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La implantacion del régimen almoravide y posterior almohade en al-Andalus a finales
del siglo X1 desplegd una nueva forma de control basada en el reforzamiento del concepto
teocratico de gobierno fundado en los principios coranicos;! su objetivo proponia restaurar la
conducta moral y habitos musulmanes que se habian diluido durante el Califato y las Taifas,
caracterizados por un periodo de relajacién de costumbres. Los nuevos contactos del islam
con otras culturas y religiones pasaron a formar parte de las tradiciones y ritos de los
musulmanes, integrdndose en su vida social y religiosa. Aunque los rasgos propios derivados
de ese intercambio no alteraron la esencia de la religion islamica, las corrientes conservadoras
surgidas en este periodo decidieron purificar y mantener el islam alejado de todo tipo de
interaccion con grupos externos que pudieran afectar su evolucion. Entre estas relaciones
censuradas se encontraba la participacion de musulmanes en fiestas cristianas. El refinamiento
y limitacion de las actitudes morales bajo este nuevo gobierno representaba un desafio para
los artistas andalusies, quienes bajo la seguridad y proteccion de sus mecenas evocaban en sus
obras una temaética basada en lazos humanos y sincretismo cultural opuestos a la nueva
ortodoxia vigente. Dentro de este grupo de poetas sobresalié Ibn Quzman (1078-1160), cuyo
tono irdnico y de protesta hacia los nuevos mandatarios proponia fascinar y entretener al
lector de su época, reflejando una sociedad que no aceptaba las nuevas reglas que se exigian
imponer y en donde la comunicacién y la movilidad entre las tres comunidades confesionales
representaban una constante de la norma cotidiana. Tomando como marco tedrico las
relaciones intergrupales, el presente estudio analiza la interaccion de los grupos musulman,
mozarabe y judio a partir de diversas fiestas religiosas de los tres credos recogidas en varios
zéjeles de su Cancionero; con ello se propone revelar una sociedad que, a pesar de estar
regida bajo un codigo legal que fomentaba la segregacién como medio ante la amenaza
identidad individual y comunal musulmana, en la practica se observaba una postura diferente,
promoviendo un desplazamiento grupal y de intercambio cultural.

Durante la regencia del Califato de Cérdoba a lo largo de los siglos IX y X las
conversiones al islam en la peninsula no habian sido forzosas, pues tanto mozarabes y judios
como “protegidos” (dhimmi) pudieron conservar sus credos religiosos mediante pagos
tributarios, permitiendo un escenario multi-religioso que servia ademads como marca
diferenciadora de las tres comunidades.? Esta situacion de relativa tolerancia sufri6 un radical
cambio con la llegada de los almoravides, prohibiendo todo tipo de interaccion que motivase
un acercamiento entre estos grupos. Para buscar respuesta a estas preocupaciones ascéticas,
las diferentes escuelas juristas redactaron diversos hkadiths originando los primeros tratados
juridicos religiosos;® su mision servia a modo de dictaminar y resolver problemas de corte

! Deseo expresar mi agradecimiento a Marjorie E. Ratcliffe por sus valiosos comentarios y sugerencias en la
elaboracion de este articulo.

2 En este periodo las conversiones al islam se realizaban por conveniencia debido al atractivo que ofrecia al
combinar lo abstracto y lo individual asi como sus ventajas fiscales (Valdedn Baruque 20).

3 Entre las diversas escuelas juristas sobresalio la escuela malikt que predomind en el Levante y al-Andalus y
habia sido adoptada como modelo de conducta por el grupo almoravide. Fundada por Malik ibn Anas a
mediados del siglo VIII en Medina, alcanzé prestigio de la mano de Abd ‘Allah ibn Yasin (1024-1059) lider
militar y espiritual de los almoravides, expandiéndose rapidamente por el norte de Africa y al-Andalus; esta
nueva corriente fomentaba una interpretacion literal del texto cordnico asi como la implantacion de leyes mas
rigurosas para evitar todo acto que conllevase una transgresion de las practicas del islam como recogian los
tratados de este periodo (Fierro 2001: 463; Bosch Vila 128).
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legal y dogmatico de los creyentes musulmanes.* EI Coran advertia de la corrupcion
promovida por todos aquellos “innovadores” (al-mubtadi un) cuyas practicas se desviasen de
la fe verdadera; de entre las innovaciones o practicas consideradas herejia se encontraba el
matrimonio mixto, la conversion y la aculturacion (Safran 2001: 576-77). Otro motivo de
preocupacion entre los letrados alfaquies era la participacion de musulmanes en festivales
paganos y cristianos de comun habito en los territorios controlados por el islam. Esta
prohibicion atraia a menudo criticas y despertaba recelo en la élite religiosa y politica que
permitia con cierta pasividad estas practicas. Varias de estas celebraciones envolvian no solo
la adopcion de précticas rituales no isldmicas sino promovian ademés un alto grado de
sociabilidad entre miembros de las tres confesiones: intercambio de regalos, recetas
gastronomicas, venta de productos tipicos, y peregrinaje a los lugares sagrados de culto
comun: Jerusalén y Hebron (Cuffel 404). Como agrega Safran, “the popular appeal of
holidays in al-Andalus promoted an experience of social bonds rooted in a common ground
that boundary makers found troubling but that persisted despite their denuntiations” (2013:
142). Por otra parte, la presencia de estas celebraciones entre musulmanes suponia una fuente
de perversion que debia evitarse pues su corrupcion en el credo islamico se interpretaba como
una sefial coréanica del final de los tiempos (Safran 2013: 126). Si bien el nuevo codigo legal
promovia reprimir ciertas manifestaciones demasiado evidentes de la vida religiosa de los
musulmanes en todos los niveles sociales, las clases pudientes mantuvieron su control en
consonancia con la regencia alfaqui. Esta actitud se apreciaba también en los poetas
andalusies que contrarrestaban con sus obras el mensaje dogmatico maliki. EI corpus poético
de Ibn Quzman permite establecer la postura de su autor hacia las celebraciones religiosas de
la minoria mozéarabe y judia desde el punto de vista de las relaciones intergrupales. La
respuesta ante la amenaza externa de la identidad social y religiosa de un grupo determinado
se erige en base a tres principios de defensa (Breakwell 17-19): reconstructivo, donde la
informacién percibida del grupo externo se interpreta de forma parcial y con un enfoque
menos amenazante del que se tiene originariamente; movilidad o cambio, por el cual se evita
la amenaza del grupo mediante un cambio de lugar (exilio, migracion) o de posicién social;
inercia, que consiste en no tomar ninguna accién ante una posible coaccién externa, siendo la
respuesta menos efectiva ante una agresion del exterior. De igual modo, el contacto
intergrupal puede originar un sistema de conducta de movilidad social, denominado por
Hoggs y Abrams como social mobility belief system (55); este mecanismo permite a los
miembros de un grupo traspasar las fronteras permeables del mismo promoviendo la
interaccion con otros grupos externos en busca de una identidad satisfactoria. Aplicados estos
procesos en la relacion entre Ibn Quzman y la minoria mozarabe y hebrea permite insertar los
parametros de reinterpretacion, inercia y movilidad social como medios de interaccién entre el
autor y estos dos grupos confesionales; por una parte, el poeta se muestra atraido por varias
costumbres de estas comunidades con las que participa e interactla, pero sin que ello suponga
un relevo o peligro a su posicion social y credo religioso, al no ser percibidas como una
amenaza opresora (reconstructivo / inercia); por otra parte, bajo el consentimiento y
proteccion de los diversos mecenas para quienes componia, Ibn Quzman se sumerge en las
celebraciones no musulmanas y traspasar las fronteras de su grupo promoviendo la

