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In memoriam Prof.” Concepcion Castillo Castillo
(19 de noviembre de 1940 — 11 de junio de 2024)

Maria Jests Viguera-Molins
Universidad Complutense de Madrid / Real Academia de la Historia
ORCID iD: https://orcid.org/0000-0001-5542-0705

Juan Pedro Monferrer-Sala
Universidad de Cérdoba
ORCID iD: https://orcid.org/0000-0001-9979-1890

El dia 11 de junio de 2024, muy de manana,
nos dejo Concepcion Castillo Castillo, nuestra
Concha. Sentimos un importante vacio en rela-
cion con varios recorridos de nuestros espa-
cios profesionales y también personales, algu-
nos de los cuales mencionaremos ahora al filo
de actividades compartidas, pero fueron tantas
que enumerarlas aqui seria un exceso que a ella
le habria disgustado. Era una mujer de firmes
convicciones, marcadas por su solidez familiar:

honesta, seria, ordenada, meticulosa, trabaja-
dora, exigente, pero sobre todo fiel a sus amigos
y de irreductible moral en sus actuaciones. No
es tan habitual encontrarse con todos estos ras-
gos, y por ello, quienes ahora escribimos esta
necrologica, agradecemos que Concha se cru-
zase en nuestras vidas.

La profesora Concepcion Castillo se licencio
en 1968 en Filosofia y Letras por la Universi-
dad de Granada, en la especialidad de Filolo-
gia Semitica (seccion Arabo-Isldémica), con una
tesina que llevaba por titulo Historia de Castillo
de Locubin, dirigida por el Prof. Jacinto Bosch
Vila. Este trabajo sobre el pasado de su querido
pueblo le vali6 el Premio Extraordinario de
Licenciatura, en 1969, y ese mismo afio aparecio
publicado en Granada. En 1974, obtuvo el grado
de Doctora en Filosofia y Letras (division de
Filologia, sec. Filologia Semitica: Arabo-Isla-
mica) con una tesis sobre el Kitab sagarat al-ya-
gin, seguramente obra de Abii I-Hasan al-As‘arf,
publicada como: Tratado de Escatologia musul-
mana, por ella editada y traducida, con notas
e indices (Madrid, Instituto Hispano-Arabe de
Cultura, 1987), dirigida por el Prof. Luis Seco
de Lucena, continuo tutor de sus inicios, que le
habia procurado a finales de los afios ‘60 una
estancia de estudios en la Universidad de Rabat,
primero de los numerosos viajes de Concepcion
Castillo a paises arabes.

Copyright: © 2024 CSIC. Este es un articulo de acceso abierto distribuido bajo los términos de la licencia de uso y distribucion Creative Commons

Reconocimiento 4.0 Internacional (CC BY 4.0).



2 COoNCEPCION CASTILLO CASTILLO IN MEMORIAM

Como docente, siempre en la Universidad de
Granada, desempefid diversos encargos, reco-
rriendo paso a paso la escala: Profesora Ayu-
dante (1967-69), Encargada de Curso (1969-71),
Adjunta Contratada (1971-73), otra vez Encar-
gada de Curso (1973-74), de nuevo Adjunta
Contratada (1974-75), Adjunta Interina (1975-
enero de 1985), y ya Profesora Titular de Uni-
versidad, puesto que desempeiio hasta su jubila-
cion en 2010, recibiendo su merecido homenaje
en el voluminoso libro colectivo: Legendaria
Medievalia en honor de Concepcion Castillo'.

Al principio de su arabismo, simultane6 su
actividad docente con la de Doctora vinculada
a la Escuela de Estudios Arabes (CSIC), durante
los afios 1984-86, en el inspirador ambiente de
las casas moriscas del Chapiz, en el Albaicin,
donde su director, fray Dario Cabanelas Rodri-
guez, le encargd catalogar los manuscritos de
aquella biblioteca, como fueron recogidos en
1984, en una de las primeras publicaciones de
la Dra. Castillo: “Manuscritos arabigos que se
conservan en la Escuela de Estudios Arabes de
Granada™. Tras esta esforzada vinculacién, la
Dra. Castillo, claro esta, volvio sobre algunos de
estos manuscritos de la Escuela, en varios articu-
los especialmente de la serie hispano-marroqui
“Primavera del manuscrito andalusi”, pero sobre
todo comenzd sistematicamente a aprovechar
aquel interesante manuscrito V de la Escuela, que
contiene narraciones de prosapia coranica como
son los Qisas al-Qur’an de Abu 1-Hasan al-Ha-
ysam, cuestiones que, bien enraizadas en su tesis
doctoral, la condujeron a generalizar sus analisis
sobre “Las historias de profetas: género litera-
rio”, intencionado titulo de uno de sus articulos,
junto con otros concretos articulos por ejemplo
sobre Adan, Eva, Abraham, Agar, Ismael, Lot,
Noé¢, Jonas, y otras conexiones sobre la angelo-
logia. Estas cuestiones arabo-biblicas constitu-
yeron, nos parece, su especializacion mayor, y,
ademas de todo cuanto abord6 sobre manuscri-

1

Raif Georges Khoury, Juan Pedro Monferrer-Sala y
Maria Jesus Viguera Molins (eds.), Legendaria Medievalia
en honor de Concepcion Castillo, «Horizontes de al-Anda-
lus» 1, Cérdoba, Ediciones El Almendro—Fundacion Paradig-
ma Coérdoba, 2011.

2 No nos extendernos ahora en precisiones bibliografi-
cas, que pueden encontrarse en varias paginas webs, como:
https://wpd.ugr.es/~cabei/castillo-castillo-concepcion/;
https://produccioncientifica.ugr.es/investigadores/353153/
publicaciones; y dialnet.unirioja.es/servlet/autor?codigo=75884.

