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LOS MUDÉJARES, SEGÚN 
LA RIHLA DE IBN AÇ-ÇABBÀH 

(M. DESPUÉS 895/1490)

Francisco Franco Sánchez

I n t r o d u c c i ó n 1

Los mudéjares buscaron conservar su idiosincrasia islámica. Entre sus 
realizaciones, sabemos que quienes podían no dejaban de hacer la peregrina
ción a los Santos Lugares del Islam, o hayy, a pesar de los peligros de todo 
tipo -interiores y externos- que conllevaba su realización. Diversas fuentes 
nos informan de ello, pero ninguna de ellas es tan vivida y fiable como las 
relaciones que ellos mismos dejaron escritas2.

En diversa medida se han conservado los relatos de estas experiencias 
referidos por viajeros y peregrinos mudéjares, y su estudio ha sido ya reali
zado por especialistas como M. Epalza, Cl. Sarnelli, M. Razzouq, Y. Sayja... 
por no citar sino algunos relevantes, desde diversos puntos de vista.

Un personaje con una personalidad de gran atractivo y una importante 
obra, a quien no se le ha concedio la relevancia merecida es 'Abd Alláh Ibn 
As-Sabbáh Al-AsbahI Al-Andalusí. Debemos su conocimiento al Prof. 
Yuma'a Sayja, quien ha presentado al autor en algunas monografías3; él dio 
a conocer el manuscrito n°. 2295 de la Dar Al-Kutüb Al-Wataniyya de Túnez, 
que contiene la única obra conocida de Ibn As-Sabbáh, titulada Minsabu al-

1. Deseo dejar constacia expresa de gratitud a la profesora Doña Ma. Jesús Rubiera, por orien
tarme sobre algunos aspectos del texto, y a los profs. Juan Sergio Nadal Cañellas y Hani 
Muhammad El-Eryan, por su ayuda para la correcta in^pretación de ciertos pasajes.

2. Vid. al respecto L. p. H arvey: «The moriscos and the Hayy», Bulletin of the British Society for 
the Middle Eastern Studies, Londres, n°. 14,1988, pp. 11-24.

3. Djomaa C heikha: «Aspects religieux du récit de voyage de 'Abd Allah Ibn Al-Sabbah», 
Actas del /// Simposio Internacional de Estudios Moriscos. Las prácticas religiosas de ¡os moriscos 
andaluces (1492-1609), Zaghouan (Túnez), ed. CEROMDI, 1989, p. 55; id., «Quelques as
pects religieux du récit de voyage de Abd Allah Ibn Al-Sabbah», Actes du IVe. Congrés 
International d'Etudes Morisques. Métiers, vie religieuse et problématiques d'histoire Morisque, 
Zaghouan, ed. CEROMDI, 1990, p. 356.

375



Francisco Franco SánchezSharq Al-Andalus, 12 (1995)

ajbár1 wa-tadkiratu al-ajyarl. Tomando como base este manuscrito el profesor 
Sayja ha estudiado la personal visión de la religión musulmana del autor y 
cómo presenta y piensa acerca de la sociedad mudéjar post-conquista de la 
Península Ibérica4. A la espera de la anunciada edición del texto íntegro de la 
relación de viaje de Ibn As-Sabbáh, Y. Sayja ya ha adelantado diversos frag
mentos, entre los que hay que notar aquellos en que se habla o describe el 
Reino de Granada5. En los estudios reseñados nos hemos basado. Presen
tamos, por tanto, una aproximación a un importante aspecto de la obra, que 
esperamos ampliar y profundizar cuando dispongamos de la prometida edi
ción crítica del texto árabe.

I b n  A s -S a b b á h , u n  p e r e g r i n o  a l m e r i e n s e

Nuestro personaje, 'Abd Alláh Ibn As-Sabbáh Al-Asbahí no aparece 
reseñado en ninguno de los repertorios biográficos conocidos. El motivo pa
rece ser que no pertenecía a ninguna de las categorías de sabios ulemas o al- 
faquíes (tabaqat al-'ulama', fuqaha', o 'udabá') cuyas biografías suelen contener 
este tipo de repertorios6.

Un manuscrito de la Biblioteca Nacional de Túnez nos ha legado una 
obra cuya autoría se indica que fue de Ibn As-Sabbáh7. Se trata de una rela
ción de viaje, esencialmente autobiográfica, en la que hallamos multitud de 
perfiles de análisis sobre la sociedad andalusí y mudéjar almeriense, además 
de informaciones diversas sobre las localidades y países por los que pasó.

Son los fragmentos conservados de esta rihla Hyaziyya los que nos 
proporcionan el cañamazo básico para ensartar unos trazos biográficos 
fundamentales. Ibn As-Sabbáh pertenecía a la tribu de los Qahtání(es) del 
sur, y de ella a la cábila de los Sabbáhí(es) del Yemen, abolengo que justifica 
el que no desprecie ni una oportunidad de vanagloriarse por ello, ensalzan
do el heroísmo de esta cábila, tanto en los tiempos preislámicos, como en la 
época islámica. Llega a asegurar, incluso, que esta cábila participó en la pri
mera conquista de Al-Andalus8.

Lo primero que sabemos de él es que había habitado en la ciudad de 
Almería, habiendo establecido allí su residencia hasta después de ser toma

4. Yuma'a Sayja: «Ba'd al-mazahir ad-díniyya fí rihlat 'Abd Allah Ibn As-Sabbah al-Andalusí», 
Dirasat Andalusiyya, Túnez, n°. 12,1994 Juin/1415 Muharram, pp. 36-44.

5. Yuma'a Sayja: «Mamlaka Baní 1-Ahmar min jilál "Minsab al-ajbar wa-tadkirat al-ajyar" li-'Abd 
Allah Ibn As-Sabbáh Al-Asbahí», Sharq Al-Andalus. Estudios Árabes. Homenaje a María Jesús 
Rubiera Mata, Alicante, n°. 10-11,1993-1994, pp. 291-305.

6. Y. Sayja: «Ba'dal-mazahir...», p. 36.
7. Dar Al-Kutub Al-Wataniyya de Túnez, ms. n°. 2295. Ver nota 3.
8. Ibn As-Sabbáh: Minsab al-ajbar, p. 6. Y. Sayja: «Ba'd al-mazahir...», p. 36. Y. Sayja: «Mamlaka 

Baní 1-Ahmar ...», pp. 1-2.
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da por Fernando de Aragón en el año 895/1490. Sabemos también que fue 
un hafiz, diciéndonos él mismo que memorizó el Alcorán durante una estan
cia en La Meca que duró un año completo; por ello, llegado el caso, emplea 
con profusión el Alcorán y los hadices en su obra. Durante su camino de 
peregrinación, declara que aprovechaba su estancia en las ciudades islámicas 
más importantes para aprender con los ulemas de su época.

Según el prof. Y. Sayja, a partir de su rihla se deduce que poseía media
na cultura religiosa y grandes conocimientos de historia, lo cual le sitúa por 
encima de la media cultural de los ulemas. Respecto a la lengua de la obra, 
en ocasiones su peculiar estilo induce a error, por lo enrevesado y por las ex
presiones dialectales que emplea, por lo cual no puede calificársele de buen 
escritor. En su descargo, no hay que olvidar la obra fue dictada oralmente9. 
Esta rihla, por ello, nos proporciona información valiosa sobre el nivel cultu
ral habitual entre los musulmanes de la época de la conquista y entre los 
mudéjares10.