4 Un modelo de estos manuales es el Tratado contra las innovaciones (Kitab al-bida‘), el mas temprano
redactado en al-Andalus por Ibn Wadda al-Qurturbi (814-900); el texto recopila y censura las practicas corruptas
que profesaban los musulmanes y que se alejaban de los preceptos coranicos interpretados por las autoridades
religiosas perjudicando la integridad del islam. Véase la edicion y traduccion castellana del mismo por Maribel
Fierro (1988). Otro texto en importancia es el Risala fi-1-qada’ wa-l-hisba (Tratado sobre la judicatura y la
hisba) de Muhammad Ibn ‘Abdin de Sevilla, contemporaneo a Ibn Quzman, compuesto hacia el afio 1091 con el
fin de regular las transacciones mercantiles de la Sevilla almoravide, reforzando la segregacion entre las tres
comunidades; el manual texto se aplicé al resto de ciudades de al-Andalus y sirvié de ejemplo a tratados de
conducta posteriores (Garcia Gémez y Lévi-Provencal 1981).
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interaccion con otros grupos externos, participando como espectador y agente activo de estas
celebraciones religiosas (movilidad social); su capacidad de deslazamiento intergrupal le
permite interactuar y compartir con la minoria judia y mozérabe un sentimiento mutuo: la
animosidad hacia la autoridad almoravide. Para ello, proyecta en sus versos una doble
finalidad discursiva: reflejar el variopinto contexto sincrético-religioso que caracterizaba al-
Andalus, y exponer esta diversidad cultural como forma de apoyo hacia las fuerzas
discursivas no oficiales, desestabilizando el discurso moralizante impuesto por el gobierno
almoravide.® El ritual religioso no interviene como elemento unificador, pues era el distintivo
que caracterizaba a estas comunidades y las distinguia como grupo con un emblema
identitario propio. Es el aspecto social, y el elemento de ocio y diversion lo que atraia a estos
grupos a formar parte en estas celebraciones, que se convertian en verdaderas reuniones
sociales (Mez 419). Como agrega Sherif,

Groups in transaction with another one over a period of time rarely remain neutral toward one
another. Between them and their individual members, there develop reciprocal states of
friendship or hatred, trust or mistrust, aggressive intent or willingness to give a helping hand.
(1967: 61).

Varios zéjeles del Cancionero perfilan diversas fiestas religiosas de los tres grupos de al-
Andalus: las festividades musulmanas de ramadan, la ruptura del ayuno, y la Fiesta de los
Sacrificios; la celebracion mozarabe del nayriz-yannayr, y la fiesta pagano-hebrea de la
‘ansara.

Ramadan, noveno mes del calendario lunar islamico representa uno de los cinco pilares
fundamentales del islam, conmemorando la revelacion del Cordn a Mahoma y observando su
practica mediante el ayuno (sawm) sdlido y liquido desde el alba hasta el atardecer.® Ibn
Quzman hace mencion especial de este mes sagrado, cambiando su estilo irénico y critico por
un tono mas sereno, exaltando el decoro, la buena conducta y evasion de los malos vicios
propios de esta celebracion. En el zéjel 137 titulado De la prision del vino el austero ramadan
se presenta ante el poeta como un huésped, anunciado su llegada personificada de boca de
Sa ‘ban, el mes precedente a ramadan. La importancia religiosa que este mes de reflexion y
sacrificio presentaba en los andalusies, son expresados por Ibn Quzman para exhortar a sus
comparieros a guardarlo mediante el arrepentimiento, la virtud y la abstencion de vino:’

Hiida bah, waih ad-daif! Aina /-kum, ihwani? Ya lleg6, ay del huésped / ; Donde estais amigos?

Ramadan dab muqgbil: | al-habar qad ga-ni. Ramadan se acerca: I la noticia vino.

