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RESUMEN

El arte nazari presenta una gran complejidad a la hora de determinar las distintas disciplinas
que intervinieron en su realizaciéon. En una sociedad con circunstancias politicas, econ6micas
y religiosas particulares en la que se establece el sufismo y su prdctica extendida de forma
relevante, no se puede obviar su posible influencia en la manera de construir y de decorar las
estancias palaciegas donde se estableci6 la sede del trono, simbolo de poder de los ultimos
gobernantes de al-Andalus.
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ABSTRACT

Nasrid art presents great complexity that defines the different disciplines that were involved in its reali-
zation. In a sociely with particular political, economic, and religious circumstances where Sufism was
established and its practice extended in a relevant way, ils possible influence cannot be ignoved by the way
the palatial rooms were built and decorated also where it established the seat of the Throne. The symbol of
power of the last rulers of al-Andalus.
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1. EL SUFISMO, PRECEDENTES ANDALUSIES Y EVOLUCION HACIA LA
SOCIEDAD Y LA POLITICA NAZARIES

a busqueda de lugares elevados y retirados para la practica de la espiritualidad

y del eremitismo ha favorecido desde la antigiiedad que la configuracion escar-

pada y montanosa del sudeste peninsular ofrezca un escenario idéneo por sus
territorios en altura y abrigos naturales, algunos en forma de cuevas.

En la época califal andalusi (siglo x), las doctrinas de Ibn Masarra (m. 319/931)
se continuaron con el foco de pensamiento sufi establecido en Pechina, el cual fue
extendido tempranamente a la Taifa ziri de Granada (siglo X1).

Estas corrientes fueron muy relevantes y calaron a nivel popular segin reflejan
numerosas evidencias toponimicas'. La sociedad rural pudo seguir el modelo pre-
sentado en el Magreb alrededor de lugares de culto y de veneraciéon como rdbitas,
morabitos y zagtiias. Guiados por influyentes Suyilj (venerados maestros espirituales)
y organizados en {uruq (cofradias) eran capaces de actuar como verdaderas institu-
ciones administrativas cuando existia un vacio de poder politico en la configuraciéon
del territorio?, si bien hay que recalcar que en la otra orilla el sufismo arraigé y se
desarroll6 de forma bastante mas intensa. Estas zonas aisladas y montanosas fueron
igualmente espacio de ascetas independientes y solitarios.

No es de extranar, por tanto, la informacion dejada en las Memorias del ultimo rey
ziri de la taifa granadina ‘Abd Allah (r. 467-483/1075-1090) sobre la existencia de un dis-
trito en el siglo x1 llamado al-Zawiya (identificado con la actual localidad de La Zubia)?,
cuyo topénimo esta relacionado con las prdcticas espirituales ejercidas en zagtias de la
zona. La Granada ziri también fue el escenario del pogromo en el anno 1066 contra los
judios por la polémica casida del asceta Abii Ishaq al-IlbirT (m. 459/1067) dedicado ala
meditacion en la rabitat al-‘Uqab (actual ermita de los Tres Juanes, en Atarfe)*. Por tanto
el ascetismo estaria bien asentado en el territorio y mds aun si tenemos en cuenta que
uno de sus maestros fue el importante alfaqui y asceta elvirense Ibn Abi Zamanin (m.
399/1008) que realiz6 sus estudios tanto en Pechina como en Cérdoba®.

! Juan A. Chavarfa Vargas, «Huellas sufies en al-Andalus: La Toponimia. Murabit, Rubayta/ Ru-bayt(a) y
Zawiya», Estudios sobre patrimonio, cultura y ciencias medievales, 19 (2017), pag. 219-252, 226.

2 Thigo Almela Legorburu, «Arquitectura Religiosa Saadi. Mezquitas, Madrazas y Zawiyas (Marrakech,

siglos XvI-xviI)», Tesis doctoral UGR, Granada, 2019, pag. 279.

Evariste Lévi Provencal, «Deux nouveaux fragments des Memoires du roi ziride Abd Allah de Grenade»,

Al Andalus VI, (1941), pags. 1-64, 18-19.

* Julia M. Carabaza Bravo, Expiracion Garcia Sinchez, «Al-Ilbiri, Abi Ishaq», en Jorge Lirola Delgado

(ed.), Biblioteca de al-Andalus (Vol. 6), Fundacién Ibn Tufayl de Estudios Arabes, Almeria, 2009, pags.

318-384, (n.° 1467), 381.

Maria Arcas Campoy, «Ibn Abi Zamanayn/ Zamanin, Abii ‘Abd Allah», en Jorge Lirola Delgado y José

Miguel Puerta Vilchez (eds.), Biblioteca de al-Andalus (Vol. 1), Fundacion Ibn Tufayl de Estudios Arabes,

Almeria, 2012, pags. 757-761, (n.® 251), 757.
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El brote del pensamiento mistico andalusi se extendié desde el sudeste del ter-
ritorio de forma considerable con Ibn ‘Arabl (m. 638/1240), sin embargo no gozé del
beneplacito del régimen almohade, motivo que probablemente provocara su marcha a
Oriente. Su doctrina mistica existencialista seria timidamente secundada por la figura
de Ibn Sab‘mn al-Murst (m. aprox. 669/ 1271). Sin embargo, este sufismo heredero del
neoplatonismo y de la falsafa encontraria pronto contraposicién en un sufismo no
monista mas acorde al sunnismo imperante y desarrollado en tres tendencias distintas®:

1. La sadiliyya.- Del asceta Abi-l-Hasan al-Sadili (m. 656/1258), derivada del
pensamiento de Abii Madyan (m. aprox. 594/1198) pero sin grandes nociones
de gnosticismo neoplaténico, por lo que quedé enmarcada en los patrones
ortodoxos. Su mistica giré en torno a la busqueda de Dios mediante un
abandono del si mismo.

2. Lagqadiriyya.- Fundada por ‘Abd al-Qadir al-Y1lani (m. 561,/1166), asceta sunni
ortodoxo basado en los principios de al-Gazall (m. 505/ 1112), recogia todo
el pietismo popular.

3. La hanbaliyya.- Contenia los principios ortodoxos y antinémicos de Ahmad
Muhammad b. Hanbal (m. 833/1241), por lo que dio pie a practicas tanto
sufies monistas como no monistas centradas en el apasionamiento mistico.

La dinastia nazari, enmarcada en el sunnismo de la escuela maliki, encajé la
espiritualidad dentro de la ortodoxia ofrecida por las teorias de al-Gazali, recogidas
en su libro Kimiyd’ l-sa‘dda (La alquimia de la felicidad) a través de ejemplos tomados del
Coran de forma pragmatica y conciliadora. El titulo de esta obra muestra la similitud
entre la alquimia para conseguir oroy el proceso para transformar a los hombres con
la plenitud de sus almas que purificadas por el conocimiento divino y el amor a Dios
alcanzaban una vision nitida hacia la felicidad’.

