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This paper analyses popular religion and the rdbitas in the Alpujarra, a rural area on the southern
slopes of the Sierra Nevada, during the Nasrid reign of Granada (13th—15th centuries). The Alpujarra
was the last Muslim area in Spain to be conquered by the Crown of Castile. At that time, Sufism flour-
ished in the kingdom of Granada and particularly in the Alpujarra, as evinced by the Sufi Abii Marwan
al-Yuhanist. We further study some popular religious manifestations related to this spiritual tendency,
such as the rabitas (places of prayer linked to ascetics and Muslim mystics), the celebration of the birth
of the Prophet, or Mawlid, and the veneration of tombs. To this end, we use an unpublished document,
the books of wagfs (pious endowments) of the year 1501, a date immediately following the conversion
of the Mudejares (Muslims in Christian territory) to Christianity. The rdabitas were not only religious in
nature, but were also social and geographical elements of great importance in the villages (alquerias)
of the Alpujarra. The rabitas were at the heart of neighbourhoods and villages but were also located in
the outskirts, marking an area’s boundaries. They were linked to the local people of each neighbour-
hood as an emblematic element. They were also connected to certain family groups. The books of
wagqfs, often shared with the mosques, show that the local people valued both institutions. Despite the
historical rivalry between Sufism and politicians and the politico-judiciary, in this region we have not
found any evidence of conflict between the mosques and the rabitas. Hence we can state that there was
no confrontation between the official religion and the mystic tendencies in this rural area.

En este trabajo se analiza la religiosidad popular en una region montafiosa y rural del reino de nazari
de Granada (ss. XIII-XV), ultimo territorio de al-Andalus conquistado por Castilla, como es la
Alpujarra. En esta época el sufismo tiene un gran desarrollo en el reino de Granada y, en particular, en
la Alpujarra, como se aprecia en la figura del sufi AbGi Marwan al-Yuhanisi. Se estudian algunas mani-
festaciones de religiosidad popular, que estuvieron relacionadas con esta tendencia espiritual, como
son las rabitas (oratorios asociados a ascetas y misticos musulmanes), la celebracion del nacimiento
del Profeta o Mawlid y la veneracion de las tumbas. Para ello se recurre a una fuente inédita, el libro
de habices de 1501, inmediatamente posterior a la conversion de los mudéjares (musulmanes en
territorio cristiano) en cristianos nuevos. Las rabitas constituyen no solo elementos religiosos sino
también topograficos y sociales de gran importancia en las alquerias alpujarrefas. Las rabitas estaban
en el interior de los barrios y alquerias, pero también en el exterior, marcando sus limites. Estaban
vinculadas a los vecinos de cada barrio, constituyendo un elemento emblematico del mismo, asi
como a determinados grupos familiares. Sus habices, compartidos a veces por las mezquitas, mues-
tran que los lugarefios sentian devocion por ambas instituciones. Pese a la historica rivalidad entre el
sufismo y la clase juridico-politica en al-Andalus, no se observa en el ambito alpujarrefio una clara
contradiccion entre mezquitas y rabitas. De ello se deduce que en la religiosidad popular no habia una
oposicion entre la religion oficial y las tendencias misticas en esta zona rural.
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1. INTRODUCCION

La conquista arabo-beréber de la Peninsula Ibérica en el 711 dio lugar a su posterior conversion
al Islam." Hacia el siglo X, con la instauracion del califato y la eliminacion de bandos rebeldes
al Estado de Coérdoba, tanto indigenas como arabes y beréberes, parece llegarse a un periodo
de paz, asi como de islamizacidon progresiva de la sociedad de al-Andalus. Las referencias en
las fuentes escritas a cristianos son, a partir de ese momento, muy escasas. Cuando los Reyes
Catdlicos tomaron oficialmente lo que quedaba del reino nazari de Granada en 1492, encontraron
una sociedad que hablaba arabe, cuyas mujeres se velaban para salir fuera de sus casas, y que
tenia mezquitas, rabitas y habices (legados pios) para el mantenimiento de sus instituciones reli-
giosas. Por las capitulaciones firmadas para la entrega de la ciudad (25 de noviembre de 1491),
la poblacion podia continuar con sus propiedades, su religion y sus cargos juridicos y religiosos,
comprometiéndose a pagar los impuestos y a aceptar su condicion de vasallos de los nuevos reyes.
Pero en 1499, la conversion forzosa de algunos musulmanes iniciada en el Albayzin (Granada)
por el cardenal Cisneros provoco una sublevacion y su extension a la Alpujarra (Sierra Nevada)
y a otros lugares del reino. Poco después se producia la ruptura de lo capitulado y la conversion
forzosa de los mudéjares, transformandose en moriscos o cristianos nuevos.

En este trabajo vamos a referirnos al ultimo periodo de la historia de al-Andalus, la época
nazari (ss. XII[-XV), para acercarnos a la religiosidad popular en una zona montafiosa y rural
como es la Alpujarra. El reino nazari, que se desarrolla entre 1238 y 1492, fue el Gltimo reducto
del Islam en la Peninsula Ibérica. Abarcaba las actuales provincias de Granada, Almeria y
Malaga, y parcialmente Cadiz y Jaén (Figura 1), llegando a alcanzar en su momento de mayor
extension 20.000 km?. Dentro de €1, la Alpujarra Alta (Figura 2), es una zona con personalidad
propia, que se extiende por la vertiente meridional de la Sierra Nevada a lo largo de 90 kms y
estda a 30 kms del mar Mediterraneo. Historicamente, lo mas caracteristico de la Alpujarra es la
presencia de poblacion musulmana y morisca, que se mantuvo desde la conquista (711) hasta
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Figura 1 Reino nazari de Granada (siglos XIII-XV)

1 Este trabajo se ha realizado en el marco del proyecto [+D HAR2015-64605-C2-2-P.
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PLANO DE SITUACION DE LA ALPUJARRA ALTA

Vista general

’ ; ; : B o= */ GUADIX
Vista endetalle 1. .27 v ista en detalle 2~

. SALOBRENA
4 MALAGA aumuRECAR 2R
,v_#\'~_‘)r\\~* oo

Vista en‘detalle 2

1

SIERRA NEVADA 4

A

MAR MEDITERRANEO

10.000 15.000 20.000m

Figura 2 Situacion de la Alpujarra

su expulsion (1610). Esto ha dado lugar a un paisaje singular de pequefios pueblos (alquerias)
(Figura 3), con barrios separados, en los que se integraban las mezquitas y rabitas, que después
de 1501 se convirtieron en iglesias y ermitas. La agricultura de regadio, con sus terrazas de
cultivo, ha caracterizado la region desde el Medievo hasta la actualidad.

En este trabajo vamos a analizar algunos aspectos de la religiosidad popular en esta zona
agricola y abrupta del reino nazari. Hemos utilizado basicamente dos fuentes: por un lado, una
obra hagiografica en la que se describen las andanzas de un sufi alpujarrefio, Abi Marwan
al-Yuhanist (m. 1268), narradas por su discipulo al-Qastali, con el que convivio; y, por otro,
la relacion inédita de habices de la Alpujarra, que pasaron a manos de los Reyes Catolicos en
1501,2 y cuyo objetivo era, entre otros, el mantenimiento de mezquitas y rabitas, asi como del
personal dedicado al culto.