“Aha -qal IT Sa‘ban-; / f-at-tariq hallaitu, “Si, -8a‘ban me dijo-, / lo dejé en camino;

Wa-ma iy athaddat / ba‘ad ma ‘afnaitu conversd conmigo / cuando yo acababa.

Wa-’ana les nakdib, / wa-bi-‘aini raitu, Bien lo vi, no miento, / con mis propios 0jos”;

wa-id hu qad gana / ... y pues viene a vernos /...

Aina-kum, ya hulla‘, / aina-kum maga‘-kum? ¢Donde estais, borrachos? / ¢Donde andais
unidos?

Man lu hamran, yahraq, / fa-ana nansah-kum: i Tira, tU ese vino! / Pero 0s aconsejo

5 Para un estudio del habla coloquial presente en el Diwdn, uso de romancismos, versificacion y prosodia véanse
los trabajos de Federico Corriente Cérdoba: Gramatica, métrica y texto del cancionero hispanoarabe de Aban
Quzmén (1980), e Ibn Quzman: EI cancionero hispanoarabe (1984). Las citas de los zéjeles mencionados en el
articulo, traduccidn y transliteracién provienen de la obra Todo Ben Guzmén (1972) de Emilio Garcia Gdmez.

6 El resto de preceptos obligatorios lo forman la declaracion de fe (Sahddah), oracion diaria (salah), limosna
(zakat) y la peregrinacion a la Meca (hagg) (Knight 26).

" De similar tematica ante la llegada y el decoro obligado en ramadan se expone en el zéjel 108.

8 Verso incompleto en el manuscrito original (Garcia Gomez 1972 I1: 682).
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que vaciéis las copas / y guardéis los frascos:
ya vendran los dias / que nos haga falta.

farrigii da I-akwas / wa-rfa‘a qut'an-kum;
sa-tagi-kum aiyam | tahtagi l-awani.

Mes virtuoso es éste, / que pardiez, coarta.

iAy Dios, camaradas, / haced lo debido!

Todo el que mal anda, / que ahora se enderece.
(preludio, 1; 3, 5: 1-3)

Hada Sahar fadil, / wa-hu, w-Allah, ya‘dam.
Allah, Allah asashab, / a‘'malu ma yalzam!
Kullu man hu manhis / as-sa‘a yatqauwam.

El cambio de estricta conducta fingida por el poeta se esvanece al recibir el proximo mes, que
inaugura uno de los dos principales festivales religiosos del islam (‘id), la fiesta de la ruptura
del ayuno (‘/d al-Fizr) que marca el fin de ramadan durante los tres primeros dias del mes de
Sauwal (Maillo Salgado 217). Su llegada se plasma en el zéjel 119 al mencionar el cuarto
creciente de la luna, que inicia el comienzo de este mes y la conclusion de ramadan:®

Sahr as-siyam zal, | waga Sauwal. | Ya les nubal!

Aski li- Sauwal, / ida raitu / “anni ‘aiyan
fa-hu yasiiqu s-/-surtir li-n-nas / wa-l-miragan.

Nagqdl la-hu: -’ Ain / kunt, lam tazhar / al-yaum zaman?

Amsi ba 'd ma ‘na | ya Sauwal! | Kam da zawal?

Lau lam nara da 1-/-hilal, 1a $akk, / kannantaft,
wa-kannagta‘u / gami‘ kutbi / wa-nalqati [...]

Ces6 el ayuno. / Llegé Sauwal. | iYa no hay
pesar!

A Sauwal digo, / por ver que no / se viene a mi,

y gozo y fiestas / uso traer / a los demas:

¢Donde estuviste, / que no te vi, / tanto hace hoy?
Ven ya conmigo, / vamos, Sauwal: | ivasme a
faltar?

Si no esta luna / yo veo, a fe / que moriré.
Mas mis escritos / he de rasgar, / llegarme a ti [...].
(preludio, 5; 7:1-2)

La alegria que suscita la llegada de este mes se recoge nuevamente en el zéjel 136 Fin del
Ramadan donde se invita a la audiencia a romper el ayuno, en este caso, participando de la

bebida:

As-siyam yabki hammu,
Liamii au ld taliumi:
yatammu.

Haiyu, ya-hl al-hala“‘a!

Bi-n-Nabi, ya gama‘a,

aiyam as-saum f-as-sa‘a
tatammu!

Wa-yagi Sahar Sauwal,

wa-tara d-dunya f-igbal:

kull ahad kas wa-allal
St kummu.

Al-hali‘ qalbu yafza“:

yanzur al-kas wa-yumna’,

ka-l-hartf hina yunza’
min ummu.

Su pesar el ayuno
llora. Os guste 0 nos 0s guste,
se acaba.

iVamos, ea, borrachos!

iPor Mahoma, sefiores,

ahora el mes del ayuno
termina!

iQue Sauwal se nos llega!

Ves que el mundo promete:

cada cual, vaso y frasco en
la manga.

Se impaciente el beodo.
vino ve y no lo alcanza,
como cuando al cordero
destetan. (preludio, 2- 3, 6)

Las estrofas resaltan dos rasgos de interés en relacién con esta festividad. Algunos
musulmanes sentian la necesidad de ir a buscar vino, a pesar de su prohibicion y las

