en la estructuracion del espacio islamico. Cfr. Dejugnat, Y. “La
rihla, une pratique lettrée au coeur de la mondialisation islamique”. En Histoire monde, jeux d'échelles et espaces
connectés, 47¢ congrés de la SHMESP, May 2016, Arras, France. pp.179-192.

52 Roldan Castro, F. “Geografia y viaje”, p. 202.

53 Ibidem, p. 203.

34 Sobre este tema, véase: Roldan Castro, F. “El Kitab al-1§arat ila Ma‘rifat al-Ziyarat de Abt Bakr al-Haraw1 (m.
1215): entre el viaje espiritual, la autobiografia y la literatura de ‘aga’ib”. En eHumanista, N. 8, 2015, pp. 302-

319,
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segin Ahmad Magbul, pueden clasificarse en ocho tipologias, todas ellas inscritas en el marco

del adab, categoria literaria abierta que abarcaba produccion didéctica, filologica e historica™.

La pérdida de centralidad de los usos administrativos dio paso a obras concebidas con un
propésito eminentemente literario y divulgativo. Cosmografias, tratados de geografia y de
cosmogonia buscaban ofrecer al lector medio una vision del mundo marcada por la exaltacion
de las maravillas de la Creacion divina y la pequefiez del ser humano, mas que por el rigor
critico o la investigacion empirica. Sus autores solian ser eruditos polifacéticos — astronomos,
mineralogistas, botdnicos, zoo6logos, etnografos — capaces de articular un discurso
enciclopédico®®. Dentro de este marco proliferd el género de las ‘apa’ib ‘maravillas’, que
combinaba descripciones de caracter geografico con elementos legendarios y fantasticos,
especialmente vinculados a islas y territorios lejanos, que tanto €xito tenia en la época por su
atractivo y singularidad®’. Un ejemplo paradigmatico de esta tradicion lo constituye la
referencia de al-Qazwini a la isla de Waq Waq en el Atar al-bilad. En la misma linea, uno de
los autores mas representativos de la literatura de maravillas fue Abii Hamid al-GarnatT (472
H./1080 C. — 565 H./1170 C.), autor del Kitab al-Mu ‘rib ‘an ba'‘d ‘aya’ib al-Magrib, ‘Elogio
de las maravillas de Occidente’>®. Como subraya Roldan Castro, del mismo modo al-Andalus,
por su condicion de territorio fronterizo situado en el extremo del mundo conocido, acogié
numerosas historias y leyendas vinculadas tanto a sus habitantes como a su espacio geografico.
Los viajes maritimos, aunque menos frecuentes, igualmente dieron lugar a relatos fantasticos
cuya inclusion se explicaba por el tono dramatico con que solian narrarse, debido a las

dificultades y peligros que acechaban a quienes se aventuraban por mar>’.

55 Cfr. Magbul Ahmad, S. “Djughrafiya”. En Encyclopédie de I'Islam, nouvelle &dition. Leyden: E. J. Brill. II, p.
590-91.
56 Cfr. Blachére, R. & H. Darmaun. Extraits des principaux géographes arabes du Moyen Age. Paris: Librairie C.
Klincksieck, 1957, 2% ed., p. 279.
57 El tema de ‘apa'ib ha sido objeto de un notable nimero de investigaciones; pueden consultarse, entre otras, la
siguiente obra: Bramon Planas, D. “Viajeros musulmanes: origen y desmitificacion de creencias medievales”. En
Cuadernos del CEMYR, 14; diciembre 2006, pp. 37-53.
58 Para la obra de al-Qazwini, véase la traduccion de Delgado Pérez, M. Lo real y lo maravilloso en la eciimene
del siglo XIII. Las islas en el Atar al-bilad de al-Qazwini. Sevilla: Alfar, 2003; Sobre la vision geografica y cultural
de al-Qazwini y su obra Atar al-bilad, resulta especialmente relevante el estudio de Fatima Roldén Castro, “El
occidente andalusi en la Enciclopedia de al-Qazwini (siglo XIII): los lugares del litoral”. En Al-Andalus Magreb,
N. 29, 2022, pp. 1-17; Sobre al-Garnati, se puede consultar la siguiente traduccion: Abt Hamid al-Garnati, 1.
Bejarano trad. es. AI-Mu ‘rib ‘an ba ‘d ‘ajd’ib al-Magrib. Madrid: CSIC, 1991.
59 Roldan Castro, F. “Geografia y viaje”, p. 206.

¢33y



2.3 El sistema de ensefianza superior: Los ulemas de al-Andalus

Desde los origenes de al-Andalus, su estrecha relacion con el Magreb y con el conjunto del
mundo isldmico desempefié un papel central en su desarrollo politico, social y econémico. La
independencia omeya de los siglos VIII y IX no implicé una ruptura con el califato ‘abasi, sino
que, junto a la preservacion de tradiciones propias, se adoptaron modelos orientales y se
mantuvo un flujo constante de emisarios y viajeros que garantizaba la circulacién de saberes,
asi como de textos cientificos y literarios. En este contexto, como han sefialado Maribel Fierro
y Manuela Marin, la consolidacion de una clase de ulemas resultd fundamental para supervisar
el proceso de islamizacion de la peninsula, llevado a cabo por musulmanes que adquirian una

suerte de “pedigree” religioso y cultural que legitimaba su autoridad®’.

De hecho, hasta la segunda mitad del siglo X, los ulemas andalusies®' consideraban
fundamental completar su formacion en los grandes centros orientales — Ifriqiya (Kairuan),
Egipto (Fustat, El Cairo) y el Hijaz (La Meca y Medina) —, lo que favorecié una movilidad
que combinaba intereses académicos, comerciales y religiosos. Estos desplazamientos se
realizaban principalmente por rutas maritimas a través del puerto de Almeria, que conectaba
con el norte de Africa y, desde alli, con Egipto y Siria. A partir de los siglos XII-XIII, con el
predominio cristiano en el Mediterraneo, los viajes hacia Oriente cambiaron de caracter y se
efectuaban en barcos genoveses que partian de Ceuta, siguiendo rutas septentrionales hacia

Alejandria.

Los eruditos iniciaban su formacion bajo la tutela de maestros locales para, posteriormente,
proseguirla con los mas insignes sabios de su época, quienes impartian ensefianzas en las
mezquitas aljamas de las ciudades de mayor relevancia. Este contacto directo®? entre maestros

y discipulos impulsaba largos desplazamientos, constituyendo a los ulemas en una élite cultural

%0 Fierro, M. y Marin, M. “La islamizacién de las ciudades andalusies a través de sus ulemas (s. II/VIII-comienzos
IV/X)”. En Genese de la ville islamique en al-Andalus et au Maghreb occidental. Madrid: CSIC, 1998, p. 70.

1 Al responder a la cuestion ;Qué es y como se define a un ulema?, Manuela Marin permite ahondar en un tema
importante para la comprension de la sociedad andalusi: la transmision de los conocimientos y su papel dentro de
los diferentes sectores sociales. La palabra ulema, incorporada al castellano, procede del arabe ‘ulama, plural de
‘alim. Conocedor, sabio, erudito, doctor: éstas son sus posibles traducciones. 'Alim es aquel que posee 'ilm, es
decir, “ciencia”. Ahora bien, este concepto tiene unas connotaciones muy especificas en arabe, ya que se aplica
sobre todo a los conocimientos relacionados con la religion. Por otra parte, éstos cubren un campo muy amplio:
desde el estudio del Coran y su exégesis y lecturas, hasta la lexicografia y la gramatica - necesarias para la exacta
comprension de los textos -, pasando por las Tradiciones Proféticas, el derecho en todas sus ramas, la teologia
dogmatica, etc. También se consideran ciencia los conocimientos médicos, botanicos o técnicos; si bien algunos
los sittian en una posicion inferior a las ciencias propiamente isldmicas, muchos ulemas fueron expertos en ambos
campos, destacando al mismo tiempo en la medicina y en las Tradiciones Proféticas. Cfr. el capitulo dedicado a
“Los ulemas de al-Andalus” en Marin, M. Individuo y sociedad en al-Andalus. Madrid: Editorial Mapfre, 1992,
pp. 147-154.

2] “viaje a Oriente” (rihla ila-I-Masrig) en el Occidente musulman, constituia una pieza necesaria en el engranaje
de un sistema de transmision de conocimientos basado en el contacto directo y la escucha (sama’) de los maestros.
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y religiosa encargada de preservar los fundamentos ideologicos del islam, ejerciendo funciones
de jueces, jurisconsultos, docentes y especialistas en gramatica, historia, literatura, leyes y
tradiciones islamicas. La vida de los ulemas se erigia como modelo de conducta, reconocida

por su piedad, generosidad y firme compromiso con la comunidad.

Las urbes medievales mas destacadas ofrecian una infraestructura bien organizada, con
albergues urbanos (funduq) y caravasares (han) destinados a comerciantes y viajeros, que
proporcionaban alojamiento, almacenamiento de mercancias y cuidado de animales de carga,
todo ello regulado por la normativa del derecho isldmico®. Estos viajes de aprendizaje
configuraron rutas esenciales para la transmision de conocimientos y obras®*; Oriente constituia
el centro cultural de referencia para los andalusies, y a la inversa, los desplazamientos hacia al-
Andalus resultaban de gran relevancia, promoviendo que numerosos estudiosos emprendieran

estas travesias en multiples ocasiones a lo largo de su vida®.

Cada viajero compartia intereses y formacion semejantes, aunque cada uno se distinguia por su
especializacion en diversas ramas de las ciencias islamicas, desde la literatura hasta la
jurisprudencia. Como observa Manuela Marin, estos perfiles permiten situar el testimonio del
viajero en multiples niveles: el viaje representa un traslado tanto fisico como mental, en el que
lo familiar se confronta con lo desconocido, generando un ajuste gradual en percepciones y
comportamientos®®. Ante la dificultad econdmica de muchos estudiosos, se recurria a
alojamientos subvencionados o a la hospitalidad de ulemas, cadies y otros eruditos, expresion
de la solidaridad musulmana heredada de la tradicion arabe preislamica que hemos mencionado

anteriormente.

Asimismo, Dolors Bramon Planas sefiala como en la cultura arabe medieval, numerosos ulemas
elaboraron un género literario que resulta especialmente util cuando se intenta evaluar el

numero de musulmanes que consiguieron viajar a los lugares mas emblematicos de su fe. Se

63 Cfr. Chalmeta, P. “El viajero musulman.” En J. L. Hernando, M. A. Garcia Guinea y P. L. Huerta coords. Viajes
y viajeros en la Espaiia Medieval. Actas del V Congreso de Cultura Medieval, Aguilar de Campoo (Palencia), 20-
23 septiembre de 1993. Aguilar de Campo/Madrid: Centro de Estudios del Romanico/Polifemo, 1997. 97-107.
% De Oriente llegaron a al-Andalus, a través del Mediterraneo, textos poéticos, filosoficos o cientificos, traidos
por orientales o por andalusies, en un proceso que se registra también por escrito en la literatura biografica,
verdadero repertorio de la cultura andalusi y sus raices orientales. Cfr. M. Marin, Al-Andalus y los andalusies.
Madrid: Editorial Icaria, 2000, p. 52. Sobre este tema, véase el volumen de la coleccion Enciclopedia del
Mediterraneo de Fierro, M. Al-Andalus: saberes e intercambios culturales. Barcelona: Icaria Editorial, 2001.
65 Cfr. Marin, M. “Ulemas de al-Andalus.” En P. Cano & 1. Garijo eds. El Saber en al-Andalus. Textos y estudios.
L. Sevilla: EUS, 1997, pp. 151-162; Urvoy, D. Le monde des uléemas andalous du V/Xle au VII/XIlle siecle. Etude
sociologique. Ginebra: Librairie Droz, 1978; Avila, M. L. “El género biografico en al-Andalus”, en M. L. Avila y
M. Marin eds., EOBA. VIII. Biografias y género biografico en el occidente islamico. Madrid: CSIC, 1997, pp. 35-
S1.
66 Marin, M. “Periplos culturales.” En R. Lopez Guzman coord. 4I-Andalus y el Mediterraneo. Granada: El Legado
Andalusi, 1995. 123-130.

357



trata de los Diccionarios Biogrdficos, obras que se pueden considerar como un “Who’s Who
avant la lettre que adoptaron principalmente la modalidad del inventario (fahrasa) de maestros
y obras estudiadas, estructurado segun el itinerario del viaje. Los que figuran en ellos — la
mayoria hombres — pertenecian sobre todo a los ambitos de la politica y de la cultura y en sus

biografias se consigna su ida a La Meca o mas alla de esta ciudad®’.

Segun destaca Roldan Castro, los diccionarios biograficos no se limitaban a recoger datos
individuales, sino que perseguian el propdsito fundamental de salvaguardar la memoria
colectiva de la comunidad intelectual. En ellos se registraban las trayectorias vitales y las areas
de especializacion de los eruditos, con el objetivo de mantener vivo el sistema de transmision
del saber (isnad) mediante la conservacion de los nombres y de las cadenas de maestros. Al
mismo tiempo, se consignaban la formacion recibida, las especializaciones cultivadas, los
viajes emprendidos y, de manera significativa, los comportamientos ejemplares que debian ser
emulados, lo que conferia a estos repertorios una dimension no solo académica, sino también
normativa y moral, al erigirse en auténticos modelos de conducta®. Estos repertorios
documentan la relacion entre maestros y discipulos, la actividad cultural de las ciudades, los
debates, encuentros y la obtencion de la iyaza, licencia que legitimaba la ensefianza y justificaba
el esfuerzo del viaje, reflejando de manera integral tanto la dimension intelectual como la social
de la movilidad de los estudiosos medievales. En efecto, al regresar al Occidente musulman, el
viajero «était investi [...] d’une autorité nouvelle et pouvait incorporer le milieu des

oulémas»®.

Este panorama establece el marco indispensable para comprender la dimension intelectual del
viaje y del aprendizaje en al-Andalus, donde la formacion de los ulemas configurd un sistema
de educacion superior singular, basado en la movilidad de los eruditos entre centros de saber y
en su integracion en redes de maestros y discipulos. La figura del viajero erudito conecta asi de
manera natural la literatura geografica con el estudio de la rikla, género en el que la experiencia
del desplazamiento y la transmision del conocimiento alcanzan su expresion mas elaborada y
representativa. En efecto, la literatura de viaje en el mundo arabe-isldmico medieval no puede
entenderse como un fendmeno aislado, sino como el resultado de un proceso evolutivo que,
partiendo de las tradiciones poéticas y narrativas preislamicas, fue integrando progresivamente
funciones practicas, cientificas, religiosas y literarias. Este desarrollo culmind en la

consolidacion de un género complejo, capaz de registrar y transmitir conocimientos

7 Bramon Planas, D. “Viajeros musulmanes”, p. 41.
% Roldan Castro, F. “Geografia y viaje”, p. 208.
 Dejugnat, Y. “La rihla: une pratique lettrée”, p. 4.
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geograficos, historicos y culturales, al tiempo que ofrecia un espacio privilegiado para la
reflexion moral y espiritual del viajero. La rihla representa, dentro de esta tradicion, la forma
culminante de expresion narrativa: un género versatil y multifacético que combina la
descripcion detallada de los espacios recorridos con la experiencia personal, el encuentro con
la alteridad y la interpretacion de los fendmenos sociales, culturales y naturales. Su estudio
permite no solo reconstruir los itinerarios fisicos y culturales de los viajeros medievales, sino
también analizar como la escritura de viajes articulaba la memoria, la identidad y la percepcion
del mundo en el horizonte islamico, consoliddndose como un puente esencial entre la literatura

geografica arabe y la practica intelectual del viaje.

2.4 La rihla en su escritura geografica y literaria en el eje de la orientalizacion y de

la globalizacion Islamica

El objetivo de este apartado es situar de nuevo estos relatos de viajes en el contexto de una
practica literaria que desempefid un papel crucial en la estructuracion del mundo isldmico
mucho antes del siglo XII17°.

El término ardbigo rihla — s, 71 — se refiere en arabe tanto al concepto genérico de viaje,
partida, periplo, itinerario, cuanto al relato escrito de un viaje realizado por cualquier pais del

mundo. Fue justamente esta ultima acepcion la que se empled para dar nombre a un género que

ocupa un lugar destacado en la literatura 4rabe: la literatura de viajes’.

Aunque ya en los siglos X y XI se encuentran testimonios de esta indole, es en el siglo XII
cuando la rihla alcanza plena madurez y se afirma como género literario auténomo,

trascendiendo la desnuda funcidon informativa para erigirse en expresion artistica de notable

70 Véase la obra pionera de Touati H. Islam et voyage au Moyen Age. Histoire et anthropologie d'une pratique
lettrée. Paris: Le Seuil, 2000.
"I De los diccionarios se desprende que la raiz -/ (J>)) de la que deriva la palabra esta asociada a la cria de
camellos. Un rahl es una silla de montar para camellos, y encontramos expresiones como rahala I-ba r, aludiendo
al acto de “ensillar un camello” y, por extension, «viaje» o «travesia». La persona experta en ensillar un camello,
0 un gran viajero, se llamaba en arabe rahhdal, o mejor atn rahhala, que corresponde aproximadamente a la nocién
de “trotamundos”. En la literatura de hadiz, un célebre ejemplo de peregrinacion es el del profeta Muhammad y
transmitido por ‘Abd Allah b. ‘Amr b. al-‘As que decia: “Id a buscar el conocimiento, aunque fiiere necesario ir
hasta China para ello”. El contenido de este hadiz complementa el de otros en el que se nos anima a buscar la
Ciencia y el Conocimiento. Entre estos destaca lo de Anas ibn Malik, que el Mensajero de Allah dijo: “La
busqueda de conocimiento es obligatoria para todo musulman. Y todas cosas piden a Allah el perdon del buscador
del conocimiento, incluso las ballenas en el mar”. Cftr. Netton, . R. “Rihla”. En Encyclopédie de I’Islam (2% ed.).
Leyden: Brill. Consultado en linea el 3 de enero de 2024
http://dx.doi.org/10.1163/9789004206106_ecifo SIM_6298.
72 Maillo Salgado, F. “Viajes del andalusi Ibn Yubayr al Oriente”. En Arbor: Ciencia, pensamiento y cultura, 711-
712, 2005, pp. 493.
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aliento. Como informa Felipe Maillo en la introduccion a su traduccion de la obra de Ibn
Yubayr, la acepcion de “relato de viaje” es la que dio nombre a un género que ocupa un lugar
destacado en la literatura arabe. Y afiade “Dicho género, si de ello se trata, tiene como nota
caracteristica el que casi todos sus autores sean occidentales: andalusies y magrebies” 7.
Ambitos en los que prevalecia la escuela juridico-religiosa maliki y donde el género hall

terreno fértil para su florecimiento’.

Se trata de una época en la cual el Mediterraneo se hallaba plenamente interconectado,
comunicando tanto los dominios del imperio islamico como el imperio bizantino y los reinos
cristianos occidentales’, mientras el occidente musulman se unificaba primero bajo los
almoravides y mas tarde bajo los almohades’®.

Hasta finales del siglo XI y principios del XII, el interés del género radicaba mas en su
naturaleza de documento historico que en la de ser manifestacion especifica de un género
literario. En este mismo contexto, algunos relatos orales de viajes alcanzaron forma escrita en
el género narrativo del jabar ‘informacion, noticia’, tratdndose de una relacion de tipo oral y
fragmentaria. Un paréntesis en el que los viajeros que hablan de sus viajes no sienten la
necesidad de consignarlos por escrito’”.

En el siglo IX, cuando se empezara poner por escrito’®, se hara entre los materiales recogidos
en los diccionarios bio-biograficos, para luego, ya en el siglo X, desarrollarse en el cuadro de
la epistola, de la risala — e incluso del diario — en época abasi’’.

Tal y como lo manifiesta Paradela Alonso, una primera division propone separar los escritos de
tono puramente cientifico-matematico: ‘Geografia matematica’ y ‘Ciencia de las Longitudes y
las Latitudes’ que forman parte del ‘llm al-atwal wa-I-‘urud y la ‘Ciencia de las

determinaciones de los paises’, que se refiere al ‘Ilm tawqid al-buldan de las que introducen la

73 Maillo Salgado, F. 4 través del Oriente, pp. 25 y ss. En lineas generales el norte de Africa y el actual Tinez mas
al-Andalus constituian el espacio que se denominaba al-Magreb ‘occidente’; desde Egipto hasta los paises
islamicos no arabofonos se extendia al-Masrig ‘oriente’. Para los orientales, los paises de lo que hoy es Europa
occidental eran menos conocidos que los de oriente y mas misteriosos. A la hora de narrar historias sobre éstos,
los viajeros unian a su experiencia personal los datos de que disponian sobre los territorios que habian conocido e
incluso de aquellos que nunca visitaron.

74 Anas ibn Malik (96 H./715 C. - 179 H./796 C.), imam de la escuela juridica maliki.

75 Entre los siglos XI y XV, tres grandes civilizaciones estuvieron en contacto en torno al mar Mediterraneo: al
Noreste, el Imperio bizantino; al Este y al Sur, la civilizacion isldmica, y al Noroeste, los reinos cristianos
occidentales.

76 Roldéan Castro, F. “Geografia y viaje”, p. 208.

77 Maillo Salgado, F. “Viajes del andalusi Ibn Yubayr al Oriente”, p. 493.

8 Desde la Antigiiedad clasica literatura fue, inicialmente, lo escrito, en oposicion a la expresion oral, que poseia
otras cualidades (oratoria, sapiencial, religiosa, magica, etc.) pero que solo adquiria difusion o pasaba a ser
considerada como culta una vez fijada por escrito. La escritura, como ya hemos visto, estuvo ligada al grupo
sociopolitico dominante, siendo instrumento de ejercicio del poder, asi como la religion y a la historia — en funcion
de transmision del legado cultural fundamental. Cfr. Franco Sanchez, F. “La dificil clasificacion”, p. 105.

79 Sobre estos aspectos véase Touati, H. Islam et voyage au Moyen Age, pp. 263-265.
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descripcion de los paises y sus gentes, también conocidas como ‘Geografias descriptivas o
literarias’. Este segundo grupo estaria compuesto por una serie de géneros mas especificos,
como el de los ‘Caminos de Reinos’ — Kitab al-Masalik wa-I-Mamalik —, el de ‘Maravillas y
Rarezas’ — al-'aya'ib wa-I-gara'ib —y el género que sera el objeto de este trabajo, el de ‘viajes’
— al-Rihla®.

Lo que podemos apreciar de la rikla es que se va configurando como una amalgama de géneros,
cuyas fronteras son dificiles de precisar. Generalmente, se puede afirmar que cualquier
produccion de rihla que se haga atendiendo a sus peculiaridades tematicas abrird la puerta a
multitud de nuevas clasificaciones: por eso, al reflexionar sobre una obra de rikla, se puede
percibir una cierta resistencia a considerarla una obra cerrada. Una rikla de peregrinacion nunca
sera solo eso, ni una rikla historica es sélo historica®’.

Estos textos se presentan como testimonios en los que el viajero no solo registra lo visto y lo
vivido, sino que combina descripciones objetivas con percepciones subjetivas que confieren al
relato un marcado carécter biografico. Esta practica escritural se sustentaba en el ‘iyan, es decir,
la observacion directa, de la cual derivé la denominada literatura de observacion, que a su vez

favorecio la elaboracion de numerosas relaciones y descripciones de viajes®?.

Si bien las motivaciones que podian impulsar el desplazamiento eran variadas —comerciales,
diplométicas, politicas o incluso estratégicas®*—Ila narracion del itinerario de la peregrinacion,
hayy**, a La Meca, complementada por la aspiracion intelectual de recorrer los principales
centros de saber de la época en busqueda del conocimiento, (rikla fi talab al- ilm), se erigieron

como ejes fundamentales de esta practica®.

80 Paradela Alonso, N. El Otro laberinto Espaiiol. Viajeros Arabes a Espaiia entre el S. XVII y 1936. Madrid:
EUAM, 1993, p. 29.

81 Ibidem, p. 30.

82 Baldussi, A., Patrizia Manduchi, P. y Melis, N. Le mille e una strada: viaggiare pellegrini nel mondo
musulmano. Milano: FrancoAngeli, 2005, p. 17-18.

83 Entre los ejemplos mas representativos se encuentran Abii Hamid al-Garnati, cuya obra Tuhfat al-Albab fue
redactada tras su recorrido por el norte de Africa, Siria, Iraq, Persia, Jurasén, Transoxiana y el centro y sur de
Rusia; Ibn al-Hatib, con Hatrat al-tayf wa-rihlat al-sitd’ wa-Il-sayf, que combina de manera articulada la
exploracion militar y econémica; y la rikla de Ibn Sahib al-Sala, A/-Mann bi-I-Imama, en la que se narra el viaje
del califa ‘Abd al-Mu’min a la tumba del Mahdt Ibn Tumart, constituyendo un paradigma de narrativa literaria
disefiada para exaltar la figura del califa con fines propagandisticos, integrando hechos historicos con una carga
emotiva notable y cuidadosamente estructurada. Cfr. Roldan Castro, F. “Geografia y viaje”, pp. 209-214.

84 Cabe mencionar el término sira, que designa el ‘recorrido vital del Profeta Muhammad’, asi como el vocablo
derivado sayyar (Coran 5:96), que se refiere especificamente al viajero. Otra raiz de gran frecuencia, especialmente
en el Coran, es s-y-h, de la que deriva syaha, vinculada al sentido de “mezclarse” o “dispersarse perdiendo la
propia identidad”, y que también alude a la peregrinacion en un sentido mistico. En la actualidad, el término syaha
ha adoptado predominantemente el significado de “turismo”. Cft. Baldussi, A., Patrizia Manduchi, P. y Melis, N.
Le mille e una strada, p. 21.

8 Dejugnat, Y. “La rikla: une pratique lettrée au ceeur de la mondialisation islamique ”. XLVIle Congrés de la
SHMESP. Paris: Editions de la Sorbonne: Histoire ancienne et médiévale, 2017, p- 181.
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El peregrinaje a La Meca otorgaba a la riila un marcado caracter religioso, convirtiéndola en
una expresion de piedad y devocion que trascendia la mera experiencia de viaje. Quienes
regresaban con el titulo de hayy adquirian prestigio y reconocimiento en sus comunidades, y a
menudo relataban sus vivencias con el proposito de inspirar a otros a emprender la misma ruta.
En este marco, los autores no concebian el desplazamiento tinicamente como fruto de la
curiosidad o de un espiritu indagador, sino como un itinerario de aproximacion a Dios, en el
que los descubrimientos y las descripciones se integraban en la experiencia de encuentro con
los lugares sagrados del islam, a través de las extensas rutas que articulaban Oriente y
Occidente®®. Este viaje, largo y costoso, poseia ademas una dimensidon polivalente: junto al
estudio y al peregrinaje, muchos viajeros recurrian a la actividad comercial como medio

indispensable de financiacion®’.

El trabajo doctoral de Yann Dejugnat analiza la génesis y el desarrollo de una auténtica cultura
del viaje entre los letrados andalusies entre los siglos XI y XIII, superando la concepcidon
tradicional de la rihla como practica exclusivamente asociada a la transmision del saber
religioso. La investigacion demuestra como el viaje integraba dimensiones diversas —
peregrinacion, busqueda del conocimiento, pero también actividad comercial y aspiraciones
politicas— y como, a partir de esta experiencia, se configuraron nuevas ¢lites transregionales
cuyo prestigio no se basaba en el linaje, sino en complejas redes internacionales de parentesco,

amistad y colaboracion.

Los itinerarios de estos intelectuales constituyeron un factor clave en el proceso de
homogeneizacion del sunismo en un contexto politico fragmentado, al tiempo que impulsaron
la aparicion de nuevas formas de escritura que transformaron la »ikla en un género literario
autébnomo, enriquecido por el adab y abierto a innovaciones estilisticas como la magama
(sesidn). Asimismo, el estudio subraya la tensidon constante entre saber y poder: desde el
proyecto de unidad isldmica legitimado por los abasies en Bagdad hasta la proyeccion universal
reivindicada por los almohades. En este horizonte, figuras como Ibn Yubayr y el Muhyi al-Din

“Vivificador de la religion’, Ibn al-‘Arabi®® encarnan los multiples resultados de la practica de

8 Cfr. Baldussi, A., Patrizia Manduchi, P. y Melis, N. Le mille e una strada, p. 28.

87 Dejugnat, Y. “La rikla: une pratique lettrée”, p. 179.

8 La primera obra de este género, hoy perdida, parece ser debida al cdlamo del jurista sevillano Abd Bakr
Muhammad b. al-‘Arabi (Sevilla, 468 H./1076 C. — Damasco, 542 H./1147 o0 543 H./1148 C.). Surelato Tartib ar-
rihla ‘Ordenacion del viaje’ conocido por un resumen, se conserva en una copia datada en 1340. En €l cuenta su
recorrido de estudios por Oriente, adobando el relato con los itinerarios seguidos y con el detalle autobiografico.
Mientras que el relato de Abii Bakr ibn al-‘Arabi tenia como objetivo restaurar la unidad del mundo musulméan
desde Bagdad y bajo la autoridad del califato abasi, el de Ibn Yubayr se centra integramente en los proyectos de
conquista del Oriente que los califas almohades pretendian asumir en nombre de la memoria de los Omeyas de
Cordoba. Cfr. Maillo Salgafo, F. “De la rihla de Ibn Yubayr y de los lugares santos de Damasco”. En Bulletin
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la rihla, concebida simultdneamente como itinerario de formacién y como experiencia

espiritual y politica®.

Desde los trabajos fundacionales de Marshall Hodgson”, Yann Dejugnat ha ampliado su
investigacion en torno a la rikla en su articulo titulado “La rihla: une pratique lettréee au coeur
de la mondialisation islamique”. El autor analiza la practica del “voyage en quéte de savoir”
como un instrumento esencial para comprender los procesos de cohesion y transformacion en
el mundo isldmico, subrayando que un enfoque global de esta experiencia permite observar la
civilizacion isldmica desde dentro y distinguir en ella tres dindmicas fundamentales: la
orientalizacion, la globalizacion y la internacionalizacion, con especial atencion a los letrados

de al-Andalus®’.

Para Dejugnat, desde la obra cumbre del hispanista y arabista egipcio Mahmiud 'Alt Makki, se
ha sostenido con fundamento que la rikla constituyd en un primer momento el instrumento
central de la “orientalizacién” de al-Andalus: un proceso dindmico de reproduccion de normas,
instituciones y estilos de vida originarios de los centros hegemonicos del mundo islamico —
especialmente Bagdad— en territorios periféricos como al-Andalus®. La obra La
Orientalizacion de al-Andalus de José Ramirez del Rio ofrece un analisis detallado del proceso
que el autor denomina “orientalizacion”, entendido como la adopcidn progresiva por parte de
la sociedad andalusi de un modelo idealizado de “arabidad”, elaborado por los eruditos iraquies
durante los siglos VIII y IX. Segin Ramirez del Rio, este proceso no se limita a la simple
conquista drabe, sino que representa una transformacion cultural profunda: la transicion de una
cultura arabe tribal y fragmentaria, traida por los primeros conquistadores en los siglos VIII y
IX, hacia un modelo homogéneo y cultivado, sistematizado en Oriente por fildlogos y
lexicdgrafos para comprender el Iéxico cordnico y la Sunna. Esta construccion intelectual
recopild poesia, genealogias y tradiciones, ofreciendo un paradigma idealizado de lo que
significaba ser “4rabe”, despojado de contradicciones tribales y convertido en patrimonio
comun del mundo islamico. La orientalizacion, por tanto, describe el esfuerzo de los andalusies,

especialmente a partir de los siglos X y XI, por asimilar y adoptar este modelo cultural

d’études orientales, 57, (2008), pp. 107-110. Consultado el 27 de septiembre de 2023
http://journals.openedition.org/beo/126.
% Dejugnat, Y. (2010). Le Voyage d’Occident et d’Orient des lettrés d’al-Andalus. Genése et affirmation d'une
culture du voyage (Ve-VIle/Xle-XIlle siécle). [Tesis doctoral, Université Paris [-Panthéon Sorbonne].
%0 Se hace referencia a la obra pionera del concepto de “histoire-monde” de Hodgson, M. G. S. The Venture of
Islam. Conscience and History in a World Civilization. Chicago: University of Chicago Press, 1974.
°l Cfr. Dejugnat, Y. “La rikla: une pratique lettrée”, p. 179-192.
°2 Ibidem, p. 181.
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codificado en Irak, consolidando asi una cultura arabo isldmica culta con un centro de referencia

oriental®>.

Esta practica desempefd un papel decisivo en la islamizacion de estas regiones, funcionando
como un auténtico “pasaporte social” que facilitaba la movilidad ascendente de diversos grupos,
entre ellos arabes, convertidos (muwalladiin), bereberes e incluso mujeres. Sus efectos se
reflejaron asimismo en el registro arqueoldgico, que testimonia la adopcion de nuevos gustos y

valores por parte de las élites locales’.

Paradojicamente, la consolidacion de la rikla como género literario de relato de viaje en el siglo
XII coincidi6 con el progresivo declive de la practica. Entre las causas de este retroceso se
cuentan la evolucion de las condiciones para obtener la igdza —que ya no exigia
necesariamente el encuentro directo con el maestro—, la inseguridad de las rutas derivada del
colapso del Imperio islamico, la conviccidon de muchos sabios andalusies de haber importado
ya el saber esencial de Oriente, asi como el surgimiento de nuevos centros culturales de alcance

local y regional que favorecieron dindmicas de diferenciacién mas que de integracion®.

A partir del siglo XII, la rikla experiment6 una transformacion decisiva que dio lugar a un
nuevo proceso, definido como “globalizacion”. Bajo la presion de la Reconquista y de los
desordenes internos (fitna), las élites andalusies comenzaron a concebir el viaje no solo como
una via de acceso al conocimiento, sino como una estrategia para conservar su estatus social y
encontrar oportunidades profesionales fuera de la peninsula ibérica. En esta fase, a diferencia
de la orientalizacion, el flujo se invirtio: de la periferia hacia un centro islamico ya politicamente
fragmentado. La globalizacion islamica se caracterizé por la codificacion y estandarizacion del
saber: los sabios andalusies se especializaron en la redaccion de compendios y manuales
juridicos y teoldgicos que consolidaron la ortodoxia suni —en particular el malikismo—;
reforzaron el caracter referencial de la lengua drabe, también en el estudio del persa o del turco;
y elaboraron antologias destinadas a preservar el patrimonio literario drabe segiin los canones

clasicos®®.

De esta movilidad surgi6 una nueva élite de rahhal o “globe-trotteurs” cuya identidad se definia
precisamente por el viaje. Estos intelectuales desarrollaron una auténtica “conciencia-mundo”,

concibiendo el islam como un espacio global tnico, pese a su fragmentacion politica. Su

93 Cfr. Ramirez del Rio, J. La Orientalizacion de al-Andalus. Los dias de los drabes en la Peninsula Ibérica.
Sevilla: EUS, 2002.

4 Dejugnat, Y. “La rifla: une pratique lettrée”, p. 184.

% Ibidem, p. 184-185.

% Ibidem, p. 187-188.
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flexibilidad les permitié integrarse en instituciones y cortes desde el Magreb hasta Oriente,
desempefiando funciones que combinaban saber, prestigio y servicio. Lejos de ser viajes
apoliticos —como han sostenido algunos historiadores, entre ellos Marshall Hodgson—, estas
experiencias se hallaban a menudo animadas por un profundo proyecto politico-mistico: la
busqueda de la unidad perdida de la umma a través de la identificacion del “centro del mundo”
en la figura del califa legitimo, como polo espiritual (qutb), el Gnico capaz de poner fin a la
fitna y de restablecer la armonia (nizam) del mundo. La rikla se constituyo asi en un espacio
privilegiado de legitimacion del saber y, al mismo tiempo, en un instrumento para la

reconstruccion simbolica de la unidad del islam””’.

2.4.1 Ibn Yubayr: el paradigma de un peregrino

Abi -Husayn Muhammad b. Ahmad b. Yubayr b. Sa‘id b. Yubayr b. Sa‘id b. Yubayr b.
Muhammad b. ‘Abd al-Salam, al-Kinani al-Garnat1 al-BalansT’®, notamente conocido como Ibn
Yubayr®, fue viajero, escritor, jurista y tradicionista — experto en tradicion del Profeta. Natural
de Balansiya (Valencia), nacio el 10 de rabi de 540/1 de septiembre de 1145. Procedia de una
familia 4rabe de la tribu de Kinana, cuyo antepasado, ‘Abd al-Salam Ibn Yubayr al-Kinani,
debi6 de haberse establecido en al-Andalus con el ejército de Balj b. Bisr en 123 H./741 C., tras
la conquista de la Peninsula Ibérica!®, justo en la wltima época musulmana de la ciudad,

cronoldgicamente entre la pasada etapa de dominacion cidiana y la conquista definitiva de

7 Ibidem, p. 190-191.

% F] sistema onomdstico arabe, introducido en al-Andalus, preservaba fielmente las sefias de identidad
genealogica. El nombre propio es, en ese sistema, el tltimo eslabon de una cadena que menciona a todos los
antepasados conocidos y a la que se une un broche final en forma de apellido (nisbha). Estos apellidos pueden
indicar el lugar de procedencia de una persona; por ejemplo, al-Saraqusti (el zaragozano) o al-Balansi (el
valenciano). De igual modo, hay apellidos indicativos del origen étnico y, en el caso de los arabes, de la tribu a la
que pertenecen. En muchos casos, la simple lectura del nombre de una persona puede comunicar toda una serie de
datos sobre sus origenes familiares y tribales. En el siglo XI, el famoso poligrafo cordobés Ibn Hazm escribi6 una
obra monumental titulada Yamharat ansab al-'arab ‘Suma genealdgica de los arabes’, en la cual recompone la
intrincada y frondosa arboleda de las tribus originarias de la peninsula Arabiga, afiadiendo en cada caso
informaciones acerca de los miembros de aquellas tribus que se instalaron en al-Andalus y en qué
regiones lo hicieron. Cfr. Marin, M. Al-Andalus y los andalusies, p. 29; Marin, M. Individuo y sociedad, pp. 15-
46. La informacion onomadstica andalusi proviene, en una mayor cantidad, de los diccionarios biograficos, cuya
definicion del individuo empieza, logicamente, por la reproduccion de su nombre. Para profundizar sobre el tema
de la onomastica andalusi véase Marin, M. “Onomastica arabe en al-Andalus: Ism 'alam y kunya”. En Al-Qantara:
Revista de estudios drabes, 4, (1983), p. 138. Un estudio general sobre los nombres en el islam es el recientemente
publicado por Schimmel, A. Islamic Names. Edimburgo: EUP, 1989, donde se examina la riquisima variedad de
nombres propios en todo el &mbito islamico.

9 Seglin los paises y las épocas, el nombre del autor se escribe de distintas formas, y puede encontrarse de las
siguientes maneras: Ibn Djubayr, Ibn Djobair, Ibn Jubair, Ibn Jubair, Ibn Djubayr, Ibn Djobair, Ibn Jubair, Ibn
Jubair, o Ibn Gubayr. A lo largo de este trabajo se optara por escribirlo Ibn Yubayr, en primer lugar, para
mantenerme fiel a la mayoria de los comentaristas y traductores espafioles y, en segundo lugar, porque es la grafia
utilizada en el Sistema de arabistas espafioles.

100 Charles-Dominique, p. Yoyageurs drabes, p. 1090.
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Jaime 1 el Conquistador. Ibn Yubayr realizé sus estudios en Jativa '°', adquiriendo prestigio
como escritor y orador, y donde su padre, Abii Ya‘far Ahmad, ocupaba el cargo de funcionario
(jatib). Alli recibi6 una instruccion tradicional, inicidndose en las ciencias religiosas y en las
bellas letras'®2. Ibn Yubayr profundizé en sus conocimientos religiosos gracias a sus viajes a
ciudades andalusies. Siguid las ensefianzas de Ibn Abi al-Aysh, Ibn Al-Asili e Ibn ‘Ariis'®; El
contacto con los eruditos y juristas andalusies, la mayoria de los cuales habian ido a Oriente
para formarse, despertd en Ibn Yubayr el deseo de descubrir y viajar a Oriente, peregrinar a
Tierra Santa y conocer a otros ulemas ', Para cumplir sus suefios, sabia que necesitaba dinero,
asi que se instald en Granada y decidid poner su talento de erudito — convirtiéndose en
secretario'®> — al servicio del magnate almohade Abii Sa‘id ‘Utman b. ‘Abd al-Mu’min, hijo

del primer califa almohade y gobernador (wali) de Granada'%.

Maillo Salgado sefiala que la juventud —y en gran medida la vida entera— de Ibn Yubayr
transcurrid durante la etapa de mayor esplendor del Imperio almohade!?’. Por consiguiente, el
ambiente espiritual y cultural en el que se desenvolvia un joven de familia acomodada y sin
dificultades materiales resultaba particularmente complejo, pues las nuevas formulas religiosas
introducidas por los norteafricanos tendieron a fusionarse con el rigido malikismo de los

alfaquies andalusies'®®, antes de que este ultimo terminara por imponerse de manera definitiva.

101 Sy obra se difundié ampliamente gracias al abundante papel fabricado en los molinos de Jativa.

102 Maillo Salgado, F. “Viajes del andalusi Ibn Yubayr al Oriente”, p. 489.

103 Cfr. Abbas, 1. Ibn Jubayr de Valence, le voyageur, sa vie et ses ceuvres. Libano: Dar al-garb al-islami, 2001, p.
13.

104 P, de ‘alim, participio activo de ‘alima, ‘saber, ser consciente de’, denota eruditos de casi todas las disciplinas
(lugha, bayan, hisab, etc. [q.vv.]). Sin embargo, el término se refiere mas especificamente a los eruditos de las
ciencias religiosas (fakih , mufassir , muftt , muhaddith , mutakallim , kari’ etc. [q.vv.]), considerados aqui
exclusivamente en el contexto del sunismo, donde se les estima como los guardianes, transmisores e intérpretes
del conocimiento religioso, de la doctrina y de la ley islamicas; La practica de “viajar en busca del saber” facilitd
los contactos entre estudiantes y maestros de las diversas regiones del mundo musulman y dio un caracter
“internacional” a la comunidad de eruditos que contribuyo notablemente a la conciencia de identidad entre los
eruditos y a la armonizacion del saber y de su transmision. Cfr: Gilliot, Cl., Repp, R.C., Nizami, K.A., Hooker,
M.B., Lin, Chang-Kuan y Hunwick, J.O. “‘Ulama’”. En P. Bearman, Th. Bianquis, C.E. Bosworth, E. van Donzel
y W.P. Heinrichs (eds.) Encyclopaedia of Islam, (2* ed.). Leyden: Brill. Consultado el 14 de octubre de 2024
http://dx.doi.org/10.1163/1573-3912_islam COM 1278.

105 Como funcionario empleado en la Corte, con el prestigio que ello otorgaba, pero también con los riesgos que
el cargo conllevaba.

196 Abbas, 1. Ibn Jubayr de Valence, p. 13-14.

197 Una vez que al-Andalus se incorporé a los imperios bereberes de los almoravides y los almohades, se convirtio,
de hecho, en parte integrante del Magreb. Entre finales del siglo VI / XII y el siglo VII / XIII, autores de relatos
de viajes y gedgrafos del Magreb como Ibn Yubayr, al-'Abdari (fl. ca. 688 H./1289 C.) e Ibn Sa‘id (m. 685
H./1286-7 C.) compararon Oriente y Occidente en el mundo islamico, subrayando las diferencias y criticando al
Mashriq, admirado por sus conocimientos, pero acusado de deficiencias en el ambito politico-religioso. Esto
representa la aparicion de una nueva jerarquia inversa, que tenia sus precedentes entre los Ibadis norteafricanos
(una rama moderada de la secta Khariji), que habian sido pioneros en alabar los méritos de los bereberes y, en
consecuencia, de la tierra que habitaban. Cfr: Fierro, M. y Penelas, M. eds. The Maghrib in the Mashriq
Knowledge, Travel and Identity. Berlin/Boston: de Gruyter, 2021.

108 Muchos ulemas son también calificados de alfaquies; este término proviene también del arabe (de fagih, plural
fugaha') y se aplica a las personas que han especializado sus conocimientos en el campo del figh o derecho
islamico. Al ser este uno de los fundamentos de todo el entramado intelectual de la cultura islamica, no es de
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La ¢élite intelectual, por su parte, halld una via de escape tanto al dogmatismo como al laxismo
a través de la filosofia —baste recordar que Ibn Rusd (conocido en occidente como Averroes,
520 H./1136 C. — 595 H./1198 C.) fue contemporaneo de Ibn Yubayr— o del sufismo. En este
marco, el joven pronto destacd en jurisprudencia y tradiciones, en adab (prosa de caracter
misceldneo) e incluso en poesia'®. Con la consolidacion del poder de los bereberes —
almoravides primeros y posteriormente almohades— en al-Andalus, la rikla pasé a convertirse
en una muestra de pertenencia a la ¢lite, destinada a garantizar el mantenimiento de los altos
cargos religiosos o de los puestos en la administracion.

Segun la tradicidn transmitida al-Magqgqari, mientras servia al gobernador Zayd Abii Zayd!'!°
(591 H./1195 C. — 667 H./1269 C.), éste le ofrecio vino durante el dictado de una carta. Tras
rechazarlo en un primer momento, Ibn Yubayr se vio obligado a beber no una, sino siete copas,
recibiendo en compensacion otras tantas copas llenas de dinares'!!. Este hecho, interpretado
por el propio autor como una falta grave, lo llevo a jurar que emplearia la suma obtenida en
realizar la peregrinacion a La Meca ese mismo afio, con el proposito de expiar aquel primer
pecado (kaffarah)''?.

Thsan Abbas sefiala que Ibn Yubayr también sentia un profundo amor por los santos lugares y
por el Profeta del Islam, Muhammad: se trataba de un hombre de caracter muy piadoso y
servicial!!3,

La entrada que Yann Dejugnat dedica a Ibn Yubayr en la Encyclopaedia of Islam presenta una
biografia en lineas generales similar a la transmitida por otras fuentes, aunque introduce una
interpretacion innovadora en lo relativo a las motivaciones que impulsaron al valenciano a
emprender su célebre viaje. Tras reconstruir la trayectoria vital de Ibn Yubayr y el desarrollo
de su periplo, Dejugnat sostiene que “the rihla was conceived as a response to the political

turmoil (fitna) that was then rending the Muslim community (umma), following the collapse of

extrafar que la inmensa mayoria de los sabios sean también conocedores del derecho, lo que a su vez les permitira
ejercer una serie de cargos de tipo administrativo y legal dentro del aparato burocratico. Los sabios pueden
especializarse en muchas materias, pero raramente en una sola, ya que existe una red de conocimientos
intercambiables y conectados entre si: no es posible, por ejemplo, estudiar derecho sin saber algo al menos de
Tradiciones Proféticas, ni especializarse en lecturas coranicas sin ser poseedor de una solida formacion lingiiistica.
Cfr. Marin, M. Individuo y sociedad en al-Andalus, p. 148.

109 Maillo Salgado, F. “Viajes del andalusi Ibn Yubayr al Oriente”, p. 490.

110 Nieto de ‘Abd al-Mu’min, fundador del imperio bereber almohade, junto a Muhdmmad ibn Ttmart. Sobre el
tema del movimiento de los Almohades, se recomienda consultar la siguiente bibliografia: Abun-Nasr, J. M. 4
History of the Maghrib in the Islamic Period. New York: Cambridge University Press, 1987; Appiah, A., Louis
Gates, H., “Almohads”. En Africana: The Encyclopedia of the African and African American Experience, 3.
Oxford University Press, 2005; Montgomery Watt, W. History of Islamic Spain. Edinburgh University Press, 1965;
Le Tourneau, R. The Almohad Movement in North Afvica in the Twelfth and Thirteenth Centuries. Princeton
University Press, 1969; Viguera, M. J. Los reinos de taifas y las invasiones magrebies. Madrid: Mapfre, 1992;
Ghouirgate, M. L ’Ordre almohade (1120-1269). Toulouse: Presses universitaires du Midi, 2014.

1 Al-Maqqari, Nafh al-tib min ghusn al-Andalus al-ratib, 1. ‘Abbas ed. Beirut: Dar al-Sadr, 1968, 2, pp. 385-386.
112 Abbas, 1. Ibn Jubayr de Valence, p. 14.

113 Tbidem, p. 16.
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the caliphal order and the emergence of new powers, the Berbers in the West and the Turks in
the East”. En este marco, la obra del viajero andalusi habria tenido como objetivo principal
legitimar el califato almohade como eje de un proyecto de restauracion politica y religiosa, en
plena sintonia con la aspiracion universalista del tercer soberano de la dinastia mu’mini, al-
Mansir (r. 580H./1184 C. —595 H./1199 C.)!*.

Esta lectura, que identifica a Ibn Yubayr como un agente al servicio de la causa almohade, se
inserta en una linea interpretativa mas amplia desarrollada por Dejugnat en otros trabajos, como
Voyage au centre du monde. Logiques narratives et cohérence du projet dans la Rihla d’Ibn
Gubayr o La Méditerranée comme frontiére dans le récit de voyage (rihla) d’Ibn Gubayr.'"?
En ellos, el autor argumenta que el propdsito ultimo de la rikla no se redujo a la produccion de
un discurso propagandistico, sino que debe entenderse como la formulacion de un auténtico
proyecto de yihad almohade, orientado a desplazar el eje del islam hacia el Mediterraneo y las

Ciudades Santas de Arabia, en detrimento de la hegemonia abasi en Oriente.