«Muhammad I (r. 629-671,/1232-1273), fundador de la dinastia nazari,» tuvo entre
sus apelativos el de <<al—.§ayj» por su caracter ascético®. Su apariencia y modo de vestir
también estaba en sintonia con los sufies del territorio, lo que facilité que ciertas
poblaciones que giraban en torno a este ambiente mistico se adhirieran a su causa y
la apoyaran como el sayj Abii Marwan al-Yuhanist®. En la obra Tuhfat al-mugtarib (Regalo

®  Miguel Cruz Hernandez, Historia del pensamiento en al—Andalus, Editoriales Andaluzas Unidas, Sevilla, 1985,

pags. 169-170 y 211-213. Trayectoria del sufismo en Emilio De Santiago Simén, El poligrafo granadino Ibn

al-Jatib y el sufismo, Excma. Diputacion Provincial de Granada y Departamento de Historia del Islam de

la Universidad, Granada, 1983, pags. 29-32.

Abti Hamid Muhammad al-Gazall, La alquimia de la felicidad, Traduccion: Equipo editorial, Sufi, Madrid,

2002, pags. 132-133.

8 Barbara Boloix Gallardo, Ibn al-Ahmar. Vida y reinado del primer sultan de Granada (1195-1273), EUG-
Patronato de la Alhambra y el Generalife, Granada, 2017, pag. 37.

¢ Barbara Boloix Gallardo, De la Taifa de Arjona al veino Nazari de Granada (1232-1246). En torno a los origenes
de un estado y de una dinastia, Instituto de Estudios Giennenses, Diputaciéon Provincial de Jaén, 2005,
pags. 163-168.
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del que se exilia) traducida al castellano por Barbara Boloix Gallardo [sobre la edicion
arabe realizada por Fernando de la Granja de una copia anénima del siglo xv] se
narra la vida del santo sufi por su discipulo Ahmad al-Qastal1 asi como sus primeros
encuentros con el emir nazari'.

«Muhammad II (r. 671-701/1273-1302) », hijo y sucesor del anterior, fue un hombre
de gran religiosidad apodado «al-Fagih» (el alfaqui)'' y relacionado también con los
sufies del momento. Parece ser que asisti6 personalmente al funeral del sufi, predicador
e iman de la Mezquita Aljama de Granada Abii I-Hasan Ibn Fudayla (m. 696/1296) e
Ibn al-Jatib (m. 776,/1374) nos cuenta su curiosa relaciéon con el sufi Aba ‘Abd Allah
Muhammad «al-Mahriiq» (el Quemado, m. 701/1301-2), quien habia construido un
ribat, unas zawdayda (zaguias) y jalawdt (celdas) en las afueras de Granada con la partici-
pacion del sultan'?

En lavida cortesana aparecerian también personalidades ligadas al sufismo al crear
el emir la wizara (visirato) y el Diwan al-Insa’ (cancilleria). Su secretaria, tras correr a
cargo de Abu 1-Qasim Muhammad b. “Abid al-Ansari (m. f. 690/1291), fue ocupada por
el politico, literato y mistico de la tariga §adiliyya Abti "Abd Allah Muhammad b. “Abd
al-Rahman b. al-Hakim al-Rundi (m. 708,/1309) quien ademads se haria con el visirato.
Cont6 con los maestros mas sabios e importantes de la época, tanto para recibir en
plena ninez la dza (licencia docente) como durante su viaje de peregrinacion, en el
cual segtin Ibn al-Jatib, tenia el propésito de buscar poesia, que pudiera calificarse de
extraordinaria por su novedad o que pudiera estremecer el corazén, entre sus maestros
el mistico Abii "Abd Allah Muwagqqir al-Din le impuso «el habito talar del sufismo»'.

JIsmaTl I (r. 713-725/1314-1325)» tuvo como poeta oficial a Ibn al-f(ayyéb (m.
749/1349), un devoto sufi seguidor del santén malagueno Abt ‘Abd Allah al-Sahilt
(m. 753-754/1352-1353), a quien le dedicé precisamente un poema cuando construyé
la madraza sufi de Malaga'*. Constituyé un importante eslabon entre varios sultanes y
el sufismo que empezaba a tener un papel relevante en la corte. Sirvi6 a seis sultanes,
incluidos los sultanes Nasr (r. 708-713 /1309-1314) y Muhammad IV (r. 725-733/1325-

Barbara Boloix Gallardo, Prodigios del maestro sufi Abii Marwan al-Yuhanist de Almeria: estudio critico y traduc-
cion de la «Tuhfat al-mugtarib» de Ahmad al-Qastal, Mandala ediciones, Madrid, 2010, pags. 147-149.

"' Antonio Fernandez Puertas, Alhambra. Muhammad V, Almed, Granada, 2018, pag. 42.

Jorge Lirola Delgado, «Ibn Fudayla, Abii I-Hasan», en Jorge Lirola Delgado y José Miguel Puerta Vil-
chez (eds.), Biblioteca de al-Andalus (Vol. 3), Fundacién Ibn Tufayl de Estudios Arabes, Almeria, 2004,
pags. 178-179, (n.° 483), 179 e «Ibn Mahriiq, Abli L-Hasan», en Jorge Lirola Delgado (ed.), Biblioteca de
al-Andalus (Vol. 4), Fundacion Ibn Tufayl de Estudios Arabes, Almeria, 2006, pags. 63-66, (n.° 752), 64.
Fernando N. Velazquez Basanta, «Ibn al-Hakim, Abti ‘Abd Allah», en Jorge Lirola Delgado y José Miguel
Puerta Vilchez (eds.), Biblioteca de al-Andalus (Vol. 3), Fundacién Ibn Tufayl de Estudios Arabes, Almerfa,
2006, pags. 245-255, (n.? 528), 246-248.

Maria ]. Rubiera Mata, «Datos sobre una madrasa en Malaga anterior a la nazari de Granada», ALAndalus:
revista de las Escuelas de Estudios Arabes de Madrid y Granada, Vol. 35, num. 1 (1970), pags. 223-226, 223.
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1333)'5 con los que sin embargo hay ausencia de su actividad poética, como senalaria
Rubiera Mata. En medio de las intrigas palaciegas de este periodo Ibn al-Yayyab sali6
bastante airoso en las que ciertos ascetas si se verian implicados'®. Sin embargo, la
corte conciliaria posteriormente el alfaquismo maliki con la mistica, tal como pone de
manifiesto la casida encargada por «Yasuf I (r. 733-755,/1333-1354) » a Ibn al-Yayyab'".
En ella se elogiaban las cualidades del sultin en sus cometidos mundanos junto a las
espirituales desde el modelo del profeta Muhammad,; la casida establecia la diferencia
entre el amor puro a Dios que es pleno mientras que el pasional es perecedero y definia
a Yisuf I como «un soberano que es dulce con el sufismo y es sufi en la intencién»
ademads de poseer un «suave corazéon, de caracter sufi», érgano de vision espiritual
sacralizado como trono divino desde la concepcién mistica, donde reside el secreto
divino y concebido como epicentro del soplo mistico'®. La casida también destaca a
Yiisuf I sobre sus antecesores por su «valor» y su «generosidad», dualidad culminada en
sus tareas politicas (mundanas o del microcosmos) y espirituales (del mundo celestial o
macrocosmos). Como bien apuntaba Barbara Boloix Gallardo la presencia de los sufies
en la corte nazari alcanzoé su zénit con Yusuf I, en la que el sufismo era considerado
metaféricamente por su poeta y visir Ibn al-Jatib «el almizcle de la sociedad nazari»'.