® Dedicado a uno de sus mecenas Abi-I-*Abbas. Referencias al cambio de la luna con la llegada de este mes se
presenta en zéjeles los 13, 41y 119.
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consecuencias juridicas en vigor;!° el lugar mas frecuente donde podia adquirirse eran las
tabernas, regidas generalmente por mozarabes, a quienes les era permitido su consumo
(Teresa de Castro 10; Lévi-Provencal 1953, I: 160); este contacto facilitaba el intercambio
social entre ambas comunidades como espacio de encuentro y didlogo al mismo tiempo que
compartian una perspectiva comun frente a la autoridad vigente;** EI segundo dato de interés
es el paralelismo que establece el poeta entre aquel que se impacienta cuando no alcanza la
copa (al-kas) para llenarla de vino y el cordero (karif) cuando lo despechan de su madre. Esta
imagen enlaza con la segunda celebracion candnica musulmana en importancia, la Fiesta del
Cordero (‘Id al-’Adha) que conmemora el relato biblico del sacrificio de Abraham a su hijo
Ismael y la ofrenda de un carnero en su lugar.? En este evento se entretejian toda una serie de
actividades sociales bajo un ambiente festivo: las casas se limpiaban y adornaban, se
cocinaban comidas especiales y se elegian los animales que iban a ser sacrificados (Lévi-
Provencal 1953, Ill: 436). Estas actividades quedan plasmadas en varios poemas de la
coleccion.® En el zéjel 8 o Peticion de un carnero para la fiesta se trazan de forma minuciosa
los planes del poeta para conseguir un buen cordero, la manera en que piensa degollarlo y las
clases de manjares que sacara de él, con el fin de participar plenamente en este dia festivo:'*

Ya man, id raitu, / ga a-ni farhi! i TG a quien s6lo ver / me hace ya feliz!

La budda [Ii] min | kab§ ma nudahi. Quiero un buen cebon / que sacrificar.

Law annu tannas, / law annu karrar, Maguer qué tenaz / fuese y topador,

les, bi-11ah, nafza“ / li-dabhu makKkar, de matarlo, ay Dios, / no me he de asustar.

[wa-] kannadbahu / gabal kul gazzar: No tan bien lo haré / sacrificador.

wa- ‘innamd les / yahillu dabhi. Lo que ocurre es que / no hay que degollar.
Fa-1a gina min / §iwa ma naqla‘, Mas he menester / su asado tajar;

wa-min qalaya / gurniiq ma nabla“, con fruicion freir / bofes, y tragar.

wa-min ruwaiyas / tarida nasna“, buena sopa hacer / con los sesos,

wa-min qadidu | nansur fir sathi. y carne disponer / para acecinar. (preludio, 2-3)

El zéjel 48, de similar tematica esboza en detalle el resto de actividades que rodean el
sacrificio del cordero: el ajetreo de la fiesta (buriiz), la preparacion de la comida, la oracion de

10 El Coréan presenta una postura ambigua hacia el vino, al considerarla una bebida divina y recompensa para el
piadoso, pero al mismo tiempo censura su consumo debido a la embriaguez que causa; por otra parte, la
permisién de consumir o no vino dependia de las distintas escuelas islamicas y, en el caso de la corriente
ortodoxa maliki estaba prohibido.

11 En los nucleos més poblados de al-Andalus existian un gran nimero de tabernas. Como sefiala Lévi-
Provengal, “vino se hallaba en todas las tabernas, que no faltaban en Cérdoba ni en las demas grandes ciudades,
bien clandestinas, bien toleradas por no ser musulmanes sus duefios” (1957: 159). Por su parte, Mercedes
Borrero Fernandez afirma que “el producto del vino tenia un buen mercado entre las comunidades hebraicas y
mozarabes; mercado en el que participaron sin duda no pocos musulmanes” (34); ello implica que el vino era
facil de encontrar y los mozarabes se encargaban de su comercio, pues representaba beneficios para el fisco
califal (Rincon Alvarez 74). Sobre la distribucion de los tres grupos religiosos en las ciudades andalusies
consultar Ciudades hispanomusulmanas de Torres Balbas (1972). Para un estudio sobre el elemento baquico en
al-Andalus y su presencia en la poesia de Ibn Quzman como rasgo de interaccion intergrupal véase mi
“Interaccién cultural de al-Andalus en el Cancionero de Ibn Quzman y la Risala fi-l-qada’ wa-I-hisba de Ibn
‘Abdiin: dos ideas en conflicto” en eHumanista: Journal on Iberian Studies 19.1 (2011): 328-344.

12 Ismael era el primogénito de Abraham, nacido por mediacion de Agar, su concubina egipcia y sierva de Sara
(Douglas y Tenney 275). El Coran hace referencia al sacrifico de Ismael por su padre Abraham, en lugar de Isaac
como se ha mantenido en la tradicion judeo-cristiana (sura 37: 100-108).

13 véanse otros ejemplos en los zéjeles 82, 85, 89, 91y 118.

14 Panegirico dedicado a su mecenas Abii Yinus ben Mugit.
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ofrenda en la explanada de la ciudad (musa//@) y la visita al cementerio, parte esencial de la
celebracion:®®

Dajalat raqlat al- i / fa-la budd ‘an amara, Jaleo hay ya de fiesta / y hacerte debo sefia,
wa-l-buriiz yaum al-itnain, / fa- a ‘tini I-bisara. Que es alboroto del lunes / y me has de dar
albricias.
Taglat al-‘1d fi humlan / al-kibas [wa-] l-qara’ib, La fiesta es acarreo / de vasos y carneros,
wa-l-qudar, wa-s-suhaifat, / wa-l-qulal, wa-1-mahalib, de platos y peroles, / de tinajones y orzas.
wa-gults kulli “attar / bi-1-atar f-al-manasib, Se sienta el herbolario / detras de sus especias.
wa-fi San taswit arriis | hufra fi kulli hara. Por tostar las cabezas / cada calle abre un
hoyo.16
Kabas$ bi-sm ad - dahiyya / yastarth kullu mirmad, Carneros todos compran, / diciendo que es
ofrenda
fahu zahiru li-l1ah, / wa-l-qasad farh al-aulad. Por Dios, pero es tan sélo / la holganza de los
chicos.
Wa-‘e$ yuqasi l-insan / min harara f-al-a‘yad! iAl hombre qué sofocos / le vienen con las
fiestas!
Bi-1-puriig li-1-musalla | tantafi dr [-harara. Mas yendo a la musalla / se apagan los sofocos.
Kullu waghan muzaiyan, / lailat al-‘1d, hu barra, Bien limpia, toda cara / anda esa noche fuera.
wa-l-buka bi-l-maqabir / ‘ala 1-hibb eddi marra: También entre las tumbas / se llora por los
muertos.
ihtifal al-faga’i' / f1 htifal al-masarra, La fiesta de las penas / entra en la de los gozos.
wa-dummii ‘ at-tarahhum / fi tiyab as-Sattara De lagrimas se empapan [ las ropas de los pillos.