tos arabes, fueron las que suscitaron mas interés
internacional, convocada asi la profesora Cas-
tillo a varias actividades académicas y publica-
ciones en Francia, Italia y Alemania, ademas de
ampliar sus ecos comparativos en colaboracion
con el hebraista Miguel Pérez Fernandez en el
libro conjunto Tradiciones populares judias y
musulmanas: Adan, Abraham, Moisés.
Centrada, por tanto, en relatos islamicos,
dedic6 también un articulo a descripciones
textuales sobre las huries, lo cual no dejé de
aprovechar para reflexionar sobre el imagina-
rio femenino en una publicacion memorable
“Sobre las mujeres en el mas alla”. Y debe-
mos concretar lo que publicd, en estos ultimos
aflos, cuando retornd al manuscrito V por ella
catalogado, en sus comienzos arabistas, en la
Escuela de Estudios Arabes granadina, sobre
el cual publico, en la Biblioteca Viva de al-An-
dalus (Cérdoba, entre 2017 y 2020), tres libros
de formato mediano con sus respectivas edicio-
nes, traducciones y estudios, fundamentados en
“Relatos de Abt 1-Hasan al-Haysam” sobre E/
Paraiso en tradiciones islamicas, Abraham en
la Tradicion Islamica, y Moisés en la tradicion
islamica. Sobre su mesa de trabajo ha quedado,
inconcluso, el que iba a ser cuarto volumen de
esta serie, recogiendo los pasajes sobre Adan.
La Literatura arabe fue la materia mas carac-
teristica de su docencia, reflejada en algunas
de sus publicaciones, como su estudio sobre el
poeta sevillano al-Liss, o sobre “El mar poe-
tizado”, ademas de una serie sobresaliente,
cuando empezaba a conocerse el Diwan de “Abd
al-Kartm al-QaysT al-Basti, «ultimo poeta grana-
dino», a quien cupo la honra de llorar algunas de
las sucesivas pérdidas territoriales, como Archi-
dona, Gibraltar y otras, testimoniando en versos
el final de al-Andalus. Ademas, participd en acti-
vidades de difusion sobre la cultura islamica y
andalusi por medio de cursos, seminarios y con-
ferencias impartidas; redactd algunas resefas, y
editdé o coeditd varios libros, colaborando tam-
bién con otros colegas, en esto y en otros queha-
ceres, de modo que participo en la crecida suma
de casi una treintena de tribunales de tesis doc-
torales: porque a las veintinueve indicadas en su
perfil universitario de la UGR?, con tribunales

3 https://produccioncientifica.ugr.es/investigadores/

353153/detalle.

Al-Qantara XLV 1, 2024, 829  eISSN 1988-2955 | ISSN-L 0211-3589  doi: https://doi.org/10.3989/alqantara.2024.829


https://produccioncientifica.ugr.es/documentos/62e218d3ca77735ea95a729c
https://produccioncientifica.ugr.es/documentos/62e218d3ca77735ea95a729c
https://wpd.ugr.es/~cabei/castillo-castillo-concepcion/
https://produccioncientifica.ugr.es/investigadores/353153/publicaciones
https://produccioncientifica.ugr.es/investigadores/353153/publicaciones
http://dialnet.unirioja.es/servlet/autor?codigo=75884
https://dialnet.unirioja.es/servlet/libro?codigo=888794
https://dialnet.unirioja.es/servlet/libro?codigo=888794
https://produccioncientifica.ugr.es/documentos/62e2188cca77735ea95a6078
https://produccioncientifica.ugr.es/documentos/62e2188cca77735ea95a6078
https://produccioncientifica.ugr.es/investigadores/353153/detalle
https://produccioncientifica.ugr.es/investigadores/353153/detalle

COoNCEPCION CASTILLO CASTILLO IN MEMORIAM 3

en universidades de Granada, Cordoba, Sevilla,
Complutense y Auténoma de Madrid, hay que
afiadir al menos su participacion en un Jury doc-
toral en la Sorbona. En conjunto, algunas de esas
y otras colaboraciones plasmadas en su recién
citado perfil universitario, registran veintitrés
nombres de colaboradores/colaboradoras.

El desempefio de su actividad docente se
centr6 en el &mbito de las asignaturas de lengua
arabe, literatura andalusi, comentario de textos
arabes andalusies y literatura comparada anda-
lusi e hispanica medieval, que simultaned con
cursos de especializacion de doctorado y master.
Su rica actividad investigadora* estuvo centrada
en varios campos: esencialmente en las leyen-
das islamicas sobre personajes y temas biblicos,
literatura andalusi, historia nazari y manuscritos.
En 1988 fue miembro fundacional del Grupo
de Investigacion PAI de la Junta de Andalucia
HUM-150: «Ciudades Andaluzas bajo el Islam»
del que después fue Directora desde 1994 hasta
2001, afio en que continu6 adscrita como miem-
bro investigadora del mismo.

Miembro de diversas sociedades cientificas
como la Sociedad Espaiiola de Estudios Arabes,
el Centro de Estudios Historicos de Granada y
su Reino, la Asociacion Espariola de Orienta-
listas o la Union Européenne des Arabisants
et Islamisants, entre otras, su actividad acadé-
mica también fue reconocida con galardones y
premios diversos de los que basta mencionar
su nombramiento como ‘Miembro Correspon-
diente Extranjero’ de la Fundacion Los Cedros
(Buenos Aires, Argentina) en noviembre de
1992, la Medalla de Plata de la Universidad de
Granada concedida en 1994 y el Galardon de la
Cereza de Oro de Castillo de Locubin (Jaén),

4 Sobre su produccion cientifica véase el citado libro

de Legendaria Medievalia en honor de Concepcion Castillo
Castillo, pp. xi-xxii.
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en 2006, por haber sido la primera historiadora
en publicar sobre esta localidad, donde ella y
sus padres habian nacido, y con la que siempre
mantuvo fuertes vinculaciones afectivas.

Las obligaciones administrativas la llevaron
a ejercer diversos cargos, como el de Secretaria
del Departamento de Estudios Semiticos de la
Universidad de Granada durante los afios 1981-
85, convirtiéndose inmediatamente después
en Directora del mismo de forma provisional
en 1985-86 y ya mediante eleccion desde el 5
de febrero de 1999 al 23 de abril de 2003. Sus
equilibradas dotes de direccion, innegables, le
permitieron conducir con solidez y consenso
ese nutrido Departamento, en aquellos momen-
tos cruciales por el cambio de paso que expe-
rimentaba la universidad espafola por aquellos
aflos. Receptiva a las necesidades de sus com-
pafieros, comprensiva con la situacion de cada
uno de ellos, siempre estaba dispuesta a escu-
char a quien llamara a la puerta de su despacho.
Muchos fueron quienes la consideraron persona
de confianza: los profesores Forneas, Sdenz-Ba-
dillos, y ... (pero no seria apropiado seguir y
dejar nombres atrés); de un modo u otro todos
acudimos a ella en algin momento y Concha
siempre estuvo ahi. Y siempre nos ayudo.

Concha sentia pasion por su pueblo, Casti-
llo de Locubin (Jaén). Aunque fijara su residen-
cia en Granada, donde residia con su familia,
ansiaba la llegada del verano para poder disfru-
tar de su pueblo, de su casa, del aire del campo
en compaiiia de familiares y amigos. A ¢l volvia
Concha cada vez que podia. Ahora, desde hoy
miércoles 12 de junio, descansa en €l, pero toda-
via no nos hemos hecho a la idea de que ya no
esta entre nosotros... Descanse en paz.

eISSN 1988-2955 | ISSN-L 0211-3589  doi: https://doi.org/10.3989/alqantara.2024.829
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In memoriam
Maria Luisa Avila Navarro
(1951-2021)

Manuela Marin
Profesora de Investigacion del CSIC, jubilada
ORCID iD: https://orcid.org/0000-0002-2479-7312

El fallecimiento de Maria Luisa Avila Na-
varro ha supuesto para el arabismo espanol la
pérdida de una magnifica investigadora, que
abrié caminos nuevos para el conocimiento de
la historia de al-Andalus, a la cual hizo aporta-
ciones de una gran calidad. Quienes pudimos
compartir con ella alguna parte de su dedica-
cion cientifica somos testigos de la atencion
y sabiduria con la que abordaba sus trabajos,
ejemplos siempre tanto del mas cuidadoso tra-
tamiento de las fuentes primarias, como de su
inteligente estudio y analisis.