Ibn As-Sabbáh no podría haber hecho la peregrinación si no hubiera 
dispuesto del dinero suficiente, que declara haber obtenido de modo legíti
mo (mal halál), como gusta de repetir, ya que lo había heredado de sus ante
pasados en Al-Andalus. Afirma además que sin juventud y salud no hubiera 
podido superar las dificultades y los peligros del viaje, los cuales detalla 
minuciosamente en su rihla hiyaziyya11.

La r e l a c i ó n  d e  v i a je  d e  Ibn A s-Sabbáh

C a r a c terístic a s  d e  la  o b r a . C r o n o lo g ía

El manuscrito consigna como título Minsabu al-ajbar1 wa-tadkiratu ál- 
ajyár1, acorde con la tradición cultural árabe de poner un encabezamiento po
ético a la obra compuesto de dos elementos. En cuanto a su significado, 
Minsabu al-ajbár1 derivaría de nasaba, "sujetar una cosa a otra", en forma 
mifal, significando "donde se sujeta, ata, una cosa otra". El autor quería uti
lizar su rihla como un objeto en que "situar" sus noticias (biográficas, se en
tiende). Con tadkiratu al-ajyár1, "últimos, postreros recuerdos", alude a su vi
vencia personal, rememorada en sus últimos días.

Ibn As-Sabbáh dictó su relación de viaje tras convertirse en mudéjares 
los habitantes de Almería, es decir después de su conquista en 895/1490 por

9. Esta oralidad, apuntes tomados de viva voz, explicaría el estilo. Quizás no fuera culpa suya 
el no haber encontrado, como Ibn Battóta, a un sultán como el soberano meriní Abü 'Inán 

q̂ue ordenó escribir su relación de viaje y lo financió) y a un literato de la talla de un Ibn 
Yuzayy (que vertió el relato en prosa rimada).

10. Y. Sayja: «Ba'dal-mazáhir ...», p. 36.
11. Ibídem, p. 36.
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los castellanos del rey Fernando. Dice dictarla de memoria entre los 60 y los 
70 años, cuando ya tenía debilitada la vista12. Como no se apunta fecha algu
na para la realización del viaje, el Prof. Y. Sayja se remite a los nombres de los 
sultanes turcos que menciona, como Murad II (que gobierna entre 824- 
855/1421-1451), y a los ulemas citados, como Badr Ad-Dín Al-Balqíní Al- 
Misrí (m. 890/1485). Se apunta finalmente la data de la década de 1450 y el 
principio de la de los años 1460, realizando la peregrinación cuando tenía 
entre 20 y 30 años13.

C o n te n id o  d e l  M inóáb a l -a jb á r  w a- t a d k ir a t  a l -ajyár

Este manuscrito cuenta el viaje que realizó 'Abd Alláh Ibn As-Sabbáh 
Al-Asbahí a La Meca y a los santos lugares del Islam. El itinerario del viaje 
es el siguiente: el autor sale de Almería hacia Granada, capital por entonces 
de los nazaríes (Banü 1-Ahmar), se traslada a Ceuta, viajando a Marrákus, 
Fez, Tlemcén y Orán, después Argel y Túnez, Trípoli (de Libia), Alejandría, 
llegando a El Cairo. Se encaminó luego a La Meca y Medina, y después a 
Jerusalén. De ella parte hacia el Bilad As-Sam (o "Gran Siria": Siria, Jordania, 
Palestina, Líbano), continuando por Turquía, Persia e 'Iraq. Con ello, se 
puede decir que consiguió visitar la mayor parte del mundo islámico. De 
Este a Oeste, cada país por el que pasa es largamente descrito: sus edificios, 
abundancia de bondades, sus variedades comerciales, la belleza de su natu
raleza, nobleza de sus gentes; hace lo propio con los lugares santos del Islam 
como La Meca, Medina o Jerusalén, sin olvidarse de describir también algu
nos lugares sagrados de los cristianos y judíos14.

En cada ciudad por la que pasa habla de los lugares de devoción, como 
los mausoleos de los profetas y mensajeros (rusul wa-l-anbiya'), de los compa
ñeros del Profeta (as-sahabá) y santones (al-awliya'), de las tumbas de ulemas y 
devotos (iatqiya'), citando sus obras y mencionando algunos de sus escritos15.

12. Ibn A s-Sabbah: Mirisab al-ajbar, p. 544.
13. Ibídem, p. 207 r. Y. Sayja: «Ba'd al-mazáhir...», p. 37, habla de los años del final de la primera 

mitad del siglo IX H./XV J.C. y el principio de su segunda mitad, época que coincidiría con 
su plena juventud.

14. Entre otros ejemplos, señala del Monte de la Tora (Yabal At-Tawr) que fue el lugar en 
donde recibió Moisés la Tora. Ibn A s-Sabbáh: Mirísab al-ajbár, p. 113 r. Cuando pasa por allí 
el peregrino vivían en él unos monjes cristianos. Hace mención del Valle de Moisés (Wádi 
Musa, ibídemÁ 178 r) y la iglesia de Sahiyiri, donde Jesús celebró la última Cena (ibídem, 223 
r). Todas en Y. Sayja: «Ba'dal-mazahir...», p. 38.

15. Ibn A s-Sabbáh: Miri&ab al-ajbár, pp. 52,54. Y. Sayja: «Ba'd al-mazáhir...», p. 38.
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Un  e s c r i t o r  a n d a l u s í  a n t e  s u s  c o r r e l i g i o n a r i o s  

MUDÉJARES: ENTRE EL RECHAZO, LA COMPRENSIÓN 
Y EL DESEO DE AYUDA

P e r sp e c t iv a  r e l ig io s a . Su  p o s t u r a  p a r t ic u l a r  e n  l a  p o l é m ic a  is -
LAMO-CRISTIANA

I. El enfoque religioso de la obra se encuentra en las motivaciones persona
les del propio autor y queda señalado al principio de la misma, cuando Ibn 
As-Sabbáh, a modo de resumen, afirma que "en este libro hay ejemplos e historias 
para ellos [los musulmanes que quedaron en Al-Andalus tras su caída en manos 
de los cristianos] sobre las tierras de Alláh, sobre los países y las tribus ('ama'ir), 
y sobre el Islam de la nación de Muhammad -Dios lo bendiga y lo salve-".

De estas palabras se deduce que desea mostrar a sus correligionarios 
mudéjares cómo era la vida en el resto del mundo islámico. En suma, el 
conocimiento de los países del Islam, de sus peculiaridades y atractivos, 
busca como fin reafirmar el espíritu de los mudéjares hispanos16.

En su relato, no cesa de solicitar a Alláh su bendición para los países y 
reyes, bajo la bandera de la unidad y del Islam (tawhid wa-l-Islam). La situa
ción de los mudéjares, bajo un estado cristiano, le hace recordar añorante la 
situación de cristianos y judíos bajo la administración islámica de Oriente. 
Señala la grandeza del Islam y la obediencia de las gentes de otras religiones 
a los gobernantes musulmanes, mediante el pago de la yizya o tributo, con 
sumisión: es el caso de los cristianos y judíos de Jerusalén, del rey de 
Constantinopla y, de su entorno, al sultán otomano17.

En el marco de este relato de exaltación de los países islámicos, fin ex
preso de la rihla, no deja de hablar a sus hermanos mudéjares sobre la época 
más importante de la historia musulmana, y de sus mejores hombres, quie
nes -afirm a- hicieron del yihad una obligación.