(preludio,1-3)

Junto a las fiestas isldmicas, los andalusies decoraban su calendario con otras celebraciones de
origen no musulman, tales como la festividad persa de nayriz y la hebrea ‘ansara. La primera
funda sus raices en la tradicién zoroastriana y festeja el comienzo del nuevo afio persa a
mediados del mes de marzo coincidiendo con el equinoccio de primavera (Melton 651); su
importancia mayor hizo que se celebrara por otros grupos confesionales limitrofes con
Oriente y la cuenca mediterranea. En al-Andalus y el norte de Africa paso a celebrarse el
primer dia de enero, recibiendo el nombre de yannayr, y fusionandose con la fiesta cristiana
de la Epifania (Péres 307). Como sefiala Lévi-Provencal,

La date de la féte du nairuz (ou nawurz), qui était a I’origine celle du premier jour de
I’année solaire persane, subit, une fois adoptée dans le monde de I’Islam, plusieurs
modifications successives. En Espagne, il semble que cette féte était célébrée le jour
de I’équinoxe de printemps et qu’elle ne s’y confondait pas avec le Jour de 1’An, soit
le ler janvier du calendrier julien, c’est-a-dire Yannair (lanuarius), encore
actuellement fété dans toute 1’ Afrique du Nord chez le ruraux. (1953, 111: 438)

Si bien la celebracion de nayriiz no desperto recelo en Oriente por tratarse de una fiesta
comun a todos los credos y grupos sociales, su fusién con la fiesta mozarabe de la Epifania
(yannayr) en al-Andalus en la que participaban musulmanes se convirtié en sinénimo de
paganismo Yy actos de prohibicion manifiesta (karam surah) en los tratados alfaquies (de la

15 Los extramuros de la ciudad (musalla) servian como oratorio o rabita al aire libre, y se situaban cercanos al
cementerio (Torres Balbas 1948: 167-80).

16 Emilio Garcia Gémez afiade a la traduccion de este verso que el manjar exquisito que representa la cabeza de
cordero asada de la que se extrae una sopa muy apreciada (1972, I: 253).
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Granja 1969: 5).17 La fiesta del nacimiento de Cristo (al-milad) se celebraba por la comunidad
mozéarabe de al-Andalus y atraia a musulmanes a formar parte de la misma. El valor de Cristo
dentro del sistema teoldgico isldmico como profeta de la llegada de Mahoma asi como la
cotidiana interaccion existente con los mozarabes permitié por tanto que esta fiesta formase
parte importante del calendario de festividades musulmanas.'® La celebracion de yannayr
sirve como unos de los temas centrales del zéjel 40 del Cancionero donde se observa el
tratamiento de este dia por parte del poeta. Dedicado a un agellid o principe bereber
desconocido, Ibn Quzman retrata una escena de guerra ensalzando la figura de este personaje,
para concluir una ofrenda a si mismo en la que desvela los arreglos que le aguardan en esta
festividad: engalanarse con sus mejores ropas para el evento, y disfrutar de una velada en
compaiiia de sus vecinos, probablemente mozérabes. Lo més interesante de este dato es que el
poeta reconoce que es una fiesta propia de los cristianos, pero va a convertir este dia en una
celebracion suya:

In §a-ni yannair / wa-ga-ni I- ihtiyar, Si llega yannayr / y mi afan va a venir,
les budd an nalbas / tiyabiy al-kibar, me he de acicalar / con mi ropa mejor,
wa-na ‘mal da‘wa / wa-nandur kulla gar, y en un gran festin / los vecinos juntar.
wa-hasbak yannair | wa-na ‘mal minnu ‘id. Aun siendo yannayr, / fiesta lo he de tornar. (9)

El zéjel 72 muestra mas detalles sobre los preparativos de esta fiesta; mediante el empleo de
varios romancismos se mencionan los puestos de venta de frutas secas y dulces, tipicos de
esta celebracion: la rosca en forma de corona (hallin), la castafia (gaszal) y el pifion (lauz), el
datil (‘agib) o la bellota (ballif), ademas de la propia fiesta de yannayr. Si bien el zéjel esta
dirigido a uno de los mecenas del poeta, Abii ‘Abd Allah ben Hamdin de Cordoba, l0s versos
destacan por su contenido social, al dedicar especial atencion a musulmanes con hijos que
participaban de esta fiesta mozarabe. Segun el autor, aquel que no dispone de familia disfruta
méas del evento pues no requiere la obligacién de adquirir confites para los pequefios,
ahorrando en los excesos economicos derivados de esta fiesta:°

| Al-halliun yu ‘gan | wa-l- ‘idlan tuba *: Se amasa el hallin, | ves higos prender