Si bien las fuentes testimonian que Ibn Yubayr compuso una serie de sentencias en prosa
rimada, asi como un conjunto de poemas reunidos en una obra hoy perdida titulada Nazm al-
yurman fi l-tasakki min ihwan al-zaman ‘Cordon de perlas sobre la queja de los hermanos del
tiempo’, su notoriedad se debe fundamentalmente a la obra Tadkirat bi-ahbar ‘an ittifagat al-
asfar ‘Relacion de los sucesos acontecidos durante los viajes’, cominmente conocida como

Rihla, donde narra las experiencias de su primer viaje a Oriente.

2.4.1.1 La Rihla de Ibn \?ubayr: Culminacion y legado de la literatura del viaje arabe

medieval

Con Ibn Yubayr, el relato de viaje se transformé de manera definitiva en un género literario
autonomo. Su Rihla es considerada ipso facto la obra maestra de este género, no solo por sus
cualidades estilisticas, sino también por su inmenso valor como documento historico y
etnoldgico. La innovacion fundamental de Ibn Yubayr reside en su capacidad de articular un
equilibrio perfecto entre narracién y descripcion, vinculando de forma indisoluble literatura y

experiencia viajera. Fue, en efecto, el primero en redactar un auténtico relato de viajero y no

114 Dejugnat, Y. “Ibn Jubayr”. En Encyclopaedia of Islam. Leiden/Boston: Brill, 2017, Tomo 3, pp. 130-134.

15 Dejugnat, Y. “Voyage au centre du monde. Logiques narratives et cohérence du projet dans la Rihla d’Ibn
Jubayr”. En H. Bresc y E. Tixier du Mesnil eds. Géographes et voyageurs au Moyen Age. Paris: Presses
universitaires de Paris Nanterre, 2010, pp. 163-206.
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una mera relacion erudita. Su obra ofrece simultaneamente la amenidad de una narracion de

aventuras y el rigor de una exposicion destinada a informar e instruir al lector!!¢.

Esta sintesis magistral se manifiesta en un estilo vivo, adaptado al interés que en ¢l suscitaban
los hechos narrados. A diferencia de sus predecesores, Ibn Yubayr no se limita a enumerar
lugares o maestros, sino que transmite un cuadro completo y vivido de los principales centros
del Oriente arabe, con descripciones precisas de los espacios visitados y con evocaciones
personales de los acontecimientos y de las personas. Su curiosidad lo impulsa a registrar una
multiplicidad de detalles de naturaleza histérica, etnolégica, sociologica y folclorica'!”. Asi, por
ejemplo, en su descripcion de Damasco no se limita a sefialar los monumentos, sino que
examina la vida religiosa local, la gestion de los legados pios (awqdf) que sostenian mezquitas,
madrazas y conventos, y observa incluso el surgimiento de cofradias sufies.

Su mirada es a menudo critica y penetrante, como cuando relata las vejaciones infligidas a los
peregrinos en las aduanas egipcias, actos que califica como detestables de escuchar y odiosos

de contar''®

. Al mismo tiempo, reconoce con honestidad la prosperidad y la justicia de las que
disfrutaban los campesinos musulmanes bajo dominio franco, una condicidon que juzga mejor
que la vivida bajo sus propios principes islamicos, si bien advierte del peligro de fitna —la
tentacion de la apostasia— que semejante convivencia podia conllevar!'®. Esta capacidad de
alternar objetividad y apreciacion subjetiva, unida a una sensibilidad profunda, confiere a su
Rihla un cardcter de fuente narrativa particularmente fiable y documentada para el
conocimiento del siglo XII'°.

Como subraya Maillo Salgado, la obra se estructura siguiendo una progresion lineal y temporal
cuidadosamente pautada. El autor registra con precision fechas, dias e incluso horas,
procurando siempre ofrecer la correspondencia entre el calendario islamico y el cristiano, lo
que pone de manifiesto la constante percepcion de dos mundos distintos pero

complementarios'?!. Incluso el inicio del relato responde a una eleccion literaria consciente: Ibn

Yubayr comienza la anotacion (faqyid) en el momento de partir de Granada, sino una vez en

116 Maillo Salgado, F. “De la Rihla de Ibn Yubayr”, p. 108.

17 Ibidem, p. 110.

118 Roldan Castro, F. “Geografia y viaje”, pp. 210-211.

119 Maillo Salgado, F. A Través del Oriente, p. 26.

120 Ibidem, p. 24

121 Tan Richard Netton sefiala que la obra de Ibn Yubayr revela una notable precision cronologica “month by month”
y una profunda sensibilidad hacia el contexto intercultural de su tiempo. Segin el autor, la inclusién de
equivalencias con el calendario cristiano demuestra el caracter ecléctico del entorno en el que viajaba, recurriendo
con frecuencia —como es bien sabido— a embarcaciones cristianas. Netton interpreta este hecho como reflejo de
una época singular de auténtico intercambio y desplazamiento intercultural, resultado de siglos de cooperacion
que coexistian, sin embargo, con los conflictos militares derivados de las Cruzadas. Asimismo, subraya que Ibn
Yubayr debi6 de ser un diarista constante, meticuloso y de memoria excepcional, destacando la ausencia de
problemas cronolodgicos en su relato. Cfr. Netton, I. R. “Basic Structures”, p. 25.
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alta mar, frente al monte Sulayr, creando asi una separacion nitida entre la “patria” y el “viaje”

propiamente dicho, entendido como una experiencia de alejamiento y transformacion:

ol (e o Alansed s (s g Ol A ) s gl (00 (8 sall draad) o 5y La iy (o)

Fue comenzada su anotacion el dia viernes correspondiente al 30 del mes de Sawwal del ario
578 [25 de febrero de 1183], a bordo del mar, frente al monte Sulayr'?* — Que Dios nos
conceda la seguridad por Su gracia. [traduccion propia].

Su incipit es deliberadamente sobrio y desprovisto de preambulos, un inicio directo que
sumerge de inmediato al lector en la accion'?.

El estilo se caracteriza por una desigualdad intencional. A fragmentos de narracion rapida y
directa, en los que enumera con escrupulosa exactitud las etapas de la caravana —rasgo
definitorio del género de la rihla— se alternan pasajes donde el ritmo se ralentiza y la
descripcion se amplia. Al llegar a una ciudad, el autor despliega panoramas extensos, que
abarcan desde la organizacion urbana y los mercados hasta las costumbres de la poblacion y los
edificios monumentales, sin descuidar jamas sus propias reflexiones. En estas secciones de tono
mas solemne recurre a la prosa rimada (saj ), a versos poéticos, a citas coranicas y a proverbios,
logrando asi efectos retoricos de gran intensidad. Sin embargo, su estilo nunca cae en un
artificio excesivo; al contrario, se muestra vivido y pintoresco, incorporando incluso vocablos
populares e hispanismos como iskan (escaino), bila (pila) o butisa, (fue bautizado) etc., que
confieren al relato una frescura y una autenticidad singulares'?’.

El viaje se concibe ademds como una experiencia inicidtica, un recorrido no solo fisico, sino
también interior. Como ha sefialado Giovanna Calasso, la narracion de Ibn Yubayr refleja una
concepcion “antigua” del viaje: no una eleccion libre, sino una necesidad; no un placer, sino
una prueba y un sufrimiento. Esta dimension se manifiesta en las vividas descripciones de las
tempestades en el mar, interpretadas como pruebas divinas, y en las dificultades del desierto,

donde la supervivencia depende de la providencia. Todo el relato estd impregnado de un

122 Cfr. Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 35.
2%Maillo Salgado explica que el monte Sulayr es el nombre con el que en época musulmana se designaba en la
Peninsula a Sierra Nevada Cfr. Maillo Salgado, F. A través del Oriente, p. 63. Esta interpretacion es también
confirmada por Reinhart Dozy y Michael Jan de Goeje, precisando que Gabal Sulayr corresponde propiamente al
Mulahacén, es decir, la maxima altura de Sierra Nevada (3.554 m.), que los arabes denominaban Gabal at-talg
(Montaia de Nieve), citando al gedgrafo al-1drist: “Al sur de Granada el rio de las Nieves, llamado Genil, que
nace en la cadena de montaiias llamada Sulayr o Montaiias de Nieve. Este se extiende en el espacio de dos dias
de camino, es muy alta y la nieve alli es perenne”. Véase: Dozy, R. y de Goeje, M. J. Description de l'Afrique et
de I'Espagne. Leiden: E.J. Brill, 1864-1866, p. 203.
124 Calasso, G. “Partire: l'incipit delle relazioni di viaggio di Ibn Fadlan, NaSer-e Khosorow, Ibn. Gubayr, Ibn
Battiita”. En Rivista degli studi orientali, 71, (1997), p. 91.
125 Maillo Salgado, F. 4 Través del Oriente, p. 31.
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profundo sentido religioso, en el que el tiempo se mide por los momentos de la oracioén y cada
acontecimiento se interpreta a la luz de la fe!%°.

Gracias a estas caracteristicas, la Rikla de Ibn Yubayr no sélo fue una obra pionera, sino que se
convirti6 inmediatamente en el modelo culminante del género, una cima que sus numerosos
sucesores intentaron imitar sin llegar jamds a igualar'?’.

En la introduccion a la Rikla, Maillo Salgado sefala diversos ejemplos que ilustran la huella
dejada por Ibn Yubayr en producciones posteriores, mostrando como su obra ejercié una
influencia profunda y duradera. Autores como al-‘Abdari, a finales del siglo XIII, retomaron su
estilo y sus contenidos, aunque sus escritos aparecen como versiones deslucidas del modelo
original. La prueba mas contundente de su autoridad se encuentra en el plagio sistematico
cometido casi dos siglos después por el més célebre de los viajeros musulmanes, Ibn Battiita'?®,
En la redaccion de su propia Rihla, el compilador Ibn Yuzayy reprodujo literalmente extensos
pasajes de la obra de Ibn Yubayr, en particular las descripciones de Alepo, Damasco, Medina,
La Meca y el itinerario a través de Arabia e Iraq. Ello demuestra que, incluso doscientos afios

después, seguia siendo considerado la fuente definitiva e insuperable para describir esas

regiones, hasta el punto de hacer superflua una nueva descripcion original'?’.

En suma, Ibn Yubayr no fue simplemente un viajero que dejé un registro de su experiencia,
sino un auténtico creador que, partiendo de formas narrativas todavia fluidas, dio forma a un
género literario maduro y plenamente desarrollado. Su capacidad para fusionar la observacion

aguda con la emocion personal, la precision documental con la elegancia estilistica, y la

126 Calasso, G. “Partire: l'incipit delle relazioni di viaggio”, p. 92.

127 Maillo Salgado, F. “Viajes del andalusi Ibn Yubayr al Oriente”, p. 495.

128 1 3 investigacion comparatista en torno a la Risila de Ibn Yubayr se ha concentrado principalmente en el analisis
paralelo con la Rikla de Ibn Battiita, estableciendo un marco de continuidad y contraste tanto en la dimension
literaria como en la de la transmision informativa. Entre las contribuciones mas relevantes en este ambito cabe
sefialar, en primer lugar, el estudio de Hassan, H. Mecca al-Mukarramah through the Travels of Ibn Jubayr and
Ibn Battuta. Beirut: Dar al-Nahda al-‘Arabiyyah, 1996, que ofrece una comparacion de las experiencias de ambos
viajeros en el contexto del hagg, iluminando coincidencias y divergencias en sus testimonios religiosos y
espirituales. En la misma linea, Guglielmi, N. “Miradas de viajeros sobre Oriente (siglos xii-xiv)”. En Chemins
d'outre-mer: Etudes d'histoire sur la Méditerranée médiévale offerts @ Michel Balard. Paris, Editions de la
Sorbonne, 2016, pp. 425-437, examina las narraciones de Ibn Yubayr e Ibn Battiita a partir de la continuidad y el
cambio en la estructura narrativa, el tratamiento del espacio y la perspectiva personal. Més recientemente, Pratama,
A. y Alwi A. “In Awe of the Holy City: Mecca in the Eyes of Five Medieval Travellers”. En IIUM Journal of
Religion and Civilisational Studies, 6/2, (2023), pp. 159-183, amplia el marco comparativo incluyendo a varios
autores medievales, entre ellos Ibn Yubayr e Ibn Battita, y permite analizar semejanzas y diferencias en sus
experiencias de peregrinacion. En relacion con la dimensién devocional, Sorrentino, J. “Observing Ziyara in Two
Medieval Muslim Travel Accounts”. En M. Piera ed. Remapping Travel Narratives, 1000—1700: To the East and
Back Again. Amsterdam University Press, 2018, pp. 47-60, analiza la descripcion de practicas rituales como la
ziyara en los relatos de ambos autores, comparando su enfoque religioso y espiritual. Finalmente, Chism, C.
“Memory, Wonder, and Desire in the Travels of Ibn Jubayr and Ibn Battuta”. En Remembering the Crusades:
Myth, Image, and Identity. Maryland: John Hopkins University Press, 2012, pp. 29-49, se centra en los mecanismos
narrativos, la construccion de lo maravilloso y el papel de la memoria y el deseo, ofreciendo una lectura
particularmente valiosa para la comparacion literaria y emocional entre ambos viajeros.
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narracion aventurera con la reflexion espiritual, consagré su Rikla como la cima insuperada de
la literatura de viajes arabe, una obra cuya riqueza sigue iluminando nuestra comprension del

Mediterraneo del siglo XII.

2.4.1.2 El mundo recorrido: el trayecto de Ibn Yubayr
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Figura 2. Ruta de Ibn f(ubayr por el Mediterrianeo
Maillo Salgado, F. “Viajes del andalusi Ibn Yubayr al Oriente”, p. 491.

Segun refiere Maillo Salgado, Ibn Yubayr emprendié su célebre viaje a la edad de treinta y
ocho afios, partiendo de Granada el 19 de sawwal de 578/15 de febrero de 1183, acompafiado
de su amigo Abi Ya'far Ahmad b. Hasan al-Qadal, natural de Onda. Desde alli se dirigio a
Tarifa, donde embarco hacia Ceuta, y posteriormente tomo una nave genovesa con destino a

Alejandria, tras un mes de navegacion que lo condujo por Cerdefia, Sicilia y Creta'3,

130 La diversidad y el intercambio son una constante de la configuracion e identidad del Mediterraneo, lo que lo
convierte en un foco de encuentros entre distintos grupos humanos y en un difusor de culturas. En el XXI Congreso
Internacional de Orientalistas, celebrado en Paris del 23 al 31 de julio de 1948, Alfred Gateau utiliz6 la Rikla de
Ibn Yubayr como base para una ponencia sobre la historia de la navegacion. Analizo el relato de Ibn Yubayr de
dos travesias maritimas para “contribuer a notre connaissance du transport maritime en Méditerranée” en el siglo
XII. Alfred Gateau, que se interesa por las técnicas de navegacion, sefiala que la Rihla de Tbn Yubayr es importante
porque las unicas otras fuentes precisas que describen la navegacion en el Mediterraneo datan del siglo XIII y son
exclusivamente fuentes occidentales — es decir, de los cruzados. Segun Alfred Gateau, la Rihla demuestra que eran
los genoveses quienes dominaban la navegacion en el Mediterraneo en el siglo XII, y que transportaban juntos a
musulmanes y cristianos en peregrinacion a Tierra Santa. Cfr: Gateau, A. “Quelques observations sur ’intérét du
voyage d’Ibn Jubayr pour I’histoire de la navigation en Méditerranée au XII éme Siecle”. En Hespéris: Archives
berberes et Bulletin de I’Institut des hautes études marocaines. Paris: Gallica, 1949, pp. 289-312. Esta superioridad
naval de los cristianos hace que los musulmanes tengan que adaptarse a la nueva situacion la cual, entre otras
cosas, los impulsa a desplazarse con ellos en muchas ocasiones. No obstante, como subraya Molina Rueda, en la
Edad Media la navegacion por el Mediterraneo permitio contactos pacificos entre las tres civilizaciones que lo
bordeaban. Los intercambios comerciales dominados por los mercaderes italianos facilitaron la circulacion del
conocimiento, y los viajeros arabes y europeos emprendieron largos viajes para descubrir otras culturas y
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Una vez en Egipto, y después de sufrir diversas vejaciones en la aduana de Alejandria, se
traslado a El Cairo, remont6 el Nilo hasta Qiis y, en compania de una caravana, alcanzé ‘Aydab,
en Nubia. Desde alli cruzé el mar Rojo hasta Yeda, y finalmente llegd a La Meca, donde residié
durante mas de ocho meses, tiempo en el que cumpli6 tanto la ‘umra (peregrinaciéon menor)
como el hayy (peregrinacion mayor) del afio 580 H./1184 C.13!,

El 20 de dii [-hiyya/5 de abril de 1184 abandond la Ciudad Santa, integrandose en la caravana
de peregrinos del ‘Iraq. Tras una breve estancia en Medina, continu6 su trayecto por el desierto
hasta Kufa y, desde alli, se dirigi6 a Bagdad, donde permanecié cinco dias. Su itinerario lo
condujo luego a Mosul y, atravesando la Mesopotamia septentrional, llego a Siria. Visitdo Alepo
y posteriormente Damasco, donde residio durante dos meses, precisamente julio y septiembre
de 118432,

Desde alli descendi6 hasta San Juan de Acre, no sin antes detenerse en Tiro. El 10 de rayab de
580/17 de octubre de 1184 embarco en otra nave genovesa con destino a Occidente. Dos meses
mas tarde, tras una dura travesia que culminé en un naufragio, arribé a Mesina, de donde pudo
salvarse milagrosamente. Fue gracias a la intervencion del rey normando Guillermo II, presente
en la ciudad, que Ibn Yubayr y otros supervivientes lograron evitar la esclavitud —destino
habitual de quienes escapaban con vida de un barco hundido en tierras extrafias'3*—.

El viajero permaneci6 entonces tres meses y medio en Sicilia, a la espera de condiciones
maritimas favorables, hasta que finalmente se embarcé en Trapani. Su viaje le llevo a muchas
de las ciudades de Oriente Proximo, donde comentd la topografia y los monumentos, las
costumbres y las tradiciones de los habitantes locales. En su obra confluyen los intereses
religiosos, sociales, culturales y humanisticos.

El 15 de dii [-hiyya de 580/19 de marzo de 1185 desembarco en Cartagena y, poco después, el
22 de muharram de 581/25 de abril de 1185, regres6 a Granada. El periplo que ciment6 su fama

habia durado algo mas de dos afios.

civilizaciones, lo que propicio una literatura de gran interés geografico, cultural y antropoldgico. Cfr.: Molina
Rueda, B. “Las escalas de Ibn Yubayr a través del Mediterraneo Oriental”. En T. M. Garcia Arévalo coord. Viajes
a Tierra Santa: navegacion y puertos en los relatos de viajes judios, cristianos y musulmanes (siglos XII-XVII).
Granada: EUG, pp. 161-162. Para ampliar esta cuestion, véanse las siguientes obras: Alganza Roldan, M. y Muiioz,
F. A. “La confluencia de culturas en el Mediterraneo Antiguo”. En F. Muiloz ed. Confluencia de culturas en el
Mediterraneo. Granada: Universidad de Granada, 1993, pp. 15-56; de la misma obra se seiiala el capitulo de
Martinez Montavez, P. “El islam como difusor de cultura en el Mediterraneo”, pp. 165-178; Molina Rueda, B. “La
interculturalidad en el Mediterraneo a través de los viajeros arabes”. En B. Molina y M. J. Cano Pérez eds. 4 través
del Mediterraneo. La vision de los viajeros judios, arabes y musulmanes. Granada: Editorial Comares, 2013, pp.
137-160.
131 Por su parte, la ‘umra es una visita a La Meca que puede llevarse a cabo en cualquier momento del afio y que
involucra un menor numero de exigencias rituales.
132 Maillo Salgado, F. “Viajes del andalusi Ibn Yubayr al Oriente”, p. 492.
133 Tbidem.
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Tras su regreso a Granada, Ibn Yubayr llevé una vida apacible y discreta, alejado de la esfera
publica, pero gozando de una posicion desahogada y del prestigio derivado de haber realizado
la peregrinacion. La difusion de su Rikla consolidd su renombre, y, haciendo honor a las igaza-
s obtenidas en Oriente, se dedico a la ensefianza de la tradicion profética (hadith) y a formar un
circulo de influencias sufies!**.

Cuatro anos mas tarde, motivado por la conquista de Jerusalén por Saladino, emprendié un
segundo viaje a Oriente (585 H./1189 C. — 587 H./1191 C.), del cual no se conservan textos.
De regreso a Granada y posteriormente residiendo en Malaga, Ceuta y Fez, Ibn Yubayr continué
impartiendo ensefianzas islamicas, alcanzando una notable autoridad moral y desempefiando
funciones de hakam (magistrado, arbitro). Tanto al-Maqqari como Lisan al-Din Ibn al-Jatib
ofrecen testimonios concordantes sobre la personalidad y el prestigio de Ibn Yubayr. El primero
lo presenta como un “hombre de virtudes civicas, abnegado en la resolucion de los asuntos de
la comunidad, ferviente en la defensa de los derechos de los musulmanes y diligente en acoger

99135

a los extranjeros” >, mientras que Ibn al-Jatib lo caracteriza como “una destacada figura

literaria, un eminente poeta y un virtuoso erudito suni’'3®.

En 614 H./1217 C. emprendié un tercer viaje, ain en un contexto posterior a la derrota
musulmana en las Navas de Tolosa (608 H./1212 C.), residiendo en La Meca, Jerusalén y
finalmente estableciéndose en Alejandria. Alli continu6 reuniendo discipulos para el estudio
del hadith, consolidando su prestigio como erudito maliki y jeque. Ibn Yubayr fallecio en esta
ciudad costera el miércoles 27 de sa ‘ban de 614 C./29 de noviembre de 1217 C., a los 72 afios.
Al término de la reconstruccion del marco historico y literario que otorga sentido a la Rikla,
nuestra mirada puede por fin seguir los pasos de Ibn Yubayr a lo largo de las sendas del
Mediterraneo. Es en Alejandria donde el viajero arriba por primera vez, y es en Alejandria
donde, muchos afios mas tarde, se cerrara su recorrido terrenal: la ciudad se convierte asi en
puerta de entrada y, al mismo tiempo, en umbral ultimo de su existencia. Alli, el mar se erige
en puente hacia Oriente y a la vez en frontera entre mundos religiosos y politicos; alli se
entrelazan el asombro y la inquietud, la maravilla y el juicio, en una narracidon que inaugura la
verdadera experiencia del viaje. El puerto alejandrino no constituye Unicamente el lugar
geografico desde el cual comienza su exploracion, sino también el espacio simbolico a través
del cual se abre un camino de descubrimiento. Con la entrada en las aguas de este puerto, se
inaugura, pues, el segundo capitulo de nuestro itinerario, en el que la ciudad mediterranea revela

su doble naturaleza de inicio y de fin, de punto de partida y de destino definitivo.

134 Ibidem.
135 Maillo Salgado, F. 4 través del Oriente, p. 23.
136 Tbn al-Khatib Lisan al-Din. 4l-Thata fi Akhbar Gharndta, ed. y notas de D. Bouziani, 2. Argelia: Dar Al-Amal
for Studie, 2009, p. 610.
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3. Alejandria: la puerta entre Oriente y Occidente

Figura 3. Ms. z383, 4s_, Bibliothéque Nationale du Royaume du Maroc, Rabat, fol. 2.
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El mes de du-I-hiyya del aiio mencionado comenzo en domingo [27 de marzo de 1183],
coincidiendo con el segundo dia de nuestro desembarco en Alejandria [traduccion propia].

E127 de marzo de 1183, Ibn Yubayr arrib6 al puerto de Alejandria, abriendo con ello la primera
etapa de su periplo por el Mediterraneo isldmico. La ciudad se presentaba ante sus ojos no solo
como un enclave urbano de extraordinaria vitalidad, sino como un espacio cargado de
significacion politica y simbolica. Apenas una década antes, Egipto habia sido escenario de un
cambio trascendental: la caida del califato fatimi, que durante siglos habia convertido El Cairo
en el centro del islam chii, y la instauracion del poder sunni bajo la autoridad del sultan kurdo
Salah al-Din al-Ayyiib1 (531 H./1137 C. — 588 H./1193 C.), conocido en Occidente como
Saladino'*’. Con este giro, se abria una nueva era que marcaria de manera indeleble la

configuracion religiosa y politica del pais.

En este contexto, Alejandria se erigia en un punto neuralgico del Mediterraneo oriental: puerto
abierto al comercio de larga distancia y, al mismo tiempo, bastion militar destinado a reforzar
el poder ayyubi frente a las amenazas de los cruzados y a las tensiones internas del islam'®8. La
ciudad representaba, asi, un doble rostro: lugar de transito y de contacto con lo diverso, pero
también espacio de control politico y religioso, donde la autoridad de Salah ad-Din se
proyectaba sobre las comunidades locales, musulmanas y cristianas, mediante la administracion

del saber, de lo sagrado y de los recursos econdomicos.

137 Cfr. Halm, H. The Fatimids and their traditions of learning. London: 1.B. Tauris, 1996.

138 La obra de Stephen R. Humphreys, From Saladin to the Mongols: The Ayyubids of Damascus, 1193-1260,
constituye un estudio de referencia sobre la historia politica y administrativa de la dinastia ayyubi. Aunque
centrado especialmente en Damasco tras la muerte de Saladino, el volumen ofrece un marco interpretativo amplio
que ilumina los procesos de consolidacion del poder ayyubi en Siria y Egipto, permitiendo situar en contexto las
transformaciones iniciadas por Salah al-Din. Cfr. Humphreys, R. S. From Saladin to the Mongols: The Ayyubids
of Damascus, 1193-1260. Albany: SUNY Press, 1977.
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La llegada de Ibn Yubayr a este puerto no fue, por tanto, un simple episodio geografico en su
itinerario. Representd, mas bien, la entrada en un universo marcado por la renovacion politica,
la pugna religiosa y la afirmacion del poder sunni. El viajero se detiene en la contemplacion de
las estructuras portuarias, de las defensas y de los monumentos, y su mirada se carga de
asombro, admiracién y, a la vez, juicio critico. En Alejandria comienza no solo el relato fisico
de la travesia, sino también el viaje interior del observador, que descubre en la ciudad el punto
de entrada a un Mediterraneo isldmico en transformacion, donde las huellas del pasado fatimi

se entrelazan con la pujanza del nuevo orden ayyubi.

El ingreso en Alejandria marca un auténtico punto de inflexion narrativo: el viajero se enfrenta
a una ciudad que exhibe simultdneamente vestigios de un esplendor antiguo y signos de una
vitalidad contemporanea. En el breve conjunto de paginas que dedica a la ciudad, Ibn Yubayr
organiza su percepcion en torno a elementos tangibles, a estructuras urbanas y a sensaciones de
caracter moral y estético que confieren a la ciudad una marcada dimensién simbolica. Los
pasajes citados a continuacién ilustran algunos de los nucleos fundamentales que orientaran el

analisis.

3.1 La escala alejandrina en la arquitectura narrativa de la Rihla

Conviene precisar, antes de proceder al analisis, que la estancia de Ibn Yubayr en Alejandria
no constituye el objetivo ultimo de su travesia ni el nucleo teleologico de la Rikla. Al contrario,
la ciudad representa un punto de transito necesario dentro del itinerario maritimo que lo conduce
hacia Oriente y que solo adquiere sentido pleno en relacion con la meta mayor del viaje: la
peregrinacion a La Meca. Esta naturaleza transitoria explica la relativa brevedad del relato
dedicado a Alejandria y el cardcter menos desarrollado de sus descripciones, especialmente si
se compara con las etapas posteriores, mucho mas ricas en detalles, reflexiones y observaciones

de largo aliento.

Precisamente por ello, el tratamiento analitico de este capitulo debe adaptarse a la densidad y a
la extension del texto original: aqui las emociones del viajero y su percepcion de la alteridad
aparecen estrechamente imbricadas, sin una separacion tematica tan marcada como en otras
secciones de la Rihla. En consecuencia, el presente capitulo abordard de manera conjunta estos
ejes —emociones y alteridad— con un enfoque mas conciso, que respeta el ritmo narrativo del

propio Ibn Yubayr y la funcion liminar que Alejandria desempefia en el conjunto de su viaje.
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De este modo, antes de adentrarse en los grandes centros del Oriente islamico, Ibn Yubayr cruza
el umbral alejandrino: una ciudad que se despliega ante é1 como un inmenso escenario de piedra
y agua, donde las huellas de lo antiguo dialogan con la vitalidad de lo presente. Es aqui, en este
litoral que parece contener ya la promesa de todo lo que vendré, donde comienza la primera

aproximacion analitica del espacio urbano y monumental de Alejandria.

3.2 Observaciones sobre la configuracion urbana de Alejandria

El paisaje urbano de Alejandria se distinguia por su caracter singular e imponente. Ibn Yubayr
inicia su descripcidon subrayando la grandeza y la riqueza de la ciudad, con referencias
inmediatas a los edificios religiosos y a las infraestructuras portuarias que configuraban su
imagen publica. Desde los primeros pasajes, el viajero manifiesta su impresion ante la amplitud
y la monumentalidad del paisaje arquitectonico:
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En primer lugar [destaca] el hermoso emplazamiento de la ciudad y la vasta extension de
sus construcciones, hasta tal punto que nosotros no hemos visto una ciudad de tan amplias

vias, ni de mas altos edificios, ni mas excelente, ni de mayores multitudes que ésta. También
sus mercados estan extremamente animados (traduccion propia).
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Y entre sus maravillas, por su conformacion, se encuentra el hecho de que su edificacion
subterrdnea es semejante a la que se levanta encima de ella y mas bellas y solidas, pues el
agua del Nilo pasa, bajo tierra, por todas sus casas y callejas. Los pozos estan contiguos
unos de otros y se comunican entre si [traduccion propia].

Dichas construcciones subterrdneas podrian corresponder al sistema de canalizaciones y a la
red de cisternas construidas en tiempos de Alejandro Magno (356 — 323 a.C.), quien encargo el
proyecto de la construccion de la ciudad a Dindcrates de Rodas (IV a.C.), el cual planifico las
calles, mas amplias que las tradicionales griegas, siguiendo un trazado ortogonal que formaba
cuadriculas rectangulares, dispuestas de tal manera que el viento del norte refrescara la ciudad

en la calurosa estacion estival. Como sefiala Machinek, al situarse alejada de los brazos del

139 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, pp. 36-37.
140 Ibidem, p. 37.
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delta, la falta de agua dulce oblig6 a la construccion de un canal de abastecimiento que enlazaba
con el Nilo. Este sistema se completaba en la ciudad con un complejo entramado de cisternas
que aseguraba el suministro de agua potable a cada vivienda. La red hidraulica permaneci6 en
funcionamiento hasta la época otomana; en la actualidad, solo subsisten algunos vestigios de
los centenares de cisternas que antafio conformaban su complejo sistema subterraneo'*!. Las
fuentes testimonian la magnitud de esta infraestructura urbana antigua, destacando el extenso
entramado de depdsitos excavados bajo el trazado de la ciudad'*?. Tras la conquista 4rabe en el
afio 21 H./642 C., se afiadieron los elementos caracteristicos de una medina isldmica: un palacio
de gobierno (Dar al-Imara), mezquitas (la mas antigua atribuida al conquistador musulman de
Egipto ‘Amr ibn al-‘As (m. 42 H./663 C.), mercados (zocos) y un oratorio al aire libre

(musalla)'®.

Llama la atencion la antigua infraestructura urbana de Alejandria, en particular de las calles:
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También vimos en ella columnas y planchas de mdarmol de tal abundancia, altura, amplitud
y belleza que superan la imaginacion, hasta el punto de que en algunos pasillos se
encuentran columnas que llenan el aire de asombro. Desconocemos su significado ni la
razon de su ubicacion original. Se nos menciono que en la antigiiedad habia edificios sobre
ellas, especialmente para filosofos, y para los lideres de la época (ahl ar-ri’asa), y Dios sabe
mejor. Es probable que esto fuera para la observacion [astronomica] [traduccion propia].

El estudio de Gil Paneque sobre la ciudad ptolemaica subraya que esta fue edificada sobre
elementos preexistentes: el antiguo puerto, las ruinas de estructuras helenisticas y romanas, el
sistema de columnas'* y otros vestigios que, a lo largo de los siglos, habian sostenido edificios
destinados a filosofos y maestros, los cuales se integraron posteriormente en el tejido urbano

1slamico.

Los asentamientos medievales y cambios en el perfil urbano confirman que muchas estructuras

del pasado permanecieron visibles o fueron incorporadas al nuevo trazado'¢. Ibn Yubayr

141 Machinek, K. “L’eau dans les fortifications a Alexandrie”. En I. Hairy ed. Du Nil a Alexandrie — Histoires
d’Eaux. Alejandria: Harpocrates Publishing, 2011, pp. 590-609.
142 Cfr. Gil Paneque, C. “Alejandria: espejo del Egipto ptolemaico”. En Historia y Vida, N. 448, 2005, pp. 42-53.
143 Cfr. Roldén Castro, F. “La ciudad de Alejandria en el Atar al-bilad”, p. 347.
144 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, pp. 37.
145 La ciudad fue construida sobre una zona que ya presentaba vestigios de edificaciones e inmensas columnas de
piedra. Al-Qazwini relata que Alejandro construyo la ciudad sobre una serie de terrazas, debajo de las cuales se
encontraban arcos tan amplios que un caballero armado con lanza podia atravesarlos. Cfr. Roldan Castro, F. “La
ciudad de Alejandria en el Atar al-bilad”, p. 353.
146 Gil Paneque, C. “Alejandria: espejo del Egipto ptolemaico”, p. 46.
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observa vestigios antiguos y construcciones islamicas coexistentes, sugiriendo una fuerte
continuidad historica y estratificacion: la ciudad musulmana no destruye lo precedente, sino
que convive con ¢él, lo integra y lo absorbe. Las investigaciones arqueologicas modernas
corroboran este fenomeno, al mostrar que Alejandria conserva una compleja superposicion de
estratos topograficos y materiales donde los elementos grecorromanos, helenisticos, fatimies y
ayyubies se entrelazan en un continuo dialogo histérico!'*’. En esta misma linea, los estudios de
McKenzie destacan la persistencia de las estructuras antiguas en la ciudad medieval, donde las

huellas helenisticas y romanas permanecian como testimonios visibles de un pasado

incorporado y resignificado en el presente!*.

Roldan Castro seiiala que Alejandria fue puerto de aprovisionamiento, embarque y
desembarque en los itinerarios que unian al-Andalus con el Norte de Africa y Oriente. A su
legendaria fama se sumo la de algunas de sus edificaciones, entre ellas el Faro, edificio
emblematico, presente en las descripciones arabes y en las tradiciones sobre las maravillas de

la ciudad; la Rihla lo sefiala como un referente no solo topografico sino también simbélico *°:
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Entre sus maravillas, una de las mdas grandiosas que hayamos visto es el faro que Dios,
poderoso y grande —por obra de quienes se sirvio para eso —, puso como senal para los
observadores'' y como punto de correcta referencia para los viajeros. Sin él no
encontrarian en el mar la buena direccion hacia la tierra de Alejandria. Es visible a mds de
setenta millas'? y su construccion, que es de extremada hermosura y solidez a lo largo y a

147 Sobre la monumentalidad y la evolucion urbana de Alejandria, véanse, entre otros, los estudios de Goddio, F.
y Bernard, A. Sunken Egypt — Alexandria. London: Periplus Publishing, London 2004; Ferro, L. y Pallini, C. eds.
Alexandria Beyond the Myth: Architecture Archaeology Urban Change. Boves: Araba Fenice, 2009; Abdo, A.
Alexandria Antiqua. A Topographical Catalogue and Reconstruction. Oxford: Archaeopress Publishing Ltd, 2022,
que ofrecen una vision interdisciplinaria sobre la topografia histérica y la transformacion del tejido urbano
alejandrino desde la Antigiiedad hasta la época medieval.

148 Cfr. McKenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt, 300 BC — AD 700. Yale University Press, 2007,
pp. 9-12,16,24,42.

149 Roldéan Castro, F. “La ciudad de Alejandria en el Atar al-bilad”, p. 347.

150 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, pp. 37-38.

151 Maillo Salgado sefiala que dicha expresion guarda semejanza con aquella del Coran 15:75: “Hay en esto signos
para los observadores”. Cfr. Maillo Salgado, F. 4 Través del Oriente, p.56.

152 Previamente indicd que su visibilidad alcanzaba tan solo veinte millas. Las fuentes sefialan que la idea de que
el faro fuera visible a setenta millas constituia una creencia popular ampliamente difundida entre los habitantes de
Alejandria, la cual Ibn Yubayr probablemente recogié de relatos orales de la poblacion local. Giovanna Calasso
presenta un analisis de la tipologia de las unidades de medida utilizadas por Ibn S?ubayr. Asi la medida mas
utilizada es el “mil” y en una segunda parte del viaje, es el “parasange” que es de origen persa. Cfr. Calasso, G.
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lo ancho, compite con el cielo en altura y elevacion. La descripcion resulta insuficiente para
[dar cuenta de] él y la mirada renuncia a abarcarlo. La noticia acerca de él seria exigua,
pues el espectaculo [que ofrece a los ojos] es vastisimo. [Nosotros] medimos uno de sus
cuatro lados y encontramos en relacion con ello cincuenta y pico brazas (ba’). Se dice que
su altura es de mas de ciento cincuenta estaturas [de hombre] (gama). En cuanto a su
interior, el aspecto es aterrador, como consecuencia de la amplitud de sus escaleras y
vestibulos y el numero de sus estancias; hasta tal punto que el visitante (mutasarrif) que
penetra en sus galerias puede que se pierda. En resumidas cuentas, la palabra no puede
compendiarlo. [Quiera Dios no separarlo del credo del islam y conservarlo! En su cuspide
hay un oratorio renombrado por la baraka'>, en el que las gentes se procuran bendiciones
mediante la oracion ritual. Nosotros, el jueves 5 de di-I-hiyya (1 de abril de 1183) subimos
a él e hicimos la oracion en el mencionado oratorio bendito. Vimos en su arquitectura cosas
admirables que no detallaria la [mejor] descripcion de un descriptor [traduccion propia].

La descripcion que Ibn Yubayr dedica al faro de Alejandria constituye uno de los momentos
mas intensos de su viaje y, al mismo tiempo, un testimonio extraordinario de la percepcion
medieval de uno de los monumentos mas célebres de la Antigiiedad. El autor lo presenta como
una “maravilla unica” que Dios mismo quiso erigir como guia para los navegantes y signo de
proteccion para los viajeros. La dimension practica del faro, concebido para orientar a los
marinos hacia la costa, se entrelaza con un valor simbodlico y religioso: lejos de limitarse a ser
una obra del ingenio humano, se percibe también como una gracia divina, una sefal de baraka

para quienes se encomiendan al mar.

Particularmente significativo es el detalle del oratorio situado en la cima de la construccion, un
espacio de devocion que, segun el relato, los propios viajeros frecuentaban celebrando la salat.
Esta mencion revela una dindmica tipica de la cultura islamica medieval: la sacralizacion de un
monumento preislamico mediante la incorporacion de un elemento cultural que lo inserta en la
historia y espiritualidad del islam. Es improbable, de hecho, que el faro contara originalmente

154

con un lugar de culto, y las fuentes arqueologicas no aportan evidencia de ello °*. No obstante,

“Les taches du voyageur: Décrire, mesurer, compter, chez Ibn Jubayr, Naser-e Khosrow et Ibn Battuta”. En Rivista
degli studi orientali, 73-1-4, 2000, pp. 69-104.

153 Baraka, en castellano baraca: bendicién, fuerza benéfica de origen divino cuyos efluvios dan la prosperidad y
la felicidad a quien la recibe. Esta creencia, que no tiene origen coranico, favoreceria el culto de los santos. Ello
propiciaria las visitas de las gentes a tumbas, sepulcros y lugares diversos con la esperanza de obtener por ese
medio el beneficio espiritual y material. Véase Maillo Salgado, F. Vocabulario de Historia Arabe e Isldmica, 2°
ed. Madrid: Ediciones Akal, 1996, p. 46.

154 Es plausible que, en la época ayubi o posterior, hubo modificaciones o adiciones, pero las pruebas materiales
no confirman plenamente que el oratorio fuera parte del edificio ptolemaico original.
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los estudios de Behrens-Abouseif han mostrado
que las fuentes arabes medievales atribuian
frecuentemente al Pharos funciones religiosas o

talismanicas, reinterpretandolo a la luz de la

nueva sensibilidad islamica'>>. En este sentido, la
mencion del oratorio debe entenderse como

expresion de una continuidad histérica en la que

el patrimonio antiguo es acogido y bendecido por

la nueva civilizacion que lo habita. La

descripcion que Ibn Yubayr ofrece del Faro de

Alejandria, con cifras como “mdas de ciento

cincuenta gama” de altura o la visibilidad a

“setenta millas” de distancia, debe interpretarse

no unicamente como un dato arquitectdnico, sino

como parte de una convencion retorica propia de

la literatura arabe medieval. Como han senalado

distintos estudios, la mubalagha (hipérbole) y las

ziyadat (exageraciones) constituyen recursos

profundamente arraigados en la tradicion retdrica

, = ' | arabe, capaces de dotar al texto de autoridad

Figura 4. Reproduccién propia del Faro de | moral y de fuerza estética. Su funcion actia
Alejandria, elaborada mediante Sora IA a
partir de los datos proporcionados por Ibn
Yubayr. como vehiculo de autoridad discursiva. Tal como

como mecanismo de intensificacion simbodlica y

seflalan Hassoon y Abdzaid, la hipérbole en la literatura drabe no persigue Unicamente la
solemnidad estilistica, sino que refuerza la credibilidad moral del narrador y su compromiso
con la verdad trascendente!>®. En un sentido analogo, El-Zawawy muestra como los patrones
hiperbolicos arabes, como el morfologico fa “‘al, cumplen una funcidon enfética en los textos

religiosos y poéticos, orientada a la intensificacion del significado y a la sacralizacion del

155 Cfr. Behrens-Abouseif, D. “The Islamic History of the Lighthouse of Alexandria”. En G. Necipoglu ed.
Mugqarnas: An Annual on the Visual Culture of the Islamic World, XXIII. Leiden: Brill, 2006, pp. 1-14; Giorgetti,
D. “Il faro di Alessandria fra simbologia e realtd. Dall‘epigramma di Posidippo ai mosaici di Gasr Elbia”. En A##i
della Accademia nazionale dei Lincei. Classe di scienze morali, storiche e filologiche. Roma, 1977, pp. 245-261;
156 Cfr. Hassoon, A. K. “Exaggeration in Poetic Texts: Translation Criticism”. En Journal of Al-Farahidi’s Arts,
8(25), 2016, pp. 1-22; Abdzaid, D. M. “Hyperbole in English and Arabic Selected Poems: A Contrastive Study”.
En International Journal of Research in Social Sciences and Humanities, 11(4), 2021, pp.
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lenguaje'®’. Estas estrategias expresivas también se manifiestan en los relatos de viajes y en la
geografia descriptiva, donde la exageracion cumple una funcidn estética y cognitiva: maravillar
al lector y otorgar a los espacios narrados una dimension de excepcionalidad. Segun Hilal al-
‘Utaybi, la literatura de “lo maravilloso” configura un universo narrativo en el que lo

desmesurado y lo prodigioso se convierten en signos de la presencia divina en el mundo!%.

En esta misma linea, Wipf ha mostrado como la literatura de las ‘aya’ib utilizaba la
magnificacion descriptiva para producir asombro y reforzar la percepcion de lo maravilloso
como via de conocimiento!*’. Los estudios sobre la terminologia estética arabe han confirmado
igualmente nociones como ‘ayib o gharib se asocian a estrategias de intensificacion discursiva
que amplifican dimensiones y proporciones con fines simbolicos'®. Roldan Castro, al analizar
la geografia imaginaria de al-Qazwini y su descripcion de al-Andalus, destaca como dicho autor
participa del tono y del espiritu de grandilocuencia caracteristicos de esta tradicion: la hipérbole
se erige en principio compositivo, sustentado en la reiterada expresion de la falta de parangon,

donde lo descrito no tiene equivalente posible ni en la realidad ni en la palabra'®!.

Frente a estas descripciones literarias, la investigacion arqueoldgica contemporanea confirma
la excepcionalidad del monumento: las excavaciones subacuaticas en el puerto oriental de
Alejandria, llevadas a cabo por Franck Goddio, director y fundador del Instituto Europeo de
Arqueologia Submarina (IEASM), han sacado a la luz enormes bloques de piedra y restos
colapsados atribuidos al Faro, confirmando su extraordinaria monumentalidad y complejidad
estructural sin avalar, sin embargo, las medidas hiperbolicas de las fuentes'®?. Reconstrucciones
arquitectonicas como las de McKenzie sitiian su altura mas plausible entre 103 y 118 metros,
mientras que Behrens-Abouseif ha demostrado cémo las fuentes islamicas reinterpretaron el
Faro dentro de una logica simbdlica y religiosa, incorporando incluso espacios de culto en su

ctspide'®’.

s

157 El-Zawawy, A. M. “The Arabic Hyperbolic Pattern 'Fa“‘al' in Two Recent Translations of the Qur'an”,
Advances in Language and Literary Studies, 5 (3), 2014, pp. 211-239.
158 Hilal al-Utaybi, K. “Auall da 0 & =l (Lo sobrenatural en la literatura de viajes arabe)”. En Al-Andalus
Magreb, N. 23, 2016, 47-57.
159 Wipf, B. I. Marvels and ‘Aja’ib as Contact Points: Medieval Christian, Muslim, and Jewish Literature on
Cultural Contact. [Tesis Doctoral, Universidad de Pittsburgh], 2024.
160 Rabbat, N. “’Ajib and Gharib: Artistic Perception in Medieval Arabic Sources”. En The Medieval History
Journal, 9 (1), 2006, pp. 99-113.
161 Roldan Castro, F. “Al-Andalus en la geografia imaginaria del persa al-Qazwini (S. XIII)”. En Cuadernos del
CEMYR, N. 33, 2025, pp. 414.
162 Cfr. Goddio, F. y Bernard, A. Sunken Egypt — Alexandria, p. 84.
163 McKenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt, p. 42; Behrens-Abouseif, D. “The Islamic History of
the Lighthouse”, p. 6.
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La descripcion de Ibn Yubayr no constituye, por tanto, un simple relato técnico: debe leerse
como un testimonio que fusiona observacidon empirica, convencion literaria e intencidon
espiritual, que refleja el encuentro entre memoria histérica y continuacion cultural, en el que la

hipérbole magnifica el significado identitario y sagrado del monumento.

El Faro, concebido en el mundo helenistico como instrumento de navegacioén y simbolo del
poder ptolemaico, es reinterpretado en el siglo XII como lugar de fe y bendicion, signo de la
proteccion divina y parte integrante de la geografia sagrada del islam. Su caracter
monumental/monumentalidad arquitectonica y su renovada funcion religiosa lo transforman en
un emblema de la ciudad de Alejandria y del mundo conocido, un signo cdésmico y simbdlico

en el que lo antiguo se fusiona con lo nuevo, y la maravilla del pasado se convierte en testimonio

vivo de una civilizacion que se reconoce heredera y custodio de aquella memoria.

Figura 5. Mosaico de la Capilla Zen de la Basilica de San Marcos, en Venecia, en el que
se narra el avistamiento por parte del propio San Marcos del faro de Alejandria de
Egipto durante uno de sus viajes apostolicos. El mosaico data de 1200 y constituye la
iiltima representacion cronolégicamente conocida del faro'®“.

164 Mollica, S. I fari del mediterraneo. Tra modellazione parametrica e ontologia. Alghero: Pvblica Press, 2024,

pp, 37-50.
¢ 61}



3.2.1 Describir como exaltacion: la funcion simbolica del espacio

La ciudad misma se ofrece a los ojos del autor como un cruce cultural y politico, hecha tangible
por la presencia de viviendas, escuelas religiosas y fundaciones pias, que testimonian la

centralidad del saber y lo sagrado en la construccién de la identidad urbana'®:
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Nos alojamos en Alejandria en una posada conocida como el Funduq as-Saffar (la fonda del
latonero), cerca de la jaboneria (traduccion propia).
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Entre los méritos y los titulos de honor de esta ciudad, que corresponden en realidad al
sultan, estan las madaris'®® y maharis'®® que han sido fundadas en ella para las gentes de
estudios y de piedad, que vienen desde paises lejanos. Cada uno de ellos encuentra [alli]
una morada en la que albergarse, un maestro que le enseiie la disciplina (fann) que quiera
aprender y una pension que le baste en todas sus necesidades. La solicitud del sultan se
acrecienta, para con esos extranjeros venidos de lejos, hasta el punto de ordenar la
instalacion de barios para que lo usen cuando lo precisen, y de fundar para ellos un hospital
(al-maristan) para el cuidado de quien esté enfermo [traduccion propia].