Yisuf Iy su hijo «<Muhammad V (r. 755-760; 762-793/1354-1359; 1362-1391)» no
s6lo fueron los artifices de las principales construcciones palatinas llegadas a nuestros
dias, sino que dieron lugar a lo que José Miguel Puerta Vilchez denominé «sufismo
cortesano». Se estrecharon los lazos con los sufies hasta tal punto que en la corte se
realizaban sus ejercicios espirituales. En el circulo cultural y politico los adeptos a
esta tendencia fueron acaparando poder econémico y politico hacia el final del siglo
x1v%. Ibn al-Jatib no s6lo acumul6 una gran fortuna sino también control6 los awqgaf

> Abt ‘Abd Allah Muhammad Ibn al-Jatib, Historia de los Reyes de la Alhambra. Al-Lamha al-badriyya. Estudio
preliminar por Emilio Molina Lépez; traduccion e introduccion de José M.* Casciaro Ramirez, EUG,
Granada, 2010, pags. 171y 203.

16 Muhammad IV (r. 725-733/1325-1333) debido a su corta edad, sucedi6 a su padre Isma‘il I, tutelado
por su abuela Fatima y por el visir de su padre Muhammad b. al-Mahriiq (m. 729/1328) perteneciente
a la familia de la zawiya al-Mahriiq y asesinado con el consentimiento del joven sultan por los conflictos
del sufi con el jefe militar merini ‘Utman b. AbT 1-U13", Sayj al-Guzit («el jefe de los combatientes de la
fe»). Antonio Fernandez Puertas, Alhambra..., op. cit., pag. 79y Jorge Lirola Delgado, «Ibn Mahriq, Abt
L-Hasan»..., op. cit., pag. 64.

17 Marifa J. Rubiera Mata, Ibn al-Yayyab. El otro poeta de la Alhambra. Con prélogo de Emilio Garcia Gomez, Patro-
nato de la Alhambra, Granada, 1982, pags. 44-49 y 54-57.

8 Malek Chebel, Dictionnaire des symboles musulmans, Albin Michel, Paris, 1995, pag. 104.

Barbara Boloix Gallardo, «Tariqas y sufies en la obra de Ibn al-Jatib: el almizcle de la escala social nazari»,

Saber y poder en al-Andalus: Ibn al-Jatib (S. x1v) (M. Rodriguez Gémez, A. Peliez Rovira, & B. Boloix Gal-

lardo, Edits.), 2014, pags. 119-140, 121 y 137.

José M. Puerta Vilchez, «<El Amor Supremo de Ibn al-Jatib», Actas del ler Coloquio Internacional sobre Ibn

al-fatib, Fundacion Ibn al-Jatib de Estudios y Cooperacion Cultural de Loja y Diputacion Provincial de Granada,

(2005), pags. 45-74, 45-48.
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(fondos publicos de las fundaciones piadosas)?' con la consecuente repercusiéon que
tendria en la forma de financiacion de las cofradias sufies del momento. La necesidad
de institucionalizar algunas formas del movimiento mistico con el fin de legitimar
una imagen piadosa del poder asi como de capitalizar la popularidad de las furug, se
tradujo en un fenémeno generalizado del apoyo financiero por parte del estado a
partir de los siglos vi-vir/ x1r-xi?, 16gico es pensar que este fenémeno se produjera
igualmente en el Reino Nazari. En cuanto al ambito politico cabe destacar la libertad
con la que los Bant Sid Biina pudieron administrar justicia®.

Durante el mandato de Yiisuf I se llevaron a cabo una serie de actuaciones para
afianzar el modelo de sufismo llevado a nivel estatal como la fundacién de la Madraza
de Granada (748/1348), tras haber sido fundada y controlada la primera madraza
nazari en Malaga por el sufi al-Sahilt aunque con el beneplacito de la corte. En al-
Madrasa al-Yiisufiyya granadina se impartian materias reguladas oficialmente, entre
ellas el sufismo, estudiado por Ibn Zamrak, el discipulo de Ibn al-Jatib que terminaria
enemistado con su maestro al participar en el proceso contra él1**. Respecto a las doc-
trinas de Ibn al-Jatib fueron condenadas principalmente por entenderse fuera de la
moral correcta y contrarias a la ortodoxia segtin fue analizado su tratado de mistica
Kitab Rawdat al-ta’if bi-l-hubb al-saif (Jardin del conocimiento sobre el amor divino), publi-
cado y aceptado sin embargo bastante antes del inicio de su persecucion. Su caracter
humanista removié temas heterodoxos espinosos centrados sobre todo en como tratd
alwahdat al-mutlaga (la unidad absoluta) que conlleva a al-ittisdl (la unidad hipostatica)
del individuo con Dios y fue censurado por ello como panteista. Aunque la presenté
como unioén final y suprema del alma, no era sin embargo su objetivo tratar la unicidad,
pues seguia apegado a la doctrina ortodoxa de al-Gazall centrada en el conocimiento
del alma obtenido por la gracia divina en alusion al hadiz «quien se conoce a si mismo,
conoce a Dios»®.

Muhammad V, tras su exilio en Fez y con motivo de su regreso al trono por segunda
vez, realiz6 reformas en el Mexuar de la Alhambra para celebrar el famoso Mawlid del
12 de rabi’Ide 764/ 30-31 de diciembre de 1362, al cual asistieron los principales sufies
del momento con una sesién de dikra cargo de los que frecuentaban la corte®, tal como
se celebraba en el Magreb. Ambas cortes compartian poetas aulicos y necesitaban la

2 Antonio Ferndandez Puertas, Alhambra..., op. cit., pags. 85-87.

Francisco Rodriguez-Manas, «Encore sur la controverse entre soufis et juristes au Moyen age: Critiques
des mecanismes de financement des confreries soufies», Arabica, Vol. 43, niim. 3 (1996), pags. 406-421,
408-409.

% Maria I. Calero Secall, «Los Banii Sid Biina», Sharq al-Andalus. Estudios Arabes, nim. 4 (1987), pdgs. 35-44,
41-42.

José M. Puerta Vilchez, «<E1 Amor Supremo...», art. cil., pag. 45.

Emilio De Santiago Simén, El poligrafo granadino. .., op. cit., pags. 88-92.