Su trayectoria cientifica siguié una linea de
trabajo coherente y sostenida en el tiempo, a la
vez solida e innovadora, asi como abierta a la

utilizacion de nuevas tecnologias, sin por ello
perder un éapice del rigor filologico e historico
que caracterizd toda su produccion. Esa linea
se basaba en una exigente lectura de los textos
arabes, apreciable tanto en su trabajo de edicion
como en el de traduccion y explotacion de datos.
Desde la elaboracion de su tesis doctoral (Algu-
nos aspectos de la sociedad hispanomusulmana
al final del califato, Universidad Complutense,
1984), Maria Luisa Avila trabajé preferente-
mente sobre la rica literatura biografica anda-
lusi, que hasta entonces habia sido utilizada,
sobre todo, como un referente biobibliografico
para ser citado sucintamente en notas a pie de
pagina. La tesis de Avila supuso un cambio de
perspectiva total, al considerar el conjunto de la
literatura biografica no solo como un dicciona-
rio al que acudir ocasionalmente, sino como un
conjunto documental capaz de producir, conve-
nientemente analizado, material historiografico
de muy variado caracter. Asi se pudo compro-
bar en la publicacion derivada de la tesis (La
sociedad hispanomusulmana al final del cali-
fato: aproximacion a un estudio demogrdfico,
Madrid: CSIC, 1985).

Coincidi6 la elaboracion de la tesis con la
formacion, en el entonces llamado Instituto
Miguel Asin del CSIC, de un pequefio equipo
de investigadores que se integraron en el pro-
yecto Onomasticon Arabicum, dirigido desde
el CNRS francés por Jacqueline Sublet. En los
albores de la informadtica aplicada a las Ciencias
Humanas y Sociales, este proyecto incorporo,
entre los afios setenta y ochenta del siglo XX,
a un pequefio grupo de jovenes arabistas espa-
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foles a una empresa internacional, lo que no
era muy usual en esa época'. Maria Luisa Avila
se incorpor6 a ese trabajo de equipo, llevado a
cabo por sus miembros con tanto entusiasmo
como escasos medios materiales; su tesis doc-
toral fue un ejemplo pionero de las posibilida-
des que ofrecian la historia cuantitativa y la pro-
sopografia cuando se podian tratar con medios
informaticos, todavia entonces en una fase muy
inicial. Esta experiencia llevaria, entre otras
cosas, a la elaboracion de ndéminas de sabios
andalusies ordenadas por tramos cronologicos,
que se fueron publicando en los primeros voli-
menes de la serie Estudios Onomastico-Biogra-
ficos de al-Andalus. Maria Luisa Avila edito o
coedito alguno de esos volumenes (I1, III, VIII,
IX y X), a los que contribuyo, entre otras cosas,
con la “Nomina de sabios de al-Andalus, 420-
530 H” (EOBA, 1995). Mientras tanto, los pro-
gresos de los tratamientos informaticos la lleva-
ron a planear y organizar la elaboracion de una
nomina de sabios que abarcase toda la historia
de al-Andalus, proyecto que habria de consti-
tuir, con el tiempo, una de sus mayores apor-
taciones a los estudios arabes en nuestro pais,
como se vera luego.

Al mismo tiempo, la explotacion sistema-
tica de la documentacion biografica andalusi
permitia obtener resultados que, en el caso de
Maria Luisa Avila, se orientaron tanto a su ana-
lisis historiografico como a la consideracion de
los ulemas como un grupo social susceptible de
estudios monograficos, desde una perspectiva
de historia social y/o cultural. En la primera de
estas areas, deben destacarse sus estudios sobre
la literatura biografica andalusi en su conjunto,
gracias a los cuales se definieron las caracteris-
ticas propias de unos textos que diferian de los
producidos en el norte de Africa, con los que,
sin embargo, tenian estrechos puntos de con-
tacto?; a ello hay que afiadir analisis concretos
sobre, por citar algunos, la obra biografica de
Halid b. Sa‘d, el método historiografico de Ibn
al-Abbar o las obras biograficas en el Mugtabis
de Ibn Hayyan. En paralelo, publicé trabajos que
mostraban la importancia de la literatura bio-

' Sobre la historia del proyecto, v. Jacqueline Sublet,

“L’entreprise internationale de 1’Onomasticon Arabicum en
20007, Arabica, 48 (2001), pp. 383-391.

2 El mejor ejemplo de estos estudios: “El género biogra-
fico en al-Andalus”, EOBA, 1997.

grafica como fuente de informacion historica;
en “Sobre Galib y Almanzor”, para ampliar los
datos referidos al enfrentamiento en Atienza de
ambos personajes; en su estudio sobre la bay ‘a
de Hisam II demostro la falta de historicidad de
buena parte de la lista de personajes que pre-
senciaron ese acto ritual recogida en las obras
del gadi 1yad e Ibn al-Jatib, pero el estudio de
sus biografias proporcion6 abundante informa-
cion sobre el mundo de los ulemas en los siglos
IV-VI/X-XII.

Mientras tanto, y en colaboracion con Luis
Molina, Maria Luisa Avila trabajaba en lo que
iba a ser una de sus mas importantes aportacio-
nes a su area de estudios y, por tanto, a la de la
historia andalusi: la edicién (Madrid, 1992) del
mas antiguo diccionario biografico andalusi con-
servado, Ahbar al-fugahd’ wa-l-muhadditin, de
Ibn Harit al-Husant (m. 361/971), sobre un uni-
cum de la Biblioteca Real de Rabat. La «Biblio-
theca Arabico-Hispana» se enriquecia asi con un
texto que, mas alla de las posibles intenciones
de su autor al componerlo, ha sido una fuente
de valiosas informaciones sobre la insercion de
los ulemas en la sociedad andalusi y su papel en
multiples aspectos de su desarrollo.

