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La voz de enfrente: cartas, interaccion entre comunidades y discursos de
legitimacion. El caso de Alfonso VI, al-Mu‘tamid y Yasuf b. Tasufin.”
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Cartas entre comunidades

Como artefactos culturales y textuales, las epistolas eran unas de las principales
herramientas de comunicacion en el Mediterraneo medieval. Eran un importante
elemento de intercambio y negociacion de ideas entre las diferentes comunidades
politicas y religiosas. Reales o imaginados, los didlogos establecidos a través de las cartas
creaban un marco textual de interaccion tnico en la Edad Media, asi como un privilegiado
contexto donde explorar, a través de las palabras, los limites comunales e identitarios y
las construcciones ideologicas.

Son numerosos los casos en los que, a través de cartas, se configuraron dialogos
reales que sirvieron para, en un momento determinado, romper las fronteras de
interaccion existentes entre diferentes comunidades. Un ejemplo es el intercambio de
correspondencia en 1076 entre el papa Gregorio VII (m. 1085) y al-Nasir b. ‘Alannas b.
Hammad b. Buluggin (m. 1088), soberano hammadi de Bugia. El musulman pedia al papa
que consagrase a Servandus como obispo de Bugia. En su respuesta, el pontifice le
agradecia la puesta en libertad de prisioneros cristianos y expresaba una vision en la que
reconocia la proximidad del islam y el cristianismo: le decia que ambos reconocian al
mismo dios aunque de manera distinta y que deseaba que fuese recibido en el seno de
Abraham (De Mas Latrie 1866-1872, II 7-8; Courtois 1945, 97-122; Kassis, 78-110;
Cowdray 2002, 203-205). Otro caso similar es el de las misivas que se enviaron el papa
Inocencio IV (m. 1254) y el califa almohade al-Murtada. En 1246 el pontifice habia
enviado una misiva al antecesor de al-Murtada, el califa al-Sa‘id, donde se congratulaba
del trato que los cristianos que actuaban a las 6rdenes del imperio norteafricano recibian,
y deseaba que continuase asi. Mas aln, el papa le planteaba la posibilidad de su
conversion a la fe evangélica y de situar su reino bajo proteccion apostolica, lo cual no
haria sino fortalecerle de manera extraordinaria (Cenival 1927, 69-83; Kedar 1984;
Rodriguez Garcia 2014; Ayala, en prensa).! En junio de 1250 el nuevo responsable del
califato almohade, al-Murtada, decidi6 contestar al requerimiento del papa. La posicion
y poder del califa dependia en gran medida de los mercenarios cristianos de origen
castellano que le permitian mantenerse en el trono (Barton 2002, 23-45; Garcia Sanjuan
2006, 435-447; Albarran 2014, 79-91), y, pese a ello, su respuesta a Roma fue ciertamente
evasiva. En ella reconoce la suprema jurisdiccion del pontifice romano sobre la
cristiandad con titulos como “el obedecido de los reyes cristianos” (muta‘ mulitk al-
nasraniyya) o “heredero de su dignidad religiosa” (warit riyasati-ha al-diniyya), pero no
tarda en ofrecer toda una leccion de doctrina isldmica asi como un furibundo ataque
antitrinitario como contestacion a la invitacion papal a la conversion (Tisserant y Wiet

* Este trabajo ha recibido financiaciéon del Ministerio de Educacion, Cultura y Deporte de Espafia en el
marco del programa de “Formacion de Profesorado Universitario” (FPU/2015). Estos resultados son parte
del Proyecto de investigacion I+D+i Violencia religiosa en la Edad Media peninsular: guerra, discurso
apologético y relato historiografico (ss. X-XV) financiado por la Agencia Estatal de Investigacion del
Ministerio de Economia y Competitividad del Gobierno de Espaiia (HAR2016-74968-P) y dirigido por D.
Carlos de Ayala Martinez y D. Santiago Palacios Ontalva.

! Inocencio III habia ya invitado a la conversion al cristianismo al califa al-Nasir en 1199, en lo que sin
duda parece un uso formal de la cancilleria pontificia (Mansilla 1995, 198).
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1926, 27-53). Por tanto, vemos en ambos ejemplos como el intercambio epistolar se
convertia en un lugar idoneo para la negociaciéon de los limites entre comunidades
religiosas y para el debate y/o consolidacion de posturas doctrinales.

La misma conclusion se puede extraer de los didlogos imaginados a través de cartas. El
género de la polémica religiosa nos ofrece un buen ejemplo en la peninsula Ibérica:
siguiendo la tradicion establecida por la Risalat al-Kindf, el famoso ulema Abi ‘Umar al-
Bagi (m. 1081) compuso un texto de controversia anticristiana que supuestamente
respondia a una epistola enviada por un monje francés en la que se invitaba al rey taifa
de Zaragoza al-Mugqtadir (m. 1082) a convertirse a la religion de Cristo (Dunlop 1952,
259-310; Bosch 1954, 97-105; Cutler 1963, 249-269; Turki 1966, 73-153). A través de
este intercambio ficticio de misivas y el didlogo que cre6 e imagind, el tradicionista
andalusi explord y renegocid los limites culturales y doctrinales de su propia comunidad
en un contexto de cambio y transicion donde el islam peninsular se sentia amenazado por
el progresivo avance cristiano. En el texto, al-Bagi se centrd en atacar la doctrina de la
encarnacion y de la crucifixion, asi como esgrimir el argumento islamico del tahrif, la
falsificacion de las Escrituras,” teoria que habia desarrollado mucho Ibn Hazm (m. 1064)
en su Kitab al-Fisal (De Epalza 1971, 99-106; Barkai 1994, 1-27; Waardenburg 1999,
18-69), obra redactada en este mismo periodo y que contenia también numeroso material
de polémica religiosa.

El epistolario entre Alfonso VI, Yiisuf' b. Tasufin y los reyes de taifas: presentacion

En este articulo proponemos analizar otro intercambio de cartas que se produjo en
un momento crucial de la Iberia medieval y sus comunidades: la conquista castellana de
Toledo en el ano 1085. Me refiero a las misivas que supuestamente se enviaron Alfonso
VI (m. 1109) y el emir almoravide Yusuf b. Tasufin (m. 1106) con los reyes taifas de
Sevilla, al-Mu‘tamid (m. 1095), y Badajoz, al-Mutawakkil b. al-Aftas (m. 1094), y que
se recogen en la cronica del siglo XIV al-Hulal al-Mawsiyya, escrita por Ibn Simak, y la
correspondencia intercambiada entre los propios Alfonso VI 'y Yisuf, recogida también
en el al-Hulal y, presuntamente, en la obra de retorica epistolar de Sihab al-Din b.
Sulayman al-Halabi (m. 1324).2 Real o imaginado, sobre este dialogo epistolar se han
escrito opiniones de todo tipo. En su traduccion de la obra de Ibn Simak, Ambrosio Huici
anoto que todas estas cartas eran producto de una falsificacion, aunque no sefialé quién
estaba detras de tamafia empresa ni el motivo por el que se realizé (Ibn Simak 1952, 9-
17, 48, 56-58). En cambio, M’hammad Benaboud y Angus McKay, en dos articulos
publicados en los afios 1978 y 1979 que estudiaban, respectivamente, la veracidad de las
misivas entre Alfonso VI y Yasuf b. Tasufin, y el titulo de “emperador de las dos
religiones” que el rey castellano reivindicaba en estas cartas, defendian la autenticidad de
las mismas (Benaboud y McKay 1978, 233-238; Benaboud y McKay 1979, 97-105). A
través del estudio del discurso que se presenta en este conjunto de epistolas, veremos
como se crea un marco de didlogo y negociacion entre tres comunidades diferentes
(castellanos, andalusies y almoravides), e intentaremos determinar hasta qué punto este
fue real o imaginado.

Como se ha dicho, es en el al-Hulal al-Mawsiyya de Tbn Simak donde se recogen
la totalidad de estos materiales, habiendo otras fuentes como la obra de Sihab al-Din b.
Sulayman al-Halabi o el Kitab al-Iktifa’ fi ahbar al-hulafa’ de Ton al-Kardabiis donde, en

2 Frente a la creencia inicial en el islam, mas tendente a que los cristianos habian malinterpretado los textos
sagrados, con el tiempo prevalecio la idea de que en realidad los habian falsificado.