% José M. Puerta Vilchez, Leer la Alhambra, Edilux, Granada, 2010, pag. 49.
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constante legitimacién en sus avatares politicos?’. Los pasajes relativo a la figura del
Profeta como su nacimiento (Mawlid), sus milagros o su faceta espiritual culminada
en el viaje de ascension a los cielos (Mi‘ray) eran festejados con gran importancia y
popularidad por las comunidades sufies del Magreb. Las relaciones con los nazaries y
el vaivén continuo de misticos entre ambos territorios ademas de desarrollar el sufismo
fomentaron la adopcion de estas fiestas en el territorio peninsular®. La popularidad de
la celebracion del Mawlid crecié6 de tal forma que fue adoptada oficialmente, al menos
que se sepa desde el sultanato de Yasuf I cuando encargé a Ibn al-Yayyab y a Ibn al-Jatib
cuatro casidas para cuatro festividades en su mandato®. Segun se deduce de una carta
de Yusuf I a Abll ‘Inan Faris, donde se le informaba sobre la evasiéon aprovechando tal
celebracién de su hermano Abii Fadl, prisionero del sultan nazari, tuvo que constituir
una festividad de suma importancia sin distincién de clases sociales® y acorde a las
teorias de al-Gazall en las que se estimaban convenientes la realizacion de ejercicios
espirituales en la vida religiosa por considerarlos actividades tanto licitas como loables®.

Sin embargo, Muhammad V terminaria combatiendo a los sufies, tratandolos
como enemigos y comparando la prictica del sufismo a una peligrosa enfermedad, a
pesar del fuerte arraigo popular del que gozaba™.

Los epitafios de los emires nazaries también reflejaron su interés espiritual y de
santidad siempre enmarcado dentro de la mas estricta ortodoxia reivindicada de forma
reiterada desde Muhammad I*®. Tras el asesinato de Isma‘l I la santidad alcanzada a
través del «martirio» gozara de protagonismo, aunque este tema es utilizado de manera
recurrente en muchos otros epitafios regios islamicos*. Yasuf I también lo utilizaria para
justificar la santidad de su padre en el epitafio dedicado por Ibn al-Jatib a Muhammad IV
quien siendo el difunto no recibe demasiados elogios. Ibn al-Jatib escribié también el del
propio Yusuf I en la misma linea, con la justificacion legitima de la dinastia mediante su
genealogia, la mencion de «califa» y «martir» y alabando su conducta intachable y orto-

#7 Celia Del Moral Molina, Fernando N. Veldzquez Basanta, «La casida Mawlidiyya de Abti I-Qasim al-Bar§i»,
Al-Andalus - Magreb IT (1994), pags. 83-120, 118.

Barbara Boloix Gallardo, «Las primeras celebraciones del Mawlid en al-Andalus y Ceuta, segtin la Tuhfat
al-mugtarib de al-Qastali y el Maqsad alarif de al-Badisi». Anaquel de Estudios Arabes, 22 (2011), pégs.
79-96, 83-86.

Antonio Fernandez Puertas, Alhambra..., op. cit., pags. 103-104.

Mariano Gaspar Remiro, Correspondencia diplomatica entre Granada 'y Fez: (siglo xiv), Imprenta de El Defensor,
Granada (1906), pags. 11-17 y 24.

Abti Hamid Muhammad al-Gazali, La alquimia. .., op. cit., pags. 84-86.

*  Emilio De Santiago Simén, El poligrafo granadino. .., op. cit., pags. 33-34.

*  Epitafios en Abii ‘Abd Allah Muhammad Ibn al-Jatib, Historia de los Reyes. .., op. cil., pags. 139-140, 193-194,
206-207, 222-225.

La santidad alcanzada por martirio era también propia de los santones sufies en los morabitos. En tiempos
del Profeta el tema del martirio aparece en el relato «Victimas de la venganza» de los hombres santos
Jubaib ben ‘All y Zayd. Martin Lings, Le prophéte Muhammad, sa vie d’apres les sources les plus anciennes,
(J-L. Michon, Trad.) Seuil, Londres, 1986, pags. 331-336.
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doxa. Los nazaries mantuvieron este recurso necesario para poder afianzar sus origenes
arabes, asi como legitimar su imagen de lideres politico-religiosos®.

2. CLAVES DEL SIMBOLISMO ESTETICO

La base del sufismo se sustenta en una interpretacion profunda del Coran y de los
hadices ademas del desarrollo y la continuidad de su ‘“irfan (gnosis), constituida por
la herencia de los aportes y adaptaciones del gnosticismo anterior®.

En el caso del modelo de sufismo predicado por al-Gazali esta base se realiza de
forma muy pragmatica a la vez que ortodoxa, ya que aplica distintos ejemplos ofrecidos
tanto por el Cordan como por los hadices.

El Tawhid (unicidad de Dios como principio y fin de todas las cosas) entre los
siglos x11-xv habia pasado por adoptar, frente al monismo esencial de Ibn ‘Arabi,
la nocién ortodoxa de al-Gazali con la contemplacion intelectual limitada a ser una
unidad psicoldgica con Dios*. El amor puro divino se nutria con la adoracién y con
la austeridad de los placeres mundanos y la perfecciéon humana se lograba cuando
el amor a Dios conquistaba y dominaba el corazén del hombre, en el que distinguia
entre su parte organica o material y el alma o parte no material, invisible e indivisible.

Ibn al-Jatib sigui6 en cierto modo las mismas directrices y diferenciaba también del
corazén su habitdculo carnal (de espiritu animal) y su vertiente divina perteneciente
al mundo espiritual.

Segun al-Gazali el alma es encargada de gobernar el cuerpo (microcosmos) como
Dios lo hace con el universo (macrocosmos) en un plano espiritual llamado «Trono»,
mientras que los sentimientos miran hacia el mundo visible o exterior a través de los
cinco sentidos; el corazon, como un sexto sentido, lo hace hacia el mundo invisible
de los espiritus, percibe la belleza y la excelencia espiritual (conocimiento de Dios)
desde el interior. El conocimiento del alma se logra a través de la abstinencia y con-
trol del espacio de seduccién que representa el conocimiento del mundo (material),
permite la vision de Dios y su recompensa o felicidad en el mundo celestial. El origen
del espiritu humano estaria en el mundo espiritual y existe el deseo de volver a él a
través del ascenso por el conocimiento y mediante una serie de etapas:

1*) Sensual

2*) Experimental

3*) Instintiva

4*) Racional

5%) Angelical

% Barbara Boloix Gallardo, De la Taifa..., op. cit., pags. 85-86.

Miguel Cruz Hernandez, «LLos precedentes gnosticos del ‘Irfan», Anales del Seminario de Historia de la
Filosofia, nim. 17, Universidad Complutense de Madrid, Madrid (2000), pdgs. 15-36, 15.