En ese campo especifico las aportaciones de
Maria Luisa Avila —que no fueron pocas— se
insertaron en una linea en la que también tra-
bajaban especialistas de otros paises. En 1991
se celebro en la Escuela de Estudios Arabes del
CSIC en Granada, a la que se habia incorporado
como Cientifica Titular en 1985, un simposio
internacional sobre Saber religioso y poder poli-
tico en el islam, en el que participaron algunos
de esos investigadores, entre otros, Halima Fer-
hat, Carl F. Petry, Louis Pouzet, Wadad al-Qadi,
Abdelahad Sebti o Albrecht Noth. La partici-
pacion de Maria Luisa Avila en este simposio,
cuyas actas se publicaron en 1994 (“Cargos here-
ditarios en la administracion judicial y religiosa
de al-Andalus™) se engarzaba en una fructifera
investigacion sobre las estructuras familiares de
los ulemas, tema sobre el que publicé otros estu-
dios que recomponian tanto la trayectoria de las
familias de sabios como su implantacion territo-
rial y las redes de parentesco que las unian entre
si. En la linea de otras investigaciones llevadas a
cabo en Espafa y otros paises, el estudio de los
ulemas como grupo social y cultural abri6é nue-
vos caminos para el conocimiento de las socie-
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dades islamicas premodernas, y Maria Luisa
Avila contribuy6 decisivamente a esa linea de
investigacion.

No fueron estos los tinicos campos en los que
trabajo, que seria largo detallar; pero si querria
destacar, entre ellos, sus publicaciones sobre la
historia de las mujeres en al-Andalus, y muy en
especial su estudio pionero sobre “Las mujeres
‘sabias’ en al-Andalus” (1989), que ha sido y
sigue siendo un formidable util de trabajo para
todo aquel que quiera adentrarse en las formas
de actividad intelectual y cultural de las mujeres
andalusies; sobre el mismo tema ha de sefalarse
un trabajo posterior (“Women in Andalusi Bio-
graphical Sources”, 2002) y aun otro, relacio-
nado estrechamente con la historia de las muje-
res, “El espacio doméstico en los diccionarios
biograficos andalusies” (2015).

No debe olvidarse, por otra parte, su intensa
participacion en labores auxiliares —y funda-
mentales— de la investigacion, como la ges-
tion de la biblioteca de la Escuela de Estudios
Arabes, en la que se implico junto al personal
bibliotecario; muestra de esa colaboracion fue
el catalogo, firmado junto a Miriam Font y
Concha de la Torre, de los Manuscritos Ara-
bes y Fondo Antiguo de la Escuela de Estudios
Arabes (2007), que acompafid a una exposi-
cion sobre ese tema celebrada en la sede de la
EEA con motivo de su 75 aniversario. En otro
ambito relacionado con los manuscritos arabes,
ha de mencionarse su iniciativa para la creacion,
también en la EEA, de un Archivo Digital de
Manuscritos Arabes (ADMA), gracias al cual se
puede consultar en internet una buena parte de
sus fondos manuscritos.

El interés de Marfa Luisa Avila por las nue-
vas tecnologias aplicadas a la investigacion
en humanidades venia de antiguo, como se ha
sefialado al mencionar su tesis doctoral. El tra-
tamiento informatico del material documental
de los diccionarios biograficos se perfilo desde
entonces como el instrumento mas adecuado
para agilizar la consulta de la enorme cantidad
de datos de esta clase de literatura y, bajo su
direcciéon o como investigadora miembro del
equipo de trabajo y en el marco de proyectos
de investigacion financiados por los sucesivos
ministerios que se han ido ocupando de la cien-
cia en Espaiia, se lleg6 finalmente a la publica-
cion online de la Prosopografia de los ulemas

de al-Andalus (PUA)* que recoge las biogra-
fias de 11.600 personajes. Se trata de una obra
realmente monumental, que pone a disposicion
de los investigadores todo el legado biografico
andalusi. Por si misma, esta Prosopografia se
ha convertido en una fuente primaria de pleno
derecho; prueba de ello es la recientemente pre-
sentada tesis doctoral de Ana Luisa Miranda,
Ulemas do Garb al-Andalus no séc. 5/XI. Ana-
lise a partir da Prosopografia de los ulemas de
al-Andalus (EEA-CSIC), Universidade de Lis-
boa, 2021.

En paralelo a esta dedicacion a la sistemati-
zacion de la literatura biografica, entre 2007 y
2018, Maria Luisa Avila participé activamente
en publicaciones como la Biblioteca de al-An-
dalus, la Encyclopaedia of Islam IIl y el Dic-
cionario Biogrdfico Espariol, con 30 entradas
biograficas sobre ulemas y otros personajes de
la historia andalusi.

Una de las caracteristicas de la Prosopogra-
fia, mas alla de su valor cientifico, es la enorme
generosidad que supone, por parte del equipo
que llevo a término el proyecto y de su inves-
tigadora principal. Hay que tener en cuenta que
no se ha tratado de una mera introduccion meca-
nica de datos en soporte informatico y que era
necesario el profundo conocimiento de la lite-
ratura biografica de Maria Luisa Avila —y de
sus colaboradores— para convertir esos datos
en un material documental avalado cientifica-
mente: todos esos afios de trabajo constante se
tradujeron en lo que hoy esta a disposicion de
toda la comunidad cientifica®.

Esa generosidad era un rasgo caracteristico
de su personalidad, que se hacia sentir de inme-
diato para todos quienes la conocian; genero-
sidad que abria las puertas de su casa y de su
despacho, de sus libros y sus conocimientos,
de su afectuosa compafia y su atento cultivo
de la amistad y el compaiierismo. Afectada por
una cruel dolencia durante sus ultimos anos, se
enfrento a ella con una entereza y una dignidad
admirables y continué iluminando la vida de
quienes la rodeaban, en la cercania y en la dis-
tancia; ninguno de nosotros podré olvidarla.

3 http://www.eea.csic.es/pua/.

Se pueden consultar sus publicaciones en https://
www.eea.csic.es/personal-de-la-eea/avila-navarro-ma-luisa/.
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Resumen

Este articulo investiga la historia de algunos de los mitos y supersticiones sobre la mandragora (Mandragora spp.) que estaban en
circulacion en el mundo arabo-islamico entre los siglos X al XVII y analiza los usos magicos de la planta en ese contexto. Mas
concretamente, se analiza como y para qué era utilizada la mandragora en el marco de las operaciones de magia blanca o natural
(al-simiya’), relacionando sus usos con las diferentes ciencias o artes ( ‘u/iim) que intervienen en la definicion y practica de esta
forma de magia. Los resultados de la investigacion indican que la mandragora ocupd un lugar muy destacado en la farmacopea
vegetal utilizada en las practicas de magia blanca, tal y como muestran los ungiientos, amuletos, talismanes, sahumerios, fumiga-
ciones, inhalaciones y filtros de mandragora documentados en las fuentes arabes y que estaban destinados a muy diferentes fines.
Los resultados también indican que las creencias magicas sobre la planta presentes en la tradicion arabo-islamica tienen su origen
en los mitos y supersticiones de la Antigliedad grecolatina y oriental; al mismo tiempo, muestran un estrecho paralelismo con el
complejo de creencias y practicas vigentes en la Europa cristiana del periodo objeto de este estudio.

Palabras clave: Mandragora; Mandragora spp.; simiya’; magia blanca; magia natural; magia arabo-islamica.