3 Sobre el contexto en el que supuestamente se produjo este intercambio epistolar véase, por ejemplo,
Bennison 2016, 40-48, y Lirola 2011, 178-192.
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cierta medida, también aparecen. La cronica de Ibn Simak, redactada, segun dice el propio
autor, en 1381, es un compendio de noticias recogidas de diversas fuentes que ofrece una
vision general de la historia de al-Andalus y el Magreb, centrada fundamentalmente en el
periodo almoravide y almohade. Para el primero, época que aqui nos interesa, se basa
principalmente en el granadino Ibn al-Sayrafl, cronista almoravide de cabecera cuya obra
historica todavia no se ha encontrado (Maillo 2008, 160-161). Por tanto, y a pesar de que
Ibn Simak debi6 de seleccionar qué materiales incluia, se puede afirmar que el discurso
ideologico que ofrece la parte dedicada al imperio almoravide debe asemejarse bastante
al que la propia dinastia bereber puso en circulacion.*

Realizaremos ahora, en orden de aparicion en el al-Hulal al-Mawsiyya, una muy
breve presentacion de los textos que vamos a analizar. El primero de ellos es una carta en
la que al-Mutawakkil b. al-Aftas (Roger Idris 1965, 277-290) contestaba a una amenaza
“con truenos y rayos” de Alfonso VI (Reilly, 1989), llamado el “rey de Gilligiya”,’ en la
que, ademas, le exigia el pago de un tributo cada afio (Ibn Simak 1952, 47-48; Ibn Simak
1979, 33-34). Datada en el afio 1081-2, el soberano de Badajoz comienza incidiendo en
la situacion de intimidacion a la que el rey cristiano les somete debido a su posicion
dominante, para inmediatamente pasar a afirmar que esta realidad se produce debido a
que el infiel desconoce los soldados de los que Dios dispone para hacer triunfar el islam
a través de la guerra santa,® refiriéndose a los almoravides. Asimismo, presenta esta
confrontaciéon como un juicio divino: “para que Dios distinga a los malvados de los
buenos y conozca a los impios”. Por otro lado, el rey andalusi achaca el avance cristiano
a los pecados cometidos por los musulmanes y a la desunidén del periodo taifa: “La
perturbacion que tu llevas a los asuntos debilitados de los musulmanes es por las culpas
que han cometido y por su desgraciada desunién”. En relacion al tributo que el monarca
castellano le pide, Ibn al-Aftas se niega a pagarlo alegando que en el pasado era Almanzor
quien cobraba de los soberanos cristianos: “En cuanto al pago del dinero, nos lo
guardamos; en el pasado, Almanzor imponia una contribucion a tu antepasado y este le
regalaba su hija con tesoros que le enviaba cada afio”. Finalmente, termina la misiva
encomendandose a Dios y al gihdd como tnica solucion, esperando asi o la victoria o el
martirio y, con ello, el Paraiso.

El segundo de los textos es la misiva de auxilio que, tras contestar a Alfonso VI,
al-Mutawakkil envié a Yasuf b. Tasufin (Ibn Simak 1952, 48-51; Ibn Simak 1979, 34-
35). Empieza la carta alabando al emir almoravide, afirmando que ¢l es un creyente recto

4 Sobre los almoravides, véase Bennison 2016; Bosch 1956; Lagardére 1989; Lagardére 1998b; Messier
2010.

5 Término 4rabe que hacia referencia, de forma general, al reino de Asturias y luego de Leon.

¢ Entendemos por “guerra santa” aquella contienda sancionada a través de la religion, que se libra contra
adversarios identificados como enemigos de Dios, y que constituye, para aquellos que la realizan, un mérito
religioso con capacidad salvifica. Véase Bronisch 2006, 277 y ss. Por ello, en este trabajo se utilizaran, si
el contexto evidencia ese significado, términos como gikad, fath o incluso gazwa como sinénimos de
“guerra santa”, aunque esto no quiere decir que vayamos a levantar limites terminoldgicos. Es decir,
también podremos definir como “guerra santa” otros fenomenos que se adecuen a esta definicion aunque
no aparezcan estos términos. Asimismo, la “guerra santa” no es solo una accion, sino que es también una
ideologia, una herramienta discursiva que apela a elementos sagrados aceptados y compartidos, con la que
se construye un gran marco de legitimacion y justificacion para diferentes procesos y con la que se obtienen
grandes dosis de autoridad al transformar un enfrentamiento bélico en una actividad religiosamente
meritoria. Es decir, no es una accion concreta, sino un marco de actuacion flexible con un lenguaje concreto,
denominado “fenomenologia de la guerra santa”, que se va adaptando a diferentes contextos y que diversos
actores utilizan para legitimar sus actos. Sobre la nocion de gihad véase, por ejemplo, Morabia 1993;
Booney 2004; Cook 2005; Bonner 2006; Garcia Sanjuan 2009, 243-277. Sobre la nocién de fath véase
Garcia Sanjudn 2016, 31-50; Donner 2016, 1-14. Sobre la nocion de gazwa véase Savvides 2003, 211-214;
Abdel Haleem y Badawi 2008, 665; Cook 2013.
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y piadoso que tiene la guerra santa entre sus propositos y que es el mas firme defensor
del islam, motivo por el cual ha decidido pedirle ayuda contra el infiel. Pasa entonces a
describir la situacion de al-Andalus, mencionando cémo las huestes del enemigo estan a
punto de hacerse con toda la peninsula, quejandose de la permanente entrega de riqueza
de los reyes taifas a los cristianos, y lamentandose de cémo corria la sangre de los
musulmanes. Acto seguido vuelve a criticar la impiedad de sus correligionarios: “vive
Dios, que a los musulmanes entonces los rode6 la mentira en vez de la verdad [...] y
domina a la fe la incredulidad”. Tras ello, ejemplifica todo este contexto con la caida de
Coria, ocurrida en el afio 1079, y termina solicitando de nuevo con urgencia el auxilio
del emir almoravide, afirmando ademas que no es necesario que le recuerda las citas del
Coran y las tradiciones proféticas relativas a la guerra santa ya que las conoce en
profundidad: “no os exhorto al gihad con citas del libro de Dios (wa ma ahadakum ‘ala
al-gihad bi-ma fi kitab Allah), porque vos estais muy dispuesto a ello, ni con las
tradiciones del profeta, porque vos estais muy bien orientado en su conocimiento”. Yisuf
b. Tasufin le habria contestado prometiéndole su ayuda.

La siguiente carta que aparece en la obra de Ibn Simak es una enviada por Alfonso
VI a al-Mu‘tamid de Sevilla (Lirola, 178-192), en la que, tras la caida de Toledo (1085),
le pide que entregue sus territorios (Ibn Simak 1952, 52; Ibn Simak 1979, 38-39). El rey
cristiano se autodenomina emperador y sefor de las dos religiones (Benaboud y McKay
1979, 97-105), asi como hijo de Sancho.® Recuerda al rey de Sevilla lo que habia ocurrido
en Toledo y le recomienda ser precavido, ya que si no fuera por el pacto que desde antafio
obliga a ambos monarcas, asegura el castellano que ya habria conquistado sus dominios.

Al-Mu‘tamid respondia a Alfonso con otra misiva que comenzaba con unos versos
en los que rechazaba la propuesta del cristiano y le conminaba a la lucha (Ibn Simak 1952,
52-55; Ibn Simak 1979, 39-41). Tras el inicio poético, el sevillano afea al rey castellano
el hecho de que se haya autoimpuesto el titulo de “sefior de las dos religiones”,” ya que
los musulmanes, conquistadores de mas territorios en la region, merecen en mayor grado
este honor. Asimismo, pregunta al monarca cristiano si no se avergiienza de haberle
solicitado que entregase sus dominios cuando ellos tienen soldados curtidos y defensores
valientes que han preparado una resistencia frente a los infieles basada en la union. Para
finalizar, al igual que hacia al-Mutawakkil, al-Mu‘tamid también interpreta en este texto
el avance enemigo como un castigo de Dios por las afrentas de los musulmanes, y pide a
Allah ayuda para combatir al castellano.

Tras rechazar el rey de Sevilla la propuesta de Alfonso e incluso ordenar matar a
los emisarios, presenta Ibn Simak la siguiente de las cartas a analizar: un mensaje en el
que el rey cristiano, tras haber decidido conquistar todo al-Andalus, reta a Yasuf b.
Tasufin (Ibn Simak 1952, 57; Ibn Simak 1979, 42). El soberano castellano se presenta de
nuevo como el “emir de las dos religiones”, aunque esta vez como hijo de Fernando y no

7 Sobre este episodio véase Terron Albarran 1991, 116-117.

8 Error en la epistola, ya que el padre de Alfonso VI era Fernando I (m. 1065). Puede que el error se derive
de que Alfonso VI sucedi6 en el trono a su hermano Sancho II (m. 1072).