En su descripcion de Alejandria, Ibn Yubayr pone el acento en los grandes monumentos como
en las instituciones sociales y culturales que definian la vida urbana islamica. Destaca la
existencia de madaris y maharis, espacios destinados al estudio y a la devocidn, asi como
fondas concebidas como lugares de acogida para estudiantes y peregrinos procedentes de tierras
lejanas. Cada recién llegado encontraba alojamiento, ensefianza en la disciplina deseada (fann)

y una pension suficiente para su sustento. La generosidad del sultdn se extendia incluso a la

165 En Alejandria, donde existen numerosas mezquitas con imanes pagados por el Sultan, Ibn Yubayr destaca la
hospitalidad y prodigalidad que las gentes de alli muestran con los viajeros, actitud que el propio sultin apoya
institucionalizando de alguna manera esos comportamientos generosos, contribuyendo al mantenimiento
econdémico de numerosas mezquitas o asignando una racion de alimento diario a todos los caminantes occidentales
que pasan por Alejandria.
166 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 35.
167 Ibidem, p. 38.
168 Plural de madrasa, en castellano madraza. Colegios de derecho islamico (figh), fundados en El Cairo por
Saladino, para formar funcionarios y promover la ortodoxia sunni contra la heterodoxia chii y el pensamiento
especulativo de los doctores de la “Casa de la Ciencia”, que habia sido fundada por los Fatimies. Cfr. Lane-Poole,
S. A history of Egypt in the Middle Ages. London: Methuen & Co, 1901, p. 204.
169 Plural de mahras, indica residencias destinadas a acoger estudiantes, religiosos, viajeros y pobres. Cfr. Maillo
Salgado, F. 4 Través del Oriente, p. 57.
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provision de bafios publicos y, de manera singular, a la fundacidon de un hospital (maristan)

dotado de médicos y personal especializado para la atencion de los enfermos extranjeros'”.

La critica moderna ha subrayado cémo esta imagen coincide con modelos urbanos ampliamente
documentados en el mundo islamico medieval. Los bimaristan constituian uno de los mas
grandes titulos de gloria del islam. Se trataba de instituciones complejas, que combinaban
atencion médica, espacios de residencia y &mbitos de estudio, y que, en ciudades como El Cairo

7l De manera analoga, las madaris,

o Damasco, alcanzaron un notable desarrollo
especialmente en época ayubi y mameluca, se consolidaron como centros de saber y formacion,
a menudo integrados en grandes complejos arquitectonicos, con funciones docentes,

residenciales y sociales'”?.

En este sentido, la comparacién con al-Andalus resulta particularmente iluminadora. En
palabras de Molina Rueda, gracias a la consolidacion de estos viajes, la vida cientifica y cultural
andalusi se desarrollo y alcanzé gran expansion. Al-Andalus pasd de la situacién de pais
relativamente atrasado, a la zaga del Oriente musulman, a la de competidor, a veces superior a
este wltimo'”?. El testimonio de Ibn Yubayr confirma asi la centralidad de la circulacion del
saber en el urbanismo isldmico, cuyo caracter no se limitaba a la monumentalidad
arquitectdnica, sino que articulaba una red de hospitalidad, ensefianza y asistencia que conferia
a la ciudad un perfil cosmopolita y piadoso. El paralelismo con al-Andalus, donde también los
viajeros medievales registran la importancia de escuelas, fundaciones pias y hospitales, refuerza
la idea de que tales elementos eran percibidos como signos de prestigio urbano y como

expresion de la identidad cultural islamica'’.

170 Una sentencia atribuida al propio Muhammad reza de este modo: “Sélo hay dos ciencias, la teologia para la
salud del alma y la medicina para la salud del cuerpo”. Esto lanzd a los musulmanes hacia el exterior, buscando
en la medicina greco-romana y bizantina y en todos sus textos, saberes y respuestas. Es, en este momento, de
traduccion al arabe y de estudio de los grandes médicos clasicos, cuando nace el hospital islamico. El Maristan
Project se dedica a documentar los hospitales islamicos medievales que conectan y dan testimonio de la
transmision del conocimiento desde el Masriq, pasando por el Magreb, hasta la Peninsula Ibérica. Del término
persa “bimaristan”, que significa ‘lugar para los enfermos’, los maristan-s ocupan un lugar inico en la historia
por ser los primeros edificios en proporcionar una forma temprana de atencion institucionalizada a los mas
necesitados https://maristan-project.com/.

17! Mahmoud Said, F. “El maristan y Al-Madrasa Hospital-Escuela de Medicina (I1)”. En Archivos de la Sociedad
Espariola de Oftalmologia, 83/4, (2008), pp. 277-280; Barcena, G. C. “El bimaristan, un modelo de hospital
islamico. Historia de los primeros centros psiquiatricos del mundo”. En Natura Medicatrix: Revista médica para
el estudio y difusion de las medicinas alternativas, 62, (2001), pp. 6-11.

172 Cfr. Humphreys, R. S. From Saladin to the Mongols: The Ayyubids of Damascus, 1193—1260. Albany: State
University of New York Press, 1977.

173 Molina Rueda, B. “La alteridad en la vision de Ibn Yubayr sobre Siria-Palestina”. En M. J. Cano Pérez y T.
M. Garcia Arévalo coords. Oriente desde Occidente los escritos de viajes judios, cristianos y musulmanes sobre
Siria-Palestina (ss XII-XVII). Editorial Universidad de Granada, pp. 126-179, en concreto p. 137.

174 Cfr. Porter Berkey, J. The Transmission of Knowledge in Medieval Cairo: A Social History of Islamic
Education. Princeton University Press, 1992; Mahdi, F. Z. “La ensefianza en Al-Andalus: 1a madraza como centro
de educacion”. En M. Garcia Fernandez hom. y F. Toro Ceballos coord. Monarquia y ciudades de frontera.
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3.2.2 Sacralidad urbana: la ciudad de las mil mezquitas
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Es la mas prodiga tierra de Dios en mezquitas, hasta el punto de que la computacion por las
gentes varia; hay quien aumenta y quien disminuye [en numero]. Quienes exagera llega en
su estimacion hasta doce mil mezquitas, y mientras que quienes subestima no precisan, entre
ellos hay quienes dicen que ocho mil; otros dicen algo diferente a eso. En resumidas cuentas,
son muy numerosas. Se encuentran cuatro o cinco en un mismo lugar, y a veces estan

agrupadas, todas ellas con imanes sostenidos por el sultan; de ellos algunos reciben al mes

cinco dinares egipcios, equivalente a diez mu’minies'’®; otros reciben por encima de eso y

hay quien tiene por debajo. Este es uno de los grandes méritos del sultan, ademas de otras
virtudes cuya enumeracion resultaria insuficiente [traduccion propia].

El pasaje en el que Ibn Yubayr subraya la abundancia casi inabarcable de mezquitas en
Alejandria ofrece un ejemplo privilegiado de como el viajero andalusi configura la imagen de
la ciudad a través de su dimension sagrada. La insistencia en el nimero —cuya oscilacion va
desde las ocho mil hasta las doce mil, segiin los informantes locales— no responde tanto a un
interés estadistico cuanto a un recurso retorico destinado a resaltar la centralidad religiosa y
cultural de la ciudad en el imaginario isldmico. Tal recurso no es excepcional: como ya
subrayado anteriormente, las descripciones urbanas en la literatura de viajes arabe medieval
suelen recurrir a hipérboles numéricas para acentuar el caracter maravilloso y ejemplar de
ciertos espacios urbanos, situdndolos dentro de una geografia idealizada que trasciende la mera

constatacion empirica.

Mas alla de la hipérbole, el dato revela un aspecto fundamental: la imbricacion entre espacio
urbano y sacralidad en la Alejandria ayyubi. La proliferacion de mezquitas que articula el
paisaje urbano también configura lo que podriamos denominar un “paisaje sacro”, en el que la
practica ritual musulmana impregna cada rincon de la ciudad. Este fendémeno coincide con la
politica de Salah ad-Din y de sus sucesores, quienes, tras derrocar a los fatimies, promovieron
la construccién y financiacidn de mezquitas y madrazas como parte de un programa de

legitimacion sunni'”’. La referencia explicita de Ibn Yubayr a la asignacion de salarios a los

Homenaje a Manuel Garcia Ferndndez, 12, 2023, pp. 271-276; Pedersen, J., Makdisi, G., Rahman, M. y
Hillenbrand, R. “Madrasa”. En Encyclopaedia of Islam, 2* ed. Brill, 2012; Prados Garcia, C. “Los estudios
superiores en las madrazas de Murcia y Granada”. En MVRGETANA, N. 139, 2018, pp 9-21; Grandin, N. y
Gaborieau, M. Madrasa. La transmission du savoir dans le monde musulman. Paris: Ed. Arguments, 1997.

175 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, pp. 39-40.

176 Dinares acufiados por el primer califa almohade 'Abd al-Mu’min, de curso legal por entonces en al-Andalus y
en el Magreb.

177 Para contextualizar el fendmeno de la islamizacion de espacios urbanos y de monumentos preexistentes, puede
remitirse a una bibliografia arqueologica e histérico-critica que ha estudiado estas transformaciones en al-Andalus.
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imames sufragados por el sultan refuerza esta interpretacion, mostrando como el poder politico
controla, organiza y expande la red de instituciones religiosas como signo de piedad y, al mismo

tiempo, de autoridad.

Como han puesto de relieve AlSayyad!”® y Gonzalez-Gutiérrez!”, la conquista drabe representd
mucho mas que un cambio politico: implicdé un profundo proceso de islamizacion urbana y
monumental, mediante el cual los edificios y las ciudades incorporados al dominio isldmico
fueron reinterpretados y adaptados a un nuevo sistema identitario. Dentro de este proceso, la
transformacion de los monumentos actué6 como un instrumento de poder y de legitimacion,

destinado a inscribir el nuevo orden religioso y politico en el paisaje construido '*.

En Alejandria, sin embargo, el dato adquiere un matiz particular: la ciudad, en tanto que frontera
maritima y puerta del Mediterraneo, aparece revestida de un halo sacralizado que pretende
contrarrestar su caracter liminal y potencialmente amenazante como cruce de comunidades

religiosas diversas, entre ellas los cristianos latinos y coptos.

En este sentido, desde una perspectiva metodologica, la eleccion de destacar estructuras como
el faro, las mezquitas y las madrazas trasciende la mera descripcion arquitectonica y se inscribe

en la practica narrativa propia del viajero erudito - rihla fi talab al-‘ilm -. Tales edificaciones

Los trabajos de Sonia Gutiérrez Lloret analizan los indicios materiales de la islamizacion y los mecanismos de
continuidad o reutilizacion de estructuras antiguas en las ciudades andalusies. La misma autora ofrece un estudio
de conjunto sobre Tudmir que permite comprender como el tejido urbano se reconfigurd a través del
reaprovechamiento arquitectonico y de la introduccion de instituciones islamicas. Cfr: Gutiérrez Lloret, S. “El
reconocimiento arqueoldgico de la islamizacion: una mirada desde al-Andalus”. En L. A. Garcia Moreno y A.
Vigil-Escalera coords. Zona Arqueologica, 1/15, (2011), pp. 191-212; “La islamizacion de Tudmir: balance y
perspectivas . En P. Sénac ed. Villa II. Villes et campagnes de Tarraconaise et d’al-Andalus (vie-xie siecle) : La
transition (Méridiennes). Presses universitaires du Midi, 2007, pp. 275-318. En la misma linea, Susana Calvo
Capilla muestra, a partir de las fuentes arabes, como las primeras mezquitas se integraron en tramas urbanas
anteriores, actuando como signos visibles del nuevo orden religioso. Cfr: Capilla, S. C. “Las primeras mezquitas
de al-Andalus a través de las fuentes arabes (92/711 — 170/785)”. En Al-Qantara, 28 (1), 2007, pp. 143-179. Estas
investigaciones proporcionan un marco util para interpretar la presencia de espacios islamizados y fundaciones
religiosas que Ibn Yubayr observa en Alejandria. Para ampliar el analisis del significado religioso, social y
comunitario de la mezquita en el islam medieval, resulta especialmente util el estudio de Rodriguez Estévez, J. C.
“La mezquita. Un modelo arquitectonico para la comunidad islamica”. En Roldan Castro, F. coord. Espiritualidad
y convivencia en al-Andalus. Huelva: Universidad, 2006, pp. 127-150, quien examina la mezquita como modelo
arquitectonico y simbolico de organizacion de la comunidad islamica, subrayando su funcién integradora en los
ambitos cultual, social y urbano, asi como su papel central en la articulacion de la convivencia en al-Andalus.

178 AlSayyad, N. Cities and Caliphs: On the Genesis of Arab Muslim Urbanism. London: Bloomsbury Publishing,
1991. Este volumen muestra como las ciudades y los centros urbanos conquistados fueron “absorbidos y
transformados fisicamente por el islam”, evidenciando que el urbanismo musulman surgié de procesos de
islamizacion y de la consolidacion del poder califal. La obra demuestra que las conquistas arabes no solo alteraron
el orden politico, sino que implicaron también una reconfiguracion urbana y monumental que reinterpret6 los
paisajes preislamicos dentro de un nuevo marco ideologico islamico.

17 Puede consultarse también Gonzalez-Gutiérrez, C. “Religious Buildings in Early al-Andalus: Origins,
Consolidation and Prevalence in Urban Contexts”. En Religions, 14/11, (2023): https://www.mdpi.com/2077-
1444/14/11/1375.

130 Allahham, A. “The untold stories of “Islamic” architecture and urbanism: rationality and power manifestations”.
En City, Territory and Architecture, 12/19, (2025). Examina cémo se han reinterpretado o refundado los
monumentos preexistentes, y argumenta el componente simbolico de la transformacién urbana y monumental.
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son interpretadas como indicadores tangibles del prestigio cultural de la ciudad y de su
capacidad para atraer tanto conocimiento como autoridad religiosa. Tal como ha sefialado
Roldan Castro, esta estrategia discursiva se inserta en la construccion de la “ciudad legitima”,
en la que elementos materiales y dimensiones miticas convergen para otorgar legitimidad a una
centralidad urbana que trasciende lo puramente fisico y adquiere un valor simbodlico y

politico '8!,

3.3 La presencia del otro en el tejido narrativo de la estancia alejandrina

El discurso sobre la alteridad, tal como se desprende de las fuentes, constituye un elemento
central y recurrente en los relatos de los viajeros musulmanes, en particular de aquellos
procedentes del Occidente islamico, como al-Andalus y el Magreb. Estas narraciones
trascienden la mera descripcion geografica para convertirse en espacios de reflexion sobre las

relaciones humanas y los contactos culturales.

Como senala El Erian El Bassal, la alteridad se manifiesta en los textos de viaje a través de
huellas semanticas que expresan la relacion entre el “yo” y el “otro”. Para apreciarlas, basta con
identificar cuando ese otro es definido o caracterizado mediante adjetivos y epitetos que lo

sitian desde una perspectiva ajena o distante respecto del autor'®?

. De este modo, la interaccion
con el otro se convierte en una herramienta de conocimiento que permite al viajero construir

representaciones e ideas acerca de realidades hasta entonces desconocidas!'®3.

181 Segtin el analisis de Fatima Rold4n Castro, el concepto de “ciudad legitima” responde a un modelo ideal
presente en el imaginario arabe, en el que la fundacion urbana no constituye un simple acontecimiento histérico,
sino un acto sacralizado que conjuga mision historica y voluntad divina. Alejandria de Egipto, tal como se presenta
en la literatura geografica y en los tratados de ‘aya’ib, encarna de manera ejemplar este arquetipo de metrdpolis
universal. La ciudad se asocia a la figura heroica de Alejandro Magno, cuya accion fundacional trasciende la
conquista militar para adquirir la forma de un destino guiado por lo divino; se vincula ademas a la eleccion de un
lugar propicio, cargado de signos favorables en términos de orientacion, clima y recursos; y se relaciona con la
determinacion de un momento astrologico idoneo que asegura su prosperidad futura. Asimismo, la referencia a
vestigios de urbes miticas anteriores y la presencia de defensas talismanicas contra fuerzas malignas confieren a
Alejandria un caracter sagrado y predestinado. En este sentido, la ciudad aparece no como creacion ex nihilo, sino
como herencia de raices profundas y miticas, legitimada tanto por la historia como por la tradiciéon legendaria.
Roldéan Castro destaca que esta concepcion, que transforma a Alejandria en paradigma de la “ciudad legitima”, se
convirtié en un modelo reproducido posteriormente en descripciones de otras ciudades musulmanas, retomando a
su vez las reflexiones de Francgois de Polignac sobre el mito de la fundacion. Cfr. Roldan Castro, F. “La ciudad de
Alejandria en el Atar al-bilad de al-Qazwini”. En Philologia Hispalensis, 14/2, (2000), pp. 345-361; de Polignac,
F. “Alexandre entre ciel et terre : initiation et investiture”. En Studia islamica, 84, (1996), p. 135-144.

182 Cfr. El Erian El Bassal, H. “El oriente visto como alteridad por algunos viajeros andalusies y magrebies de los
siglos XII-XIV”. En eHumanista/IVITRA, 4, (2013), p. 267.

183 Roldan Castro, F. “Al-Andalus visto desde Oriente: Una aproximacion historico-geografica.” En E. Lorenzo
Sanz coord. Proyeccion historica de Espaiia en sus tres culturas: Castilla y Leon, América y el Mediterraneo.
Valladolid: Consejeria de Cultura y Turismo de la Junta de Castilla y Leon, 1993. III: 161-168.
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En el caso de Ibn Yubayr, su Rihla ofrece la mirada de un musulman andalusi del siglo XII
sobre Oriente, documentando las multiples formas de relacion entre distintos grupos humanos

—tanto musulmanes de regiones lejanas como comunidades cristianas coetaneas— 54,

La alteridad percibida durante su estancia en Alejandria se manifiesta, asi, en dos niveles
complementarios: por un lado, la alteridad intramusulmana, representada por los funcionarios

egipcios; por otro, la alteridad externa, encarnada en los prisioneros cristianos.

3.4 El encuentro con los funcionarios egipcios

Ibn Yubayr llegd a Alejandria y su primer encuentro con los funcionarios de la aduana —
denominados wumana’— resultd particularmente negativo y constituye un testimonio
paradigmatico de las tensiones internas y de las formas de alteridad presentes dentro de la propia

Dar al-Islam.

En su descripcion del puerto alejandrino, el viajero ofrece un retrato minucioso y critico del
comportamiento de los agentes aduaneros, relatando un episodio que presencio personalmente
y que pone de manifiesto los abusos y la corrupciéon moral que imperaban en ciertos ambitos

administrativos:

b s Lo gaen 2088 L bl J8 e Sl 1 slial @l o Ulg 30 9 Lo Laal La Jsf (00
JS iy a3l slaud 5 agilinn 5 ot shaul oS 5 13a) 5 Jaal 5 Gaalusall (e 48 IS (0 pran juaainli
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Lo primero que presenciamos en ella [Alejandria], el dia de nuestra llegada, fue que los
funcionarios (umand’) del gobernador (sultan) subieron al barco para anotar todo lo que se
transportaba en él. Se hizo comparecer uno a uno a todos los musulmanes que alli se
hallaban; se inscribieron sus nombres, sus caracteristicas y los nombres de sus paises, se le
pregunto a cada uno acerca de lo que tenia en mercancias o en dinero para que pagase el
azaque. Todo eso sin indagar acerca de si habia o no pasado por ello el ario’ [traduccion

propial.

184 Molina Rueda, B. “La alteridad en la vision de Ibn Yubayr”, p. 137.
185 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 35.
186 En el derecho musulmén, la zakdt (azaque: en su acepcion literal, el término designa la “caridad” y la
“purificacion”, y se vincula especificamente al acto de “purificar” los bienes mediante su redistribucion ritual)
constituye la parte obligatoria que debe entregarse con fines de caridad, calculada sobre la porciéon imponible
(nisab) de determinados bienes cuya posesion se haya mantenido al menos durante un afio. El cumplimiento del
azaque es uno de los cinco pilares fundamentales del islam. Segun el Coran (9:60), lo obtenido debe destinarse
estrictamente a los siguientes fines: socorrer a los necesitados (fagir) y a los indigentes (miskin); cubrir los gastos
de recaudacion del propio azaque; ayudar a los nedfitos cuya conversion pudiera ocasionarles perjuicios; liberar
esclavos; asistir a los insolventes; remunerar a quienes participan en la yihad y, finalmente, prestar ayuda a los
viajeros necesitados. Cfr. Schiaparelli, C. Viaggio in Ispagna, p. 44.
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Mientras, la mayoria de ellos (los pasajeros) se habia preocupado [solamente] del
cumplimiento del precepto religioso, no llevando consigo mas que la provision para su ruta,
no obstante, se les obligo a pagar el azaque, sin que se preguntase si habia o no transcurrido
el ario sobre ello [traduccion propia].

La denuncia de los abusos fiscales constituye uno de los pasajes mas contundentes del relato.
Ibn Yubayr condena con especial severidad las vejaciones y humillaciones que suftian los
extranjeros —en particular los peregrinos andalusies y magrebies— a su llegada a Alejandria'®’.
Seglin describe, los funcionarios de la aduana subian a bordo de las embarcaciones para
registrar minuciosamente los bienes de los pasajeros y obligaban a los musulmanes a pagar el
azaque, incluso cuando no concurrian los requisitos juridicos establecidos: no se respetaba ni
el nisab ni el requisito de que hubiera transcurrido un afio completo desde la posesion del bien.
Muchos peregrinos solo transportaban viveres o provisiones basicas para el viaje, pero también
estos eran compelidos al pago, en clara contradiccion con la normativa legal'®8.
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En ese momento, la aduana se habia llenado de gente, y asi tuvo lugar el registro de todos
los bienes, [tanto] lo que era insignificante [como] lo que tenia valor. Se mezclaban los unos
con los otros y se metian las manos hasta los cinturones en busca de lo que pudiese
encontrarse en ellos, y, tras eso, se les obligo a declarar bajo juramento si ellos tenian o no
alguna otra cosa que aquello que se les habia encontrado. Mientras tanto muchas de las
cosas de la gente desaparecian entre la mezcolanza de manos y la multiplicacion del gentio.
Finalmente, tras una terrible escena de humillacion y de vergiienza, se les despidio. jA Dios
pedimos que aumente por eso las recompensas! [traduccion propia].

Ibn Yubayr describe también con claridad los cacheos y las pérdidas sufridas por los peregrinos
en la aduana. Una vez desembarcados, los guardias (a ‘wan) los conducian a las instalaciones
fiscales, donde todos sus bienes eran revisados minuciosamente. La multitud reunida y la
mezcla inevitable del equipaje favorecian la desaparicion de objetos durante el proceso. Los
funcionarios registraban fisicamente a los viajeros hasta la cintura en busca de dinero oculto y

los obligaban a jurar que no poseian nada mas. En estas circunstancias, numerosas pertenencias

187 Bl Erian El Bassal, H. “El oriente visto como alteridad”, p. 274.

188 Mas adelante en su relato, Ibn Yubayr vuelve a destacar los abusos padecidos en Egipto, en particular en las
ciudades del Sa‘id (Alto Egipto). Aqui el autor menciona la “interceptacion de los barcos de viajeros, el visitarlos,
registrarlos y el buscar metiendo las manos en la cintura de los mercaderes, para averiguar lo que pueden llevar
bajo la axila o los dirhems o dinares que disimulan sobre si, es cosa detestable oirla y odiosa relatarla. Todo eso,
por derechos de azaque, sin consideracion a su limite [de exencion] o lo que alcanza el minimo de nivel impositivo
legal [un valor de 200 dirhems o mas], segun lo hemos dicho en la mencion de Alejandria en este libro”. Estas
vejaciones, continua el autor, se cometian bajo juramento “en una actitud de humillacion y de envilecimiento que
les recuerdan los tiempos de los impuestos ilegales (mukiis)”. Cfr. Maillo Salgado, F. A Través del Oriente, p. 83-
84.

139 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 36.
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se extraviaban o eran sustraidas, lo que revela la situacion de marcada vulnerabilidad en la que

se encontraban los recién llegados a la ciudad '*°.

Las criticas dirigidas a los aduaneros egipcios no se limitan al testimonio de Ibn Yubayr: otros
viajeros, como al-‘Abdari, Ibn Rasid y al-Balawi, también dejaron constancia del trato
desfavorable que recibian andalusies y magrebies por parte de estos funcionarios entre los siglos

XIIy XIVL,

3.4.1 Percepcion comparada del gobierno musulman y franco en Ibn \?ubayr

El contraste entre el trato vejatorio recibido por Ibn Yubayr en el Masriq a manos de
funcionarios musulmanes y la mayor equidad administrativa que ¢l mismo reconoce en los
territorios controlados por los francos constituye un pasaje revelador de su relato. El viajero
sefiala que, aunque los cruzados imponian tributos a los musulmanes, estos eran cobrados de
manera regulada y mediante acuerdos establecidos, lo que garantizaba condiciones de seguridad
y convivencia mas estables que en muchas regiones gobernadas por principes turcos y kurdos.
Segtin observa, los campesinos musulmanes vivian incluso con mayor prosperidad bajo

dominio franco que bajo el gobierno de sus propios correligionarios 2.

Como destaca Maillo Salgado, Ibn Yubayr no duda en reconocer esta realidad cuando la
experiencia lo exige: su testimonio muestra una notable honestidad intelectual al admitir que,
en determinados contextos, la administracion cruzada ofrecia a los musulmanes un marco de
vida mas justo y previsible que el proporcionado por algunos gobernantes islamicos. Tale
apreciacion no implica simpatia hacia los cristianos —a los que sigue considerando adversarios
religiosos—, sino una valoracion critica del ejercicio del poder dentro del propio Dar al-

Islam'®.

190 Manuela Marin sefiala que Ibn Yubayr muestra su indignacion porque fueran registradas del mismo modo las
mujeres. A pesar de sus suplicas y maldiciones, los funcionarios egipcios las sometieron a un trato considerado
por Ibn Yubayr como deshonroso. Esta informacion no se recoge en la edicion de su Rihla, pero que fue citado
por al-‘Abdart en la suya. Cfr. Marin, M. Mujeres en al-Andalus. Madrid: CSIC, 2000, pp. 222-223.

Y1 Cfr. Al-Muna§¥id, Salah al-Din. Al-Masriq fi nazar al-Magariba wa-1-Andalusiyyin fi I- ‘usur al-wusta. Beirut:
Dar al-Kutub, 1963, p. 71. Citado por El Erian El Bassal, H. “El oriente visto como alteridad”, p 274.

192 Maillo Salgado, F. 4 Través del Oriente, p. 26.

193 La obra alude a dos episodios concretos: por una parte, en la descripcion de la ciudad de Baniyas; por otra, en
el pasaje dedicado a la situacion de los musulmanes en Sicilia, donde Ibn Yubayr examina con mayor detenimiento
las dindmicas politicas y sociales que afectaban a sus correligionarios en aquel contexto. El autor llega a afirmar
que los peregrinos musulmanes en Egipto padecen un grado de humillacion tal que hace temer la fitna, entendida
como seduccion o apostasia. Cfr. Maillo Salgado, F. 4 Través del Oriente, p. 352-353.
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“Esto no es mas que una prueba Tuya (fitnatu-ka), que Te sirve para extraviar o dirigir a
quienes quieres ! (Cordan 55:24).

En este sentido, resulta especialmente significativo el contraste que el propio Ibn Yubayr
establece entre sus expectativas sobre el ideal islamico de justicia (‘adl) y la realidad

administrativa con la que se encuentra'®®

. Aunque manifiesta admiracion por la rectitud del
sultan Salah ad-Din y elogia el trato generalmente benigno de los egipcios, considera que el
soberano desconocia los abusos cometidos por los agentes aduaneros. Su critica se dirige, por
tanto, a la falta de sensibilidad de ciertas autoridades musulmanas ante tales injusticias
perpetradas contra sus correligionarios, ofreciéndonos asi un testimonio directo de las practicas

inmorales que persistian en determinados usos y en diversos lugares.

3.4.2 El sultan observado: tensiones entre admiracion y condena

La figura de Salah ad-Din, que en aquellos afios gobernaba Egipto y Siria, se mantiene de
manera constante en el trasfondo del relato. Ibn Yubayr no deja de reconocer su poder ni su
papel decisivo en la defensa del islam, y expresa una profunda admiracion por las escuelas, los
maristan y las fundaciones pias (awgdf'?®) establecidas bajo su autoridad!®’. El sentimiento
predominante es aqui la gratitud hacia el poder politico: el viajero transforma el elogio de las
instituciones en una emocion colectiva, que vincula el bienestar material con la bendicion
divina, en consonancia con la funcion legitimadora de la beneficencia ptblica en los Estados
isldimicos medievales'*%. El texto recuerda que Salah ad-Din impulsé la creacion de fundaciones
religiosas y educativas como parte esencial del ejercicio de su autoridad, integrando la

promocion del saber y de la piedad en la estrategia de legitimacion politica propia del gobierno

ayyubi:

“No hay aljama, ni mezquita, ni monumento funerario construido sobre una tumba, ni
convento, ni madraza que la bondad del sultdn no incluya™* [traduccién propia].

194 Tbidem, p. 353.

195 Cfr. Ahmad, K. y Hassan, A. “Distributive Justice: The Islamic Perspective”. En Intellectual Discourse, 8/2,
(2000), pp. 159-172. En este articulo los autores analizan el principio de ‘ad! en relacion con nociones afines como
insaf (equidad) e ihsan (benevolencia), destacando como estos valores se articulan en la practica a través de
mecanismos institucionales como la zakat y otros instrumentos de redistribucién econémica.

196 Plural de wagf, vocablo técnico que remite a la constitucion de un usufructo del cual el fundador se desprende
aplicandolo a fines de beneficencia; remite en suma a bienes de manos muertas o fundacion pia. Cfr. Maillo
Salgado, F. 4 Través del Oriente, p. 57.

197 Véase: Humphreys, R. S. From Saladin to the Mongols: The Ayyubids of Damascus, 1193—1260. SUNY Press,
1977.

198 Behrens-Abouseif, D. Cairo of the Mamluks: A History of the Architecture and Its Culture. London: 1.B. Tauris,
2007.

199 Maillo Salgado, F. 4 Través del Oriente, p. 55.
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Ibn Yubayr expresa una valoracién profundamente positiva del orden y de las instituciones
benéficas establecidas por el sultan. Las emociones favorables emergen, en particular, ante la
generosidad con la que el soberano atiende a los extranjeros —entre ellos, los “caminantes
occidentales”. Esta politica de beneficencia publica, entendida como expresion de justicia y
piedad, se presenta como uno de los grandes méritos del sultdn y suscita en el viajero un

sentimiento de sincera admiracion®%.

No obstante, en paralelo a esta exaltacion, también Salah ad-Din —pese a ser musulman— se
convierte para Ibn Yubayr en una forma de alteridad. Su gobierno, marcado por fuertes cargas
fiscales, es observado con recelo y criticado por su caracter opresivo. Los gravdmenes
impuestos a mercaderes y viajeros se describen con manifiesta desaprobacion, revelando una
tension no resuelta: por un lado, la admiracion hacia el lider que encarna la defensa de la fe;
por otro, la condena de las practicas coercitivas mediante las cuales ejerce su autoridad?’!. De
este modo, Alejandria se convierte asimismo en un espejo de las contradicciones de la politica

islamica de la época, donde religion y poder temporal se entrelazan continuamente.

Conviene recordar, sin embargo, que Ibn Yubayr se queja unicamente del trato dispensado por
los agentes aduaneros y subraya que fue la unica dificultad que padecié en Egipto; elogia, en
cambio, la correccion y amabilidad del pueblo egipcio en general, asi como la justicia del sultan.
En este sentido, llega a afirmar:
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Estas son, sin duda, cosas que se le esconden al gran sultdn llamado Salah ad-Din, pues si
él supiese de eso — dada su reputacion de justo, vengativo e indulgente- lo suprimiria. ;Dios
libre a los musulmanes de esas penosas circunstancias y les sea restituido el azaque bajo la

200 Thidem, pp. 24-25.

201 Sobre el marco politico, administrativo y socioeconémico del Egipto ayubi durante el gobierno de Salah ad-
Din, resulta especialmente 1til la obra de al-Maqrizi, 4 History of the Ayyibid Sultans of Egypt, R.J.C. Broadhurst
trad. Ing. Twayne Publishers, 1980, que ofrece un relato minucioso de las estructuras del poder y de los
mecanismos de gobierno del periodo. Complementariamente, Isa Mahmoud Alazzam, “The Economic and Social
Life in Egypt during the Reign of Ayyubid Sultan Saladin (567 AH-1171 AD) -589 AH/1193AD) a Vision through
the Journey (Rihlat) of Ibn Jubayr”. En Asian Culture and History, 6/1, (2014), pp. 64-71, analiza la vida
econdmica y social a partir de la Rikila de Tbn Yubayr, proporcionando un contexto historico directo para interpretar
sus observaciones. El estudio de Dimya’ Miisa Zaydan Samran, “The Ayyubid State in Egypt (567-648 AH): Its
Emergence and Intellectual Civilization”. En Tasnim International Journal for Human, Social and Legal
Sciences, 4/3, (2025), pp. 592-613, sintetiza con rigor la configuracion del Estado ayubi y su cultura institucional,
ofreciendo claves para comprender el papel de las fundaciones pias, la beneficencia ptblica y la administracion
cultual. Finalmente, el articulo de Amar Baadj, “Saladino y las campaiias ayyubies en el Magreb”. En Al-Qantara,
34/2, (2013), pp. 267-295 amplia la perspectiva al examinar las dimensiones militares y econdmicas de la politica
ayubi, situando la accion de Salah ad-Din en un marco regional mas amplio y revelando la complejidad de su
proyecto de consolidacion del poder.

202 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 36.
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mds hermosa de las formas!’”>. No encontramos en los estados de este hombre [Salah ad-

Din] que se cometiesen faltas vergonzosas para ser mencionadas, exceptuando esta historia,
S

que es uno de los manejos de los encargados de la aduana [traduccion propia].

Alejandria, ciudad fronteriza, sitia a Ibn Yubayr ante un islam vulnerable y dividido, y su
narracion transforma esa tension en un tono critico y amargo, impregnado de un profundo

sentido del deber moral.

3.4.3 Emociones en transito: la aduana egipcia

Su primer contacto con el territorio egipcio, lejos de suscitar unicamente admiracién por la
grandeza urbana o por el prestigio cultural del pais, se transforma en una experiencia marcada
por la indignacion, la desilusion y un profundo sentimiento de vulnerabilidad. La escena inicial
en la aduana alejandrina actiia como detonante de un complejo entramado emocional que revela
tanto las fracturas internas del islam oriental como la distancia que el viajero percibe entre los
principios religiosos del ‘adl (justicia) y la realidad administrativa con la que se encuentra. En
estas paginas, la emocion representa un medio hermenéutico que permite a Ibn Yubayr evaluar
moralmente a los actores sociales y redefinir, a través de su experiencia personal, el horizonte

de separacion entre correligionarios y extrafios.

El encuentro con los umana’ constituye el primer indicio de tension estructural en la experiencia
del viajero. El tono del relato es inequivoco: indignacion moral, denuncia explicita del zulm y
una mezcla palpable de ira e impotencia. La escena descrita por Ibn Yubayr articula tres
elementos que intensifican su dimension expresiva: la arbitrariedad administrativa, la
humillacion fisica y la pérdida material. El autor observa como los funcionarios suben a la
embarcacion para registrar a los pasajeros uno por uno, consignar sus nombres, lugares de
procedencia y rasgos particulares, e imponer el pago del azaque sin tener en cuenta los
requisitos juridicos previstos por el derecho islamico, lo que constituye, en sus términos, una

transgresion manifiesta de la shari ‘a®%.

La indignacion se intensifica en el segundo pasaje, donde se describe la escena de los cacheos:
manos introducidas hasta los cinturones en busca de dinero oculto, juramentos forzados y
objetos perdidos en medio de la confusién. La aduana se convierte asi en un espacio

emocionalmente marcado, simbolo de la corrupcion y del abuso de poder®.

203 Osea, con el paraiso.
204 Cfr. Kamali, M. H. Shari ‘ah law: an introduction. Oxford: OneWorld, 2008.
205 Maillo Salgado, F. A Través del Oriente, pp. 54,55,
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La reaccién emocional de Ibn Yubayr —vergiienza, ira y suplica a Dios para obtener
recompensa por la injusticia sufrida— en relacion con los viajeros andalusies del siglo XII,
quienes perciben el Oriente musulman no solo como centro espiritual del islam, sino como lugar
donde la corrupcion administrativa afecta especialmente a los peregrinos occidentales. Este
sentimiento de extrariamiento intramusulman da forma una alteridad interna ejercida por
correligionarios que no cumplen los valores de hospitalidad y justicia que deberian encarnar?®®.
La critica emocional a la administracion egipcia adquiere mayor relieve cuando Ibn Yubayr
introduce un contraste directo con el trato dispensado a los musulmanes bajo dominio franco.
La emocion predominante es una mezcla de vergilienza colectiva y desencanto: la constatacion
de que el modelo ideal de justicia islamica no siempre es garantizado por los gobernantes

musulmanes.

Este conflicto interior se articula mediante el recurso a la cita coranica que, en términos
narrativos, funciona como un intento de reconciliar la emocion negativa —frustracion,
desconcierto— con la confianza religiosa. El estudio sobre la justicia isldmica de Ahmad y
Hassan muestra que la percepcion del ‘ad/ representa un concepto juridico y un ideal emocional
y moral. Ibn Yubayr activa este ideal para contrastar lo que espera encontrar en el Oriente

isldmico con lo que realmente experimenta®®’.

3.5 La alteridad cristiana: espectaculo, ritual y percepcion de la frontera

El episodio en el que Ibn Yubayr presencia la entrada publica de prisioneros rumies constituye,
mas que una simple noticia de viaje, una escena performativa destinada a materializar la
frontera entre el mundo isldmico y la cristiandad. Esta alteridad se percibe como una amenaza
directa e inmediata y es representada mediante un lenguaje severo, cargado de connotaciones

morales, que no deja espacio para la conciliacion:

ol Llaal 153 5 Landae (il (e Laains Uil W ) &) sl gl 8 4 i) Uil Ll U alla

agiad o Wllud (3 V1 5 Jsadall agdsn 5 Wil () agh 5o 55 Jlaall e aS) oLl \}Baie})}\q‘\

Cuando llegamos a Alejandria, en el mes mencionado precedentemente (di-I-qa ‘da), vimos
una gran multitud de gente que se apretujaba para contemplar a unos prisioneros de los
rumies, montados en camellos, con los rostros vueltos hacia la cola, y en torno a ellos
[gentes con] atabales y albogues. Entonces preguntamos acerca de su historia (qissa), y se

206 Roldan Castro, F. “Geografia y viaje”, pp. 202, 208.
207 Véase: Ahmad, K. y Hassan, A. “Distributive Justice: The Islamic Perspective”, p. 164.
208 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 55.
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nos informo de un acontecimiento que hendia las entraiias (akbad) de pena y de inquietud

[traduccion propia].
Ibn Yubayr se presenta como un testigo excepcional. Los prisioneros francos mencionados
pertenecian al ejército de Reinaldo de Chatillon quien, en el otofio de 1182, al tener noticia de
la marcha de Salah ad-Din hacia la Mesopotamia septentrional, llevd a cabo un proyecto
largamente meditado: enviar una escuadra por el mar Rojo para atacar las ricas caravanas que
se dirigian a La Meca e incluso asaltar la propia Ciudad Santa, perpetrando acciones
sacrilegas®®®. El mero hecho de concebir tal posibilidad suscita un profundo sentimiento de
repulsion y horror. La percepcion de un peligro inminente —real o imaginado— constituye, en

este sentido, la base misma del miedo?'’.

La descripcion de los cautivos montados sobre camellos con el rostro vuelto hacia la grupa,
acompanados por tambores y otros instrumentos, configura un ritual de humillacion destinado
a hacer publica la victoria y a reafirmar la jerarquia entre vencedores y vencidos. Como sefiala
Jreis Navarro, este tipo de rituales publicos y la manifestacion emocional de adhesion al poder

que generan funcionan como mecanismos de socializacion del poder?!!.

Desde una perspectiva antropologica y retorica, tales practicas desempenian una doble funcion:
por un lado, politica, al evidenciar el control y la soberania del poder local; por otro, identitaria,

al reforzar un imaginario colectivo que delimita el “nosotros” frente al “otro”?!2.

El relato concluye con el “signo de la intervencion de la omnipotencia divina™*'"?

—y del sultan
Saladino, aunque no se mencione explicitamente en este fragmento— que permitié la captura
de los cristianos. Bray sefiala como esta inversion de la desgracia en salvacion —citando la obra
al-Faraj ba ‘d al-shidda “Deliverance follows adversity” de al-Muhassin b. “Al1 al-Tantikhi—
constituye un género literario destinado a demostrar la compasion de Dios y el consuelo que

surge de la confianza en Su misericordia®'4,

209 Maillo Salgado, F. 4 Través del Oriente, p. 80.

219 Mazzoli-Guintard, C. ed. “Mallorca en la Crénica arabe de la Conquista de Mallorca: paisajes materiales y
emocionales de una ciudad en guerra (1229). Reflexiones preliminares”. En Patrimonio AAndalusi. Cultura,
documentos y Paisaje. EUS, pp. 234-235.

211 Jreis Navarro, L. M. Emociones Nazaries, p. 22-23.

212 Véase: Tyerman, C. God's War: A New History of the Crusades. London: Penguin, 2007.

213 Cfr. Maillo Salgado, F. A Través del oriente, p. 79.

214 Al-Taniikhi, al-Faraj ba ‘d al-shidda, ‘Abbud al-Shalji (ed.). Beirout: Dar Sadir, 1978. Citado por Bray, J.
“Feelings matter! Emotions in Medieval Arabic”. En Journal of Abbasid Studies, 2023, pp. 1-16.
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3.5.1 La teatralizacion publica y su dimension simbdlica

La puesta en escena —multitud congregada, musica, exhibicidn corporal— remite a practicas
ancestrales de ostentacion del poder y del botin; en contextos islimicos medievales esas escenas
se inscriben en una retorica donde la espectacularidad sirve para comunicar significados

colectivos?!®

. No debemos, por ello, interpretar literalmente cada gesto como un hecho aislado:
la forma en que se narra es elemento constitutivo del mensaje. Ibn Yubayr elige describir esos
signos para que el lector contemporaneo entienda la magnitud simbdlica del acontecimiento: la
ciudad no es solo espacio fisico sino teatro de legitimacion social y religiosa. Ibn Yubayr, en
este sentido, dispone elementos de una gramatica narrativa compartida que legitima su juicio y
orienta la recepcion del texto?'®. La manera en que Ibn Yubayr cuenta refuerza la percepcion
de frontera y alimenta el ethos de su publico lector. En el relato de Ibn Yubayr, dicha memoria
se articula mediante imagenes de sometimiento que refuerzan la cohesion interna del espacio
islamico frente a la amenaza externa. Al mismo tiempo, la combinacion de emociones —piedad,
horror y orgullo— fortalece la autoridad moral del narrador: su testimonio no solo informa, sino

que interviene activamente en la produccion de significado social®!’.

En esta linea, la vision de los prisioneros francos, simbolo de la derrota cristiana en un contexto
de cruzadas, suscita en Ibn Yubayr una emocién profunda que interpreta como expresion del
triunfo de la justicia y de la venganza divina sobre los enemigos del islam. Este episodio se
inserta en un momento de grandes transformaciones geopoliticas en Oriente, marcado por la
consolidacion del sultanato de Salah ad-Din —figura por la que el viajero muestra gran

admiracion— y por la intensificacion de la guerra santa®'®,

3.5.2 Comentario analitico: la emocion como herramienta de percepcion del otro

El pasaje dedicado a la entrada de los prisioneros cristianos en Alejandria constituye uno de los

momentos de mayor intensidad emotiva en la Rikla de Ibn Yubayr. Si bien el episodio se

215 1.a carencia de textos narrativos medievales que relaten en primera persona las experiencias de prision o
cautiverio dificulta la reconstruccion de una “captive narrative” medieval arabe comparable, por ejemplo, a las
“slave narratives” modernas europeas. Para profundizar en este tema resulta necesario comparar multiples fuentes
—literarias e historiograficas—, con el fin de reconstruir de manera mas completa las experiencias de los
prisioneros y cautivos. Este ambito sigue siendo un campo de estudio interesante y abierto a nuevas
investigaciones.

216 Véase: Hillenbrand, C. The Crusades: Islamic Perspectives. New York: Routledge, 1999.

217 Rosenwein, B. H. Emotional communities in the early Middle Ages. New York: Cornell University Press, 2006.
218 Lyons, M. Cy Jackson, D. E. P. Saladin: The Politics of the Holy War. New Y ork: Cambridge University Press,

1982.
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articula como una escena de frontera —una escenificacion del dominio musulman sobre el
enemigo capturado—, el texto deja entrever una compleja red de emociones que trasciende la
mera descripcion factual. En el relato emergen turbacion, empatia, horror moral, emociones que
cumplen funciones discursivas especificas dentro de la narrativa del viajero. La emocion
generada por un acontecimiento violento y la reaccion posterior son centrales para comprender

el papel de las emociones como factor determinante en el impulso de las acciones humanas?!®.

En primer lugar, la expresion “hendia las entrarnias” —término intenso, visceral y de larga
tradicion en la retorica arabe— permite identificar una forma de afecto que los tratadistas
medievales denominaban ta ‘thir: la capacidad del discurso para “afectar” al lector o al propio
narrador. La retorica arabe clasica, baldgha —tal como fue teorizada por al-Yur§ani (m. 471
H. / 1078-79 C.)— sostiene que la forma del lenguaje, las figuras retdricas y la construccion
sintdctica no constituyen simples adornos, sino instrumentos de persuasion, de efecto estético
y de impacto emocional y ritual; son, por ello, la base tedrica necesaria para comprender como

un texto puede “causar impresion”??°,

Asimismo, la “pena” que experimenta Ibn Yubayr no implica una simpatia hacia los
prisioneros, sino una emocion compleja, en la que la compasion momentanea se ve rapidamente

subordinada a una reafirmacion de la frontera religiosa. El viajero declara:

221128 aupgall s J) dxagy (R Y9 el § Lgio aadd @) dapids g Ig3axT

Cometieron [los cristianos] actos horrendos que como no se han oido contar otros parecidos
en el islam. Jamas un rumi habia llegado a esa region [traduccion propia].

Esta frase, que afiade una dimension justificativa al castigo publico, responde a un patron
discursivo habitual en las cronicas arabes medievales, donde la construccion del enemigo como
agente de transgresion moral sirve para legitimar su derrota y su exposicion ante la comunidad

y para mostrar al lector la experiencia de la frontera como un espacio de peligro y

219 Jreis Navarro, L. M. Emociones Nazaries, p. 17.

220 “Abd al-Qahir al-Yur§ani (m. 471/1078) es una de las figuras fundamentales de la teoria literaria 4rabe clasica
y el principal sistematizador de la nocidon de nazm, concepto que entiende el significado como resultado de la
organizacion sintactica y retorica del discurso. Sus dos tratados mas influyentes, Asrar al-Baldgha y Dald’il al-
Ijaz fi al-Qur’an, constituyen la piedra angular de la reflexion arabe medieval sobre la elocuencia y la eficacia
expresiva. En ellos, al-Yuryani desarrolla una teoria integrada de la metafora, la composicién y la relacion entre
forma y sentido, que permite comprender como opera el fa ‘thir —la capacidad del lenguaje para producir efecto
y conmover al receptor— dentro de la tradicion retdrica drabe. Gracias a su enfoque analitico y a su lectura del
Coran como modelo supremo de elocuencia, estos tratados se convirtieron en referencias imprescindibles para la
critica literaria posterior y siguen siendo, atn hoy, claves para estudiar la articulacion estética y persuasiva del
discurso en la cultura arabe premoderna. Cfr. al-Yur§ani, ‘Abd al-Qahir. 42U/ / s/ (The Secrets of Eloquence).
Cairo: Dar al-Risalah, 2007; o/l 4 jlae ¥/ Li¥s(The Proofs of Inimitability in the Qur'an). Shakir, M. M. ed.
Cairo: Dar al-Khanyt, 2004.

221 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 52.
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vulnerabilidad. En este sentido, la turbacion que confiesa Ibn Yubayr no debilita su vision del
enemigo; al contrario, contribuye a reforzarla. La emocion funciona como un marcador de
autenticidad: el viajero "prueba" con su propio impacto emocional la verosimilitud y gravedad

de lo ocurrido®?%.

Por otra parte, la gran afluencia de publico que asiste a la llegada y humillacion de los cautivos,
asi como el empleo de instrumentos sonoros —tambores, albogues y otros dispositivos
marciales—, sittian la escena dentro de un marco ritualizado ampliamente documentado en los
estudios sobre practicas punitivas y ceremoniales en el islam medieval. Las investigaciones de
Lange y Fierro han mostrado que la violencia publica funcionaba como un acto performativo,
cuidadosamente codificado, destinado tanto a escenificar la soberania como a reforzar los

limites comunitarios mediante una coreografia de gestos, ritmos y sonidos??*.

En este escenario, adquiere especial relevancia la dimension actstica del poder, analizada por
Farmer y por los trabajos dedicados al nafir, el biig y las nagqara-khana, instrumentos
empleados en contextos militares y ceremoniales para marcar jerarquias y producir un impacto
emocional sobre los presentes??*. Su presencia en la escena descrita por Ibn Yubayr contribuye
a intensificar el cardcter ritual del acontecimiento y a acentuar su resonancia afectiva. El viajero,
al incorporarlos a su narracion, transmite la vivencia encarnada de un limite cultural y

emocional.

Siguiendo la interpretacion de Daniel sobre la construccion del enemigo en la literatura arabe
medieval, la emocion sirve para dotar de legitimidad moral la distincion entre ambos mundos.
Ibn Yubayr no se limita a registrar un espectaculo: construye un episodio modélico, en el que

la alteridad cristiana aparece como amenaza y su derrota como restauracion del orden?%.