Abstract

This article explores the history of some of the myths and superstitions about mandrake (Mandragora spp.) that were in cir-
culation in the Arab-Islamic world between the 10th and the 17th centuries and analyzes the magical uses of the plant in that
context. More specifically, it analyzes how and for what purpose mandrake was used in the framework of white or natural magic
(al-simiya’) operations, relating its uses to the different sciences or arts (‘u/izm) involved in the definition and practice of this
form of magic. The results of the research indicate that mandrake occupied a very prominent place in the vegetable pharma-
copoeia used in white magic practices, as shown by the ointments, amulets, talismans, incenses, fumigations, inhalations and
mandrake filters documented in Arab sources and which were intended for very different purposes. The results also indicate

that the magical beliefs about the plant present in the Arab-Islamic tradition have their origin in the myths and superstitions of
Greco-Latin and Eastern Antiquity; at the same time, they show a close parallelism with the complex of beliefs and practices in
force in Christian Europe of the period under study.

Keywords: Mandrake; Mandragora spp.; simiya’; white magic; natural magic; Arab-Islamicate magic.
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2 INDALECIO LoZANO-CAMARA

1. Introduccion

La mandragora (Mandragora spp.) es quizas
la planta mégica y medicinal que ha gozado de
mas fama en la cultura occidental a lo largo de
los siglos'. Su historia, y mas en particular la de
sus conexiones con la magia, ha sido objeto de un
enorme volumen de publicaciones que tratan dicha
historia en diferentes civilizaciones desde la Anti-
giiedad hasta la Europa cristiana medieval y rena-
centista e incluso en épocas posteriores. Algunas
de estas publicaciones contienen referencias muy
tangenciales a la historia de la mandrégora en la
tradicion arabo-islamica clasica, pero no alcanzan
a ofrecer una vision coherente y minimamente
documentada de la misma.

En una investigacion anterior actualmente en
proceso de publicacion se analizan algunos de los
mitos y creencias magicas sobre la mandragora
registrados en las fuentes arabes durante los siglos
X al XVII% En ella se habla de los origenes preis-
lamicos de esos mitos y creencias, y en concreto
de los relativos a la fisionomia antropomorfica de
su raiz, su consideracion como planta bendita y
panacea que alberga un grandioso secreto, y la
ceremonia de su desarraigo.

El objetivo del presente articulo es analizar qué
lugar ocup6 la mandragora en el contexto de las
practicas de magia blanca o natural (al-simiya’)?
en relacion con las creencias y mitos relativos
a sus supuestas propiedades apotropaicas, cu-
rativas y narcoticas. Asimismo, se estudian sus
diferentes formas de preparacion en ungiientos,
amuletos, talismanes, sahumerios, fumigaciones,
inhalaciones y filtros, destinados a muy diversos
fines magicos.

Los datos en los que se basa esta investigacion
son fruto de la consulta de mas de setenta
fuentes arabes datadas entre los siglos X y XVII:
calendarios, tratados agrondémicos, botanicos,
médicos y farmacolégicos, diccionarios
monolingiies clasicos, asi como algunos textos

! Dafhni et al., “In search of traces of the mandrake myth”,

p. 2; Waniakowa, “Mandragora and belladonna”, p. 162.
2 Lozano Camara, “Apuntes”.

Soy plenamente consciente de que la traduccion del
término al-simiya’ como ‘magia blanca o natural’, adoptada
en este trabajo siguiendo a Coullaut Cordero, “La simiya’ en
al-Andalus”, no expresa de manera precisa ni comprehensiva
la complejidad conceptual de dicho término. Sin embargo,
dado que el objetivo de la presente investigacion no es ofrecer
una explicacion exhaustiva del mismo, he optado por esta
traduccion «simplificadora». Para un analisis detallado del
concepto de simiya’ y su evolucion a lo largo de los siglos
en las fuentes arabes, puede consultarse Coulon, “The Kitab
Sharasim al-Hindiyya”, pp. 336-345.

3

arabes de magia. Entre todas estas fuentes, tan
solo unas pocas contienen informacion relevante,
destacando muy especialmente al-Filaha al-
nabatiyya y Gayat al-hakim*.

De otro lado, los resultados obtenidos tienen
un caracter fragmentario y disperso desde el punto
de vista cronolédgico y geografico, lo cual hace
muy dificil cuando no imposible dibujar un cua-
dro coherente del tema que nos ocupa. Ademas,
dichos resultados deben ser considerados como
provisionales e incompletos, pues queda pen-
diente examinar otro tipo de fuentes susceptibles
de contener datos relevantes: tratados juridicos,
obras de geografia e historia, libros de viajes,
obras del género adab, tratados de toxicologia
y, muy especialmente, tratados arabes de magia
atn no consultados.

Hay que afiadir que no se ha pretendido realizar
una revision exhaustiva del ingente volumen de
publicaciones disponibles en la actualidad sobre la
historia de la mandragora, sino que se mencionan
tan solo algunas de ellas que contienen informa-
cion relevante para contextualizar, interpretar y
elaborar los datos obtenidos de las fuentes arabes.

Estos datos han sido analizados a la luz de las
cuatro hipdtesis siguientes:

1. Las creencias y supersticiones magicas
sobre la mandragora que estaban en circulacion
en la civilizacion arabo-islamica clasica tuvieron
su origen en las civilizaciones preislamicas que
conocieron y usaron la planta.

2. Los mitos y creencias magicos sobre la
planta registrados en las fuentes arabes forman
parte de, y estan estrechamente relacionados con,
un acervo comun de mitos y creencias cuyos ele-
mentos fundamentales son compartidos en gran
medida por aquellas civilizaciones y culturas
que conocieron y usaron la mandragora con fines
medicinales y magicos.

3. No es posible a dia de hoy establecer si el
complejo de creencias magicas sobre la man-
dragora en circulacion en la Europa cristiana
hasta el siglo XVIII tuvo alguna influencia en
la formacion y desarrollo del conglomerado
de mitos y supersticiones magicas sobre la
misma, documentado en las fuentes arabes, ni
viceversa’.

4. La mandragora parece haber sido objeto en
el mundo arabo-islamico del mismo aprecio, alta
consideracion y elevado valor econdomico de los

4 Sobre ambas obras cf. infia p. 3.

Sobre el posible origen arabe de las leyendas que cir-
culaban en Europa acerca del grito emitido por la mandragora
al desarraigarla, véase Lozano Camara, “Apuntes”.
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que gozd en otros contextos y de manera particular
en la Europa cristiana durante el medievo y hasta
el siglo XVIII.