2 A.G.S.,C.M.C,, 1% época, leg. 131.
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Figura 3 Alquerias de la Alpujarra (siglo XV)

El texto hagiografico, titulado Tuhfat al-mugtarib bi-bilad al-Magrib, li-man la-hu min
al-ijwan, fi karamat al-shayj Abt Marwan, forma parte del codice miscelaneo n® 3486 de los
fondos arabes de la Biblioteca Nacional de Paris (fols. 143—197). El autor, Ahmad ibn Ibrahim
ibn Yahya al-Azdi al-Qastali, procedia de Castril (Granada) y era discipulo del maestro sufi
Abt Marwan ‘Abd al-Malik ibn Ibrahim ibn Bisr al-QaysT al-Yuhanisi, originario de Ohanes
(Almeria). La obra, que narra en 111 cuentos la vida y milagros del citado sufi, fue editada por
Fernando de la Granja (al-Qastali, Tuhfat) y traducido por Barbara Boloix (2010).

Como hemos sefialado, la mayor parte de la informacién que tenemos sobre rabitas en el
reino de Granada procede de los libros de habices. Algunas escasas referencias sobre este tipo
de oratorios también se encuentran en las cronicas arabes y en las fatwa-s. Los libros de habices
mas antiguos son los de la Alpujarra, que datan de 1501, aunque hay también otros posteriores.
Se hacen como resultado de la incorporacion de estos bienes a la Corona castellana después del
sofoco de la rebelion mudéjar iniciada en diciembre de 1499 y que se extendio a estas sierras.
La conversion de los musulmanes, después de la sublevacion, tuvo como consecuencia la elimi-
nacion de sus instituciones religiosas (mezquitas, rabitas, etc.), del personal que las atendia
(cadies, alfaquies, imanes) y de los habices que servian para su mantenimiento. En el nuevo
marco politico estos bienes pasan a ser propiedad de la Corona castellana y a ser inventariados,
dando lugar a una valiosa documentacion que registra las propiedades inmuebles que fueron
asignadas por los musulmanes al sostenimiento de sus instituciones religiosas.

La relacion de habices de la Alpujarra de 1501 se halla en el Archivo General de Simancas,
en la seccion Contaduria Mayor de Cuentas, 1* época, leg. 131. Fue confeccionada por el
morisco don Miguel de Leon, anteriormente llamado Mohamed Zaharori, regidor de Granada
desde 1501, y el escribano Francisco Ortiz. El inventario se realizé visitando cada uno de
los lugares y entrevistandose con los miembros mas significativos de cada comunidad rural,
como eran los “alguasyles, viejos e onbres honrrados”, que declaran al final de cada relacion y
algunos de los cuales firman en arabe. Los habices de la Alpujarra servian a fines muy diversos.
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Su andlisis muestra que, a nivel cuantitativo,® los principales objetivos de los habices eran la
mezquita (edificio y culto), salario del alfaqui y almuédano, rabitas, los pobres y cautivos, las
infraestructuras de aprovechamiento comunitario, la celebracion de fiestas (en particular, el
Mawlid, el Ramadan, y otras en las que se hacian comidas en comun), asi como a otras institu-
ciones foraneas a cada una de las alquerias (como el Maristan de Granada, la mezquita mayor
de Almeria, etc.).

2. SUFISMO EN LA ALPUJARRA

Tanto el ascetismo como el misticismo hunden sus raices en el inicio del Islam. El fenomeno
mistico empieza a configurarse en Oriente ya en el siglo VIII. Algunos vestian habitos de
lana (siif) como expresion de su actitud ante el lujo de los centros urbanos incorporados con
las conquistas islamicas. Una parte de esta corriente se llamo sifiyya. Sus integrantes querian
mantener una relacion sensitiva con Dios y para ello recurrian a practicas como la musica, la
poesia, la danza y la invocacion del nombre divino (dikr), a través de las cuales entraban en un
estado mistico, y recorrian un camino de perfeccion espiritual en el que se distinguian varios
estadios o paradas. (Massignon & Radtke 1998; Ohlander 2010; Knysh 2010)

En el siglo IX Bagdad era un importante centro de misticismo que se consolido en los siglos
siguientes, siendo el personaje de al-Gazali (m. 1111) el mas influyente. En la primera época
de al-Andalus encontramos sobre todo ascetas (zuhhdad), cuyas practicas eran compatibles con
la ortodoxia (Marin 1991). No obstante, uno de los pioneros notables del misticismo en ese
periodo fue Ibn Masarra en Cérdoba (m. 931) (Ebstein 2014). Es sin embargo durante las
épocas almoravide y almohade cuando se expandié el sufismo en al-Andalus.

Es conocido que los almoravides basaron su politica en el apoyo de los alfaquies malikies,
quienes ademas sancionaron la deposicion de las taifas. Estos alcanzaron gran importancia en
este periodo, legitimando las dos principales lineas de actuacion de los almoravides: la guerra
santa con la victoria de Zallaga (1087) y la eliminacion de los impuestos ilegales de sus prede-
cesores los reyes taifas. La intransigencia y fanatismo maliki llevo al rechazo de las obras del
mistico oriental al-Gazali y a la persecucion de figuras del sufismo andalusi. El pensamiento de
al-Gazalt era rechazado en varios aspectos, en particular por el reconocimiento que éste hacia
de los milagros de pofetas y santos, asimismo aquél habia criticado abiertamente a los alfaquies,
acusandoles de corrupcion y colaboracion con autoridades injustas. La oposicion entre malikies y
sufies muestra una competencia por el control del ambito religioso y politico. No obstante, no hay
un comportamiento homogéneo y el sufismo se extiende incluso entre los alfaquies.

En el tiempo en el que se difundian en al-Andalus las ideas de al-Gazalt destaca la aparicion
de tres importantes figuras sufies. Asi, en la primera mitad del s. XII, en plena época almo-
ravide, cuando hallamos un foco sufi en Almeria con Ibn Barrayan (m. 1141) e Ibn al-"Arif
(m.1142). El primero, maestro del segundo, admitia los milagros de los santos y desarroll6 la
doctrina de las moradas misticas. Debido a su influencia religiosa y social fueron llamados por

3 Se ha tenido en cuenta el nimero de bienes (marjales de tierras, arboles y pies de arbol) sin que haya sido
posible considerar su valor econémico, es decir, lo que rentaban, a partir de A.G.S., C.M.C., 1? época, leg. 131.
El arrendamiento de estos habices, que viene recogido en A.G.S., EM.R., leg. 90, 2°, estudiado en C. Trillo San
José 1988 (inédita): La Alpujarra a fines de la Edad Media, segun un Ms. de rentas de habices, no ofrece la
informacion de la valia de estos bienes distribuidos por las finalidades a las que atendian sino por alquerias. Es
decir, que se arriendan normalmente los habices totales de cada alqueria, lo que nos impide conocer y comparar
la estimacion de los bienes asignados a cada una de las instituciones.
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el emir almoravide “AlT b. Yusuf a Marraquech y murieron poco después en extrafas circuns-
tancias. Por su parte, Ibn Qast (m. 1151), tenia un pensamiento mas radical, fund6 una rabita en
Silves, y lider6 una rebelion armada contra los almoravides, lo que permitié después la entrada
de los almohades en la Peninsula Ibérica (Rodriguez Mediano 1999).

