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¢QUE PASO CON EL ISLAM EN LA PENINSULA IBERICA?
UNA APROXIMACION*

Maribel Fierro**
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El andlisis de cémo se imbrica una religién universal como es el islam en contextos locales esta
estrechamente relacionado con la cuestién de las fuentes disponibles para llevar a cabo dicho andlisis.
En efecto, las fuentes literarias arabes de que disponemos para el caso de al-Andalus tienden a poner
el énfasis en las normas religiosas universales y sélo en contados casos nos ofrecen informacién sobre
lo que hacian los andalusies. Para la primera época, una fuente juridica del siglo IX como la ,Utbiyya
nos permite reconstruir el proceso de formacién de la sociedad isldmica andalusi, tal y como ha
mostrado Ana Ferndndez Félix, aunque es una fuente susceptible de seguir siendo analizada en ese
sentido. En términos mas generales de la historia de al-Andalus en su conjunto, la presencia de unas
corrientes misticas que combinaban la reflexidn filoséfica con una vertiente politica constituye a mi
modo de ver la modalidad local mas sefialada del islam andalus{
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WHAT HAPPENED TO ISLAM IN THE IBERIAN PENINSULA? AN APPROACH

The analysis of how a universal religion such as Islam is embedded in local contexts is closely related
to the question of the sources available to carry out this analysis. Indeed, the Arabic literary sources
that we have for the case of al-Andalus tend to emphasize universal religious norms, and only in a few
cases do they offer us information about what the Andalusians actually did. As shown by Ana
Fernandez Félix, the gth-century legal source known as al-Utbiyya (a text that still holds great
potential) allows us to reconstruct the process of formation of an Islamic society in al-Andalus. In more
general terms of the history of al-Andalus as a whole, the existence of mystical groups that combined
philosophical reflection with political tendencies represents, in my view, the most salient local feature
of Andalusian Islam.
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A Ia memoria de Pierre Guichard (1939-2021)

ara el arabismo tradicional espanol, el de los asi llamados Banu Codera —

es decir, Francisco Codera (1836-1917), Julidn Ribera (1858-1934),

Miguel Asin Palacios (1871~1944) y Emilio Garcia Gomez (1905-~1955)—
, el estudio del proceso de arabizacion e islamizacion que se produjo tras la conquista
arabo-islamica en el afio 711! en la Peninsula Ibérica tenia interés no tanto en si mismo
y por lo que podia aportar a una mejor comprension de la historia del mundo islamico,
sino por lo que habia significado para la historia medieval y moderna de Espana y por
su influencia también mas alla de los Pirineos?. Lo que les interesaba analizar era como
durante ese proceso el islam? se habia ido adaptando a unas condiciones locales, las de
la Hispania conquistada a los visigodos, que se daba por supuesto tenian que haber
ejercido una influencia tanto en la religion de los conquistadores como en su cultura
dado el proceso de conversion de una parte de los conquistados a la nueva religion. De
ahi que los Banu Codera prestasen sobre todo atencion a los primeros siglos de la
historia de al-Andalus que corresponden a la época del emirato y califato omeyas (ss.
VIII-X). Al estar esa época mas proxima a la etapa pre-islamica, se daba por supuesto
que esos siglos ofrecian mas materiales para estudiar las reacciones de los conquistados
y las formas en las que estos se habian resistido a la conversion religiosa o como la
habian adaptado a sus caracteristicas. En la ¢época de los Banu Codera, esas
caracteristicas todavia tendian a formularse como relacionadas con una supuesta
esencia ‘espanola*. De esta perspectiva viene, por ejemplo, el interés por el misticismo
islamico, pues, tal y como lo formuld M. Asin Palacios, ese misticismo en general
reflejaria un “islam cristianizado” que, a su vez, influiria poderosamente en las
corrientes misticas peninsulares de la Edad Moderna como habria sido el caso de San

' La expresidn utilizada no excluye la presencia mayoritaria de beréberes entre las tropas
conquistadoras, pero de la misma manera que el ejército romano estaba formado por contingentes
de distintas procedencias y aun asi lo llamamos romano, lo mismo debe hacerse a la hora de referirse
a las tropas que tras la muerte del Profeta en el afio 632 llevaron a cabo la expansidn territorial fuera
de la Peninsula arabiga y la formacién de un imperio arabo-islamico.

2 Fierro, M., «The Islamization of al-Andalus: recent studies and debates», ed. Peacock, A. C. S.,
Islamisation. Comparative Perspectives from History, Edinburgh University Press, Edinburgo, 2017 (pp.
199-220).

3 Es comun distinguir entre islam con mindscula para referirse a la religion (de la misma manera que se
escribe judaismo y cristianismo) e Islam con maydscula para referirse a la civilizacién que en ella se
sustenta. Las fronteras entre esos dos dmbitos no son, sin embargo, siempre claras y sobre eso se ha
escrito y se seguird escribiendo abundantemente.

4Russell, P. E., «The Nessus-Shirt of Spanish History», Bulletin of Hispanic Studies, vol. 36, n° 4, 1959 (pp.
219-226); Manzano Moreno, E., «La construccién histdrica del pasado nacional», eds. Pérez-Garzén, J.
S. et al., La gestion de la memoria. La historia de Espana al servicio del Poder, Critica, Barcelona, 2000

(pp- 33-62).
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Juan de la Cruz (1542-1591), es decir, nos hallariamos ante un viaje de ida y vuelta®.
De esa perspectiva viene también la transformacion de Ibn Hazm de Cérdoba (m.
1064), el autor de £l Collar de la Paloma, en un pensador ‘espanol’ al que a veces se ha
emparentado con Séneca y con Unamuno como si formase parte de una misma linea de
continuidad®.

