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INTRODUCCION

Para el presente ensayo, hemos decidido volver a la cuestion de las posibi-
lidades que contiene (0 no) el ornamento no figurativo para tener un significa-
do, para «decir algo», para comunicar mensajes a un publico, mensajes especifi-
cos a un lugar, a una cultura, a un momento cultural. Durante mucho tiempo
se le negaban estas posibilidades al ornamento en el arte islamico; nosotros, sin
embargo, al igual que varios estudiosos hoy dia discrepamos completamente
con la presuncion, implicita todavia en algunos trabajos recientes, de que el
ornamento, este repertorio de formas que solemos clasificar segin una <historia
de los estilos» en correspondencia, la mayoria de las veces, con la hegemonia
de alguna distancia u otra, carece de significado o de cualquier funcién que no
sea la de complacer'. De no querer aceptar la posibilidad para sistemas visuales
como los de la Aljaferia y de la Alhambra de referirse a conceptos o ideas ex-

1

Esta cuestion fue analizada por primera vez en Oleg Grabar, The Mediation of Ornament,
(Princeton, N. J., Princeton University Press, 1992); en esta publicacion, Grabar se muestra algo incémo-
do con la idea de una asociacion entre motivos ornamentales especificos y referentes también especifi-
cos. Sin embargo, ha sido precisamente esta linea de interpretacion la que se ha inspirado directamente
en esta publicacion tan esencial. La primera fue Gulru Neeecipoglii, The Topkapi scroll: geometry and
ornament in Islamic architecture: Topkapi Palace Museum Library MS H. 1956, with an essay on the
geometry of the muqgarnas by Mohammad al-Asad (Santa Monica, CA Getty Center for the History of Art
and the Humanities, 1995). Quien también insiste sobre la importancia del contexto cultural en la inter-
pretacion de lo idiomas ornamentales islamicos es Yasser Taba, The transformation of Islamic art during
the Sunni revival (Seattle, University of Washington Press, 2001); los capitulos introductorios tanto del
estudio de Necipoglii como del de Tabbsa ofrecen observaciones incisivas sobre la historiografia del
problema. Por otro lado, Valérie Gonzalez, Beauty and Islam: aesthetics in Islamic art and architecture
(London, New York, 1. B. Tauris; London, in association with the Institute of Ismaili Studies; New York,
NY, St. Martins Press, 2001), adopta un punto de vista universal tipico de los estudios de generaciones
previas, tomando en cuenta las fuentes histéricas, pero no limitindose necesariamente a las que tengan
relevancia demostrable a la vida cultural de la corte Nasri durante la segunda mitad del siglo XIV.
También esencial a cualquier discusion de la estética en la cultura islimica medieval es José Miguel
Puerta Vilchez, Historia del pensamiento estético drabe: Al-Andalus y la estética drabe cldsica (Madrid,
Ediciones Akal, 1997). Cynthia Robinson, In Praise of Song: The Making of Courtly Culture in al-Andalus
and Provence, 1005-1135 A. D. (Leiden, Brill Academic Press, 2002) ofrece una interpretacion del pro-
grama ornamental de la Aljaferia de Zaragoza bajo los Bant Hud que privilegia contexto sobre todo.
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teriores al objeto mismo, nos limitamos a un modelo estilo vie des formes —los
cambios que percibimos entre, por ejemplo, el Salén Rico» de ‘Abd al-Rahman III
en Madinat al-Zahra’ y el Salon Norte» del palacio taifa, entonces, se deberian
a cambios «de gusto» (factor que con toda seguridad entra en juego, pero no
me parece capaz de explicarlo todo) o, peor todavia, a una «evolucién» de las
formas mismas segun factores de raza o etnia.

Al optar, en la primera frase del titulo, por el plural —idiomas del ornamento
en vez de idioma— hemos querido senalar, primero, que las posibilidades signi-
ficativas inherentes a estas formas son especificas al momento y al contexto
geogrifico en los que se crean. Esto es muy importante para el planteamiento
que ofrecemos aqui: en un estudio reciente, Yasser Tabbaa® reconstruye la crea-
cion del muqgarnas como fenémeno sumamente baghdadi en el contexto de las
reformas sunnies de los siglos x1 y xi. Sus teorias, a continuacién, han sido
adoptadas por otros estudiosos como la explicacion del muqgarnas, y aplicadas
a monumentos tan distintos y distantes de las madrasas selyuquies como la
Alhambra misma. Nosotros creemos, sin embargo, que una forma, tal como el
mugarnas, o las formas que componen el programa de la Aljaferia o de la Al-
hambra, como se detallard a continuacion, cobran significado segiin sus circuns-
tancias particulares, y que estudios como los de Tabbaa, Necipogli, o de la
presente autora, nos ofrecen, no un diccionario de formas visuales y sus signi-
ficados a lo Panofsky, sino un modelo para la investigacion.

Segundo, en cuanto al uso del plural, nos referimos a los idiomas y a las
teorfas acerca del idioma (y la mayoria de las veces, el idioma en cuestion es
poético) que existen en compania de estos idiomas visuales y ornamentales en
el momento y en el contexto de su creacion y recepcion, y que —segin afirma-
mos— informan su concepcion y produccion de manera muy directa. En nuestra
opinién, en los dos casos que estudiaremos en el presente trabajo, tanto el
lenguaje poético como las ideas que se tenian acerca de las posibilidades sig-
nificativas del lenguaje poético particular a su momento cronolégico y cultural,
influyeron en la concepcion y creacion tanto del ambito arquitectonico como
de la ornamentacion del mismo, de una manera particularmente directa (la
cuestion del significado del ornamento en los contextos estéticamente conser-
vadores de los almoravides y almohades nos parece distinta, y merece ser in-
vestigada por separado). Esto, segliin se detallard, creemos que se debe por lo
menos en parte a la funcién parecida de ambos espacios, y es en gran parte
por eso que los hemos escogido: la funcion que hoy aceptamos para el Palacio
de los Leones, gracias a un estudio de Juan Carlos Ruiz Souza acerca el monu-
mento nazari de manera sorprendente al diminuto palacio taifa’,

Tabbaa, Sunni Revival.

> Juan Carlos Ruiz Souza, «El Palacio de los Leones de la Alhambra: Madrasa, zawiya y tumba de

Muhammad?, Al-Qantara, 22 (2001), n.° 1, pp. 77-120.
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Las formas ornamentales que caracterizan la Aljaferia se han calificado de
barrocas», de «carentes de logica», y de «excesivas»; también han equivocado su
juicio los historiadores del arte en el acercamiento a otro programa ornamental
unico del arte andalusi: la misma Alhambra —Owen Jones y sus contempora-
neos no vieron en sus cipulas de mocarabes mas que tiendas beduinas; otros
en fechas mas recientes no han visto otra cosa que ejercicios matematicos ca-
rentes de todo contexto, y Valérie Gonzales (por citar tan solo el mas reciente
intento, en nuestra opinion fallido) no ve entre el ornamento del palacio naza-
ri mas que geometria (o, mejor dicho, geometrias), y descarta tajantemente
cualquier posibilidad para la inclusion de las pinturas que adornan las techum-
bre de la llamada «Sala de la Justicia» dentro de un programa del cual esta
claro que forman una parte sumamente importante’. José Miguel Puerta, sin
embargo, nos ha ofrecido varios estudios magistrales de las poesias inscritas en
las paredes de la Alhambra, y ahora nos queda a los historiadores del arte la
tarea, aun por emprenderse, de entender el programa ornamental, como fue
pensado con toda seguridad por sus constructores, en funcion de ellas.

Como hemos indicado, el presente trabajo se centra en la Aljaferia y en el
Palacio de los Leones en la Alhambra de Granada, edificios escogidos a causa
de ciertos parecidos importantes, que nos ayudardn a su vez a explorar las di-
ferencias entre las mismas estructuras, y en particular cémo estas diferencias se
manifiestan en sus programas respectivos de ornamentacion. Como hemos pro-
puesto en el estudio ya citado’, de acuerdo con muchos otros estudios, fue el
palacio ubicado en el centro de Zaragoza el que sirvié para los fines «oficiales»
de la dinastia hudi; la Aljaferia fue concebida, en el tercer cuarto del siglo xi,
con otro modelo —el de la munya— en mente®. En los salones y el patio zara-
gozano, se improvisaban composiciones poéticas sobre los temas del vino, de
la belleza fisica del ser amado, las maravillas del jardin y los placeres de la
intimidad ente compaferos nobles; se hablaba también de las propiedades de
las cosas visibles y de la visién; aqui —segin propondremos— se especulaba
sobre la naturaleza del cosmos, y se concebian sistemas a través de los cuales
la poesia, las actividades placenteras como el canto, la contemplacion de la
belleza y la intimidad de la amistad noble —se convertian en vehiculos, ellos

Gonzales, Beauty and Islam.

Robinson, In Praise of Song.