222 Hermes, N. F. The [European] Other in Medieval Arabic Literature and Culture: Ninth-Twelfth Century AD.
London: Palgrave Macmillan, 2012, pp. 77, 119, 220.

223 Lange, C. y Fierro, M. Public Violence in Islamic Societies: Power, Discipline, and the Construction of the
Public Sphere, 7th—19th centuries CE. Edinburgh University Press, 2012. Para un estudio mas amplio sobre las
nociones de crueldad y compasion en la literatura arabe e islamica, véase la bibliografia recopilada por el Consejo
Superior de Investigaciones Cientificas (CSIC) en: Serrano Ruano, D. ed. Crueldad y compasion en la literatura
arabe e islamica. Madrid/Cérdoba: Consejo Superior de Investigaciones Cientificas/Servicio de Publicaciones de
la Universidad de Cérdoba, 2011.

224 Cfr. Farmer, H. G. A History Of Arabian Music. London: Luzac&Co, 1929; Sibyl, M. Musical instruments: a
comprehensive dictionary. New York: Norton Library, 1975.

225 Daniel, N. Islam and the West: The Making of an Image. London: Oneworld Publications, 1993.
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Reflexiones finales sobre la experiencia Alejandrina

La manifestacion de la alteridad en los pasajes que Ibn Yubayr dedica a Alejandria revela una
trama emocional e intelectual de notable complejidad. Por una parte, el viajero experimenta un
profundo sentimiento de extrafiamiento y desengaio ante los musulmanes del Masriq, aqui
representados por los funcionarios de la aduana. A sus 0jos, estos agentes encarnan una traicion
a los principios fundamentales del islam —Ia justicia, la hospitalidad y la proteccion debida a
los peregrinos y a los forasteros, en especial a los procedentes de al-Andalus y del Magreb?2°

—, lo que convierte este episodio en una de las criticas internas mas sinceras y mejor

documentadas de toda su Rikla.

Por otra parte, la vision de los prisioneros francos sometidos al escarnio publico le produce una
emocion ambivalente: compasion por el sufrimiento humano y, simultaneamente, la conviccion
de que aquella humillacion constituye una justa retribucion por las agresiones cometidas contra
los musulmanes. La experiencia del enemigo capturado reafirma en ¢l la centralidad de la
frontera simbdlica entre islam y Cristiandad, una frontera que no es puramente territorial, sino

moral y religiosa.

Como ha mostrado Molina Rueda, la Rikla de Tbn Yubayr destaca precisamente por su
capacidad para mostrar la complejidad de las relaciones entre musulmanes y cristianos,
desmontando la idea de un enfrentamiento monolitico y absoluto entre ambas comunidades.
Sin embargo, cuando se trata de cuestiones que, a su juicio, amenazan la integridad doctrinal,
Ibn Yubayr adopta un tono severo y condenatorio hacia los cristianos, coherente con su

formacion piadosa y con la sensibilidad teoldgica de su época®?’

. Maillo Salgado ha subrayado
que esta severidad no impide una notable honestidad intelectual: el viajero reconoce de forma
directa los abusos cometidos contra sus propios correligionarios y, del mismo modo, no duda
en admitir el trato mas equitativo que los musulmanes recibian en algunos territorios bajo

dominio franco??®.

En conjunto, Alejandria aparece en la Rikla como un espacio urbano profundamente
estratificado. Es metropoli monumental y cosmopolita, puerto mediterraneo y cruce de rutas
culturales; pero es también frontera ideoldgica, escenario de tensiones religiosas y de episodios

de violencia simbodlica. Al mismo tiempo, la ciudad funciona como laboratorio politico y

226 E] Erian el Bassal, H. “El oriente visto como alteridad”, p. 274.
227 Molina Rueda, B. “La alteridad en la vision de Ibn Yubayr”, p. 177-178.
228 Maillo Salgado, F. A Través del Oriente, p. 26.
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religioso, donde el poder ayyubi de Salah al-Din se proyecta a través de las instituciones

piadosas, de las fundaciones publicas y del control del espacio sagrado.

En este escenario heterogéneo, Ibn Yubayr observa, evalta y juzga. Su descripcion del tejido
urbano y humano de Alejandria se convierte en un modo de pensar el mundo islamico en su
conjunto: un mundo poderoso y dotado de una gloria evidente, pero a la vez vulnerable,
internamente fracturado y puesto a prueba por el encuentro con el otro. Alejandria se configura
asi como la primera gran estacion simbolica del viaje, una puerta de acceso al Mediterraneo
islamico y un umbral que anticipa la busqueda de un islam mas puro y cumplido, cuyo culmen

encontrara en la ciudad santa de La Meca.
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4. Meca La Venerada en la Rihla de Ibn f(ubayr: espacio
sagrado,rﬁualyfenuuﬁén
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Figura 6: MS 488. El Escorial, Real Biblioteca del Monasterio de San Lorenzo, Madrid, fol. 84r.
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Mencion de La Meca, jque Dios la honre!, y algunos de sus nobles monumentos y santos
eruditos [traduccion propia].

La llegada de Ibn Yubayr a La Meca constituye el momento culminante de su itinerario y el
verdadero eje teleologico de la Rihla. Si las etapas precedentes configuran un progresivo
acercamiento fisico y espiritual al Oriente islamico, la Ciudad Santa se erige como el punto de
convergencia donde el viaje exterior encuentra su correspondencia interior. El periplo, iniciado
en al-Andalus y desplegado a lo largo de mares, puertos y ciudades de naturaleza diversa,
adquiere aqui su sentido pleno: La Meca no es una escala mas, sino el horizonte ultimo hacia

el que se orienta la experiencia del peregrino y la escritura misma del relato.

En el imaginario isldmico medieval, La Meca ocupa un lugar singular, irreductible a cualquier
otra ciudad. Es el espacio del origen, el lugar donde se inscribe la memoria de Abraham e
Ismael, donde se alza la Kaaba como casa primordial de Dios, y hacia el cual se orientan
diariamente las plegarias de los creyentes. Ibn Yubayr accede a este espacio cargado de
sacralidad con una conciencia aguda de su excepcionalidad: su mirada se encuentra ya
predispuesta por una larga tradicion textual, por la ensefianza religiosa y por una expectativa
devocional intensa. La experiencia directa de la ciudad transforma ese saber heredado en

vivencia encarnada, dotando al relato de una densidad emocional y simbolica particular.

A diferencia de otras ciudades descritas en la Rikla, cuya importancia se articula en torno a su
valor politico, institucional o erudito, La Meca se impone ante todo como un paisaje sagrado.
El espacio urbano, los edificios, las calles y las multitudes aparecen constantemente atravesados
por un significado religioso que reconfigura la percepcion del entorno. La ciudad funciona
como marco material de la practica del culto y, al mismo tiempo, como organismo vivo donde
cada elemento remite, directa o indirectamente, al orden divino. En este sentido, la descripcion

de Ibn Yubayr no puede leerse unicamente como un ejercicio de observacion arquitectonica o
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topografica: se trata, mas bien, de una cartografia espiritual, en la que el espacio es interpretado

a la luz de su funcion simbolica y ritual.

La centralidad absoluta de la Mezquita Sagrada y de la Kaaba estructura tanto el paisaje como
la narracion. En torno a este nicleo se ordenan los movimientos de los peregrinos, los ritmos
del dia y de la noche, y la propia progresion del texto. Esta etapa se presenta como un escenario
de circulacion incesante, donde cuerpos y voces participan de una coreografia colectiva
orientada hacia un mismo centro. Ibn Yubayr registra esta dinamica con una sensibilidad que
combina asombro, reverencia y un marcado sentido de pertenencia a la umma, la comunidad

universal de los creyentes.

Al mismo tiempo, la experiencia mequi expone al viajero a una compleja realidad social,
atravesada por tensiones, desigualdades y formas de alteridad intramusulmana. Junto a la
imagen ideal de la ciudad santa como lugar de unidad y pureza, emergen también figuras y
comportamientos que suscitan critica moral y desengafio. Esta coexistencia de sacralidad y
conflicto confiere al relato una profundidad particular, al mostrar la distancia entre el ideal
religioso y las practicas humanas concretas. A través de este capitulo, se intentard mostrar como
La Meca se configura en el texto como un lugar donde convergen cuerpo, palabra y emocion,
y donde el viajero andalusi cree vislumbrar el reflejo mas cercano del designo divino en la

tierra.

4.1 La llegada a La Meca y la sacralizacion del espacio

La transicion hacia el espacio sagrado se realiza a través de un umbral que es simultdneamente
fisico y profundamente ritual: el peregrino entra en el estado de ihram (consagracion) en el
punto de migar*®®, acto que simboliza la pureza ritual y la igualdad de todos los creyentes ante

Dios?3:
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229 Bl migat (<\&s, pl. <58l 33, ‘lugar determinado’ o ‘tiempo determinadoo’) es uno de los cinco limites geogréficos
sagrados definidos por el profeta Muhammad, mas alla de los cuales los peregrinos musulmanes que se dirigen a
La Meca para el Hayy o la ‘Umra no pueden pasar sin haber asumido el estado de iiram (consagracion ritual). El
miqat constituye una frontera geografica y un limite espiritual: representa el abandono de la vida material (dunya)
para entrar en un estado de pura devocion y sumision a Allah.
230 T as mujeres, por su parte, visten una indumentaria modesta que cubre todo el cuerpo, a excepcion del rostro y
las manos. Cfr. Abdulaziz H. A. y Abuzinadah, J. “Beyond borders: Exploring the mental, emotional, and spiritual
significance of Hajj”. En Annals of Thoracic Medicine, 19/3, (2024), pp. 179-189, en concreto p. 186.
21 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 117.
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Es ahi que se halla el lugar de cita (miqat) de los peregrinos de la ‘umra. Alli hay unos
oratorios construidos con piedras donde los peregrinos de la ‘Umra hacen la oracion ritual
y toman el ihram*> [traduccion propia].

Este proceso de sacralizacion transforma el espacio: “lo que estd al interior, hacia La Meca, es
sagrado (haram), y lo que estd al exterior es profano (hill)*>*”, ambito en el que la violencia
queda proscrita y la propia naturaleza deviene inviolable?**. La descripcion de los migdt permite
comprender que la entrada en estado de ihram se produce en una serie de puntos
estratégicamente distribuidos a lo largo de las grandes rutas de acceso a La Meca, situados fuera
de los limites estrictos del haram. Como sefiala Gaudefroy-Demombynes, estos lugares
funcionan como estaciones rituales que preparan progresivamente al peregrino para su insercion
en el espacio inviolable de la Ciudad Santa. La consagracion precede asi al ingreso fisico en el
recinto sagrado y establece una sacralizacion anticipada del cuerpo y de la conducta. Resulta
significativo, ademas, que el término migat —derivado de una raiz vinculada originariamente
a la nocion de tiempo— haya evolucionado hacia el significado de “estacion”, subrayando el
caracter espacializado del rito. En esta ldgica, el peregrinaje se articula como una geografia
escalonada de la sacralidad, en la que los umbrales rituales se distribuyen a lo largo del territorio

235

antes de culminar en el centro absoluto del Haram*’°. Tal lectura confirma que la topografia del

Hayy se extiende mas alla del santuario mequi y comienza en esos espacios liminares donde el

fiel abandona su condicidon ordinaria para asumir plenamente su identidad de peregrino.

4.1.1 La Ciudad Santa: paisaje urbano, materialidad y poética de la descripcion
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El noble Haram estd dominado por el monte Abii Qubays que, en el lado oriental, esta
enfrente del angulo de la Piedra Negra. En su ciispide hay un cenobio (ribat) bendito con
una mezquita, sobre la que hay una azotea que domina la excelente ciudad. Desde alli se
manifiesta su belleza y la belleza del Haram y su amplitud, y la hermosura de la Kaaba santa,
que se eleva en su centro. Lei en los Anales de La Meca®’ de Abii I-Walid al-Azraqi, que es

232 Lit. “entran en estado sacro” poniéndose el iiram: vestido especial, consistente en dos piezas de tela sin costura,
que debe llevar el peregrino para entrar en el territorio sagrado de La Meca. Cfr. Maillo Salgado, A Traves del
Oriente, p. 141.

233 Ibidem.

234 Pratama Widodo, A. y Alatas, A. “In Awe of the Holy City: Mecca in the Eyes of Five Medieval Travellers”.
En I[IUM Journal of Religion and Civilisational Studies, 6/2, (2023), pp. 159-183, en concreto p. 171.

235 Gaudefroy-Demombynes, M. Le pélerinage a la Mekke: étude d'histoire religieuse. Paris: P. Geuthner, 1923,
p. 20-22.

236 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 112.

237 Publicados por Wiistenfeld, F. Die Chroniken der Stadt Mekka. Lipsia: F. A. Brockhaus, 1857-1861.
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el primer monte que fue creado por Dios, poderoso y grande. En él fue guardada la Piedra
[Negra] en la época del Diluvio [traduccion propia].

La ciudad de La Meca se presenta ante los ojos del viajero andalusi como un asentamiento
situado en el seno de un valle arido y desolado, rodeado de asperas montanas desprovistas de

vegetacion, dominadas por el Jabal Abu Qubays, en cuyas laderas se alzan dos elevaciones

238

conocidas como Safa y Marwa~°. Esta localizacion, definida coranicamente como un “valle sin

cultivo” (wadi ghayr dhi zar®), acentia el caracter milagroso de su existencia y de su

prosperidad®®’.
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La Meca —Dios la enaltezca— es toda entera un noble lugar sagrado. Bastaria a su
grandeza el que Dios la haya distinguido como lugar de su augusta Casa y el que tuviese
prioridad [sobre las demas] en la vocacion de Abraham, el Amigo [de Dios]. Es el territorio
sagrado (haram) de Dios y su lugar seguro. Le bastaria el ser lugar de origen del Profeta —
Dios lo bendiga y salve— al que Dios ha honrado con la distincion y la nobleza, y al que ha
enviado con los signos y la palabra decisiva (Dikr al-Hakim)**!. Es el primer sitio donde
descendio la inspiracion y la revelacion, el primer sitio donde vino a posarse el Espiritu Fiel
(ar-Rith al-Amin), Gabriel. Fue el punto de encuentro de los profetas de Dios y de sus mas
nobles enviados, y fue también la patria de una multitud de Comparieros (sahaba) quraysies
vy de Emigrados (muhayirin) a los que Dios ha hecho luminarias de la fe, luceros para los
que estan en la buena senda [traduccion propia].

Como sefiala Pinto, Ibn Yubayr describe esta materialidad urbana como un reflejo directo de la
voluntad divina, en el que la aridez del suelo y la aspereza del entorno natural encuentran su
compensacion en la presencia sobrenatural de la sacralidad que impregna el lugar. La ciudad,
lejos de definirse unicamente por sus limitaciones geograficas, aparece transfigurada por su
eleccion providencial y por su inscripcién en la historia sagrada del islam?**. La descripcion
poética de Ibn Yubayr convierte el paisaje fisico en un paisaje espiritual, donde cada roca, cada
sendero y cada elevacion se hallan cargados de memoria profética y de resonancias

abrahamicas. El espacio natural deja asi de percibirse como un simple escenario material para

238 Ibidem.

239 Al-Jubeh, N. “Hajj: il pellegrinaggio nell’Islam”. En V. Porter (ed.) Hajj. Il pellegrinaggio alla Mecca, catalogo
de exposicion, British Museum/Museum With No Frontiers, 2012, p. 200.

240 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 112.

241 O sea, el Coran.

242 Pinto, C. K. “Mecca” En S. Sobecki (ed.) The Cambridge Guide to Global Medieval Travel Writing. Cambridge
University Press, 2025, pp. 568-586, en concreto p. 579.
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configurarse como un soporte de significacion religiosa, atravesado por relatos fundacionales y

por la huella de los acontecimientos que dieron origen a la sacralidad mequi?*.

4.1.2 El paisaje urbano de La Meca: la organizacion del espacio
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Es una ciudad que Dios, poderoso y grande, ha situado entre montaiias que la rodean. Esta
en el fondo de un santo valle, grande y alargado. Contiene [tantas] criaturas que no pueden
ser contadas mds que por Dios, poderoso y grande. Tiene tres puertas: la primera es Bab al-
Mala (la Puerta de Arriba), por la que se sale hacia el cementerio bendito que esta en un
lugar conocido por al-Hayun. A la izquierda del que va hacia él hay un monte, dominado
por un desfiladero, encima del cual hay una serial semejante a una torre por donde se sale
al camino [110] de la ‘umra. Este desfiladero se llama Kada’ [traduccion propia].

La organizacion espacial de la Meca medieval se articula en torno al nicleo central del
santuario, verdadero eje ordenador de la topografia urbana y de la circulacion de los fieles. Ibn
Yubayr identifica tres puertas principales de acceso?*’, entre las cuales destaca la Bab al-Ma‘la
(la Puerta Superior), desde la que se sale hacia el bendito cementerio situado en el lugar llamado
al-Hayiin. A la izquierda de quien atraviesa este acceso se eleva una montafia, en cuya cumbre
se abre un paso sefialado por un elemento semejante a una torre, a través del cual se accede al
camino de la ‘Umra (el peregrinaje menor). Este paso es conocido como Kada’, y a ¢l alude
Hassan —segundo hemistiquio de un verso muy conocido del poeta contemporaneo del Profeta,
Hassan b. Tabit— cuando afirma en su poesia, en metro wafir: [Nuestros caballos] levantan

polvo, su cita es Kada 246,

La ciudad se presenta como un nicleo compacto y densamente edificado en el fondo del valle

de Batn Makka “El vientre de La Meca’?*’. Gracias al testimonio del célebre viajero Ibn Battiita,

243 Ibidem.

244 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 113-114.

245 En cuanto a las restantes puertas de la ciudad, Ibn Yubayr menciona, en primer lugar, la Bab al-Masfal (Puerta
Inferior), situada en direccion meridional. A través de ella discurre el camino del Yemen, y por este acceso entrd
Jalid b. al-Walid el dia de la conquista de La Meca. La tercera y ultima, la Bab al-Zahir —denominada también
Bab al-"Umra—, se abre hacia el oeste. Por ella se accede a la ruta que conduce a Medina, la Ciudad del Enviado,
asi como al camino de Siria y al itinerario de Yedda. Es igualmente por esta puerta por donde se sale en direccion
a al-Tan‘Tm, la mas cercana de las estaciones rituales (mawagit) para los peregrinos de la ‘Umra. La salida del
Haram hacia este punto se efectua precisamente a través de la Puerta de la “Umra, circunstancia que explica su
propia denominacion. Cfr. Maillo Salgado, A Través del Oriente, p. 139.

246 Pinto, C. K. “Mecca”, p. 579.

247 Toponimo que designa la localizacion precisa de la Kaaba en La Meca. Como sefiala O’Meara, la nomenclatura
de estos lugares es verosimilmente anterior al Corén y al islam, dado que la acepcion del vientre interior se moraliza
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se la describe como una urbe de grandes dimensiones, de trazado oblongo y de construccion
concentrada, cuyo tejido habitado tendia probablemente a articularse en torno a la Gran
Mezquita, eje religioso y espacial de la organizaciéon urbana®*®. Tal como observa Wolfe, el
tejido urbano de La Meca se caracteriza por una densa concentracion de edificaciones de formas
y dimensiones diversas, dispuestas sin un orden aparente y extendidas sobre las laderas de las
colinas que rodean la ciudad®®. Las construcciones se adaptan a la topografia irregular del
terreno, configurando un paisaje urbano escalonado que se desarrolla en estrecha relacién con
el entorno natural. Las calles aparecen descritas como estrechas y sinuosas, formando un
entramado complejo de pasajes que dificultan la circulacion y refuerzan la sensacion de
densidad espacial; con frecuencia carecen de pavimentacion y, durante los meses de verano, se
cubren de polvo. La ciudad carece de un sistema continuo de murallas defensivas, dado que las
montafias circundantes cumplen la funcidon de barrera natural y proporcionan una proteccion

eficaz, integrando de este modo la defensa urbana en la propia configuracion del paisaje®™.

Ibn Yubayr nos describe los mercados y nos habla de la abundancia y la bondad de los géneros
que se venden y compran en ellos. Asi, por ejemplo, la copiosidad de géneros que contempla

en los mercados de La Meca la atribuye a una bendicion de Dios:
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Es el territorio mejor provisto en generos, frutas, utilidades, comodidades y trdfico de
mercancias, aunque no tuviese mds mercado (mutayir) que el de los momentos de la
peregrinacion [...]. No hay sobre la tierra géneros ni tesoros que no se hallen en ella durante
la época de la peregrinacion. Esto es, sin duda, una bendicion (baraka) y uno de los signos
con los que Dios la ha distinguido.
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Durante todos los dias del periodo de la peregrinacion la Mezquita Sagrada —Dios la

mantenga limpia de toda impureza y la enaltezca— se volvio un inmenso mercado en el que
se vendia desde harina hasta cornalina, desde trigo candeal hasta perlas y muchos otros

negativamente en oposicion a su exterior, o zahir. Cfr. O’ Meara, S. The Ka ‘ba Orientations. Readings in Islam’s
Ancient House. Edimburgo: Universidad, 2020, p. 78.
248 Pratama Widodo, A. y Alatas, A. “In Awe of the Holy City”, pp. 171-172.
249 Wolfe, M. (ed.) One Thousand Roads to Mecca. Ten Centuries of Travelers Writing about the Muslim
Pilgrimage. New York: Grove Press, 1997, pp. 217, 299, 300. El volumen editado por Wolfe reune descripciones
de la Kaaba y del Haram procedentes de diversos relatos de peregrinacion y de viaje, tanto premodernos como
modernos.
250 Tbidem, p. 117.
251 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 118-119.
252 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 184.
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productos. La harina se vendia en Dar an-Nadwa (la Casa de la Reunion) hacia el lado de

la Puerta de los Banii Sayba. El principal mercado estaba en la galeria que se extiende de

oeste a norte y en la galeria que va de norte a este. Respecto a esto las prohibiciones de la

ley cordnica son bien conocidas: «Dios prevalece en lo que ordena»®. [No hay dios excepto

El! [traduccion propial.
El retrato de los mercados mequies ofrecida por Ibn Yubayr permite observar con particular
claridad la imbricacidon entre economia urbana y sacralidad en el contexto del peregrinaje. La
concentracion estacional de bienes durante el periodo del Hayy convierte a La Meca en un polo
de redistribucion econdémica de escala interregional, donde confluyen productos de
procedencias diversas. Esta percepcion coincide con lo sefialado por Hoteit, quien subraya que
en la ciudad islamica la organizacion del espacio comercial se articula en estrecha relacion con

los focos de centralidad religiosa, generando dindmicas de intercambio que responden tanto a

necesidades materiales como a logicas simbolicas?>*.

Un elemento clave del paisaje es el Masil, 1a via que discurre entre las colinas de Safa y Marwa,
esencial para la realizacion del rito del sa 9*3°:
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Lo que estd entre as-Safa y al-Marwa es el lecho de un torrente (masil), que hoy es un

mercado abundante en toda [clase de] fruta y en otras cosas, como granos (hubiib), y en

todos los productos comestibles. Los que efectian la carrera (sa ‘iin) apenas pueden librarse

de las apreturas de la multitud. Las tiendas de los vendedores estan [situadas] a derecha e

izquierda [traduccion propia].
El hecho de que el antiguo cauce fluvial se encuentre ocupado por mercados y tiendas
dispuestas a ambos lados revela un proceso de urbanizacion funcional del espacio ritual. De
acuerdo con Peters, el corredor de Safa—Marwa constituy6 histéricamente una zona de transito

intensivo donde practicas econdmicas y gestos litirgicos coexistian estrechamente?>’.

Particularmente reveladora resulta la observacion de que la propia Mezquita Sagrada se
transforma, durante los dias de la peregrinacion, en un inmenso mercado. Esta coexistencia de

funciones —cultuales y mercantiles—responde a un modelo urbano caracteristico. Los espacios

23 Coran 12:21.

254 Hoteit, A. Y. “Cultura, espacio y organizacién urbana en la ciudad isldmica”. En Cuadernos de investigacion
urbanistica, 5, (2003), pp. 11-15.

2SLiteralmente “esfuerzo”, “marcha” o “busqueda”, el sa'‘y es un rito fundamental del islam que consiste en
recorrer siete veces la distancia entre las pequeias colinas de al-Safa y al-Marwa, separadas por poco més de 400
metros. El sa 'y conmemora la historia de Hayar, esposa del profeta Ibrahtm, quien corri6 desesperadamente siete
veces entre estas dos colinas en busca de agua para su hijo recién nacido, Isma‘il, después de haber sido
abandonados en el desierto.

256 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 109.

257 Peters, F. E. The Hajj: The Muslim Pilgrimage to Mecca and the Holy Places. Princeton: Universidad, 1994b,

pp- 48-52.
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porticados y las galerias anexas a las grandes mezquitas funcionaban frecuentemente como
areas de intercambio, integrando circulacion ritual y actividad econdémica dentro de un mismo
dispositivo espacial. La localizaciéon de puestos en galerias especificas y en edificios como la
Dar al-Nadwa evidencia una organizacion funcional del comercio que, aun dentro del recinto

sagrado, seguia criterios de distribucion y especializacion®>®,

Desde una perspectiva urbanistica mas amplia, Sergio Rodriguez Estévez ha destacado que la
ciudad islamica medieval se caracteriza por la superposicion de usos y por la capacidad de sus
espacios para asumir funciones multiples sin perder su coherencia simbélica®>. El caso descrito
por Ibn Yubayr ilustra de manera paradigmatica esta logica: el santuario no se ve desacralizado
por la actividad comercial, sino que la absorbe dentro de su propia vitalidad social. La
abundancia de mercancias, interpretada por el viajero como signo de eleccion divina, confirma
que en el imaginario isldmico medieval la prosperidad econémica del Haram formaba parte de
su bendicién intrinseca, integrando lo material y lo espiritual en un mismo paisaje de

significacion.

4.1.2.1 Materiales constructivos, decoraciones y estética del espacio urbano

Ibn Yubayr documenta asimismo el uso abundante de metales preciosos en los elementos mas

simbolicos del santuario: la puerta y el umbral de la Kaaba aparecen revestidos de plata y oro,

manifestacion material del honor tributado a la Casa Sagrada®®’:
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En su parte superior, una banda de oro puro se extiende a lo ancho por un espacio de dos

palmos. La puerta tiene dos grandes argollas de plata en las que se engancha el candado de
la puerta que mira al oriente. Su anchura es de ocho palmos y su longitud de trece palmos;

258 Para una profundizacion en el concepto de planificacién urbana en la ciudad isldmica y, en particular, en la
convergencia estructural entre la mezquita mayor y el desarrollo de la vida comercial en su entorno inmediato,
resulta especialmente recomendable la lectura de Navarro Palazon, J. y Jiménez Castillo, P. “Algunas reflexiones
sobre el urbanismo islamico”. En Artigrama, 22, (2007), pp. 259-298; Orihuela, A. “Algunos aspectos de la ciudad
islamica: un recorrido urbano desde Oriente a Granada”. En F. Roldan (ed.) 4/-Andalus y Oriente Medio; pasado
y presente de una historia comun. Sevilla: Fundacion E1 Monte, 2006, pp. 153-166; Rodriguez Estévez, S. “Tres
lecciones de urbanismo islamico para este milenio”. En F. Roldan (ed.) Mundo Arabe Contempordneo. Sevilla:
Universidad, 2011, pp. 77-98. Dichos estudios ofrecen herramientas interpretativas fundamentales para
comprender la articulacion entre centralidad religiosa, organizacion espacial y dinamicas economicas en el tejido
urbano islamico medieval.

259 Véase: Rodriguez Estévez, S. “Tres lecciones de urbanismo islamico para este milenio”. En F. Roldén (ed.)
Mundo Arabe Contempordneo. Sevilla: Secretariado de Publicaciones Univ. Sevilla, 2011, pp. 77-98.

260 O’ Meara, S. The Ka ‘ba orientations, p. 119.

261 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 89.
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el espesor de la pared que rodea la puerta es de cinco palmos. El interior de la noble Casa
esta cubierto de marmoles jaspeados. Las paredes todas ellas son marmol veteado.
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EI contorno interior de la Casa, todo él, en su mitad superior estd recubierto con gruesa
plata dorada; el que mira, por su espesor, se figura que es una plancha de oro, que rodea
los cuatro lados y recubre el espacio de la mitad superior del muro. El techo de la Casa estd
tapizado con telas de seda de diversos colores. El exterior de la Kaaba esta enteramente
revestido por los cuatro lados con velos de seda verde, cuya urdimbre es de algodon. En la
parte superior hay una inscripcion sobre seda roja que dice: «El primer templo erigido para

los hombres es, ciertamente, el de Bakka»’®, etc., y el nombre del imam An-Nasir li Di ni-
llah’®*, de una anchura de cerca de tres codos; da totalmente la vuelta [traduccién propia].

A este programa ornamental se suma el célebre Mizab al-Rahma*® —el pluvial de oro—,
situado en la parte mas elevada del paramento que mira hacia el Hiyr. El viajero sefiala que se
halla ejecutado en cobre dorado y que sobresale hacia dicho espacio aproximadamente cuatro

codos, con una anchura cercana a un palmo:
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El mizab estd en lo mas alto de la cara [de la Casa] que da al mencionado Hiyr. Es de cobre
dorado y sobresale hacia el Hiyr en una medida de cuatro codos, su anchura es de
aproximadamente un palmo. Este sitio bajo el mizab es también lugar donde, por la gracia
de Dios Altisimo, se cree que se satisfacen las invocaciones [traduccion propiaj.

Mas alla de su funcion practica como canal de evacuacion de las aguas de lluvia, el lugar situado
bajo el mizab posee un valor devocional especifico: se considera, por la gracia de Dios Altisimo,
un punto particularmente propicio para la aceptacion de las suplicas, lo que refuerza la

interseccion entre materialidad arquitectonica y eficacia espiritual dentro del recinto sagrado.

Esta misma logica de sacralizacion de los elementos materiales se prolonga en el tratamiento
textil y ornamental de la propia Casa. La mirada del peregrino, que se eleva desde los detalles

arquitectonicos hacia la totalidad del edificio, encuentra en su revestimiento una manifestacion

262 Thidem, p. 81

263 Cordn, 3:96. La aleya completa dice: “El primer templo erigido por los hombres es, ciertamente, el de Bakka,
templo bendito y direccion para todos” (Bakka es otro de los nombres de La Meca). Segtin la tradicion, fue Adan
quien construy6 la primera Kaaba.

264 Califa abasi desde 1180 C. a 1225 C.

265 Esta canalera o gargola emerge bajo el reborde superior del muro noroeste y posee un apéndice, llamado “barba
del mizab”. Dicha gérgola es calificada como mizab ar-rahma, ‘gargola de la gracia’. El agua de lluvia que cae
sobre la Kaaba sale a través del mizab unicamente.

266 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 40.
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atn mas elocuente de esta estetizacion de lo sagrado. En este contexto se inscribe la descripcion
de la kiswa, el gran velo de seda bordada que envuelve la Kaaba y que, al ser desplegado,

transforma visualmente el santuario en un elemento estético de presencia viva y ceremonial:
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La kiswa fue puesta en la venerada azotea, en lo mdas alto de la Kaaba, y cuando fue el dia
del martes, 13 de dicho bendito mes, los saybies se ocuparon de desplegarla; verde plena,
encadenaba las miradas por su belleza; en su parte superior un ancho bordado rojo con
inscripciones —en el lado que debia ir frente al noble Magam y donde esta la venerable
puerta, es decir, en su bendita fachada — tras el basmala®®® [se leia]: «EIl primer templo
erigido para los hombresy, etc., y en los otros lados, el nombre del califa e invocaciones en
su favor. Dos rebordes rojos con pequeiios circulos blancos encuadraban el mencionado
bordado; en ellos, bordadas en fina escritura, se incluian aleyas del Coran y también
menciones al califa [traduccion propia].

La descripcion que Ibn Yubayr ofrece un marco interpretativo particularmente fecundo en el
mencionado estudio de Simon O’Meara, The Ka ‘ba: Orientations. Readings in Islam’s Ancient
House. En esta obra, el autor analiza la kiswa como un elemento que trasciende su dimension
textil ornamental para integrarse plenamente en la construccion visual y ritual de la sacralidad
de la Casa. O’Meara subraya que el recubrimiento de seda bordada transforma la Kaaba en una
presencia viva dentro del santuario, dotandola de una materialidad vestida que remite tanto a
codigos regios como nupciales. Esta lectura permite iluminar la metafora empleada por Ibn
Yubayr, quien percibe el despliegue de la Kiswa como un acto performativo que anima el
edificio, haciendo de su superficie un soporte de inscripcion politica y devocional. Las bandas
bordadas con aleyas coranicas, invocaciones y menciones califales confirman, en la linea
sefialada por O’Meara, su funcion de velo sacralizado, manifiesto de legitimidad soberana y

mediacion visual entre la arquitectura y la mirada del creyente®®’.

267 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 183.
268 O sea, tras la formula “En el nombre de Dios”.
2%% Significativamente, el Coran emplea la raiz de la palabra arabe Kiswa (k-s-w) con el significado de “revestir

(de un modo semejante a la piel)”. Al referirse a la creacion de la humanidad, afirma: G/ sthed/ 3086 »
‘Revestimos (kasawna) los huesos de carne’ (Coran 23:14). Cfr. O’ Meara, S. The Ka ‘ba orientations, p. 134.

€90y



Figura 7: Esquema de la Kaaba:

(1) Piedra Negra;

(2) Puerta de la Kaaba;

(3) Mizab;

(4) Base de la Kaaba;

(5) Al-Hafim;

(6) Al-Multazam, muro situado entre la entrada a la Kaaba y la Piedra Negra;
(7) Magam Ibrahim, es decir, la Estacion de Abraham;

(8) Angulo de la Piedra Negra;

) Angulo del Yemen;

(10) Angulo de Siria;

(11) Angulo del Iraq;

(12) Kiswa, el pafio que cubre la Kaaba;

(13) Franja de marmol que seiiala el inicio y el final de las circunvalaciones
alrededor del edificio;

(14) Estacion de Gabriel.
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4.1.2.2 Fuentes, pozos y gestion del agua

En un entorno tan hostil, la gestion del agua resulta vital y se halla cargada de significados
sagrados. El nucleo de este sistema es el pozo de Zamzam, cuya agua, segtin Ibn Yubayr, posee

propiedades milagrosas y un sabor que evoca el de la leche:
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Las gentes no cesan alli de engarzar epitetos [elogiosos] de su situacion durante este arnio y
de compararla a la de los arios precedentes; hasta el punto de pretender que el agua bendita
de Zamzam habia adquirido una dulzura que antes absolutamente no poseia. En esta agua
bendita hay [algo] maravilloso. En efecto, si tii la bebes a su salida del fondo [del pozo], la
encuentras de un gusto como la leche cuando sale caliente de la ubre [traduccion propia].

Esta sacralizacion del agua Zamzam ha sido sefalada también por la historiografia
contemporanea. Widodo y Alatas destacan que los viajeros medievales percibian el pozo como
un punto de interseccion entre providencia divina y experiencia corporal del peregrino,
subrayando su capacidad para aliviar la fatiga del viaje y renovar las energias fisicas y
espirituales?’!. En la misma linea, Peters observa que el consumo del agua de Zamzam formaba
parte integrante de la economia ritual del Hayy, funcionando como acto de interiorizacion fisica

de la bendicion del santuario®’>.

En este marco, Ibn Yubayr se detiene en la descripcion minuciosa de la cupula (qubba) que

protege el pozo y los almacenes anexos que albergaban los bienes del santuario:
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La qubba de Al-‘Abbds no ha dejado de llamarse Sarabiyya (Aguadora), porque era el
abrevadero de los peregrinos, y hasta hoy se refresca en ella el agua de Zamzam que, para
dar de beber a los peregrinos, se saca por la noche en unos jarros que se llaman dawariq, y
cada dawraq posee una sola asa. El brocal del pozo de Zamzam es de mdarmol, sus partes
han sido unidas tan fuertemente que no pasa el curso de los dias por él. En sus sinuosidades,
asi como al interior del brocal, ha sido vertido plomo. [...]. Da la vuelta por el interior de
la qubba un cano —cuya anchura es de un palmo, su profundidad de cerca de dos palmos y
[se halla] elevado del suelo cinco palmos— que estd lleno de agua para las abluciones;
alrededor de él hay un banco circular sobre el que se sube la gente para hacer las abluciones
rituales [traduccion propia].

270 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 87.
27! Pratama Widodo, A. y Alatas, A. “In Awe of the Holy City”, p. 173.
272 Peters, F. E. Mecca. A Literary History of the Muslim Holy Land. Princeton: Universidad, 1994a, p. 20.
273 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 92.
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La denominada qubba de al- ‘Abbds, conocida también como Sarabiyya por su funcion de
aguadero para los peregrinos, se configura como una estructura destinada a resguardar el brocal
del pozo y también a organizar la circulacion del agua dentro del santuario. La extraccion
nocturna en jarros (dawarig), su almacenamiento y su posterior distribucion remiten a una
logistica hidraulica compleja, orientada a garantizar el abastecimiento de una multitud
fluctuante durante la temporada del Hayy. Asimismo, la presencia de un canal interior elevado
destinado a las abluciones, rodeado de un banco circular, evidencia la articulacion entre agua 'y
performatividad ritual. Como ha sefialado Yasser Tabbaa, la arquitectura vinculada a la
purificacion en los recintos isldmicos medievales se disefiaba para facilitar simultdneamente el
acceso colectivo y la ordenacion de los cuerpos en el espacio sacro?’*. El dispositivo referido
por Ibn Yubayr permite asi la realizacion de las wudii?’® dentro de un marco arquitectonico
que regula gestos, posturas y flujos humanos. Ahmad al-Fasi, en su crdnica historica de la
ciudad, menciona repetidamente la funcion distributiva de la Sarabiyva y su papel en el

suministro de agua bendita a los fieles’S.
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Entre la noble puerta y el vincon iraqui hay un pilon, cura longitud es de doce palmos, su
anchura de cinco palmos y medio y su altura como de un palmo, contiguo al quicio delantero
de la puerta que esta cerca del citado rincon [de la Piedra Negra] yendo en su direccion. Es
la marca del lugar del magam en tiempos de Abraham —la paz sea sobre él— hasta que el
Profeta —Dios lo bendiga y salve— lo traslado al sitio que es ahora oratorio (musallan). El
pilon mencionado ha perdurado como desaguadero del agua de la Casa cuando es lavada.
Es un lugar bendito. Se dice que es uno de los arriates del paraiso [traduccion propia].
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Al lado del camino [en az-Zahir] hay una alargada grada en la que se alinean alcuzas con
agua y botijas, pequenias qasriyas’”, llenas para las abluciones. En el lugar hay un pozo de

274 Tabbaa, Y. The Transformation of Islamic Art during the Sunni Revival. Seattle: University of Washington
Press, 2001, pp. 132-136.

275 Bl wudii’,constituye la ablucién menor que todo musulméin debe realizar antes de llevar a cabo un acto de
relevancia desde el punto de vista de la ley islamica (Sari ‘a). Entre estos, el mas frecuente es la salat (oracion
ritual), cuya ejecucion exige necesariamente la obtencion previa del estado de pureza ritual (tahara).

276 Taqi al-Din Muhammad b. Ahmad al-Fast (m. 832 H. / 1429 C.) fue un muhaddith (especialista en hadit), fagih
(jurista), historiador, genealogista y gadi maliki (juez) de La Meca. Renombrado como uno de los principales
historiadores y tradicionistas de La Meca en época tardomedieval, perteneciente a una familia originaria de Fez
—de donde procede la nisba al-Fasi—, aunque establecida de manera permanente en la Ciudad Santa. Véase: Al-
Fasi, Taqi al-Din Muhammad b. Ahmad. Shifa’ al-gharam bi-akhbar al-balad al-haram, 1. La Meca: Maktabat
al-Nahda al-Hadttha, 1956.

277 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 83.

278 Tbidem, p. 117.

27 Pl. gasriyat, indica una pequefia pila, jofaina o recipiente, generalmente de ceramica, terracota o metal.
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agua dulce con la que se llenan los citados recipientes. Los que efectuan la ‘Umra
encuentran alli gran comodidad para [hacer] la purificacion, para la ablucion y para beber
[traduccion propia].
Hakim evidencia en el estudio clasico Arabic-Islamic Cities: Building and Planning Principles
que las infraestructuras hidraulicas en las ciudades islamicas —canalizaciones, pilas y puntos
de distribucion— se hallan integradas tanto en las necesidades de la vida cotidiana como en las
r . . 1 . 1 1 . d. . d 1 d 1 . 1. . 280
practicas rituales, especialmente en las inmediaciones de los grandes complejos religiosos™".
De manera analoga, diversos estudios sobre infraestructura urbana en contextos isldmicos han
subrayado que la gestion del agua en los centros sagrados posee una doble dimension. Por un
lado, responde a exigencias técnicas vinculadas al abastecimiento, almacenamiento y
evacuacion en entornos climaticos aridos; por otro, se halla intimamente ligada a la pureza ritual

(tahara) y al desarrollo de las practicas cultuales?®!.

El segundo pasaje relativo al camino de az-Zahir confirma esta integracion estructural. La
presencia de una graderia alargada sobre la que se disponen alcuzas, botijas y pequeios
recipientes llenos de agua dulce procedente de un pozo local indica la existencia de puntos de
distribucion organizados para los peregrinos que se preparan para la ‘Umra. La disposicion
descrita remite a formas de estructuracion sistematica del espacio ritual, orientadas a facilitar

las purificaciones y el consumo de agua a lo largo de los itinerarios de acceso al Haram.

En la configuracion urbana de La Meca, tales dotaciones adquieren un valor adicional:
garantizan la supervivencia fisica en un entorno arido al tiempo que preparan el cuerpo para su
ingreso en el espacio sagrado. El agua, canalizada, recogida o distribuida —y preservada de su
dispersidon— se convierte asi en un vector de transicion ritual, inscribiendo la purificacion en la

propia materialidad urbana del peregrinaje.

280 Cfr. Hakim, B. S. Arabic-Islamic Cities. Building and Planning Principles. London: Kegan Paul International,
1986. La obra constituye una referencia fundamental para investigadores, especialistas y urbanistas, y resulta de
consulta imprescindible para todos aquellos interesados tanto en la historia como en las proyecciones futuras del
disefio urbano en las ciudades arabe-islamicas.

281 Véase, entre otros: Behrens-Abouseif, D. Islamic Architecture in Cairo: An Introduction. Leiden: Brill, 1989;
Khadra Jayyusi, S., Holod, R., Petruccioli, A. y Raymond, A. (eds.) The City in the Islamic World (2 vols.). Leiden:
Brill, 2008; Bianco, S. Urban Form in the Arab World - Past and Present. London /New Y ork: Thames&Hudson,

1999.
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4.1.2.3 Baiios, espacios de higiene y legados pios

En el paisaje urbano, los bafios publicos —hammam— desempefian un papel crucial tanto para
la higiene como para la purificacion ritual. El autor menciona en particular dos bafios que llevan

el nombre del alfaqui al-Mayanishi y de Yamal al-Din:
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Esta ciudad bendita tiene dos barios; uno de ellos lleva el nombre del alfaqui al-Mayanist,

uno de los jeques que tenia circulo de auditores en el venerado Haram, el segundo, el mds

grande, lleva el nombre de Yamal ad-Din*®*. Este hombre fie, como su nombre [indica],

«hermosura de la religiony [...]. —Dios lo bendiga y salve— [Yamal ad-Din] mds de

quincearios, durante los que no ceso de dar incontables caudales para construir edificios en

La Meca —destinados a practicas de beneficencia y bondad a perpetuidad, constituidos en

legado pio—y hacer zafareches para el agua. Puso aljibes en los caminos en los que el agua

de lluvia se conservara [ ...].[traduccion propia].
La mencion de los dos bafios de La Meca pone de relieve la integracion de los hammam en el tejido
funcional y devocional de la ciudad santa. Vinculados a figuras religiosas y a benefactores piadosos,
estos establecimientos se insertaban en el sistema de fundaciones pias (awgayf), destinadas a garantizar
tanto la higiene corporal como la preparacion ritual de los fieles y peregrinos. Como ha mostrado Sibley,
el hammam constituia una institucion esencial de la vida urbana islamica, situada en relacién con
mezquitas y ejes de circulacion, y concebida como espacio de purificacion, sociabilidad y servicio
publico. En este sentido, la referencia de Ibn Yubayr confirma que incluso en el contexto altamente
sacralizado de La Meca, las infraestructuras de bafios formaban parte de los dispositivos materiales que

sostenian la experiencia ritual del peregrinaje®*.

282 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 67.

283 Muhammad b. Ali b. Mansiir, conocido como Muhammad al-Yawad, que vivi6 alrededor del afio 550 H. /1155
C. Cftr. Al-Azraqi, Ajbar Makka wa-ma ja'a fihd min al-athar. F. Wiistenfeld (ed.). Lipsia: F. A. Brockhaus, 1858—
1861, p. 54.

284 Cfr. Sibley, M. “The Historic Hammams of Damascus and Fez: Lessons of Sustainability and Future
Developments”. En PLEA2006 - The 23rd Conference on Passive and Low Energy Architecture, 2006, pp. 1-6.
De la misma autora se sefiala este interesante articulo sobre el analisis del espacio interno del bafio, Sibley, M. y
Jackson, 1. “The architecture of Islamic public baths of North Africa and the Middle East: An analysis of their
internal spatial configurations”. En Architectural Research Quarterly, 16/02, (2012), pp. 155-170.
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4.1.2.4 La esposa desvelada

Ibn Yubayr emplea la sugestiva metafora de la Kaaba como una esposa desvelada, conducida
en solemne procesion, un topos recurrente en la literatura arabe y persa para describir la belleza

del santuario envuelto en su velo negro (kiswa) y rodeado por los “enviados del Clemente’:
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Hasta que llegamos, en la citada hora del citado dia, al venerable recinto sagrado (Haram)
de Dios, la morada del Amigo [de Dios], Abraham. Encontramos la Kaaba, la Casa Sagrada
(Bayt al-Haram), como una desposada que aparece por primera vez sin velo, conducida al
Jjardin de la felicidad (ridwan’®) rodeada por los embajadores (los peregrinos) del Clemente
(wufiid ar-Rahman) [traduccion propia].

La imagen de la esposa ha sido analizada por Beelaert en su articulo “The Ka‘ba as a Woman”.
En dicho estudio, la feminizacion de la Kaaba aparece tan indiscutible como amplia en su
difusion temporal y geografica. Si bien esta feminizacion puede adoptar la forma de la Kaaba
como esposa, también se manifiesta en la forma correlativa de la Kaaba como amada®®’.
Davitashvili examina el desarrollo de las imdgenes de la mujer en el Paraiso coranico y explica
las posibles razones de esta evolucion a partir de un andlisis mas amplio de las representaciones
femeninas en el propio texto coranico. En el Paraiso, las mujeres son designadas bajo diversas
denominaciones, tales como las hir ‘in (huries), las azwaj (esposas), las azwaj que obraron
rectamente (wa-man salaha min [...] azwajihim), las azwdj mutahharah (esposas purificadas)
y las mu 'minat (mujeres creyentes). Estas referencias a la figura femenina en el Paraiso se

corresponden con el desarrollo interno de la imagen de la mujer dentro del discurso coranico%%.

285 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 85.
286 Maillo Salgado precisa en su traduccion que la frase podria admitir otro sentido, ya que ridwan también es el
nombre del dngel guardian del Paraiso. Cfr. Maillo Salgado, F. 4 Través del Oriente, p. 105.
287 La autora hace referencia a la leyenda amorosa preislamica de Layla e Majniin, en la que Layla representa a la
amada inalcanzable del enamorado condenado a la perdicién, Majniin, y se convierte, por ello, en el sufismo, en
un simbolo de Dios. Cfr. Beelaert, A. “The Ka‘ba as a Woman: A Topos in Classical Persian Literature”, pp. 107-
123. Reimpreso y revisado en Beelaert, A. A Cure for the Grieving: Studies on the Poetry of the 12th-Century
Persian Court Poet Khaqani Shirwani. Leiden: Nederlands Instituut voor het Nabije Oosten, 2000, pp. 150-167.
288 Cfr. Davitashvili, A. “The Inner-qur’anic Development of the Images of Women in Paradise: From the hur ‘Tn
to Believing Women”. En Journal of International Qur anic Studies Association, 7, (2022), pp. 27-64; “Women
in Paradise”. En J. Pink et al (eds.), Encyclopaedia of the Qur'an Online. Leiden: Brill, 2025,
https://referenceworks.brill.com.
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Figura 8. Miniatura, folio 151b. de: (= s Siyer-i Nebt (La vida del Profeta). Mahoma en oracion ante la
Kaaba. En la parte inferior izquierda, el pozo de Zamzam (manuscrito otomano de 1569).
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Figura 9. La Mezquita Sagrada de La Meca, segiin una placa mural de loza del siglo
XVI (Museo del Louvre)?*’.