Por su parte, la historiografia arabo-musulmana tiende a no ver en el islam
andalusi sino una manifestacion mds de un islam global desde una perspectiva que no
suele prestar atencion a los contextos locales, sino a subrayar aquellos rasgos que se
podrian considerar ‘standard’ —en otras palabras, acordes a unas normas tenidas
practicamente por intemporales— y a marcar lo que no entra dentro de esa categoria
como desviacion o herejia. Esta perspectiva supone ver los siglos de formacion a través
del prisma de lo que podriamos llamar ‘islam clasico’ identificable sobre todo a partir
del s. IV/X, es decir, tras la constitucion de las cuatro escuelas juridicas consideradas
ortodoxas y tras el proceso de canonizacion del hadiz o Tradicion del Profeta’. En la
historiografia arabo-musulmana relativa a al~-Andalus (el nombre que los musulmanes
dieron a la Peninsula Ibérica con un sentido geografico y que utilizaron también para
referirse al territorio bajo control politico isldmico) se producen a veces interferencias
con la historiografia no musulmana. Asi, por ejemplo, en la conducta de mujeres
andalusies especificas se ve la prueba de que estas gozaban en general de mayor libertad
de movimiento que las mujeres de otras sociedades isldmicas. Manuela Marin, en su
libro sobre las mujeres de al-Andalus, ha tratado en detalle este tema, mostrando que
en realidad se trata de casos excepcionales que no deben ser utilizados para marcar una
especificidad andalusi en ese campos.

La diferencia entre ambas historiografias seria que en el primer caso —la
historiografia espanola— se subraya la excepcionalidad del islam peninsular y en el
segundo, se tiende a la ‘normalizacidon’ del islam andalusi con respecto al resto del
mundo islamico. La primera no ha prestado apenas atencion a los marcadores
‘islamicos’ de la cultura andalusi, por ejemplo, al estudio de las ciencias coranicas y de
la Tradicion del Profeta, interés que es relativamente reciente en el mundo académico
espanol. La segunda tiende a incidir precisamente sobre esos marcadores ya sea
editando las obras mads representativas compuestas en al-Andalus ya sea mediante
estudios especificos de autores y géneros.

Dentro de la historiografia no musulmana se puede hablar de un antes y después
con respecto a la publicacion de la obra de Pierre Guichard, al~-Andalus: estructura
antropologica de una sociedad isldmica en Occidente. Publicada en espanol en 1976
antes de serlo en francés en 1977 (con el titulo de Structures sociales «orientalesy et
«occidentales» dans I'Espagne musulmane), esa obra marca la progresiva caida en
desuso del término ‘Espana musulmana’ y la creciente popularidad del término al-
Andalus. P. Guichard argumento en esa obra que la conquista arabo-musulmana no

> Asin Palacios, M., El Islam cristianizado. Estudio del sufismo a través de las obras de Abenarabi de Murcia,
Hiperién, Madrid, 1981 (Reimpr. ed. 1931); Asin Palacios, M., Sadilies y alumbrados, ed. L. Lépez Baralt,
Hiperién, Madrid, 1990.

6 Garcia Gémez, E., trad., El Collar de la paloma. Tratado sobre el amor y los amantes de Ibn Hazm de
Cérdoba, Sociedad de Estudios y Publicaciones, Madrid, 1952; Puig Montada, J., «<lbn Hazm vy el
estoicismo representado por Séneca», Revista del Instituto Egipcio de Estudios Isldmicos (Ejemplar
dedicado a: Homenaje a los arabistas espafioles e hispanistas egipcios), n° 27,1995 (pp. 79-96).

7 El término hadiz (arabe hadit) hace referencia a la segunda fuente de la Revelacién después del Coran,
es decir, a los dichos o hechos del Profeta Muhammad que fueron recogidos en unas compilaciones
especificas. Seis de esas compilaciones acabaron convirtiéndose en candnicas. Melchert, C., The
formation of the Sunni schools of law, g9th-10th centuries C.E., Brill, Leiden, 1997; Brown, J., The
canonization of al-Bukhari and Muslim. The formation and function of the Sunni Hadith canon, Brill,
Leiden, 2011.

8 Marin, M., Mujeres en al-Andalus. Estudios onomdstico-biogrdficos de al-Andalus, XI. CSIC, Madrid,
2000.
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solo trajo consigo la arabizacion y la islamizacion, sino una transformacion de las
estructuras sociales que se ‘orientalizaron’ a través del establecimiento de estructuras
tribales caracterizadas por un rigido patrilinealismo y la tendencia a matrimonios
endogamicos frente a las practicas matrimoniales de la época romano-visigoda que
tendian a la exogamia —esta ultima favorecida ademads por la Iglesia®. La conquista
arabo-musulmana no trajo pues un cambio superficial de lo pre-existente, que era lo
preconizado por aquellos a los que Guichard llam¢ ‘tradicionalistas’. Investigadores
como Julian Ribera habian afirmado que la conquista musulmana de la Peninsula
Ibérica tuvo un efecto similar a lo que la anilina hace cuando se echa en un estanque:
colorea el agua —la tine de rojo—, pero no altera su sustancia. De la misma manera, los
conquistadores habrian provocado una coloracion arabo-islamica superficial de la
sociedad que, por su parte, habria preservado en realidad su esencia heredada de los
tiempos romano-visigodos'®. Investigadores posteriores, actuando desde otros
presupuestos, han subrayado también el hecho de que en los primeros siglos hubo mas
continuidad que cambio. Es el caso de historiadores como Manuel Acién Almansa y
Eduardo Manzano quienes se han concentrado en la supervivencia de estructuras
feudales y en las practicas sociales asociadas!!. La evidencia no deja de ser debatible.
Por poner un ejemplo. El famoso rebelde de origen converso o muladi ‘Umar b. Hafsun,
activo en la segunda mitad del s. IX, ha sido definido por Acién Almansa como
representante de los antiguos senores de renta de época visigoda cuya rebelion habria
tenido lugar precisamente para intentar mantener el orden social del que procedia en
un momento en que los omeyas habian intensificado sus esfuerzos por imponer un
gobierno centralizado en Cérdoba basado en el cobro de impuestos por parte del Estado.
Pues bien, de Ibn Hafstin se dice que entregaba brazaletes de oro a sus seguidores. Se
ha visto en ello una prueba de que se movia en un marco referencial pre-islamico
determinado por su origen visigodo!Z, certificado todo ello ademas por la genealogia
que se le atribuia y que se remontaba a un antepasado llamado Alfonso, por su apostasia
del islam y su conversion al cristianismo en un momento dado de su trayectoria y por
la construccion de iglesias en Bobastro. Pero esa genealogia se ha puesto en dudald y
ademas, el versiculo coranico 22:23 habla de que las gentes a las que Dios admitird en
el Paraiso llevardn brazaletes de oro, de modo que esa practica pudo no proceder del
pasado pre-isldmico sino ser un intento por parte de Ibn Hafsun de traer el referente
coranico a la tierra, como una manera de convencer a sus seguidores de que seguirle a