® Ewert la ha calificado de munya —Christian Ewert, Die Aljaferia in Zaragoza, 3 vols. (Berlin,

Deutsches Archiologisches Institute; Madrid; Walter de Gruyter and Co., 1978), I, n. 19; Robinson, In
Praise of Song, pp. 42-44. Sobre la importancia social de la munya en la cultura andalusi, véase ahora
la tesis doctoral de Glaire D. Anderson, The Suburban Villa (munya) and Court Culture in Umayyad
Cordoba (756-976 C.E.), M.I'T., 2005. Sobre el palacio zaragozano en general, véanse Antonio Beltran
Martinez, La Aljaferia (Zaragoza, Ediciones del Excmo. Ayuntamiento de Zaragoza, 1970); La Aljaferia, 2
vols., ed. Bernabé Cabanero Subiza (Zaragoza, Cortes de Aragon, 1998); ‘Afif Turk, EI Reino de Zaragoza
en el siglo XI de Cristo (V de la Hégira), (Madrid, Instituto Egipcio de Estudios Islamicos, 1978).
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mismos, para un ascenso entre filosofico y mistico segin la concepcion del
idioma y de la analogia elaborada por el mismo fil6sofo que hemos nombrado,
Ibn al-Sid al-Batalyawsi’-.

En el Palacio de los Leones, como ha sido propuesto por Ruiz Souza, quien
lo ha identificado como madrasa, zawiya y quiza también tumba del sultin
nazari Muhammad V, se perseguian fines muy parecidos y, por lo tanto, consi-
deramos que una comparacion entre ambos espacios aportara resultados par-
ticularmente fructiferos. En cuanto a diferencias entre los dos espacios y progra-
mas ornamentales, las observaciones principales que ofrecemos aqui se
centrardn en una matizacion sutil entre las mentalidades clasificadoras de las
sociedades taifa y nazari. Consideramos que estas mentalidades afectaron la
manera de organizar el espacio y el ornamento en ambos casos, ambos por
supuesto perteneciendo al mas alto grado posible de carga significativa segin
las clasificaciones ya propuestas por Grabar®.

¢Cuidles, entonces, son los conceptos de clasificacion que prevalecen en los
dos espacios que consideraremos? En una palabra, en la Aljaferia, se privilegia-
ba sobre todas las cualidades posibles de la literatura la destreza en el uso de
la metafora. La cultural intelectual taifa concebia un «@nundo de semejanzas,
donde todo conocimiento se obtenia a base de la construccion y percepcion de
similitudes y analogias, donde los sistemas que organizaban «odas las cosas del
mundo» se repetian proporcionalmente, dando como resultado una mentalité
siempre dispuesta a la analogia y la homologia’. La Alhambra, en cambio, al-
bergaba una cultura —si hemos de entenderla a través de ciertas obras literarias
directamente relacionadas con ellas— cuyos gustos poéticos tendian mds hacia
un discurso de descripcion sostenida, que ayuda a los oyentes a «omprender
la esencia de las cosas» —una mimesis linglistica, segin lo ha calificado Puerta
en sus estudios del gran tedrico del idioma, Hazim al-Qartajanni’®. En vez de
fundirlo todo en un sinfin de analogia metaférica, los /literati de la corte nazari
privilegiaban la clasificacion y el establecimiento de correspondencias. Estas, a
su vez y como propondremos en la conclusion, nos pueden servir como base
de la creacion de la alegoria, espejo clasico de toda la Edad Media tardia a
través de la cual se llegaba a «conocer el mundo».

7 Ibidem; Ibn al-Sid al-Batalyawsi, Al-Hada'iq fi al-matadlib al ‘aliyab al-falsafiyab al-'awisab,
(Dimashq, Sariyah: Dar al-Fikr, 1988); idem, Sharh al-mukbtar min Luzumiyat Abi al-A’la, (al-Qahirah,
Matba‘at Dar al-Kutub, 1970); idem, Sharh al-ash ar al-sittab al-Jabiliyab (al-Jumhtriyah al-Traqiyah,
Wizarat al-Thaqafah wa-al-Funin, 1968); idem, Al-Intisar mimman ‘adala ‘an al-istibsar (Cairo, al-
Matba‘ah al-Amiriyah, 1955).

8 Grabar, Mediation.

Véase Robinson, In Praise of Song, en especial el tercer capitulo de la primera parte, <Analogy,
Metaphor and Courtly Love».

10 puerta, Pensamiento estético, pp. 360-407.
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LA ALJAFERIA

La Aljaferia, diminuto palacio, con sus murallas altas y desnudas, con su
puerta de entrada carente de cualquier gesto grandioso, nos guarda una sorpre-
sa: el interior de lo que yo suelo llamar la «<ona central,, esta parte de la que
nos vamos a ocupar ahora, cuenta con uno de los programas de ornamento
mas ricos y complejos de toda la historia del arte islamico, ya sea ésta andalusi
u oriental. Todo el interior parece tapizado de una serie de motivos vegetales y
arquitectonicos organizados segin un esquema homologo de circulos y semi-
circulos cuyas formas se repiten desde la estructura misma de las arcadas hasta
la clave miniaturista en que se articulan sobre la superficie de un cimacio o un
capitel. A menudo invertidos, estos motivos rodean el patio central como tantas
capas de encaje. Fue este ornamento, fueron estas formas calificadas tan fre-
cuentemente como «barrocas», las que me atrajeron inicialmente al estudio de
este palacio y de su cultura. ;Por qué lo hicieron asi?

Las publicaciones que consultamos antes de emprender nuestro estudio ini-
cial, en una palabra, no nos convencieron: no veiamos como explicacién sufi-
ciente ni una simple (pero en gran parte malograda) intenciéon de imitar el arte
del califato, ni a un simple «ambio de gusto», caracterizado como eslabén de un
proceso de «evolucion estilistica», cuyas complejas formas se vincularian de al-
giin modo con el supuesto caos politico engendrado por la caida del califato
de Cordoba y el estado de nostalgia permanente en la que se sumergieron los
reinos de taifa.

Como hemos indicado, creemos que este palacio cumplié funciones privadas
en vez de oficiales, en especial como escenario para una serie de encuentros
denominados majlis, o en su plural majalis". En los textos, estas reuniones se
denominan majalis al-uns —veladas intimas. Son reuniones caracterizadas por
una cierta informalidad, dedicadas al intercambio intelectual o sobre temas reli-
giosos, a la consumicion de vino, a la composicion o improvisacion de versos,
mayoritariamente sobre los temas del vino, jardines, coperos o sdgis— en fin,
sobre los placeres y deleites que caracterizan las reuniones mismas; aqui tam-
bién se verian actuaciones musicales.

Estas reuniones, detalladas principalmente en las antologias de al-Fath ibn
Khagan, muerto en el afio 1134, a su vez y por supuesto, contienen un alto
valor simbélico, y se asocian a la manifestacion de poder del rey taifa, pero no
manifiestan estos poderes con el mismo lenguaje que vemos en Coérdoba'’.

' Robinson, Praise, pp. 64-87, y «Seeing Paradise: Metaphor and Vision in 7aifa Palace Architectures,

Gesta, XXXVI/2 (1998), pp. 145-155.

2 Ibn Khaqan, al-Fath ibn Muhammad; Muhammad al-Tahir Ibn ‘Ashur, ed. Qald’id al-‘igyan (Tunis,
al-Dar al Tunisiyah lil-Nashr bi-al-ta” awun ma’a Wizarat, 1990); idem, Matmab al-anfus wa-masrah al-
ta‘annus fi mulab abl al-Andalus (Bayrat, Dar ‘Ammar; mu‘assasat al-Risalah, 1983).

[181]



CYNTHIA ROBINSON

Aunque podemos estar seguros de que todos los que asistian a los majalis eran
perfectamente conscientes de los matices del rango y puesto ocupado por cada
uno (y de quién era el rey), esta literatura intenta crear un ambiente de intimi-
dad donde el soberano disfrutaria de los placeres del majlis como igual entre
sus compafieros intimos, en darabe mudama’. Segin las anécdotas, en prosa ri-
mada o saj’, y versos recogidos por al-Fath, todos eran muy conscientes de los
lazos de «amor noble» que les unian, regocijandose en el afecto intimo, noble y
a veces hasta amoroso, que les convertian en hermanos, o ikbwan. Los comien-
zos de la cultura del majlis en al-Andalus, segin hemos podido afirmar, se
ubican en los ultimos anos del califato propiamente dicho; su primer florecer
formaba parte de la cultura de los Bana ‘Amir”®. En una palabra, este nuevo
énfasis en los lazos de amistad y afecto —aunque éstos hubieran sido propicia-
dos— que se basa en cualidades compartidas, tales como la nobleza, el buen
gusto, el buen vestir, y el talento literario, les ofrecia a los Bant ‘Amir una al-
ternativa factible al derecho divino a la imdama tan frecuentemente reivindicado
por los miembros del Bant Marwan. Bajo el mecenazgo de los reyes de taifas,
se cred lo que vendria a ser una cultura de amor cortés —en su gran mayoria
homosocial- a través de la cual se esbozaba todo un efos de corte.