Los almohades desprestigiaron a los almoravides en varios aspectos, como la influencia de
los alfaquies, la inadecuada orientacion de las mezquitas o la acusacion de herejia antropomor-
fista. No obstante, a pesar de la politica antimaliki, la doctrina almohade no llegd a imponerse
realmente, lo que explica el regreso maliki.

Es sobre todo en época almohade (1145—-1212) cuando se desarrolla el sufismo en al-Andalus.
El fracaso de los almoravides en frenar el avance cristiano y acabar con los impuestos ilegales
cred un ambiente de nuevas inquietudes sociales que no podian canalizarse a través de la reli-
gion oficial. En cambio, el maestro sufi, con su cercania a Dios, su capacidad de hacer milagros
y su actitud reticente a los agentes estatales y, en particular, a los cobradores de impuestos, se
convirtié en un elemento de gran influencia social. De esta época destaca Ibn “Arabi de Murcia
(m. 1240) (Asin 1931), que acabara triunfando como maestro sufi en Oriente (Chittick 1989;
Marin 1992). Segin M. Fierro, el hecho de que los mas de setenta maestros que menciona en
sus obras no aparezcan en los diccionarios biograficos de ulemas, muestra que la esfera de la
religion oficial y la del sufismo estaban separadas (Fierro 1997: 492). En ellas puede apreciarse
la vida cotidiana de estos santos. Muchos carecian de cualquier tipo de formacion intelectual,
se dedicaban al ascetismo, se mostraban sensibles a las necesidades de los pobres, criticos
con el poder politico, hacian milagros (andaban sobre las aguas, volaban, tenian el don de la
ubicuidad, adivinaban el futuro, etc.) y a veces la gente rezaba sobre sus tumbas.

En este contexto encontramos en la Alpujarra al maestro sufi al-Yuhanisi, que vivid entre la
época almohade y nazari. Su obra muestra que el sufismo estaba muy extendido en el reino de
Granada.

M® Jests Viguera ha destacado que el reino nazari, desde el punto de vista religioso, se
caracteriza por la existencia de dos fuerzas que habian estado en contradiccion anteriormente:
el malikismo y el sufismo (Viguera 2000: 159). Ambas intentaban poner de su lado al poder
politico, lo que finalmente parece haber logrado el estamento religioso maliki, como muestra la
practica ausencia de obras hagiograficas de este periodo (Viguera 2000: 173; Vazquez 2012), o la
misma persecucion de Ibn al-Jatib (m. 1374), visir de Muhammad V (1. 1354-1359y 1362-1391),
acusado de herejia (Puerta 2009).

A pesar de ello, no hay que desdenar tampoco la influencia del sufismo en los circulos de
poder en esta época. El fundador de la dinastia nazari, Muhammad I, que la Tuhfa vincula con
al-Yuhanisi, lleva en su nombre el apelativo al-Stfi. Otros emires, como Muhammad II (1273—
1302) e Isma‘1l I (1314-1325) aparecen en las exequias de renombrados maestros sufies. En
tiempos de Yusuf I (1333—1354), la mistica, en la version ortodoxa y moderada de al-Gazali, se
impartia en la madrasa (Boloix 2014: 135-137). Asimismo, en la corte de Muhammad V, segin
relato de Ibn al-Jatib, tuvo lugar la conmemoracion del Mawlid, con importante participacion
de grupos sufies (Garcia Gomez 1988: 68—71). Igualmente sabemos que la cofradia (fariga) de
los S1d1 Buina del Albayzin (Granada) gozaba de gran influencia y era invitada a realizar sus
practicas misticas en la corte nazari (Franco 2009; Viguera 2000: 171).

Ademas el desarrollo de las tendencias misticas en época nazari queda de manifiesto por la
existencia de rabitas, morabitos y cofradias. El propio Ibn al-Jatib se dedico a la vida mistica
y mantenia con sus fondos un oratorio (zawiya) en Granada. Ibn Battiita relata una visita al
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reino de Granada, en época de Yasuf I (1333-1354), en la que conocid a diversos morabitos
y rabitas de los alrededores de la capital (Ibn Battiita 1981: 764—765). Asimismo, a partir del
siglo XIII, los grupos misticos aparecen organizados en cofradias (Fierro 1997: 491). En el
Occidente musulman destacaron los Sadilies y Qadiries (Asin 1989). En el reino de Granada,
fueron importantes las tariga-s de los Sidi Biina en el Albayzin y de Muhammad al-Sahilt (m.
1335) en Malaga.

Por lo que respecta al fendmeno sufi en la Alpujarra es importante mencionar a uno de los
santones que residio alli. Se trata de Abii Marwan al-Yuhanist, un hombre que naci6é en Ohanes
(Almeria), donde pas6 gran parte de su vida, y que, después de muchos viajes por el mundo
islamico, del Magreb a Oriente, muri6 en el afio 1268 en Ceuta. Su hagiografia, escrita por su
discipulo al-Qastal1, nos permite conocer las andanzas de un sufi, dentro y fuera de al-Andalus,
asi como algunos aspectos de la vida cotidiana en la Alpujarra del siglo XIII. Del analisis de
la Tuhfa pueden extraerse varias conclusiones. El sufismo es una corriente religiosa que es
vista con cierta suspicacia por el estamento juridico-religioso. Esta religiosidad se manifestaba
en practicas que eran a veces reprobadas por los mufties, como las audiciones misticas y, en
general, la reuniodn de las cofradias para hacer sus celebraciones, como se observa en las fatwa-s
recogidas por al-Wansarist (m. 1508) (Fierro 1997: 512; Lagardére 1995: 49, 71, 276, 278, 466,
469, 474, 479, 480). La presencia de reuniones de seguidores de al-YuhanisT en la Alpujarra
también se constata (al-Qastal1, Tuhfat: 31, 32, 94, 95, 145).

El mensaje sociopolitico de al-YuhanisT parece claro, pues se manifiesta del lado de los
pobres y es reticente con los poderosos, sean éstos autoridades religiosas, politicas o simple-
mente hombres ricos. Esta actitud es coherente con la consideracion de la ascesis, y dentro de
ella la pobreza, como un vehiculo que conduce a Dios. Asimismo es también consecuente con
la actitud sufi de entregarse a la divinidad, que es la inica que dispone de los acontecimientos,
sin que el hombre pueda hacer nada para salvarse por a si mismo. No obstante, al-YuhanisT no
se opone completamente al poder politico ni incita a rebelarse contra ¢, mas bien mantiene una
posicion de cautela y distancia frente a las autoridades.

Por ultimo, sus viajes le llevan a los diferentes rincones del mundo islamico y del reino de
Granada, en particular, lo que significa que la Alpujarra era una region abierta a este tipo de
corrientes misticas y conectada con el resto del ambito musulman.