9 La obra de Pierre Guichard fue criticada desde el punto de vista tradicionalista representado en las
décadas de su publicacién por Joaquin Vallvé y desde el punto de vista del escepticismo con respecto
a las fuentes disponibles para reconstruir esa etapa por Gabriel Martinez Gros. Martinez Gros, G.,
«Méthodes et débats. Comment écrire I'histoire d’al-Andalus? Réponse a Pierre Guichard», Arabica, n°
47, (pp. 261-273). Martinez Gros contesta a una critica previa de Guichard. Guichard, P., «A propos de
Pidentité andalouse: quelques éléments pour un débat», Arabica, n° 46, 1999 (pp. 97-110). Sobre la
recepcion de la obra de Guichard en general, puede verse en Malpica, A., «Introduccién», aut. Pierre
Guichard, Al-Andalus. Estructura antropoldgica de una sociedad isldmica en Occidente, Universidad de
Granada, Granada, 2005 (pp. IX-XLVIII); Guichard, P., Al-Andalus: estructura antropoldgica de una
sociedad isldmica en Occidente, Barral, Barcelona, 1976.

'® Ribera, «El cancionero de Abencuzmadn», Discursos leidos ante la Real Academia Espafola en la
recepcién publica del sefior D. Julidn Ribera y Tarragd, el dia 26 de mayo de 1912, Imprenta Ibérica-
Estanislao Maestre, Madrid, 1912 (pp- 1-68). Acceso online:
http://www.rae.es/sites/default/files/Discurso_de ingreso Julian Ribera.pdf

" Acién Almansa, Entre el feudalismo y el islam. ‘Umar b. Hafsln en los historiadores, en las fuentes y
en la historia, Universidad de Jaén, Jaén, 1997; Manzano Moreno E., Conquistadores, emires y califas:
los omeyas y la formacién de al-Andalus, Critica, Barcelona, 2006.

2 Coope, J., The Most Noble of People: Religious, Ethnic, and Gender Identity in Muslim Spain, University
of Michigan Press, Ann Arbor, 2017.

3 Wasserstein, D. J., «Inventing Tradition and constructing Identity: The Genealogy of ‘Umar Ibn
Hafstn between Christianity and Islam», Al-Qantara, vol. 23, n° 2, 2002 (pp. 269-297).
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¢l era asegurarse el Paraiso en la otra vida. De ser asi, se habria movido en un contexto
referencial isldmico, si bien éste pudiera tener convergencias con otros contextos.
Como ocurrid también en otros territorios conquistados por los musulmanes, lo
que se puede detectar en al-Andalus en los dos-~tres primeros siglos tras la conquista es
una continuidad que va en la direccion de un cambio mds o menos paulatino. Esto ha
podido ser documentado por Ana Fernandez Félix al analizar un texto legal compuesto
en la primera mitad del s. IX por un jurista cordobés, al-“Utbi. Compild en esa obra una
serie de cuestiones que reflejan las preguntas que se hacian los musulmanes de la época
—entre ellos los conversos recientes— respecto a cuadl era la forma correcta de actuar en
aquellos campos que cubre el derecho islamico. Este se ocupa no solo de las relaciones
infer vivosy mortis causa, sino también de las relaciones entre el hombre y Dios y por
ello también del ritual y de aquellos actos que Dios ha prohibido a los hombres. Una de
esas prohibiciones atatie al consumo de alcohol. La obra de derecho islamico estudiada
parcialmente por Fernandez Félix —y que es todavia susceptible de seguir siendo
analizada dada su extension y riqueza de datos— nos permite vislumbrar como se fue
constituyendo una sociedad islamica sobre la base de la anterior. Veamos un ejemplo.

Se le pregunto [a Malik!4]: nosotros, en al-Andalus, tenemos rios
y lagunas cuya agua aumenta y después decrece, quedandose
depositados en ellos [en los rios y lagunas] peces que no pueden
salir. Entonces se coge un arbusto, al que le dicen al-saykaran,
que nosotros echamos en ese rio, lo peces lo comen y mueren,
pues de ese arbusto procede una sustancia que embriaga [a los
peces]. Después, nosotros podemos coger los peces con la mano:
.se puede comer lo que muere de esa manera y que se ha
embriagado? Contestd Malik: no creo que haya ningun mal en
ello. Pero luego anadio: “;puede ser que quien se los coma se
emborrache?” Se le dijo: “no”. Dijo Malik: “no veo entonces que
haya ningun problema en ello y tampoco hay problema en
comer los peces que mueran por otro motivo”15,