Aunque son muchos y variados los puntos de vista desde los cuales nos
podriamos acercar a la cultura de esta corte taifa, para esta presentacion de
hoy, hay dos temas en particular que queremos destacar: primero, que la esté-
tica densa, intrincada y homologa del ornamento que nos rodea es un reflejo
de la certidumbre que experimentaba esta cultura, claramente perceptible en su
literatura, de que todas las cosas que se pueden acercar, entender y conocer a
través de la metdfora. Suya es una poesia cuyos temas giran casi exclusivamen-
te alrededor de los topoi del amor cortés presentados en un lenguaje poético
llamado badi’, de una densidad y complejidad notables, una poética de por si
caracterizada por un alto contenido de metafora —podriamos hasta afirmar que
estd saturada de ella’. Las obras de tedricos del idioma del siglo x1 tales como
al-Qadi al-Jurjani y el tunecino Ibn al-Rashiq disertan sobre la importancia de
la metafora por encima de todas las cosas que contribuyen a la formacion de la
poética preferida por los reyes de taifa— los tratados, de hecho, se organizan
segun este principio. Son tres las categorias de metdfora cultivadas por los poe-
tas taifa— el tashbib y el tamthil que se predican en similitudes obvias entre
sujeto y objeto de la comparacion, y el mds dificil y recondito isti‘dra, cuyas
similitudes son perceptibles tan solo al intelecto mas refinado, y que exigen

13 Robinson, In Praise of Song, pp. 88-140, y dove in the Time of Fitna: The Bana ‘Amir,

“Courtliness” and... Still More on the “Cérdoban Ivories™, en Glaire Anderson y Mariam Rosser-Owen,
eds., Revisiting Al-Andalus: Perspectives on the Material Culture of Islamic Iberia and Beyond (Brill
Academic Publishers, en prensa en 2008).

1 Los parrafos siguientes se han resumido de Robinson, Praise, especialmente pp. 133-172.
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una buena dosis de exégesis para ser plenamente comprendidas. Juntos, estos
tres grados de metafora tienen como objetivo establecer parecidos y analogias
entre todas las cosas creadas; en el caso de la isti’dra, hasta se permite al suje-
to de una comparacion cobrar cualidades y, en un cierto sentido, convertirse en
su objeto. La percepcion intelectual se lleva a cabo mediante la percepcion de
estas «emejanzas escondidas entre las cosas», y este proceso ocurria segin un
tedrico del idioma magrebi, Ibn al-Rashiq"”, cuyos trabajos se lefan en las cortes
taifa, tras un «@elampago osado [de resplandor] —lamba, lo cual lleva al (idrak)».
Todo ello tiene lugar, no en el intelecto, sino en el corazon. Las metaforas mas
eficaces, como también afirma Ibn al-Rashiq, para este proposito de aclarar las
semejanzas escondidas entre las cosas son las que «dicen mucho con poco» o,
en arabe, ijaz.

Es importante acordarnos que estas composiciones poéticas tan llenas de
metaforas portadoras del conocimiento a través de la percepcion de semejan-
zas, se improvisaban delante del escenario ofrecido por arquerias integradas
por arcos polilobulados y entrelazados, cuyos capiteles y columnas diminutos
parecen sugerir otros edificios, quizds un sinfin de ellos; cuyos medallones pro-
ponen delicadas semejanzas con ctpulas, y cuyas formas vegetales son homo-
géneas y estan estrictamente organizadas por una red infinita de circulos. Por lo
tanto, es mas que probable que sus formas eran contempladas atentamente por
los ojos y las mentes tan conocedoras de la estética literaria de la que veni-
mos hablando. La contemplacion, por uno de los companeros de al-Mugta-
dir, de la arqueria del extremo sur del patio podria muy bien haber traido a su
mente asociaciones con la filigrana o los marfiles tallados, tales como la arque-
ta de Sayf al-Dawla (o bien su contenido), o quizd la superficie sedosa y bri-
llante de las telas de tirdz. La intertextualidad entre estas materias lujosas muy
posiblemente no tiene fin —el hechizo analdgico sélo se rompe con la especifi-
cidad. Las oscilaciones entre la seda, el estuco policromado y el marfil flotarian
como gotas de espuma en la mente del poeta, o de su publico, ambos expertos
en las complicaciones del estilo badi®, en un estado de flujo que el mismo
cultivaria, perfectamente consciente de do que se debe hacer con esto»: habia
que identificar y saborear los «parecidos escondidos» a través de la asociacion
metaférica. Podriamos, en efecto, afirmar que este ornamento constituye un
excelente ejemplo de 7jdz —el «decir mucho con poco» tan preciado por Ibn al-
Rashig- y, como la literatura que se declamaba delante de estas arquerias, pro-
bablemente fue considerada, como la misma poesia, como tal.

5 Ibn Rashiq al-Qayrawani, al-Hasan; Muhammad Qarqazan, ed., al-Umdab fi masdasin al-shi‘r

wa-adabib, dos tomos (Bayrat, Dar al-Ma’rifah, 1988).
10 Sobre el estilo badi’, véase Suzanne Pinckney Stetkevych, Abu Tammam and the Poetics of the

‘Abbasid Age (Leiden; New York, Brill, 1991).

[183]



CYNTHIA ROBINSON

Y ahora pasamos al segundo tema, el que hemos llamado, tomando prestada
la frase de Suzanne Stetkevych, dmplicaciones Filosoficas». Durante la segunda
mitad del periodo taifa, los anos que vieron la construcciéon y ornamentacion
de la Aljaferia, las preferencias por esta poética compleja y saturada de metifo-
ras alcanz6 su madurez. La poesia panegirica basada en los temas del amor
cortés, como lo articula Ibn al-Sid al-Batalyawsi, ahora se presta, lista a ser
cargada de significaciones sutiles y escondidas, a llenarse de alusiones anal6gi-
cas —en efecto, se convierte en una especie de trobar clus. Segin Ibn al-Sid, la
poesia en el estilo badi’ sobre los placeres del majlis es un vehiculo adecuado
a la comunicacion de «conceptos filosoficos dificiles»'”. Los placeres del majlis,
por lo tanto, no son simplemente placenteros, sino que forman parte de un
ritual que, como lo explica claramente Ibn al-Sid, se sirve, a su vez, de metifo-
ras o analogias para otros procesos y acciones, tales como el ascenso cuasi-
mistico del intelecto y del alma hacia la contemplacion de los inteligibles®™.

Es este proceso, este sistema, que se traza —0 que se retrata— en el progra-
ma de ornamentacion de la Aljaferia —lo vemos con especial nitidez en las
formas que ornan la arcada que delimita la franja sur del patio central. Desde
el Salén del Trono», la caracteristica de esta arcada que mas llamaria la aten-
cion seria la casi increible densidad de sus formas tan complejas y uniformes.
También se percibiria claramente la organizacion de este ornamento por cua-
tro semicirculos colocados uno sobre el otro. La arcada, al igual que el «er-
dadero» jardin central del patio, se enmarcaria por otras formas semicirculares,
pertenecientes a las arcadas que preceden y rodean el salon norte donde esta
sentado nuestro poeta taifa hipotético con sus companeros, entre ellos el rey.
Dado que son tantos, es mas que probable que su atencién se fijaria en los
semicirculos; quiza su intelecto los completaria, haciendo de ellos circulos
enteros. Consciente de los circulos, se daria cuenta, de nuevo, de las cualida-
des homodlogas del ornamento que lo rodea. Quizd notaria también que la
mayor parte de ello, de hecho —arcadas, puntos, vegetacion— se organiza por
aquella forma geométrica, la mas perfecta de todas, el circulo, que su presen-
cia sea plenamente articulada, o meramente implicita.

Si posa su mirada en la franja superior de uno de estos semicirculos, se da
cuenta de su importancia organizadora, de como las contradicciones e inversio-
nes de las composiciones enmarcadas y delimitadas por dicha curva perfecta-
mente semiesférica se resuelven de alguna manera en la curva superior, llana y
perfecta. Se percata también de que, si siguen las trayectorias de aquellas con-
tradicciones en el sentido opuesto, sus 0jos encuentran estos puntos, tan pare-

7" “Abd Allah ibn Muhammad al-Batalyawsi, Sharh al-mukbtar, pp. 83-84; Robinson, In Praise of

Song, pp. 219-225.

8 “Abd Allah ibn Muhammad al-Batalyawsi, al-Hadd'iq, pp. 33-40; Robinson, In Praise of Song,

pp. 176-226.
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cidos a flores, donde, quiza, comienza todo. Estos puntos sirven también de
origen de otra red, reflejo exactamente opuesto de la primera; las dos se afanan
en un ascender y descender al parecer eterno, siempre volviendo a las flores, a
los puntos. ;Pero, por qué?

La respuesta nos espera en un tratado compuesto por Ibn al-Sid, titulado
Al-Hadd’iq fi al-matalib al ‘dliyab al-falsafiyab al-‘awisab®. En esta obra, el
Jailasyf nos propone un sistema de contemplacion andlogo al proceso de los
majalis al-uns para los cuales el palacio servia de escenario. Este proceso lleva
a los iniciados cada vez mis cerca de la uniéon con Dios, denominado por Ibn
al-Sid ‘llat al-‘ilal, la Causa de Todas las Causas. En el sistema de Ibn al-Sid, la
cultura del amor cortés que une al rey y sus nudamad’ cobra una significacion
y una importancia mucho mds amplia que la simplemente placentera. Dentro
de la cosmologia articulada por Ibn al-Sid, las protestas de deseo, angustia y
éxtasis tipicas de los versos escogidos por al-Fath para sus antologias se con-
vierten en archivos de los viajes de los corazones, intelectos y almas hacia la
percepcion de otra realidad.