Emilio De Santiago Simén, El poligrafo granadino..., op. cit., pags. 29-30.
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Las primeras etapas son comunes a los animales y la cuarta provee para la vida
futura®. Estas etapas se corresponden con los tres niveles espirituales contemplados en
elislam: terrestre, intermedio y angelical, y que a su vez se dividen en distintas magamat
(estaciones). En el Hadiz de Yibil, el profeta Muhammad distingue los tres niveles al
ser interrogado acerca de los mismos por el angel Yibril (Gabriel) que aparenta ser
uno de sus seguidores™:

1) Sometimiento a la comunidad islamica (Arkan al-Islam) o realizacion de los
pilares del Islam. Este nivel, regido por la jurisprudencia (al-figh), afecta a
toda persona musulmana pues su realizacién es obligatoria.

2) La fe (aliman), «creer en Ala, en Sus Angeles, en Sus Libros, en Sus Men-
sajeros, en el Dia del Juicio y en el Decreto Divino (al-Qadr) ya sea bueno o
malo». A diferencia del primero, este segundo nivel, regido por la teologia
(al-kaldm), concierne a la creencia conectada al Tawhidy su alcance estd limi-
tado, pues no todo el mundo es capaz de realizar esta interiorizaciéon personal.

3) La perfeccién o excelencia (al-ihsin), «adorar a Dios como si lo vieras,
porque aunque no lo veas, El si te ve». No todos pueden llegar a este nivel
correspondiente a la quintaesencia de las ciencias, el sufismo (lasawwuf).

Ibn al-Jatib en su obra Kitab Rawdat al-taif bi-l-hubb al-sarifcomparaba esta ascen-
sion del alma hacia la unién divina utilizando la metafora del arbol del amor (saparat
al-mahabba), cuya tierra constituiria las distintas tipologias de alma en las cuales se
enraizaria este amor. Sin embargo ofreci6 una exposicién mas completa en cuanto a los
componentes de la «tierra espiritual» pues distingui6 entre corazon, espiritu, intelectoy
alma, mientras que para al-Gazali almay espiritu eran lo mismo. Nutrido por su tronco,
las ramas del arbol formarian las distintas partes del amor en su realizacién; sus ramos
constituirian las diez etapas de la unién mistica, sus hojas, las diferentes formas de
expresarlo; sus flores, los cantos de los loores divinos; y sus frutos, corresponderian a la
union con Dios. A través de los cinco sentidos se lograba realizar el develo, con especial
atencion al oido y a la vista, su percepcion recababa la informacién del mismo modo
que los correos del reino podian traer noticias. Esta informacion seria almacenada por
la imaginacion, a modo de biblioteca del reino. Cuando se producia el despojo de las
realidades sensibles e imaginarias por el intelecto se lograba alcanzar el conocimiento
superior y verdadero: la perfeccion o belleza, gracias a la luz superior, la luz divina®.

Si tenemos en cuenta estas teorias, el interés por la espiritualidad de los sultanes
nazaries y la relacion cortesana con el sufismo a partir del siglo X1v, no es de extranar
su influencia en la estética de la sede del Trono cuando su programa decorativo con-

% Abl Hamid Muhammad al-Gazali, La alquimia..., op. cit., pags. 28-29, 44-45, 49, 57, 67-69, 76-78 y 127.

% Tmam Abi Al-Husayn Muslim, Traduccion al idioma espasiol de Sahih Muslim (Digital ed.), (A. R. Al-Yerréhi,
Trad.), Oficina de Cultura y Difusion Islamica en Argentina, Argentina 2006, pags. 13-15.

10 José M. Puerta Vilchez, Ibn al-Jafth y el pensamiento estético. Discurso de ingreso Real Academia de Bellas Artes
de Nuestra Senora de las Angustias, Edilux, Granada, 2019, pags. 21-23.
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templa la finalidad escatolégica del profeta Muhammad, ascension espiritual recogida
por la Sura 17 del Coran y titulada «El viaje nocturno», o al-Isri’ o Mi‘ay. Segin la
leyenda hagiografica, el Profeta alcanzé el Séptimo Cielo a lomos de un caballo fantds-
tico llamado al-Buraq. El angel Yibril se ocupé de los preparativos de su viaje asi como
de su uncion, le lavo sus visceras y el corazon con agua santa de Zemzem, y cerré de
nuevo su pecho mientras dormia sin que se diera cuenta*.

En las manifestaciones artisticas isldmicas no es dificil encontrar una serie de
elementos o simbolos para expresar el pensamiento gnostico. A veces ni siquiera se
hace de manera totalmente voluntaria, pues son transmitidos e interpretados entre
los gremios artesanales y su uso e interpretacion varia segin sus niveles de conoci-
miento. Esta actividad vinculada fuertemente a las cofradias misticas y a su ejecucion
y transmision de forma ritual mediante canticos u oraciones, seria realizada de forma
similar por los artesanos nazaries, unida de forma significativa en la figura del alarife
como maestro de obras y maestro gnostico. La caligrafia ocupa un lugar preeminente
en el arte, reflejo de una religion cuya palabra revelada es su fundamento, tiene su
origen en el punto del calamo y de éste deriva la proporcién que adquiere cada letra
del alifato*, pues sigue el patron divino de la unidad, punto central, origen y motor
de la creacién que hace girar el mundo. Su concepcién es proporcional y jerarquica
al seguir un orden desde la unicidad hasta la multiplicidad. Las composiciones geomé-
tricas toman igualmente de base el punto del que giran en circulo las distintas figuras
y dan lugar a nuevos elementos geométricos en abstraccion materializados por el
artesano y reflejo de una realidad escondida; perceptible por aquellos capaces de ver
con el corazén e interpretar su significado oculto, el simbolo actia como una llave,
apertura o meditacién espiritual®.

En el siguiente apartado se tratara de establecer como la combinacién de formas
arquitectonicas, con elementos numerol6gicos, asi como motivos decorativos y epigra-
ficos segun estas teorias pudieron intervenir en la construccién del Salén del Trono.

3. MISTICA Y PODER EN EL TRONO DE COMARES

Yisuf I'llevé a cabo la construccién del Salon del Trono para revestir su poder de
un profundo sentimiento religioso y espiritual en el espacio de la Alhambra donde
sin duda se concentra el mayor nimero de elementos del sufismo asumido y aceptado
por los nazaries. En una majestuosa torre de 45 m. de altura estableci6 la conexion
entre lo terrenal y lo divino para gobernar su propio cosmos de la misma manera que
el Trono de Dios domina el universo.

' Malek Chebel, Dictionnaire des symboles. .., op. cit., pags. 271-272.

2 José Miguel Puerta Vilchez, La aventura del calamo. Historia, formas y artistas de la caligrafia drabe. Edilux,
Granada, 2007, pag. 24.