Preguntas parecidas estaban siendo formuladas en otras partes del mundo
islamico por parte sobre todo de los musulmanes ‘nuevos’ dentro del contexto general
del proceso de formacion de las sociedades post-conquistas isldmicas, un proceso que
no soélo servia para ir introduciendo formas islamicas de hacer las cosas, sino que —al
mismo tiempo— iba en gran medida creando esas formas'é. En efecto, aunque parezca
una obviedad el decirlo, el islam no naci¢ ya hecho en época de Muhammad!”. El islam,
como ocurrid con las otras religiones del mismo tronco, fue conformandose a lo largo
de varios siglos hasta adquirir la forma que reconocemos como clésica (tal y como se
ha mencionado anteriormente), forma que por otro lado estuvo y sigue estando sujeta
a cambios. El proceso de formacion del islam/Islam fue un proceso largo en el que
influyeron distintos factores, entre ellos, las normas recogidas en el Coran y aquellas
que se recordaban como establecidas por el Profeta Muhammad, sobre todo durante el
tiempo en el que fue jefe de Estado en la ciudad de Medina. Con respecto a los detalles
de esas normas, hubo disension desde muy pronto dentro de la joven comunidad

4 Es el fundador de la escuela maliki que predominé en al-Andalus.

> Fernandez Félix, A., Cuestiones legales del Islam temprano: la ""Utbiyya" y el proceso de formacion de
la sociedad isldmica andalusi, CSIC, Madrid, 2003, pp. 421-422.

16 Bulliet, R. W., The case for Islamo-Christian civilization, Columbia University Press, Nueva York, 2004.
'7 Berkey, J. The formation of Islam. Religion and society in the Near East, 600-1800, Cambridge University
Press, Cambridge, 2003; Micheau, F., Jalons pour une nouvelle histoire des débuts de I'lslam, Téraédre,
Paris, 2012; Bowersock, G. W., The Crucible of Islam, Harvard University Press, Cambridge, 2017.
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musulmana. Esa disension no se limitaba al terreno religioso, pues tenia también
implicaciones politicas y sociales.

El Profeta murid en el ano 632 sin dejar nombrado a su sucesor y la cuestion de
quién debia heredarle dividido a los musulmanes. Primero, hubo division entre los
mequenses que habian emigrado a Medina y los habitantes locales que les habian
acogido, logrando prevalecer los primeros a la hora de arrogarse la exclusividad a la
hora de suceder al Profeta con el argumento de que pertenecian a su misma tribu, la de
Qurays. Hubo también division entre los quraysies: por un lado, estaban quienes creian
que la sucesion debia limitarse a la familia directa del Profeta —de donde surgiran los
ST'ies—y, por otro lado, estaban los que no aceptaban esa restriccion —de donde surgiran
los sunnies, que constituyeron y siguen constituyendo la mayoria—. Los musulmanes
también se dividieron en la cuestion de si la autoridad del sucesor del Profeta era
equivalente a la que éste habia tenido o si estaba por debajo de ella, es decir, si el sucesor
del Profeta era delegado directo de Dios (jalifat Allah) o delegado del Profeta de Dios
(yalifat rasul Allah). El asesinato del tercer califa ortodoxo, “Utman b. “Affan, por parte
de musulmanes que creian que habia cometido actos ilegales en el ejercicio de su cargo
exacerbo el debate sobre la condicion del musulman pecador: ;debia seguir siendo
considerado creyente? ;debia ser considerado un infiel y por tanto un apostata? En
relacion con este punto, surgieron comunidades carismaticas como la de los jariyies

para los que la genealogia del lider (imam) de la comunidad era irrelevante, lo que
importaba era su piedad, su buena conducta y su conocimiento religioso. Todas esas
disensiones favorecieron que hubiera quienes afirmasen que todo lo que estaba
aconteciendo —especialmente si favorecia su postura— era la voluntad de Dios y estaba
predestinado a suceder. Los musulmanes se dividieron en grupos que sostenian posturas
diferentes en los temas senalados, asi como en muchos otros. Tal y como reconoce la
propia tradicion musulmana, esos grupos acabaron proyectando hacia atrds las
posturas a cuyo favor estaban, atribuyéndoselas al Profeta. Esto quiere decir que la
literatura en la que se fueron recogiendo los dichos y hechos del Profeta es en gran
medida una literatura de polémica interna dentro de la comunidad!s, con la
particularidad de que los consensos a los que se llegaron nunca eliminaron del todo las
posturas aparentemente marginadas o desechadas!®. Por ejemplo, la idea de que para
algunos musulmanes lo correcto era rezar llevando calzado en la mezquita puede
parecer inimaginable hoy en dia, pero lo de rezar calzados o descalzos fue una de las
cuestiones controvertidas en el islam temprano?° y una que ha vuelto a ser debatida en
nuestra época.

Uno de los problemas a la hora de intentar reconstruir la historia religiosa e
intelectual —también la politica— de esos siglos primeros del islam es el de las fuentes, ya
que no son en su mayor parte contemporaneas de los hechos que narran. Han planteado
por ello serios debates en cuanto a su fiabilidad. La epigrafia, la numismatica, la cultura
material y sobre todo las fuentes no islamicas de los dos primeros siglos?!, al ser
combinadas con las islamicas, permiten una mejor aproximacion a las realidades de la
¢poca. Mientras que para otras zonas del mundo islamico esas fuentes no musulmanas
son relativamente abundantes, ese no es el caso para la Peninsula Ibérica?2.

8 Goldziher, I., Muslim Studies, ed. y trad. Stern, S. M., Aldine Publishing Company, Londres, 2 vols.,
1967-1971.

9 Knysh, A., «’Orthodoxy’ and ‘heresy’ in Medieval Islam: an essay in reassessment», The Muslim World,
vol. LXXXIIl, n°1,1993 (pp. 48-67).

*° Fierro, M., «Religious beliefs and practices in al-Andalus in the third/ninth century», Rivista degli Studi
Orientali, n° LXVI, 1993 (pp. 15-33).

> Hoyland, R. G., Seeing Islam as others saw it: a survey and evaluation of Christian, Jewish and
Zoroastrian writings on early Islam, The Darwin Press, Princeton, 1977.