® Aunque no se puede asegurar de forma absoluta, es posible que Alfonso VI si utilizase el titulo de
“emperador de las dos religiones™ al dirigirse a autoridades musulmanas, cuestion que estarian recogiendo
estas misivas (Benaboud y McKay 1979, 97-105). Este nombre, que reflejaria el proyecto expansivo del
monarca, aunque no aparece en documentos de la cancilleria latina del rey, si aparece en otros privados con
formulas asimilables (Ayala 2013: 499-537). Por ejemplo, en un documento de Sahagun del afo 1098:
regnante rex domno Adefonsus in Toleto et imperante christianorum quam et paganorum omnia Hispanie
regna (Coleccion diplomatica 1988, n° 1022). Emperador, por tanto, de cristianos y paganos. De todos
modos, en esta carta al-Mu‘tamid menciona el titulo tan solo para atacar al rey castellano, recordandole que
eran los musulmanes los tinicos con derecho a portar semejante honor, deslegitimando asi al gobernante
cristiano.
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de Sancho. Igualmente, dice que es evidente que ¢l es el emir de los cristianos y Yiisuf el
de los musulmanes, situdndole por encima de los reyes de taifas, a quienes denomina
como sus caudillos (del almoravide). Estos —prosigue Alfonso— son los culpables, debido
a su negligencia y al abandono de sus obligaciones, de la situacion actual de al-Andalus,
y de la humillacién y destruccion que en este territorio causan los cristianos. Asimismo,
le dice que no tiene excusa para negarles el socorro, anadiendo que sabe que creen que
Allah les ha obligado “a cada uno de vosotros a luchar contra diez de los nuestros (farada
‘ala kull wahid minkum qital ‘asara minnd) y que vuestros muertos van al Paraiso y los
nuestros al fuego”. Termina Alfonso VI el reto solicitando del emir almoravide, si es que
este no quiere cruzar el Estrecho, las naves necesarias para que sea ¢l quien vaya al
encuentro del musulman a la otra orilla. Ademas, certifica que quien salga ganador del
duelo se haré con todas las riquezas y dominios. La respuesta de Yusuf b. Tasufin no se
hacia esperar, aceptando el desafio con unos versos de al-Mutanabbi (m. 965): “Nada de
escritos, sino las espadas y las lanzas; nada de embajadores, sino el ejército numeroso”.
Este texto también lo recoge Sihab al-Din b. Sulayman al-Halabi (m. 1324),'°
miembro de la administraciéon mameluca, en su obra sobre el arte epistolar Kitab husn al-
tawassul ila sind‘at al-tarassul (Al-Halab1 1880, 4). La misiva es muy similar excepto
por una serie de detalles. Esta segunda version llama a Yusuf “emir de la religion hanifi”,
en vez de emir de los musulmanes; tras mencionar Alfonso que sabe que creen que Dios
les ha ordenado luchar a cada musulman con diez enemigos, dice que en su estado de
debilidad cada cristiano es como diez de los soldados islamicos; y, por ultimo, el rey
castellano le habria dado al lider almoravide la oportunidad, en caso de que no aceptase
el reto, de llegar a un acuerdo a cambio de que le enviase rehenes y esclavos. Asimismo,
segun al-Halabt la respuesta de Yaisuf habria sido la cita de la siguiente aleya coranica:
“iVuelve a ellos! Iré con los ejércitos a los que no podran resistir. Los expulsaremos de
su pais envilecidos y humillados (C. 27: 37)”. Ibn al-Kardabtis menciona también el reto
de Alfonso VI al emir almoravide, aunque de forma muy escueta: “Estos principes me
amenazan con tu pasaje, yo, mientras, he asignado mil meticales de albricias a quien me
alegre con la buena nueva de eso. O bien ti cruzas hacia mi, o bien yo cruzo hacia ti”.
Yusuf b. Tasufin habria contestado con los versos de al-Mutanabbi, al igual que en la
version de Ibn Simak (Ibn al-Kardabiis 1986, 111-112; Ibn al-Kardabiis 1971, 91-92).
Después de este reto, Ibn Simak copia una supuesta carta de socorro de al-
Mu‘tamid a Yaisuf (Ibn Simak 1952, 60-61; Ibn Simak 1979, 45-46). Redactada el 15 de
agosto del 1086, en ella el rey sevillano llama al almoravide “emir de los musulmanes”,
“defensor de la religion” (nasir al-din) y “vivificador de la invocacion califal (‘abbasi)”.
Asimismo afirma que entre los andalusies se ha disuelto la unidad y solidaridad, razén
por la que el “maldito” Alfonso les ha dominado y ha conquistado sus territorios. Por todo
ello pide ayuda al lider bereber, al que denomina “sefior de Himyar”, para conducir el
gihad contra el infiel y defender la religion de Muhammad. Acto seguido se recoge otra
misiva con idéntico objetivo, esta vez supuestamente escrita por el visir secretario del
reino ‘abbadi, Abui Bakr b. al-Gadd (Ibn Simak 1952, 61-63; Ibn Simak 1979, 46-48).
Comienza también llamando a Yusuf b. Tasufin “emir de los musulmanes y defensor de
la religion”, a quien Dios ha colocado como una lluvia misericordiosa.!! Sefiala como el
Altisimo ha prohibido la fitna y la desunion y cdmo han sido estos males los que han
incitado al rey cristiano a conquistar las regiones de al-Andalus. Utilizando el mismo
simil que al-Mutawakkil en su epistola, compara las amenazas de Alfonso VI para que
entregasen sus territorios con “rayos y truenos”. Dice entonces que Dios auxilia al

10 Veremos mas adelante que, en realidad, esta es una version erroneamente atribuida.
! Esta idea de la lluvia de misericordia suele utilizarse para la capacidad intercesora del Profeta. Véase
Schimmel 1985, 81.
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almoravide para que defienda al islam con sus soldados, guerreros que estan dispuestos a
ser martires. Termina exhortando a Yusuf a la guerra santa con una aleya coranica:
“Combatidlos, que Dios los castigard por vuestras manos y los atravesara y os dara la
victoria sobre ellos y curara los pechos del pueblo fiel (C. 9: 14)”.

Por ultimo, el soberano almoravide contestdé de forma positiva a la peticion
sevillana, autodenominandose también “emir de los musulmanes”, “defensor de la
religion”, asi como seguidor de la invocacion del califa ‘abbasi. Para poder llevar a cabo
con ¢éxito la campana de auxilio, eso si, le pedia al monarca ‘abbadi que le entregase
Algeciras, solicitud que habria aceptado al-Mu‘tamid alegando que era una peticién
pequeiia a cambio de la ayuda que le iban a brindar (Ibn Simak 1952, 64-65; Ibn Simak
1979, 49-50).

Andlisis del epistolario: la construccion ideoldgica almoravide frente a las otras
comunidades

Una vez presentado este intercambio epistolar, vamos a realizar, en vez de un
analisis por separado de cada una de las cartas, un estudio conjunto de todos estos
materiales, para poder asi obtener una perspectiva mas completa del discurso ideoldgico
que estos textos, y sus recopiladores (y/o creadores), proponen, asi como de las diferentes
cuestiones que en ellos se abordan.

Para empezar, las misivas destacan la situacion critica en la que se encuentra el
territorio andalusi (Ibn Simak 1952, 49, 50, 52, 57, 61, 62; Ibn Simak 1979, 34, 35, 38,
39, 42, 46, 47).'? El avance cristiano, que amenaza con hacerse con todo al-Andalus, es
una realidad que estos textos reiteran una y otra vez, con elocuentes fragmentos: “Nos
han llegado sus rayos y truenos y sus amenazas y exigencias de que le entreguemos los
alminares y las torres y los mihrabs y mezquitas, para plantar en ellos las cruces e
introducir a los monjes” (Ibn Simak 1952, 62; Ibn Simak 1979, 47). Este dramatico
contexto, coinciden las cartas, es culpa de la desunion provocada por la fitna y los reyes
de taifas, cuestion prohibida por el mismo Dios, asi como por las constantes faltas y
pecados cometidos por los andalusies (Ibn Simak 1952, 47, 49, 50, 55, 57, 60, 62; Ibn
Simak 1979, 33, 34, 35,41, 42, 45, 47): “Pedimos a Dios perdon, por lo que hemos hecho
en nosotros y en ellos de debilidad y abandono (en manos) de sus enemigos. Alabanzas a
Dios, que ha hecho de nuestros castigos tu afrenta y abyeccion, mayores que la muerte”
(Ibn Simak 1952, 55; Ibn Simak 1979, 41).

Esta idea de la culpabilidad de los soberanos de al-Andalus ante el avance
cristiano, debido a su impiedad y a su falta de solidaridad y unidn, aparece también en un
texto algo anterior pero escrito en un marco similar: la carta escrita por Abi Muhammad
b. ‘Abd al-Barr al-NamarT (m. 1065-6) (Garulo 1998, 141 y ss.), hijo del famoso ulema
Abt ‘Umar b. ‘Abd al-Barr (m. 1071), destinada a realizar un llamamiento a la guerra
santa para recuperar la localidad de Barbastro, perdida en el afio 1064 (Laliena y Sénac
2018). Ibn ‘Abd al-Barr, secretario de al-Mu‘tadid b. ‘Abbad de Sevilla y de ‘Al1 b.
Mugahid de Denia, !> escribio esta carta en nombre de los habitantes de la propia
Barbastro pidiendo al resto de la poblacion de al-Andalus su ayuda para luchar contra los
infieles. Pues bien, en esta epistola, conservada en la Dahira de Ibn Bassam (Ibn Bassam

12 Sobre el “sentimiento de precariedad” andalusi véase Fierro 1997, 155-178.

13 Al servicio de al al-Mu‘tadid estuvo también Abii Hafs ‘Umar b. al-Hasan b. ‘Abd al-Rahman al-Hawzani
(m. 1067), quien escribié una carta al rey sevillano pidiéndole que realizase el gihdd para recuperar
Barbastro. Al-Mu‘tadid le respondi6 que ya habia tomado cartas en el asunto (Ibn Bassam 1979, II/1 81 y
ss.; Marin 1992, 95-102; Laliena y Sénac 2018, 114).
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1979, 1II/I 173-179),'* se incide en la acusacién de falta de solidaridad entre los
musulmanes, poniendo el acento en los sectores supuestamente mas débiles de la sociedad
islamica: nifios, mujeres y ancianos, tratados todos ellos como animales por los cristianos.