3. RABITAS DE LA ALPUJARRA AL FINAL DE LA EDAD MEDIA

Las rabitas eran oratorios asociados a la presencia de morabitos, a menudo ascetas y misticos,
que vivian o morian en ellas. No podemos vincular la presencia de rabitas unicamente a la
practica sufi, aunque ambas estan muy relacionadas entre si, pues las encontramos abundante-
mente en el periodo almohade y nazari en el Magreb, precisamente cuando el fendmeno mistico
estd mas instalado. No obstante hay también algunos ejemplos de rabitas mas tempranas, que
sirvieron de refugio a ascetas en la primera época de al-Andalus, cuando las corrientes misticas
apenas se habian desarrollado (Marin 1991: 339).

EnloshabicesdelaAlpujarrade 1501 se traduce esta palabra como ermita.* Excepcionalmente,
como veremos, también podian tener las funciones de una mezquita. Ademas, al término rabita
se le han asignado también otros significados (Franco 2004a). Asi, en la Encyclopédie de
I’Islam se dice que es un “terme employé dans al-Andalus pour désigner une enceinte forti-

4 A.G.S.,CM.C,, 1* época, leg. 131.
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fiée, un bastion construit sur le littoral pour dissuader I’ennemi d’attaquer par mer” (Chulze
1995: 372). Y contintia explicando: “Ce vocable se substituait, en I’occurrence, a ribat, qui
s étendait plus au monastere occupé par des combattants de la guerre sainte, mais était a peu
pres réduit au sens de djihad ou remplagait méme ghara ‘coup de main’” (Chulze 1995: 372).
Con frecuencia ambos términos se confunden, sin embargo, el ribat parece contar con una
estructura fortificada y tiene un sentido militar que falta en la rabita entendida como oratorio
(Epalza 2004: 6-7). Algunos autores se han referido a una posible evolucion del ribat, que atina
el elemento militar y religioso, hacia la rabita de época nazari, en la que prima eminentemente
este ultimo, como veremos que recogen los libros de habices (Espinar & Abellan 2004: 181).
Estos la suelen describir como un espacio rectangular mas pequefio que la mezquita. Asi, en el
reino de Granada, la media de la superficie de las rabitas suele ser algo menos de la mitad que
la de las mezquitas, siendo, por lo general, bastante reducidas, especialmente en la Alpujarra
(Franco 2004b: 78). Materialmente ha sido definido a menudo como un pequefio edificio
cuadrado con cupula (qubba) (Torres 1948).

A veces también encontramos rabita como sindnimo de zawiya, asi la hallamos en los habices
de Nechite (¢a ‘a o distrito de Ugijar, en la Alpujarra granadina): “habiz para la rabita Azevya”.’
No obstante, este vocablo parece tener connotaciones diferentes al de rabita, pues es descrito
como un edificio complejo que integra mezquita, tumba de un morabito y habitaciones para
acogida de estudiantes (Torres 1948: 477).° No obstante, para Gozalbes, estas funciones las
compartian ambos santuarios, si bien la diferencia estaba en que la rabita era ocupada en vida
por el santo, que finalmente se enterraba en ella, mientras que la zawiya era fundada después de
su muerte por alguien ajeno (Gozalbes 2004: 279).

A finales del siglo XV contamos con una informacion mas precisa de las rabitas y de los
legados que habia para mantenerlas gracias a los libros de habices. Algunos estudios sobre
rabitas en el reino de Granada han abordado distintos aspectos de ellas, como sus medidas
y habices que las sostenian, examinando este tipo de fuentes (Franco 2004b: 59—79; Espinar
2004). Para el caso de la Alpujarra las relaciones de habices utilizadas eran de 1527 y 1530,
y, por tanto, posteriores a la del 1501 en la que hemos basado este trabajo (Espinar 2004).
De hecho hay diferencias, pues en las fuentes mas tardias se documenta un numero menor
de rabitas, y eso teniendo en cuenta que se ha incluido un area mayor de estudio. Esto podria
deberse a una destruccion de estos edificios o a su transformacion en lugares con una funcion
diferente a la original después de la conversion de los mudéjares en cristianos nuevos (1501—
1502). Asimismo nosotros hemos insistido en este trabajo no sélo en la religiosidad popular
sino también en los aspectos sociales y espaciales relacionados con las rabitas como estructuras
que configuraban la comunidad rural y el tejido urbano de la alqueria.

Los habices de la ciudad de Granada, de 1505, muestran un elevado numero de éstas
(39 rabitas y 137 mezquitas), dispersas en el casco urbano y las afueras (Villanueva 1961; 1966).
En cuanto a la Alpujarra podemos saber con bastante exactitud las rabitas existentes gracias a
las relaciones de habices de 1501.7 Esta fuente tiene la particularidad de que se redactd inme-
diatamente después del sofoco de la rebelion mudéjar y en el proceso de la conversion de los
musulmanes, cuando dichos bienes pasaron a manos de la Corona castellana. Por lo tanto,

5 A.G.S.,CM.C,, 1* época, leg. 131.

6 Dozy 1967: “chapelle dans une mosquée, oratoire, appartement dans une mosquée ou les étudiants regoivent
des legons, ou ils étudient et écrivent, ou ils se retirent pour se dérober a la foule”.

7 A.G.S., CM.C,, 1* época, leg. 131.
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recoge de manera mas fiable y exhaustiva la finalidad que los habices tenian en los tltimos
anos del siglo XV en el seno de la comunidad mudéjar. Se trata de 133 rabitas y 85 mezquitas
pertenecientes a 75 alquerias. En ambos casos puede apreciarse a simple vista que son una
cantidad de oratorios significativa, tanto en relacion a las mezquitas existentes como a los
nucleos de poblacion. Esto nos habla de un gran desarrollo de la tendencia ascético-mistica en
la religiosidad popular a finales del periodo nazari que requiere un analisis mas detallado.

Nuestro interés ha sido abordar su estudio teniendo en cuenta varios aspectos que se entre-
lazan. Por un lado, destaca la importancia de las rabitas en la configuracion del tejido urbano
de la alqueria, permitiendo su disposicion definir los barrios y los confines del nuicleo habitado.
Por otro lado, estos santuarios son expresion de una manifestacion religiosa y tenian también
una relevancia econdmica, pues eran beneficiarios de donaciones (habices).

Como hemos sefialado, la mayor parte de la informacién que tenemos sobre rabitas en el
reino de Granada procede de los libros de habices, aunque también aparecen en las fatwa-s
recopiladas por Wansarisi, en referencia a conflictos por su edificacion, mantenimiento o
practicas religiosas asociadas (Garcia Sanjuan 2004). En el caso de la Alpujarra los libros de
habices mas antiguos datan de 15018 y son el resultado de la incorporacion de estos bienes a la
Corona castellana después del sofoco de la rebelion mudéjar iniciada en diciembre de 1499 y
que se extendio a estas sierras.