Contempla el mundo islámico como una unidad, únicamente rota por 
los jariyíes (al-jawariy), los muyassima (quienes creen que Dios tuvo cuerpo) y 
los sFí(es). No refiere división alguna del mundo islámico, ni ética, ni políti
ca, ni geográfica. Sólo lo divide según las cuatro escuelas jurídicas (madahib 
as-sunniyyat al-arba'a) y afirma que las diferencias entre ellas son una suerte 
para los musulmanes, y que todas las sentencias de estas cuatro escuelas 
están basadas en el Corán y los hadices. Otra división que hace del mundo 
islámico se basa en las siete lecturas coránicas (؛qira'at)18. Esto puede enten

16. Ibn A s-Sabbah: Mirísab al-ajbar, p. 272 v; 273 r. Y. Sayja: «Ba'd al-mazahir...», p. 37.
17. Ibn A s-Sabbah: Mirísab al-ajbar, p. 273 r.
18. Al hablar de ellas recuerda la lectura de las gentes del Mágreb (qira'at ahí al-Magrib), y su 

perseverancia en la escuela jurídica málikí. Ibn As-Sabbáh: Mirísab al-ajbár, p. 216 r. Y. Sayja: 
«Ba'dal-mazáhir...», p. 39.

379



Francisco Franco SánchezSharq Al-Andalus, 12 (1995)

derse como una generalización que apoyaría el caracter apologético y litera
rio de la obra, mas que biográfico real.

II. De los aspectos religiosos, hay que destacar el conflicto entre dos for
mas de ver la espiritualidad islámica: entre el yihad y la devoción religiosa 
('ibada). En este dilema Ibn As-Sabbáh afirma que el yihad no sólo es mejor 
que la devoción ('ibada), sino que llega más lejos, al decir que quien la prefiere 
al yihad puede causar un daño muy importante a los musulmanes, cometien
do un grave error. En este punto refiere una historia famosa en su época en 
apoyo de su argumento: resumida consiste en que la caída de Al-Andalus 
vino como resultado de dejar el califa almohade Al-Mansür (gobernó entre 
580-595/1184-1199) el reino a su hijo pequeño Muhammad (An-Násir, 595
611/1199-1213), abandonando el yihad, para salir de viaje a Oriente y realizar 
la 'ibada cerca de los Santos Lugares; allí se encontró con Ibráhim Ibn Adham, 
el rey de Jurásán, que había dejado también su reino por la misma causa.

Refiere esta historia lamentándose del acto de Al-Mansür, e insiste que 
"la justicia del sultán, enfrentarse a las innovaciones (bida'), el yihad en el ca
mino de Alláh, y proteger el honor de los musulmanes, son preferibles a la 
'ibáda durante 70 años"19. En este sentido prefiere Al-Andalus a cualquier 
otro país en el que hubiera estado y convivido con sus gentes, diciendo no 
haber otro mejor que el reino de Al-Andalus. Quien viva en él estará feliz, y 
quien muera en él será mártir (sahid), repite en numerosas ocasiones20.

Según Ibn As-Sabbáh la pérdida de Al-Andalus fue un golpe de la justi
cia divina, puesto que sus gentes "no hicieron el azaque y no conservaron la 
oración,... e hicieron lo reprobable ... y se saltaron la ley de Alláh y la perdie
ron ... y entonces Alláh dejó caer encima de ellos a su enemigo y les arrebató 
a ellos su país"21. En este punto utiliza una argumentación religiosa que se 
repetirá desde la caída de Granada hasta nuestros días entre los musulma
nes22. Apostilla con la aleya coránica que dice "habiendo olvidado a Alláh, 
hace Él que se olviden a sí mismos"23, explicando el "olvidar" como "cam
biar las palabras de Dios", "Si abrogamos una aleya o provocamos su olvido, 
aportamos otra mejor o semejante"24. Cuando cambiaron las gentes de Al-

19. Ibn As-Sabbáh: Mirisab al-ajbar, p. 14. Y. Sayja: «Ba'dal-mazáhir...», p. 40.

20. Ibn As-Sabbáh: Mirisab al-ajbar, p. 21 v. Y Sayja: «Ba'dal-mazáhir...», p. 40.

21. Ibn A s-Sabbáh: Mirisab al-ajbar, p. 8.

22. Ver, por ejemplo, cómo en la Rihlat Al-Andalus de Hussayn Mu'nis (n. 1912) se repite en va
rios lugares y casi con idénticas palabras el mismo razonamiento (Rihlat Al-Andalus: Hadít 
al-firdaws al-maw'üd, El Cairo, ed. As-Sarikat Al-Arabiyya li-t-TLbá' wa-n-Nasr, 1983, 443 
pp.); Hany Muhammad EL-ERYAN: «,,Viaje por Al-Andalus" de Hussain Mu'nis», Revista 
del Instituto Egipcio de Estudios Islámicos en Madrid, Madrid, vol. XXVI, 1993-1994, pp.

23. Alcorán, 59 :19 .
24. Alcorán, 2 :106 .
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Andalus, les tornó también a ellos Alláh las gracias en desgracias, haciendo 
justicia de este modo, ya que anteriormente les había dado la gracia como un 
puro don25. Lo mismo hizo el Creador con Adán: cuando erró, le expulsó del 
Paraíso celeste. Al hacer las gentes de Al-Andalus lo mismo que su abuelo 
Adán, también cayó sobre ellos la expulsión del paraíso terreste26.

Refuerza sus argumentos hablando de la gente de Trípoli, a quienes 
Alláh castigó con el hambre y el miedo por sus muchos pecados (dunub-hum); 
también los compara con las gentes de La Meca cuando pecaron "Y los hizo 
probar Alláh el hambre y el miedo por culpa de quienes lo hicieron"27.

III. Entre los juicios religiosos que el prof. Y. Sayja ha escogido de Ibn 
As-Sabbáh destaca lo que escribió sobre la aplicación de la pena de cortar la 
mano al que roba. Como en otros aspectos, en éste es también relativamente 
flexible. Dice que se debe aplicar la conocida pena islámica de cortar la mano 
al que roba, pero que 'Umar Ibn Al-Jattáb en el año de la gran hambruna no 
la aplicó. Por contra en época del autor, en Alejandría aplicaron la pena de 
muerte a quien había robado un huevo; afirma que esto es exceder la pena 
islámica con crueldad y sin sentido. Pero matiza luego que, tras ver lo que 
les pasó a los peregrinos en el Monte 'Arafát y en Mina, donde comprobó la 
osadía e insistencia de los ladrones, quizás lo visto en Alejandría fuera una 
forma de parar a esta gente. Pero aclara que esto es sólo recomendable en los 
países islámicos.

IV. Su opinión acerca de la crucifixión de Jesucristo es acorde al Islam: 
"No le mataron, ni le crucificaron, sino que eso les pareció a ellos"28. A su lle
gada a Alejandría le cuentan a Ibn As-Sabbáh un relato sobre Euclides el 
griego (Uqlis Al-Yünam), uno de los hijos del filósofo Aristóteles -e l cons
tructor de Alejandría, según dice-: la madre de Euclides tenía un fragmento 
del lignum crucis, y una noche soñó Euclides que él y su madre estaban sir
viendo a esa cruz. Fue el primero que adoró la cruz, siguiéndole luego todos 
lo que tuvieron que sufrirlo -según refiere-.