> Garcia Sanjudn, A., La conquista isldmica de la peninsula ibérica y la tergiversacion del pasado: del
catastrofismo al negacionismo, Marcial Pons, Madrid, 2013.
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Si los conflictos dentro de la comunidad islamica en general dieron lugar a
distintas posturas, el hecho de que los musulmanes fueran en esos primeros siglos una
minoria —eso si, una minoria que tenia el poder politico en sus manos— determind que
las relaciones con las otras comunidades religiosas, como la zoroastra y la judia, pero
sobre todo con la mayoria cristiana, fueran también fruto de conflictos y de debates. Por
un lado, como recién llegados al campo de juego del monoteismo, habia musulmanes
que tendian a considerar que los judios y los cristianos podian saber mds que ellos en
algunos temas y que algunas de sus practicas podian ser aceptables para ellos. Por otro
lado, habia musulmanes que estaban muy preocupados por la posibilidad de que su
identidad se diluyese al estar en contacto con esos otros grupos?3. El contacto era
inevitable porque la sociedad que gobernaban estaba llena de vecinos, comerciantes,
médicos, sirvientes y demas que no eran musulmanes, y sobre todo porque los parientes
de muchos musulmanes no lo eran. Efectivamente, el musulmdn podia legalmente
casarse con mujeres no musulmanas y aunque sus hijos eran obligatoriamente
musulmanes, sus familiares (abuelos, tios, primos, sobrinos) podian seguir teniendo sus
convicciones religiosas previas. Este contacto continuo e inescapable con no
musulmanes podia provocar ansiedad respecto a las posibilidades de contaminarse de
su impureza (los cristianos bebian vino y comian cerdo, alimentos prohibidos para los
musulmanes) o sentir atraccion por sus ritos. Todo esto se refleja asimismo en al-
Andalus en textos de la obra de al-“Utb1 anteriormente mencionada. ;Qué debia hacer
un musulman si sélo tenia a su disposicion para hacer las abluciones los restos del agua
previamente utilizada por un cristiano? ;Podia utilizarla, aunque pudiese haberse
contaminado de restos de vino o de cerdo? ;Podia una embarazada colgarse un talisman
en el cuello en el que se hubiese escrito con grafia hebrea o con una grafia desconocida?
O solamente era admisible que se escribiesen versiculos del Coran? ;Debia el
musulmédn casado con una cristiana obligar a su esposa a hacer la ablucidon mayor
cuando tenia la menstruacion? ;Podia un musulman participar en los ritos funerarios
de su padre cristiano, practicandole el lavado ritual, amortajandolo y estando presente
en sus honras funebres? ;Podia un musulman acompanar a su madre cristiana a la
iglesia? ;jPodian los musulmanes regalar carne de los animales que sacrificaban a los
judios y cristianos que vivian en territorio islamico (dimmies) y que eran sus vecinos?
Las respuestas a estas y otras muchas preguntas presentan variaciones en un amplio
abanico entre la prohibicion y el permiso. En el ultimo caso citado, Malik habria
respondido en sentido positivo, pero luego habria cambiado su opinidn, lo cual refleja
bien las vacilaciones a la hora de poner el énfasis o bien en la vecindad o bien en la
creencia?*. Todos estos casos reflejan lo que fue uno de los campos de mayor
preocupacion para los musulmanes de la primera época, especialmente los conversos al
islam: como gestionar el contacto con las comunidades religiosas de las que procedian,
sobre todo en aquello que afectaba al ritual de la religién que habian abandonado y de
aquella a la que se habian convertido.

He dicho antes que lo que los textos disponibles reflejan es como se fueron
estableciendo consensos mds o menos duraderos en el tiempo respecto a cudles eran las
conductas apropiadas para un musulman o musulmana desde el punto de vista
religioso, proceso en el que la adaptacion a las normas del Coran y a las atribuidas al
Profeta Muhammad se articuld sobre las costumbres y creencias previas de los
creyentes, muchos de los cuales, la mayoria si nos situamos en el siglo X, eran no arabes

3 Kister, M. J., «Do Not Assimilate Yourselves ...": La Tashabbah... », Jerusalem Studies in Arabic and
Islam, n° 12, 1989 (pp, 321-371); Tsafrir, N., «The attitude of Sunni Islam toward Jews and Christians as
reflected in some legal issues», Al-Qantara, vol. 26, n° 2, 2005 (pp. 317-336); Safran, Janina M., Defining
boundaries in al-Andalus: Muslims, Christians and Jews in Islamic Iberia, Cornell University Press, Ithaca-
Londres, 2013.

*4 Fernandez Félix, op. cit., pp. 436-458; Fierro, M. y Fernandez Félix, A., «Cristianos y conversos al islam
en al-Andalus bajo los Omeyas. Una aproximacion al proceso de islamizacién a través de una fuente
legal andalusi del s. I11/1X», Anejos Archivo Espafiol de Arqueologia XXIIl, 2000 (pp. 417-429).
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conversos al islam, ya fuesen pobladores indigenas de la Peninsula Ibérica o
norteafricanos llegados con los conquistadores. Hay todavia mucho por hacer para
recuperar lo que las fuentes nos permiten saber de este proceso de formacion de una
identidad islamica en el contexto local de la Peninsula Ibérica, proceso para el que hay
que tener en cuenta la recepcion de normas elaboradas en otras regiones del mundo
islamico. Esa recepcion tuvo lugar a través de los musulmanes que se instalaron en la
Peninsula, pero sobre todo a través de los viajes de estudio llevados a cabo por los
andalusies fuera de la Peninsula Ibérica, durante los cuales entraron en contacto con
maestros en ciudades como Qayrawan, El Cairo, La Meca, Medina, Damasco y Bagdad
entre otras?5. De esos maestros aprendieron contenidos legales, teologicos y religiosos
en sentido amplio, asi como formas de actuar que trajeron consigo al regresar a al-
Andalus. Los viajes de estudio de los que querian dedicarse al conocimiento religioso
formaban una parte indispensable de la construccion de la autoridad de los ulemas,
aquellos musulmanes que se especializaban en las doctrinas y practicas de su religion y
a través de los saberes adquiridos y de una forma de saber estar y hacer las cosas se les
reconocia la capacidad para decir a otros como debian actuar y, mds en general, cudl
era la forma islamica del culto a Dios, de los actos de devocion, del matrimonio, del
divorcio, de la herencia, de los tratos comerciales, etcétera. El papel de los ulemas ha
sido crucial en las sociedades islamicas premodernas urbanizadas por su situacion entre
los que gobiernan y el pueblo: de ellos dependia, por un lado, el establecimiento de lo
que era la legalidad y la moralidad, y, por otro lado, la valoracion de hasta qué punto
la actuacidn del gobernante se ajustaba a ellas. Y esa valoracion influia de manera
poderosa en las masas: con la excepcidn de los verdaderamente piadosos y devotos, la
religion formaba el marco mas que el contenido de la existencia diaria, pero la
movilizacion de la sociedad ante problemas de distinto tipo se hacia a través de simbolos
religiosos y emocionales?6.