Asimismo, la llegada de las huestes cruzadas a Palestina y la caida de Jerusalén
en el afio 1099 cred en la comunidad islamica una sensacion de peligro y amenaza similar
a la producida en al-Andalus por la caida de Barbastro y Toledo. Ese sentimiento de
derrota y pérdida, unido a la impotencia de ver la escasa respuesta que las autoridades
musulmanas habian tenido frente a los invasores, se ilustra muy bien en varios textos que,
una vez mas, ponen el acento de la culpabilidad en la desunién de los musulmanes y en
los pecados que habian cometido.!> Un buen ejemplo es el del damasceno ‘Al1 ibn Tahir
al-Sulam1 (m. 1106) (Al-Sulami 2015, 4 y ss.), quien en su Kitab al-gihad, el primer
tratado sobre la “guerra santa” escrito tras la llegada de los ejércitos occidentales, incluyo
también un claro llamamiento a la lucha contra los cruzados. Para este autor, todo formaba
parte de un declive religioso y moral de los musulmanes, que habia sido resultado de la
fragmentacion del islam —al igual que denuncian las misivas analizadas— y habia
envalentonado a los enemigos de Allah decidiéndoles a atacar los territorios musulmanes
(Al-Sulam1 2015, 206).

Si volvemos a nuestras misivas, ademas de sefialar a los monarcas taifas como los
culpables de los éxitos del infiel, ponen también de manifiesto que estos son conscientes
de sus errores y que estan dispuestos a repararlos, dejando, por ejemplo, de pagar tributo
al rey cristiano (Ibn Simak 1952, 48, 49, 50, 55; Ibn Simak 1979, 34, 35, 41), y haciendo
la guerra santa (Ibn Simak 1952, 48, 55, 58; Ibn Simak 1979, 34, 41, 43). No obstante,
los textos dejan claro que los andalusies necesitan auxilio externo para lograr enderezar
el rumbo del islam en la peninsula Ibérica. Al mismo tiempo, las cartas evidencian la
existencia de un nuevo grupo de musulmanes, los almoravides, que estdn dispuestos a
realizar el gihad (Ibn Simak 1952, 47, 49, 50, 61, 62; Ibn Simak 1979, 33, 34, 35, 46, 47):
“Tu tienes soldados de Dios, que compran el paraiso con su vida y van a la lucha con sus
armas” (Ibn Simak 1952, 62; Ibn Simak 1979, 47). Es por este motivo que los reyes de
al-Andalus piden ayuda a Yasuf b. TaSufin y a sus huestes bereberes, justificando asi su
paso al otro lado del Estrecho (Ibn Simak 1952, 48, 51, 58, 61, 63; Ibn Simak 1979, 34,
35, 43, 46, 48):

Puesto que la luz de la buena direccion es tu guia y el camino del bien es tu camino
y ha brillado en probidad tu conocimiento y se han afirmado en la guerra santa tus
propositos y se ha verificado la noticia de que ta eres el mas noble defensor del
islam y el més poderoso para atacar a los politeistas, fue necesario el llamarte y
pedirte socorro contra la enfermedad creciente, al abarcar los males a toda la
peninsula (Ibn Simak 1952, 48; Ibn Simak 1979, 34).

De este modo, la posicion del lider almoravide como emir de los musulmanes —asi como
su liderazgo sobre los soberanos taifas— queda legitimada, como lo demuestra el hecho
de que sea denominado en estas cartas amir al-muslimin, tanto por los propios andalusies
como por su enemigo Alfonso VI (Ibn Simak 1952, 57, 60-61; Ibn Simak 1979, 42, 45-
46). Asimismo, quedan también justificadas las futuras conquistas de Yusuf en la
peninsula Ibérica a través de las promesas de recompensa que las epistolas ofrecen (Ibn

14 Traduccidn parcial en Marin 1992, 95-102, y Garulo 1998, 141-145. Véase también Laliena y Sénac
2018, 113-114.

15 Sobre esta cuestion véase, por ejemplo, Albarrdan 2017, 64 y ss., donde se puede encontrar bibliografia
actualizada sobre el tema.
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Simak 1952, 57, 61; Ibn Simak 1979, 42, 46): “Si ti nos vences, este botin pasard a ti y
esta riqueza se presentard en tus manos” (Ibn Simak 1952, 57; Ibn Simak 1979, 42).

Aunque sin duda existié6 una comunicacion, mas o menos fluida, entre el rey
castellano, los monarcas taifas y el emir almoravide,' teniendo por tanto el intercambio
de cartas que presenta Ibn Simak una base real, algo que casa por ejemplo con la inclusion
de informacion especifica como la caida de Coria, inicamente relevante para el rey aftasi,
los textos, tal y como los hemos conservado, son probablemente de elaboracion
almoravide. El discurso que presentan se amolda de forma perfecta a los intereses de la
dinastia bereber, legitimando su politica en al-Andalus. Asimismo, el hecho de que el
autor del al-Hulal recogiese casi toda su informacion sobre los almoréavides de fuentes
cercanas al propio imperio norteafricano como Ibn al-Sayrafi, concuerda con la idea de
que fue el propio entorno de Yiisuf'b. Tasufin quien puso en circulacion estos materiales,
probablemente tras su ocupacion del territorio andalusi, accion iniciada, sobre todo, tras
el episodio de Aledo (Lagardére 1989, 121-126; Guichard y Soravia, 143 y ss.).!” Con
este didlogo ficticio a través de epistolas, los almoravides se habrian apropiado de la voz
y del albedrio de los “otros”, de la “comunidad cristiana” y de la “taifa-andalusi”,
introduciéndolas en su propio discurso legitimador para negociar y consolidar los limites
de la suya propia.

Cartas desde Oriente

Mas aun, toda la argumentacion que se desglosa en las cartas analizadas aparece
también en otros textos confeccionados para los almoréavides y sus intereses. Por ejemplo,
el hecho de que en estas misivas los reyes taifas reconozcan a Yasuf como “emir de los
musulmanes”, “defensor de la religion” y le relacionen con el califato ‘abbasi, estd
vinculado a otro grupo de epistolas creadas en este mismo contexto. En el afio 1118 llego
a la corte almoravide una carta escrita supuestamente por el califa ‘abbasi al-Mustazhir
bi-llah (m. 1118) y recogida también por Ibn Simak, que ratificaba a ‘Ali b. Yusuf (m.
1143), sucesor de Ibn Tasufin, como representante de Bagdad debido a su papel en la
conduccion del gihad y en la defensa de al-Andalus y del islam:

En cuanto a lo que has logrado de tropas numerosas y de tu perseverancia en la
guerra santa, para suprimir la suciedad de los infieles, en el pais que rodea al tuyo,
pues ti y tus gentes sois del partido de Dios y el partido de Dios es siempre
vencedor. Toma la piedad por apoyo y la justicia por faro y el libro de Dios y la
Sunna del Profeta por emblema, desembaraza al islam y, a los musulmanes de las
acometidas de las gentes y coloca tus lanzas en las gargantas de los enemigos de
Dios, los infieles; publica tu invocacion al Emir de los creyentes en lo alto de los
almimbares y seras el vencedor de los enemigos y el ilustre (Ibn Simak 1952, 107;
Ibn Simak 1979, 88).

16 Son varias las fuentes que mencionan esta comunicacion, en especial la peticion de ayuda de los taifas al
emir almoravide. Véase, por ejemplo, Ibn Ab1 Zar® 1972, 143-144; Ibn Ab1 Zar® 1964, 1276-278.

7 En el afio 1088 se organizd una nueva intervencion militar como respuesta a la instalacion de una
importante guarnicion castellana cerca de Murcia, concretamente en Aledo. Ibn Tasufin escribi6 a los reyes
de taifas cartas en las que les solicitaba que se reuniesen en la citada localidad, para proceder asi a la
realizacion de la guerra santa. Sin embargo, la campafia fue un fracaso debido a las diferencias y
desacuerdos existentes entre los soberanos andalusies, segun narra ‘Abd Allah. El emir almoravide se sintio
abandonado en la realizacion del gihad, lo que le otorgd un pretexto perfecto para la conquista de al-
Andalus (‘Abd Allah, 207; Ibn Ab1 Zar® 1972, 153; Ibn Ab1 Zar* 1964, 1 296-297; Lagardere 1998, 3-16;
Ayala 2013: 499-537).
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Este no es el Uinico testimonio de este tipo que hemos conservado. Mds interesante es el
corpus documental que se incluye en la rikla del sevillano Abu Bakr Ibn al-‘Arabt (m.
1148), terminada en 1101. Encontramos una peticion al califa abbasi al-Mustazhir para
obtener su reconocimiento a favor de Ibn TaSufin como soberano de al-Andalus con los
dos titulos antes mencionados (amir al-muslimin y nasir al-din). Contiene también el
certificado de reconocimiento por parte del califa con fecha de 1098, ademas de una serie
de cartas de al-Gazali (m. 1111) y al-TurtiisT (m. 1127) a favor del poder del imperio
bereber (Levi-Provencal 1955, 265-288; Viguera 1977, 341-374; Lagardére 1985, 91-
102; Fierro 2007, 99-120).