Esta narración influyó sobre el espíritu de Ibn As-Sabbáh, pues declara 
que se volvió hacia los libros sagrados judíos y sus noticias (suponemos que 
se refiere a los de los cristianos), los cuales leyó. Ello a su vez le indujo a la 
duda hacia la doctrina islámica de la Ascensión de Jesucristo (raf a 'Isa), in
duciéndole Satán a creer en contra de las doctrinas del Islam, y confesando 
que estuvo a punto de abandonarlo, si no fuera porque, le vino la luz del 
Alcorán. Entonces recordó lo que dicen las aleyas coránicas y se tranquilizó. 
Afirma seguidamente que los cristianos están disculpados en su extravío

25. Ibn As-Sabbáh: MinMb al-ajbár, p. 9 r. Y. Sayja: «Ba'dal-mazahir...», p. 41.
26. Ibn A s-Sabbáh: Minsáb al-ajbár, p. 18 r.
27. Ibídem, p. 73v.
28. Alcorán, 4:157.
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(daláli-hum) pues lo que se cuenta en este relato sucedió durante la noche. 
Alláh envió esa noche una neblina (al-gamam), confundiéndose todo, y las 
voces y las cosas se tornaron parecidas, de ahí vino la confusión.

Evita Ibn As-Sabbáh entrar a pronunciarse más directamente sobre la 
ascensión -según los musulmanes- o la crucifixión -según los cristianos-, 
según afirma por temor a la gente (al-'amma). Concluye este relato dando 
gracias a Alláh por tener el bendito Alcorán como guía29.

V. Otro punto que también resalta es el que habla de la realización del 
hayy a Jerusalén. Afirma Ibn As-Sabbáh que para quien no pueda ir a La 
Meca (ial-hayy ad-dahab), es suficiente llegar hasta Jerusalén, lo cual denomina 
como "la peregrinación necesaria (al-hayy ad-darüra)" -para quien no pueda 
realizarla a La Meca-, afirmando que esto es lo que algunos musulmanes ha
cían. Lo reitera afirmando que él la realizó y vio que era suficiente para algu
nos musulmanes débiles en economía o en salud30.

P e r s p e c t iv a  ed u c a t iv a

I. Ibn As-Sabbáh dictó su rihla al final de su vida, estando en tierras 
"externas al Dar Al-Islam”, habiéndose quedado bajo el dominio cristiano 
con la minoría mudéjar, una población islámica amenazada en su identidad 
religiosa y civilización. El deber de la hermandad religiosa le obliga a prestar 
servicios a esta minoría, ya que la mayor amenaza para ellos era la carencia 
de enseñanzas religiosas (ta'állim ad-diri), y como consecuencia, el peligro de 
que se cristianizaran voluntaria o involuntariamente. Por eso el autor busca 
afianzar algunos aspectos religiosos y reforzar las creencias de los mudéjares 
mediante su relato.

Habla el autor de las dificultades de la vida para los mudéjares en la 
Península y de su ignorancia (yahl), que los mantiene "sordomudos" (summ 
bukm), según su gráfica expresión, por esto insiste Ibn As-Sabbáh en la mate
ria religiosa, recordándoles lo más importante de su enseñanza y ritos, como 
el hayy y la 'umrá'.

Tiene por ello esta rihla un marcado aspecto educativo. Primero, al re
saltar continuamente los testimonios que aporta mediante aleyas coránicas o 
con la sunna del Profeta. El autor buscaba que su obra contuviera no sólo in
formación sobre las grandezas de los países islámicos, sino las aleyas y hadi- 
ces que puede necesitar un buen musulmán para su práctica religiosa coti
diana. No hay página alguna sin una o más menciones del Alcorán o de la 
sunna del Profeta; algunas veces, incluso, avanza la interpretación, explicán
dola para acercarla al lector31.

29. Ibn As-Sabbah: Mirisáb al-ajbár, p. 80 V, 81 r . Y. Sayja: «Ba'dal-mazahir...», pp. 41-42.
30. Ibn As-Sabbáh: Minsáb al-ajbár, p. 217 V. Y. Sayja: «Ba'dal-mazahir...», p. 42.
31. Ibn A s-Sabbah: Mirúáb al-ajbár, p. 157 r.; 165 V. Y. Sayja: «Ba'dal-mazahir...», p. 39.
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En varias ocasiones explica deberes religiosos del musulmán tales como 
la oración, el azaque, o la peregrinación (hayy). Con respecto a este último 
punto, el autor de la rihla describe todos los pasos de la 'umra y el hayy con 
gran claridad32.

II. En otro de los aspectos que insiste es en la unidad del Creador y la 
fe, sin comentarios. Sólo es suficiente para el hombre que comprenda sin la 
ayuda de nadie. La imagen de la fidelidad hasta que ve la unicidad del crea
dor, sin dudarlo. Afirma que cada aspecto de la religión puede imitarse, a ex
cepción del conocimiento de la unicidad del Creador. A esto tiene que llegar 
el creyente por sí mismo, ya que para el conocimiento de la unicidad de 
Alláh no es suficiente con la imitación, sino que "en la imitación hay infideli
dad completa (Kufr mahd)"33.

III. Por otro lado, evita entrar en explicaciones sobre la realidad del 
Mesías (Al-Masih), esquivando el asunto de la Crucifixión y de la Ascensión 
de Cristo, por temor a que sus propias dudas pudieran interferir en la fe de 
los mudéjares, o -como se dijo ya- a que no le entendieran adecuadamente. 
Recoge las aleyas que niegan la crucifixión del Mesías y aseguran su ascen
sión al cielo, junto al "Dios de los dos mundos".

IV. El sentido educativo en esta relación de viaje también aparece a tra
vés de las ilustraciones que contiene el manuscrito sobre los lugares sagra
dos del Islam, como la mezquita del Profeta en Medina, la mezquita de Al- 
Aqsá en Jerusalén y la mezquita Haram Al-Jalíl34. Ligado con lo anterior, en 
su relación también se describen los lugares santos cristianos.

P e r sp e c t iv a  s o c ia l

I. El peregrino almeriense, doliéndose por la pérdida de Al-Andalus, 
reitera su ruego a Alláh para que otorgue su protección a los musulmanes, 
especialmente a quienes se quedaron en Al-Andalus bajo la dimma (szc)35.

De igual modo le pide que perdone a quienes pudiendo salir no lo han 
hecho. Y en este punto se incluye el propio autor, ya que él mismo había via
jado por casi todo el mundo islámico, para al final de su viaje, volver a vivir 
a su tierra de origen, ya bajo el dominio de los cristianos. En su criterio, la es
tancia en Al-Andalus de los mudéjares que pudiendo salir no lo han hecho 
era un pecado (،danb), pero Dios Misericordioso (RaJnm) lo perdona36.

32. Ibn A s-Sabbah: Minsab al-ajbar, p. 116 v.; 117 r.
33. lbídem,27lv.
34. Ibídem, pp. 121 v, 122 r, 170 v, 202 v, 198 v.
35. Utilización islámicamente errónea del concepto; éste se aplica a la ahí ad-dimma (cristianos o 

judíos) bajo la autoridad del Islam, no al revés. Cfr. E.I.2, s.v., II, pp. 234-238.
36. Y. Sayja: «Ba'dal-mazáhir...», p. 41. La licitud o no de permanecer los musulmanes bajo un 

gobierno cristiano (tema no contemplado por la normativa islámica) fue en su momento
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II. Aparecen los cristianos (an-nasara) en numerosas ocasiones a lo largo 
de su relación de viaje, bien para hablar de su extravío, o para manifestar su 
anhelo de ponerlos bajo el pago de la capitación (yizya) al gobierno islámico, 
con lo que ello implica de sometimiento al Islam.