Patrick Ringgenberg, L'Univers symbolique des Arts Islamiques, 1.’ Harmattan, Paris, 2009, pags. 19y 53.
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En el muro exterior de entrada al sal6n del Trono, incluido posteriormente dentro
de la Sala de la Barca por las ampliaciones de Muhammad V, dos inscripciones cordni-
cas advierten que la victoria y el éxito se logran por decreto divino. Junto a ellas otras
muestran atributos de Dios y el omnipresente lema nazari. Cada taca en los laterales de
la entrada (Lam. I) contiene parte del contenido de la azora del Alba [Coran 113, 1]
para proteger al sultan Yusuf I del mal de ojo y un poema de cinco versos de Ibn al-Jatib
de tematica nupcial cuyo uso es muy frecuente en el sufismo*'. Mediante la presencia
de elementos con caracter simbdlico se representa la unién del creyente y Dios, tal
como el jarron (receptaculo que muestra la capacidad pasiva o receptiva del individuo)
y otros de la simbologia mistica: el arcoiris (unién de las distintas dualidades humanas
y cosmolégicas, lo masculino y lo femenino, el cielo y la tierra, la luz y la materia); el
agua (manifestacién del amor divino, motor y origen de la vida, ademas de su sentido
purificante, fecundante y protector del lugar); el sol (espiritu que ilumina el mundo
y encarna el principio de unicidad) y la luna (reflejo de la luz solar) *.

El empleo de combinaciones numéricas y formas en elementos concuerda con los
patrones habitualmente empleados en la arquitectura islamica. Sin embargo no hay que
descartar que su uso estuviera ligado a reforzar el mensaje simbdlico del lugar. Sobre
el arco de la puerta de entrada al salén hay tres ventanas con celosias. En el interior
un programa profilactico junto a alabanzas regias y piadosas envuelven sus paredes
y arquitectonicamente se distingue la representacion de los tres mundos o niveles
espirituales: el terrestre correspondiente a la sala cuadrada, el celeste con una gran
cupula estrellada y el intermedio con un arrocabe de madera entre la sala cuadraday
la cuipula, tal como se puede comprobar en la planimetria de la torre correspondiente
a la restauracion de Leopoldo Torres Balbas de 1931 (Lam. II)*.

De las nueve alcobas ubicadas en tres de los laterales de la sala (Lam. III y IV), la
principal estda decorada a ambos lados por una composicion geométrica alicatada en
forma de estrella amarilla de ocho puntas con un octégono en el interior. Este simbolo
formado por la superposicion de dos cuadrados concéntricos o compuestos cuaterna-
rios girados a cuarenta y cinco grados enlaza los simbolos cldsicos de mediacion entre
lo terrenal (cuadrado) y lo divino (circulo). Los elementos en ocho estan asociados a
las ocho puertas del paraiso y a los ocho dngeles que portaran el Trono divino el dia
de la Resurreccion [Cordn 69, 17], la estrella de ocho puntas es utilizada también en
el Coran para cerrar sus capitulos (Rub‘al-hizb).

En esta alcoba se encuentra el Trono del reino (Kursi al-mulk) como indica el
poema de seis versos que decora su pared traducido por José Miguel Puerta Vilchez:

* Malek Chebel, Dictionnaire des symboles..., op. cit., pags. 52, 149, 221, 393-394.
16 Carlos Vilchez Vilchez. La Alhambra de Leopoldo Torres Balbds. (Obras de vestauracion y conservacion. 1923-
1936). Ed. Comares, Granada, 1988, pags. 189-193.
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1. Desde mi, dia y noche te saludan
bocas de buenos deseos, ventura, felicidad y amabilidad.
2. Ella es la Suprema Cipula y nosotras sus hijas,
aunque el favor y la gloria en mi clase me distinguen,
3. Al ser, sin duda el corazon y ellas los miembros,
pues en el corazon la potencia del espiritu y del alma reside.

4. Si mis hermanas son constelaciones en su cielo [de la Cupula]

en mi, y no en ellas, recae el honor de tener el sol.

5. Mi senior Yiisuf, el sustentado [por Dios], me vistio

con ropas de dignidad e indudable distincion,
6. Y me convirtio en trono del reino (kursi mulk),
sustentandose su grandeza gracias a su Luz, el Asiento y el Trono.

La alcoba del Trono se dirige en primera persona del femenino a la «Suprema
Cupula» (divinidad) para describir y definir simbdlicamente todos los elementos
que componen el salén del Trono, ella misma como corazén del reino. El corazén,
considerado el 6rgano de vision espiritual y motor del cuerpo, guia con claridad a los
demds componentes, asi como el emir tiene también ese cometido ante sus subditos.
Se diferencia de las demas por estar protegida en su parte superior con la inscripciéon
completa en la yeseria de la azora del Alba [Coran 113] en la que también hay estre-
llas de ocho puntas que contienen la palabra al-baraka (la bendicién) alrededor de
conchas®’.

En cada muro de la sala se distinguen cinco ventanas coincidiendo con el nimero
de preceptos islamicos obligatorios del mundo terrenal. Probablemente en origen estu-
vieran recubiertas por vidrieras de colores y el reflejo de su luz habria intensificado la
espiritualidad del lugar*®. Los motivos decorativos van intercalando franjas epigraficas
y caligramas con alabanzas divinas y también al sultan junto al repetido lema nazari,
la palabra barakay variados atauriques entre los que destacan algunos en forma de
mano y composiciones de estrellas en rueda.

Sobre la sala, el arrocabe de madera que separa el nivel terrenal del divino con-
tiene la azora del Dominio [Coran 67]*. Esta describe los siete cielos de la escatologia
musulmana representados en la cpula de madera policromada mediante siete niveles

% Una de las hipétesis sobre el nombre del palacio de «Comares» es su derivacion de la palabra Qamariyya

(vidrieras de colores) aunque Dario Cabanelas Rodriguez propuso considerar otras denominaciones,
como su posible procedencia de la de la raiz gama (elevarse) junto a ars (trono, techo o cielo) la cual
parece mas acertada en vista del contenido simbolico del lugar, sin embargo no concluy6 prudentemente
el origen del vocablo. Dario Cabanelas Rodriguez, El techo del Salon de Comares en la Alhambra, Patronanto
de la Alhambra y del Generalife, Granada, 1988, pags. 91-96.