2. La mandragora y la ciencia de la simiya’

La licitud de la magia blanca o natural no
dejaba de ser una cuestion controvertida a ojos
de la ley islamica y algunos ulemas y alfaquies
la declaraban abiertamente ilicita®. Sin embar-
go, en general era tolerada por los estamentos
encargados de velar por la ortodoxia doctrinal y
por la pureza de los usos y costumbres sociales
1slamicos. Consecuentemente, las conexiones de
la mandragora con este tipo de practicas magicas
tienen en las fuentes arabes un reflejo mucho
mas significativo que sus conexiones con otras
formas de magia prohibidas en el islam’. Asi, por
ejemplo, Haggt Halifa (1017-1067/1609-1657), el
historiador, gedgrafo y bibliografo turco otomano
mas descollante de su momento, advierte de que es
necesario «guardarse de practicar [la magia], pues
es ilicita desde el punto de vista legal, salvo que
sea para repeler a un brujo que es falso profeta.
En ese caso se prescribe que haya una persona
capaz de repelerlo con la practica [de la magia].
Por ello, algunos ulemas dicen que el aprendizaje
de la ciencia de la magia es un deber colectivo, y
la mayoria de ellos han declarado licito aprender-
la pero no ponerla en practica, a no ser que sea
necesario para repeler al falso profetay.

e abu adol 55K Gl Ve s jmeaiY alee (e ) iaYle
JUE Ay anlly azdal Jol8 (adS 3 s g (ia yidy Sl 2ied 3 i)
03 Y1 4all 5 RS (a3 s e alal o slalal any

S aiiall adal (et 13) W) alee (52

¢ Por ejemplo, el historiador y te6logo damasceno de la

escuela §afi‘T Sams al-Din al-Dahabi (673-753/1274-1352-3)
condena tajantemente la simiya’ en su Kitab al-Kaba'ir, p.
45. Igualmente, como indica Coullaut Cordero, “La simiya’
en al-Andalus”, p. 454, el jurista maliki Sihab al-Din al-Qarafi
(626-684/1228-1285) la condena porque la considera una
practica derivada de la magia (al-sihr).

7 Una discusion juridica in extenso sobre la licitud o ilicitud
de la simiya’y otras formas de magia se encuentra en el Tartib
al-Furig, 11, pp. 421-441, de Abu ‘Abd Allah al-Baqurt (m.
707/1307), jurista maliki andalusi discipulo de Sihab al-Din
al-Qarafi. Sobre esta discusion juridica, véase también Doutté,
Magie & religion, pp. 344 y ss.; Coullaut Cordero, “La simiya’
en al-Andalus”, pp. 453-454, 456; Fahd, “Sihr”, p. 569; Porter,
Saif y Savage-Smith, “Medieval Islamic Amulets”, p. 522;
Ruska, Carra de Vaux y Bosworth, “Tilsam”, p. 4.

8 Haggi Halifa, Kasf al-zunin, 11, col. n° 980, s.v. ‘ilm
al-sihr. No obstante, al hablar de la magia blanca, Kasf al-
zuniin, 11, col. n° 1020, s.v. ‘ilm al-sTmiya’, no indica en ningiin
momento que esta sea legalmente ilicita.

Las referencias mas tempranas que relacionan
la mandragora con la magia blanca se encuentran
recogidas en al-Filaha al-nabatiyya [La agricultu-
ra nabatea], donde se alude a la supuesta propie-
dad que tiene la planta para generar artificialmente
vida animal, asi como a su uso en practicas de
ilusionismo’. Cabe recordar que se atribuye a Ibn
Wabhsiyya (m. 296/909) la traduccion de esta obra
del arameo al arabe, que habria sido realizada en
291/903-904'. Al-Filaha al-nabatiyya parece
haber sido la principal via de penetracion en la
tradicion arabo-islamica de las creencias magicas
de origen caldeo-babildnico sobre la mandragora
procedentes de Iraq''. Datada entre la segunda
mitad del siglo I d. C. yel 363 d. C., al-Fildaha
al-nabatiyya es considerada como un testigo pri-
vilegiado de la situacion de la agricultura en Iraq
a finales de la época helenistica y en el momento
de la conquista islamica'?.

Sin embargo, —hasta donde llega mi cono-
cimiento— la primera referencia que vincula
explicitamente la mandragora con la magia blanca
se encuentra en Gayat al-hakim wa-ahaqq al-
natigatayn bi-I-tagdim" [El objetivo del sabio
v el que mas merece ser presentado de los dos
resultados]", cuya autoria se atribuye a Maslama
al-Qurtubi (m. 353/964)", autor andalusi que la
habria compuesto a mediados del siglo X. Esta
obra documenta la penetracion en al-Andalus de
las creencias magicas de origen caldeo-babiloni-
co sobre la mandragora recogidas en al-Fildaha
al-nabatiyya'®. La referencia en cuestion esta
recogida al final de la historia en que se habla de
la rivalidad entre la mandragora y el malvavisco,

° Tbn WahSiyya, al-Filaha al-nabatiyya, 1, pp. 187, 190-
191.

1 Fahd, “Ibn Wahshiyya”, pp. 963-965; Levey, “Me-
dieval Arabic Toxicology”, p. 10, pone en duda que esta obra
sea realmente una traduccion de antiguas fuentes babildnicas.

1" Otra via de penetracion de estas creencias es el Kitab
al-Sumiim, que contiene numerosas referencias a la mandragora.
Segun el propio Ibn WahSiyya, esta obra es una traduccion
suya al arabe de antiguas fuentes babilonicas, afirmacion cuya
veracidad también es puesta en duda por Levey, “Medieval
Arabic Toxicology”, p. 10.

12 Fahd, “Matériaux pour I’histoire de 1’agriculture”,
pp. 284, 369.

13 Maslama al-Qurtubi, Gayat al-hakim, p. 355; Maslama
al-Qurtubi, Picatrix, p. 387.

4" Sobre las diferentes traducciones al espafiol de este
titulo, véase Kacimi, “Nuevos datos sobre la autoria de la
Rutbat al-hakim”, p. 239.

15 Fierro, “Batinism in al-Andalus”; Callatay, “Magia
en al-Andalus”; Kacimi, “Nuevos datos sobre la autoria de la
Rutbat al-hakim”.

16 Sobre la importancia de Gayat al-hakim para la historia
magica de la mandragora, véase Lozano Camara, “Apuntes”.
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historia esta que el autor de Gayat al-hakim toma
de al-Filaha al-nabatiyya"’, donde faltan las si-
guientes palabras: «Bajo esto tienen mucho saber
y un simbolo mégico en el uso del malvavisco y
la mandragora en la magia blancay (paxic 134 Gl
Tl s eabaddl 3 i Jlexiaal (8 (5 s Ja s S ale
Lagull 8)18,

El término simiya’, que aqui traducimos como
‘magia blanca’ o ‘natural’, es explicado por el
ya mencionado Sihab al-Din al-Qarafi en los
siguientes términos:

La simiya’ consiste en elaborar compuestos [cuyos
ingredientes poseen] propiedades' terrestres como,
por ejemplo, un ungiiento especial, o liquidos espe-
ciales, o palabras especiales que causan ilusiones
especiales, y que hacen que los cinco sentidos, o
alguno de ellos, perciban cosas reales, especialmente
cosas que se comen, se huelen, se ven, se tocan o
se oyen. A veces, esas cosas tienen una existencia
[real] que Dios crea en tal caso, y a veces no tienen
una [existencia] real, sino que son ilusiones.