El analisis de los habices de la Alpujarra de 1501 muestra que, a nivel cuantitativo, es decir,
numero de bienes, el objetivo para el que habia una mayor dotaciéon era la mezquita (63,6%
de las tierras wagf) y, dentro de ella, la cuantia mas elevada correspondia al alfaqui (40,5%),
siendo la segunda finalidad “los propios” de la mezquita (22,7%), lo que incluia aspectos como
el mantenimiento del edificio y de los objetos necesarios para el culto (esteras, lamparas de
aceite, etc.). (Trillo 1994: 384) En tercer lugar, estarian las rabitas (18,7%) y contintan, por
orden cuantitativo, los pobres y cautivos (13,1%), las infraestructuras de aprovechamiento
comunitario (1,4%), la celebracion de fiestas (en particular, el Mawlid, el Ramadan, y quizas
otras en las que se hacian comidas en comun, 0,4%), y otras instituciones foraneas a cada una
de las alquerias (como el Maristan de Granada, la mezquita mayor de Almeria, etc.). Asi, pues,
la institucion mejor dotada era la mezquita mayor en una doble vertiente, salario del alfaqui y
mantenimiento del templo, mientras que las rabitas ocupaban un tercer puesto, lo que revela su
importancia social y econdmica en la vida alpujarreiia.

Los habices de 1501 nos permiten confeccionar cual era la estructura topografica y social
de la alqueria, con sus mezquitas y sus rabitas, ya que ambos elementos eran muy importantes
en la organizacion del trazado urbano. En el caso de las primeras hallamos que hay una corres-
pondencia casi total entre alqueria y mezquita aljama. Esta situacion se constata al menos al
final de la época nazari, mientras que en otros lugares, en periodos anteriores de la historia de
al-Andalus, hay ejemplos de un menor nimero de mezquitas que de alquerias. Esto obligaba a
los vecinos de los diferentes nticleos poblados a acudir a la mezquita aljama comtn los viernes.
Asi, una fatwa de Ibn Rusd (m. 1126), abuelo del famoso filésofo Averroes, informa que, en
Cordoba, los habitantes de catorce alquerias hacian la oracion del viernes en “una Gran Mezquita
situada en la localidad central” (Lagardére 1995: 62). Por otro lado, segun el Repartimiento de
Murcia (siglo XIII), los habitantes de Tel Alquibir y de Beniega debian desplazarse el viernes
a la mezquita mayor de Benibarra. (Calvo 2004) Este modelo de poblamiento se constata en

8 A.G.S.,C.M.C,, 1*¢época, leg. 131.
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otras zonas, como la Bahia de Cadiz o el Aljarafe Sevillano, conquistadas a mediados del siglo
XIII. (Calvo 2004: 43) De esta forma, podemos decir que en algunos lugares, antes de la época
nazari, se confirma la existencia de una aljama para varias alquerias. Por el contrario, ya en
este periodo parece haber un nimero mayor de mezquitas principales. Asi, M* J. Viguera sefiala
que la construccion de aljamas en ciertas zonas rurales pudo ocurrir en el periodo nazari, lo que
revelaria un intento de control por parte del Estado de estas regiones alejadas de las ciudades.
(Viguera 2000: 165)

En la Alpujarra, al final de la época nazari, hallamos que en 75 alquerias hay 85 iglesias,
que serian antiguas mezquitas, pues tienen asignados bienes habices (Trillo 2011: 78). De ellas
65 son nombradas como “iglesias mayores” y se podrian corresponder con mezquitas aljamas.
Estas ocupaban, en algunos casos, el lugar central de los barrios que componian el nucleo rural
y que hoy puede verse sustituido por la iglesia. Por lo tanto, podemos deducir que hay una alta
correspondencia entre alqueria y mezquita aljama, siendo, por tanto lo mas frecuente, que los
vecinos de un nucleo rural tuvieran un templo al que acudir los viernes para la celebracion de
la oracion principal en ese mismo pueblo.

Esto nos permite concluir que al final de la época nazari existia basicamente una estructura
organizativa de una mezquita aljama por alqueria, y que era poco frecuente la presencia de
mezquitas secundarias. En los casos en que encontramos los dos elementos se trata de alque-
rias mas grandes que el resto, con mayor nimero de barrios o centros de poblacion anexados.
Asi, pues, mientras que hay mezquitas aljamas en la casi totalidad de las alquerias alpujarrefias
(86,66%), las mezquitas secundarias estan menos presentes (8%) (Trillo 2011: 78). En cambio, las
rabitas aparecen distribuidas por todo el territorio alpujarrefio, aunque también hay excepciones.

Hemos cuantificado 133 rabitas en la Alpujarra alta, aunque habria mas, ya que no entran en
el computo los distritos que fueron concedidos en sefiorio y que corresponden a las dos @ ‘a-s
situadas en los extremos occidental y oriental (Orgiva y Marchena). Este elevado numero de
rabitas es una manifestacion mas de su importancia a nivel social, religioso, econémico y de la
organizacion espacial de la alqueria, como veremos. De 75 alquerias, entre 20 y 23 no tendrian
rabitas en su término, mientras que en el resto estan desigualmente distribuidas. Algunas de las
alquerias mas grandes llegan a tener un niumero elevado, como por ejemplo, la de Valor (en la
ta ‘a de Ugijar) con 14.

Podemos hacer unas primeras consideraciones sobre la ubicacion y funcionalidad de estas
rabitas. Algunas estan dentro de nucleo urbano y son los elementos en torno a los cuales se
aglutina el barrio y los que lo identifican respecto al resto. Otras parecen encontrarse en zonas
mas alejadas, pues tienen como linderos parcelas agricolas. Por ultimo, algunas podrian estar
ubicadas en lugares muy alejados e inaccesibles. De hecho, sabemos que una de las prefe-
rencias de los morabitos era el aislamiento, lo que a veces hacian retirdndose a alguna rabita
distanciada de las zonas pobladas.

Las primeras, es decir, las que se encuentran en el casco urbano, son un elemento identifi-
cativo de la alqueria, barrio o arrabal donde se situan. A veces encontramos una sola rabita en
el nucleo rural, incluso con el nombre “rabita Alcaria”, lo que indica que se trataba del unico
oratorio de este tipo. Mas frecuentemente hay mas de una y cabe pensar que constituian un hito
fundamental en la organizacion del espacio, pues en torno a ellas se aglutinaban los vecinos o
simplemente eran un referente importante de la vida social y religiosa de estos barrios y de la
alqueria en general.
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En algunos casos se percibe una estructura segmentaria de los barrios distantes entre si, que
mas o menos se ha mantenido reconocible hasta la actualidad. Esta fragmentacion y separacion
de las unidades residenciales puede tener un origen étnico, religioso y/o gentilicio. De esta
forma, encontramos en Yator, de la fa ‘a de Jubiles, un barrio de Haratalarab,’ de harat al- ‘arab
(barrio de los arabes), refiriéndose a una ocupacion arabe, tal vez en una alqueria con otros
grupos humanos de diferente origen, como beréberes o hispanos. Igualmente hay toponimos
tribales que indican la instalacion de tribus arabes y beréberes en barrios y alquerias. Asi, por
ejemplo, en el valle de Poqueira, esta la de Beniodmin, de los omeyas Bant ‘Utman, topénimo
que se repite en otra alqueria en la t@ ‘a de Ugijar, Beniozmin, documentada en 1304. (Espinar
& Quesada 1985) Esta toponimia gentilicia no es dominante en la Alpujarra, pero sin duda es
significativa de la llegada de musulmanes y de una estructura social de caracter tribal (Guichard
2001: 296-297; Trillo 1994: 325-330).