No hay muchos datos sobre la relación de Ibn As-Sabbáh con los cristia
nos y los que refiere entran más dentro del campo de lo anecdótico, rayano 
en la picaresca. Cuando habla de los cristianos peninsulares, más que para 
aludir a su conquista de Al-Andalus, es para hablarnos de su relación con 
ellos (a pesar su carácter de mudéjar cuando dicta su rihla).

De su relación con los cristianos de Oriente resalta, en varios lugares de 
su obra -como se ha referido- el carácter de dimmies de éstos, estatuto que 
no deja de anhelar para los hispanos. Fuera de esto, afirma también que los 
cristianos abundan en Beyrut, que tuvo una discusión sobre el comercio con 
uno de ellos, y que le gustó su punto de vista37.

En el Bilád Ás-Sam (Siria) nos refiere cómo entabló amistad con unos 
monjes (ruhban) y éstos le pidieron que les describiera la Ka'ba, cosa que 
hizo; pero luego le pidieron que orara (yad'ü) para ellos. Quedóse pensativo 
sobre cómo hacerlo, pero al final encontró el modo, diciendo: "  Oh Dios! Su؛
gente [los cristianos] está entre la [gente] de la mejor de las religiones"; ellos, 
complacidos, dijeron "Amén", pero sin entender el doble sentido de la 
frase.38 También en esta región halló una mujer cuya belleza le gustó; le con
fió ella que era cristiana y le dio de comer pan y leche al peregrino, 
pidiéndole que rogara {'an yad'ü) por ella y sus hijos, lo cual hizo de igual 
modo que con los monjes39.

Finalmente, en la misma línea, refiere que entró en Constantinopla cuan
do todavía estaba bajo el dominio bizantino (fue conquistada por los turcos el 
29 mayo 1453). Afirma que tenía el deseo de visitar la iglesia de Santa Sofía 
(kanlsat Aya Süfiya). Entró en ella disfrazado, y preguntó sobre algunas cosas

objeto de un amplio debate en el mundo islámico, y dio origen a varias consultas a jurispe
ritos musulmanes acerca de ello. Se trata de un tema muy estudiado, y sobre las fatáwá de 
Az-Zayyati-Al-Wansarisi y Al-Mazari pueden consultarse H. Buzineb: «Respuestas de juris
consultos maghrebíes en torno a la inmigración de los musulmanes hispánicos», 
Hesperis-Tamuda, Rabat, ed. Université Mohammed V, vol. 26-27, 1988-1989, pp. 54-66. 
Inteligente planteamiento del problema en F. Dachraoui: «Integration ou exclusion des mi
norités religieuses. La conception islamique traditionnelle», L'expulsió deis Moriscos. 
Conseqüències en el món islàmic i en el món cristià. Coftgrés Internacional 380è Aniversari de 
l'Expulsió deis Moriscos. Sant Caries de la Rápita. 5-9 de desembre 1990, Barcelona, ed. 
.e^artament de Cultura de la Generalitat de Cataluña, 1994, pp. 195-203؟

37. Y. Sayja: «Ba'dal-mazáhir...», p. 42.
38. La ambigüedad de "Su gente está entre la de la mejor de las religiones" sería entendida por los 

cristianos como una alabanza a su gente y a su religión, mientras que para los musulmanes 
se entendería una alusión al hecho físico de vivir los cristianos "entre" musulmanes, con lo 
cual "la mejo^de las religiones" sería la islámica. Ibn As-Sabbáh: Mirisab al-ajbár, pp. 205 r, 
205 V y 207 r. Y. Sayja: «Ba'(^al-ma؟áhir...», p. 43.

39. Ibídem.
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prendidas de su cúpula, sabiendo por un árabe cristiano que eran la camisa 
de José (qamls Yüsuf), el manto de María (rida' Miryam) y el vestido de Aarón 
(tawb Harün); todos ellos eran blancos; había un cetro ('asa11), que era el báculo 
('ukkaz) de Jesús, y estaba también la vajilla (al-ariiya) de cobre en la cual 
comía Jesús la al-baslsa40 en sus viajes y excursiones.

Pero el religioso reponsable de la iglesia le reconoció por mirar atenta
mente estas cosas; encolerizado, le describió como el peor de los musulma
nes, entrando seguidamente algunos hombres armados (al-yanwiyyln)41 que 
preguntaron a Ibn As-Sabbáh sobre sus creencias, aunque en lengua franca 
(lisün al-ifraníj). Aseguróles el autor su creencia en Jesús y en que con Jesús se 
había revelado Dios "en el libro"42, que era el espíritu de Dios (rüh Allah), y 
que su palabra la había hecho llegar a la Virgen María (Miryam al-'Adra')43. 
Tradujeron los soldados al sacerdote estas palabras, y le dijeron que era un 
hombre virtuoso. Pero el sacerdore entendió la picardía de Ibn As-Sabbáh, y 
no le creyó, por lo cual hubo una discusión entre ellos44. Les dejó el peregri
no que disputaran, yéndose a otro lado de la iglesia para observar las esta
tuas de cobre de Constantino, el hijo de Heraclio (QustantTn Ibn Hiraql).

III. De los ejemplos aducidos se pueden sacar varias conclusiones. Una 
primera, evidente, su anhelo del retorno de los cristianos al estatuto de la 
dimma del Islam o lo que es igual, que la situación política volviera a los mu
sulmanes el gobierno de Al-Andalus.

Una segunda, es que que estos ejemplos, fuera de lo pintoresco y 
anecdótico, tienen como factor común la picardía de la que se vale este 
musulmán para contemporizar con los cristianos, obteniendo de ellos lo que 
desea, y evitando los motivos de discordia religiosa.

Aporta, por tanto, a sus lectores mudéjares experiencias personales que 
puedan ayudarles a salir de situaciones apuradas, cada vez más frecuentes 
entre cristianos y musulmanes. El método empleado es la consciente búsque
da de la ambigüedad, para así moverse en un terreno lingüístico, concep

40. Pastel de sémola y almendras, tradicional y típico de Egipto, y del Próximo Oriente.
41. Literalmente serían "espaderos". Palabra de origen beréber, ÿanwi, cuyo significado es 

"sable muy largo, espada", según R.P. DOZY: Supplément aux Dictionaires Arabes, Leiden-París, 
ed. E.J. Brill /  G.P. Maisonneuve et Larose, 1881,1, 255.

42. Frase ambigua. Los cristianos entenderían que Jesús era la revelación de Dios min Kitab, en 
la Escritura, el Evangelio, mientras que para los musulmanes el sentido sería que Dios se 
había revelado acerca de él min Kitab, en el libro por excelencia, el Alcorán.

43. Literalmente "su palabra la hizo llegar/la echó sobre la Virgen María". Nueva frase ambi
gua en que los cristianos entenderían lo que dicen los Evangelios respecto a la Anuncia
ción, mientras que los musulmanes verían a María como cumplidora de los designios divi
nos.

44. Los soldados entendieron sus palabras árabes en el sentido genérico que tienen, pero al tra
ducírselas al griego al sacerdote debió quedar en evidencia su significado equívoco, que 
por otro lado los soldados no tenían por qué -o no supieron- verlo como tal.
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tualmente muy medido, en que sin traicionar las concepciones islámicas, los 
cristianos vean una voluntad de acercamiento. En el fondo no es sino una re
lación basada en el engaño (o al menos esto es lo que se deduce de los frag
mentos publicados por el profesor Y. Sayja).