29 Cfr. Gaudefroy-Demombynes, Le pélerinage a la Mekke. Paris, Librairie Orientaliste Paul Geuthner, 1923, p.

7.
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4.2 Experiencia de lo sagrado y fenomenologia del sentimiento religioso en la Rihla
de Ibn Yubayr

En La Meca, el tono de la escritura experimenta una transformacion radical. La narracion se
impregna de una emocion de caracter mistico que desborda el registro meramente descriptivo
y se sitta en el ambito de la experiencia espiritual. Ibn Yubayr trasciende la simple relacion de
los ritos para vivirlos y traducirlos en un lenguaje atravesado por la trepidacion, el llanto, el
temor reverencial y la esperanza.
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Entramos en Makka (La Meca) —Dios la guarde— en la primera hora del jueves 13 de
rabi‘Il, o sea, el 4 del mes de agosto, por Bab al- ‘Umra (Puerta de la‘Umra)*®'. Durante
nuestro viaje esa noche, la luna llena derramaba sus rayos sobre la llanura; la noche habia
descorrido para nosotros sus velos; las voces zumbaban en los oidos por la talbiya
[proferida] desde todas partes, las lenguas entonaban una invocacion e imploraban a Dios
con [ardientes] suplicas; unas veces se reforzaban con talbiya, otras se humillaban con las
plegarias. jAh!, la noche tenia una belleza tinica’®?, [era] la novia de [todas] las noches de
la vida, la virgen de las hijas del destino [traduccion propia].

La llegada a La Meca viene precedida por una intensa tension emocional que culmina en la
vision de la Mezquita Sagrada al amanecer. Ibn Yubayr expresa un profundo asombro al
contemplar la ciudad, a la que describe como un lugar que no pertenece enteramente a este
mundo?®*. El autor sefiala con precision el momento de la entrada en la Ciudad Santa, situdndola
en la primera hora del jueves 13 de rabi* Il del ano 579 H., indicando incluso la puerta por la
que accede, Bab al-"Umra. Esta exactitud cronologica y topografica responde a la voluntad de
destacar la singularidad del instante: la entrada en La Meca constituye un umbral, un paso
decisivo que implica una transformacion sensorial y espiritual. El relato de la llegada se
desarrolla en un marco nocturno cuidadosamente elaborado. Ibn Yubayr describe una escena
en la que la luna llena ilumina la llanura, la noche “descorre sus velos” y los sonidos de la

peregrinacion envuelven a los recién llegados. La dimension visual se combina con la auditiva:

290 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 219.

291 Nombre de una puerta de La Meca y a la vez de la puerta de la mezquita por donde Ibn Yubayr pasé para
realizar la‘umra.

292 En su traduccion, Maillo Salgado explica la expresion fayad laha kanat fi I-husni baydata I- ‘ugri, sefialando que
remite al primer huevo de una pollita o al ultimo de una gallina vieja —e incluso, segiin una creencia popular, al
unico huevo que el gallo pondria en toda su vida—, es decir, a algo que acontece una sola vez. Por ello, traslada
su sentido al castellano mediante el adjetivo “Gnica”. Cfr. Maillo Salgado, F. 4 Través del Oriente, p. 105.

293 Wolfe, M. One Thousand Roads to Mecca, p. 359.
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las voces “zumbaban en los oidos” debido a la talbiya®®*, proclamada desde todas partes. Este
canto ritual, férmula central del Hayy, acompana la entrada en el territorio sagrado y sefala la

transicion hacia un espacio regido por otras normas.

—

Figura 10: Logotipo en caligrafia arabe cifica de la agencia Talbiya Hadj & Umrah https://talbiya.nl/.
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Como ha sefialado Tagliacozzo, la talbiya actua como un marcador sonoro del espacio sacro,
creando una atmosfera colectiva que transforma la percepcion individual del lugar?®®. Desde la
primera frase “Entramos en Makka —Dios la guarde—", la ctudad es nombrada mediante una
formula piadosa que la inscribe inmediatamente en un registro sacralizado. El toponimo
trasciende la mera referencia geografica y queda configurado como un espacio protegido por la
gracia divina. Esta forma de designacion es recurrente en la literatura de peregrinacion isldmica
y contribuye a construir una percepcion de La Meca como territorio inviolable (haram),

separado del mundo profano y sometido a un estatuto religioso especifico®’¢.

El autor insiste en la dimension coral de la llegada: “las lenguas entonaban una invocacion e
imploraban a Dios con [ardientes] suplicas”. La pluralidad de voces subraya el caracter
colectivo de la peregrinacion y sitlia al viajero dentro de una comunidad de creyentes que
comparte gestos, palabras y emociones. La expectativa devocional acumulada a lo largo del

itinerario se manifiesta aqui de forma explicita. La noche de la llegada es descrita mediante una

2% La Talbiya, férmula constantemente pronunciada bajo distintas formas y diferentes circunstancias por los
musulmanes durante la peregrinacion a los santos lugares del islam. La pronunciada por el Profeta fue Labbayka,
Allahuma, labbayka, la sarika laka, inna I-hamda wa-n-ni ‘mata laka wa-l-mulka, 1d@ Sarika laka ‘;Heme aqui!, a
tu servicio, oh, Dios, jheme aqui!, jheme aqui!, a tu servicio, no tienes asociado. Tuyas son la alabanza, la gracia
y la soberania, no tienes asociado’. Véase Maillo Salgado, F. Vocabulario de historia arabe e islamica. Madrid:
Akal, 1996, p. 236.

295 La obra de Tagliacozzo, E. The Longest Journey: Southeast Asians and the Pilgrimage to Mecca. New York:
Oxford University Press, 2013, presenta un exhaustivo estudio historico sobre la realizacion del Hayy desde el
Sudeste Asiatico hacia Arabia, desde los primeros periodos hasta la actualidad. El autor aborda el fendmeno
mediante el uso combinado de la arqueologia, la investigacion archivistica, la critica literaria, la sociologia, la
epidemiologia, la ciencia politica y la etnografia.

296 Véase la obra de Peters, F. E. The Hajj: The Muslim Pilgrimage to Mecca.
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metafora nupcial de gran fuerza poética: “la novia de todas las noches de la vida, la virgen de
las hijas del destino”. Este lenguaje, de resonancias claramente literarias, no debe interpretarse
como un simple ornamento estilistico: como sefala Sells, en la tradicion isldmica medieval la
metafora nupcial es frecuentemente empleada para expresar la union espiritual con lo sagrado
y la consumacion de una espera prolongada. La llegada a La Meca aparece, asi como un

encuentro largamente deseado, en el que el peregrino culmina su aspiracion mas profunda®’.

Esta forma de acceso a La Meca se inscribe plenamente en el marco de la rihla hiyaziyya,
caracterizada por una intensa carga emocional y por la voluntad de transmitir al lector la
profundidad de la experiencia religiosa?*®. Como se ha sefialado en los capitulos precedentes,
el relato de peregrinacion trasciende la mera funcidon informativa relativa a lugares y practicas
rituales, y se orienta hacia la recreacion escrita de un estado espiritual, mediante el cual el texto

se configura como una prolongacion de la vivencia devocional.

Desde esta perspectiva, la descripcion de la llegada cumple una funcidon ejemplar: invita al
lector a compartir la emocidn del autor y a reconocer en La Meca la meta suprema del viaje. La
percepcion inicial del entorno urbano queda asi subordinada a esta logica espiritual. La Meca
deja de presentarse como una meta que se recorre para configurarse como un espacio que se
siente y se escucha. El espacio urbano se diluye momentaneamente en favor de una experiencia
ritual compartida, donde la individualidad del viajero se integra en la multitud creyente. La
ciudad es presentada como el punto de llegada de un largo proceso de purificacion y
expectativa, y su acceso se narra como un acontecimiento excepcional, marcado por la emocion,

la belleza nocturna y la conciencia de hallarse ante un espacio Unico.

4.2.1 Emociones individuales

La obra de Ibn Yubayr, aun siendo celebrada por su precision casi cientifica y por la
minuciosidad con la que mide y describe los espacios, se halla profundamente impregnada de
un intenso fervor religioso que aflora a través de una narracion cargada de alta densidad
afectiva. Para retomar las palabras de Maillo Salgado: “ninguno nos ha dejado descripciones

mas precisas de los lugares visitados ni ha evocado de forma tan personal los hechos y los

27 Sells, M. A. (ed. y trad.) Early Islamic Mysticism: Sufi, Qur'an, Mi'raj, Poetic and Theological Writings.
Mahwah: Paulist Press, 1995. Remetimos también al articulo del mismo autor “Early Muslim Spirituality and
Mysticism”. En Nanji, A. (ed.) Muslim Almanac. A Reference Work on the History, Faith, Culture and Peoples of
Islam. Detroit/ New York: Gale Research/ITP, 1996, pp. 215-221.
298 Pinto, K. C. “Mecca”, p. 578.
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gestos de los hombres”, y lo hace mediante un lenguaje pintoresco que, de manera progresiva,

va desplazando el registro mis estrictamente técnico propio del relato de viaje.

En su condicion de figura fundacional del género de la rikla, Ibn Yubayr introduce la emocion

religiosa como un componente inherente a la narracion de los lugares santos del Higaz**.

Su voz trasciende la del mero visitante para configurarse como la de un creyente profundamente
implicado en la experiencia espiritual del desplazamiento, un hombre que “vuela desde su casa

9301

como los pdjaros abandonan el nido™"", impulsado por una fuerza interior y por un deseo

profundamente interiorizado que resuena en la conciencia de todo fiel.

Este impulso se conceptualiza en la nocion de Sawg, entendida como anhelo o deseo ardiente
de visitar la Casa de Dios y la tumba del Profeta. Tal aspiracion se cultiva y se legitima dentro
de un género textual especifico, el faswig, destinado a suscitar en los creyentes el deseo de
emprender el Hayy. Estas obras suelen consistir en compilaciones de aleyas coranicas, hadites
y fuentes historico-religiosas que ponen de relieve los méritos (fada’il) de los lugares santos>%?,
construyendo asi un horizonte emocional y devocional que precede y acompafia la experiencia

del peregrinaje.

4.2.1.1 Asombro, humildad y temor reverencial

El encuentro directo con la Kaaba constituye el momento en el que la subjetividad de Ibn
Yubayr alcanza su grado maximo de asombro y temor reverencial (rahba)®®. La contemplacion
del santuario central del islam provoca una conmocién emocional que desborda la mera
percepcion visual y sitia al peregrino ante una experiencia limite, marcada por la conciencia de
la cercania a lo sagrado:
Unad Y1 (555 Db Jsiall 5 ol Gai g Led 35 Ay sl 2815 o jSI cul) 50 Lia 5 Lgtiaaliia e
H09da 5 s A N Ae)a Ll s 480 Usie 5 Aanaia Lo sad gy A2dlA

Al contemplarlo y al contemplar la noble Casa se siente un temor que hace temblar las almas
y turbar los corazones y las inteligencias. Tii no ves sino humildes miradas, raudales de

299 Maillo Salgado, F. 4 Través del Oriente, p. 19

300 Ibidem, p. 18.

301 Cita del viaje de Ibn Battita (1325 C./ 1354 C.). Cfr. Wolfe, M. One Thousand Roads to Mecca, p. 92.

302 Buitelaar, M. y Van Leeuwen, R. (eds.) Narrating the Pilgrimage to Mecca. Historical and Contemporary
Accounts. Leiden/Boston: Brill, 2023, p. 47. En el estudio mencionado se remite a la obra de Peters Francis Edward
(1994a, 1994b).

303 Tbidem, p. 50.

304 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 85.
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lagrimas’”, ojos Illorosos y lenguas invocando hurtades a Dios — poderoso y grande

[traduccion propia].
Como sefialan Bouitelaar y Van Leeuwen, este tipo de experiencia permite explicar las intensas
respuestas emocionales que los peregrinos describen al contemplar por primera vez la Kaaba o,
en otros contextos, la cipula verde de la Mezquita del Profeta. Del mismo modo, explica la
insistencia de los relatos de viaje en las dificultades fisicas del camino hacia el Hiyaz, en el
agotamiento producido por los rituales realizados bajo el sol abrasador de Arabia, asi como en
las enfermedades y peligros a los que los peregrinos se ven expuestos durante su travesia. En
este marco, la vivencia emocional del peregrino se articula a través de una serie de conceptos
recurrentes en los relatos del hayy, tales como khudii* y husii* (para indicar la humildad y la
sumision del cuerpo ante la majestad divina®°®), rahba (temor reverencial) y sabr (paciencia).
La emocion, lejos de ser un elemento accesorio, se integra en una espiritualidad normativa que

acompana y da sentido a la préctica ritual:

sl BT Ll 2d g aliieg e ol ola ) (8 Lel () saing 48y Ad ) Cdl aadic Can 5 jae
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Entre ellos (los mequies) la ‘Umra de rayab es la hermana de la estacion ritual (wagqfa) de
‘Arafat. Ellos se congregan, efectivamente, para eso en [tal] muchedumbre que no se ha oido
[de nada] semejante. Las gentes de las comarcas vecinas acuden a ella. Se revine alli un
pueblo inmenso que no puede ser contado sino por Dios, poderoso y grande. Quien no ha
estado presente a ella en La Meca, no ha contemplado un espectaculo cuyo recuerdo lleva a
la extranieza y al asombro. Nosotros hemos sido espectadores de eso, de una cosa cuya
descripcion es imposible.

OLal A8 el AL Al A8 53 (gl i€ g gadlly () guad) 535 sl e g gl il gind
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Sus almas habian sido embargadas de humildad, sus ojos habian vertido lagrimas y los
corazones, por el mérito de esa noche bendita [27 del mes de Ramadadn], habian sido
arropados de gran esperanza, anunciando el favor y la aceptacion de Dios Altisimo. Quiza
era «la Noche del Destino», cuya mencion es exaltada en la revelacion.

309, ) I3y ) I Lilie ) 3

Cuando fueron efectuadas conjuntamente las oraciones del zuhr y del ‘asr, dicho viernes [9
de dii-l-hiyya 579 H.], las gentes se mantuvieron en wugqiif sumisas y llorosas, implorando la
misericordia de Dios, poderoso y grande. Los takbir se elevaban y el clamor de las gentes

395 Lit. “lacrimales llorosos”.

306 Términos empleados también en el relato de viaje escrito por el erudito y sufi $adili ‘Abd al-Maj$id al-Zabadi
al-Muradi, conocido habitualmente como al-Zabadi, acerca de su peregrinacion a La Meca en 1745 C., Buitelaar
y Van Leeuwen sefalan: “The sight of the Ka 'ba fills him with humility (khushii * and khudii ), two topical terms
Jor the emotions fitting the occasion”. Cfr. Buitelaar, M. y Van Leeuwen, R., Narrating the Pilgrimage, p. 106.
307 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 121.

308 Ibidem, p. 89.

309 Tbidem, p. 130.
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ascendia invocando a Dios. No se habra visto un dia mas abundante en lagrimas, ni en
corazones humildes, ni en cervices obedientes y rendidas a la majestad de Dios que esa
Jjornada.

lly s agi 8§ sdall i 385 )l 1 (3 lani) giad) Cud) ) 3Rl e ) 14 adail
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Después, este grupo de guzz*'! se precipité hacia la antigua Casa de Dios con la premura
de las mariposas [volando] hacia la lampara; la humildad habia inclinado sus mentones y
las lagrimas habian mojado sus bigotes [traduccion propia].

En combinacion con los preceptos juridicos y con la conciencia de la hikma —Ila sabiduria
subyacente a los rituales—, esta espiritualidad de cardcter emocional vinculaba el peregrinaje
con la religiosidad cotidiana y determinaba su significado para la conducta y la piedad de los

creyentes>!2.

La humildad (khudii °) se convierte en el modo apropiado de habitar el espacio sagrado; el autor
observa miradas bajas y un rio de lagrimas que fluye por los rostros de los devotos aferrados al
kiswa, €l velo verde del santuario®'®. En esta disposicion animica, el tiempo y el espacio
cotidianos se disuelven: el peregrino se percibe a si mismo como un “atomo en un rayo de ser”
que orbita en torno a un centro cosmico>'*, una vivencia que Ibn Yubayr describe como una

forma de éxtasis de gratificacion interior.

4.2.2 Emociones colectivas

La peregrinacion a La Meca representa, para el mundo islamico, la cumbre de la devocion y de
la gratificacion espiritual, una vivencia transformadora que diluye los limites individuales y
refuerza el sentido de conexion con la comunidad universal, la umma'">. En la Rihla de Tbn
Yubayr, la dimension emocional se integra plenamente en la estructura del relato, dado que el
viaje es concebido como una obra piadosa orientada a facilitar el cumplimiento de una
obligacion sagrada’'®. Las emociones colectivas que emergen del encuentro de la multitud con
lo sagrado generan un “clima emocional” singular, capaz de orientar los modelos culturales y

los comportamientos de miles de individuos de manera sincronica®!”.

319 Ibidem, p. 185.

311 E] término guzz incluye aqui a turcomanos y a curdos.

312 Buitelaar, M. y Van Leeuwen, R. Narrating the Pilgrimage to Mecca, p. 50.

313 Wolfe, M. One Thousand Roads to Mecca, p. 22.

314 Tbidem, p. 553.

315 Abdulaziz H. A. y Abuzinadah, J. “Beyond borders”, p. 179.

316 Maillo Salgado, F. A Través del Oriente, p. 18.

317 Jreis Navarro L. M. Emociones Nazaries, p. 261. Para un estudio mas detenido de la dimensioén emocional
compartida en las comunidades de creyentes, se recomienda la lectura de las otras dos obras mencionadas a
continuacion de la ya citada, las cuales permiten ampliar el marco interpretativo desde perspectivas
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4.4.2.1 Comunion emocional de la multitud creyente

En su obra mds reconocida, el socidlogo francés Durkheim sostiene que las representaciones
religiosas son, ante todo, representaciones colectivas: la esencia de lo religioso reside
necesariamente en la nocion de lo sagrado. Lo sagrado constituye una categoria presente de
manera universal en todas las religiones. En tanto realidad colectiva e impersonal, lo sagrado
representa, por consiguiente, a la sociedad misma. En Les formes élémentaires de la vie

religieuse, Durkheim define la religion en los siguientes términos:

“Une religion est un systéme solidaire de croyances et de pratiques relatives a des choses

sacrées, c'est-a-dire séparées, interdites, croyances et pratiques qui unissent en une méme

1318

communauté morale [...] " ° [traduccion propia].

Segiin Durkheim, la religion se genera en momentos de lo que denomina “effervescence
collective”. Estos momentos tienen lugar cuando todos los individuos de un grupo se retinen

para comunicarse “dans une méme pensée et dans une méme action’".

Esta categoria analitica permite iluminar con particular claridad lo vivido por Ibn Yubayr. Las
descripciones de la Kaaba y de la multitud congregada en “Arafat se hallan impregnadas de un
profundo pathos, resultado de una emocion compartida que se expande de cuerpo en cuerpo y
de voz en voz hasta configurar una auténtica comunidad afectiva. El nicleo de esta experiencia
ritual es el fawdf, la circunvalacion séptupla de la Kaaba en sentido antihorario. Ibn Yubayr
describe escenas de frenesi y jubilo en las que los peregrinos se precipitan hacia el santuario
“en un exceso de emocion y gozo, como se lanzan las mariposas hacia las lamparas”, imagen
que subraya la anulacion del yo en el objeto amado?. Estos acontecimientos se encuentran
investidos de una intensa carga emotiva, y el propio autor confiesa sentirse sobrecogido por un

doble movimiento de aniquilacion interior y de elevacion espiritual:
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Una de las cosas mds admirables que hemos visto al penetrar en esa mezquita bendita es
una piedra incrustada en el muro, que frente a si tiene el que entra, de negrura intensa y

complementarias —historica, antropoldgica y fenomenologica—, profundizando en los mecanismos de comunién
afectiva, sincronia ritual y construccion colectiva de la experiencia de lo sagrado: Rosenwein, B. H. Emotional
communities in the early Middle Ages. New York: Cornell University Press, 2006; Knysh, A. D. Sufism: a new
history of Islamic mysticism. Princeton: Princeton University Press, 2017.
318 Durkheim, E. Les Formes élémentaires de la vie religieuse. Le systéme totémique en Australie. Paris: F. Alcan
1912, p. 65.
319 Tbidem, p. 553.
320 Cfr. Maillo Salgado, F. A Través del Oriente, p. 218.
321 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 219.
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brillante, [donde] todas las personas se reflejan como si se tratase de un espejo indio, nuevo

v pulido. Vimos a la gente tocar (istilam) la tumba bendita, contemplarla, inclinarse sobre

ella y frotarse con los parios que la revisten, y dar vueltas (tawdf) a su alrededor

apretujandose en tropel, implorante y llorosa buscando a Dios —alabado sea—por medio

de la baraca de la santa tumba, humillandose; lo cual haria fundir los corazones y henderse

la [mas dura] piedra (yamad). [traduccion propia].
La emocién se convierte asi en vehiculo de fe y en via privilegiada de conocimiento de lo
sagrado. La escritura adquiere un tono mas lirico e intenso, transformando la cronica del viaje
en testimonio espiritual. En el seno de esta dindmica, la narracion de los rituales —en particular
la circunvalacion de la Kaaba— acentia la dimension simbolica del peregrinaje: el
desplazamiento corporal se integra en una coreografia devocional que trasciende el espacio

fisico y sitiia al creyente en una comunidad que desborda el tiempo y la historia.

4.2.2.1 Llanto ritual, voz y expresion corporal

La intensidad de tales vivencias no permanece confinada a la interioridad, sino que estalla en

manifestaciones somaticas precisas:
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Los tonos de los almocries que se elevaban [salmodiando] el libro de Dios, poderoso y
grande, todo formaba un conjunto que conmovia las almas y las emocionaba, anegaba los
ojos [de lagrimas] y provocaba el llanto en recuerdo de las Gentes de la Casa, a las que
Dios ha dispensado de mancilla y ha purificado completamente.
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Cada uno ardia en deseos de que su cuerpo participase de la misericordia de Dios. Sus

oraciones se elevan mientras corren las lagrimas de los hombres humildes. No se oye mas

que el clamor de las invocaciones o el sofoco del llanto. Las mujeres, mientras, estdan de pie

al exterior del Hiyr y miran, con los ojos llorosos y los corazones sumisos, deseando [estar

en] esa situacion si pudiesen [traduccion propia].
Las manifestaciones no verbales de la afliccidon mas visibles son el llanto (buka’) y el sollozo
(shahiqa). Las lagrimas atraviesan de manera recurrente el tejido narrativo: Ibn Yubayr describe
multitudes de fieles que se disuelven en lagrimas ante la sola contemplacion de la Kaaba o al
entrar en contacto con el sepulcro del Profeta. El llanto adquiere aqui una significacion que

trasciende la esfera del sufrimiento ordinario, convirtiéndose en el signo exterior de un alma

322 Ibidem, p. 49.
323 Tbidem, p. 50.
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sobrecogida por la gracia y enfrentada a la conciencia de su propia finitud*?*. Behzadi sostiene
que los relatos muestran que las emociones provocan reacciones fisicas, o bien que tales
reacciones resultan necesarias para ilustrar el grado de implicacién emocional®?’. Asimismo,
estas pueden percibirse como una experiencia afectiva en si misma, y no inicamente como la
representacion “externa” de un estado “interior’*?°. Por su parte Jones, en su ensayo sobre el
llanto en los sermones islamicos, afirma que en el contexto religioso isldmico fueron
considerado en gran medida un signo de piedad auténtica, aun cuando también se reconoce la
posibilidad de que las lagrimas resulten engafiosas®’. Aunque el llanto pueda parecer una
funcién corporal ahistorica, Blanchfield lo define como un “performative act open to

99328

manipulation capaz de operar en ambas direcciones: expresar emociones y suscitar

emociones tanto en los otros como en uno mismo.

El texto documenta reacciones fisicas extremas, tales como el desvanecimiento y éxtasis
espiritual. Un episodio particularmente significativo concierne a un peregrino persa que,
durante una recitacion cordnica nocturna, cae presa de un estado de arrobamiento (wajd) tan

intenso que se desploma sobre el pavimento, perdiendo todo control racional de si mismo:
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En esta noche bendita, uno de nosotros, Ahmad b. Hassan, fue testigo de un hecho
extraordinario, de uno de esos raros incidentes que testimonian acerca de la sensibilidad de
las almas [...]. Mas he aqui que un persa (insan min al- ‘ayam) —[que] se habia sentado en
el banco a su lado, al lado de su cabeza— se puso a recitar [el Cordan] con emocion y fervor,

324 Como observa Calasso: “la description des manifestations somatiques de l'emotion religieuse, comme les
larmes, flots de larmes, en sont [’expression privilégiée [...] le voyageur-pélerin Ibn Jubayr nous parle de larmes
qui sont le plus souvent collectives”. Cfr. Calasso, G. “La dimension religieuse individuelle dans les textes
musulmans médiévaux, entre hagiographie et littérature de voyages: les larmes, les émotions, I'expérience”. En
Studia Islamica, 91, (2000), pp. 39-58, en concreto p. 51.
325 Behzadi, L. “Standardizing Emotions: Aspects of Classification and Arrangement in Tales With a Good
Ending”. En Asiatische Studien - Etudes Asiatiques 71/3, (2017), pp. 811-831, en concreto p. 822.
326 Behzadi menciona Scheer, M. “Are Emotions A Kind of Practice (And Is that What Makes Them Have A
History)? A Bourdieuian Approach to Understanding Emotion”. En History and Theory, 51, (2012), pp. 193-220,
en concreto p. 198. Sobre el lenguaje corporal, véase p. 218.
327 Jones, L. G. “‘He Cried and Made Others Cry’: Crying as a Sign of Pietistic Authenticity or Deception in
Medieval Islamic Preaching”. En E. Gertsman (ed.) Crying in the Middle Ages. Tears of History. New York:
Routledge, pp. 102—-135.
328 Blanchfield, L. A. “Prolegomenon. Considerations of Weeping and Sincerity in the Middle Ages”. En E.
Getsman (ed.) Crying in the Middle Ages. Tears of History. New York: Routledge, 2012, pp. XXI-XXX.
329 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 90.
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mientras suspiros y sollozos acompaiiaban su recitacion. [Era] la mas hermosa salmodia.
Causaba impresion en las almas y la mas intensa emocion en el [hombre] sereno. Al
mencionado [Ahmad] no le fue posible dormir, emocionado por la belleza de aquello que
ota y por la pasion y humildad que en ello habia. Hasta que [el persa] interrumpio la
salmodia y se puso a decir [en metro munsarih]:

“Si la torpeza de la accion me ha alejado,
la belleza de mi pensamiento [yendo] hacia ti me ha acercado”.

Y repetia esto con un acento que resquebrajaba las piedras y rasgaba las entraiias. El siguié

repitiendo ese verso mientras corrian sus lagrimas y se extenuaba y debilitaba su voz, hasta

el punto de que vino al pensamiento del susodicho Ahmad b. Hassan, que [el persa] se

desmayaria. Entre la irrupcion de este pensamiento en su mente y la caida del hombre

desconocido del banco al suelo [...]; v [alli] permanecio tirado, como yacente sin

movimiento [...]. [traduccion propia].
Como subraya Behzadi, ciertas acciones o formas de comportamiento acompafian a las
emociones intensas. Describir este comportamiento como “accion” implica reconocer que la
emocion no constituye unicamente algo que se impone al protagonista o que se experimenta de
manera pasiva, sino “algo que hacemos”**°, desplazando asi el foco hacia la capacidad de los
sujetos para actuar, por un lado, y hacia el impacto que estos relatos pueden ejercer sobre sus
lectores, por otro. Estos textos aspiran a transmitir experiencias auténticas de personas reales;
al mismo tiempo, funcionan como modelos, al ampliar el horizonte de la imaginacion y
proporcionar un marco interpretativo. Por su parte, Buitelaar y Van Leeuwen reflexionan sobre

como los peregrinos tendian a hablar de su experiencia religiosa o espiritual describiendo sus

efectos sobre el propio cuerpo®!:
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Los estados misticos de estos persas, por el refinamiento de sus almas y su influencia, la
celeridad de su excitacion, la vehemencia de su insistencia en los deberes religiosos, su
asidua perseverancia en los actos de piedad y la evidencia de su baraca, son admirables y
de extraordinaria elevacion [traduccion propia].

Este “paisaje sensorial” —compuesto por voces que salmodian y por el contacto fisico con las
piedras sagradas— actla como mediador entre el fiel y la trascendencia. La intensidad espiritual
queda asi medida por la capacidad del entorno sacro para afinar los sentidos del peregrino en

una frecuencia superior.

330 Behzadi, L. “Standardizing Emotions”, p. 823. La autora, en su discurso, menciona Scheer, M. “Are Emotions
A Kind of Practice”, p. 194.
331 Buitelaar, M. y van Leeuwen, R. Narrating the Pilgrimage, p. 279.
332 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 91.
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4.3 Alteridad en La Meca: unidad y tensiones

En La Meca, en cambio, el encuentro con la alteridad adquiere una fisonomia radicalmente
distinta. Deja de articularse en términos de confrontacion con enemigos externos o de friccion
con autoridades opresivas para inscribirse en el registro de la diferencia interna a la propia
comunidad musulmana. La ciudad santa congrega a peregrinos procedentes de los mas diversos
confines del mundo isldmico —arabes, persas, turcos, africanos, andalusies—, y Ibn S?ubayr
consigna con particular atencion esta pluralidad étnica y cultural que, en otros escenarios, habria
podido suscitar recelo o distancia. En el espacio mequi, sin embargo, dicha diversidad se
reconfigura en una experiencia de unidad superior, articulada en torno al centro simbolico y
ritual del islam. En un mundo en el que los vinculos de clan y de sangre ocupaban un lugar
central, la experiencia del Hayy tendia a sobreponerse a las lealtades ordinarias, confirmando
la idea profética de que los creyentes se hallan unidos por un principio que trasciende la

pertenencia tribal o racial®*>.

4.3.1 Alteridad intramusulmana positiva: el ejemplo de los Sarw y de los devotos
orientales

El analisis de la Rihla de Ibn Yubayr permite desvelar una compleja fenomenologia de la
alteridad que se manifiesta de manera igualmente significativa en el interior de la propia
comunidad de los creyentes. En el contexto de La Meca, la ciudad santa actia como un prisma
a través del cual Ibn Yubayr observa y narra la diversidad intramusulmana, ofreciendo un
testimonio fundamental sobre la estructura de la umma en el siglo XII. El texto del viajero se
configura como el fundamento de un género literario que cristaliza la experiencia de lo sagrado
en una narracion minuciosa de la realidad geopolitica y humana de su tiempo. Un aspecto
peculiar de la narracion de Ibn Yubayr es su capacidad para reconocer una “alteridad positiva”
en grupos musulmanes cuyas costumbres difieren radicalmente de los cdnones urbanos
andalusies. Un ejemplo emblematico lo constituye la tribu yemeni de los Sarw, habitantes de

las inaccesibles montanas de al-Sarat:
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333 Wolfe, M. One Thousand Roads to Mecca, p. 37.
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El pais de ellos, segun lo que nos han dicho, es fértil y extenso, abundante en higos y en uvas,
vasto en terrenos de cultivo y opulento en cosechas. Creen firme y verdaderamente que toda
la baraca reside en ese aprovisionamiento que exportan, y que ellos, por esa razon, se
encuentran en un comercio remunerador con Dios, poderoso y grande. Estas gentes son
arabes puros, elocuentes, rudos y sinceros, que ni el refinamiento urbano los ha extraviado,
ni la vida ciudadana los ha pulido, ni los principios de la ley religiosa dirigen sus conductas,
pues no se observa en ellos actos de devocion excepto la sinceridad de intencion; mas cuando
dan las vueltas rituales a la Kaaba santa, se lanzan a ella como los hijos se lanzan hacia la
tierna madre, buscando refugio cerca de ella, colgandose de sus velos, y cuando se han
cogido de ellos con sus manos los desgarran a fuerza de tirar y de colgarse. Entretanto sus
lenguas hacen invocaciones que rompen los corazones y funden los ojos [mas] secos
anegandolos en lagrimas [traduccion propia].

Ibn Yubayr los describe como “arabes puros, elocuentes y sinceros”, cuya religiosidad, aun no
hallandose refinada por los sofismas de la jurisprudencia urbana, se manifiesta en una devocion
visceral y conmovedora. Aunque rudos en sus modales y carentes de una cultura urbana
elaborada, acuden a La Meca para sostener la economia de la ciudad mediante productos

agricolas, actuando casi misticamente como una providencia divina para los residentes

335

afectados por la carestia Su devocion es presentada en términos casi infantiles y

profundamente emotivos: se precipitan hacia la Kaaba como hijos hacia una madre solicita, con
un fervor que “conmueve los corazones”, demostrando que la alteridad cultural no menoscaba

la sinceridad de la fe, antes bien la intensifica.

Paralelamente, Ibn Yubayr elogia las instituciones caritativas y la generosidad de las élites
orientales, como el visir de Mosul, Yamal al-Din**°, quien financié imponentes obras publicas

en La Meca y Medina:
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Este hombre fiie, como su nombre [indica], «hermosura de la religion»; ha dejado —Dios
tenga misericordia de el— en La Meca y en Medina —Dios las enaltezca— honrosas trazas,
obras dignas de alabanza, edificios construidos por amor a Dios, altos, que nadie en tiempos
precedentes lo supero en ello, ni siquiera los mds grandes califas, [ni], con mayor motivo,
los visires. Fue —Dios tenga misericordia de el— visir del sefior de Mosul, constante en
estos altos designios, encargandose de los intereses generales de los musulmanes en el

334 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 51-52.

335 Gaudefroy-Demombynes, M. Le pélerinage a la Mekke, p. 222.

336 Se trata de Muhammad b. Al b. Mansir, conocido como Muhammad al-Yawad, que vivio alrededor del afio
550 C./ 1155 H.

337 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 67.
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338 —Dios lo bendiga y salve— mds de

Haram de Dios Altisimo y en el Haram del Enviado
quincearios, durante los que no ceso de dar incontables caudales para construir edificios en
La Meca —destinados a practicas de beneficencia y bondad a perpetuidad, constituidos en
legado pio—y hacer zafareches para el agua. Puso aljibes en los caminos en los que el agua
de lluvia se conservara, y hasta [atendio] la restauracion de edificios en ruinas en los dos

venerados santuarios [traduccion propia].

Segun senala El Erian El Bassal, estas descripciones sirven a Ibn Yubayr para presentar a sus
lectores occidentales un Oriente que, aun siendo “otro” por su distancia y su fasto, representa

un modelo de excelencia moral y de solidaridad social susceptible de ser emulado en el

Magreb®¥.

4.3.1.1 Diversidad regional de los peregrinos

gl (saa a1y A pene gl (3 yhall g BacLiall clgall 5 2500 JUSEY) (e Leall (5 565 o slale
SNy alies G pes adlie s aS)sh s Lalus D31 JSI (o8 5 aly IS @l el L) alad g A4S Jlaall 350l g
Sl 2 gl ol (8 L lud )y (3l Ja) adin 4ui s gl )51 Y1 il (ge L 0S5
D8 5 clusall o culall Gag g s Jlaall s gl g Sl (e AR il (e dnly Les
5 il 5 G el e L) g Lo ae dpdiaad) s dpaigdl il il g aill 5 0 gl 5 il
34013

Efectivamente, los corazones de los hombres desean [venir] a ella desde lugares lejanos y
regiones distantes. El camino hacia ella es el sitio de encuentro de los que van y vienen de
entre aquellos que alcanzan la vocacion bendita’*!. Los frutos de todos los lugares son
traidos a ella. Es el territorio mejor provisto en géneros, frutas, utilidades, comodidades
y trdfico de mercancias, aunque no tuviese mas mercado (matayir) que el de los momentos
de la peregrinacion. Pues en ella estd el lugar de reunion de las gentes del Oriente y del
Occidente. Se vende en ella en un solo dia, por no hablar del que le sigue, desde preciosos
tesoros como [son]: perlas, jacintos y otras piedras; variedades de perfumes como almizcle,
alcanfor, ambar, madera de dloe, esencias indicas y otras importaciones de la India y de
Abisinia, hasta objetos iraquies, yemenies y otros [ ...] [traduccion propia].

La Meca descrita en la Rihla funciona como un extraordinario microcosmos de la diversidad
geografica y étnica del islam medieval. Ibn Yubayr observa como la ciudad se convierte en un
punto de encuentro de las gentes de Oriente y de Occidente, donde en un solo dia pueden
cruzarse mercaderes y devotos procedentes de la India, de Etiopia, de Iraq, de Yemen y del

Magreb#2,

La variedad regional se ve subrayada por la descripcion de los mercados,
desbordantes de mercancias exoticas —desde perlas indias hasta perfumes abisinios—, que
transforman la ciudad en un emporio global de fe y de comercio. Esta diversidad no es

unicamente étnica, sino también doctrinal:

33 La ciudad de Medina.

339 El Erian El Bassal, H. “El oriente visto como alteridad”, p. 281.
340 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 118-119.

341 Osea, el Islam.

342 Wolfe, M. One Thousand Roads to Mecca, p. 118.
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Los imanes se dividieron en grupos para la celebracion de los rezos nocturnos (tarawih,).
Los safi ‘i, cuyo grupo es [en importancia] superior a todos, tienen un iman para ellos en una
de las partes de la mezquita, y asimismo los hanbalies, los hanafies y los zaydies. En cuanto
a los malikies, [éstos] se congregan alrededor de tres almocries que se turnan en la
recitacion. Este anio hay mayor numero de gente y mayor cantidad de cirios, porque
mercaderes malikies han rivalizado en eso, y, asi, han traido al iman de la Ka ‘ba numerosos
cirios, siendo de lo mas grande dos cirios que han sido plantados delante del mihrab. Entre
los dos [pesan] un quintal y estan rodeados de cirios menores, pequerios y grandes; en
consecuencia, el lado de los malikies viene a ser de una brillante hermosura y los ojos se
deslumbran con su luz [traduccion propia].

Esta diversidad regional se halla estructurada arquitectonicamente en el interior de la Gran
Mezquita (Haram), donde cada escuela juridica (madhhab) —hanafi, maliki, $afi'i, hanbali e
incluso facciones chiies o zaydies— dispone de su propio magam (pabelldn o estacion de
oracion), orientado hacia una de las caras de la Kaaba**. Esta disposicion espacial no solo
organiza el culto, sino que también reconoce y legitima las diferencias interpretativas dentro de

un marco de unidad ritual®®.

4.3.1.2 La umma como comunidad universal

La tesis central que emerge de la Rihla es la vision de la umma como una comunidad universal
que trasciende las fronteras personales, de clase y de origen a través del rito del hayp>*¢. Para
Ibn Yubayr, la peregrinacion constituye el momento en que dicha universalidad se vuelve
tangible: el acto de vestir el iiram —la vestidura blanca no cosida— despoja al creyente de sus
distintivos sociales para reducirlo a la desnuda condicion de siervo de Dios, igual a cualquier
otro peregrino®*’. La alteridad, por tanto, adquiere el valor de prueba de la amplitud de la
inspiracion divina: Ibn Yubayr subraya como La Meca posee la capacidad milagrosa de
expandirse para acoger a esta multitud, comparandola con el Gtero materno que se dilata para

acoger al hijo por nacer:

343 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 88.
344 Burton, R. Personal narrative of a pilgrimage, p. 15.
345 Para profundizar en este tema, se remite a la lectura del capitulo V. "La mosquée sainte”, de la obra magistral
de Gaudefroy-Demombynes, M. Le pélerinage a la Mekke: étude d'histoire religieuse, pp. 113-130.
346 Abdulaziz H. A. y Abuzinadah, J. “Beyond borders”, p. 179.
347 Tbidem, p. 186
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Si grandes ciudades hubiesen acogido a esta muchedumbre, habrian resultado estrechas
para ella. Y esta ciudad venerada, como [explicar] el evidente milagro que le da una
extension conveniente para esta muchedumbre prodigiosamente numerosa, sino por la
exacta comparacion de los ulemas: que se ensancha para los grupos [de visitantes] como se
distiende la matriz para el recién nacido. Y lo mismo [sucede] con ‘Arafat y con los restantes
santuarios venerados de este pais sagrado — [Dios aumente su cardcter sagrado y nos
conceda la misericordia, por su generosidad y su bondad! [traduccion propia].

En esta perspectiva, la umma celebrada por Ibn Yubayr no constituye una entidad monolitica:
se trata mas bien de un cuerpo vivo en el que la diversidad de los “colores y las lenguas™
contribuye a exaltar la unicidad del Creador. Ella es, en ultima instancia, una comunidad de
intenciones, en la que el viajero andalusi, aun preservando su identidad de letrado y jurista
erudito, se reconoce hermano de los peregrinos en el anhelo comtin hacia lo sagrado. A la luz
de lo expuesto, La Meca de Ibn Yubayr prefigura el ideal de una sociedad islamica de alcance
global, capaz de regenerar el corazon de los creyentes a través del contacto directo con la

universalidad de su fe3*.

4.3.2 Alteridad negativa: el emir zaydita y los guardianes de La Meca

En el panorama de la literatura de viajes medieval, la Rikla de Ibn Yubayr se erige como un
testimonio fundamental para comprender la compleja dialéctica entre el ideal de unidad
religiosa y la realidad de las tensiones internas que atravesaban el mundo islamico del siglo
XIPP*. La fe islamica de Ibn Yubayr lo vincula a una comunidad mas amplia y le proporciona
una continuidad simbolica con su tierra de origen mientras viaja fuera de al-Andalus.
Particularmente relevante resulta el trabajo de Sappington Taranu, quien analiza la tension que
se manifiesta en su relato al entrar en contacto, a lo largo de su itinerario, tanto con poblaciones
musulmanas como no musulmanas. Profundamente comprometido con su fe sunni y partidario
de la dinastia almohade en el Magreb y en al-Andalus, Ibn Yubayr experimenta una viva
inquietud ante aquellos a quienes considera musulmanes heterodoxos, asi como frente a

quienes, proclamando su pertenencia al islam, tratan de manera injusta a sus correligionarios®!.

348 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 120.

3% Cfr. Abdulaziz H. A. y Abuzinadah, J. “Beyond borders”, p. 186.

350 Se remite al analisis de Pratama Widodo y Alatas para profundizar en los aspectos relativos a las tensiones en
el mundo islamico, en particular aquellas vinculadas al peregrinaje a La Meca y a los viajeros musulmanes:
Pratama Widodo, A. y Alatas, A. “In Awe of the Holy City”, pp. 159-183.

351 Qappington Taranu, L. Exploring Strange, New Worlds: Travellers and Foreigners in Medieval Iberian
Literature [Tesis de Doctorado, Universidad de Washington], 2014, p. 13-14.
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La alteridad intramusulmana se manifiesta aqui, de manera primordial, en la tension entre la

pureza del rito y la corrupcion material percibida en las autoridades locales*2.

4.3.2.1 El emir zaydi: el rostro politico de la alteridad herética

La confrontacion de Ibn Yubayr con la autoridad mequi se halla marcada por un inmediato
sentimiento de extrafiamiento, configurandose como un ejercicio constante de confrontacion
entre su propia identidad sunni de observancia almohade y la realidad politica de La Meca,
entonces gobernada por el emir Muktir b. ‘Tsa*>:
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Este hombre, Muktir, es de la descendencia de al-Hasan hijo de ‘Alt —Dios esté satisfecho
de los dos—, pero él es de los que actuan sin virtud, no es de la raza de sus nobles
antepasados —Dios esté satisfecho de ellos [traduccion propia].

Aunque se preciaba de una noble ascendencia procedente de la estirpe hachemi de al-Hasan b.
‘Al es descrito por el autor como un soberano carente de las virtudes de sus antepasados. Uno
de los rasgos que articula esta alteridad negativa es su adscripcion sectaria: Muktir es presentado
como seguidor del zaydismo>’, una rama del chiismo que Ibn Yubayr, ferviente sunni de
observancia almohade, percibe como una desviacion herética y una amenaza para la integridad
doctrinal de la comunidad*®:
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El santuario tiene cuatro imanes sunnies y un quinto iman para una secta llamada zaydiya.

Entre las gentes de esta ciudad, los nobles siguen esa doctrina (madhab). Ellos afiaden, en
la llamada a oracion, “[Venid a la mejor de las obras!”, después que el almuédano ha

352 Tbidem, p. 64.

353 Muktir ibn ‘Isa ibn Fulaytat al-Hasani al-‘Alawi fue el Gltimo emir de La Meca perteneciente a la dinastia
jerifiana de los Hawashim, y gobern6 en al menos tres ocasiones entre los afios 1176 C. y 1203 C.

354 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 124.

355 El zaydismo constituye una corriente del Islam chii de caracter moderado, doctrinalmente cercana al sunismo
en la medida en que no adopta posturas consideradas heterodoxas en relacion con la naturaleza y las prerrogativas
del imén. Su denominacion procede de Zayd ibn “Alf, nieto de Husayn e hijo de “Alj, figura a la que la tradicion
atribuye la formulacidn inicial de esta orientacion doctrinal. El zaydismo arraigé de manera particular en el Yemen
a partir del siglo X, donde se ha mantenido hasta hoy. Sobre el zaydismo, véase Madelung, W. “Zaydiyya”. En
Encyclopaedia of Islam, 6, (2* ed.). Leiden: Brill, 2002, pp. 477-481; Gochenour, D.T. The Penetration of Zaydi
Islam into Early Medieval Yemen [Tesis de Doctorado, Cambridge, MA: Universidad de Harvard], 1984.

356 Mortel, R. “Zaydi Shiism and the Hasanid Sharifs of Mecca”. En International Journal of Middle East Studies,
19/4, (1987), pp. 455-472, en concreto p. 460.

357 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 88.
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dicho: “;Venid a la felicidad!”. Son blasfemos rafidies®*. Dios, empero, tiene en reserva su

cuenta y su retribucion [traduccion propia].
Esta divergencia doctrinal no se limita al plano tedrico, sino que se manifiesta en practicas
cultuales que el autor observa con indignacién dentro del perimetro sagrado del Haram, como
la introduccién de la formula chii “;Venid a la mejor de las obras!” (Jexll )& e ()

considerada no ortodoxa en la formulacién misma de la llamada a la oracién (adhan)*>°.

30) 18 3my il sl f el (& shams Laid 5 o) an Amasl) (508 Y

No asisten a la plegaria del viernes con los demdas (nas), solamente rezan cuatro [rak ‘at] al
zuhr [oracion del mediodia], y hacen la oracion del magrib después que los imanes
[sunnies] han terminado su rezo [traduccion propia].

Como observa Mortel, esta divergencia se extiende mas alla del plano dogmatico y se proyecta
en un aislamiento ritual: los zaydies no participan en la oracion del viernes (salat al-gum ‘a)
junto a la comunidad sunni, celebrando en cambio ritos separados —conformes a las practicas
chiies— que Ibn Yubayr interpreta como una fractura de la unidad de los creyentes (umma)

precisamente en el lugar que deberia consagrarla’®!

. La figura de Muktir se perfila como
perturbadora: su presencia se asocia a la de un soberano que se hace visible en el santuario
unicamente en ocasiones ceremoniales, con el fin de exhibir un poder que Ibn Yubayr percibe

como moralmente decadente.

4.3.2.2 Los guardianes de la Casa: el mercantilismo de la fe

Paralelamente, la alteridad se extiende a los guardianes del Santuario, los Banii Sayba®®2. Ibn

Yubayr documenta con una precision casi burocratica cémo estos custodios habian

3

transformado la hijaba —la custodia de la Casa Antigua®*— en un instrumento de lucro

personal:

358 El término rafidi designa, en sentido estricto, a quienes rechazan la legitimidad de los tres primeros califas
anteriores a ‘Al b. Abi Talib. La denominacion se aplica frecuentemente a sectores considerados doctrinalmente
radicales dentro del chiismo. En la Rihla, Ibn Yubayr emplea el término de manera amplia y polémica, utilizandolo
como categoria genérica para referirse a los chiies en su conjunto, con independencia de sus matices internos o
filiaciones especificas.

359 Mortel, R. “Zaydi Shiism”, p. 461.

360 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 88.

361 Mortel, R. “Zaydi Shiism”, p. 460.

362 Tribu de la descendencia de ‘Utman b. Talha b. Sayba b. Talha b. ‘Abd ad-Dar, compaiiero del Enviado de
Allah —Dios lo bendiga y salve— y encargado de velar la entrada de la Casa. Para una aproximacion mas
exhaustiva, véase Bianquis, T. “Shayban”. En Encyclopaedia of Islam, (2* ed.). Leiden: Brill, 2012, pp. 399-400.
363 E1 propio Ibn Yubayr subraya la elevacion de este cargo al afirmar que su rango no era inferior al del califato,
estableciendo asi una equivalencia que magnifica la responsabilidad moral inherente a la custodia del santuario.
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El dia viernes, 24 de dicho mes, sobrevino la orden del emir Muktir de detener al jefe de los
saybies, Muhammad b. Isma Tl, de saquear su casa y destituirle de la guardia (hiyaba) de la
Casa Sagrada —Dios la purifique— y eso a causa de los defectos que le eran atribuidos,
impropios de quien se encarga de la custodia de la Casa Antigua. Pues «a quien quiera
impiamente profanarla, le haremos que guste un doloroso castigon’®. Dios nos libre,
mediante su gracia, del mal del destino y del alcance de las flechas de la maldicion
[traduccion propia].