Es posible que esta estructura segmentaria fuera la primera organizacion espacial de las
alquerias y con el paso del tiempo se fuera borrando, con nuevas construcciones, hasta dar lugar
a nucleos homogéneos y concentrados. No obstante, ha sido lo suficientemente persistente
como para poder apreciarse todavia en la actualidad.

En esta primera organizacion espacial segmentaria tanto las mezquitas secundarias como las
rabitas serian elementos que reforzarian esta diferenciacion y autonomia de los barrios. En este
sentido no solo se puede detectar una homonimia de rabitas y barrios, sino también de estos
elementos y de los vecinos que los ocupaban. Asi, por ejemplo, en Valor encontramos la rabita
Aben Cabaha y también un campo de Aben Cabaha y otro de Ben Cabaha, e incluso a varios
vecinos que comparten este nombre: Magot Aben Cabaha, Omar Aben Cabaha, Cagen Aben
Cabaha, Arfayle Aben Cabaha y Alonso Aben Cabaha.!® De nuevo encontramos una situacion
similar en el caso de la rabita Aben Ali, situada en el barrio homonimo, donde tiene una casa
como habiz: “vna casa, en Harad Aben Ali, cayda, linderos Cayd Aben Ali”.!! Existe también un
pago con el mismo nombre: “vna haga en el pago de Ben Ali”.!> Ademas hay una coincidencia
con la onomadstica de varios vecinos: Abdala Aben Ali, Ali Ben Ali y Mahamed Ben Ali. Esto
nos permite pensar que habia grupos familiares muy vinculados a una rabita: quizas la habian
fundado, financiado o incluso alguno de sus miembros ejercia como morabito en ella. Estos
datos podrian conducirnos a pensar en la existencia de “linajes santos” como ocurria en otros
lugares del Magreb. (Gellner 1969; Ferhat 2003)

En otras ocasiones la rabita integrada en el barrio no seria mas que un edificio de culto
que le daria singularidad y en torno al cual se aglutinaba una poblacién probablemente de
origen genealogico diverso. Es posible que algunas celebraciones religiosas se hicieran junto a
ella, aunque también se mencionan musalla-s en algunas alquerias, es decir, explanadas en las
afueras que se utilizaran con esta finalidad.

Un segundo tipo serian las rabitas situadas fuera del nicleo poblado, en zona agricola. Es
posible que algunas de ellas sirvieran para delimitar términos. (Martinez & Becerra 2011)
Asimismo encontramos, en un documento de 1503, una rabita, llamada Malata, que era utili-

9 A.G.S.,C.M.C,, 1* época, leg. 131.

10 A.G.S., CM.C., 1* época, leg. 131.
11 A.G.S., C.M.C,, 1* época, leg. 131.
12 A.G.S., CM.C,, 1* época, leg. 131.
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zada como una especie de reloj solar para establecer la division del agua y los turnos de riego
entre dos alquerias, Soduz y Alboloduy, una vez diera el sol en ella."

Un tercer tipo tal vez fueran las situadas en lugares inaccesibles, que servian de refugio a los
que buscaban el retiro del mundo. Varias alusiones de la Tuhfa hacia este tipo de recogimiento
practicado por misticos y ascetas en la sierra podrian indicar que se recluian en alguna clase de
oratorio. El propio al-Yuhanist, después de venir de un viaje de Oriente y estando en Ohanes,
habia subido a Sierra Nevada para estar alli tres dias en soledad. Asimismo en otra ocasion
recibe en esta alqueria a un sufi, que venia de Libia y que habia elegido el retiro como forma
de vida, residiendo durante mas de siete afios en “la parte mas alta de esa montafia” (al-Qastalt,
Tuhfat: 101). En este tiempo otro hombre, que vivia aislado en el cerro de Montenegro, también
en la Alpujarra, supo por unos cazadores de la existencia del sayj Abii Marwan y decidi6 visi-
tarlo. (al-Qastalt, Tuhfat: 102)

En cuanto a la dotacion de habices existian también algunas diferencias entre mezquitas y
rabitas. Como ya hemos indicado, las mezquitas estdn mejor dotadas que el resto de institu-
ciones religiosas. Ademas son las que mas frecuentemente disponen de bienes urbanos (casas y
horno, y, excepcionalmente, molino o tiendas), que debian ser también los mas valorados. No
obstante, se aprecia que en ocasiones las mezquitas comparten habices con las rabitas, no s6lo
los bienes rurales sino incluso los urbanos. Asi, en la alqueria de Capileira de la ta ‘a de Ferreira,
el horno pertenecia en 2/3 a la mezquita mayor y un tercio era para una rabita;'* y en Ugijar, la
mitad de las rentas del horno eran de la mezquita mayor y el resto de rabita Alguasyl.'®

Esto indicaria que las rabitas y las tendencias ascético-misticas estaban integradas en la religio-
sidad popular, toda vez que ambas instituciones podian recibir una parte de los mismos legados.

En este sentido se observa que, si bien las mezquitas y las rabitas son manifestacion de
dos aspectos distintos del Islam (la ortodoxia y las corrientes ascético-misticas), sus habices
en ocasiones eran compartidos por ambas, lo que significa que los donantes sentian devo-
cion por las dos instituciones, aunque fueran diferentes entre si. De esta forma, el Islam y los
movimientos ascético-misticos coexistian en armonia en las alquerias alpujarrefias, pese a que
historicamente habian tenido diferencias entre si.

Ya desde época almoravide se percibe con claridad una oposicion entre ulemas y alfaquies, por
un lado, y sufies, por otro. Los primeros constituyen el estamento juridico-religioso mientras que
los segundos representan la heterodoxia, el conocimiento intuitivo, etc. Aunque estas diferencias
se expresan de forma religiosa, hay también un trasfondo de oposicion politica y econdémica, dada
la influencia sufi en los circulos de poder, asi como en los &mbitos populares, y teniendo en cuenta
los habices que recibian las rabitas y cofradias misticas. (Rodriguez 1996: 406—421)

Ambas posturas estuvieron en distintos momentos historicos enfrentadas: recordemos las
fatwa-s en favor de la quema de libros de al-Gazali, o la persecucion y muerte de Ibn al-Jatib.
Asimismo diversas fetuas ven con suspicacia ciertas manifestaciones cultuales sufies, aunque
no hay unanimidad. (Lagardére 1995: 70—71) Ademas podemos ver que la Tuhfa se hace eco de
esta reticencia por parte del estamento juridico-religioso y también politico-militar hacia estos
hombres misticos que podian atraer a las masas y que, a su vez, éstos los contemplaban con
cierta cautela.

13 A.R.Ch.Gr., cab. 3, leg. 1449, pieza 5.
14 A.G.S., C.M.C., 1* época, leg. 131.
15 A.G.S., CM.C,, 1* época, leg. 131.
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En el lado contrario, también hemos visto la difusion del sufismo entre las capas altas de la
sociedad, incluyendo los emires y gobernadores, cadies y alfaquies. De esta forma, en época
almohade, el padre del califa “‘Umar al-Murtada construyo6 en 1218 un palacete en las afueras de
Granada, conocido como Alcazar Genil, asi como una rabita frente a €1 (al-Hulal al-MawSiyya,
Cronica: 196). Igualmente, en época nazari varios reyes nazaries contemplaban con benepla-
cito el sufismo. (Boloix 2014: 135-139) Asimismo, en tiempos de Muhammad V se celebraba
el Mawlid en la Alhambra con presencia de sufies. Por otro lado, hay manifestaciones de cadies
y alfaquies favorables al sufismo. De nuevo, la Tuhfa recoge este aspecto de busqueda del
consejo y apoyo de estos santones por parte del poder politico.