S pala gaxS i )l Gal s e 8 e 5 ke shiandlls
ol 5 dala EBLAT a8 duals Gl i diald cilaila
il gadiall s Y Sl e diala ilEa) Lpcany of Guadd) yul sall
Adliy 2 sa 5 N 5 38 5 e gansall 5 il galal) 5 Dl juanall 5

200083 a Jy Al ARds Y ()6 a8 D 3 il

Hagg1 Halifa, que reproduce esta misma
definicion, afiade mas detalles al respecto:

Has de saber que este nombre se aplica a la parte
de la magia que es irreal, y que es notoria. Lo que
de esta resulta es la creacion en el aire de imagenes
ilusorias que carecen de existencia en la percepcion
sensorial. A veces se aplica a la creacion de estas
imagenes en la percepcion sensorial, y entonces
algunas de ellas se hacen visibles en la sustancia
del aire, pero desaparecen rapidamente debido a lo
rapido que cambia la sustancia de este; y a causa de
su humedad no hay posibilidad de conservar largo
tiempo la imagen generada, de manera que aparece
rapidamente y desaparece rapidamente. En cuanto

7 Tbn Wah8iyya, al-Filaha al-nabatiyya, 1, pp. 155-157.
El mismo pasaje se encuentra en Maslama al-Qurtubi, Gayat
al-hakim, pp. 352-355 y Maslama al-Qurtubi, Picatrix, pp.
385-387.

18 Maslama al-Qurtubi, Gayat al-hakim, p. 355; Maslama
al-Qurtubi, Picatrix, p. 387.

19 Para una explicacion mas detallada del término
‘propiedades’ (hawass), cf. infra p. 11.

2 Este pasaje de Anwar al-buriq fi anwad * al-furiq de
al-Qarafi estd recogido en al-Baqiri, Tartib al-Furiig, 11, p. 423.
Coullaut Cordero, “La simiya’ en al-Andalus”, p. 453, ofrece
la traduccion del mismo fragmento, pero tomado directamente
de la obra original de al-Qarafi.

a la manera de crear estas imagenes y sus causas,
es un asunto oculto, del que no estan enterados sino
quienes practican y conocen este arte [ ...]. En esen-
cia, [se trata de que] el mago prepara compuestos
[a base de ingredientes que poseen] propiedades,
o ungiientos y liquidos, o palabras especiales que
provocan algunas ilusiones especiales, como la
percepcion sensorial de comida, bebida, y otras
cosas semejantes.

5o pandl e sl pe sa L o aud) 13a Bl 4l Gled
Gl ¥ sl A4ILA GVl Gl dlala g ) sgial
oAy ey diad Guall Bl ) sea sl o (Bllay 5 Gl
o) sell s pride puddag ju 558 el sel) 8 ga ) peall
OsSdaiysha I dysha e ) (35 ) seall (o diy Lo Laind Jlas ¥
b elle 5 gaall el s 43S Wal 5 g 30 g yoa s J 5l g
sludl Jalull oS ol dlala g [ ] 4AbY Yiagle 31 Y 4
Uans a8 daald Gl ) clailal s Jasy) sl al sall (e
2lallia) g g il 5 J SLl Goann Geall @ Al Sala cDLAs

Como indica Coullaut con gran acierto, en este
texto Haggt Halifa «subraya la condicion irreal de
lo producido mediante estas artes, por lo que su
idea parece asemejarse mas a lo que actualmente
nosotros conocemos como “ilusionismo”»*.

Otra definicion de simiya’ muy clarificadora
acerca del contenido y practica concretos de
esta ciencia se encuentra en Day! Tadkirat ult
l-albab wa-I-gami ‘ li-I- ‘agab al- ‘ugab [Apéndice
al Recordatorio para los dotados de inteligencia
y compendio de la maravilla de las maravillas].
Esta obra, posiblemente redactada en el siglo
XVII%, es como su propio titulo indica un apén-
dice (Dayl) a la obra del médico de Antioquia
Dawiid b. ‘Umar al-Antaki (m. 1008/1599) que
lleva por titulo Tadkirat uli I-albab wa-1-gami * li-
I-‘agab al- ‘ugab [Recordatorio para los dotados
de inteligencia y compendio de la maravilla de
las maravillas]. El autor de este Apéndice es un
discipulo an6énimo del propio al-Antaki, y junto
a este es clasificado por Coulon bajo la rabrica
de lo que ¢l llama «médecine spirituelle»*. Este
autor an6énimo ofrece la siguiente explicacion:

La simiya’ es una ciencia que trata de muchas cien-
cias, y que llega a [incluir] treinta categorias. La
mas sublime de ellas es la ciencia de las operaciones
y artificios magicos (al-nawamis)® y las maneras
de llevarlos a cabo, después las incineraciones

2l Haggi Halifa, Kasf al-zuniin, 11, col. n°® 1020.
22 Coullaut Cordero, “La simiya’ en al-Andalus”, p. 454.
Coulon, La Magie, p. 264.

2 Coulon, La Magie, pp. 264-267.

2 En sus traducciones de este pasaje, Coulon, La Magie,
p- 264, y Coulon, “The Kitab Sharasim al-Hindiyya”, p. 344,
traduce al-nawamis como ‘lois’ y ‘laws’ respectivamente.

23
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(al-maharig)*, después los sahumerios (al-tadhinat),
después las generaciones (al-ta ‘afin)?’, los somni-
feros (al-maragqid), las ocultaciones (al-ihfa’at), y
otras que tienen entrada en esta ciencia de la simiya .

ol sl e Lelal Ll (630 4155 88 5 e e Caaly ple o
281 sall 5 el AN 5 B el 5 clellee] 34
Balall 138 8 Jane 4l Lea Ly 5 CleliaYl

En otro lugar de la misma obra también se afia-
de la confeccion de filtros ( ‘amal al-nirangiyyat)
a las ciencias o artes que integran la simiya ».

Resulta sumamente interesante constatar
que casi todas estas ciencias citadas por dicho
autor andnimo —concretamente, al-nawamis,
al-tadhinat, al-mahariq, al-ta ‘afin, al-maraqid'y
al-nirangiyyat/al-nirangat— son mencionadas en
las fuentes arabes en relacion directa con la man-
dragora, segun veremos en las siguientes paginas.