Lo mas interesante de esta cosmologia para los propésitos del presente en-
sayo es la insistencia del Ibn al-Sid sobre la importancia de la contemplacion
visual —0 quizd de la visualizacién— al ascenso que nos propone. Este proceso
de contemplacion, como estipula cuidadosamente el autor, se emprende con
los ojos —primero, los ojos del cuerpo y luego los del alma®. Los senderos son
graduados, incrementados, articulados en forma de circulo; los circulos se en-
trecruzan una y otra vez en su ascenso: el filésofo describe todo en términos
tan visuales que cuesta creer que este proceso, este viaje del intelecto hacia
arriba, desde el mundo de las cosas creadas hacia el de los cielos, a la cima en
la que se encuentra la unién con el Uno, no se encuentra retratado, por asi
decirlo, en la complejidad del ornamento de la Aljaferia. Estos 6rdenes de ar-
cos, descendiendo todos desde el perimetro de un circulo —forma que gobierna
todos los niveles de articulacion del programa de ornamentacion de la Aljaferia—
vienen a representar, segin afirmaria Ibn al-Sid, ‘ald jibat al-taqrib la bi-I-haqiqa,
«o de verdad, sino de manera andloga», los niveles del cosmos, y el lugar en
ellos ocupado por el alma y el intelecto del hombre. El proceso continuo de
ascenso y descenso articulado por los arcos, siempre partiendo de o volviendo
hacia la unidad representada por un punto, una linea, o el borde de un circulo,
se concibe como analogia del proceso individual de iluminacion experimentado
por cada uno de los iniciados, a través de la contemplacién y del estudio, a
medida que sus intelectos se acercaban a su punto de origen.

19" “Abd Allah ibn Muhammad al-Batalyawsi, al-Hadd'iq.

2 “Abd Allah ibn Muhammad al-Batalyawsi, al-Hadd'ig, pp. cit.; Robinson, In Praise of Song,

pp. cit.
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Para Ibn al-Sid, el mundo de la creacion es una serie de circulos imaginarios
(wabmiya) que existen en relaciones proporcionales y andlogas®. El hombre
también existe en la imagen (stwa) de un circulo, al igual que su intelecto, y
también el Intelecto mds amplio desde el cual, a través del proceso de emana-
cion, nuestros intelectos derivan sus poderes de razonamiento y percepcion.
Cada uno de estos circulos imaginarios, también, como los niveles de creacion
que le son andlogos, empieza en el mismo punto hacia el que, finalmente,
vuelve, pero pasando primero por un proceso de emanacion, derivindose cada
uno de los elementos o los nimeros que lo componen (porque estos circulos
son también analogos a los nimeros) del que le precede. Son nueve los circu-
los concéntricos de la creacion, y cada uno de ellos corresponde a una de las
primeras nueve cifras, de uno a nueve. Cada circulo, sin embargo, contiene una
cantidad potencialmente infinita de nimeros: el segundo circulo corresponde al
namero 2, y contiene también los numeros 20, 200, 2.000, 20.000, etc.; el tercer
circulo corresponde al nimero 3, y se compone igualmente de 30, 300, 3.000,
etc.” Estas secuencias, segin afirma Ibn al-Sid, se reproducen hasta el fin de la
existencia (wujitd). La disposicion de los circulos, a su vez, a través de su asocia-
cion metaforica o andloga de los principios de emanacion y la metonimia (falwib )
refleja, o representa de manera andloga, el proceso de emanacion por el cual
todos los rincones del universo, desde los nueve circulos de los cielos hasta la
hoja mas pequena, se crean. Entre el nimero 1, en su perfeccion e indivisibili-
dad, y el nimero 3, mdltiple, dividido e imperfecto, existe el 2. Por fuerza, el
unico camino que lleva al 3 desde el 1 ha de pasar por la mediacion del 2, al
igual que el 5 requiere la mediacion del 4 para alcanzar la relativa perfecciéon y
unidad del 3. Al final de este pasaje, sin embargo, el filosofo aclara para sus lec-
tores que todo esto ha sido explicado la ‘ala-l-haqiga, no verdaderamente, sino
a través de la analogia, la mejor forma de comprender el universo.

También necesario para el ascenso del alma es la emanacion hacia abajo, y
hacia fuera, de la luz divina del Intelecto Primero. Esta luz asiste al alma huma-
na a desprenderse de toda materia para poder empezar su contemplacion del
mundo de los inteligibles, empezando por el rango mas bajo de ellos, el mis
cercano a su propia posicion en el cosmos. Descendiendo por los rangos de
cuerpos celestiales hacia el alma, junto con su luz (de manera andloga a ella),
son los poderes del hablar y del razonar; éstos emanan del Intelecto Universal,
desde su puesto en el segundo circulo o nivel (martaba) de la creacion, «al
igual que fluye la luz del sol (kama yasri nir al-shams)», otorgando al alma, a
su vez, la capacidad para emprender su ascenso, un proceso anilogo —como lo
ha dicho el mismo Ibn al-Sid, a los versos y los placeres del majlis al-uns.

2 al-Batalyawsi, al-Hadd’iq, pp. cit.; Robinson, In Praise of Song, pp. 205-260.

2 Abd Allah ibn Muhammad al-Batalyawsi, al-Hadd’iq, pp. 33-40.
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El hombre debe emprender este proceso por la contemplacion de los nu-
meros y las cosas que le son andlogas, empezando por los mds completos y
unidos (por ejemplo, por el 1, y no por el 5), cuya comprensiéon no requiere
la materia. Luego, debe volver sus poderes de percepcion (nazr) hacia las
formas y cosas cuya unidad es menor, y cuya dependencia en el mundo de
la materia es mayor, descendiendo en forma circular hasta alcanzar los limites
mismos de las cosas creadas impresas con imiagenes. S6lo entonces, y siempre
en forma circular, siguiendo el camino que le llevard de nuevo al punto de
sus comienzos, puede emprender su ascenso hacia los inteligibles y el Uno, a
través de un proceso que separard de forma cada vez mds radical su ala e
intelecto de la materia. Este proceso es, en nuestra opinion, lo que los crea-
dores y espectadores de la Aljaferia verian reproducido en las arquerias de la
Aljaferia. Ornamento, texto, majlis y mentalité, forman un todo, un todo que
implica también todas las cosas del mundo, vinculadas todas por sus «seme-
janzas escondidas».

LA ALHAMBRA

El Palacio de los Leones, construido dentro del complejo de «asas y pala-
cios» que es la Alhambra de Granada, es mas correctamente denominado Jardin
de Delicias» (al-Riyad al-Sa‘id). José Miguel Puerta lo ha llamado Ja mas inge-
niosa recreacion (tengamos muy en cuenta la palabra “recreacion”?, dado que
es fundamental para el establecimiento de las diferencias entre los “idiomas del
ornamento” en la Alhambra y en la Aljaferia) del concepto del jardin-paraiso
islamico». La identificacion del palacio como jardin es también sostenida por el
palacio mismo en primera persona a lo largo de todo el corpus poético que
nos ha quedado, seguramente una parte minima de los versos presentes en el
momento original de su creacion®. Puerta ha senalado igualmente las conexio-
nes profundas entre esta autoidentificacion poética del palacio y los textos del
Quran y los hadith —-buena parte de estos ultimos relacionados con las tumbas
del Profeta y su mujer ‘Aisha— que constituyen referentes o intertextos impor-

Fundamental sobre la Alhambra sigue siendo el libro de Oleg Grabar (7The Albambra [Cambridge,
Mass., Harvard University Press, 1978], quien adopta un punto de vista universal, trazando los preceden-
tes, tanto arquitecténicos como ornamentales, en los monumentos claves de una historia @niversal> del
arte isldmico y cldsico del Mediterraneo; Puerta, en su «The Garden of Delights», ofrece una lectura del
Palacio de los Leones acorde con el nombre que le fue dado por sus constructores, «el jardin de las
delicias» (al-riyad al-sa‘id). Véase también Antonio Fernandez-Puertas; Owen Jones, The Albambra,
(London, Saqi Books, 1997). Sobre la cultura intelectual de la corte nazari, véase el valioso ensayo, tam-
bién por Puerta, La cultura y la creacion artistica», en Rafael G. Peinado Santaella, ed., Historia del Reino
de Granada, 1 (Granada, Universidad de Granada, El Legado Andalusi, 2000), pp. 349-413.