Aunque la tradicion islamica les confiere la custodia de las llaves de la Kaaba por decreto
Divino®®, Tbn Yubayr reproduce el acontecimiento en términos que combinan la cronica factual
con una explicita condena religiosa. La autoridad local deja de ser percibida como instancia de
guia espiritual y pasa a configurarse, en la mirada del peregrino, como una mediacion opaca
interpuesta entre el fiel y lo divino. Sin embargo, el desarrollo posterior del episodio introduce
un giro radical en la valoracion del acontecimiento:
aef 4l Uals cligh (e 4l s e daia g aihad ) J s el i) 138 aef (oS Jelii LS
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Nosotros nos preguntiabamos acerca de como se le habria devuelto a este Saybi destituido a
su_funcion, pese a la autenticidad de los defectos a él atribuidos. Se nos informo que él habia
sido repuesto mediante [la cantidad de] quinientos dinares mequies, que habia pedido
prestados y entregado. Duro largo tiempo nuestro asombro y la experiencia [que sacamos]
de eso. Tuvimos la certeza de que la manifestacion de su arresto no tuvo lugar por celo ni
por pudor, debido al cardcter sacrosanto de las cosas de Dios que habian sido envilecidas
en sus manos, a pesar de ser una funcion que por su elevacion no es inferior a la del califato,
dignidad una y otra equiparables. «Los impios son amigos unos de otros»**®. Dios ha de
recibir las quejas de la clara corrupcion que se perpetra hasta en el mas noble de los lugares
de la tierra. El nos basta! ;Qué excelente procurador es! [traduccién propial.

El viajero andalusi narra con particular aspereza el episodio de la destitucion y la posterior
restitucion del jefe de los gayba, Muhammad b. Isma‘1l, acusado de conductas inmorales pero
readmitido en su cargo tras el pago de una cuantiosa suma al emir. Esta informacion convierte
la destitucion en una mera escenificacion disciplinaria, desprovista de autenticidad moral. Ibn

Yubayr concluye que la detencién no habia respondido a un celo religioso ni a un pudor

364 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 186.

365 Cordn 22:25.

366 Cfr. Wolfe, M. One Thousand Roads to Mecca, p. 456.
367 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 187.

368 Cordn 45:19.
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institucional, sino que habia sido instrumentalizada dentro de una légica de transaccion

econdmica.

La indignacion del viajero andalusi se articula mediante un Iéxico de intensa carga ética: las
cosas de Dios habrian sido “envilecidas” en manos de quienes debian protegerlas, y la
corrupcion se habria infiltrado incluso en el mas noble de los lugares de la tierra. La cita
coranica —*“Los impios son aliados unos de otros”— refuerza la dimensién moral de la critica,
proyectando sobre las élites locales una sospecha de complicidad colectiva*®. La denuncia se
extiende asi mas alla del individuo restituido y alcanza el entramado de poder que permitio la

mercantilizacién de una funcion sagrada.

4.3.2.3 Practicas abusivas y desviacion del ideal islamico

El sentimiento de “alienacion cultural y religiosa”, tal como lo define Ian Richard Netton, halla
su punto culminante en la denuncia de las practicas abusivas sufridas por los peregrinos. Ibn
Yubayr documenta con minuciosidad las atrocidades y humillaciones infligidas a los visitantes
de Dios desde el mismo momento de su llegada al puerto de Yedda, en la ruta hacia el territorio
sagrado. Su relato insiste en la dimension sistematica de estos agravios, describiendo un aparato

fiscal y administrativo orientado a la exaccion mas que a la acogida del peregrino>"’.
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La mayor parte de las gentes de estas comarcas del Hiyaz y de otros lugares estan
[encuadradas] en sectas (firaq) y en partidos (Siya‘). No tienen religion (din), estdn
separadas en diversas doctrinas (madahib). Son duros con los peregrinos como no lo son
con la gente tributaria (ahl ad-dimma)>">. Les privan de la mayor parte de las provisiones
que han reunido [para si]. Los despojan completamente, pues se procuran los medios para
arrancarles muy bien lo que poseen. El peregrino estd continuamente en deuda con ellos, de
dinero o de provisiones, hasta que Dios le facilita el retorno a su pais.

Jhal 28 Lgiak (533 Y daglae allaal) culS) oal) = Slay o) sill 038 b Calusall &l ) o Yl
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399 Sobre la estructura de poder de los sharifes hasanies y la administracién mequi medieval, véase Mortel, R
“Zaydi Shiism and the Hasanid Sharifs of Mecca”; “"'Ribats" in Mecca during the Medieval Period: A Descriptive
Study Based on Literary Sources”. En Bulletin of the School of Oriental and African Studies, 61/1, (1998), pp. 29-
50.

370 Netton, I. R. “Basic Structures”, pp. 30-31.

37V Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 132.

372 Cristianos y judios sujetos a capitacion o Jizya.
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Si Dios no hubiese remediado a los musulmanes, en estas regiones, por la intervencion de
Saladino, las injusticias serian un hecho muy grave y no se suavizarian sus rigores. Pues él
ha suprimido los impuestos de los derechos de aduana para el peregrino; en compensacion
los ha reemplazado por dinero y vituallas, que ordena hacer llegar a Muktir, emir de La
Meca; mas cuando esa contribucion asignada para ellos (para los mequies) se demora, este
emir vuelve a intimidar a los peregrinos y a manifestar [la intencion de] detenerlos debido
a los derechos de aduana. Y asi nos sucedié que llegamos a Yudda y fuimos retenidos en ella,
en tanto se parlamentaba con Muktir, el mencionado emir.

I740) N e s Al (e 031 S By 4l & e dll 4 s (S

jComo si el sagrado territorio de Dios fuese heredad personal y pudiese legitimar el
alquilarlo a los peregrinos! jAlabado sea El que modifica cambia los usos! [traduccion

propiaj.

Los oficiales del emir imponian gravamenes arbitrarios (mukiis) sobre los bienes de los fieles,
confiscando mercancias, exigiendo pagos desproporcionados y sometiendo a los recién llegados
a inspecciones vejatorias. La violencia simbolica de estas practicas se ve acentuada por la
comparacion que establece el propio autor: el trato dispensado a los peregrinos superaba en
dureza al reservado a los dimmi —Ilos sibditos no musulmanes protegidos por el orden
islimico—>"3, lo que, en su percepcion, constituia una inversion escandalosa de la jerarquia

religiosa y juridica.
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jComo! La Casa de Dios estd ahora en manos de unas gentes que se sirven de ella como
medio de vida ilicito. La han convertido en un medio para arrebatar los bienes,
reivindicarlos sin derecho, importunar a los peregrinos a causa de ello y afligirles con la
ignominia y la miseria de este mundo. Dios pronto lo arreglard mediante una purificacion
que librara a los musulmanes de estas innovaciones (bida°) injustas por la espada de
los almohades, defensores de la fe, partido de Dios —al que le ha sido conferido el derecho
v la verdad— defensores del territorio sagrado (haram) de Dios, poderoso y grande, celosos
en [respetar] sus sacrosantas prohibiciones, esforzados en la exaltacion de su palabra, en
la manifestacion de su invocacién y en la defensa de su doctrina. Ciertamente El es poderoso
en lo que quiere. [ Y qué buen patron v qué buen defensor es! [traduccion propia].

Tal como recoge Netton en su estudio, la irritacion del viajero alcanza tal grado de intensidad
que llega a sostener que el Hiyaz, aun siendo tierra del islam, requeriria ser purificado mediante

la guerra santa, a causa de las practicas de sus habitantes —entre ellas la confiscacion de bienes,

373 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 125
374 Tbidem, p. 126
375 Pratama Widodo, A. y Alatas, A. “In Awe of the Holy City”, p. 168.
376 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 126.
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la expropiacién de las propiedades de los peregrinos e incluso su asesinato, recurriendo al
engafio y a pretextos falaces—, acciones que, a su juicio, representaban la antitesis del ideal
isldmico de hospitalidad y santidad. Solo la intervencion externa del sultdn Salah al-Din al-
Ayyubi, elogiado como paradigma de la equidad sunni, aparece como el iinico contrapeso frente
a tal decadencia moral, aunque sin lograr erradicar por completo las arraigadas practicas de los

gobernantes locales®”’.

En este mismo pasaje, también sefialado por Netton, llega incluso a elogiar a los juristas
andalusies®’® que, ante semejante corrupcion, consideraban que el peregrinaje habia dejado de
ser obligatorio para los musulmanes de Occidente:

OB Gl e el olaly L g law) o] dnia 4adad (i jal) 138 da g (i) oleBd (e afic) (e
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Asi pues, quien de entre los alfaquies andalusies cree en la omision de este precepto
religioso, su doctrina es legitima, por estos motivos y por lo que se hace con los peregrinos,
fuera de lo que Dios, poderoso y grande, tiene por bueno [traduccion propia].

La desilusion alcanza tal profundidad que impulsa al autor a invocar una intervencion de
caracter purificador. Sostiene que el Hiyaz, pese a ser tierra Sagrada, mereceria ser “lavado de
sus inmundicias” mediante la espada de los guerreros almohades, a quienes considera los inicos
capaces de preservar la integridad del verdadero islam?%C.
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En consecuencia, el pais de Dios’*? que mereceria ser purificado por la espada y ser lavado
de sus inmundicias y de sus suciedades, por la sangre derramada en la via de Dios (fi sabil
illah)*%3, es este pais del Hiyaz, por lo que [sus gentes] han afloja do los lazos del islam y
considerado presa legitima los bienes y la sangre de los peregrinos [traduccion propia].

La axialidad mequi: cierre experiencial y apertura simbdlica

La experiencia de La Meca se erige, en la arquitectura del relato, como un nucleo de
condensaciéon donde convergen espacio, emocion y alteridad en una densidad dificilmente

equiparable a cualquier otra etapa del itinerario. La ciudad santa no se presenta ante la mirada

377 Netton, 1. R. “Basic Structures”, p. 30.

378 Segln los juristas, el deber de la peregrinacion no existiria para el creyente bajo determinadas circunstancias
adversas.

379 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 127.

380 Netton, I. R. “Basic Structures”, p. 30.

381 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 127.

382 Osea, el Dar al-Islam.

383 Tbn Yubayr sostiene que al Hiyaz habria que dirigirle la guerra santa con si se tratase de una tierra de infieles.
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del peregrino como una urbe entre otras, sino como un dispositivo simbolico total, capaz de
reconfigurar simultaneamente la percepcion del paisaje, la interioridad del sujeto y su relacion
con los otros. En ella, el viaje exterior alcanza una forma de consumacion que, lejos de

clausurarlo, lo proyecta hacia una profundidad ulterior.

Desde la perspectiva del paisaje urbano, La Meca se impone como una ciudad organizada por
la centralidad absoluta del santuario. Su emplazamiento en el interior de un valle arido, cercado
por montafias abruptas, determina su fisonomia fisica y contribuye a reforzar la percepcion de
singularidad que la envuelve. La aridez del entorno, lejos de percibirse como carencia, actia
como marco de intensificacion simbolica: la ciudad aparece sustraida a la l16gica ordinaria de la

habitabilidad y situada bajo un régimen de excepcionalidad sacra.

El tejido urbano, compacto y densamente articulado, se estructura en funcion de una orientacion
que obliga al cuerpo a un desplazamiento atento, casi ritualizado. Calles, puertas y espacios de
transito convergen hacia la Mezquita Sagrada, cuyo recinto organiza tanto la circulacion de los
cuerpos como la jerarquia de los espacios. La descripcion del paisaje urbano no puede
disociarse de la practica ritual: incluso los mercados, con su abundancia de mercancias
procedentes de los confines del mundo islamico, participan de esta dinamica: la economia, la
circulacion de bienes, los flujos humanos, todo queda absorbido en la vitalidad del santuario.
La prosperidad material aparece asi inscrita en la baraka del lugar, como una prolongacién

visible de su eleccidon divina.

Ahora bien, la comprension plena de este paisaje exige atender a la dimension emocional que
lo atraviesa. La llegada a la ciudad, marcada por la intensidad sensorial de la noche, las
invocaciones corales y la conciencia de proximidad a la Casa de Dios, inaugura un régimen
perceptivo distinto. El espacio deja de experimentarse Unicamente mediante la vista para ser
aprehendido a través de un conjunto de estimulos auditivos, corporales y afectivos que
transforman la percepcion ordinaria. La contemplacion de la Kaaba constituye, en este marco,
el punto de mayor intensidad emotiva. El asombro, el temor reverencial, la humildad y el llanto
se manifiestan como respuestas corporales y espirituales ante la cercania de lo sagrado. Tales
emociones no permanecen confinadas en la interioridad del sujeto, sino que se amplifican en la
dimension colectiva. La multitud reunida en torno al santuario genera un clima de efervescencia
devocional donde los gestos se sincronizan y las expresiones afectivas se comparten. El tawdf,
en particular, aparece como la materializacion de esta comunion, mientras las voces de la
talbiya se elevan desde todos los puntos del horizonte: un movimiento coral que integra a los

individuos en una coreografia de sentido trascendente.
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Es precisamente en este espacio de convergencia donde la alteridad adquiere una configuracion
especifica. La Meca reune a creyentes procedentes de los mas diversos territorios del islam,
haciendo visible una pluralidad étnica, lingiiistica y cultural que, en otros contextos, podria
haber generado distancias. Aqui, sin embargo, dicha diversidad se rearticula dentro de una
unidad superior articulada por el rito y la orientacion comin hacia el santuario. El encuentro
con grupos culturalmente alejados del horizonte andalusi —peregrinos orientales, devotos de
regiones montafiosas, comunidades periféricas— permite al viajero confrontarse con formas de
religiosidad distintas a las propias. En muchos casos, estas diferencias son percibidas de manera
positiva: la rudeza de las costumbres o la ausencia de refinamiento doctrinal de los Sarw se ven
compensadas por una intensidad devocional que suscita admiracién. Su relacion con la Kaaba
posee la intensidad de un gesto filial: se aferran a sus velos con una mezcla de fervor y
desamparo, como si buscasen refugio en una presencia materna. Sus suplicas, pronunciadas con
crudeza emotiva, conmueven incluso a quienes observan desde una sensibilidad mas
disciplinada. En tales escenas, el peregrino andalusi descubre que la pureza de la intencion
puede florecer al margen de los cddigos urbanos de la ortodoxia. La alteridad se convierte asi
en via de ampliacion de la conciencia religiosa, revelando la amplitud y complejidad de la

umma.

No obstante, el relato no omite las tensiones internas que atraviesan la ciudad santa. Las
practicas moralmente ambiguas y las fricciones entre el orden politico y los distintos grupos
evidencian que la santidad del lugar est4 lejos de suprimir las imperfecciones de quienes lo
habitan; por el contrario, tiende a ponerlas de relieve bajo una luz mas intensa. Esta coexistencia
de elevacion espiritual y fragilidad terrenal introduce un matiz critico que enriquece la
representacion de La Meca: Ibn Yubayr aprovecha asi la ocasion para reafirmar el orden

almohade en la tierra y la pureza de las gestas de Salah al-Din.

A la luz de estas dimensiones —urbana, emocional y relacional—, la experiencia mequi se
revela como el punto de consumacion del itinerario. El objetivo que habia orientado el
desplazamiento desde su origen se reconoce aqui como realizado. El peregrinaje, en su sentido
ritual y devocional, ha sido cumplido: el cuerpo ha alcanzado la Casa, los ritos han sido
efectuados, la mirada ha reposado sobre el centro hacia el cual se dirigia el deseo. Sin embargo,
este cumplimiento no adopta la forma de una clausura definitiva. Més bien inaugura una nueva
direccion del viaje. Una vez alcanzado el Oriente geografico, comienza a perfilarse otro Oriente,

de naturaleza distinta: el Oriente del tiempo, de la memoria y de los origenes.
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Da igual, a donde vaya la caravana del amor,

su camino es la senda de mi fe

Ibn ‘Arabi, La “Religién del Amor” (Din al-Hubb) en Tarfuman al-A¥waq ‘El Intérprete de los Deseos%4,

384 Cfr. Nicholson, R. A. The Tarjumadn al-ashwdaq, a collection of mystical odes. London: Royal Asiatic society,
1911, pp. 67-68; Ibn Arabi, El Intérprete De Los Deseos (Taryuman al-Aswagq), trad. es. C. Varona Narvion.
Murcia: Editorial Regional de Murcia, 2011, pp. 125-127.
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5. Damasco: ideal urbano, eco de al-Andalus y milagro del arte
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Mencion de la ciudad de Damasco, [Dios Altisimo la guarde! Paraiso del Oriente, lugar por
donde aparece la belleza, elegante y esplendorosa. Ella fue el sello de [todos] los paises
donde el islam se insidio [traduccion propia].

La ciudad de Damasco ocupa un lugar privilegiado dentro del itinerario oriental de la Rihla de
Ibn Yubayr, configurandose como uno de los espacios urbanos mas densamente cargados de
significacion historica, espiritual y simbolica de todo el relato. Lejos de limitarse a una
descripcion topografica, el viajero andalusi construye una imagen de la ciudad en la que paisaje,
memoria dinastica y experiencia devocional convergen en una misma realidad perceptiva.
Damasco aparece asi como capital cultural del islam oriental y, al mismo tiempo, como relicario

material de un pasado de esplendor cuya impronta sigue modelando su fisonomia.

La mirada de Ibn Yubayr se detiene en la complejidad morfolégica de la urbe, en la fertilidad
de su entorno y en la monumentalidad de sus espacios sacralizados, situando en el centro de su
discurso ciertos focos de condensacion simbdlica donde se entrelazan autoridad religiosa,
memoria politica y experiencia colectiva. Este interés trasciende la mera admiracion estética
para inscribirse en una lectura histdrica que reconoce en la ciudad la sede originaria de una
herencia dinastica que, siglos después, hallaria continuidad en al-Andalus. De este modo, la
descripcion urbana se ve atravesada por una dimension afectiva en la que la contemplacion del

legado omeya activa en el autor una memoria genealdgica y civilizatoria compartida.

Al mismo tiempo, la posicion geografica de Damasco introduce una tension latente vinculada
a su condicion de espacio liminar, situado en las proximidades de ambitos de contacto y friccion
cultural. Esta circunstancia contribuye a reforzar su representacion como baluarte del islam, al

tiempo que proyecta sobre la experiencia del viajero una percepcion de la alteridad definida por
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la cercania de la frontera. La ciudad se erige, por tanto, en un espacio donde convergen
centralidad espiritual, herencia dindstica y conciencia del limite, articulando un paisaje urbano
que es, a la vez, escenario de devocion, archivo de la historia isldmica y umbral simbdlico frente

a lo “Otro”.

5.1 Paisaje islamico: del desierto al Paraiso

“A quienes creen y hacen obras pias los introduciremos en unos jardines por los que corren
rios. Viviran en ellos eternamente: tendrdn esposas puras y les haremos entrar en una
sombra frondosa” (Coran 4:60).

Como subraya Roldan Castro, el concepto de “paisaje” constituye una construccion mental y
cultural, sujeta a variaciones segun la época y la civilizacion. Su percepcion trasciende el
aspecto meramente visual, incorporando sensaciones, sonidos, colores y emociones, y se

encuentra, por tanto, vinculada a principios estéticos y afectivos®®’.

Histoéricamente, la
conciencia del paisaje es un fendmeno relativamente tardio en Europa, que se consolidd
plenamente Uinicamente a partir del Renacimiento, cuando se percibi6 la necesidad de dar un
nombre a aquello que se habia comenzado a pintar y a observar con una nueva mirada>®¢. El
Romanticismo, en particular, supuso un punto de inflexion, elevando el paisaje a sujeto artistico
autbnomo y desarrollando un sentimiento de amor hacia la naturaleza hasta entonces
desconocido®®’. Segtin algunos autores, el paisaje constituye una imagen cultural que ordena y

simboliza la realidad circundante, acumulando historia y significado humano3%.

En el mundo musulman, la percepcion del entorno se encuentra profundamente arraigada en el
contexto geografico en el que surgi6 el islam: el desierto arabigo, un medio naturalmente hostil.
El ideal paisajistico isldmico se construyd precisamente en contraste con la dura realidad del

desierto, caracterizada por un calor sofocante, la escasez de agua y una luz deslumbrante®°.
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385 Roldan Castro, F. “La percepcion del entorno en el mundo musulmén”. En Cuadernos del CEMYR, 7, (1999),
pp- 47.

386 Ibidem, p. 48.

387 Ibidem, p. 50.

388 Roldan Castro menciona, entre otros, Daniels, S y Cosgrove, D. (eds.) The Iconography of Landscape: Essays
on the Symbolic Representation, Design and Use of Past Environments. Cambridge University Press, 1988; Ortega,
N. (coord.) Naturaleza y cultura del paisaje. Madrid/Soria: Ediciones de la Universidad Auténoma de
Madrid/Fundaciéon Duques de Soria, 2004; Alvarez Salas, D. “Territorio e intimidad: el paisaje en la construccion
de la ciudad”. En I Simposio Internacional “Conservar el futuro” (Santiago de Compostela, 1997), pp. 1-18.
389 Roldan Castro, F. “La percepcion del entorno”, pp. 52-53.
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Paraiso del Oriente, lugar por donde aparece la belleza, elegante y esplendorosa. Ella fue
el sello de [todos] los paises donde el islam se insidio, la novia [entre] las ciudades a las
que hayamos levantado el velo. Se ha adornado con flores olorosas y se manifiesta con el
manto de brocado [verde] de sus jardines. Ocupa, en materia de hermosura, un lugar
eminente. En su camara nupcial se ha engalanado con el mas bello atavio. Ha tenido el
honor de que Dios Altisimo diese asilo en ella al Mesias [Jesus] y a su madre —Dios los
bendiga y salve a los dos— «sobre una colina tranquila y provista de agua vivay’®!, de espesa
sombra y de un agua como néctar [traduccion propia].

Damasco es celebrada como el “Paraiso de Oriente”, un término que refleja su percepcion de
la ciudad como un lugar de belleza casi sobrenatural. La espiritualidad de la ciudad encuentra
su fuente en el propio suelo, extendiéndose mas alla de sus edificaciones, considerado sagrado
por haber dado Dios refugio en €l a Jests y a su madre sobre una “colina tranquila y provista
de agua viva”. Segin Tbn Yubayr, la ciudad constituye el sello de los paises del islam, tanto por
su elegancia como por el manto de brocado verde que cubre sus jardines. Esta percepcion
transforma el espacio urbano en una verdadera teofania natural, donde la vegetacion y la
abundancia hidrica se presentan como signos tangibles de la benevolencia divina:
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Los arroyos corren, como se deslizan las serpientes, por todos los senderos. Tiene prados
cuya suave brisa vivifica las almas. Ella muestra sus encantos a los que la miran levantando
su brillante velo y gritandoles: «Venid al alto nocturno de la belleza y a donde se sesteay.
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Su suelo estd harto, por la abundancia de agua, hasta el punto de sentir afioranza por la sed.
Las duras piedras alli casi te gritan: «;Golpea con el pie! Ahi tienes un agua fresca para

lavarte y para bebery’*?,
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Los huertos la rodean como el cerco luminoso de la luna, la encierran como encierran el
caliz a la flor. Por el lado oriental, su Giita verde se extiende la amplitud [que alcanza] la
vista. A cualquier sitio que se mire de sus cuatro lados su sazonada lozania encadena las
miradas. jPor Dios!, qué veracidad hay en los que de ella dicen: «Si hay un paraiso en la

390 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 289.

391 Tbn Yubayr recurre en ocasiones, especialmente cuando adopta un tono solemne o sentencioso, a la insercion
de aleyas coranicas, hadices —dichos o hechos del Profeta—, versos de poetas consagrados o expresiones
proverbiales, utilizando de manera consciente estos materiales heterogéneos con el fin de intensificar el efecto
retorico de su discurso. Cfr. Maillo Salgado, F. “Viajes del andalusi Ibn Yubayr al Oriente”, p. 500.

392 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 289.

393 Ibidem, p. 290.

394 Cordn (38:42).

395 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 290.
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tierra, Damasco, sin duda, es parte; y si estad en el cielo, entonces rivaliza con él y lo emulay
[traduccion propia].

El agua es el elemento central que define el paisaje y la vida de Damasco. Esta imagen idilica

esta indisolublemente vinculada a la Guta?¢

, el vasto oasis verdeante que rodea la ciudad y que
Ibn Yubayr describe como una extension de frescura, donde el aire vivifica las almas y el agua
fluye por doquier como serpientes entre los senderos®”’. El rio Barada, ademds de irrigar la
Guta, penetra capilarmente en el tejido urbano a través de complejos sistemas de canalizacion

heredados de los romanos y perfeccionados por los omeyas y los mamelucos>*%.

La concepcion del Paraiso en el arte y la cultura isldmica encuentra su fuente primordial en el
Coran, que describe el Paraiso (al-Yanna) como la recompensa destinada a los hombres
piadosos. Esta representacion resulta fundamental, ya que establece las imagenes y los cdnones
estéticos que inspiraran las posteriores creaciones artisticas**”. El Paraiso coranico se configura
como un jardin exuberante, caracterizado por la abundancia de agua, rios, leche, vino y miel
que fluyen de manera permanente; por sombra y vegetacion proporcionadas por arboles
frondosos que protegen del sol; por frutos y delicias siempre al alcance de la mano y por un
placer sensorial total, en el que los ruidos molestos estan ausentes y los sentidos se ven
plenamente satisfechos, inmersos en una atmdsfera de paz, percibida en la quietud y el
sosiego*®’. El término arabe al-Yanna, que significa ‘cubierto de vegetacion’, se contrapone de
manera explicita a al-Sahr, el desierto, estableciendo asi un paradigma simbolico que relaciona
la abundancia natural con la perfeccion ultraterrena*®!. Como observa Rubiera Mata, el jardin

islamico constituye la materializacion terrenal de este ideal edénico, configurdndose como

39 La palabra arabe Giita (s, al-ghiita, es decir, ‘el oasis’) designa las tierras de cultivo que rodean la ciudad
de Damasco y conforman un oasis en pleno desierto sirio. El abastecimiento hidrico de esta zona procede
fundamentalmente del rio Barada, que desciende del Anti-Libano y brota de una estrecha fisura en la montafia.
Sus aguas han sido canalizadas para permitir la irrigacion de toda la llanura circundante, mientras que el excedente
se evapora o se infiltra en el subsuelo de un lago pantanoso situado en el limite oriental del desierto, al este de
Damasco: el Buhayra ‘Utayba (faie ),

397 La identificacion del pais andalusi con Oriente conduce a su integracién como parte indisociable del conjunto
del mundo arabe-islamico, tanto desde el punto de vista fisico como cultural. Esta vision se transmitia en clave de
adab, acompaiiada de una profusion de maravillas que, de manera deliberada, informaban al lector medio y
suscitaban en ¢l la emocion de imaginar espacios de caracter casi magico, en los que se manifiesta la grandeza
inconmensurable de la divinidad y donde se entrelazan elementos relativos a la naturaleza y a la intervencion
humana. Cfr. Roldan Castro, F. “Al-Andalus en la geografia imaginaria del persa Al-Qazwint (S. XIII)”. En
Cuadernos del CEMyR, 33, (2025), pp. 405-424, en concreto p. 412. Una contribucidn particularmente sugerente
para la interpretacion del jardin islamico en su vertiente simbdlica, estética y cosmologica es la de Rodriguez
Estévez, J. C. “El espejo y la serpiente. Una aproximacion al jardin islamico”. En F. Roldan Castro (ed. lit.) 4/-
Andalus y Oriente Medio: pasado y presente de una herencia comiin: Sevilla, Fundacion El1 Monte, 2006, pp. 167-
198.

398 Cfr. Walker. J. B. “Commemorating the Sacred Spaces of the Past: The Mamluks and the Umayyad Mosque at
Damascus”. En Near Eastern Archaeology, 67/1, (2004), pp. 26-39, en concreto p. 31.

399 Roldan Castro, F. “La percepcion del entorno”, p. 52.

409 De especial pertinencia resulta la obra de Viguera Molins, M. J. Libro de la Escala de Mahoma. Segiin la
version latina del siglo XIII de Buenaventura de Siena. Madrid: Siruela, 1996, pp. 86-87.

401 Roldén Castro, F. “La percepcion del entorno”, p. 56.
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“simbolo de la bienaventuranza celestial” y, al mismo tiempo, como una “hipérbole del oasis”.
El oasis, con su agua y vegetacion, se convierte en modelo inspirador para la construccion de
ciudades y jardines ultraterrenos, trasladando a la tierra la imagen de la perfeccion celestial**?.
Los elementos que componen el jardin adquieren un fuerte valor simboélico: el agua, elemento
primordial, representa la vida, la purificacion y la generosidad divina; se canaliza mediante
acequias, albercas y fuentes no solo para irrigar, sino también para generar efectos sonoros y

403 'mientras que sus superficies actilan como espejo del cosmos, capaz de reflejar el

visuales
orden divino y de convertir albercas y fuentes en microcosmos de belleza***. La imagen del
agua, de gran potencia simbolica, se traslada ademds a motivos decorativos abstractos que
enriquecen la arquitectura®®>.

La vegetacién, compuesta por arboles como la palmera evocan el ascenso espiritual y el
recuerdo de la tierra de origen, mientras que las flores aportan colores y aromas que estimulan
los sentidos, inspiran la poesia y proporcionan modelos para formas y materiales en la actividad

artistica®®®

. Mas allé de su funcion estética y meditativa, el jardin islamico también se concibe
como una metafora del poder, expresion de prestigio y superioridad®’’: el agua adquiere una
funcién simbolica politica, pues encarna la generosidad del soberano, al tiempo que ocupa un
lugar esencial en el urbanismo islamico y en los rituales de purificacién vinculados a la practica
religiosa*®®,

Y en este contexto, la arquitectura también desempeiia un papel importante, ya que los edificios
determinan la percepcion del espacio, moldean y modifican la manera en que se experimenta el
paisaje y, ademas, se construyen de acuerdo con cdnones arquitectonicos que participan de los
principios estéticos derivados de la naturaleza, lo que explica la utilizacion del color, la
incidencia de la luz y la busqueda del contraste. Tal como afirma Camon: “la arquitectura
drabe se halla sumergida en la naturaleza, palpitante con las luces solares, con las aguas y

con las plantas que bordean albercas o se apiiian en patios. Se cruzan los aromas y el rumor

de las fuentes. Y esta impregnacion de la tierra y sus atmosferas da a estas arquitecturas la

402 Rybiera Mata, M. J. “El jardin trascendido o el jardin 4rabe medieval”. En C. Afién (coord.) Jardines y paisajes
en el arte y la historia. Universidad Complutense de Madrid, 1995, pp. 11-29, en concreto p. 11.
403 Tbidem, p. 24.
404 Lomba, J. “Estética de los jardines, agua y palacios”. En El mundo tan bello como es. Pensamiento y arte
musulman. Madrid: Edhasa, 2005, p. 244.
405 Roldén Castro, F. “La percepcion del entorno”, p. 61.
406 Alvarez Salas, D. “Territorio e intimidad”, p- 3. Remetimos también a la obra de Ibn Habib, Kitab wasf al-
firdaws ‘La descripcion del paraiso’, intr., trad. y estudio por J.P. Monferrer Sala. Granada: Universidad, 1997.
407 Roldén Castro, F. “La percepcion del entorno”, p. 64.
408 Lomba, J. “Estética de los jardines”, p. 245.
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impresion de un organismo vivo, con una perpetua osmosis entre los ambientes del interior y

del exterior del monumento™*.

5.1.1 Descripcion de su Venerada Aljama: La Mezquita de los Omeyas

Este concepto se cristaliza en su descripcion de la Gran Mezquita de los Omeyas (Jami * Bani
Umayya al-Kabir). Ton Yubayr describe el ascenso a la Cupula de Plomo como «una de las
vistas mas grandiosas y sobrecogedoras del mundo», admitiendo que su belleza resulta casi

indescriptible:
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Es una de las mas ilustres aljamas del islam en belleza, maestria de construccion, notable
arte, esplendor de ornamentacion y decoracion. Su celebridad, reconocida en ese punto, no
necesita profundizar demasiado en su descripcion. Entre sus cosas maravillosas esta el que
la araria no teja en ella [su tela], ni el pajaro conocido como golondrina penetre ni se pose
en ella.
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Al-Walid b. ‘Abd al-Malik —Dios tenga misericordia de él— decidio su construccion. Envio
[dar] la orden al soberano de los cristianos (ritm) de Constantinopla que le expidiese doce
mil obreros de su pais, amenazdndole a proposito de eso [con un castigo] si tardaba en ello.
Entonces él acato sumisamente su orden, tras tener lugar un intercambio de embajadas entre

ambos acerca de aquello, de la forma que esto se cuenta en los libros de historia (at-tawij] ).
Empezo, pues, la construccion y se alcanzo el colmo de la elegancia [traduccion propia].

Como observa Mazen Saad, la génesis de la mezquita es el resultado de un complejo proceso
de “morfogénesis” urbana, en el que la estructura isldmica se superpone a un palimpsesto de
espacios sagrados preexistentes*!?. Construida entre los afios Califa omeya entre 86 H./705 C.

— 96 H./715 C. por el califa omeya al-Walid I*'*, la Gran Mezquita de Damasco se erige sobre

409 Camén Aznar, J. “Temas de estética musulmana”. En Revista del Instituto Egipcio de Estudios Isldmicos, 2,
(1954), pp. 142-147. Concretamente p. 131.

410 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 291.

411 Tbidem, p. 292.

412 Mazen Saad, R. Damascus: The Morphology and Transformation of an Islamic City [Trabajo Fin de Master],
Universidad Hamad Bin Khalifa, 2022. p. 53.

413 al-Walid ibn ‘Abd al-Malik (Medina, 86 H. / 668 C. — Damasco, 96 H. / 715 C.), fue el tercer califa de la
dinastia omeya perteneciente a la rama marwanida y goberno el califato entre los afios 705 y 715. Durante su
reinado, los omeyas prosiguieron su politica de expansion militar, incorporando nuevos territorios tanto en
Occidente —especialmente en el Magreb— como en Oriente, en el ambito del Masriq. Al-Walid continu6
asimismo la labor de consolidacion del califato reunificado por su padre, ‘Abd al-Malik b. Marwan, completando
el proceso de arabizacion de la administracion (diwan) y promoviendo la monumentalizacion de sus principales
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el emplazamiento que anteriormente albergd el Templo arameo di Hadadel, el Templo romano

de Jupiter y, posteriormente, la Catedral bizantina de San Juan Bautista*!*.
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Al-Walid mismo fue el que confisco la mitad de la iglesia que quedaba en manos de los
cristianos y la anexiono [a la aljama]; porque habia dos partes: una parte para los
musulmanes, que era la oriental, y otra parte para los cristianos, que era la occidental [ ...].
Pero Jalid b. al-Walid —Dios esté satisfecho de él— penetro por asalto (‘anwatan) por el
lado oriental y llego a la otra mitad de la iglesia, que era la oriental; entonces los
musulmanes tomaron posesion de ella y la convirtieron en mezquita.
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Empezo, pues, la construccion y se alcanzo el colmo de la elegancia. Todos sus muros fueron
cubiertos con fragmentos de color oro llamados mosaicos (fusayfasa’), en los que se
mezclaban variedades de tinturas extraordinarias que imitaban arboles ramificandose en
ramos, compuestos con los fragmentos, merced a las maravillas de un hermoso arte que
cualquiera que lo describiese seria incapaz de su [correcta] descripcion, pues viene a cegar
los ojos con brillo resplandeciente*”’ [traduccion propia].

Este edificio no constituye unicamente un lugar de culto, sino también un monumento a la
victoria y a la supremacia del islam sobre las religiones precedentes*'®. Su programa decorativo
participa plenamente de esta voluntad de monumentalizacion: los muros se hallaban recubiertos
de teselas de oro y mosaicos, articulados mediante singulares gamas cromadticas de
extraordinaria riqueza. Las composiciones figurativas adoptaban formas de arboles y ramajes,

organizadas a través de 16bulos ornamentales que evocaban paisajes idealizados. Seglin indican

centros urbanos mediante la construccion, en Damasco, de la Gran Mezquita de los Omeyas y de un edificio de
tipologia semejante en Alepo. Ordend ademas la edificacion de Qasr al-Kharana (Palacio de Harana), uno de los
denominados Castillos del Desierto de Jordania. Para un estudio exhaustivo sobre los complejos palatinos omeyas
del desierto jordano, véase: Blazquez, J. M. “La herencia clasica en el Islam: Qusayr ‘Amra y Qasr al-Hayr al-
Garbi”. En Europa y el Islam. Madrid: Real Academia de la Historia, 2003, pp. 45-142. Resulta fundamental, para
la comprension de los procesos de formacion y monumentalizacion del arte omeya, la obra de Grabar, O. The
Formation of Islamic Art. New Haven/ London: Yale University Press, 1973.

414 Cfr. Chakouf, N. J. “Mugarnas In Damascus: A Forgotten Religious Architecture’s History, Inception and
Geometry”. En International Journal of Religion, 5/12, (2024), pp. 1948-1972, en concreto p. 1949; Mazen Saad,
R. Damascus: The Morphology and Transformation, p. 14.

415 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 292-293.

416 Tbidem, p. 293.

417 Como observa Spinelli, la fachada orientada hacia el patio interior presenta notables similitudes con las
descripciones de los palacios tardo-romanos y constantinopolitanos. Se advierte, en particular, una afinidad con el
Palacio de Teodorico en Ravena, tanto en el empleo de muros revestidos de mosaicos como en la probable
presencia originaria de cortinajes bajo las arcadas, tal como aparece en la reconstruccion musiva de los siglos V-
VI conservada en la antigua iglesia palatina del propio complejo, hoy Sant’Apollinare Nuovo en Ravena. Cfr.
Spinelli, A. Arte islamica. Spazi sacri a confronto. Bologna: Libreria Bonomo Editrice, 2008, p. 65.

418 Rodriguez Zahar, L. “Imagen de la victoria del islam: mezquitas de Jerusalén, Damasco, Codrdoba,
Constantinopla y Dehli”. En Arte Islamico, evocacion del paraiso: doctrina, lenguaje y temas iconogrdficos.
Meéxico D. F.: El Colegio de México, 2008, pp. 251-330, concretamente p. 254.
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las fuentes, el coste de la construccion ascendid, en aquel tiempo, a cien arcas, cada una de las
cuales contenia 28.000 dinares. Este ingente dispendio econdmico refleja la potencia de la
dinastia omeya en ese periodo, materializada en la monumentalidad de las estructuras, la
suntuosidad decorativa, las proporciones de la mezquita en relacion con el resto de los edificios

urbanos y su articulacién espacial con el entorno circundante*!”.

En la experiencia Ibn Yubayr, la mezquita posee cualidades casi sobrenaturales: refiere, por
ejemplo, que las golondrinas jamas penetran en su interior y que las arafias no tejen alli sus
telas, como si se tratara de subrayar una pureza intrinseca que trasciende la materialidad del
edificio*?’. La estructura se impone en el paisaje urbano como un niicleo de dignidad y de poder,
donde la oracion, segun un hadit del Profeta, adquiere un valor centuplicado, equiparandose a
treinta mil plegarias ordinarias*’!. Representa para los fieles de Damasco un punto de reuniéon
vital, capaz de acoger cotidianamente a centenares de creyentes para la recitacion coranica y el

desarrollo de las funciones rituales**>.

Desde el punto de vista técnico, la arquitectura omeya llevo a cabo una sintesis magistral entre
la planta basilical bizantina y las exigencias liturgicas islamicas. Los arquitectos recurrieron
sistematicamente al empleo de materiales de acarreo, integrando columnas y capiteles romanos
y bizantinos en la nueva disposicion espacial*?®. Esta reutilizacion de materiales trascendia los
criterios meramente funcionales y se orientaba hacia una auténtica “monumentalizacion” del
poder, en la que el bosque de columnas, coronado por dos 6érdenes de arcos, evocaba un sentido

de orden cosmico y de continuidad imperial***.

419 Mazen Saad, R. Damascus: The Morphology and Transformation, p. 57.

420Cfr. Maillo Salgado, F. 4 Través del Oriente, p. 306.

421 Ibidem, p. 308.

422 Walker, B. J. “Commemorating the Sacred Spaces”, p. 26.

423 Spinelli, A. Arte islamica, p. 64.

424 La Mezquita Omeya ejerci6 una profunda influencia en la arquitectura isldmica posterior, inspirando numerosos
edificios, entre ellos la Gran Mezquita de Coérdoba (784-786 C.). Asimismo, el conjunto incorpora lo que se
considera el primer alminar del mundo islamico, resultado de la transformacion de una torre bizantina, y constituye
un ejemplo paradigmatico de mezquita hipdstila, la primera de las tres tipologias principales de mezquita. Cft:
Chakouf, N. J. “Mugqgarnas In Damascus”, p. 1949. A fin de ampliar la perspectiva sobre el alminar dentro de la
arquitectura arabo-islamica, con especial atencion a su desarrollo en época almohade, se recomienda la consulta
de los siguientes trabajos: Rodriguez Estévez, J. C. “Alminares almohades”. En P. Beneito y F. Roldan Castro
(coords.) Al-Andalus y el Norte de Africa: Relaciones e Influencias. Sevilla: Fundacion E1 Monte, 2004, pp. 189-
222; Roldén Castro, F. “De nuevo sobre la mezquita aljama almohade de Sevilla: la version del cronista cortesano
Ibn Sahib al-Sala”. En A. Jiménez Martin (coord.) Magna Hispalensis (I). La Recuperacion de la Mezquita Aljama
Almohade. Granada: Aula Hernan Ruiz/Cabildo Metropolitano, 2002, pp. 13-22.
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5.1.1.1 Las macsuras, la jutba y el mimbar

El espacio interior de la mezquita se articula en torno a elementos que definen la jerarquia de
la autoridad religiosa y politica. La macsura, introducida en época omeya, funcionaba como un
recinto sacralizado, protegido y reservado al soberano, permitiéndole dirigir la oracién separado
de la multitud por razones de seguridad y de distincion ceremonial®?. Ibn Yubayr identifica tres
macsuras diferenciadas: la de los Compafieros —considerada la primera instituida en el islam

por Mu‘awiya*?® — y otras destinadas a la ensefianza y a la oracién conforme al rito hanafi**’.
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En la venerada aljama hay tres macsuras: la macsura de los Compaiieros —Dios esté
satisfecho de ellos—, que es la primera macsura que se fundo en el islam, Mu ‘awiya b. Abt
Sufyan —Dios esté satisfecho de ambos— la coloco. Al lado de su mihrab a la derecha,
frente a la alquibla, hay una puerta de hierro por donde entraba Mu ‘awiya—Dios esté
satisfecho de él— a la macsura y de ella al mihrab. Al lado de este mihrab en la parte
derecha esta el lugar de oracion de Abii d-Darda’ (el Desdentado) —Dios esté satisfecho de
él.
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Proxima a ella [la macsura de los Compariieros], por el lado del oeste, en el centro de la
aljama, esta la macsura que fue construida cuando tuvo lugar la anexion de la mitad —
mantenida como iglesia— a la aljama, segun se ha referido precedentemente; en ella se
halla el al-mimbar de la jutba y el mihrab de la oracion [traduccion propia].

Estrechamente vinculado a la macsura se encuentra el minbar (pulpito), elemento desde el cual

430 _e] sermon del viernes—. Si en sus origenes el minbar consistia

el imam pronuncia la jutba
en una sencilla estructura lignea en forma de plataforma elevada, bajo los omeyas adquirié una

funcion de primer orden como plataforma ideologica destinada a la promocion del mensaje

425 La macsura constituye el espacio privilegiado y protegido que delimita el 4rea de la gibla —donde, en épocas
posteriores, se situarian tradicionalmente el mihrab y el minbar— vy al que el califa, guia natural de la oracién en
calidad de imam, podia acceder sin necesidad de atravesar la multitud. Se trataba de una medida de proteccion que
resulté a menudo necesaria en periodos turbulentos de consolidacion politica y que probablemente se inspiré en el
bema de las iglesias cristianas. Esta solucidn, atin en proceso de definicion, pone de manifiesto una comunidad de
intenciones y de contextos, ademas de evidenciar afinidades en la eleccion de liturgias y simbolismos. Cfr. Spinelli,
A. Arte islamica, p. 50.
426 Mu‘awiya ibn Abi Sufyan, primer califa omeya (40 H. / 660 C. — 60 H. / 680 C.), hijo de Abii Sufyan.
427 Mazen Saad, R. Damascus: The Morphology and Transformation, p. 65.
428 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 294.
429 Tbidem.
439 Alocucion pronunciada por el jatib desde lo alto del almimbar en la oracion del viernes, o en ciertas fiestas,
antes de la oracion propiamente dicha. En ella se cita el nombre del gobernante del pais, constituyendo por ende
un reconocimiento a su soberania. La jutbha solo puede tener lugar en mezquitas aljamas. Cfr. Maillo Salgado, F.
A Través del Oriente, p. 60.

41319



dindstico, tal como sefala Heba en su estudio The Early Mosque Revisited: Introduction of the

Minbar and Magsiira®'.
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No se escatimo esfuerzo en el trabajo de talla ornamental en el almimbar, pues no he visto

en pais alguno un almimbar [que sea] conforme a su formay a su raro arte. El decorado en

madera se sucede desde ¢l hasta el mihrab. Todas las superficies estin hermosamente

cubiertas segun esa insolita forma; y es como una inmensa corona que se eleva sobre el

mihrab y asciende hasta llegar al techo. Su parte mas alta estd arqueada y esta recubierta

con paneles de madera tallada. [El mihrab] es enteramente una taracea de marfil y ébano,

y esta taracea se sucede sin interrupcion desde el almimbar hasta el mihrab, junto con [la

parte d] el muro de la alquibla que esta contiguo a los dos, sin que aparezca entre ambos

separacion. Los ojos contemplan alli el mas estupendo espectdculo que exista en este mundo.

La hermosura de esta venerada aljama va mas alla de lo que [pueda] describirse

[traduccion propia].
Ibn Yubayr describe con admiracion la belleza de la decoracidn en madera taraceada de marfil
y ébano que caracteriza el area del minbar y del mihrab, creando un espectaculo visual
ininterrumpido que cautiva la mirada del espectador. En este espacio, el poder civil y la guia
espiritual se funden, convirtiendo la mezquita en el escenario por excelencia de la expresion de
la autoridad califal***. El papel del califa como predicador (khatib) dentro de la mezquita
adquirié una importancia creciente en el marco de la construccion de la imagen de los califas
omeyas como gobernantes legitimos, aspecto que ha sido subrayado por Heba. Esta funcion
debe entenderse, ademas, en clave simbolica: el espacio de la mezquita operaba como una
metafora del papel esencial desempenado por el califa en el seno de la sociedad islamica,
mientras que el area de la gibla emergia como el escenario privilegiado para la escenificacion

y afirmacion de dicha identidad***.

431 Cfr: Heba, M. “The early Mosque revisited: introduction of the Minbar and Magsiira”. En Mugarnas, 33,
(2016), pp. 1-16, en concreto p, 8.

432 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 295.

433 Para un andlisis detallado de la mezquita como modelo arquitecténico al servicio de la comunidad isldmica, se
recomienda la consulta de Rodriguez Estévez, J. C. “La mezquita. Un modelo arquitectonico para la comunidad
islamica”. En F. Roldén Castro (coord.) Espiritualidad y convivencia en al-Andalus. Huelva: Universidad, 2006,
pp- 127-150.

434 Heba, M. “The early Mosque revisited”, p. 9. Se recomienda la consulta del trabajo de Franco Sanchez, F. “La
concepcion de la soberania en el Islam del Occidente musulman”. En Homenaje al profesor Eloy Benito Ruano,
1, (2010). Sociedad Espafiola de Estudios Medievales/ Universidad de Murcia, Servicio de Publicaciones/CSIC,
pp. 285-290, por cuanto ofrece un marco interpretativo fundamental para comprender los mecanismos de
legitimacion del poder califal en al-Andalus y el Magreb, prestando particular atencién a las dimensiones
simbolicas, rituales y espaciales de su escenificacion.
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5.1.1.2 El patio y las fuentes: espacio ideal de la oracion

El patio (sahn) de la Gran Mezquita constituye un microcosmos de vida social y espiritual. Ibn
Yubayr lo describe como uno de los espectaculos mas bellos, rodeado de pérticos (riwag)
sustentados por pilares y pequefias columnas que conforman un orden armonico, segin un
disefio caracterizado por el sistema de transepto, habitual en las primeras arquitecturas
eclesiasticas cristianas**>. Este espacio abierto actiia como bisagra entre la sala de oracion
(zulla) y la ciudad, acogiendo a los habitantes que se retinen en €l para conversar o recitar el

Coran, especialmente al atardecer:
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En el muro adyacente al patio, que cierra las galerias de la alquibla, hay veinte puertas
contiguas a lo largo del muro. Hay sobre ellas unos arcos de estuco calados, todos segiin el
modelo de las celosias. Los ojos contemplan en esta sucesion [de puertas] el mas bello y el
mdas hermoso espectaculo. La galeria contigua al patio, que esta circundado de galerias por
tres de sus lados, se halla sobre pilares, y sobre esos pilares hay unos vanos curvados en
arco que mantienen unas pequenias columnas que circundan el patio enteramente. El aspecto
de este patio es uno de los mas bellos y mas hermosos espectaculos. Es el lugar de union de
los habitantes de la ciudad, su lugar de esparcimiento y de distraccion. Cada tarde tu los
ves en él yendo y viniendo de este a oeste, de Bab Yayrin (la Puerta de Yayriin) a Bab al-
Barid (la Puerta del Correo). Entre ellos hay quien conversa con su compariero, o quien
recita [el Coran]. Contintian en esa actitud de ir y venir hasta el fin del momento fijado para
la oracion de la isa’; luego se van. Algunos de ellos vienen también por la mariana; pero la
gran muchedumbre solamente [se hace presente] al atardecer. El que ve eso se imagina que
es la noche del veintisiete del excelso ramadan®’ por el gran gentio y la reunion que [alli]
se ve. Cada dia de esa manera. Los graciosos llaman a estas gentes «los labradores»
[traduccion propia].