La azora del Dominio es la manifestacion de la omnipotencia y omnisciencia divina, de la perfeccion
de la creacion y de los siete cielos que gozan de la proteccion divina del mal por la propia luz de los
astros que forman su base. José M. Puerta Vilchez, Leer..., op. cit., pag. 124.
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de estrellas geométricas coronadas por un cupulin octogonal de mocdrabes que con-
tienen en el interior una concha a modo de octavo nivel o Trono divino (Lam. Vy VI).
La cupula fue interpretaday descifrada segiin la escatologia celeste islamica por Dario
Cabanelas a raiz de desprenderse durante unas labores de conservacion una de sus
tablillas y encontrar en su envés una descripcion en arabe de los colores y nimero de
piezas empleados originalmente™. La estética presente en la cipula coincide con los
elementos descritos en el Mi‘ray del Profeta, donde al llegar al paraiso ve los cuatro
rios, estos podrian estar representados por las lineas cruzadas en aspa de la capula.
La presencia divina, como fuente de vida, nutre los rios al igual que las cuatro direc-
ciones de la creacién. Cada uno de los rios forma a su vez el tallo de un arbol. Segin
el Coran los rios del paraiso son alimentados por la fuente situada a los pies del arbol
del Sidrat al-muntaha (azofaifo) que marca el limite del paraiso [Coran 53, 13-18]%,
frontera entre el séptimo y octavo nivel y que los misticos relacionan con la novena
esfera celeste o intelecto divino™. En el paraiso encontramos también el arbol de la
Inmortalidad o Eternidad cuyo fruto causé la caida de Adan [Coran 20, 120]; Tiba
o el arbol de la Felicidad citado en los hadices®®; el arbol de la Vida; el drbol de la
Sabiduria (cuyo tronco representa su fuente, las ramas sus facultades y sus frutos las
conclusiones) o incluso el arbol del amor de Ibn al-Jatib utilizado metaféricamente
para explicar su concepcion sobre el sufismo. Incluso todos ellos podrian enlazarse y
contenerse perfectamente en el arbol del Mundo o eje cosmico del hombre perfecto™
amodo de un «axis mundi» en cuatro vertientes distintas que conectan la cipula celeste
y el trono terrenal del sultdn.

El analisis numerolégico coincide y refuerza el lenguaje simbdlico. Las cinco
ventanas del espacio cuadrado o terrenal de la sala junto a los motivos en forma de
mano de los atauriques que recubren las paredes podrian hacer alusion a los cinco
preceptos o jamsa, sometimiento (al islam) o primer nivel espiritual. Tras iniciar el
ascenso, aparece el nivel intermedio o segundo nivel espiritual mediante mocdarabes en
el arrocabe de madera que, a modo de escalera invertida, dan paso al espacio celeste
o tercer nivel espiritual con la ctipula de los siete cielos coronada por el Trono divino.

Uno de los logros de Dario Cabanelas fue determinar el nimero de piezas que
contenia cada figura de la cipula. Curiosamente coinciden también numerol6gi-

% Ademads de lograr un efecto a modo de onda luminosa desde el punto central, los colores correspon-

den a los materiales de los que estan hechos los distintos cielos de la escatologia celeste, asi como los
empleados en las descripciones del viaje del profeta, Dario Cabanelas Rodriguez, El techo del Salon...,
op. cit., pags. 59-98.

Nota 14: «Segun los misticos se trata de un arbol celestial, que se encuentra en el séptimo cielo, a la
derecha del Trono divino. Constituye el limite extremo que puede alcanzar la criatura en su acercamiento
a Dios», Julio Cortés, Il Coran, Herder, Barcelona, 2009, pag. 591.

2 Malek Chebel, Dictionnaire des symboles..., op. cit., pag. 250.

Dario Cabanelas Rodriguez, El techo del Salon..., op. cit., pag. 87.

Malek Chebel, Dictionnaire des symboles..., op. cit., pags. 50-51.
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camente con el significado interpretado, cabria preguntarse si esta coincidencia es
fortuita o se hizo de forma voluntaria por los artesanos nazaries. De las 106 estrellas
que en total decoran la cipula si se utiliza la numerologia y se suman sus cifras nos
remite al nimero 7 (1+0+6), con las 8.017 piezas de madera que componen la cipula
darfa también la misma suma (8+0+1+7=16; 1+6="7); el siete cobra un significado muy
especial referente a los siete cielos, tierras, o puertas del infierno mencionados en el
Coran, aunque en el sufismo puede hacer referencia también a etapas espirituales.
En la cosmologia su uso es a su vez frecuente (siete planetas astrolégicos, siete dias
de la semana, siete climas). Respecto a las cuatro lineas diagonales, cada una de ellas
esta realizada con 121 piezas®™ por lo que su suma darfa como resultado 4 (1+2+1)
y cuadraria igualmente con la idea de los cuatro rios. Finalmente el cupulin de 16
estrellas rojas junto a la concha blanca central en alusién a la luz divina suman 17 que
nos daria 8 (1+7) lugar en la escatologia ocupado por el trono divino, octavo nivel y
representado por el octégono®.

Arquitectonicamente se ainan los conceptos referidos al microcosmosy el macro-
cosmos de al-Gazalt segin entendia la materializacion del deseo divino. Desde el mundo
celeste, en el plano espiritual del Trono (al-‘Ars) pasaba hacia un plano inferior o silla
del Trono (al-Kurst) para llegar a la Tabla custodiada en el cielo (al-Lawh al-Mahfiiz)
donde quedaba registrado y guardado por los dangeles y cobraba actualidad en la
tierra, jerarquia que tiene de la misma manera su correspondencia en el microcosmos
humano, cada uno a su modo particular posee su micro-reino y su razén de existir: el
alma es el Trono que gobierna el cuerpo como Dios gobierna el universo, el corazén
es el arcangel, el cerebro es la silla del Trono y la camara del tesoro del pensamiento
es la Tabla custodiada en el cielo®.

La prematura muerte de Yasuf I en 755/1354 dej6 su obra inconclusa. «Su hijo
Muhammad V, cuando recuper6 el trono y tras realizar las obras del nuevo Mexuar, se
encarg6 de terminarla». Su programa constructivo fue mas bien encaminado a mostrar
una actitud triunfante otorgada tanto por su vuelta al trono como por su importante
victoria en Algeciras (770/1369), donde recuperd a los castellanos la plaza perdida por
su padre en alianza con los merinies (Batalla del Salado, 741,/1340). Esta victoria doble-
mente simbolica frente al enemigo de fe y frente al competidor directo de fe le permitia
encaminarse en pretensiones mas ambiciosas como el deseo de instaurar un califato.

Ibn Zamrak la plasmé en sus poemas, habia sustituido por esas fechas en el cargo
de Dii [-Wizdratayn (doble visirato) a su maestro Ibn al-Jatib, convertido en su enemigo
tras la persecucion iniciada contra él y que lo condendé a muerte.

Numero de piezas que forman cada linea, desprovistas del alcorque, tronco y copa del arbol, en Dario
Cabanelas Rodriguez, El techo del Salon..., op. cit., pags. 52y 67.

Simbolismo numerolégico, Patrick Ringgenberg, L'Univers symbolique..., op. cit., pags. 145-149.