24

De momento, el mejor catdlogo de las poesias inscritas en las paredes y otras superficies de la
Alhambra, con traduccion al castellano, sigue siendo Emilio Garcia Gomez, Poemas drabes en los muros
y fuentes de la Albambra (Madrid, E. Garcia Gomez, 1985).
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tantes para los versos, calificando inequivocamente al jardin como paraiso®.
Algunos estudiosos, sin embargo, han querido, durante las décadas mas recien-
tes, cambiar el enfoque del discurso sobre el Palacio de los Leones, restando
énfasis a estas conexiones tan patentes con el topos del jardin-paraiso, para
caracterizar el complejo de la Alhambra como expresion del «poder, concebido

este ultimo desde un punto de vista decididamente moderno®.

iEn cierto sentido el rechazo de esta caracterizacion consabida del Palacio de
los Leones es facilmente comprensible: solo hace falta ojear durante unos minu-
tos los escritos de viajeros ingleses decimonoénicos para darnos cuenta de lo
cerca que esta este topos de ser un cliché; antes de la publicacion de los estudios
de Puerta no se habia ¢omado en serio» realmente el concepto de jardin-paraiso
y sus probables funciones e interpretaciones en un contexto especificamente na-
zari. Pero también es indudable, como han sefialado Grabar y Puerta, que tanto
la construccion del Palacio de Comares como la agregacion del de los Leones al
complejo unas décadas mas tarde constituye una expresion potente e inequivoca
de las aspiraciones de los Bant Ahmar al poder, y las dos expresiones estéticas e
ideologicas del palacio nazari —paraiso y poder— existen en un equilibrio algo
incomodo, sugiriendo preguntas como las siguientes: Si aceptamos el caricter
«privado y placentero» del Palacio de los Leones, destacado tantas veces por ge-
neraciones anteriores de estudiosos, entonces, ;para quiénes las afirmaciones de
poder? ;Es realmente admisible la idea de unas recepciones o ceremonias oficia-
les en estos espacios? (Es factible el uso de la Sala de las Dos Hermanas como
sala del trono»?”. Y shasta cuando seguiremos denominando los espacios al ex-
tremo noroeste del palacio la Sala de los Reyes», o —lo que es peor todavia— la
Sala de la Justicia»? Creemos encontrar la respuesta, por lo menos parcial, a estas
preguntas en la teoria de Ruiz, citada arriba, sobre las funciones principales de
este espacio —una madrasa es, por un lado, una expresion de poder muy poten-
te y, por otro, un espacio muy dado a la codificaciéon con significados religiosos,
entre ellos, referencias al paraiso; como se verd a continuacion, esta teoria infor-
mara de manera muy importante nuestra lectura de este espacio®.

25 . . . . .
’ Puerta, «Garden»; por ejemplo, Lo que yace entre mi morada y mi trono es uno de los jardines

del Paraiso» (Muslim, Sahih, «al-hayy»: 1V, 123).

% pensamos en especial en algunas publicaciones de D. F. Ruggles, Gardens, landscape, and vision
in the palaces of Islamic Spain (University Park, Pa., Pennsylvania State University Press, 2000); <The Eye
of Sovereignty: Poetry and Vision in the Alhambra’s Lindaraja Miradon, Gesta, 36, n.° 2 (1997), pp. 180-
190. José Miguel Puerta Vilchez, Los codigos de utopia de la Albambra de Granada (Granada, Diputacion
Provincial de Granada, 1990), en su introduccion también examina las implicaciones de teorias modernas
del poder institucional y dindstico para la Alhambra, contrapesindolo con consideraciones sobre el dis-
curso religioso del Palacio de los Leones.

# La historia de estos debates académicos y arqueolégicos se resume con amplias citas bibliogra-
ficas en la introduccion de Puerta, Codigos de utopia.

* Sobre las madrasas magrebies y el concepto del poder, véase Virgilio Martinez Enamorado,
Epigrafia y poder: inscripciones drabes de la Madrasa al-Yadida de Ceuta (Ceuta, Museo de Ceuta,

Consejeria de Educacion y Cultura, Ciudad Auténoma de Ceuta, 1998).
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Y la teoria de Ruiz, ademds de los trabajos de Puerta, a su vez, nos han
llevado a plantearnos una ultima pregunta, una que no se ha formulado hasta
la fecha, salvo en el estudio publicado por Valérie Gonzales sobre las «geome-
trias» del palacio nazari®, en el cual la autora se ocupa casi exclusivamente del
Salén de Embajadores en el Palacio de Comares: tomando en cuenta las funcio-
nes y los espectadores de este palacio, scomo deberiamos interpretar su progra-
ma de ornamento, tan radicalmente distinto de la parca y geométrica articula-
cion de los monumentos oficiales almohades, y —en muchos sentidos, aunque
hay parecidos importantes también— tanto mas conseguido y, en nuestra opi-
nion, tanto mas deliberadamente dispuesto, que la ornamentacion del ambito
privado del mismo periodo?

En los estudios citados aqui, a pesar del intenso interés despertado por el
contenido geométrico del programa ornamental del palacio nazari, a pesar del
debate sobre las calidades dconogrificas» de la famosa techumbre del Salon de
Comares™
hambra con atenciéon. En contraste con la estética homologa que rige la dispo-
sicion de motivos, tanto arquitectonicos como vegetales, ademas de los circulos
anteriormente analizados en la Aljaferia, el ornamento de la Alhambra (y ésta
es una caracteristica que se puede sefialar en el Palacio del Partal, en el Gene-
ralife y en los palacios del complejo principal, el de Comares y el de dos Leo-
nes») se separa y se categoriza, sirviéndose de «paneles» de estuco, tanto en el
Salon de Comares como en el Palacio de los Leones», que se asemejan a las
telas tan apreciadas por la corte nazari®. Una variacién sobre este tema se en-
cuentra en los paneles de estuco, frecuentemente calados, que dan entrada a
los varios espacios de ambos palacios: las franjas con inscripcion que los sepa-
ra, ademds de su ubicacion entre cada par de columnas, se les asemeja a cor-
tinas colgadas. Las enjutas de los arcos que delimitan los espacios, tales como
el que separa la Sala de la Barca del Salon de Comares, y que también enmar-

, no se ha realmente analizado los ddiomas del ornamento» de la Al-

29

2002.
30

Gonzalez, Beauty in Islam; véase también la resena por la presente autora en Ars Orientalis,

Dario Cabanelas, El techo del Salon de Comares en la Albhambra: decoracion, policromia, simbo-
lismo y etimologia (Granada, Patronato de la Alhambra y el Generalife, 1988); Gonzales, Beauty and
Islam, pp. 42-59; Grabar, La Albambra, pp. 135-144. Como hemos observado, el andlisis de Gonzales se
encuentra principalmente en los elementos geométricos de dicho programa. Puerta («El vocabulario esté-
tico de los poemas de la Alhambra», en J. A. Gonzdlez Alcantud y A, Malpica Cuello, eds., Pensar la
Albambra, [Granada, 2001]), ha escrito dos estudios importantes sobre el tema del ornamento en el
palacio nazari, uno que destaca su uso del tema del espejo y de la reflexion, y otro que cataloga las
alusiones, en los versos que adornan sus superficies, a otras artes de lujo, como las joyas, la cerimica,
el marfil, y las telas; nosotros hemos utilizado ambos para realizar la interpretacion que aqui ofrecemos.

3 También contribuye a nuestra interpretacion de estos paneles como alusién a, o retrato de, telas
la importancia, recientemente destacada por Carmen Trillo San José (dLas actividades econdmicas y las
estructuras sociales», en Historia del Reino de Granada, 1, pp. 323-330), de la seda y de las telas tejidas
de ella, en la economia nazari.
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can ventanas, son frecuentemente los sitios donde se desarrollan temas vegeta-
les, muchas veces ellos mismos enmarcados por elementos arquitecténicos que
parecen articular el concepto de «pabellones entre jardines» tan fundamental,
como proponemos aqui, para la estética del palacio, y en especial a la del «Pa-
lacio de los Leones».

Alrededor del patio central de dicho palacio, se puede observar una insis-
tencia particular en este tema: las columnas del pértico se multiplican, y las
fachadas de los dos pabellones que preceden los salones de la Justicia» y de
los Mocarabes» respectivamente, se ornamentan de articulaciones diminutas de
dicho concepto, columnas delicadas que sostienen arcos polilobulados. En sus
intersticios, leemos composiciones intrincadas de temas vegetales, y la combina-
cion y repeticion de motivos constituye un metadiscurso de autoreferencia...
«Soy una serie de pabellones entre jardines», jaculatoria repetida, al igual que en
los versos, infinitas veces.

Las paredes de los salones de las {Dos Hermanas» y de los «Abencerrajes»
parecen tapizadas de paneles de telas, algunos con motivos de sebka y de plan-
tas, otras con temas geométricos. Las ventanas de la primera —en especial la del
famoso Mirador de Lindaraja— se enmarcan con la consabida composicion de
vegetacion enmarcada por arcos, proclamando de nuevo el tema de los «pabe-
llones entre jardines», proporcionando al espectador un informacion adicional
mientras contempla el jardin desde ellas. La cipula de muqgarnas, cada una de
las cuales estd decorada con la imagen delicada de una planta o de una flor,
preside, cual constelacion celestial, las maravillas que cobija. El pasillo que pre-
cede las alcobas que solemos denominar la Sala de la Justicia» o «de los Reyes»
se divide en rectingulos cuyas medidas corresponden a los espacios cubiertos
por las famosas techumbres con pinturas «géticas» sobre cuero por arcos «soste-
nidos» por paredes cuyas esquinas se ornan con pares de columnas esbeltas y
diminutas. Los espacios parietales estin enteramente tapizados con una vegeta-
cion de un naturalismo sorprendente; las techumbres pintadas se alternan con
espacios cubiertos por bovedas de mugarnas.

En una palabra, en comparacion con el programa de ornamentacion del
palacio taifa, este es un ornamento que se organiza segin otros principios —las
cualidades homologas que caracterizan el programa de ornamentacién del pa-
lacio zaragozano, cuyos referentes, como hemos sugerido, son, no el edificio
mismo, sino las ceremonias, actividades, los sistemas de pensamiento, de la
cultura de corte que la cred. Es posible que estos elementos hagan alguna a/u-
sion al edificio que adornan, pero este concepto no es necesario a su interpre-
tacion. En el caso de la Alhambra, sin embargo, y sobre todo del Palacio de los
Leones, es esencial a su comprension. ;Como podemos explicar estos cambios,
este criterio nuevo tan notable segin que se organiza la presentacion estética
de nuestro palacio? La explicacion es complicada, y tiene varias facetas. La
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primera de ellas nos la ofrece el mismo palacio: se encuentra en unos versos
inscritos originalmente en las paredes de la Torre de la Cautiva.