L u g a r  d e  l a  o b r a  d e  I b n  A s -S a b b a h  d e n t r o  

DEL GÉNERO RIHLA

L a  RIHLA, UN GÉNERO LITERARIO Y GEOGRÁFICO
d e l  O c c id e n t e  m u s u l m á n

El concepto del viaje es inherente a la civilización arábigoislámica, y la 
peregrinación a la Meca, como precepto religioso siempre ha movilizado a 
gran número de musulmanes de todo el orbe islámico. Como género, la rihla 
hiyaziyya es una producción específica de los musumanes del Occidente mu
sulmán45. El motivo surge de la lejanía del Al-Andalus y el Mágreb a los san
tos lugares del Islam. La distancia, que tanto separa, requiere una especial 
disposición por parte del peregrino, siendo habitual que en el viaje se invir
tieran varios años, ya que se aprovechaban las ciudades por las que se pasa
ba para residir un tiempo en ellas, aprender o conocer a sus personajes y sa
bios más notables, etc., con lo que el hayy se convierte en un "proceso 
iniciático" cuyo final es en La Meca. Durante días, ingentes masas de pere
grinos venidos de todos los rincones del mundo proclaman la unidad de la 
fe musulmana. Es lógico, por tanto, que a la vuelta de la peregrinación cuen
ten sus experiencias, y que las dejaran por escrito.

Ya se conocen las primeras relaciones de la peregrinación a la Meca 
desde mediados del s. X/IV, en que hay noticia de la rihla de Ibn al-Qallás 
(m. 337/948)46, pero hasta el s. VI/XII no se conocen ejemplos notables.

Dejando aparte los tres fragmentos que se conservan de los diversos 
viajes de Abü Hámid Al-Garnátí (473-565/1080-1169), llenos de elementos

45. Regis Blachére y Henry Darmaun: Geographes arabes du Moyen Age, París, ed. Librairie C. 
Klincksieck, 1957, pp. 315 y ss. Ver igualmente sobre la rihla como género literario Ma. Jesús 
Rubiera: Literatura Hispanoárabe, Madrid, ed. Mapfre, 1992, pp. 224-229, y como género geo
gráfico: Muammad H adj-Sadok: «Le genre "Rih'la"», Bulletin d'Études Arabes, Alger, n°. 40, 
anné 8, 1948, pp. 195-206; Hussayn Mu'nis: Al-Yugrafiyya wa-l-Yugrafiyyín fi-l-Andalus, 
Madrid, ed. Instituto Egipcio de Estudios Islámicos, 1967, 723 pp. Michel Karl Lenker: The 
importance of the RiMa for the islamization of Spain, Pennsylvania, ed. University of 
Pennsylvania, 1982, 388 pp., entre otras muchas obras que podrían citarse.

46. Primer personaje andalusí del que se conoce su Rihla, noticia, Manuela Marín: «Rihla y bio
grafías de Ibn al-Qallás (m. 337/948)», Homenaje al Profesor Fórneas Besteiro, Granada, ed. 
Universidad de Granada (en prensa).
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del género de las "maravillas" ('aya'ib)47, se consideran como los modelos 
"canónicos" del género la rihla de Ibn Yubayr (m. 614/1217)48 y la de Ibn 
Battüta (m. 779/1377)49. La primera es la arquetípica; refiere con gran detalle 
el itinerario y las vivencias del viajero, así como las poblaciones por donde 
pasó, describiendo con gran detalle tanto los Santos Lugares del Islam, como 
los ritos y oraciones del hayy. En este aspecto la relación de viaje de Ibn 
Battüta copió no sólo este modelo, sino también algunos pasajes relativos a 
los ritos y la descripción de La Meca. El resto de relatos de peregrinación 
posteriores ya son muy parecidos. También algunos moriscos.

E l  GÉNERO RIHLA ENTRE MUDÉJARES Y MORISCOS

Este género literario árabe, con una personalidad y evolución tan pro
pias, también ofrece algunos ejemplos en las épocas mudéjar y morisca. En el 
sentido general del término rihla, como relación de viaje de un personaje, de 
cualquier viaje, se conocen algunos ejemplos notables. Posteriores a la expul
sión de los moriscos, hay varias guías de viaje, concisas y someras, que refie
ren el itinerario de retorno de algunos de ellos a España, por motivaciones

47. Abu Hamid A l-G a rn â tï (473-565/1080-1169): Tuhfat al-albab wa-nujbat Al-Magrib: ed. ár: 
Gabriel Ferrand : Le Tuhfat al-albab de AbüHâmid Al-Andalusi al-Garnati. Edité d'après les mss. 
2167, 2168, 2170 de la Bibliothèque Natonale et le ms. d'Alger, Paris, ed. Im ^im erie Nationale, 
1925, 304 pp.; trad. esp. de Ana Ramos C alvo: Abu Hamid al-Garnati (m. 565/1169). Tuhfat 
Al-Albâb (El regalo de los espíritus), M adrid, ed. C.S.I.C. /  I.C.M .A., 1990, 144 pp. Y su 
Al-Mu'rib 'an ba'd 'aÿïï'ib Al-Magrib, ed. ár, trad. esp. de Ingrid B ejaran o  E scam illa : 
Al-mu'rib 'an ba'd 'aÿâ'ib Al-Magrib. Elogio de algunas maravillas del Magrïb por Abu Hamid 
Al-Garnatî (m. 565/1169), Madrid, ed. C.S.I.C., 1991, 306 pp.; otro fragment© es el que edita
ra y tradujera en César E. Dubler: Abu Hamid el Granadino y su relación de viaje por tierras eu- 
roasiáticas (texto árabe, traducción e interpretación), Madrid, ed. Imp. y Editorial Maestre, 1953, 
425 pp.

48. Ibn Yubayr (m. 614/1217): Rihla. ed. ár: w. W right: The travels of Ibn Ibn Jubayr, ed. from a 
Ms. in the University Library of Leyden, Leiden, ed. E. j. Brill, 1852; trad. fr. M aurice 
Gaudefroy-Demombynes: ¡bn Jubayr. Voyages, Paris, ed. Librairie Orientaliste Paul Geuthner, 
1965, 4 vols.; trad. esp. Felipe M aíllo Salgado: Ibn Yubayr. El siglo XII ante los ojos, 
Barcelona, ed. del Serbal, 1988,431 pp.