La peticion de Abli Muhammad b. al- Arabi (m. 1099) a al-Gazali para la emision
de una fetua en pro de la ya avanzada intervencion de Yusuf b. Tasufin en al-Andalus
comienza certificando la fama del emir almoravide,'® que ya aparece con los titulos de
“principe de los musulmanes” y “defensor de la religion”, como protector de la fe y
realizador de la guerra santa. Es este estatus, por tanto, el que legitima su posicion:

Ya conoce el imam (al-Gazali) lo que se cuenta de la grandeza del emir de los
musulmanes y defensor de la religion, Aba Ya‘qub Yusuf'b. Tasufin, emir de los
“dos occidentes”, al-Andalus y el norte de Africa, como también lo que yo he
revelado acerca de su modo de honrar la fe y proteger a los musulmanes. Tiene
linaje himyari y su cabila son los almoravides, que consagrados estan a la guerra
santa.

Asimismo, la intervencion como mugahid del emir almoravide en al-Andalus se debio6 a
la situacion de debilidad que se habia alcanzado por culpa de los reyes de taifas, quienes
agotaron los recursos de los musulmanes, pactaron con los infieles, y permitieron que
estos se hicieran con gran parte del territorio:'

Antes dominaban en al-Andalus, desde que comenz6 la guerra civil (fitna) en el
afio 400/1009-1010, unos cuantos sublevados que cayeron sobre el pais, sin que
las gentes pudieran librarse de ellos [...] pidieron auxilio a los cristianos al creer
cada uno que tenian mas derechos soberanos que los demads, cuando ya los
recursos de los musulmanes estaban agotados; asi descubrieron a los cristianos la
propia debilidad, y estos conocieron las entradas y salidas del pais musulman,

reclamando fortalezas y tomando en guerra muchas de ellas, sin gran dispendio ni
dificultad.

Fueron los propios andalusies quienes llamaron a Ibn TaSufin, que cruz6 el mar y derroto,
con la ayuda de Dios, a los cristianos: “Los musulmanes que quedaban recurrieron a los
almoravides y a voces les pidieron socorro. El emir de los musulmanes acudio al
llamamiento, cruzé el mar [...] el cual march6 al occidente de al-Andalus, otorgandole
Dios el triunfo, y los cristianos (kuffar) enfundaron la espada...”. Tras esto, se revela el
motivo de la peticion de Abii Muhammad b. al-‘Arabi: algunos lideres andalusies se
niegan a acompafar en el gihad al bereber porque no es un imam de Quray$ ni su
representante. Por ello, el ulema sevillano le pide a al-Gazali que reconozca a Yiisuf como

18 La edicion de esta carta se encuentra en al-‘Abbadi 1967, 478-480. Existe una traduccién en Viguera
1977, 341-374.

19 Sobre los dictdmenes y opiniones de los fiugahd’ en contra de los reyes de taifas, asi como el interés
personal que estos juristas podian tener al realizar estas criticas, véase Clément 1997, 100-112.
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delegado del califa ‘abbasi. Al-Gazali, por supuesto, emitié la fetua que ayudaba a
consolidar la posicién de Ibn Tasufin en al-Andalus y que comentaremos més adelante.?’

Si, como hemos visto, en las cartas de ayuda enviadas desde Sevilla —una de las
taifas que mas se opuso al control de al-Andalus por parte del imperio bereber a partir de
Aledo— al lider almoravide, y recogidas por Ibn Simak, ya se reconocia a Yisuf como
representante de Bagdad, ;por qué era necesaria esta solicitud de Ibn al-‘Arabi? Es
evidente que la epistola de al-Mu‘tamid tuvo que ser redactada a posteriori,
probablemente en la misma época que el corpus documental que aparece en la rikla de
Ibn al-‘Arabi, momento en el que se estd edificando el discurso de legitimacion del
control almoravide de al-Andalus. De este modo se evidenciaba que los reyes de taifas ya
habian, supuestamente, aceptado la supremacia de Yasuf b. Tasufin en el momento de
pedirle auxilio.

Asimismo, al-Gazali escribié una carta para el propio Yiisuf en la que abundaba
en los argumentos de su fetua.?! El texto incide en la idea de culpabilidad de los soberanos
andalusies, a quienes llama “reyes rebeldes”,?? por la expansion de la infidelidad, y en la
peticion de auxilio al emir almoravide, quien habria acudido en defensa del islam como
emir-gazi victorioso. La carta nos informa también de que Ibn al-° Arabi estaba solicitando
a la corte califal de Bagdad un manifiesto en el que se agradeciese la accion del emir
almoravide y se le entregasen oficialmente todos los territorios del Occidente islamico.
El motivo era sencillo: é] habia socorrido las fronteras de los musulmanes.?* Se buscaba
la legitimacion, una vez mas, de las conquistas almoravides con el mismo discurso que
en las misivas recogidas por Ibn Simak.

En la fetua con la que al-Gazali respondi6 a la peticion de Abi Muhammad b. al-
‘Arabi, el sabio persa utilizo la aleya C. 49:9 para justificar la lucha del poder legitimo
contra otros musulmanes, es decir, de los almoravides, representantes del califato ‘abbasi,
contra los reyes de taifas:>* “Si dos grupos de creyentes se combatiesen, imponed la
concordia entre ambos. Si uno de ellos persistiese en contra del otro, combatid al que
persiste hasta que se incline delante de la Orden de Dios”.

Interpretd al-Gazali que “el inclinarse ante la Orden de Dios” suponia el
reconocimiento del sultan justo, que es el que mantiene la lealtad al ima@m verdadero y se
afilia al califa de Bagdad.?® Es decir, hay que combatir a los emires de al-Andalus hasta
que se sometan al poder almoravide, el “sultan justo”. Y estos insumisos a la “Orden de
Dios” no son mas que rebeldes a la verdad, y deben ser (re)convertidos con la espada,
seguin continuaba el persa. Es la obligacion del emir almoravide combatirlos, sobre todo
cuando se han aliado con los infieles, transformandose asi en enemigos de Dios.?®
Llegamos asi a una de las claves del texto y de la conceptualizacion de la guerra que en
¢l se presenta. Los reyes de taifas, al rebelarse contra el poder legitimo —una autoridad
derivada del califa ‘abbasi que supuestamente, seglin las cartas recogidas por Ibn Simak,

20 Edicién en al-‘ Abbadi 1967, 481-484; traduccion en Viguera 1977: 341-374.

21 Edicion en al-Wata 'ig 1976, 1 205-208. Traduccion en Viguera, 1977: 341-374.

22 Sobre la cuestion de la rebelion en el islam y en la ley islamica véase Abou El Fadl 2006.

23 “Tuve con urgencia que ponerme en camino hacia el Higaz y le dejé derrochando afanes en su requisitoria
de un noble manifiesto emanado de la corte califal, que contuviera palabras de gratitud por las acciones del
emir, defensor de la religion, en su socorro de las fronteras musulmanes, y que expresara la entrega de todos
los territorios del Magrib a su persona...”.

24 Edicion en al-‘Abbadi 1967, 481-484. Traduccion en Viguera 1977, 341-374.

25 Y el inclinarse ante la Orden de Dios supone el reconocimiento del sultan justo, que mantiene su lealtad
al imam verdadero y que al califato ‘abbasi se afilia”.

26 “Todo rebelde a la verdad, con la espada debe ser convertido a la verdad. El emir y sus gentes tienen que
combatir contra aquellos insumisos, especialmente cuando han pedido auxilio a los cristianos politeistas,
sus aliados, haciéndose enemigos de Dios”.
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ya habian reconocido— y pactar con los cristianos, se han convertido en enemigos de Dios
y de la verdad, el islam, y, por tanto, la lucha contra ellos necesariamente queda
justificada e, incluso, sacralizada. Mas atn, al-Gazali establecia que este combate es uno
de los mayores méritos que se pueden realizar,?’ equiparandolo asi a la idea del gihdd
contra los infieles como beneficio religioso.

El ultimo documento de este corpus al que haremos referencia es una carta
nuevamente dirigida a Ibn Tasufin, en esta ocasion por al-Turtis1.?® El sabio andalusi
afincado en Alejandria expone al almoréavide cual es su deber:

Tienes obligacion, pues, de combatir a los infieles (kuffar) en aquellas fronteras
del islam que tienes cercanas, ya que eres el rey mas proximo a ellas, y posees
caballos y armas y efectos y maquinas de guerra, ejércitos musulmanes, soldados,
todos a tus ordenes. Y lo mismo que td, todos los guerreros, combatientes, con
fuerza y poder, que son vecinos y contiguos tuyos. Y t estds en trance de dejar
perder a aquellos musulmanes, con sus mujeres e hijos, que se encuentran en las
fronteras de al-Andalus. ;Como que no imitas a los defensores y guerreros del
islam que fueron hasta alli, desde tierras del Higaz, para conquistarlas y extender
en ellas la palabra del islam y el dogma de la unicidad?