Los versos inscritos en el tercer panel (véase el apéndice 1) nombran los
elementos del programa ornamental que «explican» —azulejos, estucos, techum-
bres, etc. También hablan de la disposicion de dichos elementos en las paredes
de la torre, utilizando palabras como mutabbagq —compuesto o arreglado en
niveles»; mujannas —clasificaciones, correspondencias»; mughassan —dispuesto
o arreglado cual ramas de un arbob, etc. Aunque estos términos se refieren
principalmente a conceptos poéticos, nosotros creemos que también se articu-
lan con bastante nitidez en el programa ornamental del Palacio de los Leones,
y nos dan —lo que es mas importante todavia— el «derecho» de relacionar este
ornamento con el gusto y la teoria poética de la corte nazari. La yuxtaposicion
de elementos ornamentales, en vez de su combinacion.

¢A quiénes acudimos para informarnos sobre este gusto y esta teoria? Gracias
a las investigaciones de Puerta® sobre la estética de la cultura drabe cldsica en
al-Andalus, podemos destacar, para los propésitos del presente trabajo, dos
poetas —también tedricos de la poesia— cuyos escritos son especialmente apro-
piados para una consideracion de la estética literaria de la corte nazari. Ademas
de los varios poetas cuyos versos se inscribieron, literalmente, en las paredes
del palacio -Ibn al-Yayyab*, Ibn al-Khatib*', Ibn Zamrak y los varios «anéni-
mos— podemos citar a Hazim al-Qartajanni, y en especial su poética, titulada
Minhdj al-Bulaghd’ wa Sirdj al-Udaba’®, y el Shi’r wa-I-Sihr de Ibn al-Khatib*.
Aunque no constan pruebas de la presencia de Hazim al-Qartajanni en la corte
nazari, sus preferencias por la clasificacion por género (y no, como habia sido
el caso durante el periodo taifa, segin el tipo y grado de metafora, lo cual,
segin hemos comprobado, surtid efectos importantes en el mundo estético
creado por reyes y companeros) fueron heredados por los poetas nazaries. La
tendencia hacia la clasificacion de las cosas —en este caso, los géneros poéticos,
aparente en especial en la obra de Ibn al-Khatib— se refleja también en las li-
neas antes citadas, de la Torre de la Cautiva, y la preocupacion principal del
poeta de Cartagena, que la poesia sirva para aclarar algo que él llama «ahwdl

al-ashya»’ —las caracteristicas, la esencia o el estado de las cosas— se ve clara-

Puerta, Pensamiento estético, pp. cit.

¥ Marfa Jests Rubiera Mata; Abu al-Hasan ‘Ali ibn Muhammad Ibn al-Yayyab, Ibn al-Yayyab, el otro

poeta de la Albambra (Granada, Patronato de la Alhambra-Instituto Hispano-Arabe de Cultura, 1982).

3 Sobre Thn al-Khatib, véase Jorge Lirola, dbn al-Jatib», en Diccionario de autores y obras andalu-
sies, eds. J. Lirola Delgado y J. M. Puerta Vilchez (Granada, Universidad de Granada-El Legado Andalusi,
2002), pp. 043-698, con amplia bibliografia.

% Ppuerta, Pensamiento estético, pp. cit; Hazim ibn Muhammad al-Qartajanni; Muhammad al-Habib

Ibn al-Khawjah, Minhdj al-bulagha’ wa-sirdj al-udaba’ (Tuniis, Dar al-Kutub al—&arqiya.h, 1960).

3 Ibn al-Khatib; Mohammed Kamal Chabana; ITbrahim Muhammad Hasan Jamal, Al-Sibr wa-al-shi‘r
(al-Qahirah, Dar al-Fadilah, 1999).

3 Puerta, Pensamiento estético, pp. cit.
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mente reflejada en la autorreferencia del programa de ornamento del Palacio de
los Leones y la autodescripcion de sus versos.

El resultado es —como vemos ejemplificado en la Alhambra, y sobre todo en
el Palacio de los Leones— una poética tanto visual como verbal de descripcion,
o de autodescripcion, prolongada, con el referente siendo siempre el mismo. Si
comparamos esta insistencia en la descripcion de la cosa al proceso de trans-
formacion continua al que se someten tanto sujeto como objeto de las compa-
raciones, analogias y metaforas propuestas por la poesia taifa, percibimos una
diferencia sutil pero con implicaciones importantes para las concepciones del
saber que prevalecian en ambos contextos. Dado que ambos edificios se cons-
truyeron como espacios donde el saber y el conocimiento se creaban, se inter-
cambiaban y se codificaban, son condiciones que deberiamos tener en cuenta
—en el caso de la taifa zaragozana, llegamos al conocimiento a través de la
percepcion de «emejanzas escondidas» compartidas por dos cosas aparente-
mente impares. En la corte nazari, este conocimiento se logra a través de la
consideracion detenida de da cosa», lo cual lleva a un entendimiento de su
«wesencia». El referente de la descripcion no cambia a lo largo de las composi-
ciones, y en el caso del Palacio de los Leones, este referente es siempre un, o
el, jardin, o uno de sus componentes o adornos. En una palabra, no cabe duda
de que el palacio, y cada una de sus cipulas, es un jardin: los versos nos lo
repiten varias veces (véanse los apéndices 2, 3 y 4). Esto viene a ser una espe-
cie de mimesis lingtistica, segiin ha estudiado Puerta: Hazim al-Qartajanni, en
su tratado sobre el lenguaje poético, especifica que las cosas deben describirse
(y comprenderse), no segin sus «semejanzas escondidas» con otras cosas, sino
segun su ahwdl (ahwdl al-shay); le interesa cierto tipo de mimesis linglistica,
una mimesis que nos ayuda a comprender la esencia de la cosa descrita.

Proponemos que este conocimiento de la cosa mediante los versos descrip-
tivos, la mayoria de las veces pronunciados por el mismo sujeto de la descrip-
cion, es previa al establecimiento entre ellas, como fue propuesto por los versos
de la Torre de la Cautiva, de correspondencias, y que estas correspondencias
son previas, a su vez, al establecimiento de relaciones alegoricas. La alegoria,
como es sabido, es parecida pero no idéntica a la analogia: en el caso de la
alegoria, justamente como nos aconsejan los versos de la Torre de la Cautiva,
se establecen correspondencias entre las cosas, se cuenta una cosa diciendo
otra. En el caso del Palacio de los Leones» (0, mejor dicho, el Riyad al-Sa‘id»)
las cosas que hemos de comprender son los jardines que nos anuncian los
mismos versos, o los elementos —como cuipulas o fuentes— que los adornan.
Son, en total, cuatro jardines. Tomados todos juntos, componen una representa-
cion —dirfamos que mimética— de este mundo; del «nundo», o del qardin», del
saber; y del mas alld. Los cuatro jardines se disponen simétricamente a lo largo
de dos ejes —norte/sur; este/oeste— y vienen a componer un chahar-bagh ale-
gorico.
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El primer jardin es el jardin verdadero hacia el que da la ventana del mira-
dor de Lindaraja. Es cierto que se mira, como ha sefialado Ruggles®™, hacia
Granada desde el mirador de Lindaraja, pero se mira hacia Granada a través de
este jardin, el cual —como afirma el mirador mismo- la ventana central es el
«jo»/‘ain. El segundo —de momento lo llamaremos el metajardin— es el jardin
compuesto por los pabellones que ocupan el patio central del Palacio de los
Leones y lo que yace entre ellos: contienen otra fuente, relacionandose asi con
el primero, pero las hierbas y flores de este jardin se han convertido en patio
de marmol por la mano del artesano, por decreto del soberano, sefalindonos,
como hacen también los versos de Ibn Zamrak, que es la representacion poé-
tica ideal del jardin.

En el ornamento parietal que rodea este «metajardin», cada elemento corres-
ponde a una maravilla nombrada en los versos de Ibn Zamrak, cada elemento
se refiere al edificio/jardin, y cada elemento contribuye a la creacion de la
autorrepresentacion del palacio como jardin poético. Su cipula se jacta de ser
también jardin convirtiendo, en este caso, el mugarnas también en elemento
representativo o mimético: aqui no se refiere al ocasionalismo ‘Ashari®; sino
que es «otro tipo» —otro jins, como lo articula los versos de la Torre de la Cau-
tiva— de jardin. Y los literati de la corte nazari no serfan los primeros en «ver
jardines en el techo» (por eso confiamos en nuestra interpretacion): esta es una
metafora de larga tradicion en la poesia andalusi. En el Badi fi wasf al-rabi,
escrito por al-Himyari en Sevilla durante el siglo xu*, se sefiala como particu-
larmente conseguida una isti’‘dara que presta al cielo los colores del jardin. La
conciencia historica literaria de los poetas nazaries es bien conocida —de hecho,
el Qala’id de al-Fath se menciona en la introduccion del Sh’ir wa-I-Sihr de Ibn
al-Khatib®. Este concepto se toma aqui con un literalismo notable, y se rema-
tarfa a través de los dibujos delicados de flores y plantas en cada faceta del
muqarnas.