El patio de la mezquita se configuraba como un espacio comunitario de articulacion entre las
salas de oracion y la vida cotidiana desarrollada en el entorno urbano inmediato. Ademas de
funcionar como superficie complementaria para la practica cultual en contextos de crecimiento
demografico, desempenaba un papel estructurante dentro de la organizacion espacial del

complejo religioso. Su caracter polivalente permitia acoger actividades de indole secular,

435 Mazen Saad, R. Damascus: The Morphology and Transformation, p. 58.
436 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 296-297.
437 Laylat al-Qadr, _=&/ 4L noche solemne en la que se efectud la primera revelacion cordnica al Profeta.
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contribuyendo a consolidar la centralidad urbana de la mezquita y a reforzar el vinculo de la

comunidad con este espacio**s.

El agua desempefia un papel central en esta “estética de la purificacion”**. Ibn Yubayr enumera
cuatro fuentes principales que rodean la aljama, estructuras monumentales provistas de

canalizaciones y dependencias de ablucion en las que el agua fluye de manera constante:

sl e Lo Jund a1 Lia aal g US 5 Jand g S 8 Jllad gl Sl qalal g Cinyg
228 aal 5 ¥ sk ddlaas il 48 ol jaa (e dibass (i sa diaua Jshb (85 sl L (5
Dhaadh 3lalaey Ay jladl ALl a5 Uiy G20 (e 2 ) 45 Lgalae) s 5 (50 b nlan (8 Jhlal)
O DAY Ge Lanaal A8l oda (L (3 Ll i je e ghay (IS O pdivse (laghie (la s
0Lag i oLl a5 | yu ) s Lagie 25 S s

Esta venerada aljama esta rodeada por cuatro fuentes, una fuente en cada lado. Cada una
de ellas es como una casa grande, rodeada de letrinas por las que corre el agua. A lo largo
de su patio hay un pilon oblongo de piedra en el que vierten varios tubos, dispuestos en
longitud. Una de estas fuentes estd en el vestibulo de Bab Irayrun, es la mds grande. Hay
alli mas de treinta cuartos. Ademas del largo canal que sigue el muro [de la aljama], dos
grandes pilones circulares casi ocupan en extension el flanco del edificio situado al lado de
esta acequia. El uno esta a cierta distancia del otro y el contorno de cada uno de ellos es de
aproximadamente cuarenta palmos. El agua brota [del fondo] en ambos [traduccion

propial.

En el interior del patio destaca la “Jaula del Agua”, una pequena ctipula octogonal sostenida
por columnas de marmol, provista de un conducto de cobre que proyecta el agua hacia lo alto
como si se tratara de una barra de plata, ofreciendo frescura y placer estético a los fieles. La
presencia del agua simboliza el don de la vida que, a través de los cuatro rios del Paraiso,
brotaba a los pies del Arbol sagrado, verdadero axis mundi que conecta el cielo y la tierra, la

divinidad y la humanidad**':
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En el patio hay tres qubba-s, una de ellas en el lado occidental es la mas grande. Se alza
sobre ocho columnas de mdarmol, elevandose tal que una torre adornada con mosaicos y con
decoracion policroma, como si fuese, en cuanto a la belleza, un jardin, sobre ella hay una
cupula de plomo, a manera de un horno atanor de enorme circulo. Se dice que servia de
almacén para el tesoro de la aljama, pues posee importantes riquezas en censos (jarayat) y

438 Mazen Saad, R. Damascus: The Morphology and Transformation, p. 59.

439 Cft. Roldén Castro, F. “La percepcion del entorno”, p. 59, sobre la descripcion del Paraiso de Ibn Habib.
449 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 297.

41 Qpinelli, A. Arte islamica, p. 37.

442 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 298-299.
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rentas (mustagallat) que se elevan anualmente, segiin se nos dijo, a ocho mil dinares sirios,
o sea, a unos quince mil dinares mu’'minies. Hay otra qubba pequeria, en el medio del patio,
concava y octogonal, de marmol; ha sido construida con la mas estupenda cohesion. Se
yergue sobre cuatro pequerias columnas de marmol. Su parte baja esta circundada por una
reja de hierro, en su centro hay un tubo de cobre que arroja agua hacia lo alto, asciende y
se curva como si fuese una barra de plata. Las gentes estan ansiosas por posar sus bocas en
¢l para beber, por encontrarlo donoso y bonito. La llaman Qafas al-Ma’ (la Jaula del Agua)
[traduccion propia].

5.1.1.3 La ornamentacion de la Venerada Aljama: una naturaleza encendida

La decoracion musiva (fusayfisa) representa, segin Ibn Yubayr, el apice de la elegancia
damascena*?’. Observa como todos los muros se hallaban recubiertos de teselas doradas y
policromas que conformaban imagenes de arboles ramificados y paisajes frondosos. Estas
figuraciones, desprovistas de presencia humana pero ricas en arquitecturas y elementos

vegetales, han sido interpretadas como una representacion iconografica del Paraiso coranico***:

Oe A o A gy ) Al eludidlly Al aidaly g o jalla Co a5 8 o Sl aalall 138 oS
e B L Guald 5 diun il g aala ) ST Caadh o sl die) 3 ang (4 pe (5 il 285 Cilingll Caac
R Al e 5 L a3y lae cane ) (e o) a5 SO L) (e L) (L e s aaladl ALE o o)
DY) jilas Ll dale (g ) g LS Lailally Aiaile Hlia (o jlae adaus s 35 Lad 28 g3, 41
ME0)a ye S el Lgwmay s b (e a5 V5 A3 LedlS

Esta venerada aljama estaba, al exterior y al interior, ornada enteramente con mosaicos
dorados, adornada con la mas estupenda de las ornamentaciones, con la disposicion de un
arte admirable. Fue presa del fuego dos veces y cayo en ruinas, luego fue reconstruida. Ha
perdido la mayor parte de sus mdarmoles, su belleza se ha deteriorado. Lo mejor conservado
en ella hoy es su alquibla con las tres cupulas que estan proximas a ella. Su mihrab es uno
de los mas maravillosos del islam por la belleza y la rareza de su decorado. Todo entero se
enciende con oro. En el medio se alzan pequeiios mihrabs pegados al muro, que encuadran
retorcidas columnillas cual el trenzado de los brazaletes, como si hubiesen sido labradas a
torno. No se habra visto nada mds bello que eso. Algunas de ellas son rojas como si fuesen
coral.
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La naturaleza de la alquibla de esta venerada aljama, junto con las tres cupulas que estin
inmediatas; la iluminacion radiante de sus celosias doradas y multicolores; los rayos del sol
que vienen a dar en ellas y que se tornan en reflejos de todos los colores, hasta que [esos]
rayos multicolores hieren las miradas; [en suma], lo que se extiende por todo el muro
meridional es [algo] grandioso que escapa a toda descripcion. No hay palabras que den

443 Cfr. Walker, B. J. “Commemorating the Sacred Spaces”, p. 26.
444 Sobre la representacion iconografica en los edificios del islam, véase Albarracin Navarro, J. “La pintura
figurativa arabe islamica”. En Historia y cultura del islam espariol (Curso de Conferencias, 1985 y 1986-87).
Granada: CSIC, 1988, pp. 115-128.
445 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 299-300.
446 Tbidem, p. 300.
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cuenta de una parte de lo que se forma en el pensamiento [del espectador] —Dios, por su

favor, la vivifique con la profesion de fe del islam y con su palabra [traduccion propia].
Aungque los mosaicos de Damasco se han perdido en gran parte, tienen una peculiar importancia
porque, a pesar de su disefio bizantino, representan la primera evocacion iconografica del
Paraiso cordnico con sus jardines, rios y pabellones**’. Los mosaicos transforman la estructura
muraria en un auténtico “manto de brocado”, donde el reflejo del oro y de los colores vivos —
amarillo, rojo, verde y blanco— genera una continuidad visual entre el interior y el exterior.
Como subraya Rolddn Castro en su articulo “La percepcion del entorno en el mundo
musulman”, la estética isldmica ha recurrido a la repeticion de motivos decorativos como
recurso expresivo fundamental, y en cada tema ornamental el contraste se ha logrado mediante
el uso del color; cada elemento se resalta a través de una tonalidad viva, de modo que cada
objeto aparece individualizado. Los colores planos, por su parte, se han adaptado con especial
eficacia a la tendencia abstractiva que caracteriza al arte islamico en cualquiera de sus

manifestaciones**8.

Esta naturaleza dominada por el arte no pretende emular la creacion divina, sino evocarla a
través de simbolos universales: el arbol de la vida, las vides y los acantos se convierten en
metaforas de la salvacion y de la regeneracion espiritual**®. La luz que atraviesa las celosias
doradas inunda la mirada con reflejos multicolores, elevando el pensamiento del fiel hacia la

trascendencia**.

5.3.1.4 La cupula del Aguila: simbolo de belleza y del jardin

El elemento mas majestuoso de la mezquita es, sin duda, la cipula de plomo, conocida como
Cupula del Aguila (Qubbat al-Nisr), que se eleva sobre el mihrab. Tbn Yubayr imaginaba la

mezquita como un 4guila en pleno vuelo, con la cupula actuando como cabeza y las naves

447 Rodriguez Zahar, L. “Imagen de la victoria del islam”, p. 278.
448 Roldan Castro, F. “La percepcion del entorno”, p. 66.
449 En este contexto, resulta particularmente significativa la obra de Clevenot, D. Ornamentacién del Islam.
Madrid: Ediciones Encuentro, 2000, presentada y discutida en el programa de Estética arabe-islamica
correspondiente al afio académico 2022-2023, impartido por la profesora Fatima Roldan Castro en el marco del
Grado en Estudios Arabes e Islamicos.
430 E] tema de las celosias, en sus dimensiones funcional, simbélica y social dentro de la arquitectura doméstica y
del paisaje urbano islamico, ha sido ampliamente tratado en la bibliografia especializada. A este respecto, véanse
especialmente: Guichard, P. y Van Staével, J. P. “La casa andalusi: ensayo de lectura antropologica”, en J. Navarro
Palazén (ed.) Casas y Palacios de al-Andalus: siglos XII-XIII. Granada: El Legado Andalusi, 1992, pp. 45-52;
Orihuela, A. “Algunos aspectos de la ciudad islamica: un recorrido urbano desde Oriente a Granada”. En F. Roldan
Castro (ed. lit.) Al-Andalus y Oriente Medio: pasado y presente de una historia comun. Sevilla: Fundacién El
Monte, 2006, pp. 153-166.
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laterales como alas. El viajero describe la emocion del ascenso hacia la cima de la cipula como

una experiencia que suscita vértigo y temor reverencial ante la grandiosidad del edificio*!:
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La aljama esta enteramente cubierta al exterior con laminas de plomo, pero lo mas
grandioso que hay en esta venerada aljama es la cupula de plomo, que, en su centro y
recubriendo el mihrab, se alza en el aire [describiendo] un gran circulo. Independiente en
ella hay un inmenso edificio, que le sirve de remate y que se extiende desde el mihrab hasta
el patio. Bajo él hay tres cupulas: una esta contigua al muro que da al patio, [otra] cupula
cubre el mihrab, y entre las dos [se alza] la cupula que esta bajo la cupula de plomo, la
cupula plumbea retiene el aire en medio. Cuando te pones enfrente de ella, percibes un
espectaculo maravilloso y una vista impresionante.
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Las gentes la comparan a un dguila volando, como si la cupula fuese su cabeza, la nave

axial su pecho, la mitad del muro de la nave [transversal] de la derecha y la mitad del de la

izquierda, sus alas. La anchura de la nave axial, del lado del patio, es de treinta pasos. Ellos

identifican esta parte de la aljama con el dguila, a causa de esa semejanza que en ella se

halla. Desde cualquier parte que te pongas cara a la ciudad verds la cupula en el aire,

inaccesible, [dominando] sobre cualquier otra elevacion, como si estuviese suspendida en

el cielo [traduccion propia].
Desde el punto de vista simbodlico, la cupula representa la Unidad divina y el orden celeste que
se eleva por encima del cuadrado terrestre. Constituye una ascension hacia el Cielo, una
transposicion tridimensional del milagro de la creacion. En el contexto damasceno, las ciipulas
—incluidas las menores situadas en el patio, como la del Tesoro (Bayt al-Mal)— se hallan
adornadas con mosaicos que las asemejan a jardines suspendidos, reforzando la imagen de la
mezquita como anticipacion del jardin edénico***. La geometria de la qubba, al efectuar la
transicion del cuadrado a la cipula a través del octogono, fundamenta su valor simboélico en la
realizacion ideal de un itinerario mistico que conduce desde la oscuridad del paganismo —
entendida como el tiempo carente de conocimiento del Dios verdadero— hasta la consecucion

de la luz de la fe en la verdad revelada*®.

41 Rodriguez Zahar, L. “Imagen de la victoria del islam”, p. 277.
452 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 301.
453 Tbidem.
454 Cfr. Mazen Saad, R. Damascus: The Morphology and Transformation, p. 60.
45 Spinelli, A. Arte islamica, p. 3.
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5.2.2 La estructura urbana: del gridiron romano a la medina organica

La morfologia de Damasco se presenta como un auténtico palimpsesto urbano, resultado de una
superposicion de estratos historicos que se extienden desde la época aramea hasta las fases
helenistica, romana, bizantina y, finalmente, isldmica. Esta acumulacién de capas constituye, al
mismo tiempo, una secuencia cronoldgica y una estructura espacial compleja en la que cada
periodo dejo huellas tangibles en la organizacion de la ciudad. La estructura fundamental de la
urbe antigua descansa, sin embargo, sobre la planta grecorromana en damero (gridiron), cuya
impronta siguié condicionando el desarrollo posterior del tejido urbano**®. En este sentido, el
estudio de Ross Burns, Damascus.: A History, aporta valiosa informacion historica acompanada
de material cartografico que permite comprender con mayor precision la planificacion de la
ciudad. Segun sefiala el autor, Damasco alcanzé un notable grado de desarrollo durante la
dominacién romana (64 a. C. — 30 d. C.), etapa en la que se consolidaron los principales ejes
estructurantes. Entre los elementos mas significativos del sistema urbanistico romano destaca
la gran arteria longitudinal, el Decumanus Maximus, conocida en arabe como al-Sari‘ al-
mustaqim (la calle recta). Este eje atravesaba la ciudad de oeste a este y se cruzaba con otra via
principal, el cardo, situada en la actualidad en el sector septentrional proximo a Bab Taima*’.
Con la llegada del islam, esta estructura heredada no desaparecio, aunque experimentd un
proceso progresivo de adaptacion a nuevas necesidades sociales, religiosas y demograficas. Las
amplias avenidas romanas fueron transformandose mediante una paulatina “organicizacion” del
espacio que respondia a dindmicas comunitarias y a criterios de privacidad propios de la ciudad
islamica**®. Ya Ibn Yubayr observaba esta fisonomia urbana en el siglo XII, describiendo calles

estrechas y umbrias, flanqueadas por edificaciones de varios niveles —con frecuencia de hasta

tres plantas— que albergaban una poblacion extraordinariamente densa:
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La ciudad no es excesivamente grande, es de forma alargada, las calles son estrechas y
sombrias; sus construcciones son de arcilla y cana, dispuestas en pisos superpuestos, por
eso los incendios no se propagan rapidamente en ella. Todas tienen tres pisos, asi pues [la

ciudad] encierra una poblacion que no contendrian tres ciudades, ya que es la ciudad mas
poblada de este mundo. Su belleza es toda exterior, no interior [traduccion propia].

En esta misma linea interpretativa, como destaca Abu-Lughod, la territorialidad y la privacidad

constituyen principios estructurantes de la ciudad isldmica. La organizacion del espacio urbano

436 Mazen Saad, R. Damascus: The Morphology and Transformation, p. lii.
47 Burns, R. Damascus: A History (Cities of the Ancient World). London: Routledge, 2005, p. 73
458 Mazen Saad, R. Damascus: The Morphology and Transformation, p. 75.
459 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 302.
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incorpord formas de segregacion de género y dispositivos de control de la visibilidad que
incidieron directamente en la configuracion fisica del tejido. De ello derivo la creacion de
callejones estrechos y tortuosos que fragmentaban el espacio en barrios residenciales —o
hara— dotados de una marcada autonomia social y de una fuerte identidad comunitaria. Estos
microespacios, articulados en torno a redes de parentesco, profesion o afiliacion religiosa,

reforzaban la cohesion interna al tiempo que regulaban el acceso y la circulacion*®’.

La ciudad se hallaba circundada por un recinto amurallado provisto de ocho puertas, entre las
cuales Bab Sarqi constituye el unico ejemplo integramente conservado de arquitectura
romana®¢!. Las condiciones higiénicas y sociales quedaban garantizadas por una red capilar de
aproximadamente un centenar de bafios publicos (hammdam) y unas cuarenta dependencias

destinadas a las abluciones, en las que el agua fluia de manera constante*®2,

5.2.2.1 Los bafios (hammam) de Damasco

Entre los edificios emblematicos del mundo islamico en los que se percibe una clara inspiracion
de la naturaleza se encuentra el baio o hammam. En este espacio, heredero del esquema clasico,
se manifiesta simbolicamente ese paisaje omnipresente en la imaginacion del musulman: el
recuerdo del cielo nocturno evocado por una boveda perforada con lucernas estrelladas que
filtran la luz y crean una atmdsfera intima y acogedora en el interior. El hammam puede
interpretarse, en cierto modo, como una metéafora del Paraiso, en la medida en que en él se busca
la satisfaccion armodnica de los sentidos*®®; deleite para la vista mediante la armonia de sus
lineas arquitectonicas; para el oido, a través del murmullo de los surtidores y, en ocasiones, de
la musica que acompaiiaba la experiencia del bafio. El agua aparece aqui, una vez mas, como

simbolo de vida y como elemento estético simultdneamente*®*,

Seglin la historiografia clasica y el analisis del orientalista francés William Margais, la ciudad

isldmica se define a través de tres elementos arquitectonicos esenciales: la mezquita aljama, el

460 Abu-Lughod, J. “The Islamic City - Historic Myth, Islamic Essence, and Contemporary Relevance”. En
International Journal of Middle East Studies, 19/2, (1987), pp. 155-176, en concreto pp.163, 167, 169.
461 Mazen Saad, R. Damascus: The Morphology and Transformation, p. 80.
462 Chakouf, N. J. “Mugarnas In Damascus”, p. 1951.
463 Como ha sefialado Fatima Roldan Castro, la percepcion del entorno en el mundo musulman no se limita a la
naturaleza exterior, sino que se proyecta también en espacios construidos que traducen simbolicamente los valores
estéticos del paraiso coranico. En este sentido, el hammdam puede interpretarse como una materializacion
interiorizada del oasis: la presencia del agua, la luz filtrada y la geometria armonica generan un microcosmos que
anticipa, en clave sensorial, la promesa escatologica. Cfr. Roldan Castro, F. “La percepcion del entorno”, p. 56.
464 Ibidem, p. 65.
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mercado (siig) y el bafio publico (hammam)*®. Este Gltimo constituye mucho méis que un
edificio destinado a la higiene, pues desempefia una funcion ritual de primer orden al preparar

al creyente para la oracion solemne del viernes:
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En esta ciudad y en sus arrabales hay también cerca de cien barnios. En ella hay
aproximadamente cuarenta casas para las abluciones, en todas las cuales corre el agua. En
todo este pais no hay ciudad mas conveniente que ésta para los extranjeros, dadas sus
multiples comodidades. Con lo que hemos referido es suficiente. ;Dios, por su gracia, la
conserve como morada del islam! [traduccion propia].

Como ha sefialado Maria Jesuis Viguera Molins, el propio término deriva de la raiz arabe hamma
< b : s . .7 . . .
(‘calentar’), lo que remite a una funcidon termal e higiénica que, sin embargo, trasciende la mera
necesidad material para convertirse en rito y representacion social*®’. La misma autora precisa
que, aunque el Coran no menciona explicitamente el sammam, insiste de manera reiterada en
la importancia de la pureza exterior como reflejo de la pureza interior. El bafio se convierte asi
en una auténtica “teofania del agua”, un espacio donde el acto higiénico se transforma en deber
religioso y prepara al creyente para el encuentro con lo divino. En este sentido, el hammam

funciona como un verdadero «prologo» al ritual de las devociones*®.

5.2.2.2 Edificios de Damasco: las Zawiya-s y los ribats, un modelo de ensefianza superior

La vida cotidiana en Damasco gravita en torno a instituciones civiles y religiosas sostenidas por
el sistema de los legados pios (awgaf). Ibn Yubayr observa con asombro cémo “cada

mezquita..., o madraza, o cenobio (janqah) reciben awqdf del sultin que aseguran su

465 Margais, W. “L'Islamisme et la vie urbaine”. En L'Adcademie des Inscriptions et Belles-Lettres, Comptes Rendus.
Paris: Auguste Picard Editeur, 1928, pp. 86-100, mencionado por Abu-Lughod, J. “The Islamic City”, p. 156.
466 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 302.
467 Viguera Molins, M. J. “Origenes del Hammam (‘bafio 4rabe’). Significado y funciones”. En Al-Mulk, 17,
(2019), pp. 15-30, en concreto p. 15. Para un analisis detallado del bafio como instituciéon urbana y espacio de
sociabilidad en el mundo islamico medieval, véase de la Puente Gonzalez, C. “Un bailo de realidad: el hammam y
sus gentes”. En Los Barios en al-Andalus. Granada: Fundacion El Legado Andalusi, pp. 90-99, donde se estudia
el hammam como un ambito popular de encuentro, interaccion y construccion de vinculos sociales, tanto en el
caso masculino como femenino, subrayando su funcién mas alla de la mera higiene corporal.
468 Viguera Molins puntualiza posteriormente: “aunque hamim aparece alguna vez refiriéndose al ‘agua caliente’,
pero el texto cordanico recomienda con claridad tanto la purificacion interior (Cordan 74:4), como la exterior:
“Cuando os dispongdis a rezar, lavaos la cara, las manos y los brazos hasta los codos... y si estais en un estado
que requiera la ablucion mayor, purificaos” (Coran 5:6). Estas indicaciones fueron ampliadas en las tradiciones
religiosas o hadices, y estructuradas en las obras juridicas dentro de las secciones sobre la oracion como una de
las obligaciones piadosas (al-‘ibadat), los “cinco pilares del Islam”: profesion de fe, oracion ritual con su
limpieza ritual, la limosna del azaque, el ayuno y la peregrinacion a La Meca”. Cfr. Viguera Molins, M. J.
“Origenes del Hammam”, pp. 24.25.
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mantenimiento, asi como el de sus moradores y el de sus administradores”. Estos legados han
“llegado casi a abarcar la totalidad del pais”, garantizando la conservacion y el

funcionamiento de mezquitas, hospitales y refugios destinados a los pobres *%’:
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En esta ciudad hay unas veinte madrazas y dos hospitales, antiguo y moderno. El moderno
es el mas importante y el mas grande de los dos [ ...]. El moderno es el mas importante y el
mas grande de los dos. Su asignacion diaria es de unos quince dinares. Tiene unos
intendentes en cuyas manos estan los registros donde se recogen los nombres de los
enfermos, los gastos que son necesarios para sus remedios, sus comidas y muchas otras
cosas.
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Estos hospitales son uno de los mas grandiosos titulos de gloria del islam, y lo mismo las
madrazas [traduccion propia].

En estas explicaciones constatamos la existencia de una vida religiosa local altamente
estructurada, porque es ahora, en el siglo XII, justo cuando Ibn Yubayr emprende su viaje por
Oriente, cuando nace la institucion de la cofradia religiosa*’?. Tales edificios sefialan la
culminacion de un largo proceso que se extiende desde la cueva, concebida como simbolo de
vida eremitica, hasta la fijacién y generalizacion de formas institucionalizadas y cenobiticas del
ascetismo. La excelencia de Damasco como capital del saber queda atestiguada por la
proliferacion de instituciones educativas que Ibn Yubayr describe con notable detalle. El
sistema escolar no se limitaba a las veinte madrazas mencionadas, sino que se extendia también

a las zawiya-s y a los ribat-s**:

Hag8l o
En la venerada aljama hay varios anejos (zawayd), segun estas caracteristicas, que los

letrados frecuentan para copiar [libros], ensefiar, o para aislarse del gentio. Estan entre las
comodidades [ofrecidas] a los letrados.
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469 Maillo Salgado, F. “De la rihla de Ibn Yubayr”, p. 110.

470 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 303.

471 Tbidem.

472 Cfr. Shimmel, A. Le soufisme ou les dimensions mystiques de I'Islam. Paris: CERF, 1977, p. 304-321.

473 de Epalza, M. “La Répita islamica: Historia Institucional”. En F. Franco Sanchez (ed.) La rdbita en el islam.
Estudios Interdisciplinares. Alicante: Ajuntament de Sant Caries de la Rapita — Universidad, 2004, pp. 5-28, en
concreto p. 18.

474 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 303.

£ 141%



iy Y el (Y g sl (usn Ly A Ay o U5 5 agh s 4S5 5 55001 () shonih L)
54, iy YWia oy 43Y dle Jgu 5 dalad (8 onall SIS 5 aagla’ J agingd 4

La ensenianza del Coran [que se da] a los muchachos en todos estos paises orientales se
reduce a la recitacion coranica. Les ensefian la escritura por medio de la poesia y otros
[textos], a fin de preservar el Libro de Dios, poderoso y grande, de la negligencia de los
muchachos al fijarlo por escrito o al borrarlo. En la mayoria de estos paises sucede que el
maestro que ensefia la recitacion cordnica es uno y el maestro de escritura es otro, asi pues,
se separa la recitacion coranica de la escritura. Ellos tienen en eso un método excelente, y
eso es lo que les procura la correcta escritura; puesto que el maestro no tiene que ocuparse
de otra cosa, y dedica su esfuerzo a la enserianza y, lo mismo, el muchacho en aprender; y
es facil para él, dado que, con ayuda de un modelo, sigue su ejemplo.
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Entre los méritos de Niir ad-Din —Dios Altisimo tenga misericordia de él— esta el haber
atribuido a los extranjeros occidentales, [alli] radicados, el anejo (zawiya) maliki en la
mezquita aljama bendita [y] numerosos legados (awqaf), entre los cuales: dos molinos, siete
huertos, tierra blanca, un barnio y dos tiendas en [la calle de] los alatares [traduccion

propial.

Concebidas originariamente como rincones o dependencias anexas al interior de las mezquitas,
las zawiya-s evolucionaron hasta convertirse en espacios de especializacion donde maestros y
discipulos se retiraban para la copia de manuscritos o para el estudio de la exégesis coranica y
del derecho islamico. Ibn Yubayr menciona, en particular, la zawiya de los malikies, financiada
por Niir al-Din Zengi*”” con el proposito de acoger a sabios procedentes de Occidente, lo que
pone de relieve la existencia de una red de apoyo intelectual de alcance internacional. El autor
describe asimismo la ensefianza impartida en las célebres mezquitas, ya fuera en rincones o
anexos consagrados a tal efecto, o bien en corros (halga) dispuestos en torno a un maestro.
Observa asi el contraste entre las madrazas, concebidas como centros de formacion de
funcionarios donde los estudios juridicos alcanzaban su expresion mas elaborada, y los

cenobios sufies, en los que se fomentaba la intensificacion de las practicas devocionales y la

exaltacion de la experiencia espiritual®’®.
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475 Tbidem, p. 304.
476 Tbidem.

477 Contra los francos, sefiores de Antioquia y Edesa, se alzé una familia de atabeg-s, los zengies de Mosul,
descendientes de esclavos turcos al servicio de los selytcidas. Bajo Zengi, fundador de la dinastia, y posteriormente
bajo su hijo y sucesor Nir al-Din (m. 569 H. / 1174 C.), arrebataron a los cruzados el condado de Edesa, devastaron
el principado de Antioquia, combatieron el reino de Jerusalén y consolidaron su dominio sobre un territorio que

se extendia desde Mosul hasta Damasco y Egipto. Cfr. Miquel A. L Islam et sa civilization, p. 214.
478 Maillo Salgado, F. “Viajes del andalusi Ibn Yubayr”, p. 496.
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En cuanto a los ribatat®’ que ellos llaman jawaniq, para el uso de los sufies, son numerosos.
Son unos palacios ornados donde el agua corre por doquier, ofreciendo el espectiaculo mas
hermoso que verse [pueda]. Estos grupos de sufies son los reyes de este pais, dado que Dios
les ha evitado las cargas de este mundo y sus vanidades, y ha librado sus espiritus de la
preocupacion de los medios de existencia, [reservandoles] para la devocion, los aloja en
palacios que les recuerden los palacios del paraiso. A los felices de entre ellos, a los
afortunados, ya Dios Altisimo, por su bondad, les ha procurado la dicha de este mundo y
[la] del otro. Ellos [actuan] conforme a una conducta noble y a un método de convivencia
admirables. Su proceder en conformarse a los ritos del servicio es extraordinario. Sus
prdcticas, en las reuniones para la audicion apasionada, son [muy] bellas?® [traduccién

propiaj.
La monografia colectiva Ribat, Rabita y Zawiya. Espacios para la santidad y el sufismo en el
Occidente islamico, ofrece un andlisis de referencia para el estudio de estas instituciones
devocionales. La obra propone una revision funcional de los espacios de ribdat, subrayando que,
junto a sus atribuciones militares originarias —vinculadas a la defensa fronteriza y a la practica
de la jihdd menor—, dichos enclaves experimentaron una profunda transformacion
institucional. Entre los siglos XI y XIII, tanto los ribat-s como las zawiya-s dejaron de
configurarse exclusivamente como ambitos de retiro religioso o de sociabilidad sufi para asumir
funciones mas amplias, vinculadas a la ensefianza, el perfeccionamiento espiritual, la asistencia
social y el sostenimiento econdémico de comunidades piadosas — la jikad mayor**?. Estos
edificios constituian una autentica “fortaleza del saber” concebidas para acoger a peregrinos y
estudiantes itinerantes. Dotados de bibliotecas, salas de estudio y dependencias de hospedaje
gratuito, ofrecian a los forasteros las condiciones materiales necesarias para la formacion y la
practica devocional, integrandolos en circuitos de transmision del conocimiento y de
sociabilidad espiritual que acompafiaban las rutas del viaje piadoso*®*. El modelo educativo

damasceno, basado en la combinacion del rigor juridico (Sari ‘a) en las madrazas y de la ascesis

479 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 304-305.
480 B yibat remitia en un principio a un recinto fortificado de caracter religioso-militar desde donde sus moradores
partian para hacer la guerra santa. En tiempos de Ibn Yubayr esta institucion habia perdido ya ese caracter guerrero
y hablase acentuado el aspecto religioso de su condicion, hasta tal punto que equivalia a un convento, janga (pl.
Jjawanigq), cenobio o eremitorio de sufies. Cfr. Maillo Salgado, F. A Través del Oriente, p. 332.
481 E] autor se refiere al ritual del dikr, repeticion obsesionante de plegarias o jaculatorias, acompafiado a menudo
de musica o danza.
482 El Hour, R. y Franco-Sanchez, F. (coords.) Ribat, rabita y zawiya: Espacios para la santidad y el sufismo en
el Occidente islamico. Madrid: CSIC, 2025. Véase también el articulo de Franco-Sanchez, F. “El gihad y su
sustituto el ribat en el Islam tradicional: Evolucion desde un espiritu militarista y colectivo hacia una espiritualidad
interior e individual”. En A. Blasco Valles y R. Costa (coords.) Mirabilia, 10, (2010), pp. 21-45.
483 de Epalza, M. “La Répita islamica”, p. 41. Sobre la funcion de acogida de ribar y zawiya para peregrinos y
estudiosos en transito, véanse, entre otros: Makdisi, G. The Rise of Colleges: Institutions of Learning in Islam and
the West. Edimburgh University Press, 1981.
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mistica (fasawwuf) en los ribat-s, definid la identidad de Damasco como un polo de atraccion

para el conjunto de la umma musulmana.
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Las ventajas de [que gozan] los extranjeros en esta ciudad son mayores de lo que
enumerarse puede, y especialmente para los que se saben de memoria el Libro de Dios,
poderoso y grande, o se consagran a la adquisicion de ciencia. La consideracion de que
gozan en esta ciudad es admirable en sumo grado. En todos estos paises orientales es por el
estilo, sin embargo, la atencion que se les presta en esta ciudad es mayor y la afeccion mas
considerable. Aquel que desee la prosperidad de entre los que son originarios de nuestro
Occidente (Magribina), que emigre a este pais, que se desplace en busca del saber, pues
encontrara muchas cosas favorables: la primera de ellas la despreocupacion por el asunto
de la subsistencia, que es la mas grande de las ayudas y la mas importante. Pues si existe
esa solicitud, él ha de encontrar la senda del esfuerzo interior (iyitihad), y no hay excusa
para el que renuncia [ ...] [traduccion propia].

5.2. Emociones del autor: apreciacion estética, busqueda de identidad y nostalgia

Sielrelato del viaje alterna observacion descriptiva y reflexion espiritual, en el caso damasceno
ambas dimensiones se entrelazan hasta configurar una verdadera cartografia afectiva de la
ciudad*®®. La antigua capital imperial trasciende su condicién de simple etapa del itinerario
devocional y se convierte en un espacio de identificacion afectiva, donde la observacion ocular
(“iyan) se transforma en una experiencia de transferencia interior del alma. Se trata de un lugar
cargado de memoria, de resonancias historicas y de significados espirituales que activan en el

viajero una profunda vivencia emotiva*s®.

5.2.1 Asombro y fascinacion estética: Damasco come relicario del esplendor Omeya

En la Rihla, Damasco es celebrada como una ciudad que encarna el apogeo civil y espiritual

del islam**’. Tbn Yubayr se hace eco de lo que André Miquel define como “syncrétisme de ses

29488

arts”**°, poniendo de manifiesto como el uso de mosaicos, marmoles y decoraciones florales

evoca una belleza paradisiaca que “deslumbra los 0jos con su esplendor”:

484 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 305.

485 Cfr. Maillo Salgado, F. “De la rihla de Ibn Yubayr”, p. 109.

486 Calasso, G. “La dimension religieuse individuelle”, p. 47.

7 Mulla, Y. Voyage intérieur dans la rihla d’Ibn Jubayr [Trabajo Fin de Master]. Université de La Réunion,
2023, https://dumas.ccsd.cnrs.fr/dumas-04311919, p. 64.

488 Miquel, A. L Islam et sa civilization. Paris: Armand Colin, 1977, p. 88.
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Es uno de los mas admirables espectdculos de este Mundo en cuanto a encanto, belleza,
elevacion, solidez de construccion, esplendor de ornamentacion y excelencia de posicion.
Es como si fuese un alcazar inexpugnable, al que se sube por unas gradas [traduccion

propiaj.
La ciudad, circundada por la verdeante Guta, es percibida a través de una auténtica estética del
paisaje (manzar) que aisla lo bello y lo eleva a reflejo terrenal del Edén coranico, transformando
la mirada en un acto de gratitud hacia el Creador. Como subraya Latiri, la nocion de paisaje en
arabe articula dos dimensiones distintas pero inseparables: una realidad “objetiva” y una
realidad “subjetiva”. En el primer caso, se trata de un ambito espacial ofrecido a la mirada; en
el segundo, interviene una dimension estética que implica la valoracion del observador. Los
términos manzar 'y mashad, derivados de los verbos nazara y Sahada, enfatizan la vision de un
espacio independientemente de su extension o de la intervencion humana, remitiendo a un
medio de percepcion, es decir, a su dimension material o sensible. Todo paisaje implica un
emplazamiento concreto —un lugar, un territorio— susceptible de analisis. La definicion arabe
introduce, ademds, dos componentes fundamentales: el espectaculo, que puede abarcar la
naturaleza, los asentamientos urbanos o la vida cotidiana, y la dimension estética, en la medida
en que ese espacio puede suscitar agrado o desagrado. El término falawi refuerza asimismo la
idea de contemplacion, al evocar un espacio propicio para la meditacion. En ambos casos, el
paisaje requiere necesariamente la presencia de un observador y de una mirada que se pose

sobre él para adquirir plena materialidad*®°.

En este escenario, la primera emocion que emerge con fuerza en la Rikla es el asombro. Ibn
Yubayr describe la ciudad con una mirada que oscila entre la contemplacion estética y la
exaltacion espiritual. Los jardines, la vegetacion, la abundancia de agua, la armonia
arquitectonica y la magnificencia de la gran mezquita omeya producen en ¢l una impresion de
maravilla cercana a lo inefable, configurando una verdadera artialisation du paysage**'. Pérés
sostiene que en al-Andalus la palmera se convirtié en emblema de la nostalgia por la patria
lejana entre los exiliados procedentes de Arabia. Asi, en el afio 138 H. / 756 C., en Cordoba, el

emir omeya ‘Abd al-Rahman I evocaba este sentimiento en los siguientes términos:

489 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 309.
490 Latiri, L. “The Meaning of Landscape in Classical Arabo-Muslim Culture”. En Cybergeo : European Journal
of Geography, 196, (2001), pp.1-17, en concreto p. 4.

491 Tbidem.
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«Au milieu d’ar-Rusafa nous est apparu un palmier eloigne, sur la terre d’Occident, du
pays des palmiers. Je lui dis : Tu es mon pareil dans [’exil, [’eloignement et la longue
distance qui me separent de mes fils et de ma_famille*’»

En el caso de Ibn Yubayr, la situacion se invierte casi por completo: es la palmera la que le
evoca su al-Andalus natal. Chebel subraya, por su parte, que en la mistica musulmana la
palmera “represente I'activite spirituelle”. Durante las distintas etapas de su viaje, Ibn Yubayr
parece, en efecto, concentrar su atencion en una naturaleza que remite a lo inmaterial y que

trasciende su dimension meramente fisica*>.

5.2.2 Los lugares de la memoria: melancolia historica entre la grandeza pasada y el
presente politico

La experiencia damascena de Ibn Yubayr se halla impregnada de lo que Pierre Nora define
como la dindmica de los “Lugares de la memoria”, es decir, espacios en los que el pasado no
se limita a ser recordado, sino que es vivido a través de una tension entre lo extinguido y lo que
atn perdura*®*. Este sentimiento se manifiesta en la visita a las tumbas de los califas omeyas o
a las ruinas del palacio al-Jadra’ de Mu awiya, percibidas como huellas de una grandeza que la
historia ha vuelto discontinua, donde el viajero experimenta una “historia puramente

transferencial”**>:
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También hay de estos benditos monumentos en el cementerio occidental. Cerca de Bab al-
Yabiya (la Puerta del Aljibe) estd la tumba de Uways al-Qarant —Dios esté satisfecho de
él—. Las tumbas de los califas Banii Omeya —Dios tenga misericordia de ellos— se dice
que estan frente a Bab as-Sagir (la Puerta Pequeria), cerca del mencionado cementerio.
Sobre ellas hoy dia se halla un edificio que esta habitado. Los monumentos benditos en esta
ciudad son demasiado numerosos como para anotarlos en cuidada relacion. Se han
sefialado aquellos que son célebres y conocidos [traduccion propia].
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A la derecha del que sale por ella se halla la hilera [de tiendas] de los caldereros, que fue
[el sitio de] la casa de Mu ‘awiya —Dios esté satisfecho de él— y que se llamaba al-Jadra’
(la Verde) [traduccion propia].

492 Péres, H. Le palmier en Espagne musulmane, notes d’aprés les textes arabes, Mélanges Gaudefroy-
Demombynes, Le Caire: Institut Francais d'Archéologie Orientale du Caire (IFAQO), 1945, p. 226.

493 Chebel, M. Dictionnaire des symboles musulmans. Rites, mystique et civilisation. Paris: Albin Michel, 1995, p.
321.

494 Nora, P. Los Lugares de la Memoria, trad. fra. L. Maiello. Montevideo: Ediciones Trilce, 2008, p. 33.

495 Ibidem, p. 39.

496 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 307.

47 Ibidem, p. 306.
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Esta emocion surge de la distancia entre la grandeza pasada de la dinastia omeya y la
fragmentacion del presente. Los monumentos y las tumbas de los califas trascienden su
condicion de vestigios materiales y se convierten en auténticos espacios de rememoracion que
Ibn Yubayr visita con veneracion, percibiendo el contraste entre el antiguo imperio unitario y
la realidad politica del siglo XII, marcada por los Reyes de Taifas de Oriente:
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Pues estos paises [de Oriente] pertenecen a diferentes sultanes, comparables a los reyes de
taifas de al-Andalus. Todos ellos se engalanan con el ornamento de un nombre [combinado]
con ad-din [de la religion],; asi pues, no escuchas sino sobrenombres impresionantes y
titulos que, para el avisado, no indican poderio, ya que se ha gratificado con ellos al vulgo
yalosreyes [...]; No hay entre ellos quien se adorne de un nombre que le siente bien o que
sea designado con una cualidad digno de ella, salvo Salah ad-Din**’ soberano de Siria, de
Egipto, del Hiyaz y del Yemen, célebre por el mérito y la equidad [ ... |. La pretension de un
nombre (nisba) en ad-din jqué molesta carga [para tales sujetos]!

eh‘).\cuﬂleuaajl:_u.m A_Iuj\
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Nombres tomados de otro imperio y que estan fuera de lugar,
tal el gato que se hincha queriendo emular la fuerza del leon. [en metro basit].

Para un intelectual andalusi, Damasco representa la raiz genealdgica de su propia civilizacion,
actuando como un puente civilizatorio que conecta el Masriq con el Magreb®®'. Ibn Yubayr
reconoce en el urbanismo damasceno el prototipo de la hadara que los omeyas trasplantaron a
la Peninsula Ibérica, percibiendo en al-Andalus un reflejo del modelo sirio. Este vinculo no es
unicamente arquitectonico —como evidencia el paralelismo entre la mezquita de Damasco y la
de Cérdoba—, sino también institucional. La ciudad constituia un destino privilegiado para la
talab al- ‘ilm (la basqueda del saber), viaje formativo casi obligatorio para los sabios andalusies
y magrebies que aspiraban a legitimarse social y religiosamente. Visitar Damasco significaba
entrar en contacto con la cultura imperial y regresar a Occidente investido de una autoridad
renovada. Segun el testimonio de la Rikla de Ibn Yubayr, la ciudad se erigia como fulcro del
conocimiento y de la generosidad, percepcidon que se manifestaba en la proliferacion de

madrazas y fundaciones pias (awgaf) destinadas al sostenimiento de estudiantes y viajeros.

498 Ibidem, p. 311.

499 Salah ad-Din, el buen orden o bienestar de la religion.
500 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 311.

50U Mulla, Y. Voyage intérieur, p. 38.
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Todo ello reflejaba el ideal de una sociedad cohesionada y participe de una raiz originaria

comin>?Z.

5.2.3 Vulnerabilidad y conciencia de frontera

Sin embargo, la emocién damascena no es exclusivamente contemplativa. Subyace una
conciencia latente de vulnerabilidad y tension emotiva. El territorio de Damasco, en cuanto
“tierra de frontera” (Thughiir), se hallaba marcado por la presencia cruzada y por la tension con

el mundo bizantino>%?

. Dejugnat subraya ademas los cambios que se advierten en la Rikla con
respecto a la vision que los abasies tenian del territorio musulman. Se percibe claramente una
separacion entre Occidente —al-Andalus y el Magreb— y Oriente: el primero reunifica la

umma (comunidad de los creyentes), mientras que el segundo la fragmenta®*,

En el trayecto entre la ascension hacia Damasco y la ciudad de Baniyas (Cesarea de Paneas),
Ibn Yubayr documenta una percepcion del peligro que suscita estados de “miedo” e
“inseguridad”, sentimientos caracteristicos de las ciudades inmersas en el contexto bélico de la
época’®:
Lld oyl jaal) 5 yacdiy oy L) W) i 3 588 lae ) <l Alila Aadae gl s jad 3kl Javg B
506 5 yall pua Lalal) Cpauiall el Casn Al 5 ¥ (i pkal 14 8 as e s Gl e

En mitad del camino hallamos una encina de enormes proporciones, de vastas frondas. Se
nos informé que se la conocta por el «Arbol de la Balanzay, entonces inquirimos acerca de
eso y se nos dijo que es limite, en este camino, entre la seguridad y el miedo, a causa de
malhechores francos que son merodeadores y salteadores [traduccion propia].

Esta tension encuentra alivio en la figura de Salah al-Din, exaltado como el “campeon del

islam”, capaz de proteger a la comunidad y de vengar las ofensas sufridas >°’:

Comparée a I'histoire confuse du reste de 1’Orient musulman, celle de la Syrie et de |'Egypte
offre le schéma assez simple de deux pays tributaires d’une méme fidélité au sunnisme et
d’un méme combat contre I’ennemi d’Occident, détenteurs d’une position-clé sur les routes
du grand commerce mondial : communauté de destin que confirme leur réunion sous
[autorité d’un prince unique, ['un des plus grands qu’ait connus I'Islam : Saladin’®.

502 Thidem, p. 10
303 Miquel, A. L’Islam et sa civilization, p. 99.
04 Dejugnat Y. “La Méditerranée comme frontiére”, pp. 149-170.
505 Mazzoli-Guintard, C. (ed.) “Mallorca en la Crénica drabe de la Conquista de Mallorca: paisajes materiales y
emocionales de una ciudad en guerra (1229). Reflexiones preliminares”. En Patrimonio Andalusi. Cultura,
documentos y paisaje. Editorial Universidad de Sevilla, 2021, pp. 217-242, en concreto pp. p. 235.
506 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 313.
507 Cfr. Maillo Salgado, F. “Viajes del andalusi Ibn Yubayr”, p. 496.
508 Miquel, A. L’Islam et sa civilization, p. 214.
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5.2.4 Damasco y la civilizacion musulmana ideal

En la Rihla, Damasco se configura como un espacio de convergencia afectiva en el que se
entrelazan el asombro estético, la nostalgia histdrica, el fervor espiritual y la conciencia de
frontera. La ciudad actia como un espejo en el que Ibn Yubayr percibe tanto la grandeza del
islam como la vulnerabilidad de su devenir histérico. Mas que un simple escenario, Damasco
se transforma en una vivencia interior. Su paisaje, la herencia omeya y su condicion de enclave
limitrofe suscitan en el viajero una respuesta emocional compleja, donde la admiracion se funde

con la memoria y la reafirmacion identitaria.

En ultima instancia, la experiencia damascena pone de relieve una de las tensiones
fundamentales de la Rikla: el viaje entendido simultdneamente como desplazamiento fisico y
como indagacion del propio ser. Al contemplar Damasco, Ibn Yubayr no observa inicamente
una ciudad, sino que reconoce una historia compartida, una comunidad universal y un limite
que define el sentido mismo de pertenencia. La emocion que predomina ya no es la indignacion
que aflora en Alejandria ni la conmocion mistica experimentada en La Meca. En su lugar
emerge una nostalgia serena, atravesada por una conciencia politica latente. Damasco aparece
asi como espacio de esplendor y de exposicidon, de memoria y de vigilancia, cuya doble
condicion la convierte en un &mbito de mediacion entre identidad y alteridad, entre la armonia

interna y la tension exterior.

5.3 La alteridad en el espacio de frontera: reflejo del “Si” y del “Otro”.

La vision de la alteridad —de la otredad— puede analizarse desde diversas perspectivas: el
Otro como dimension de lo misterioso, lo inefable, lo atipico y lo inalcanzable; aquello que se
configura como radicalmente diferente. En su célebre obra Ldgica del limite, Eugenio Trias
parte de la nocion de limes, entendida como frontera o umbral, concepto heredado tanto del
mundo romano como del griego. El autor retoma, en particular, el limite de la polis griega como
dispositivo que separa el ambito de pertenencia del logos —esto es, la razon discursiva, el
espacio en el que una comunidad se reconoce y se comprende— y el nomos, es decir, el conjunto
de normas y leyes que rigen dicho orden colectivo. Es en el interior de la polis donde se situa
el lenguaje comprensible, regulado por un sistema normativo y por un orden compartido. Todo
aquello que quedaba fuera de este &mbito era identificado con los “barbaros”, concebidos como
lo opuesto a la civilizacion: lo exterior, carente de orden, representacion del caos y de la

ausencia de normas inteligibles, asociado, por tanto, a lo anarquico y lo irracional. A partir de
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esta ordenacion simbdlica del territorio se configura la idea de frontera, ya sea de la ciudad, del

3% Desde esta concepcion territorial, originada en la Antigiiedad griega, heredada

pais o de la fe
por Roma y posteriormente reelaborada en el pensamiento islamico, la alteridad exterior fue
definida en términos juridico-religiosos. Asi, como se ha sefialado, los territorios situados fuera
del &mbito musulman eran designados como Dar al-Harb (Casa de la Guerra), mientras que el
conjunto de las tierras integradas en el dominio islamico se definia como Dar al-Islam (Casa
del Islam>'%). EI ser, en este sentido, es esencialmente fronterizo: se define en el momento en
que entra en relacion con el otro o con el mundo, situdndose siempre en un borde que implica
la salida del propio horizonte de pertenencia. El lenguaje, desde esta perspectiva, responde
asimismo a un ordenamiento territorial: una forma de estructurar la sociedad que se inscribe en
la frontera de lo 16gico —lo conocido— en contraposicion con lo no logico —Ilo desconocido.

A la luz de estas consideraciones, puede comprenderse mejor la manera en que la alteridad de

Oriente se proyecta sobre la experiencia narrativa de Ibn Yubayr.