Es decir, la principal obligacion de Yiisuf como emir es la guerra santa.?” Esta conduccién
del gihad contra los infieles seria —seglin parece sugerir al-Turtli$T— una nueva conquista
de al-Andalus como la ocurrida siglos atras, un nuevo fath para propagar una vez mas la
verdadera religion. De este modo, la necesaria lucha contra los enemigos de Dios que
avanzan en el territorio andalusi se vuelve a erigir en una justificacion para la ocupacion
almoravide de la peninsula Ibérica.

Como no podia ser de otra manera, al-Turtts1 certifica en su escrito que el emir
almoravide estaba cumpliendo con su obligacion, algo que por otro lado ya habia predicho
el Profeta en un hadiz que el de Tortosa “regala” al bereber: “Siempre habrd un grupo de
gentes del Magreb que apoyaran la verdad, mientras Dios asi lo decida”. Dice el andalusi
que hasta Oriente les llegaban noticias de como Ibn Tasufin llevaba a cabo el precepto
divino de la guerra santa, por lo que todos los hombres de religion pedian para el
almoravide el auxilio de Dios, para que, mientras este luchaba con las tropas de la tierra,
los ulemas pudiesen aportar a la divina causa las huestes celestiales. Tal era el entusiasmo
generado por las hazanas de Yiasuf frente a los infieles, que muchos deseaban ir a
combatir junto a €l y solicitaban a Dios el martirio en su camino.

Otros artefactos culturales: titulos, retos y suefios

Directamente relacionado con la cuestion de la creacion y legitimacion de la
autoridad almoravide esté la adopcion de los titulos de amir al-muslimin y de ndasir al-din
que, como hemos visto, aparecen tanto en las cartas enviadas a Yusuf b. Tasufin por al-
Mu‘tamid y su secretario Abii Bakr b. al-Gadd (Ibn Simak 1952, 60-61; Ibn Simak 1979,
45-46), v, el primero de ellos, en el desafio de Alfonso VI al lider bereber (Ibn Simak
1952, 57; Ibn Simak 1979, 42). El hecho de que estos titulos aparezcan, como hemos
visto, en la peticion de Abi Muhammad b. al-*Arabi a al-Gazali para la emision de la

27 “Asi se cuenta como uno de los méritos mayores el combatir contra ellos, hasta que tornen a la obediencia
del emir justo, mantenedor de la obediencia al califato ‘abbasi”.

28 Edicion en al-Wata'ig 1976,1210-219. Traduccién en Viguera 1977, 341-374.

2% Como vemos, no solo del emir almoravide, sino también de todos aquellos musulmanes capaces de ello.
Parece conceptualizar el gihdd como un deber individual.
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fetua a favor de Yiisuf b. Tasufin en al-Andalus significa que en ese momento, a finales
del siglo XI, estaban ya en circulaciéon como parte de la estrategia de legitimacion. En
cambio, no se sabe con seguridad cudndo comenzd el emir almoravide a utilizarlos. Segun
Ibn Ab1 Zar, fue tras la batalla de Zallaga cuando se sinti6 legitimado para tomar el titulo
de amir al-muslimin, “emir de los musulmanes”, denominacion con la que se subordinaba
al califa ‘abbasi como su representante en el Occidente islamico (Ibn Abt Zar* 1972, 137;
Ibn AbT Zar® 1964, I 264).>° Sin embargo, Ibn ‘Idari sitia la adopcion del nuevo titulo
antes, concretamente tras la toma de Meknes a mediados de la década de 1070 (Ibn ‘Idart
2009, IV 23). Aunque parece mas plausible que fuese tras la victoria en tierras pacenses,
triunfo en el que adquirié grandes dosis de autoridad frente al resto de poderes islamicos
de la region y también frente a los enemigos infieles, cuando Yisuf se sintiese lo
suficientemente fortalecido como para adoptar el titulo. A pesar de que esta cuestion
indicaria de nuevo que el texto de las cartas recogidas por Ibn Simak fue reelaborado
siguiendo el discurso legitimador almoréavide, no tenemos los suficientes datos como para
asegurar una u otra postura.

Similar es la cuestion de que al-Mu‘tamid, en su carta de auxilio, llame a Yusuf
“sefior de Himyar” (Ibn Simak 1952, 61; Ibn Simak 1979, 46). Helena de Felipe, quien
ha trabajado directamente sobre esta cuestion, argumenta de forma clara cémo esta
adscripcion al linaje de Himyar fue una estrategia puesta en marcha por los almoravides
para intentar solventar los problemas de autoridad que les causd, al comenzar la
ocupacion de la peninsula Ibérica, su falta de genealogia arabe (De Felipe 2014, 55-70).
Es por ello que Abii Muhammad b. al-‘ Arabi, en su peticion a al-Gazali, afirmé que varios
monarcas taifas no querian seguir a Ibn Tasufin debido a que no era un Qurays, y por este
motivo el ulema también relaciono en su texto al emir con Himyar (al-Abbadi 1967, 478-
480). Habria sido en este contexto, el de la legitimacioén del control de al-Andalus por
parte de los almoravides, en el que se habria puesto en circulacion esta vinculacion
genealdgica y, por tanto, el hecho de que aparezca ya mencionada en la carta de al-
Mu‘tamid apunta a que el texto conservado por Ibn Simak es una reelaboracion realizada
en el circulo almoravide. En el al-Hulal aparece también una interesante historia sobre la
adscripcion a Himyar y el origen de los almordvides en Yemen, que fue claramente
elaborado por estos para la legitimacion de su poder y autoridad: el antepasado yemeni
del movimiento norteafricano, el mejor de los reyes de su tiempo, profetizo, antes de tener
que huir al Magreb, la llegada de Muhammad, el sello de los profetas, como bien ponia
en los libros que ya habian sido revelados a judios y cristianos. De hecho, segun recoge
Ibn Simak, llegd a componer una poesia sobre ello: “Certifico que Ahmad es el enviado
de Dios, creador de la vida. / Su pueblo, que se llamo en los libros el pueblo de Ahmad,
es el mejor de los pueblos y si mi vida alcanza la suya, seré su visir y su primo (wazir la-
hu wa ibn ‘am)” (Ibn Simak 1952, 24-25; Ibn Simak 1979, 17-18). Es decir, el discurso
llegaba incluso a vincular politica y a través del linaje a los almoréavides con el Profeta.

Para continuar con esta cuestion de la construccion del discurso de legitimacion
de los almoravides a través de la elaboracion de este intercambio epistolar, centrémonos
ahora en el presunto reto de Alfonso VI a Yasuf b. Tasufin. Resulta evidente que este
texto es una creacion del circulo del emir norteafricano ya que, como veiamos, no hace
sino ahondar en sus argumentos legitimadores: lo presenta como “emir de los
musulmanes” y le posiciona por encima de los reyes de taifas, que no son mas que sus
caudillos y que, ademads, son culpables de la situacion tragica de al-Andalus. Por otro
lado, si Yisuf sale victorioso en la contienda contra el castellano, este le asegura que
tendra via libre para hacerse con todos los dominios (Ibn Simak 1952, 57-58; Ibn Simak

30 Sobre la batalla de Zallaqa véase Lagardére 1989b.
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1979, 42-43). Este desafio ficticio no estaria sino agrandando aun mas el prestigio
obtenido en el triunfo de Zallaga, ya que esta batalla seria una evidencia del favor divino
ante la insolencia del infiel. El califa almohade al-Mansir utilizé (y cred) la misma
estrategia de legitimacion al divulgar un supuesta misiva en la que Alfonso VIII le habria
retado antes de la victoria musulmana de Alarcos y que recoge Ibn al-Atir (2009, 2606-
2607; 2010, III 19-21).3! Curiosamente, este reto sigue el mismo esquema que el de
Alfonso VI: certifica que el almohade es el verdadero emir y que los lideres andalusies
se encuentran en un estado de debilidad; afirma que sabe que Dios obliga a los
musulmanes a luchar contra sus enemigos en una desventaja de diez a uno, y asegura que
si al-Mansiir no quiere cruzar el Estrecho para luchar, €l lo hara si se le entregan los barcos
necesarios. Asimismo, el califa unitario habria contestado con la aleya C. 27: 36, el mismo
versiculo con el que, segiin al-Halabi, Yusuf b. TaSufin habria contestado a Alfonso VI
(Al-Halab1 1880, 4). Esto nos lleva a pensar que, a pesar de lo establecido por Benaboud
y McKay (Benaboud y McKay 1978, 233-238),3? 1a version de al-Halabi es en realidad
una copia del reto de Alfonso VIIL, atribuido erroneamente a Alfonso VI por el autor
oriental. El hecho de que el sirio utilice la expresion “emir de la fe hanifi (amir al-milla
al-hanifiyya)” para referirse a Yusuf, igual que hacen Ibn al-Afir e Ibn Ab1 Zar® en su
version sobre el desafio previo a Alarcos (Ibn Ab1 Zar® 1964, 11 432-433; Ibn Abi Zar*
1972, 220-221), confirma esta idea. Asimismo, la utilizacion del término hanif encaja
mas en el proyecto ideologico almohade de recuperacion de la fe original, de restauracion
de la verdadera religion.®