Abti Hamid Muhammad al-Gazali, La alquimia..., op. cit., pags. 44-45.
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La fachada de acceso al Palacio de Comares que incluye alrededor de la ventana
de suvano central la aleya del Trono, amuleto protector y reivindicador de la unicidad
de Dios, tiene un poema en el arrocabe de madera atribuido con bastante seguridad a
Ibn Zamrak. En él mediante un juego de palabras compara la posicion del arrocabe y la
puerta a una coronay una frente, refleja la envidia que siente oriente a occidente, por
el lugar donde se inici6 el califato y donde se continu6 por los Omeyas de Cérdoba,
siendo también el lugar donde Muhammad V, mencionado en el poema como «al-Gani
bi-llah» (el Satisfecho por Dios), aspiraba a instaurarlo. En el pértico Norte del Palacio
de Comares Ibn Zamrak dedica un panegirico a Muhammad V sobre su triunfo en
la anteriormente referida batalla de Algeciras. En el pértico Sur alabd, en el poema
original, las victorias y la ampliacién del palacio realizada por el sultin mencionado
como califa. En la puerta de este poértico los poemas originales de las tacas describian
el lugar como el paraiso y se dirigian a Muhammad V como Ibn Nasr al igual que las
tacas del portico Norte. En ellas aparece de nuevo la temadtica nupcial, del estilo a la
utilizada por Ibn al-Jatib junto con otras inscripciones referidas a legitimar la dinastia
y la idea del califato a través de la genealogia, hablan también en primera persona
del femenino y aluden la ascendencia de los nazaries con Sa’d b. “‘Ubada, tal como se
repite en otros poemas perdidos y recopilados por Yusuf III en el Diwan de Ibn Zamrak,
algunos de sus fragmentos originales si se conservan en el Museo de la Alhambra®.

El patio presentado como un jardin del paraiso repite el juego numerolégico
del siete en sus porticos de siete arcos cubiertos de paneles alternativos de sebka. La
alberca funde mutuamente agua y arquitectura, a modo de espejo se ve reflejada la
construccion a la vez que el agua se proyecta con su movimiento, gracias a la luz, sobre
las paredes (Lam. VII). El cielo o mundo superior se refleja en el mundo inferior y las
fuentes en forma de llave a ambos lados de la alberca actian simbélicamente como
apertura de este espacio entre lo terrenal y lo divino®. Sin duda la meditacién y la
contemplacion se verian favorecidas por este entorno (Lam. VIII y IX).

La orientacion del palacio, al igual que los demas palacios reales, estd cuidadosa-
mente estudiada para dirigir la estancia regia hacia el norte; no sélo asi se impone el
poder ante la densa poblacién de la medina, también el contraluz conseguido hace
imperceptible al sultin desde el exterior. Ademads de producir un efecto defensivo,
desde el punto de vista de la jerarquia espiritual el sultan se mostraria invisible frente
a sus subditos como lo hace Dios en el tercer grado de la ascension espiritual o al-thsan
(la perfeccion).

% José M. Puerta Vilchez, Leer..., op. cit., pag. 37, 70-72, 85y 86, 106-111.
% Lallave en la simbologia sufi es considerado un elemento de apertura a lo desconocido o a lo secreto.
Malek Chebel, Dictionnaire des symboles..., op. cit., pag. 103.
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Lamina I. Tacas de entrada al Salon de Comares con citas coranicas y poemas de Ibn al-Jatib
(Imagen: Beatriz Cano Dard y Antonio Maldonado Garcia).
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Lamina II. Seccion y planta de la torre de Comares.
(Leopoldo Torres Balbas. Estado actual. 1931. Archivo de Planos de la Alhambra).
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Lamina III. Alcoba del Trono.
(Imagen: Antonio Maldonado Garcia).

Lamina IV. Planta cuadrada y alcobas del Salon de Comares en la fachada de la alcoba del Trono.
(Imagen: Antonio Maldonado Garcia).
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Lamina VI. Cipula Salon del Trono. (Imagen: Antonio Maldonado Garcia).
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Lamina VIII. Fuente, alberca y portico Norte. (Imagen: Beatriz Cano Dard).
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Lamina IX. Alberca y portico Norte. (Imagen: Antonio Maldonado Garcia).

5. CONCLUSIONES

La dinastia nazari, ante el fuerte arraigo popular del sufismo, estuvo estrechamente
vinculada a esta prdactica. En la corte se adopt6 un sufismo de élite, rigorista, siguiendo
los principios que dejara al-Gazali dentro de la mas pura ortodoxia, herencia de los
almohades tal como pasé en el reino merini. La relacién de ambos territorios fue clave
para importar ciertas practicas festivas ligadas a las comunidades sufies de la otra orilla
como la celebracion del Mawlidy fomentar el trasiego de prestigiosos maestros sufies
asi como el del circulo dulico-poético-literario.

En Ia corte nazari los visires-poeta estuvieron estrechamente ligados al sufismo
desde el doble visir rondefio Ibn al-Hakim, sustituido por el también sufi Ibn al-Yayyab,
y seguido por Ibn al-Jatib. A pesar de que atin es cuestionada la espiritualidad de este
altimo, es obvio que sigui6 la misma tendencia e incluso fue continuada por su alumno
y sustituto Ibn Zamrak. Estos junto a ciertas familias sufies acapararon un enorme poder
politico y econémico, como los Banii Sid Biina o los al-Sahilt de Mdlaga y ocasionaria
posteriormente ciertos enfrentamientos mezclados entre las intrigas palaciegas, donde
el sufismo también se vio facilmente cuestionado entre los limites que marcaba la orto-
doxia. Muhammad V en su segundo sultanato cambi6 su relacion con los sufies, con los
que se enfrentd, al estar mas interesado en ambiciones politicas mds que espirituales
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y en la pretensién de instaurar un califato nazari, que si no trascendi6 exteriormente
st quedo grabado en poemas y epitafios.

La presencia del sufismo en el arte nazari se puede decir que es evidente cuando
su lugar mas relevante para representar el poder se basa en los principios del sufismo
de al-Gazali bien conocidos por Ibn al-Jatib y que serian ampliados en su tratado Kitab
Rawdat al-ta’rif bi-Lhubb al-sarif.

«Yusuf I, un sultan bien inmerso en la espiritualidad, construyo6 la sede del trono
no sélo para consolidar su poder sino también reflej6 en el mismo la inquietud espiri-
tual vivida en este periodo». Entre la salay la cipula del Salon del Trono se manifiesta
la unién del Trono del sultan al Trono divino desde el plano espiritual. De forma
jerarquica y dual se establecen las correspondientes relaciones entre «microcosmos-
mMacrocosmos», «Cuerpo-universo», «corazon-arcangel», «alma-trono», «cerebro-silla
del trono», «camara del tesoro del pensamiento-tabla custodiada en el cielo» con un
espectacular programa decorativo sobre el Mi‘ray del Profeta, culmen de la espiri-
tualidad en el ascenso de la escatologia celeste islamica. El mensaje epigrafico cont6
con recursos simbolicos arquitectonicos, geométricos, numerolégicos y poemas de
contenido nupcial para intensificar la unién en las relaciones amante-amado, lograr
la plenitud espiritual y alcanzar la felicidad constantemente proclamada.
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