17 Al-* Azafi elabora su tratado propagandistico del siglo XII Kitab al-durr al-munazzam con el fin de censurar y
poner fin las fiestas de corte cristiano a las que se unian musulmanes: la fiesta de Navidad (milad), yannayr y
‘ansara. Por medio de ejemplos de innovaciones que formaban parte de la comunidad musulman y desaprobadas
por el profeta Mahoma y un alto nimero de autoridades religiosas aboga por el cumplimiento de los preceptos
coranicos, exaltacion de las virtudes del Profeta y énfasis en los factores transgresivos que ocasionaba la
interaccién con mozarabes en diversas festividades religiosas que reunian a ambos grupos para celebrarla. Al-
‘Azafi propuso ademas implantar la festividad del Milad an-Nabt 0 Fiesta del nacimiento del Profeta con el
objetivo de terminar con la celebracion de yannair que habia ejercido tanto arraigo entre los musulmanes
(Bolloix Gallardo 82). Aba Bakr al-Turtas1 (m. 1126) en su Kitab al-hawadit wa-1-wida“ (Libro de las
novedades e innovaciones) de la primera mitad del siglo XII, relata una breve descripcién de la participacion de
musulmanes en la compra de productos tipicos de las fiestas cristianas de yannayr, ‘ansara y €l jamis abril 0
jueves de Pascua: “[...] Otra innovacion es que en tierras de al-Andalus acostumbran las gentes a comprar dulces
por la noche del 27 de ramadan y a celebrar yannayr, comprando frutas como hacen los cristianos, y celebran la
‘ansara y el jueves de abril, comprando almojabanas y bufiuelos que son manjares innovados. Y el que los
hombres salgan, en grupos o separados, en compaiiia de las mujeres, mezclandose en la diversion [...]” (de la
Granja 1970: 122-23).

18 Este hecho tuvo sin duda importancia con la expansion del adopcionismo, que simbolizd una aproximacion y
reconciliacion de los credos cristiano y musulmén de la peninsula durante su implantacion en la peninsula a
finales del siglo VIII (L6pez-Alsina 67). Sobre su implantacién y conflicto con Beato de Liébana véanse los
trabajos de Rivera Recio El adopcionismo en Espafia (1980) y Mozarabes y mozarabias de Manuel Rincon
Alvarez (2003).

19 De la Granja resalta esta descripcion tan detallada de los puestos de yannayr recogida en el de Kitab al-durr
al-munazzam de al-*Azafi (1969: 35).
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yafrah bi-l-yannair | man ma ‘u qgita .

La-gad da n-nasbat / askalan milah,
wa-fi-ha, bi-11ah, / li-1‘ain in8irah,
wa-man les ma‘u / aulad , istarah,
illa man yadrt | -al-hal ittisa .

Tartib al-atmar / hu $ai’an garib:

al-lauz wa-I-gastal / wa-t-tamr al-‘agib,
wa-l-gauz wa-I-ballat, / wa-t-tin wa-z-zabib:
tastitan manzim, | tafriq igtima .

Ka-’ann al-maidah / dar fi-ha zawag,
wal-halldn fi-ha / ‘arfisa bi-tag,

wat-tin wa-l-ballat / as-saf wa-d-dibag;
nuqim al-alwaz | magam as-sunna ;

wa-t-turung ahbad, / ida ta‘ddala,
wa-l-1Tm masitat, / ida walwald;

wa-,’in kan tamm daum / au gasban hulg,
fa-les lu tasbih | illa bi-$-Sama .

Disfruta en yannayr / quien tiene caudal.

Hay puestos que son / muy lindos de ver,
y puedes alli / la vista engolfar.

Con hijos si vas, / placer no hallaras,

si no tienes un / caudal que gastar.

La distribucion / es cosa gentil:

castafia y pifion, / buen datil también,
bellota con nuez, / higos y pasas;
divididos en orden, / juntos y separados.

Cual fiesta nupcial / la mesa diras:

de novia ves con / diadema al halliin,
bellota con nuez / son lana y tisu;

la almendra sera / quien guisa el festin;

toronjas como el / cortejo veras;
albérbolas cien / va haciendo el limén;
palmito de haber / o si hay cafiaduz,?°
ponerlos a par / de velas podras.

(preludio, 1-2; 4-5)

Aparte de la Epifania cristiana proyectada a través del yannayr, Ibn Quzman recoge
nuevamente la figura de Cristo, de forma particular sin vinculacion con ninguna festividad
mozarabe. En el zéjel 129 de teméatica amorosa, el autor dedica sus estrofas a un joven de
quien esta profundamente enamorado; la pasion que siente hacia el muchacho y el sufrir de su
querer se comparan con la accion redentora de Cristo: el amor del joven es tan intenso que
provoca la muerte simbolica del poeta, pero al mismo tiempo, representa su esperanza en la
vida venidera:

‘ana, wallah, ‘abdak / walhalqi "aima‘ ‘abidak, Soy, pardiez, tu siervo, / toda la humanidad es;

zadak allah malaha / wahaqqi bah an yazidak. Dios te aumentd hermosura, / y es justo que te aumente:
‘annas ajma‘ yaridik / fakaf ana las naridak, Si te dan todos su amor, / ;cOmo no voy a quererte?
fa’id amatni hoibbak, / fa’anta ‘Tsa bni maryam. Si tu amor mata, / ta eres Jesus, hijo de Maria.

’anta hu_liawma dini / wagiblati wasalati, T eres hoy mi religién, / mi alquibla?® y mi oracion.
wanta hu niir ‘ainayya / wamiinyati wahayati, T eres luz de mis ojos, / mi solaz y mi vida.

fa‘asa ’a habibi, / tagbhl i qabli wafati, Tal vez mi amor / vengas antes de mi muerte:
fawisalak li janna, / wa[fi] sududak jahannam. Tu union serd el paraiso; / tu desdén el infierno. (3-4)

La ultima fiesta a analizar es la celebracion hebreo-pagana de la ‘ansara; al igual que
nayriiz asentaba raices persas, simbolizaba la recogida de cosechas, y correspondia con la
fiesta del equinoccio de otofio. El vocablo, proveniente del hebreo atsdrah (asamblea del
pueblo) esta conectado con la palabra Shavuot (Fiesta de las semanas), festival judio que
conmemora la entrega de la Tora a los israelitas reunidos en Sinai, asi como la ofrenda de las
mieses de cereales en el Templo de Jerusalén (Rowhorst 315).22 Shavuot derivoé mas tarde en
la fiesta cristiana de Pentecostés. En al-Andalus, la ‘ansara se conocia bajo el nombre persa
original de mihrajan al estar dedicada al dios solar persa Mitra (Nabarz 104). Debido a las
fluctuaciones del calendario, los andalusies no la celebraban a finales de septiembre como el
resto de Oriente sino el 24 de junio. Este cambio hizo que coincidiese con la fiesta mozarabe

20 Cafia dulce.

2L direccion (al-qibla).