49. Ibn Battüta (m. 779/1377): Tuhfat al-nuzzârfî gara'ib al-amsar wa-l-'ayâ'ib al-asfar, ed. ár, trad, 
fr.: c .  Defrémery; B.R. Sanguinetti, Paris, 1853-58, 4 vols.; esta edición es reproducida tal 
cual en algunas ed. ár. orientales, como por ej. la de Beirut, 1960. Nueva ed. ár. H. A. R. 
Gibb: Ibn Battuta's Travels in Asia and Africa, London, 1929. Sobre ésta la Hakluyt Society ini
ció una nueva traducción integral largam ente anotada: The Travels ٠/  Ibn Battuta, I-III, 
Cambridge 1958-71. Otras traducciones parciales son la alemana: H. von Mzik: Die Reisen 
des Arabers Ibn Batuta durch Indien und China, Hamburg, 1911, y la trad, ingl.: M. Husain: 
The Rehla of Ibn Battüta (India, Maldive Islands and Ceylon), Baroda 1953. Trad, esp., estudio: 
Serafín Fanju l y Federico Arbós: Ibn Battüta. A través del Islam, M adrid, ed. Editora 
Nacional, 1981, 796 pp. Trad, ital.: Francesco G abrielli: «i viaggi di Ibn Battüta», Poesía e 
aventura nel Medioevo. Shànfara-Sindibàd-Ibn Battuta, Firenze, Casa Editrice Le Lettere, 1988, 
pp. 113-560. Un bien informado volumen de conjunto sobre el autor y su obra es el de H.F. 
Jansen: Ibn Batouta, "le Voyageur de l'Islam" (1304-1369), Bruxelles, 1948.
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diversas: bien por nostalgia, para recuperar pertenencias abandonadas en 
sus tierras de origen, etc.50. Otro texto es el Nasir Ad-Uín 'ala l-qawm al-kafiñn 
de Ahmad Ibn Qásim Ibn As-Sayj Al-Hayárí Ál-Andalusí51 relato del s. XVI- 
XVII en que se refiere la embajada a Francia y Holanda de este morisco y 
una serie exposiciones en la línea de la polémica islamo-cristiana.

Ahora bien, en cuanto a los relatos de la peregrinación a los santos lu
gares del Islam, contamos con dos pararelos notables. El más antiguo se co
rresponde a los textos de dos mudéjares editados por Míkel de Epalza. Son 
dos relatos de peregrinación a Oriente: del morisco aragonés Ibn Fath Ibn 
Abl Rabí'a, y un musulmán fásl, relatos fechados en 1395 y 1407-141252, an
teriores en cincuenta y cuarenta años, por tanto, al viaje de Ibn As-Sabbah. El 
primero es una traducción en prosa del original árabe y el texto del cautivo 
marroquí es una uryüza; ambos fueron traducidos al castellano en el siglo 
XVI. El primero es más una guía clásica del peregrino a La Meca (no a

50. Ver al respecto los viajes estudiados por Luce López-Baralt y Awilda Irizarry: «Dos itine
rarios secretos de los Moriscos del siglo XVI (Los manuscritos aljamiados 774 de la 
Biblioteca Nacional de París y T-16 de la Real Academia de la Historia)», Homenaje a Álvaro 
Galmés de Fuentes, Oviedo-Madrid, ed. Universidad de Oviedo/Editorial Gredos, vol. II, 
1985, pp. 547-582, y SÁNCHEZ Álvarez, Mercedes: El manuscrito misceláneo 774 de la Biblioteca 
Nacional de París, Madrid, Editorial Gredos (C.L.E.A.M.), 1982.

51. Al-Hayarï: Nâsir Ad-Din 'alá l-qawm al-kafiñn, ed. ár. de Muhammad Razouq; Nasir Ad-Din 
'ala l-qawm al-kafiñn. Mujtasar rihlat as-sihâb ilá liqü' al-ahbab li-Ahmad Ibn Hasim Al-Hayañ 
Al-Andalusí (Afüqayy), Dar Al-Baydâ', ed. Mansürat Kuliyyat al-Aiab wa-l-'Ulüm 
al-Insaniyya, 1987/1407, 167 pp. Está siendo preparada una nueva edición de su texto en 
Leiden por los profs. Van Konningsveld, Samarrai y G. Wiegers. Fragmentos relativos a 
Francia y Al-Andalus han sido editados por Cl. Sarnelli Cerqua, quien también ha estudia
do en profundidad la obra en numerosos trabajos: Clelia Sarnelli Cerqua: «La fuga in 
Maroc¿© di as-Sihab Ahmad al-Hagarî al-Andalusî», Studi Magrebini, Nápoles, vol. I, 1966, 
pp. 215-229 + XVIII pis.; id., «Un voyageur arabo-andalou au Caire au XVIIème. siècle: 
al-Shihâb Ahmad al-Hagarî», Colloque International sur VHistoire du Caire, El Cairo, 1969, pp. 
103-106; id., «Al-Hagarî ئأمماسط>>, Studi Magrebini, Nápoles, vol. III, 1970, pp. 161-203; 
id., «Lo scrittore ispano-marocchino al-Hagarî e il suo Kitâb Nâsir ad-Din», Atti del III 
Congresso di Studi arabi e Islamici (Ravello, 1966), Nápoles, 1967, pp. 595-614 + X ^s. Trad. fr.: 
«L'ecrivain hispano-marocain al-Hagarî et son Kitâb Nâsir ad-Dîn», en M. Epalza y R. Petit: 
Etudes sur les Moriscos andalous en Tunisie, Madrid, 1973, pp. 248-257; id., «Al-Hagarî en 
Rouen e a Parigi», studi arabo-islamici in onore Roberto Rubinacci nel suo settantesimo complean- 
no, Napoli, ed. Istituto Universitario Orientale, vol. II, 1985, pp. 551-568; id., «La contribu
tion d'Al-Hagarî a l'histoire d'Al-Andalus», Revista del Instituto Egipcio de Estudios Islámicos 
en Madrid, Madrid, n°. 23, 1985-1986, pp. 113-119; id., «Al-^agarî en France», Actas del /// 
Simposio Internacional de Estudios Moriscos. Las prácticas religiosas de los moriscos andaluces 
(1492-1609), Zaghouan (Túnez), ed. C.E.R.O.M.D.I., 1989, pp. 161-166. Estudio de la rihla 
como género magrebí, y lugar de Al-Haÿârî en él: Abdelmajid KADDOURI: «Images de 
l'Europe dans un genre d'écriture marocaine: "La Rihla"», Les Cahiers de Tunisie, Túnez, 
Tome XLIV, n°. 157-158,1991, pp. 123-134.

52. Mikel de Epalza: «Dos textos moriscos bilingües (árabe y castellano) de viajes a Oriente 
(1395 y 1407-1412)», Hesperis-Tamuda, Rabat, vol. XX-XXI, 1982-1983, pp. 25-112. Ver igual
mente Mikel de Epalza: «Rites musulmans opposés aux rites chrétiens dans deux textes de 
morisques tunisiens: Ibrahim Taybili et Ahmad Al-Hanafi», Actas del III Simposio 
Internacional de Estudios Moriscos. Las prácticas religiosas de ¡os moriscos andaluces (1492-1609), 
Zaghouan (Túnez), ed. C.E.R.O.M.D.I., 1989, pp. 71-74.
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Medina) que una relación de via]e erudita y detallada, ya que se centra en el 
ritual y oraciones más que en otras descripciones.

Un segundo ejemplo apareció en el fondo de libros de Almonacid de la 
Sierra. Se trata de las Coplas del Alhichante de Puey Mongón; éstas, en forma 
de octavas, refieren -como en los casos precitados- el viaje de un peregrino 
originario de ?ueyo de Monzón, en el Valle del Cinca, realizado hacia el 
160353. Estas "coplas" -como las denominó su editor- narran con detalle los 
ritos religiosos en torno al hayy y la 7umra', describiendo también los santos 
lugares, en sintonía con el texto publicado por M. de Epalza. También este 
texto es aragonés, pero en el caso que nos ocupa el relato es de comienzos 
del s. XVII.

Con los dos ejemplos citados, la rihla de Ibn As-Sabbah tiene en común el 
carácter de exaltación del Islam, la inclusión de descripciones de lugares y ri
tuales, y la voluntad de acercamiento religioso para unos lectores, mudéjares 
o moriscos, alejados, no sólo físicamente del Hiyaz, sino de la misma posibi
lidad de realizar la peregrinación al mismo.