Eran los ulemas, ademas, los encargados de la interpretacion de la ley. La
adjudicacion del campo del derecho islamico a los ulemas y el hecho de que estos
constituian una comunidad global fueron determinantes a la hora de asegurar un
elevado grado de homogeneizacion ideologica y doctrinal de las elites religiosas en el
mundo isldmico ante la heterogeneidad politica y ante la ausencia de una estructura
religiosa jerarquizada al estilo de la Iglesia. Al desaparecer la unidad politica del primer
imperio islamico, los esfuerzos se concentraron en asegurar un grado elevado de unidad
ideologica que admitia la existencia de pluralismo juridico, representado por la
constitucion a partir del siglo VIII de las cuatro escuelas juridicas sunnies. Ese
pluralismo era, en cualquier caso, mas tedrico que practico, en el sentido de que cada
escuela juridica tendia a predominar en una region o regiones determinadas. En el caso
de al-Andalus y mds en general del Norte de Africa —lo que llamamos Occidente
islamico— la escuela legal predominante fue la maliki, de manera practicamente
excluyente de todas las demds?7.

* En la actualidad disponemos de tres recursos indispensables para trazar la actividad intelectual
andalusi a lo largo de los siglos, incluida la primera época: la Biblioteca de al-Andalus (BA), la
Prosopografia de los Ulemas Andalusies (PUA) y la Historia de los Autores y Transmisores de al-Andalus
(HATA).

26 Fierro 2011. Fierro, M. y Marin, M., «La islamizacidn de las ciudades andalusies a través de sus ulemas
(ss. lI/VIlI-comienzos s. IV[X)», eds. Cressier, P. y Garcia-Arenal, M., Genése de la ville islamique en al-
Andalus et au Maghreb occidental, Casa de Velazquez, Madrid, 1998 (pp. 65-98); Fierro, M., «Ulemas en
las ciudades andalusies: religion, politica y practicas sociales», ed. Martinez Enamorado, V., Escenarios
urbanos de al-Andalus y el Occidente musulmdn. Congreso Internacional, Vélez-Mdlaga, 16-18 de junio de
2010, Iniciativa Urbana "De toda La Villa", Malaga, 2011 (pp. 137-167).

7 Carmona, A. 2005, «The Introduction of Malik’s Teachings in al-Andalus», eds. Bearman, P., Peters,
R.yVogel, F. E., The Islamic School of Law: Evolution, Devolution and Progress, Harvard University Press,
Cambridge, 2005 (pp. 218-227); Fierro, M., «Proto-Malikis, Malikis and reformed Malikis», eds. Bearman,
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El enraizamiento de la escuela juridica maliki en al~-Andalus fue de la mano del
establecimiento y consolidacion del gobierno omeya cordobés durante los siglos VIII-X
(IT-IV de la hégira), pues los omeyas se mostraron hostiles a la implantacion de la otra
gran escuela de la época, el hanafismo, por considerarlo la escuela juridica de sus
enemigos abbasies que habian derrocado a sus antepasados, los califas de Damasco. El
malikismo llegod a ser declarado ‘doctrina oficial’ en al-Andalus en el siglo X, cuando se
produjo la adopcion del titulo califal por ‘Abd al-Rahman III. El escaso éxito que
tuvieron las otras escuelas juridicas que se propagaron por el resto del mundo isldmico
con mayor o menor extension y profundidad se debe a varios factores, siendo el
principal el hecho de que la identidad andalusi se habia constituido como maliki en los
tres primeros siglos. Los juristas malikies andalusies constituian un grupo muy bien
integrado en redes de maestros y discipulos, integracion de la que dejaron constancia
en varios diccionarios biograficos destinados precisamente a mostrar una sucesion sin
interrupciones de expertos en el saber religioso que conformaba —de hecho— la historia
religiosa y social de las ciudades andalusies?8.

Esto no quiere decir que los malikies de al-Andalus no tuvieran que hacer frente
a ulemas que propusieron formas alternativas de gestionar el mundo del saber religioso
y de contenidos de este ultimo. Pero esas formas alternativas no se constituyeron
alrededor de las escuelas juridicas rivales (la hanafi, la $afi'i o la hanbali), sino como
alternativas locales, en concreto el zahirismo (literalismo) de Ibn Hazm (siglo XD),
también el almohadismo, aunque éste de origen norteafricano (siglo XII). Lo que estas
dos alternativas locales tienen en comun es que representan un intento por arrebatar la
autoridad religiosa a las elites malikies para dar paso a un nuevo tipo de ulema. En el
caso de Ibn Hazm, éste representaba a la ¢élite cortesana encargada de la administracion
omeya, gente letrada formada en saberes como la poesia, la literatura, la filosofia y que
no querian dejar el campo de lo religioso en manos de los ulemas, por el peligro que
ello suponia de que impusiesen restricciones en su vision de lo que era o no aceptable?9.
En el caso de los almohades, cuyo movimiento originalmente representaban un
nativismo beréber, al construir un imperio que unificé todo el Occidente islamico
acabaron representando a quienes apoyaban dentro del mundo del saber nuevas
tendencias intelectuales y a quienes aspiraban a nuevos caminos espirituales.