22 Shavuot representa junto a las celebraciones de las Cabafiuelas (Sukkot) y la Pascua hebrea (Pesah) los tres
festivales agrarios, y de peregrinacién y ofrenda en el Templo de Jerusalén (Robinson 45).
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de la natividad del apdstol Juan Bautista, profeta venerado también en el islam (Yahya ibn
Zakariya), y con el Shavuot hebreo, que regido bajo el calendario lunar, tenia lugar en fechas
muy cercanas. En tal dia, la poblacion tanto de los nlcleos urbanos de al-Andalus como del
campo se estrenaban vestidos y destacaban las carreras de caballos, ejercicios de destreza,
disfraces carnavalescos, certdmenes poéticos y hogueras (de la Granja 1970: 127); la fiesta
iniciaba ademas la temporada de riego de las cosechas. La similitud de las tres celebraciones,
- ‘ansara, San Juan y Shavuot -, y su cercania temporal servia de marco de interaccion de los
tres grupos apartando el sentido religioso que las definia, y enfatizando en su aspecto de
reunién social y de diélogo transgrediendo las leyes de segregacion alfaquies. El zéjel 67 del
Diwan recoge un ejemplo de esta celebracion;? el poeta, carente de dinero, espera recibir
ayuda de su mecenas que le permitira comprar algo de levadura para cocer pan, y poder
participar en la celebracion de este dia:

Yallah! da I-daqiq hu gali, / wa-t-ta‘am agla min a$Sam, Pardiez, que la harina es cara, / y el comer, mas
que el perfume,
wa-§-8a‘Tr ‘ind aktar an-nas / bi-I-‘uqad wa-z-zufur yugsam y la mayoria divide la cebada / a dedo y ufia;

Hada hu ‘ansara qad gat, / kama rait wa-hada mausam.
Les nubassas fih bi-kiswa: / bi-hubuz fi lauh nubassas.

Qidratt hiya n-nagiyya, / wa-qamis1 hu I-mu’abbal.
Kullu bait fI darT maknis, / wa-hu §‘aarT I-muzabbal.
Wa-habat Ii yadda $arib, / min Satatu les nagabbal.

kulla yaum naqassas al-hubz, / wa- ‘ana bila muqassas.

Yallah! da 1-daqiq hu gali, / wa-t-ta‘am agla min asSam,

wa-§-8a‘Tr ‘ind aktar an-nas / bi-l-‘uqad wa-z-zufur yugsam
Hada hu ‘ansara gqad gat, / kama rait wa-hada mausam.

Les nubassas fih bi-kiswa: / bi-hubuz fi lauh nubassas.
Qidratt hiya n-nagiyya, / wa-qamisT hu 1-mu’abbal.
Kullu bait {1 darT maknus, / wa-hu §‘aarT I-muzabbal.
Wa-habat 1T yadda $arib, / min $atatu les nagabbal.

kulla yaum naqgassas al-hubz, / wa- ana bila muqassas.

La Sanjuanada ha llegado, / como ves, y es fiesta ésta
no de presumir ropa / sino de pan en la tabla.

Mi puchero esta limpio, / mi camisa esta
grasienta;

barrido en mi casa fue todo aposento, / mas mi
cabello en desorden;

caido tengo el bigote / de lo mucho que hace que
no lo tuerzo;

cada dia un pan recorto, / mas estoy sin corte de
pelo. (12-13)

Pardiez, que la harina es cara, / y el comer, méas
que el perfume,

y la mayoria divide la cebada / a dedo y ufia;

La Sanjuanada ha llegado, / como ves, y es fiesta
ésta

no de presumir ropa / sino de pan en la tabla.

Mi puchero esta limpio, / mi camisa esta
grasienta;

barrido en mi casa fue todo aposento, / mas mi
cabello en desorden;

cafdo tengo el bigote / de lo mucho que hace que
no lo tuerzo;

cada dia un pan recorto, / mas estoy sin corte de
pelo. (12-13)

23 Panegirico dedicado a su mecenas Abil Yunils ben Mugit. La popularidad de esta fiesta no sélo queda recogida
en el corpus poético de Ibn Quzman sino parece ser tema habitual en otros autores coetadneos. Emilio Garcia
GOmez rescatd dos muwassahas dentro del manuscrito manuscrito de Ibn Busra ‘Uddat al-palis wa-mu anasat
al-wasir wa-l-ra 7s en el que que incluian dos jarchas mozarabes. Una de las muwassahas se atribuye a Abu-I-
‘Abbas al-A'ma al-Tuttli (m. 1126) o el Ciego de Tudela, contemporaneo a Ibn Quzman, sobresale al incluir la
tematica de la festividad de la ‘ansara en la jarcha. Esta muwassaha con magla “ (estribillo) y cinco estrofas si
bien presenta una tematica panegirica a lo largo de la composicién, introduce contenido erdtico al final de la
jarcha, formando el carécter hibrido que delined este género y, en este caso, en boca de una mujer exalta esta
festividad: “albo diya este diya, / diya de 1-‘ansara haqqa! / Vestirei mew I-mudabbay / wa-nasuqqu l-rumha
Saqqa! (jAlbo dia [es] este dia, / dia de la Sanjuanada! / Vestiré mi jubon nuevo / e iremos a quebrar lanzas)”
(1954: 371, 376). Cito de la edicion revisada de Federico Corriente Cérdoba (1984) al presentar la traduccién
completa del zéjel.
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A diferencia de la fiesta de yannayr en la que el poeta participa de los productos que se sirven
y ofrecen, estos versos que evocan la Sanjuanada revelan la penuria econémica que rodea al
autor. Su interés no reside en engalanarse y ser participe de esta celebracion, sino més bien,
obtener algo de comer para saciar la hambruna que padece. Recuerda con melancolia los
tiempos pasados en que disfrutaba de esta celebracion en su casa familiar, donde no faltaba
lumbre ni escasez de alimento:

Layt —kama las ma ‘1 lugma- / kattakiin daqiqa f-al-bayt, Ojalé en casa tanta harina tuviera / como bocados
me faltan,

wa-kanna ‘mal IT ‘asida, / in wagadtu nuqta min zayt. porque me haria unos puches / si hubiera gota de
aceite;

Innama hutayba les bah. / Kallu ma ya‘az 1T sammayt, pero tampoco hay lefia; / cuanto me falta he
nombrado,

Wa- law asbah It kusayra, / al-kusayra kannahammads. Que si tuviera un mendrugo / bien que me lo

amasaria. (14)

La mencion de su familia es significativa pues indica que esta celebracidon formaba parte de la
infancia del autor, siendo la actividad culinaria uno de los preparativos de la fiesta, y las
figuras de su madre y abuela como los agentes de transmision e incorporacion de esta
festividad mozérabe dentro del entorno musulman del poeta:

Ya bayad! bayt tmmi ‘abi / Layta ni kunt ana "Gmmi! iQué buena era en casa de abuela, / ojala fuera yo
mi madre!

Ya ‘alay fammu numara / kannaqabbal fih bi-fummi! jOjala pudiera yo besar con mi boca la de
Numara!?*

Labbasiini "al-gilala / w-aftala larraqsi kumm! Vestidme la tdnica, / subidme las mangas para
bailar;

‘ayya, gannu! Yarqus as-Sayx: | hada hu wagtan yuraqqads.  ea, cantad, baile el maestro, / que es tiempo de
hacer que baile. (15)

Como agrega Fuente, “la casa representaba el refugio en el que judias y musulmanas
guardaban los tesoros culturales, rituales y costumbristas que les permitia mantenerse como
grupo” (171). A pesar de estar excluidas de las obligaciones religiosas y de no desempefiar un
papel activo en su religidn, las mujeres de los tres credos religiosos se convirtieron no sélo en
grandes defensoras de su linaje cultural dentro del espacio cerrado y secreto del hogar, sino
ademas, el contacto diario con miembros de otras comunidades les permitié adquirir e
incorporar diversos aspectos y tradiciones de éstos, enriqueciendo la vida cultural y social del
grupo, pero sin afectar la identidad religiosa del mismo. Las diferencias de credo entre lbn
Quzman y la comunidad hebrea y mozérabe no le impiden tomar parte en esta fiesta, y, a
pesar de la necesidad financiera en la que se ve rodeado, decide finalmente participar,
animando a su sefior a unirsele en el baile. Esta vez, poeta y mecenas, juntos y bajo la
proteccidon del segundo, rompen nuevamente las reglas almoravides de segregacion, y por
medio de la inercia y movilidad social interactan dentro de esta ecléctica reunion social.

El analisis de varios zéjeles quzmanies ha permitido apreciar la funcion que las fiestas y
tradiciones religiosas ejercian como puente de union y acercamiento de los tres grupos
religiosos de al-Andalus. Si bien las conmemoraciones canénicas musulmanas de la ruptura
del ayuno y de los sacrificios representaban los principales eventos sagrados de la comunidad
musulmana y del propio Ibn Quzman, las fiestas de los grupos mozarabe y judio no quedaban

24 Corriente Cordoba arguye que el nombre de Numara corresponde a uno de los antepasados de Ibn Quzman,
probablemente su abuelo paterno, hombre de medios, en cuya casa el poeta habria pasado parte de su infancia
dentro de un ambiente prospero (1984: 337).
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excluidas del manto de celebraciones del poeta y su publico. Los preparativos del nayriz 0
solsticio de primavera se mezcla con el yannayr o Epifania cristiana; el mihrajan o solsticio
de otofio, se fusiona con la fiesta mozarabe de San Juan y el Shavuot hebreo. El aspecto
dogmatico religioso no se hace presente en los poemas, no se observa una intencion
moralizante o evangelizadora, por lo que no origina un factor conflictivo. La religion, el rasgo
principal que identifica y delimita las sefias de identidad de cada grupo religioso no se ve
alterado. El aspecto festivo y de cordialidad de estas reuniones las convertia en el elemento de
unién y de participacion de las tres comunidades, siendo la movilidad social el factor que
permitia al poeta interactuar como espectador y agente de estas celebraciones no musulmanas
sin afectar su identidad de grupo. La participacion de Ibn Quzman en estas festividades no
supone un cambio de su condicién de creyente musulman, sino una nueva gama variada de
alicientes culturales para embellecer sus versos, que bajo la seguridad y beneplacito de sus
mecenas, destinatarios de su obra, y sin temor a represalias, censura la imposicion de
segregacion y separacion por parte del sector alfaqui mas conservador. Sus zéjeles sirven de
espejo de una gran parte de la sociedad andalusi, incluyendo todos los estratos sociales,
opuesta a los preceptos rigurosos de ulemas y salvaguardas del islam. Estimulan un
acercamiento, una interaccion y un interés hacia el otro, sin dafiar su esencia religiosa de
grupo sirviendo a modo de afioranza de los tiempos de relativa calma del Califato y las Taifas.
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