A pesar de estas relaciones fluctuantes entre los poderes religiosos y politicos, por un lado,
y los sufies, por otro, los habices de época nazari muestran que, en la practica, mezquitas y
rabitas podian compartir bienes y donantes, lo que hablaria a favor de un entendimiento entre
las corrientes ascético-misticas y religion oficial. También puede interpretarse como un éxito de
éstas, pues la clase juridico-religiosa hace manifestaciones de incorporarlas a su discurso oficial
0 a su vida personal, quizas como forma de ganar prestigio popular. (Rodriguez 1996: 409) En la
Tuhfa encontramos una mencion a un alfaqui que llevaba de hecho una vida de retiro espiritual en
las montafias y que contactaba con otros ascetas y misticos. (al-Qastali, Tusfat: 102—103)

Los donantes de habices para rabitas son dificiles de precisar, pues el inventario de 1501
es solo una enumeracion de bienes y fines a los que sirven, no obstante, en ocasiones puede
conjeturarse quiénes eran los fundadores. De esta forma, algunos bienes dedicados a rabitas se
encuentran en tierras del alguacil, lo que induce a pensar que hubiera sido éste el fundador del
habiz. Asi, por ejemplo, rabita Binevz, de Valor, tiene “Dos castafios en el pago de Raz Alayna
en tierra del alguasyl Abularab”.'® Rabita Agehar de Pitres cuenta con “vn moral en tierra del
alguasyl Abdujalil”,'” lo que nos hace suponer que era ¢l su donador, aunque no necesaria-
mente, pues tierra y arboles podian tener diferentes propietarios.

Teniendo en cuenta estos limites de la documentacién, podemos suponer que entre los
donantes hubiera a menudo alguaciles, que lo mismo entregaban bienes a las mezquitas que a
las rabitas, y de forma menos frecuente alfaquies y un cadi. Es posible que la presencia mayor
de los alguaciles en relacion a los habices de las rabitas se deba a que son agentes locales, que
estaban muy presentes en cada una de las alquerias. En cuanto al alfaqui, también se encontraba
en cada alqueria, teniendo asignado para su mantenimiento la parte mas importante de los
habices de cada una de las mezquitas mayores. Es posible que en el nombramiento de alguaciles
y alfaquies dependiera de las comunidades donde ejercian sus cargos. (Trillo 2011: 73-98) En
cambio, el cadi era designado por el emir y solia tener su sede en las ciudades o en las alquerias
mas importantes. (Trillo 1994: 344-345)

Tanto en las tierras de alguaciles como alfaquies de la Alpujarra hallamos habices cedidos a
rabitas, aunque también aparece un cadi. Esto puede significar que fueran estos agentes los funda-
dores de estos legados en beneficio de estos oratorios. El caso mas frecuente es el de los algua-
ciles, que estaban mas presentes en la politica local. En Valor encontramos incluso una rabita del
Alguacil, tal vez porque este agente local abrazo el tipo de vida ascético-mistica. Por todo ello,
se puede pensar que las tendencias ascético-misticas representadas por las rabitas habian arrai-
gado fuertemente en la poblacion de la Alpujarra, de manera que también se veian afectadas las

16 A.G.S., C.M.C., 1* época, leg. 131.
17 A.G.S., CM.C,, 1* época, leg. 131.
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oligarquias rurales, que ejercian algun tipo de cargo publico, y de las que cabria esperar un mayor
adhesion a la ortodoxia islamica y una cierta reticencia a otras formas de religiosidad.

4. OTRAS PRACTICAS RELIGIOSAS

Otras dos practicas religiosas que hemos documentado en la Alpujarra nazari, y que a veces
aparecen asociadas al ambito mistico, serian la veneracion de las tumbas de hombres santos y
la celebracion de la fiesta del Mawlid o Nacimiento del Profeta.

En cuanto a la practica de rezar en las tumbas era un tema controvertido en el Islam. Algunos
ulemas la prohibian, como Ibn Hanbal (m. 855) e Ibn Hazm (m. 1064), otros s6lo la reprobaban,
como Abii Hanifa (m. 767), mientras que Malik (m. 795) la admitia. (Fierro 2001) Las razones
para tal desautorizacion se deben a que ven en el culto a los muertos una practica religiosa
contraria a la idea de la unidad de Dios, y una posible predisposicion a la idolatria. A pesar de ello
el fenomeno se desarrolld mucho en el Occidente islamico, tanto en lo que respecta a la oracion
en los cementerios como a la adoracion de tumbas atribuidas a santos. Por lo que se refiere a
al-Andalus, en la Tuhfa se recogen varios episodios de gentes que se dirigian a los sepulcros de
determinados personajes conocidos por su santidad para rezarles o pedir milagros. Asi, a unas 7
millas de Ohanes vivia un sufi, conocido de al-Yuhanisi, que antes de morir solicit6 a éste que
le enterrara, lo cual hizo el santo utilizando lajas de piedra. Después de tener un sueiio con el
Sayj fallecido en el que le decia que habia perdido su anonimato al acudir la gente a su tumba
para pedir la salvacion de sus ganados cuando estaban enfermos, al-Yuhanist decide eliminar
cualquier rastro del enterramiento. (al-Qastali, Tukfat: 103) El mismo veneraba el sepulcro de
otros santos y asi salié de Almeria para visitar la tumba del alfaqui al-Bay1 (m. 1081), enterrado
en un ribat de la costa, seguido de un grupo de personas (al-Qastalt, Tufifat: 111). Asimismo
hemos mencionado que a su tio materno, Y@di b. Yadi, de Abrucena, se le atribuia el prodigio
de hablar una vez fallecido, y que en su tumba se hizo una cupula (qubba), que era visitada por
peregrinos (al-Qastali, Tuhfat: 152—153).

En relacion a las construcciones funerarias hay también una buena demostracion de desa-
probaciones por parte de los mufties. En parte se buscaba evitar una jerarquizacion social en los
cementerios, asi como rehusar la vanidad que podia conllevar la edificacion en ellos. Eran admi-
tidos, sin embargo, pequefios muros que impidieran el paso por encima de los enterramientos.

Por lo que respecta al rezo en las tumbas, hay algin ejemplo de prohibicion, pero esta
practica fue en aumento a lo largo de la Edad Media, especialmente desde época almoravide,
vinculada a la creencia en el castigo de la tumba y la venida de angeles que realizarian un inte-
rrogatorio al difunto. Asi, Ibn al-Makw1 (m. 1010) reprueba que alguien contrate a un asalariado
para recitar el Coran en las tumbas. (Lagardére 1995: 351) En cambio Ibn ‘Abdiin (m. 1135)
da por hecho este ritual del que solo encuentra censurable que fuera un hombre joven (aunque
pudiera estar ciego) quien lo llevara a cabo, por el motivo de que se produjeran encuentros
con mujeres. (Lévi-Provencal & Garcia Gomez 1948: 97) En general, su preocupacion por los
cementerios va en esta linea de evitar una coincidencia no reglada entre varones y féminas,
dado que normalmente existia una disgregacion de géneros como norma social en el Islam, en
general, y en al-Andalus, en particular (Marin 2000).