Asimismo, la cuestion presuntamente enunciada por Alfonso VI de que Dios habia
ordenado a los musulmanes la lucha de cada uno de ellos contra diez infieles es un buen
ejemplo de este mecanismo de legitimacion que incrementa el prestigio y la importancia
de la batalla a través del reto del rey cristiano. Al igual que es habitual en la cronistica,
tanto islamica como cristiana, a exagerar el nimero de enemigos derrotados en una
batalla, este recurso desempefia la misma funcion: elevar el estatus e importancia de la
victoria sefialando que el ejército infiel estaba en aplastante superioridad numérica. El rey
cristiano estaria haciendo referencia al versiculo coranico 8: 65, segun el cual veinte
musulmanes podrian vencer a doscientos politeistas, y cien a mil. Sin embargo, todas las
escuelas juridicas, a excepcion de la zahiri,* creian que el siguiente versiculo, el C. 8:
66,°¢ abrogaba el anterior y establecia la relacion en dos contra uno. Los almoravides,
fieles defensores de la doctrina maliki, seguirian pues esta ultima interpretacion (Al-
Qayrawani 1993, 287 y ss.). Sin embargo, al estar la cuestion puesta en boca de Alfonso

31 Es curioso observar como en el lado cristiano también se habria puesto en marcha una estrategia similar
antes de la batalla de Las Navas de Tolosa, posiblemente como mecanismo de exhortacion a la guerra santa:
el famoso desafio del “miramamolin”. Véase Alvira 1997, 463-490.

32 Gran parte de su argumentacion a favor de la veracidad del reto de Alfonso VI se basaba en la existencia
de la version de al-Halabi. La otra evidencia que probaba, a ojos de Benaboud y McKay, la autenticidad de
todas estas misivas, era toda la informacion correcta que en ellas se incluia, algo que dificilmente podria
haber incluido un falsificador alejado en el tiempo. Evidentemente, estaban suponiendo que, de ser falsas,
las cartas se habrian creado en época de Ibn Simak. Sin embargo, proponiendo que la reelaboracion
interesada de los documentos se haya realizado en ambiente almoravide, es decir, en el contexto mismo en
el que se desarrollaron las noticias de las epistolas, la inclusion de numerosa informacion veraz deja de ser
algo extraio.

33 Sobre esta cuestion véase Fierro 2001, 107-124; Fierro 2005: 895-935; Albarran 2017b, 279-306.

34 «“;Profeta! jAnima a los creyentes al combate! Si hay entre vosotros veinte hombres tenaces, venceran a
doscientos. Y si cien, venceran a mil infieles, pues estos son gente que no comprende”.

350 al menos de Ibn Hazm, su maximo exponente. Véase Ibn Hazm 2003, V 342-345. Véase también
Arnaldez, 445-459. Sobre el pensamiento de Ibn Hazm y su vida véase Adang, Fierro y Schmidtke 2013.
36 «“Ahora, Dios os ha aliviado. Sabe que sois débiles. Si hay entre vosotros cien hombres tenaces, venceran
a doscientos. Y si mil, venceran a dos mil, con permiso de Dios. Dios estd con los tenaces”.
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VI y no de ellos mismos, se podian permitir la licencia de hacer referencia al primero de
los versiculos, el C. 8: 65, donde no solo eran capaces de derrotar al infiel en una
proporcion de diez a uno, sino que ademas no eran tachados de débiles como en la aleya
8: 66. De ese modo, la victoria seria heroica y, ademas, se equipararia a la batalla profética
de Badr,?” momento para el cual estaria activa la primera de las aleyas (Al-Qurtubi 2005-
2013, IV 248-249).

El supuesto reto de Alfonso VI hay que ponerlo también en conexidén con un
suefio, recogido en el al-Hulal, que el rey cristiano habria tenido antes de Zallaga y que
es, una vez mas, de clara elaboracién almoravide. Una noche —narra Ibn Simak-— el
monarca castellano vio en suefios que montaba un elefante y que llevaba al costado un
tambor que tocaba. Despertd entonces sobresaltado y consultdé a obispos y rabinos,
quienes le dijeron que significaba que iba a vencer a Yuisuf b. Tasufin en la contienda que
se avecinaba. Creyendo que estaban en lo falso, Alfonso acudi6 a un sabio alfaqui que le
respondio lo siguiente:

Sabed que lo derrotaran los musulmanes con una vergonzosa derrota y que saldra
de ella fugitivo con un nimero pequeno de companeros. La demostracion de ello
estd en el libro de Dios glorioso cuando dice: “No ves lo que hizo tu sefior con los
compaifieros del elefante... ;No cambid su artificio en engafio y envio contra ellos
una bandada de pajaros, que los apedreaban con piedras de arcilla (C. 105: 1-3)?”
Con ¢l se refiere el Creador a Abraha, el abisinio. En cuanto al tambor, que
golpeaba, es la palabra divina: “Si se toca el tambor, sera entonces un dia duro
para los infieles, no suave (C. 74: 8-10)” (Ibn Simak 1952, 67 y ss.; Messier 1991,
15-29).

Es decir, se introduce el elemento providencialista en la victoria de Zallaga: Dios mismo
habia predicho a través de este suefio —estos son entendidos por la tradicion isldmica como
una forma de profecia (Sirriyeh 2018, 60-63; Green 2003, 287-313; Hermansen 2001, 73-
92)%*1a victoria de los almoravides, que ademéds era equiparada al “dia del Elefante”,*
enfrentamiento en el que los mequies derrotaron a los cristianos yemenies gracias a la
intervencion divina en forma de pajaros que arrojaban piedras. El triunfo almoravide, por
tanto, habia sido previsto por Allah y se iba a producir a través de su auxilio, lo que
sacralizaba atn mas la contienda. Por otro lado, el hecho de que fuera un alfaqui, y no un
obispo o un rabino, quien interpretd correctamente el suefio, no hacia mas que destacar la
superioridad del islam frente a las otras religiones. Al igual que en el didlogo ficticio
creado por las epistolas, los almoravides se apropiaban nuevamente de la autonomia y
albedrio de Alfonso VI, esta vez a través de un suefio, para construir su propio discurso
de legitimacion. Aunque lo habitual es que los suefios premonitorios los tuviesen
creyentes —de hecho estas visiones se consideraban una sefial de la piedad del sofiador
(Sirriyeh 2018, 1-4; Green 2003, 287-313)—, no es esta la primera vez que en la historia

37 Sobre este episodio, la primera de las grandes victorias de Muhammad contra los paganos de La Meca,
véase Ibn Ishag/Ibn Hisam 1955, 289 y ss. y Al-Waqidi 2011, 11 y ss.

38 No debemos subestimar el poder discursivo de un recurso como el de la visién onirica, de tremenda
importancia en la tradiciéon musulmana. Se han encontrado decenas de manuales de interpretacion de suefios
en el periodo islamico clésico (Lamoreaux 2002, 3-4, 175-181), y una obra del siglo X escrita por al-Hasan
al-Hallal incluia biografias de al menos 7500 intérpretes de suefios (Sirriyeh 2018, 105).

39 Sobre este episodio véase Ibn Ishaq/Ibn Hisam 1955, 21 y ss. Curiosamente el elefante que transportaban
los yemenies y que finalmente, al negarse a combatir, fue clave en la victoria mequi, se llamaba Mahmud,
uno de los nombres del Profeta. Asimismo, los obispos y rabinos habian identificado al elefante del suefio
de Alfonso VI con Ysuf b. Tasufin. ;Seria esta una forma indirecta de vincular al emir almoravide con el
Profeta? Ya vimos como ocurria algo similar al presentar a Yasuf como lluvia de misericordia.
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del islam un infiel tenia un suefio con el que podia predecir su derrota. Antes de la batalla
de Badr, ‘Atika b. ‘Abd al-Muttalib avisé a los quraysies de que habia tenido un suefio
que, a su entender, significaba que iban a caer derrotados en breve frente a Muhammad
(Ibn Ishag/Ibn Hisam 1955, 290). Pocos dias después tendria lugar la victoria musulmana
mas importante de la historia sagrada del islam. Por tanto, al igual que en Badr, Dios
predijo el triunfo de Yusuf a través del enemigo. Se creaba asi un paralelismo entre el
emir almoravide y el Profeta que funcionaba como un potente discurso legitimador vy,
supuestamente, era el rey castellano quien lo habia vehiculado.

Si antes veiamos como el presunto desafio de Alfonso VI era igual que el lanzado
por Alfonso VIII al soberano almohade, es curioso observar como antes de la batalla de
Alarcos también hubo un suefio que predijo la victoria islamica. Ibn Ab1 Zar‘ narra que
el califa al-Mansur tuvo una vision onirica justo antes de la contienda de Alarcos, en la
que un caballero, identificado como un angel, que montaba un caballo blanco y que
portaba un estandarte verde, anunci6 al lider unitario su inminente triunfo por la gracia
de Dios (Ibn Ab1 Zar® 1964, 11 438; Ibn Ab1 Zar® 1972, 224-225; Albarran, en prensa).
Asimismo, y al igual que en el caso del suefio previo a Zallaqa, esta narracion se basa, sin
duda, en lugares de memoria como la victoria del Profeta en la misma batalla de Badr y
la presencia de angeles en ella. En esta contienda de los primeros dias del islam, los
musulmanes no cargaron solos frente a sus enemigos, ya que Dios les habia prometido
(C. 8: 9 y 12) la ayuda de los angeles (Ibn Ishag/Ibn Hisam 1955, 289 y ss.; Al-Waqidi
2011, 11 y ss.).