Pero el elemento mas importante que diferencia el jardin verdadero y este
anetajardiny, es el sihr, el <echizo», efecto cuya creacion —proponemos— yace tras
la evocacion literal. En efecto, el conocido poema que, en su estado original,
rodeaba la Sala de las Dos Hermanas» (apéndice 2) nos sirve en la articulacion
de la relacion del jardin del poema con el jardin real. Notamos que se compone
de cuatro lineas de wasf de un jardin, y se termina con otras cuatro, referentes,
segiin creemos, a la Rawda, jardin donde se enterraban los sultanes nazaries,

% Ruggles, Eye of Sovreignty»,

% Véase Tabbaa, Sunni Revival.
0 Ismafl ibn ‘Amir al-Himyari, Al-Badi’fi was al-rabi (Al-Maghrib, Dar al-Afaq al-Jadidah, 1989), p. 7;
Robinson, In Praise of Song, pp. 90-97.

1 bn al-Khatib, A/-Sibr wa-I-Sh'ir; introduccion.
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ubicado directamente al sur del palacio. Lo que viene entre estos pares de wasf
jardineros es un reflejo fiel de nuestro «egundo jardin» —de este anetapalacio» que
se jacta de ser qardin», pero esta vez articulado, tanto visual como textualmente,
segln la categoria de poesia mas preciada por Ibn al-Khatib: al-sihr. Los elemen-
tos decorativos que hemos sefialado antes —columnas, muqarnas, qubbas, pane-
les de ornamento parecidos a tejidos— aseguran que las referencias siempre se
hagan al edificio mismo, pero también implican una experiencia estética que nos
lleva mas alla de las que nos propone el jardin natural referenciado en las prime-
ras cuatro lineas de la composicion. Este intento de asombrar, de hechizar, se
encuentra claramente articulado también en la composicion que consideramos:
iBendito Aquel que dio al Imam Mohammed
Preceptos que embellecen sus proyectos!
¢No hay aqui prodigios mil, y Dios no quiso

que otros asi encontraran la hermosura?*

Para la cultura taifa, el asombro no formaba parte del proceso mas preciado
de la percepcion, aquel que se llevaba a cabo mediante la percepcion de se-
mejanzas escondidas. En el siglo xi1, el asombro, el hechizo, correspondian a la
estética mas preciada por el pueblo, por ancianos, mujeres y nifos®. Sin embar-
go, al privilegiar el efecto del lenguaje que resulta en el sih7, Ibn al-Khatib, en
cambio, lo coloca en la cima de su escala de valoracion literaria: propongo que
tenemos este jardin «erdadero» convertido aqui, y en los versos, en su propia
imagen literaria, llevado por las capacidades poéticas superiores de Ibn Zamrak
hasta el éter del sihr.

El tercer jardin —como hemos indicado, también «erdadero— es la Rawda.
Ha sido estudiado por Puerta, asi que pasamos directamente al cuarto. Para
explicar este jardin, nos dirigimos directamente a la «Sala de la Justicia», y vol-
vemos a la metafora —a la isti’ara— clasica de Ibn al-Hamdis, el jardin en el te-
cho, encarnado primero en la Sala de las Dos Hermanas» en el muqgarnas, con
sus facetas adornadas de flores diminutas. Como es sabido, aqui también en-
contramos jardines en los techos, pero estos son los jardines de este palacio de
los que prefieren no hablar los historiadores del arte islamico™. Si que nos in-
teresan a nosotros, sin embargo, porque creo que ellos también nos llevan al
éter del sihr;, v lo hacen llevando a sus consecuencias maximas una de las ta-
reas de la poesia que la cultura nazari entendia como capital: la mimesis. Tam-
bién encontramos el concepto repetido en unos versos de Ibn Hamdis, com-

2 Garcia Gémez, p. 111; n.° 13, lineas 1 y 2. Ibn Zamrak, en tiempos de Muhammad V.

3 Véase Robinson, In Praise of Song, pp. 53-63; Andras Hamori, On the Art of Medieval Arabic

Literature (Princeton, N. J., Princeton University Press, 1974), cap. 2 y en esp. pp. 23-26.
- Gonzales, por ejemplo, en Beauty and Islam (p. 47) opina que la estética y el mensaje del
«Palacio de los Leones» no cambiaria en lo mds minimo en el caso de que desaparecieran dichas pintu-

ras por completo.
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puestos en el tercer cuarto del siglo x1 para alabar la qubba del palacio de
al-Mansar ‘Ali ibn al-Nass, el soberano de Bugia®:

Aparecen las cipulas doradas encima del jardin (jindan) como pecho altivo;

Se le ha envuelto en una tinica carmesi; el sol vuelve su cara de sus fran-
jas, agotado.

Cuando contemplas las maravillas de su techo celestial, veras alli un jardin
verdeante.

Te asombrardn los pdjaros dorados que acuden, circulando,

apresurandose a construir sus nidos.

46

Hemos identificado los cuentos —Flores y Blancafor y Tristdn e Isolda*— a los
que creemos que se refieren estas imdgenes; estos constituyen uno de sus po-
sibles niveles de interpretacion, pero queremos enfocar nuestra atencion en este
caso sobre las correspondencias —mujannas— que se pueden establecer entre
estos dos jardines —ambos productos del sihr, tanto del poeta como del artesa-
no y del arquitecto— a través de los versos inscritos en las paredes de la «Sala
de las Dos Hermanas» y de las fuentes.

Como hemos observado al introducir las «correspondencias» entre jardin ver-
dadero, jardin arquitecténico y jardin de mugarnas, propuestas por el Palacio
de los Leones, la metdfora del gardin en el techo» es una que tiene larga tradi-
cién en la poesia andalusi: Cada techumbre pintada es el jardin «en el techo» —a
lo Ibn Hamdis, pero con sus ahwal plenamente descritos, aunque sea en «otro»
idioma. La mimesis sorprendente de las imagenes que encontramos, literalmen-
te, «en el techo», hubiera sido seguramente colocado, por el publico original del
palacio, bajo la rdbrica tan preciada por Ibn al-Khatib, al sihr. Pero estos techos
también conviven con el ornamento que los rodea. Creemos, de hecho, que es
aqui —en las relaciones entre imagenes y ornamento— donde vemos llevado a cabo
el tour de force de correspondencia propuesto por el Palacio de los Leones: ya
notamos la correspondencia propuesta entre muqgarnas, jardin «verdadero» y el ane-
tajardin» compuesto por los dos pabellones y el pavimento de marmol con fuente
en el centro construido a lo largo del eje norte-sur del palacio.

Se repite el esquema, como también hemos notado, en la alternancia de
cupulas de muqgarnas y techumbres ilusionistas en la «Sala de la Justicia». He-
mos notado igualmente el naturalismo impactante del ornamento vegetal de

Ahmad ibn Muhammad al-Maqqari; Reinhart Pieter Anne Dozy, ed. and trans. Analectes sur
I'bistoire et la litérature des Arabes d’Espagne, 1 (Amsterdam, Oriental Press, 1967), pp. 322-323; Robinson,
In Praise of Song, pp. 322-323.

10 Véase Cynthia Robinson, Three Ladies and A Lover: Mediterranean Courtly Culture through the
Text and Images of the Hadith Baydd wa Riydd», an Andalusi Manuscript (Curzon-Routledge, 2000, en
preparacion), y eadem, «Genre Switching: The Hadith Bayad wa Riyad and Mediterranean Courtly
Narrative in the 13th Century», en Fréderic Bauden, ed., Actes du Colloque International «La Conte Arabe»
(Nantes, 20006).

[195]



CYNTHIA ROBINSON

esta parte del palacio: parece resumir y condensar las «correspondencias» que
hemos descrito entre los tres tipos de jardin (natural, muqgarnas, arquitectonico)
propuestos por el eje sur, alternando techos de mugarnas con techos pintados
de imagenes miméticas de jardines, y separando cada compartimento por unas
arcadas ornadas de vegetacion cuyo frescor seguramente, cuando contaba con
su policromia original, rivalizaba con las ramas y hojas tanto de la Rawda como
del jardin del Dar ‘Aysha.

Estos salones «de los reyes» o «de la justicia», gracias a los temas articulados
por los techos y a sus conexiones con los romances de Flores y Blancafor y
Tristan e Isolda, por un lado, y a su funcién probable, por otro —son los espa-
cios identificados por Ruiz como salas de estudio y de reuniones pequenas
entre maestros y estudiantes— constituyen también un qardin del saber profano
y cortesano. Hemos ya aludido al concepto de la alegoria, y a su relevancia a
nuestro conocimiento de este palacio. Ahora, y en conclusion, nos explicamos:
creemos que los cuatro jardines propuestos por el «Palacio de los Leones» se
han de entender en forma alegoérica, cada uno sirviendo para ofrecer una lec-
tura alegérica de los otros tres. Los jardines «verdaderos» a los extremos norte y
sur del patio, allende las salas de las {Dos Hermanas» y de «Abencerrajes», res-
pectivamente, encierran el mundo poético y ornamental del meta-jardin del
palacio y, gracias a sus asociaciones, se «rean» en términos de poesia, Quran
y hadith. La simbologia de los leones de la fuente en el centro del patio, junto
con la retérica de ciertos versos, plasma también la retérica del poder, unién-
dola a una representacion «eternamente potente» de la dinastia nazari, cuyos
soberanos contemplan tanto las manifestaciones de su poder y potencia como
su descanso eterno dentro de una cosmologia creada por ellos mismos. En el
eje perpendicular, en cambio, se articula su identidad como cortesanos —caba-
lleros galanes educados en las artes del amor cortés, la caza y la justa, todas
estas acciones, a su vez, cargadas de simbolismo alegorico, constituyendo una
version del narrativo mistico contado en versos de canciones de vino y de amor
por suffes andalusies tales como Ibn al-‘Arabi y al-Shustari.