Si la descripcion del paisaje urbano de Damasco estd dominada por tonos elegiacos y
contemplativos, no faltan, sin embargo, referencias al contexto politico y religioso en el que la
ciudad se hallaba inserta. El interés que suscita el andlisis de esta zona deriva de su caracter
fronterizo®'!, lo que nos permite observar con detalle las relaciones muy cercanas entre
musulmanes y extranjeros®'2. Ibn Yubayr, aun exaltando los jardines, las aguas y la mezquita
de los Omeyas como simbolos de esplendor y de memoria, no deja de recordar que la region

circundante estaba poblada por comunidades cristianas y amenazada tanto por la presencia de

309 Trias, E. Logica del limite. Barcelona: Destino, 1991. La obra de Trias fue presentada y comentada en el marco
del curso Interculturalidad, Migracion y discurso de la alteridad, impartido por la profesora Gracia Lopez Agiiita
y la profesora Fatima Roldan Castro durante el curso académico 2022-2023. El curso se inscribe en el programa
del Master en Estudios Lingiiisticos Literarios y Culturales de la Universidad de Sevilla.

310 “se dice habitualmente que islam significa sumision total a Dios, lo que es indudablemente cierto, aunque no
es menos cierto que ello corresponde a la traduccion de solo una parte de la palabra. Queda una segunda parte
por traducir, atendiendo a la raiz lingiiistica de la que deriva, que cubre el campo semdntico del bienestar, de la
salvaguarda, de la salud, de la paz. Quiere esto decir, sencilla y profundamente, que el creyente se somete a Dios,
se pone en sus manos, porque tiene la seguridad de que asi se pone a salvo. Obsérvese también
que islam y salam —que es como en lengua drabe se dice paz— son términos hermanos, al derivar ambos de la
misma raiz”. Cfr. Martinez Montéavez, P. Islam y Occidente. Juicios y prejuicios. En Pretensiones occidentales,
carencias drabes. Madrid: CantArabia/Vision Libros, 2008, p. 97.

U1 En este caso, las fronteras no se deben entender simplemente como muros que separan: se configuran mas bien
como espacios de permeabilidad y contacto, capaces de articular dindmicas relacionales en el ambito politico y,
de manera especialmente relevante, en el humano. Para una relacion mas exhaustiva sobre distintos horizontes
interpretativos relacionados con el concepto de frontera, se remite al articulo de Roldan Castro, F. “La frontera
nazari: De nuevo sobre el concepto de alteridad”. En Revista del Centro de Estudios Historicos de Granada y su
Reino, 10/11, (1996-97), pp. 9-18.

512 Molina Rueda, B. “la alteridad en la vision de Ibn Yubayr”, p. 147.
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los Riim>'® —los bizantinos— como por los ejércitos latinos —bildd al-ifrany— asentados en

las proximidades.

Su voz adopta aqui un tono distinto del que caracteriza la descripcion de Alejandria. Si en
Egipto la alteridad cristiana se presentaba como una herida inmediata y escandalosa —los
prisioneros musulmanes encadenados, la sumision al poder enemigo—, en el territorio
circundante a Damasco se configura mas bien como un horizonte politico y geografico. La

ciudad es percibida como espléndida pero vulnerable, rodeada de territorios disputados y

514

atravesada por una tension constante entre el islam y el cristianismo~'”. Una alteridad externa

que amenazan las fronteras y recuerdan la precariedad del presente:
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Nosotros presenciamos en ese momento, que fue el mes de yumada [ de ese [aiio], la salida
de Salah ad-Din, con todo su ejército de musulmanes, para [ir a] sitiar la fortaleza de al-
Karak®'®, que es una de las mds grandes fortalezas de los cristianos y supone un obstdculo
en el camino del Hiyaz y un impedimento para el acceso de los musulmanes al continente
[traduccion propia].

Se hallaba fragmentada por la presencia de los Estados cruzados. En 580 H./ 1184 C., Salah al-
Din se encontraba comprometido en el asedio de la fortaleza cruzada de al-Karak, enclave
estratégico que obstaculizaba el transito de los peregrinos musulmanes hacia el Hiyaz®'”. Ibn
Yubayr observa como el sultan no hallaba descanso, haciendo de su montura una sala de consejo

itinerante desde la que proseguia el yihad:
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También se ha mencionado precedentemente, en otro lugar de este libro, la hermosa
conducta del sultdan de estas regiones Salah ad-Din Abi I-Muzaffar Yiisuf b. Ayyib. Entre los
titulos de gloria que tiene, se halla la accion meritoria en pro de los bienes temporales y
espirituales de este mundo y su celo en lo tocante a la guerra santa (Vihad) contra los
enemigos de Dios,; pues, delante de este pais, no existe [otro] pais perteneciente al islam, y
Siria, en su mayor parte, esta en manos de los francos. Dios ha suscitado este sultan como

513 Riim es el término con el que generalmente se designaba a los cristianos del imperio bizantino para
diferenciarlos de los cristianos occidentales, a los que se les llamaba ifrany (francos). Con todo, la palabra riim
podia por extension aplicarse a cualquier cristiano. Asi, muy a menudo, al igual que lo hace Ibn Yubayr se
denomina a las gentes de Italia como riim en las fuentes rabes medievales. Cfr. Maillo Salgado, F. 4 Través del
Oriente, p. 48.
514 Molina Rueda, B. “la alteridad en la visién de Ibn Yubayr”, p. 138.
515 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 314.
516 1a palabra proviene del siriaco karko, ‘fortaleza’.
517 Molina Rueda, B. “la interculturalidad en el Méditerranéo”, p. 153.
518 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 315.
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misericordia para los musulmanes de estas regiones; pues él no se retira a descansar ni
permanece en calma, ni su silla de montar deja de ser su camara de consejo (maylisa-hu)
[traduccion propia].

Sin embargo, de acuerdo con las palabras de Molina Rueda, un andlisis atento de las fuentes
nos puede mostrar una vision de los hechos menos dicotdmica y violenta, que nos haga

comprender que incluso en los momentos de mas violencia de la historia, existen multiples

espacios de paz, de convivencia y hasta de entendimiento>'”.
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Es asombroso que los cristianos, vecinos del monte Libano, cuando ven a uno de estos
solitarios musulmanes les traen sustento y los tratan bien, y dicen: «Estos son de los que se
han consagrado a Dios, poderoso y grande, por tanto, la asociacion con ellos es necesariay.

En esta misma linea, Maria-José Cano evidencia como en relacion con la ‘otredad’ es evidente
que la percepcion que de la zona sirio-palestinense y sus habitantes, pues de las palabras de Ibn
Yubayr se puede deducir como incluso tratandose de una region que en la época que ellos la
visitaron estaba convulsionada por las guerras de cruzadas, existia un sistema de vida que
permitia la convivencia entre sus habitantes sin tener en cuenta la tradicion religiosa a la que

pertenecieran. Se habia generado una serie de acuerdos técitos, por encima de los tratados

oficiales, que permitian que la vida diaria siguiera su curso con la mayor normalidad posible®?!:
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Asi, este sultan [Salah al-Din] la sitio y asedio, prolongando su cerco; mds las idas y venidas
de las cdfilas de Egipto a Damasco, a través del territorio de los francos (bildd al-ifrany) no
se habian interrumpido, asi como tampoco las idas y venidas de los musulmanes de Damasco
a ‘Akka (San Juan de Acre). Ninguno de los mercaderes cristianos es estorbado ni
obstaculizado [en territorio musulmdn]. Los cristianos, en su territorio, hacen pagar a los
musulmanes un impuesto y gozan de una seguridad extrema. También los mercaderes
cristianos pagan en el territorio de los musulmanes por sus mercancias; hay acuerdo entre
ellos y armonia en todas las circunstancias [traduccion propia].
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319 Molina Rueda, B. “la alteridad en la visién de Ibn Yubayr”, p. 132.
520 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 316.
521 Cano Pérez, M. J. “La otredad en los libros de viajeros musulmanes y judios en siria-palestina segin Ibn Yubayr
y Benjamin de Tudela”. En Misceldnea de Estudios Arabes y Hebraicos, Seccién drabe-islam, 63, (2014), pp. 5-
20, en concreto p. 20.
522 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 315-316.
523 Tbidem, p. 316.
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Esta es la conducta de la gente de este pais en sus guerras. En lo concerniente a los conflictos
internos (fitna), que tienen lugar entre los emires de los musulmanes y sus reyes, tampoco
[éstos] llegan a los sujetos ni a los mercaderes, en paz o en guerra, la seguridad no les
abandona en ninguna circunstancia. La condicion de este pais en eso es tan extraordinaria
que la referencia acerca de ella no se agotaria. ;Dios, por su gracia, exalte la palabra del
islam! [traduccion propia].

En palabras de Roldan Castro: “Esta realidad fronteriza que en principio nos evoca un espacio
fisico, puede interpretarse como zona de contacto entre dos mundos diferentes, pero con

7324 “Este fendmeno fronterizo, tal como queda ejemplificado

amplias influencias reciprocas
en su zona oriental, tuvo como telon de fondo dos culturas antagonicas en su origen que, tras
una forzosa convivencia, dieron forma a ciertos fenomenos de integracion. Las diferencias
socio culturales descritas en las cronicas nos demuestran que el enfrentamiento partia,
efectivamente, de la conciencia de pertenecer a dos dambitos vitales conceptualmente

distintos’%.

Ibn Yubayr observa cémo los cristianos locales conviven con los musulmanes bajo la
proteccion del poder islamico, aunque deja entrever que dicha convivencia resulta fragil y
permanece constantemente suspendida entre la tolerancia y la sospecha. En la Siria cruzada, los
mercaderes cristianos y musulmanes no encuentran impedimentos para transitar por los
territorios del otro; cada uno paga el tributo correspondiente y goza de la seguridad necesaria
para desarrollar sus actividades comerciales. La guerra, por supuesto, constituye una cuestion

distinta, pero no interfiere en el desenvolvimiento del comercio2°:
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De lo mas extraordinario que se cuenta, estd el que los fuegos de la discordia se enciendan
entre los dos grupos, musulmanes y cristianos, a veces las dos partes se enfrentan y se
alinean en posicion de combate, sin embargo, caravanas de musulmanes y de cristianos van
y vienen entre ellos sin que se opongan. Una de las cosas curiosas que se pueden contar de
este mundo es que las caravanas de musulmanes salen hacia tierra de francos, en tanto que
cautivos francos se dirigen a tierra musulmana [ ...]. [traduccion propia].
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[Baniydas] estaba en manos de los francos, pero Niir al-Din la recupero. Tiene una extensa
zona de cultivo en un llano proximo dominado por una fortaleza de los francos llamada

524 Cfr. Roldan Castro, F. “La frontera nazari”, p. 10. La autora menciona en este paso Torres, C. Las fronteras del
antiguo reino nazari de Granada (1232 1340). Granada: Ariel, 1974, p. 305.

52 Tbidem, p. 10-11.

526 Sappington Taranu, L. Exploring Strange, New Worlds, p. 73.

527 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 316.

528 Tbidem, p. 317.
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Hinin... la explotacion de esta llanura esta repartida entre los francos y los musulmanes,
pues tienen un convenio al que llaman la “frontera de la aparceria”. Se reparten la cosecha
por partes acordadas y sus rebarios estan mezclados sin que exista perjuicio para ninguno
de los dos lados [ ...].[traduccion propia].

5.3.1 La presencia cristiana urbana: espacios sagrados y memoria profética compartida

En el interior de la ciudad, documenta la Iglesia de Maria, descrita como una edificacion
magnifica y venerada, testimonio de una presencia cristiana urbana consolidada y nunca como

objeto de hostilidad>%’:
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Dentro de la ciudad hay una iglesia que goza de gran importancia entre los cristianos (riom);
se llama la iglesia de Maria. No existe entre ellos, después de la Casa Santa (de Jerusalén),
[nada] mas excelente que ella. Es de magnifica construccion. Encierra una extraordinaria
cantidad de imdagenes que hacen turbar los pensamientos y cultivan las miradas: es un
espectaculo maravilloso. Estd en manos de los cristianos (riim) y no hay oposicion [ninguna]
contra ellos en eso.

Ibn Yubayr al describir la mezquita aljama de Damasco y sus alrededores hace una relacién de
las distintas reliquias que se encuentran en ella. Asimismo, describe la tumba de Juan el Bautista
(Yahya b. Zakariyya), situada en el interior de la mezquita, un lugar de veneracion que articula
y pone en dialogo las tradiciones monoteistas:
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El primero es el monumento de la cabeza de Yahya b. Zakariyya **? —la paz sea sobre ellos

dos—, que esta enterrada en la venerada aljama en la nave meridional, frente al angulo
derecho de la macsura de los Comparieros —Dios esté satisfecho de ellos— [traduccion

propial.
Estos enclaves funcionan como auténticos espacios de proteccion y sacralidad compartida. El
viajero sefiala igualmente que el monte Qasiytin, con sus grutas vinculadas a Abraham, Moisés
y Jesus, era percibido como un ambito consagrado donde ascetas musulmanes habitaban
siguiendo modelos de vida que evocaban las practicas eremiticas cristianas presentes en la

region:

529 Molina Rueda, B. “La Alteridad en la visién de Ibn Yubayr”, p. 167.
330 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 306.

331 Ibidem.

532 San Juan Bautista, hijo de Zacarias.
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El lugar de nacimiento de Abraham —Dios lo bendiga a él y a nuestro noble nabi— esta en
la ladera del monte Qasiyiin, en una aldea llamada Barza, que es de las mas bonitas aldeas
[que haya]. Este monte era renombrado por la baraca en la Antigiiedad, dado que era el
lugar de ascension y subida de los profetas —las bendiciones de Dios sean sobre ellos—.
Esta [situado] en el lado septentrional de la ciudad a una distancia de una parasanga. El
bendito lugar de nacimiento es una cueva alargada y estrecha, sobre la que ha sido
construida una mezquita grande y alta, que se divide en numerosos oratorios parecidos a
elevadas algorfas®** [traduccion propia].
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Hemos leido en la historia (tarij) de Ibn Mu‘alla I-Asdr que en esa caverna [Mugarat ad-
Dam ‘la Caverna de la Sangre’Joraron Abraham (Ibrahim), Moisés (Miisa), Jestis (‘Isa),
Lot (Lat), y Job (Ayyiib) —sea sobre ellos y sobre nuestro noble nabi la mejor bendicion y
la paz—.

En palabras de Cano, por consiguiente, la vision del Otro que se refleja en viaje a Damasco se
aleja de los estereotipos que se han creado acerca de una confrontacion constante entre ellos
—cristianos, musulmanes y judios— y nos muestra una relacion entre las culturas en las que la
paz coexiste con los conflictos que, evidentemente, se resolvieron unas veces de forma violenta
pero muchas otras de forma pacifica®*®. La impresion que se deduce de la lectura de la ciudad

de Damasco y la regién circunstante se puede resumir en las palabras de Ibn Yubayr:
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“Las gentes de guerra estan ocupadas en sus guerras, el pueblo permanece en paz; los
bienes de este mundo son para quien vence” [traduccion propia].

5.3.2 Los musulmanes de Oriente: entre heterodoxia confesional e ideales almohades

En el interior de las murallas de Damasco, la alteridad adopta formas religiosas e identitarias.
La diferencia confesional —representada por el chiismo y determinadas corrientes sufies—

suscita en Ibn Yubayr, sunni riguroso formado en el contexto almohade, una mirada de cautela

533 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 294-295.
534 Recuerda la gruta del nacimiento de Jests en Belén y la iglesia de la Natividad.
535 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 307.
336 Cfr. Cano Pérez, M. J. “La otredad en los libros de viajeros”, p. 20.
537 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 316.
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ante vestigios y practicas que considera desviaciones doctrinales. En su relato menciona

diversas sectas o corrientes musulmanas, entre ellas la de los al-hasisiyyin®®:
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Detrds de ella se halla la montaiia del Libano®®’, que es muy alta y se extiende en sentido
longitudinal vecina al mar. En sus laderas estan las fortalezas pertenecientes a los herejes
isma ‘tlies, secta que se ha separado del islam y pretende [encontrar] los caracteres de la
divinidad en un ser humano. Les fue reservado por el destino un demonio de forma humana
llamado Sinan’*!, que los ha engaiiado con mentiras y quimeras, los ha seducido valiéndose
de ellas y los ha hechizado con absurdos. Asi pues, lo han tomado por divinidad, adorandole
y sacrificando por él sus personas, y permanecen sometidos a él y acatando sus ordenes. En
el momento que ordene a uno de ellos arrojarse de lo alto de una montaiia, éste se tirara y
se apresurarda [a ir] hacia la perdicion para satisfacerlo [traduccion propia].

El chiismo se presenta en el relato como una forma de alteridad interna al propio islam. A pesar
de la consolidacion del poder sunni bajo Nir al-Din y, posteriormente, Salah al-Din, Ibn Yubayr
observa con suspicacia la persistente presencia de grupos chiies —rafidies, imamies e
ismailies— a los que califica de “infieles” debido a la intensidad de devocion que profesan a la

figura de ‘AIr**%:
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El chiismo tiene en este pais una relevancia extraordinaria. [Los chiies] son mds numerosos
que los sunnies y han recubierto el pais con sus doctrinas; son, empero, distintos grupos;
entre ellos estan los rafidies’®, que son los sabbabies (los vituperadores), los imamies’® ;
los zaydies, que profesan particularmente el tafdil (la preferencia)®*s; los isma Tlies’; los

338 Conocidos en Occidente como ‘Asesinos’ o ‘la secta de los Asesinos’, constituian una organizacion politico-
religiosa de caracter esotérico vinculada al chiismo nizari —rama del ismailismo— activa entre los siglos XI y
XIII en Persia y en el Bilad al-Sam.
339 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 317.
340 “El monte Libano susodicho es el limite entre el pais de los musulmanes y el de los francos, pues tras él estd
Antakiya (Antioquia), Latakia (Laodicea) y otras que son de sus ciudades. ;Dios las restituya a los musulmanes!”.
Cfr. Maillo Salgado, F. 4 Través del Oriente, p. 299.
341 Ragid ad-Din Sinan, jeque de los asesinos, conocido por el ‘Viejo de la Montafia’ en las fuentes cristianas.
342 Molina Rueda, B. “La alteridad en la visién de Ibn Yubayr”, p. 154.
343 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 318.
54 Propiamente ‘los que rechazan’ los gobiernos ilegitimos de los tres primeros califas cuya memoria maldicen.
Los rafidies conformaban una secta muy extremista del chiismo.
545 Son entre los chiies el grupo méas numeroso, reconocen la serie de doce imames. Persia y el Libano constituyen
su nicleo fundamental.
346 La preferencia del imamato (inica y exclusivamente en los descendientes de ‘Alf
547 Reconocen una serie de siete imames a los que divinizan al igual que a su progenitor ‘All. De los isma‘ilies
surgio la secta ya mencionada de los Asesinos.
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nusayries’*s; son todos infieles (kafara), pues ellos atribuyen a ‘Ali —Dios esté satisfecho
de él— cardacter divino. Dios estd por encima de sus doctrinas, los gurabies®®, que profesan
que ‘Ali —Dios esté satisfecho de él— era mas parecido al Profeta —Dios lo bendiga y
salve— que un cuervo (gurab) a [otro] cuervo, y atribuyen [a Gabriel], al Espiritu Fiel (ar-
Rij al-Amin) —sobre él sea la paz—, unas palabras de las que Dios esta por encima a gran

altura. Hay numerosos grupos, [tantos] que la enumeracion resultaria insuficiente. Dios los
ha extraviado, asi como ha extraviado, por medio de ellos, a muchas de sus criaturas.
Pedimos a Dios la proteccion de la fe y buscamos refugio en El contra la desviacion de los
heterodoxos [traduccion propia].

Sin embargo, el propio Ibn Yubayr visita y admira los santuarios alies, como el lugar donde fue
depositada la cabeza de al-Husayn, aceptando la sacralidad de tales espacios, aunque rechace
sus doctrinas. Describe con minuciosidad el culto a los santones vinculados a la figura de “Alf,

sefialando una espiritualidad que difiere de las estrictas normas del Occidente islamico®>’:
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Muchos monumentos pertenecen a las Gentes de la Casa [del Profeta] (ahl al-bayt) —Dios
esté satisfecho de ellos—hombres y mujeres. También el chiismo ha puesto gran cuidado en
la construccion [de edificios] que estan dotados de considerables legados piadosos (awqaf).
Uno de los mas suntuosos de estos monumentos es el monumento consagrado a ‘Al b. Abt
Talib —Dios esté satisfecho de él—, sobre el que se ha construido un oratorio magnifico de
excelente disposicion.
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Al lado derecho [de la galeria] hay un grande y vasto monumento en el que estuvo la cabeza

de Husayn hijo de ‘Alt —Dios esté satisfecho de ambos— antes de que fuese transportada a

El Cairo™.
En definitiva, pese a la constatacion de una pluralidad confesional en Damasco —marcada por
la coexistencia de expresiones consideradas ortodoxas y heterodoxas del islam—, Ibn Yubayr
instrumentaliza su relato para reafirmar, una vez mas, la legitimidad y superioridad del proyecto

sunni almohade, erigiéndolo como referente ultimo de rectitud religiosa y autoridad politica.

Asi lo expresa de manera inequivoca cuando afirma:

48 Los nusayries, también llamados ‘alawies, conforman una secta sincrética que ve en Alf la encarnacion de la
divinidad. Su centro se halla en Siria.

49 Miembros de una rama extremista chii cuyos adherentes creian que el parecido de Mahoma y ‘Ali era como el
de un cuervo respecto a otro, lo que habria dado lugar a que Gabriel, encargado por Dios de transmitir la revelacion
a ‘Al1, comunicase por error el mensaje a Mahoma o hiciese de este profeta en vez de ‘All.

350 E] Erian el Bassal, H. “El oriente visto como alteridad”, p. 275.

550 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 319.

332 Ibidem.

533 La cabeza de al-Husayn fue enviada primeramente a Kiifa; después a través de Hims y Ba‘labakk, llego a
Damasco y, en fin, llegaria por Ascalon a El Cairo en el afio 547 H. / 1153 C.
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“Asi, no hay justicia, ni derecho, ni ley (din) sobre la superficie de esos [paises], solamente
Jjunto a los almohades —Dios los fortifique; pues ellos, en este tiempo, son los ultimos
imames de la rectitud”.

Sintesis interpretativa sobre el horizonte de Damasco

La experiencia de Damasco constituye el punto de maxima condensacion simbdlica y afectiva
de la Rihla de Ibn Yubayr. En ella convergen paisaje, memoria dindstica, conciencia politica y
reflexion identitaria, configurando una sintesis en la que el espacio urbano se erige como

escenario de autocomprension intelectual y espiritual.

Del analisis del paisaje emerge una construccion deliberadamente idealizada. La Giita, los
canales que recorren la ciudad “como serpientes” y los jardines que la rodean revelan una
auténtica estetizacion del entorno. El paisaje adquiere valor simbdlico como manifestacion
visible de un orden divino: abundancia hidrica, fertilidad y armonia urbana funcionan como
signos de una civilizacion capaz de organizar la naturaleza y convertirla en expresion de belleza
y utilidad. Esta naturaleza irrigada y domesticada remite al imaginario coranico del Paraiso y
proyecta sobre Damasco una dimension casi edénica. La ciudad aparece asi como paradigma
de una hadara islamica refinada, donde se integran equilibrio, espiritualidad y sofisticacion
urbana. En el centro de este universo simbolico se sitlia, una vez mas, la Venerada Aljama: La
Mezquita de los Omeyas, nucleo de memoria politica y sacralidad acumulada. Su
monumentalidad, la riqueza de los mosaicos y la superposicion de estratos historicos

transforman el edificio en archivo material de la historia y de la estética.

Ibn Yubayr contempla en ella la sede originaria de la dinastia que siglos mas tarde fundé al-
Andalus. La emociéon que aflora es doble: asombro ante la magnificencia arquitectonica y
melancolia ante la distancia entre la grandeza omeya y la fragmentacion politica
contemporanea. Las tumbas de los califas y las ruinas del palacio de Mu‘awiya se convierten
en espacios de rememoracion activa, donde el pasado se experimenta como herencia viva y

como medida critica del presente.

Desde el punto de vista afectivo, Damasco se distingue de otras etapas del viaje por la
complejidad de sus registros emocionales. En Alejandria predominaba la indignacion frente a

la humillacion politica; en La Meca, la conmocidén mistica ante el centro sagrado. En Damasco

554 Wright, W. The Travels of Ibn Jubayr, p. 124.
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se impone una tonalidad elegiaca atravesada por orgullo civilizatorio y conciencia historica. La
contemplacion del esplendor urbano suscita admiracion y gratitud; la percepcion de la
fragmentacion oriental introduce una nota de vigilancia y preocupacion. Esta tension no anula

la serenidad, pero la matiza con una lucidez politica constante.

La dimension fronteriza intensifica esa complejidad. La proximidad de los territorios cruzados
y la presencia de poderes cristianos en la region generan una conciencia estructural del limite.
Damasco aparece como baluarte del islam y, al mismo tiempo, como espacio expuesto. El
viajero registra la coexistencia cotidiana, los acuerdos comerciales y la circulacion de caravanas
incluso en contexto bélico, lo que revela una realidad mas matizada de lo que sugeriria un
esquema estrictamente dicotomico. La frontera funciona simultaneamente como linea de
separacion y como zona de contacto. La alteridad cristiana, representante en esta historia del
Dar al-Harb, se configura como horizonte politico que refuerza, por contraste, la cohesion

simbolica del Dar al-Islam.

Finalmente, Damasco opera como espejo identitario. Para Ibn Yubayr, la antigua capital omeya
encarna la raiz genealdgica de la tradicion a la que pertenece. El vinculo entre Masriq y Magreb
se actualiza en la experiencia emocional del viajero, que reconoce en la ciudad oriental un
reflejo de al-Andalus y, a través de ella, de si mismo. La alteridad adopta aqui una forma
paraddjica: el pasado glorioso del islam oriental se integra en su identidad como patrimonio
compartido. En este proceso de reconocimiento, la Rikla se revela como ejercicio de
transmision y de autoformacion. El viajero observa, interpreta y preserva con la conciencia de

quien asume el papel de custodio de una herencia.

En Damasco confluyen contemplacion estética, nostalgia genealogica y lucidez politica. El
viaje alcanza aqui su madurez: desplazamiento geografico y exploracion interior coinciden en
una ciudad que permite articular, con extraordinaria densidad, una vision del islam que exige

ser reconocido, protegido y transmitido.
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Epilogo: de la partida a la llegada. Transformaciones de la mirada
del testigo al custodio de la memoria

El presente trabajo ha partido de una constatacion doble: por un lado, la centralidad del viaje
en la cultura arabe-islamica medieval —vinculado desde sus origenes tanto a la peregrinacion
como a la busqueda del saber—; por otro, el hecho de que la Rikla de Ibn Yubayr ha sido leida
con frecuencia, en la bibliografia especializada, principalmente como fuente histérico-
geografica o como testimonio devocional del Hayy, es decir, como una rihla hiyaziyya, mientras
que su dimension cultural, emocional y simbolica no siempre ha recibido una atencion
equivalente. En ese marco, el problema de investigacion que ha orientado esta tesis puede
formularse en estos términos: ;de qué modo la Rikla de Ibn Yubayr articula, a través de la
representacion del espacio, la emocion y el encuentro con la alteridad, un proceso de

construccion identitaria y una memoria del islam medieval?

De acuerdo con dicho planteamiento, la investigacion no ha entendido el viaje como simple
desplazamiento fisico. La Rikla se presenta mas bien como itinerario interior y simbolico: una
experiencia transformadora en la que el autor, a medida que describe ciudades, monumentos,
rituales, autoridades y comunidades, redefine su propia posicidon como viajero, peregrino €
intelectual. Para dar cuenta de esta complejidad, el trabajo se ha estructurado en torno a tres
ejes interpretativos —patrimonio vinculado al paisaje urbano y arquitectura; emociones de
vivencia espiritual y retérica afectiva; y alteridad representada por el encuentro con el otro
religioso y politico—, focalizando el andlisis en tres hitos esenciales del recorrido: Alejandria,

La Meca y Damasco.

Desde esta perspectiva, el objetivo general ha sido demostrar que la Rikla trasciende el mero
relato de un viaje hacia La Meca y se configura como la elaboracion de una geografia cultural
y emotiva en la que el espacio adquiere densidad simbolica, la emocidn orienta la mirada y la
alteridad funciona como espejo —en ocasiones conflictivo, en otras fascinante— para la
reafirmacion de una identidad isldmica, andalusi y erudita. Al mismo tiempo, se ha procurado
esclarecer las razones por las cuales, en el universo intelectual islamico medieval, el viaje se
erige en emblema de prestigio y alta formacion, hasta el punto de que la escritura viajera puede

entenderse como una auténtica ‘“hermenéutica del otro”.
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Sintesis de los resultados principales

Los resultados del analisis confirman que la Rikla de Ibn Yubayr funciona como un texto
hibrido —a la vez narrativo y expositivo—, capaz de alternar la crénica de sucesos con la
descripcidn minuciosa de entornos, gentes, costumbres, instituciones y valores, modulando el
estilo segun las necesidades de la representacion: precision topografica en algunos pasajes y
recursos retoricos mas elaborados -incluida la prosa rimada- en otros. Esta plasticidad formal
no €s un rasgo accesorio, sino el correlato de un proyecto discursivo mas profundo e consciente:
hacer del viaje un relato de conocimiento, donde observar implica interpretar y donde describir

equivale, con frecuencia, a juzgar.

En el eje del patrimonio, la investigacion ha mostrado que las descripciones de ciudades y
monumentos no se agotan en su dimensidon documental. Al contrario, el espacio urbano y
sagrado se transforma en escenario identitario: mezquitas, escuelas, infraestructuras, jardines,
banos, sistemas de agua, puertos y murallas aparecen como signos de civilizacion, de orden
religioso y de continuidad. En Alejandria, el registro de puerto, faro, mezquitas y centros de
saber se presenta con mirada casi topografica; sin embargo, la ciudad no queda fijada como
simple “maravilla urbana”, sino como lugar de tension y frontera, donde el autor detecta heridas

politicas y injusticia moral.

En La Meca, el patrimonio se sacraliza y se vuelve inseparable del rito: la materialidad de la
arquitectura se transfigura a través del significado religioso y de la experiencia afectiva del
peregrino. La ciudad y el santuario de la Kaaba constituyen la gibla hacia la cual todos los

creyentes del mundo orientan su mirada y dirigen sus plegarias.

En Damasco, la ciudad adquiere una cualidad casi edénica: jardines, cursos de agua y la gran
mezquita omeya son descritos como expresion de armonia, pero también como reliquiario de

una antigua magnificencia que vincula Oriente y al-Andalus.

En el eje de las emociones, el resultado mas relevante radica en haber constatado que lo afectivo
no es un adorno narrativo, sino un nucleo estructural del texto: las emociones orientan la
percepcion, modelan el tono, activan la retérica moral y permiten comprender la metamorfosis

del sujeto narrador.

El analisis comparado de las tres estaciones principales ha permitido identificar una trayectoria
coherente: indignaciéon y turbacion en Alejandria, ante la experiencia de la frontera y los
episodios que despiertan dolor y condena; conmocion y elevacion mistica en La Meca, donde

la narracion se acerca a una liturgia y el autor se muestra “elevado” por la proximidad de lo
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sagrado; y serenidad contemplativa y nostalgia en Damasco, donde la mirada se vuelve elegiaca

y el viajero asume el papel de intelectual guardidn de la memoria.

En el eje de la alteridad, la tesis ha demostrado que el “otro” aparece en multiples niveles: el
otro cristiano en contextos de contacto y frontera, el otro intramusulman en sus variantes
doctrinales, politicas y regionales, y el otro institucional encarnado por funcionarios,
autoridades y administraciones. La alteridad no se representa de manera uniforme, sino como
un campo de tensiones y negociaciones. Precisamente por ello, la Rikla ofrece un material
privilegiado para comprender cémo los intercambios y encuentros influyen en la
transformacion de identidades individuales y colectivas, y como la nocion de comunidad

(umma), diversidad y pertenencia se reconfigura en contacto con realidades distintas.

De la integracion de estos tres ejes se desprende un resultado transversal: la Rikla configura un
auténtico horizonte de conciencia. La escritura no solo registra; selecciona, interpreta y
transmite. Por ello, el texto puede leerse como archivo de monumentos, personajes, practicas y
costumbres, pero también como instrumento de ensefianza: el autor, tras el viaje, deviene
mediador entre la experiencia vivida y la comunidad lectora, preservando para la posteridad un
patrimonio tanto material como espiritual y, al mismo tiempo, inscribiéndose en el relato,

dejando constancia de una dimension autobiografica que atraviesa toda la obra.

Contribucion teorica

La contribucion principal de esta tesis se sitiia en el plano interpretativo y consiste en proponer
una lectura integrada de la Rikla como dispositivo capaz de articular espacio, emocion y
alteridad en la construccion de identidad y memoria. Esta propuesta se fundamenta en un
enfoque metodoldgico de caricter explicitamente descriptivo e interpretativo, basado en la
lectura directa de la edicion arabe preparada por William Wright en 1852, asi como en el didlogo

constante con traducciones modernas y con la bibliografia critica contemporanea.

A lo largo del trabajo se ofrece, ademas, una traduccion acompanada de notas, aparato critico
y comentario analitico. Cada capitulo dedicado a una de las ciudades estudiadas se abre con la
reproduccion de la imagen del inicio correspondiente en tres manuscritos arabes de la Rikla de
Ibn Yubayr, junto con su transcripcion y traduccion propia al espafiol. Dichos manuscritos han
sido consultados personalmente: el Ms. 383z de la Bibliothéque Nationale du Royaume du
Maroc (Rabat); el MS 488 de la Real Biblioteca del Monasterio de San Lorenzo de El Escorial
(Madrid); y el MS 5855 de la al-Jizana al-Hasaniyya (Rabat).
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El estudio se ha visto asimismo enriquecido mediante el recurso a fuentes secundarias de
caracter cientifico en italiano, francés, inglés y espafiol, lo que ha permitido situar el andlisis en

un marco comparativo e interdisciplinar s6lido y actualizado.

En primer lugar, se ofrece un marco para comprender el género de la rikla mas alld de su
clasificacion tradicional como documento geografico o cronica de peregrinacion. Al enfatizar
su naturaleza hibrida y su capacidad para producir sentido tanto sobre el espacio como sobre el
sujeto que narra, la tesis ha puesto de relieve que la rikla puede entenderse como dispositivo de
representacion: una forma de “hacer geografia” que constituye, al mismo tiempo, un modo de

construir imaginarios y de articular legitimaciones simbolicas.

En segundo lugar, el trabajo aporta una lectura que integra la dimensidon emocional como
categoria analitica. La investigacion ha asumido que las emociones funcionan como
instrumentos literarios y retéricos, capaces de vehicular mensajes morales, politicos y religiosos
y de contribuir a la construccion de memoria colectiva. En esta linea, se cubre un espacio de
investigacion sefialado ya como menos explorado: la manera en que el autor construye paisaje,

contempla patrimonio, narra sentimientos y afronta el encuentro con la alteridad.

En tercer lugar, el estudio propone comprender la Riila como un proceso de transformacion
narrativa e interior, en el que el cambio de tono y de funciéon de la narracion acompaia la
evolucion del propio sujeto. La trayectoria “del testigo al custodio de la memoria” —que en
Alejandria se manifiesta como denuncia, en La Meca como experiencia mistica y en Damasco
como contemplacion memorial— permite interpretar el texto como cronica de un devenir: el
viajero trasciende la mera descripcion de lo observado y, en el acto de mirar, sentir y escribir,

reformula su propia identidad.

Finalmente, la contribucion teorica se manifiesta también en el modo en que la tesis entiende
el dualismo recurrente entre elogio y denuncia. Lejos de considerarlo una incoherencia, se lo
ha interpretado como mecanismo estructurante del discurso: el texto “salva” lo que encarna un
ideal civilizatorio y religioso (patrimonio, piedad, saber, comunidad), y “condena” lo que
percibe como corrupcidn, abuso, decadencia moral o desvio del ideal. Esta dialéctica refuerza

la idea de que la Rikla es un texto normativo y pedagogico, y no solo descriptivo.
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Implicaciones practicas

Aunque se trata de una investigacion de carécter historico-literario, los resultados abren una
serie de implicaciones practicas relevantes para ambitos contemporaneos vinculados a la

cultura, la educacion y el patrimonio.

En primer lugar, la tesis reafirma el valor de la literatura de viajes —y de la rikla en particular—
como fuente privilegiada para conocer las relaciones entre culturas en el Mediterraneo, ya que
estos textos, ademas de describir lo novedoso, ponen de manifiesto la actitud del autor ante “los
otros” y permiten analizar visiones mutuas, contactos, fricciones y posibles espacios de

interculturalidad.

En un contexto actual en el que el Mediterrdneo vuelve a ser escenario de intensos debates
identitarios y migratorios, la lectura critica de relatos medievales contribuye a complejizar

categorias como frontera, convivencia, diversidad o comunidad.

En segundo lugar, el enfoque sobre patrimonio y memoria permite proponer el uso de la Rikla
como recurso para proyectos de valorizacion cultural: desde itinerarios museograficos y
exposiciones sobre el islam mediterraneo medieval, hasta programas educativos dedicados al
analisis de la estética arabe-isldmica, asi como el paisaje sagrado y las costumbres de sus gentes,

como formas de transmision.

Cada uno de los pasajes analizados en la Rikla podria constituir, por si mismo, el nicleo de un
programa universitario especifico, estructurado en torno a las grandes tematicas que el viaje
articula y acompafiado de la bibliografia especializada correspondiente. El paisaje de Damasco,
por ejemplo, permitiria desarrollar un seminario centrado en la representacion del espacio
urbano isldmico, la memoria omeya y la construccion estética del jardin como imagen del
paraiso. La espiritualidad de La Meca y la configuracion simbodlica de sus espacios sagrados
ofrecerian, a su vez, un campo idoneo para el estudio del ritual, la fenomenologia de la
experiencia religiosa y la dimension colectiva de la umma. Por Gltimo, el caso de Alejandria
permitiria abordar la ciudad como espacio de estratificacion historica, donde la superposicion
de civilizaciones —helénica, romana, cristiana e isldmica— configura un tejido urbano
atravesado por memorias multiples y por dindmicas de contacto intercultural. En ese sentido,

su lectura puede contribuir a iniciativas de Heritage Studies islamico e interreligioso.

En tercer lugar, la centralidad de las emociones y su funcion retdrica abre vias para la docencia
universitaria y para la divulgacion: la Rikla permite mostrar como se construye un relato, como

se legitiman discursos morales o politicos y de qué manera el viaje puede convertirse en
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herramienta de formacion ética y espiritual. Esta dimension se manifiesta con especial claridad
en su proyeccion memorial y didactica: tras el regreso, el autor transforma la experiencia en
ensefianza y asume el papel de transmisor de un saber que integra geografia, religion, ética y

vivencia personal.

Limites de la investigacion

Como toda investigacion, este trabajo presenta limites que conviene explicitar con claridad,

tanto por rigor metodologico como para delimitar el alcance de sus conclusiones.

En primer lugar, el estudio se ha centrado de manera deliberada en tres hitos urbanos:
Alejandria, concebida como puerta entre Oriente y Occidente; La Meca, representacion del
cumplimiento del precepto religioso y culminacion del itinerario espiritual; y, por ultimo,
Damasco, entendida como un Oriente originario y fundamental para la afirmacion identitaria
del autor. Estas etapas se distinguen por su elevado valor simbdlico y por su capacidad para

condensar de manera paradigmatica los ejes analiticos objeto de la investigacion.

Esta eleccion, aunque coherente con los objetivos, implica dejar en segundo plano otras etapas
del itinerario que también podrian ofrecer matices relevantes -por ejemplo, ciertos transitos
maritimos, otras ciudades del Levante o contextos de Sicilia normanda que la bibliografia ha
explorado ampliamente-. En consecuencia, la “geografia” analizada es representativa, pero no
exhaustiva. Sin embargo, no se ha desarrollado una comparacion sistematica de variantes
manuscritas ni una discusion filolégica exhaustiva sobre la transmision textual de la Rikla,
aspectos que requeririan un trabajo especificamente ecdotico. El analisis, por tanto, se ha

situado mas en el plano hermenéutico que en el filologico estricto.

En tercer lugar, al enfatizar las emociones como categoria de lectura, el trabajo asume una
interpretacion que, aunque fundamentada en la estructura narrativa y en la retorica del texto,
podria beneficiarse de una ampliacion tedrica ain mayor -por ejemplo, incorporando de manera
mas extensa marcos de historia de las emociones aplicados al islam medieval, como el fervor
religioso, la indignacion, el temor reverencial, la nostalgia y el asombro, elementos que
caracterizan el viaje-. La tesis ha sefalado ya que la dimension emocional ha sido menos
transitada y que su incorporacion abre un campo fértil; precisamente por ello, la lectura aqui
propuesta debe entenderse como una base s6lida, aunque no como un cierre definitivo del

debate.

4 166%



Finalmente, el caracter interdisciplinar —histdrico, literario, y simb6lico—, aunque constituye
una fortaleza evidente, también impone ciertos limites: El trabajo se sitia en didlogo con los
estudios de literatura drabe medieval y teoria del género de la rikla, con la filologia arabe y la
critica textual, asi como con la historia cultural del islam, los estudios sobre paisaje y patrimonio
islamico, la historia del arte y de la arquitectura religiosa, y las investigaciones contemporaneas
sobre memoria cultural y emociones en contextos medievales, entre otros, y orienta su atencion
hacia un aspecto especifico, esto es, la construccion de sentido a través del espacio, la emocion

y la alteridad.

Perspectivas futuras

Los resultados alcanzados abren lineas de investigacion futuras que podrian ampliar, matizar o

aplicar de manera novedosa las conclusiones aqui presentadas.

En primer lugar, se plantea como desarrollo natural un estudio comparado del paisaje y de las
emociones en la literatura arabe clasica, extendiendo el enfoque a otros viajeros y a otras rihla-
s, con el fin de identificar continuidades, variaciones regionales y evoluciones del repertorio
afectivo. Esta linea permitiria precisar si la trayectoria emocional detectada en Ibn Yubayr

constituye un rasgo singular o un patron mas amplio del género.

En segundo lugar, seria particularmente fructifero explorar la riila como instrumento de
memoria islamica, estudiando como estos textos contribuyen a fijar “mapas” de lugares santos,
centros de saber, modelos urbanos ideales y fronteras simbolicas. Esta perspectiva podria

conectarse con investigaciones contemporaneas sobre patrimonializacion y transmision.

En tercer lugar, la tesis sugiere aplicaciones explicitas a proyectos de valorizacion cultural e
interreligiosa, especialmente en contextos liminares donde el patrimonio islamico y cristiano se
entrecruza historicamente. La Rihla, por su densidad descriptiva y por su capacidad de mostrar
convivencia, conflicto y negociacion, ofrece un material idoneo para iniciativas que busquen

un didlogo informado y critico sobre el pasado compartido.

En cuarto lugar, una linea relevante consistiria en profundizar la lectura de la alteridad como
“hermenéutica del otro”, analizando con mayor detalle las estrategias discursivas con las que el
viajero delimita, jerarquiza o integra diferencias: el otro cristiano, el otro intramusulman, el otro
politico e institucional. Esta investigacion podria beneficiarse de marcos poscoloniales y de

teoria de la representacion, siempre adaptados con cautela al contexto medieval.
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Cierre

A la luz de lo expuesto, puede afirmarse que la Rikla de Ibn Yubayr se presenta como un archivo
cultural y memorial del islam medieval: un texto que conserva monumentos, practicas,
instituciones y paisajes, pero que, al mismo tiempo, los interpreta a través de una sensibilidad
¢tica y afectiva. La investigacion ha mostrado que el viaje, intimamente ligado al sayy y a la
busqueda del saber, alcanza su plena expresion en la escritura, donde el autor transforma la

experiencia en enseflanza y memoria.

El recorrido comparado por Alejandria, La Meca y Damasco ha permitido evidenciar una
metamorfosis progresiva: del observador critico e indignado, al peregrino conmovido y mistico,
hasta el intelectual contemplativo que se convierte en custodio de la memoria. En ese transito,
la Rihla revela su originalidad: la geografia se entreteje con la autobiografia; el espacio exterior
se vuelve espejo de una formacion interior; y las emociones, lejos de ser un elemento
ornamental, constituyen el nticleo que hace inteligible la obra y su proyecto cultural. Se trata,
en suma, de un texto que no solo describe el mundo islamico del siglo XII, sino que lo organiza
simbolicamente, lo celebra y lo cuestiona; un testamento comunitario que “salva” lo digno de

ser preservado y “condena” aquello que amenaza el ideal religioso y moral del autor.

Desde esta lectura, la Rikla contintia ofreciendo —hoy— una via privilegiada para comprender
como las sociedades narran el viaje, como construyen su memoria y coOmo elaboran, en el

contacto con el otro, los contornos cambiantes de su identidad.

Con el paso a La Meca, el tono se transforma radicalmente. La narracion adquiere una
solemnidad creciente y una carga religiosa explicita. El viajero alcanza el centro espiritual hacia
el cual se habia orientado desde el inicio: el lugar donde su corazon residia antes incluso del
desplazamiento fisico. El discurso converge en la centralidad de la Mezquita Sagrada y de la
Kaaba, polo de atraccion y simbolo de unidad de la umma. La intensidad descriptiva se
incrementa, tanto en la representacion del espacio sagrado como en la evocacion de los rituales
de preparacion y cumplimiento del hayy. La poética de la descripcion y la expresion de
emociones individuales y colectivas se amplifican, dejando entrever la formacion literaria del
autor y su dominio de recursos estilisticos que elevan el relato hacia una dimension casi
litargica. El precepto religioso se cumple, pero el viaje no se clausura. Aunque la tradicion
critica haya calificado mayoritariamente la obra como una rikla hiyaziyya, el anélisis demuestra
que tal categorizacion resulta reductora. Tras La Meca, el itinerario no se entiende como

retorno, ni el objetivo espiritual como conclusion definitiva. El horizonte se amplia hacia un
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Oriente mas lejano, concebido también como objeto de conocimiento y contemplacion. El viaje

permanece abierto.

En este contexto, la emblematica capital del Califato adquiere una dimension culminante. Si La
Meca representa la Casa de Dios en la tierra, Damasco se configura como su jardin prometido.
La admiracion se transforma en contemplacion estética de una naturaleza que roza la dimension
trascendente: la vegetacion abundante, la profusion de agua, la ornamentacion y la armonia
urbana convierten la ciudad en paradigma de belleza. La narraciéon se desplaza hacia la
exaltacion de lo estético y de lo extraordinario. El simbolo urbano vuelve a concentrarse en la
Gran Mezquita de los Omeyas, emblema de un califato perdido y manifestacion de un esplendor
comun que une Oriente y al-Andalus. Aqui el tono es contemplativo, elegiaco y memoristico:

la descripcion se convierte en meditacion sobre el pasado y sobre la permanencia historica.

En las tres etapas, el encuentro con la alteridad constituye un elemento constante. Desde la
alteridad intramusulmana hasta la confrontacion con el enemigo franco y bizantino, el texto
despliega una representacion continua del “dentro” y del “fuera”. La percepcion del otro oscila
entre reconocimiento y rechazo, entre admiracion y condena, entre coexistencia y conflicto.
Esta dinamica delimita fronteras simbdlicas y define matices identitarios. El viaje, en este
sentido, trasciende el mero desplazamiento espacial y configura lineas de pertenencia y

diferencia.

Una constante atraviesa todo el relato: la busqueda de justicia, la correcta adhesion a la fe y la
defensa de los principios derivados de la tradicion islamica. Estas cualidades encuentran su
encarnacion paradigmatica en la figura del gobernante ideal, Salah al-Din, asi como en el
horizonte politico-religioso almohade de al-Andalus, presentado como depositario de
legitimidad, rectitud y defensa de la comunidad. En esta proyeccion simbdlica, la autoridad

justa aparece como garante del orden, purificadora de injusticias y protectora de la fe.

La trayectoria descriptiva de la Rihla revela, por tanto, un movimiento coherente: del umbral
hacia el centro, del cumplimiento religioso hacia la contemplacion civilizatoria, de la
observacion informativa hacia la interiorizacion estética y memorial. La evolucion del tono
narrativo acompana la transformacion del sujeto viajero. El texto se configura asi como un

espacio de sintesis entre experiencia, formacion intelectual y afirmacion identitaria.

En definitiva, la Rihla se presenta como una obra en la que el viaje rebasa el simple
desplazamiento y el cumplimiento ritual, prolongandose en la escritura como ejercicio de
interpretacion del mundo. La descripcion de las tres ciudades fundamentales configura un

itinerario simbdlico que articula acceso, sacralidad y contemplacion; frontera, centro y jardin;
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inicio, culminacién y memoria. En ese recorrido se perfila la identidad del viajero y se proyecta

una vision ordenada, jerarquizada y normativamente orientada del islam del siglo XII.
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Fuentes bibliograficas

La bibliografia que se ofrece a continuacion comprende tanto fuentes drabes como estudios
modernos. Solo se han incluido los titulos utilizados en la redaccion de este libro; es evidente
que se podrian afadir muchos otros, debido a la diversidad de temas tratados, pero ha parecido
conveniente limitar la extension de la informacion bibliografica, que el lector interesado puede
ampliar recurriendo precisamente a los titulos que se indican. Se empleo el programa Mendeley,
que permite gestionar la bibliografia y citar de manera correcta y sencilla en la redaccion del

presente trabajo.
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