Todo este discurso de legitimacion de la accion almoravide en al-Andalus
desarrollado a través del intercambio epistolar entre las tres comunidades en liza
(cristianos, almoravides y andalusies) y del suefio de Alfonso VI, se completa con otro
suceso acaecido justo antes de la batalla de Zallaqa. Tras acampar en el lugar donde se
produciria la contienda, Yusuf envi6 al monarca cristiano una nueva misiva en la que,
con arreglo a lo prescrito en la Sunna, le proponia convertirse al islam, pagar la gizya o
prepararse para la guerra (Ibn Simak 1952, 70; Ibn Simak 1979, 53). Este recurso fue uno
de los primeros en ritualizarse dentro del discurso de guerra santa. Ya en las primeras
biografias del Profeta, como la de Ibn Ishaq o la de al-Waqidi, aparece esta idea. En la
expedicion de Mu’ta, por ejemplo, Muhammad dej6 claro a sus guerreros que primero
debian invitar al islam a sus enemigos o a pagar la gizya, y que solo si denegaban ambas
opciones podian atacarles (Ibn Ishag/Ibn HiSam 1955, 531 y ss.; AI-Waqidi 2011, 372 y
ss.).*” Este fenomeno se repite en los relatos sobre las conquistas de Siria o Persia,
incluyendo estos ultimos, por ejemplo, detalladas conversaciones entre los generales
musulmanes y los persas donde se presenta al islam como la religion de la espiritualidad
y salvacion (Al-Tabar1 1992, 122 y ss.; Al-Tabar1 1993, 87 y ss.; Kennedy 2007, 90 y
123; Afsaruddin 2007, 64 y ss; Cook 2014, 169; Shoshan 2016, 68 y ss.). Asimismo, esta
propuesta de conversion y paz previa a desatar la batalla se transformd en una obligacién
basada en la aleya C. 9: 29 (Cook 2005, 19 y ss.; Booney 2004, 76 y ss.).*! Este deber
era, ademas, aceptado por la escuela maliki, a la que seguian los almoravides.*? De este

40 Esta idea, de hecho, se puede trazar ya en el Antiguo Testamento: “Cuando te acerques a una ciudad para
combatirla, le intimaras la paz/Y si respondiere: Paz, y te abriere, todo el pueblo que en ella fuere hallado
te sera tributario, y te servird/Mas si no hiciere paz contigo, y emprendiere guerra contigo, entonces la
sitiaras” (Dt. 20: 10-12).

41 “Combatid a aquellos que, habiéndoles dado el libro no creen en Dios ni en el dia final ni prohiben lo
que han prohibido Dios y su Profeta, ni practican la religion verdadera, hasta que por su mano entreguen
las parias humillandose”.

42 “Nosotros (los malikies) preferimos que no se libre batalla contra el enemigo hasta que no se le invite a
la religion de Allah, a no ser que se adelante a atacarnos. Entonces, que se hagan musulmanes o que paguen
la gizya; si no, se les hard la guerra. Se aceptara de ellos la gizya si se encuentran en un territorio que esté
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modo, y nuevamente a través de una carta, la victoria que iba a obtener el emir almoravide
se hacia “con arreglo a la Sunna (‘ala mugtada al-sunna)”, como dice Ibn Simak, y sus
acciones quedaban asi plenamente legitimadas y justificadas (Ibn Simak 1952, 70; Ibn
Simak 1979, 53). Mas atn, Yusuf habria cumplido asi con uno de los requisitos de todo
buen emir que, pasados los afios, al-Turtiis1 le enunciaria en la epistola que le envio para
consolidar su dominio en al-Andalus: hacer la guerra santa a los enemigos de Dios como
dictaba la aleya 9: 29, es decir, si estos rehusaban a convertirse al islam o a pagar el tributo
(al-Wata’iqg 1976, 1 210-219). Como vemos, todas estas misivas encajan perfectamente
en el discurso que legitimaba la autoridad almoravide sobre el territorio andalusi. La
respuesta que Alfonso VI dio a la invitacion al islam de Ibn Tasufin sigue también esta
linea: “jUna carta como esta es la que me dirige a mi, cuando yo y mi padre cobramos
los tributos de la gente de su religion, desde hace ochenta afios!” (Ibn Simak 1952, 70;
Ibn Simak 1979, 53). Es decir, recuerda que los almoravides estaban alli para acabar con
una situacion de injusticia, el pago de impuesto al infiel, de la que eran culpables los
taifas, cuyo poder quedaba por tanto deslegitimado.

Cartas, didlogos imaginados, el valor del testimonio y la legitimacion

Hemos visto, por tanto, como los almoravides, a la hora de justificar su dominio
sobre al-Andalus, construyeron un discurso que se sustentaba, entre otras cosas, en el
intercambio epistolar que hemos analizado, asi como en otros artefactos culturales como
el suefio de Alfonso VI. Aunque, sin duda, existid6 comunicacion entre las diferentes
comunidades implicadas (cristianos, almoravides y andalusies) y, por tanto, la base de
estas cartas es real, los textos que hemos conservado son inequivocamente de elaboracion
almoravide. El discurso que presentan encaja sin fisuras en los intereses de la dinastia
bereber, legitimando su politica en al-Andalus. Asimismo, el hecho de que el autor del
al-Hulal recogiese casi toda su informacion sobre los almoravides de fuentes cercanas al
propio imperio norteafricano, como la cronica de Ibn al-Sayrafi, sugiere que fue el propio
entorno de Yaisuf b. TaSufin quien puso en circulacion estos materiales una vez iniciada
la ocupacion del territorio andalusi. Se enmarcarian, por tanto, en el mismo contexto que
las epistolas que se recogen en el corpus documental que aparece en la rikla de Ibn al-
‘Arabi, momento en el que se esta edificando el discurso de legitimacion del control
almoravide de al-Andalus.

La pregunta que debemos responder ahora es por qué los almoravides utilizaron,
entre otras cosas, un intercambio epistolar para construir y presentar su discurso de
legitimacion. Es decir, qué aportaba este didlogo a la linea de argumentacion.

Las cartas, como elemento de mediacidn cultural, servian como herramienta de
comunicacion donde, en un marco preestablecido de contacto y con unas reglas
determinadas (las que las propias misivas imponen), se superaban las barreras entre las
diferentes comunidades. Eran un importante elemento de intercambio y negociacion de
ideas entre las diferentes comunidades politicas y religiosas. Por ello, a través de este
artefacto cultural capaz de poner en marcha un marco de interaccion unico, los
almoravides crearon un dialogo ficticio con las comunidades que competian con ellos por
el poder en al-Andalus, apropiandose de su voz y poniéndola a su servicio. Sus enemigos
pasaban asi a legitimar la accion del imperio bereber en al-Andalus, lo que constituia un
potente discurso de autoridad. Asimismo, eran las pretendidas palabras de los cristianos
y andalusies, y no las suyas propias, las que moldeaban la identidad de los almoravides
como salvadores de al-Andalus, conductores del gihad, piadosos musulmanes y, en

bajo nuestra jurisdiccion. Si estan lejos de nuestra jurisdiccion, no se aceptara de ellos la gizya a no ser que
emigren a nuestro territorio. Si no lo hacen, se les atacard” (Al-Qayrawani 1993, 287 y ss.).

ISSN 1540 5877 eHumanista 41 (2019): 40-61



Javier Albarran 56

definitiva, legitimos soberanos de los territorios andalusies. Es evidente —decia Alfonso
VIa Yisuf b. Tasufin— que eres el emir de los musulmanes.

Ademas, las epistolas afadian el valor del testimonio, es decir, la importancia del
documento como testigo de un hecho historico. Servian asi para fortalecer el discurso,
sumandole unas fuentes en las que apoyarse. Si estas, ademas, incluian la voz del “otro”,
la argumentacion era mucho mas efectiva.

En este sentido, frente a la perspectiva tradicional de una sociedad sin
documentos, en los ultimos afios se viene afirmando que el mundo isldmico medieval,
desde un periodo temprano, cred una gran cantidad de documentos con un importante
valor legal, politico y social. Las cartas, sin duda, formaron parte de este corpus
(Sijpesteijn, 163-186; Manzano, 118-137). Los documentos podian, ademads, convertirse
en portadores de soberania politica (El-Leithy, 389-434), como ocurri6 en el caso de
nuestras epistolas, transformadas en testimonios de la legitimidad del dominio almoravide
sobre al-Andalus. De este modo, las cartas, a través del marco de interaccion ficticio que
crearon, sirvieron para negociar, con las otras comunidades politico-religiosas en liza
(cristianos y andalusies), los limites de la construccion ideologica almoravide y de su
autoridad sobre el territorio andalusi.
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