El Palacio de los Leones» es un «espejo del mundo» a lo nazari, fuente de
percepcion y de conocimiento; caracterizado asi, participa plenamente en el
gusto alegdrico que caracteriza el Roman de la Rose, 1os escritos de Dante, y los
versos de Hafez, cuyo qgardin del mundo» ha sido estudiado por Meisami®. En

a Muhyt al-Din ibn al-‘Arabi, Tarjuman al-Ashwaq (Bayrut: Dar Sader, 1998); al-Shushtari, Poesia

estrofica: (cejeles y/o muwashshahat) atribuida al mistico granadino As-Shushtari (siglo XIII d.C.), estu-
dio, anotacion y traduccion, Federico Corriente (Madrid, CSIC, 1988); Cynthia Robinson, «Les Lieux de la
Lyrique: Pour une Esthétique “Jardiniére” de la Lyrique Mystique Andalouse du XlIlleme et XIVeme sie-
cles», en Dominique Billy, Francois Clément y Annie Combes, eds., La Lyrique dans I'Espace Méditérranéen
(Nantes, 2005, en preparacion).
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Julie Scott Meisami, «Allegorical Gardens in the Persian Poetic Tradition: Nezami, Rumi, Hafez,
International Journal of Middle East Studies, vol. 17, n.° 2 (mayo de 1985), pp. 229-260.
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todos los ejemplos aqui nombrados, el jardin se convierte, desde simbolo o
metafora, en fuente de conocimiento. Asi lo califica, de hecho, Ibn al-Khatib en
la introduccién a su libro de poética, al-Shi‘r wa-I-Sibr: el mundo es un jardin
que se articula y se comprende a través de la poesia®.

Terminamos con una referencia al jardin sufi>, considerando una vez mas los
escritos de Ibn al-Khatib, y en concreto su tratado, titulado Rawdat al-Ta'rif
bi-I-Hubb al-Sharif (El Jardin del Conocimiento del Amor Noble)*, un compen-
dio de conocimiento mistico, posiblemente presentado a su mecenas y a la
corte nazari en el mismo Palacio de los Leones», concebido en forma de jardin,
ofrecido como escenario material para la contemplacion mistica y los ejercicios
espirituales que llevaran al alma del devoto, cual pdjaro, a la cima del drbol
ubicado en su centro y al éxtasis de la unién con Dios. Aunque empieza con
consejos sobre la evocacion de imagenes mentales como ayuda a la contempla-
cion, un momento clave para el sistema meditativo del sufi granadino es aquel
en el que el alma del devoto debe desprenderse de todo uso de imagenes, de
suwar. Creemos que podemos entender también la mimesis practicada por las
techumbres como perteneciente a las fases incipientes del sistema de Ibn al-
Khatib, mientras la abstraccion del eje principal corresponde con las ramas mis
altas de su arbol de amor (shajarat al-hubb) al acercamiento a la unién con
Dios alcanzado tan solo una vez que todas las imagenes han sido abandonadas.
El nexus, el punto de encuentro entre los dos ejes, es el mundo poético del
metajardin propuesto por el patio central, sus versos y sus sistemas ornamenta-
les. Ambos discursos (tanto el profano como el sagrado), como entendian tan
profundamente tanto Ibn al-Khatib como su publico, precisaban de la poesia, y
a veces de los mismos versos, interpretados con matices ligeramente distintos
en ambos casos, para encarnacion y articulacion de su vision de las «esencias»
de las cosas, ninguna de las cuales se plasmaria plenamente sin el complemen-
to propuesto para el «otroo mundo en el otro «je», con el que compartia el
metajardin del patio.

“ Ibn al-Khatib, Shi‘r wa-[-Sihr, introduccion.

Ibn al-Khatib, Rawdat al-tarif bi-al-bubb al-sharif, 2 vols., ed. M. Kattani (El Cairo, al-Dar al-
Bayda, 1970); Emilio Garcia Goémez; Ibn al-Khatib, Foco de antigua luz sobre la Albambra (Madrid,
Instituto Egipcio de Estudios Islamicos en Madrid, 1988); Robinson, «Licux de la Lyrique»; Emilio de
Santiago Simén; Ibn al-Khatib, EI poligrafo granadino Ibn al-jatib y el sufismo: aportaciones para su
estudio (Granada, Excma. Diputacion Provincial, Instituto Provincial de Estudios y Promocion Cultural,
Departamento de Historia del Islam de la Universidad, 1983).
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POESIAS DE LA ALHAMBRA

A. La Torre de la Cautiva, tercer panel (Ibn al-Jayyab; traduccion Garcia Go-
mez, n.° 24, pp. 141-142).

Engalana a la Alhambra este palacio

Del pacifico sede y del guerrero
Calahorra en depdsito un alcazar

Tomo: si fuerte» no, dile «<asambleav.
La beldad del alcazar se reparte

Por sus cuatro paredes, techo y piso.
Maravillas de estucos y azulejos

Guarda, y ain es mejor su alfarje hermoso.
Tras tanto atesorar, en irse arriba

Vencio, y en empinarse a lo mas alto.
Igual que en el Badi hay paranomasias,

Antitesis, cesuras, taraceas.
Si esta Yusuf, su faz es un prodigio

Que todos los encantos acumula:
De los Jazraj gloriosos, cuyas gestas

Son, en pro de la fe, filgido rayo.

B. Versos que rodeaban las paredes de la Sala de las Dos Hermanas, tercer
panel (Ibn Zamrak, en tiempos de Muhammad V; traducciéon Garcia Gémez, n.°
14, pp. 115-119).

Soy el jardin que la hermosura adorna:
Verla, sin mas, te explicard mi rango.
Por Mohammed, mi imdm, a par me pongo
De lo mejor que haya de ser o ha sido.
Sublime es la mansién, porque Fortuna
Le mando6 superar a toda casa.
iQué delicias ofrece a nuestros 0jos!
Siempre nuevo es aqui el afin del noble.
Las Pléyades de noche aqui se asilan;
De aqui el céfiro blando, el alba, sube.
Sin par, radiante cdpula hay en ella
Con encantos patentes y escondidos.
Su mano tiende Orion para saludarla;
La luna a conversar con ella viene.
Bajar quieren las fulgidas estrellas
Sin mds girar por rayas celestiales,
Y en los patios, de pie, esperar mandatos
Del rey, con las esclavas a porfia.
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No es raro ver errar los altos astros,

De sus orbitas fijas desertores,
Por complacer a mi senor dispuestos,

Quien sirve a glorioso gloria alcanza.
Por su luciente pértico, el palacio

Con la celeste boveda compite.
iQué ropa de adornado tisi del Yemen echaste

sobre ¢€ll Hace olvidar el tul del Yemen.
iQué arcos hay por encima, sostenidos

por columnas, de luz engalanadas,
cual esferas celestes que voltean

sobre el pilar del alba cuando asoma!
Las columnas tan bellas son en todo,

Que ya vuelan proverbios con su fama.
Su marmol liso y didfano ilumina

Negros rincones que tizné la sombra,
Pues tal fulgor despiden, que son perlas

Dirfas, a pesar de su tamano.
Jamas alcdzar vimos tan excelso,

De mas claro horizonte y mas anchura.
Nunca vimos jardin tan verdeante

De mas dulce cosecha y mas aroma.
Le autoriz6 el cadi de la hermosura

Que cambiase a la par en dos metales,
Pues si, al alba, del céfiro la mano

Llenan dracmas de luz que bastarian,
Tira luego, en lo espeso, entre los troncos

Doblas de oro de sol, que lo decoran.
Me une un claro linaje a la Victoria;

Mas un linaje, que es lo que es, le gana.

C. Taca Izquierda, Sala de las Dos Hermanas, tercer panel (Ibn Zamrak, en
tiempos de Muhammad V; traduccion de Garcia Gémez, n.° 16, pp. 122-123).

No estoy sola: ha creado tal prodigio

Mi jardin, que otro igual ojos no vieron:
Un suelo de cristal que quien lo mira

Lo cree espantable mar, y le amedrenta.
Del imam Ben Nasar todo esto es obra

(jque Dios su majestad guarde, entre reyes!)
Su familia gand gloria de antiguo

Porque asil6 al Profeta y a los suyos.
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D. Mirador de Lindaraja (Ibn Zamrak, en tiempos de Muhammad V; traduc-
cion de Garcia Gémez, n.° 17, pp. 124 ss.).

A tal extremo llego en mis encantos,
Que en su cielo los astros los imitan.

Yo soy de este jardin el ojo fresco,
Cuya nifia es, de cierto, el Rey Mohammad...
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