Al final de época nazari contamos con varios ejemplos en los habices de 1501 de bienes
dedicados a este objetivo, que suele definirse de varias formas: para el honsario, o para las
sepulturas, o para rezar el Coran en las tumbas. En otras ocasiones se citan sepulcros de indi-
viduos concretos. No tenemos datos para pensar que se trate de una devocion por santos ente-
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rrados. Podian ser vecinos significativos de la alqueria o simplemente personas honradas asi
por sus parientes. La cantidad de habices con esta finalidad en la Alpujarra es muy escasa
comparada con el resto (mezquitas, alfaqui, rabitas, e incluso pobres y cautivos), lo que permite
creer que, aunque no era frecuente dedicar bienes a este ritual, esta practica existia.

Por lo que respecta a la celebracion del Mawlid (Kaptein 1993; Katz 2007), era una festi-
vidad que se constituyo en el siglo XII en Oriente sobre practicas precedentes y que se establece
en Ceuta de la mano del cadi al-"Azafi hacia 1250 (Granja 1969). Boloix (2011) ha mostrado
también como el Sayj Abli Marwan, quien realizé un largo periplo en Oriente, pudo haber contri-
buido a su difusion en Ceuta y en el reino de Granada. Ya hemos mencionado como era cele-
brada en ambitos cortesanos, al menos en tiempos de Muhammad V. Asimismo la Tufifa recoge
varios momentos de conmemoracion del Nacimiento del Profeta por parte de al-Yuhanisi, con
una amplia participacion de gentes de diferentes estratos sociales, desde el pueblo a individuos
del ambito politico. La presencia de habices dedicados a esta finalidad nos advierte de que era
una festividad conocida, sin embargo su exigua dotacion en bienes muestra que no era uno de
los objetivos preferentes de los habices. Asi, aunque existen habices para la celebracion de
festividades religiosas, es posible que este aspecto no dependiera completamente de tal institu-
cion sino de otras iniciativas particulares o colectivas. En tres casos al menos se menciona que
la celebracion del Mawlid se realiza en una zawiya: “Habiz de la Zevya que era para gelebrar
el nacimiento del maldito de Mahoma”.'® De esta forma, puede establecerse una relacion entre
la conmemoracion del Nacimiento del Profeta y los oratorios que habia en la alqueria, sobre
todo las zawiya-s, aunque tal vez también las rabitas, pues no es clara la diferencia entre ambas.
Asimismo, el fervor por las tumbas puede tener vinculacion con la devocion hacia rabitas o
zawiya-s, donde algunos hombres santos recibian sepultura.

Llama igualmente la atencidon que la celebracion del Mawlid y el culto a ciertas sepulturas
estén presentes en determinadas zonas de la Alpujarra oriental. Esto podria estar relacionado
con la existencia de un foco de misticismo que, desde Almeria, donde han vivido maestros sufies
(Ibn al-“Arif, Ibn Barrayan, etc.) desde los siglos XI y XII hasta época nazari (al-Yuhanisi, Ibn
Luyiin), hubiera ido irradiando hacia el interior.

5. CONCLUSIONES

Hemos analizado el fenomeno ascético-mistico y las rabitas en una region rural de montafia del
reino nazari (siglos XIII-XV) a partir de una fuente hagiografica, la vida del sufi Abt Marwan
al-Yuhanist, y de la relacion inédita de habices de 1501. La obra de al-Qastalt sobre su maestro
al-Yuhanist, oriundo de Ohanes (Alpujarra almeriense), nos ha permitido comprobar que dicha
tendencia religiosa estaba bien extendida en el reino de Granada, y en la Alpujarra en particular,
a mediados del siglo XIII.

Por lo que respecta al analisis de las rabitas, realizado a partir de los habices de 1501,
podemos concluir que el nimero de éstas es relativamente importante, pudiendo computarse
133 en un total de 75 alquerias en la Alpujarra alta. Su interés se pone de manifiesto también en
la cantidad de legados que reciben, siendo la tercera institucion mas beneficiada, después de los
alfaquies y las mezquitas. A veces mezquitas y rabitas compartian bienes habices, lo que prueba
la implantacion de tendencias ascético-misticas, tal vez sufies, en este &mbito rural. Entre los
posibles donantes de legados se encuentran presentes también los agentes religiosos (sobre todo

18 A.G.S., C.M.C,, 1* época, leg. 131.
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alfaquies y en menor medida cadies) y politicos (alguaciles), lo que indica que las autoridades
del reino nazari participaban de la corriente ascético-mistica. Esto encaja con la inclinacién que
por este tipo de religiosidad habian manifestado los algunos de los emires de la dinastia nazari,
como Muhammad I, conocido como al-Stfi, Yasuf I o Muhammad V, quien celebraba en la
Alhambra la fiesta del Mawlid con grupos sufies.

Esta relacion de coexistencia pacifica entre el sufismo y la ortodoxia podria deberse a la
enorme difusion de aquél, lo que conllevaria un incremento de los legados al servicio de mora-
bitos, tariga-s y rabitas, y, por tanto, de su influencia social y econémica. Todo ello podria
haber favorecido el respeto y la condescendencia de los reyes y del estamento juridico politico
hacia dicho movimiento mistico, llegando a participar éstos en algunas de sus manifestaciones
religiosas, beneficiandose asi de una mayor popularidad y, por tanto, de legitimidad.

Las rabitas eran ademds elementos destacados de la topografia de las alquerias, en torno a
las cuales se aglutinaban los vecinos del barrio. No era extrafio que hubiera una homonimia
entre la rabita, el barrio y el nombre de algin grupo familiar, lo que muestra su importancia en
la definicion del entramado urbano y en la estructura social de la alqueria.

Finalmente, el estudio de los habices sefiala también dos practicas vinculadas a las rabitas y
las zawiya-s, como serian la celebracion del Mawlid y el rezo en las sepulturas, especialmente
de aquéllos considerados santos. Ambos cultos aparecen mas intensamente en la mitad oriental
de la Alpujarra, proxima por tanto a la ciudad de Almeria, que gozaba de una tradicion mistica
ya en los siglos X1y XII, que continud en época nazari.

De todo ello puede concluirse que la oposicion entre la ortodoxia isldmica y las tendencias
ascético-misticas era débil en época nazari en esta region montafiosa y rural, constatandose
mas bien una convivencia aceptable entre ambas tendencias religiosas. Ademas, hemos podido
ver como en el reino nazari de Granada, y en particular, en la Alpujarra, el Islam y la corriente
ascético-mistica estan bien implantados, sin que apenas se observen huellas de un remoto
pasado cristiano.

ABREVIATURAS

A.GS. Archivo General de Simancas (Valladolid)
A.R.Ch.Gr. Archivo de la Real Chancilleria de Granada
cab. cabina

C.M.C. Contaduria Mayor de Cuentas

leg. legajo
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