Entramos aqui en el terreno de 1o que se puede considerar especifico del islam
en la Peninsula Ibérica. Los datos mencionados anteriormente tomados de una fuente
legal del siglo IX —la obra de al-‘Utbl- arrojan algo de luz sobre el proceso que llamo
de ‘digestion’ de la nueva religion por parte de los conversos. La dindmica de formular
preguntas sobre asuntos dudosos o fendmenos nuevos a aquellos a los que se considera
que tienen autoridad para dar respuestas informadas y por tanto vélidas se mantuvo a
lo largo de toda la historia de al-Andalus y es, mds general, propia del mundo islamico.
Naturalmente, hay diferencias que tienen que ver con las metodologias que se siguen
para formular respuestas con autoridad, con la relacion existente entre los ulemas y el
poder politico y con los distintos tipos de autoridad religiosa. También con el contenido
de las preguntas. La diferencia entre la primera época de al-Andalus y la ultima, la
nazari, estd, por ejemplo, en los temas que se consideran de actualidad. Si en la primera
¢poca las relaciones con los otros monoteistas que vivian en territorio isldmico eran un

P., Peters, R. y Vogel, F. E., The Islamic School of Law: Evolution, Devolution, and Progress, Harvard
University Press, Cambridge, 2005 (pp. 57-76).

28 Avila, Marfa L., «El género biografico en al-Andalus», eds. Avila, Maria L. y Marin, M., Estudios
Onomdstico-biogrdficos de al-Andalus, VIII. Biografias y género biogrdfico en el occidente isldmico, CSIC,
Madrid, 1997 (pp- 35-51).

9 Fierro, M., «¢Hay que hablar de islam o de musulmanes? El caso de los misticos politicos de al-
Andalus», ed. Lépez Ojeda, E., El Islam: presente de un pasado medieval. XXVIIl Semana de Estudios
Medievales Ndjera, del 24 al 28 de julio de 2017, Instituto de Estudios Riojanos, Logrofio, 2018 (pp. 67-
88):.https://ca.wikipedia.org/wiki/Flocel Sabat%C3%Ag i Curull - cite_note-5#cite_note-5
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objeto de preocupacion muy senalado, en la época nazari el reducido numero de esos
otros monoteistas hizo que apenas se preguntase al respecto, mientras que todo lo
relativo a los sufies y misticos adquirid una especial relevancia —los sufies en cambio
estan ausentes de las preocupaciones de la primera época—.

Esa fuente legal del siglo IX estudiada por Fernandez Félix no representa un caso
aislado. Por la misma época se introducian en al~-Andalus toda una serie de obras de
contenido religioso y piadoso que contribuyeron poderosamente a la formacion de una
cosmovision islamica que incluia la concepcion de un paraiso con placeres carnales y
materiales, los remedios propuestos por la medicina del Profeta, advertencias para saber
como abstenerse escrupulosamente de todo lo ilicito y demostrar asi el temor a Dios,
detalladas informaciones sobre los defectos y enganos de las mujeres, el rechazo de la
usura y mucho mas3°. En algunos casos, los materiales disponibles nos dejan tal vez
entrever posibles resistencias, por ejemplo, la referencia a un arbol milagroso que se
inclinaba y postraba para hacer la oracion remite al hecho de que la gestualidad de la
oracion islamica era distinta de la cristiana y requeria su asimilacion por quienes
estaban acostumbrados a rezar de otra manera para lo cual el milagro del drbol podia
ser efectivo®l. Por otro lado, llaman la atencion las escasisimas referencias que se
encuentran en las fuentes arabes a los lugares considerados sagrados por parte de la
poblacion local que debian existir en territorio andalusi®2. De ese silencio no se puede
deducir desde luego su inexistencia, si que los ulemas andalusies no parecen haber
estado interesados en documentar aquello cuyas credenciales islamicas les suscitaba
dudas, independientemente de cudles fueran de hecho las practicas de los creyentes
musulmanes, algunos de los cuales pudieron frecuentar dichos lugares. Los ulemas de
esos primeros siglos si documentaron lo que llamaron innovaciones o novedades en
cuestiones rituales (bid‘a, pl. bida’). Entre esas innovaciones se contaba la celebracion
de fiestas no isldmicas como el dia primero de enero (yannayr) y el dia de San Juan
asociadas a las poblaciones locales de la Peninsula Ibérica®3. Otras no se pueden
relacionar ficilmente con practicas pre-isldmicas, ya que tienen que ver mas con
debates internos dentro de la comunidad musulmana sobre lo que es aceptable hacer
teniendo en cuenta las ¢pocas y las circunstancias, asi como sobre el fundamento de la
validez o no de una determinada practica. Los ulemas, incluso aquellos que ejercian de
censores, no parecen haber tenido interés en hacer etnografia de lo que los musulmanes
y los no musulmanes hacian salvo en casos muy contados. La ausencia de procesos
inquisitoriales también dificulta la recuperacion de las practicas rituales consideradas
al margen de la ortodoxia, sobre todo para esos primeros siglos en los que no abundan
las fuentes que no sean normativas. Para etapas posteriores, podemos recuperar algunas
de esas practicas y a los involucrados en ellas gracias a fuentes sufies. Excepcional en
este sentido es una obrita del mistico murciano Muhy1 I-din Ibn “Arabi (m. 1240), la
Risalat al-quds, en la que habla de los maestros que tuvo en al-Andalus. A través de sus
relatos nos asomamos a practicas de mujeres santas como Nuna Fatima bint Ibn al-

3° | os temas enumerados reflejan todos ellos el contenido de las obras que se conservan de un autor
andalusi temprano, ‘Abd al-Malik b. Habib (m. 853), sobre el cual puede verse Campoy y Serrano-Niza
2004, asi como su entrada en HATA.