Como diferencias notables hay que apuntar su origen, en un entorno 
mudéjar, castellano y almeriense, no ha mucho islámico. Más importante es 
la forma: el de Ibn As-Sabbáh, se encuentra en prosa y en árabe, aunque poco 
culto y con dialectalismos.

E l  R e in ©  d e  G r a n a d a  e n  l a  r i h l a  d e  I b n  A&-SABBAH

Finalmente, presentamos la traducción de dos dos textos en que se ve la 
perspectiva que transmite del Reino de Granada. En uno primero nos dice:

"Llegué a la ciudad de Granada, que es la sede del re i^  [de los Banü /- 
Ahmar]. Es una ciudad de bellas contracciones y hermosos rincones, la cual 
pende de la montaña sobre la que se encuentra la Alhambra, es decir, la resi
dencia del sultán [Dar As-Sultan]. Ciudad generosa, en ella hay toda clase de 
cosas, abundan el agua, los sembrados, los cultivos, las huertas [al-basatín], las 
verduras [judra'] y tiene muchas edificaciones: [todo ello] en ciudades y en for
talezas. Es la capital de su reino [Dar mamlakati-hi] y entre sus gentes: hay 
rectitud en la administración de justicia; son correctos en las ventas y las com
pras, respetan lo lícito [halál] y lo reprobable [haram]. En ella no hay ni ham
brientos ni desnudos, ni quien proteste, ni quien llore, y esto indica la justicia 
y la bondad; en sus gentes reside la bondad y la piedad [salah]. Me entristece

53. Editadas por Mariano Paño y Ruata: Las coplas del peregrino de Puey Mongón. Viaje a La Meca 
en el siglo XVI, Zaragoza, Tip. de Comas Hermanos, 1887, 303 pp. Ver igualmente el estu
dio de Ramón Zúñiga López: «Las coplas del alhichante de Puey Mon؟ón (Peregrinación 
a la La Meca de un morisco aragonés a finales del siglo XVI)», Miscelánea de Estudios 
Arabes y Hebraicos, Granada, ed. Universidad de Granada, vol. XXXVII-XXXVIII, 1988-1989, 
pp. 449-479.
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la pérdida de la península de Al-Andalus [yazírat Al-Andalus], y doy  gracias a 
Dios porque dejó una parte de la península de España [Yazirat Isbaniyya] bajo 
el poder de los musulmanes ؛Gracias a Dios! Doy también gracias a Dios 
cuando le irrita alguna de sus critauras, ya que abunda su paciencia, su 
generosidad y su bondad; su gracia y clemencia exceden a su enfado y 
coraje"54

Más que del Reino, habla propiamente de la ciudad de Granada y de 
sus gentes. Frente a los detalles que aporta de los lugares que visitó, con 
ilustraciontes incluidas y algunas anécdotas personales, esta imagen de la 
ciudad es una desripción idealizada. Aunque utiliza un léxico común a los 
tratados geográficos árabes, se trata de una relación casi arquetípica de bon
dades urbanas y humanas, transmitiéndonos un ambiente casi ideal.

En otro texto aporta otro matiz diferencial, que nos da la clave.

"Dice Ibn As-Sabbáh: entré en los países, y conviví con los devotos [al- 
'ubbad, de Dios, los musulmanes]. No vi [otro] superior en bondad[es] que en 
reino de Al-Andalus. Quien vive en él es feliz, quien muere en él es santo 
[salud]. Ello demuestra que aquella tierra es lo último que les resta a los puros 
[salihiyyín]. Sus pobladores son los últimos puros"55.

Se trata de una mirada hacia el pasado, separando una realidad que 
idealiza (y eso que la conoció bien), de la conducta desviada de sus habitan
tes; construye una imagen literaria acorde con las que hablan del "paraíso 
perdido" de Al-Andalus, un Al-Andalus que todavía está vivo, aunque sólo 
ya en la memoria, cuyo recuerdo desea fijar en positivo, porque la sociedad y 
la historia ya comienzan a desvanecer esa imagen.

C o l o f ó n  p r o v is io n a l

Éstas son algunas de las conclusiones que es posible extraer del estudio 
de la obra que nos ocupa, que hay que entender como provisionales, hasta el 
momento en que podamos consultar su edición crítica completa, y no frag
mentos escogidos.

Es enorme la gama de posibilidades, interrogantes y las inquietudes que 
suscita la rihla de Ibn As-Sabbáh. Tomaremos un ejemplo concreto para ilus
trarlo. Escribimos enviándole la traducción del texto en que el viajero habla 
de su experiencia en la basílica de Santa Sofía de Constantinopla al experto 
bizantinólogo Juan Nadal Cañellas, y le pedimos su parecer. En amable carta 
nos respondió que -de acuerdo a lo referido- el viajero demuestra que jamás 
estuvo en Constantinopla, la cual conocería por algunas descripciones que le

54. Ibn A s-Sabbah: Mirisab al-ajbar, pp. 17 r, 17 v; Y. Sayja: «Mamlaka Bani 1-Ahmar...», pp. 297

55. Ibn A s-Sabbáh: Minlab al-ajbar, p. 21 v; Y. Sayja: «Mamlaka Baní 1-Ahmar ...», p. 298.
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hicieran algunos viajeros árabes; y nos justifica su juicio basándose en una 
serie de argumentos que condensamos: en primer lugar, Ibn As-Sabbáh se fi
gura que Santa Sofía es una iglesia de reducidas dimensiones, de la cual se 
podrían colgar las "reliquias" de las que habla (nada más opuesto de la reali
dad); por otro lado los bizantinos jamás han colgado las reliquias, sino que 
las guardaban cuidadosamente en cofres de material precioso, en una sacris
tía especial destinada a guardar ornamentos y vasos sagrados. Y en segundo 
lugar, la mención de las estatuas de Constantino, en plural, y de cobre, den
tro de una iglesia, de acuerdo con las fuentes bizantinas es lo más alejado a 
la realidad56.

En la misma línea argumental, el carácter generalizante de los textos 
analizados, escaso en detalles (fechas, nombres, topónimos, etc.) es, cuando 
menos, sospechoso; más si lo comparamos con las detalladas obras de Ibn 
Yubayr o Ibn Battüta.

Lo atípico y extraño de la narración de su visita a Santa Sofía de 
Constantinopla y lo general de sus descripciones de los lugares por los que 
pasa (como por ejemplo Granada) sugiere que esta obra es más bien una ela
boración literaria con un fin educativo y apologético. O es el resultado de la 
débil retentiva de un anciano y su memoria sólo habría guardado o resaltado 
aquellos aspectos o anécdotas que dejaron huella en su ánimo y que van en
caminados a este fin apologético.

Como colofón, sólo queda señalar que se trata de un texto puente entre 
dos mundos. Por ello adolece y participa de las peculiaridades del final de 
al-Andalus, y ya empieza a sentar las bases para la configuración de una 
nueva literatura mudéjar/morisca de viajes, todavía en árabe, puesto que 
sus receptores aún conservan esta lengua.

56. El Profesor J.S. Nadal nos ha aportado otros elementos más concretos que siguen rebatien
do la verosimilitud del texto, pero abundan en el mismo sentido apuntado. Reservamos 
estos argumentos y otras posibles interpretaciones alternativas del texto para estudios ulte
riores a la edición de la obra en su totalidad.
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