3' Marin, M., «The early development of zuhd in al-Andalus», ed. De Jong, F., Shi'a Islam, Sects and
Sufism. Historical dimensions, religious practice and methodological considerations, UEAI, Utrecht, 1992
(pp- 83-94), p- 92.

3 Fierro, M., «Holy places in Umayyad al-Andalus», Bulletin of the School of Oriental and African Studies,
vol. 78, n°1, 2015 (pp. 121-133).

33 De la Granja Santamaria F., «Fiestas cristianas en Al-Andalus (Materiales para su estudio)», Al-
Andalus, vol. 34, n° 1, 1969 (pp. 1-54); De la Granja Santamaria, F., «Fiestas cristianas en Al-Andalus
(Materiales para su estudio). II. Textos de al-Turtasi, el cadi ‘lyad y al-Wansarisi», Al-Andalus, vol. 35,

n", 1970 (pp. 119-142).
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Mutanna a la que la primera aleya del Coran —la llamada fi tiha—3* obedecia, dando un
curioso ejemplo. Una mujer fue a verla quejandose de que su marido se iba a Sidonia a
casarse con otra mujer. A los pocos dias, el hombre volvié diciendo que una fuerza
extrana le habia impedido casarse y le habia traido de vuelta a Sevilla, fuerza que no
era otra que la fatiha enviada tras ¢l por la santa3b.

No es éste un milagro que parezca estar documentado fuera de al-Andalus3, 1o
cual indica que los milagros de los santos también eran susceptibles de adquirir una
coloracidn local. Lo que en mi opinidn es mds especificamente andalusi en el islam que
se desarrolla en la Peninsula Ibérica es un misticismo/esotericismo (‘ilm al-batin) a la
vez filosofico y politico que planteaba una alternativa a la concepcion predominante de
la autoridad politica y religiosa. Cada vez sabemos mas de esta vision alternativa gracias
al hecho de que se han editado y estudiado las obras de estos pensadores, obras que se
habian considerado perdidas o a las que no se habia prestado la atencion que merecian.
Son autores como Ibn Masarra de finales del s. IX y comienzos del s. X, de Maslama b.
Qasim del s. X, de Ibn Qasi ¢ Ibn Barrayan del s. XII y de otros posteriores. Lo que tienen
en comun es que —de distintas maneras y con distinta intensidad— afirmaban la
existencia de figuras carismaticas que podian alcanzar el conocimiento de Dios por una
via que era de ascenso espiritual y racional, mientras que la via del profeta se produce
a la inversa, por descenso de la Revelacion. Para estos pensadores, el Coran adquiria
una centralidad extraordinaria puesto lo entendian como un Libro que lo contenia todo.
Si bien la figura del Profeta no desaparece (aunque a algunos de esos pensadores se les
acusara de no tenerla en consideracidn), resulta de alguna manera disminuida. Lo que
estos pensadores —con sus diferencias— reflejan es, entre otras cosas, lo que podriamos
considerar una reaccion local ante la implantacion del islam. El islam lleg6 a al-Andalus
de la mano de los drabes conquistadores quienes exigieron por ello privilegios politicos,
sociales y economicos justificindolos en gran medida en el hecho de que el Profeta habia
sido drabe y que ello otorgaba a su pueblo un stafus especial. Los conversos al islam no
parecen haber tenido mucho que objetar a las ensenanzas religiosas que los drabes
habian traido consigo, pero si que se resentian de sus privilegios y arrogancia. Entre
ellos parece haberse ido desarrollando la creencia en figuras carismaticas cuya
autoridad no residia ni en su genealogia ni en la recepcion de un nuevo Libro —lo cual
no quiere decir que no hubiera grupos que si siguieron esta via—, sino en su capacidad
espiritual y racional para alcanzar el conocimiento ultimo37. Como dira Ibn Masarra:
“La sustancia de la profecia procede desde la direccidon del Trono hacia abajo, hacia la
tierra y coincide con la reflexion que asciende desde la direccion de la Tierra hacia
arriba, hasta el Trono. Las dos —la profecia y la reflexion— son iguales y no se puede
distinguir entre ellas”38. La profecia de la que en el islam se habia proclamado su
terminacion en un Profeta arabe se ‘universalizaba’ de alguna manera en concepciones
como la citada. Los no arabes disponian asi de una via de ascenso hacia la Divinidad
equivalente a la que habia dado el poder a los drabes seguidores del Profeta.

34 “En el nombre de Dios, el Clemente, el Misericordioso [ Alabado sea Dios, Sefior del universo / el
Compasivo, el Misericordioso, / Duefio del Dia del Juicio [ A ti solo servimos y a Ti solo imploramos
ayuda/ Dirigenos por la via recta, / la via de los que Tu has agraciado, no de los que han incurrido en la
ira, ni de los extraviados” (trad. Julio Cortés).

35 1bn ‘Arabi, Muhyi |-Din, Risalat al-quds, trad. Asin Palacios, M., Vidas de santones andaluces: la ‘Epistola
de la santidad’ de Ibn ‘Arabi de Murcia, Escuela de Estudios Arabes, Madrid-Granada, 2° ed., 1981.

36 Renard, J., Friends of God: Islamic images of piety, commitment, and servanthood, University of
California Press, Berkeley, 2008.

37 Fierro, M., «;Hay que hablar de islam..., op. cit.

38 Kenny, J., «lbn Masarra: His Risala al-i tibar», Orita: Ibadan Journal of Religious Studies, n° 34, 2002 (pp.
1-26).
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