Dos de los términos anteriores merecen algunas
explicaciones en aras de una mayor claridad:
al-nawamis y al-nirangat/al-nirangiyyat. El
primero de ellos es ya mencionado en al-Filaha
al-nabatiyya al hablar de los poderes magicos de
la mandragora en conexion con los del sauzgatillo
(Vitex agnus-castus L.) (Sagarat Ibrahim) y con
los de la planta llamada sirag al-qutrub®:

El sauzgatillo tiene propiedades prodigiosas, y
entra dentro de las categorias de las operaciones y
artificios magicos. Isqawarita®', mensajero del Sol,

% Coulon, La Magie, pp. 264-265, y Coulon, “The Kitab
Sharasim al-Hindiyya”, p. 344, traduce este término como
‘sacrifices’.

2 Traduzco aqui este término como ‘generaciones’ si-
guiendo a Fahd, “Matériaux pour I’histoire de I’agriculture”,
p. 353, quien lo menciona en su forma plural al-ta finat y que
segun €l es sindnimo de los términos al-tawlidat y al-takwinat,
que designan en al-Filaha al-nabatiyya el arte de la generacion
artificial (‘ilm al-takwin) de plantas y animales, es decir, los
procedimientos usados por los seres humanos cuando buscan
imitar la accion de la naturaleza con ese fin. Por su parte,
Coulon, La Magie, pp. 264-265, traduce este término como
‘poudres animales’, y el mismo Coulon, “The Kitab Sharasim
al-Hindiyya”, p. 344, 1o traduce como ‘putrefactions’, traduccion
esta ultima que corresponde al significado literal del término
arabe en cuestion.

B Dayl, p. 61, s.v. simiya’.

2 Dayl, pp. 67-68.

30 Fahd, “Matériaux pour I’histoire de I’agriculture”, p.
300, identifica esta planta en este contexto como «agrostemmey,
pero en otros contextos puede designar otras especies vegetales,
entre ellas la mandragora. Véase, por ejemplo, Abii I-Hayr,
‘Umdat al-tabib, vol. 111, t. 2, p. 709.

31 La vocalizacion exacta de este nombre es incierta.
Fahd, “Une incursion yéménite”, p. 165, nota 15, lo identifica
con «Asclepio» y menciona las diferentes formas en que su
nombre es citado en al-Filaha al-nabatiyya. Véase también

menciono sus prodigiosos efectos cuando le atribuyo
los mismos que le atribuye a la mandragora y a la
planta a la que llaman sirag al-qutrub.

Ol sl Gl gl 8 A duae el s [a ol 3,08 Ll
obne ol Jy b ) il L 4S5 35 el 53 i
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También en al-Filaha al-nabatiyya se encuentra
otra referencia aun mas explicita a la conexion
entre la mandragora y esta ciencia de al-nawamis,
concretamente al final del pasaje donde se habla
del uso de un animal quimérico y monstruoso
generado artificialmente para realizar practicas
de ilusionismo:

[Isqawarita] menciona muchas cosas sobre estos
artificios magicos del mismo tenor de las que des-
cribe en su Libro de los secretos del Sol, libro este
prodigioso.

iy <le sai> (g 5 1S Ll el i) Juall o203 S35
IS Came (po 4l QLS @IS (el ) jul A4S 8

Por su parte, el autor de Day/ menciona en su
obra diversos nawamis entre los que se encuentra
un namiis (singular de nawamis) en el que se usa
raiz de mandragora y que supuestamente otorga
a quien lo realiza el poder de transportarse de
un lugar a otro volando por el aire*. La hete-
rogeneidad de esos nawamis, tanto en lo que se
refiere a sus modos de preparacion y ejecucion
(composicion de recetas, escritura y recitacion de
palabras y jaculatorias magicas, fumigaciones,
sahumerios, prescripciones astronémicas), como
a sus finalidades (eliminar la necesidad de comer
o beber durante dias; transportarse de un lugar a
otro; lograr sabiduria y una memoria infalible,
etc.), tiene reflejo en los diferentes sentidos que
engloba el término. Para Plessner®’, al-nawamis
designa las formulas magicas, particularmente las
que buscan influir en los sentidos para generar
percepciones sensoriales ilusorias. Este significado
aparece confirmado en Dayl/, donde —como ya se
ha dicho— algunos de los nawamis incluyen la

Coulon, La Magie, p. 124, quien lo menciona con el nombre
de «Asqtiliibya», del que dice que probablemente se trata de
una deformacion de «Asclepio», hijo del Sol (Apolo).

32 Tbn WahSiyya, al-Filaha al-nabatiyya, 1, p. 187. El
mismo fragmento, con ligeras variantes, se encuentra en
Maslama al-Qurtubi, Gayat al-hakim, p. 357, Maslama al-
Qurtubi, Picatrix, p. 388.

33 Tbn WahSiyya, al-Filaha al-nabatiyya, 1, p. 191.

3% Dayl, pp. 63-64.

35 Plessner y Viré, “Namis”.
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repeticion de esas formulas magicas, tanto orales
como escritas. Sin embargo, como el mismo Pless-
ner sefala, el significado del término no se limita
a dichas formulas. Asi, Fahd traduce los términos
al-nawamis y al-hila (singular de al-hiyal) como
‘operaciones magicas’ y ‘artificio’ respectiva-
mente*®. Esta interpretacion se corresponde con
el sentido de las explicaciones que ofrece el autor
de Dayl —segun ¢él, citando a Platon— cuando se
hace eco de ese componente de artificio magico
engafioso para los sentidos que forma parte del
significado del término al-nawamis, diciendo en
referencia a los ejecutores de los mismos:

Muestran los prodigios y las rarezas, como mostrar
la Luna llena en los dias que esta menguante y su
eclipse cuando esta en su plenilunio, o partida en
dos trozos. Y también muestran el Sol en la noche,
el trueno, el reldmpago, y el soplo de tremendos
vientos.

sy 4Blanil o) 3 il LIS i aly il o5 el
ST Akl Z bl Gasa 5 ol s ae N5 Jlll

Este mismo sentido del término al-nawamis
como ‘operaciones de ilusionismo’ esta documen-
tado en Kitab al-Muhtar de al-GawbarT®, quien
usa la expresion ashab al-nawamis en un contexto
en el cual su interpretacion mas plausible es ‘los
ilusionistas’ (lit. ‘los autores de los artificios’),
tal y como propone el traductor de esta obra®’.

Otra de las ciencias englobadas en la simiya’
por el autor de Dayl y que las fuentes relacionan
con la mandragora es ‘amal al-nirangiyyat/al-
nirangat. La referencia mas directa al respecto
la proporciona al-Antaki, quien dice que «[la raiz
de la mandragora] entra en [la realizacion de] los
niragam® (Sl 8 Jax 5)* Para Coulon se trata
de un término mal definido cuya interpretacion
puede fluctuar de una fuente a otra y que en térmi-
nos generales denota rituales u objetos magicos®.
Segtin Fahd, en Gayat al-hakim este término de-
nota los filtros méagicos que actian por ingestion,

3¢ Fahd, “Matériaux pour I’histoire de 1’agriculture”,
p. 352.

37 Dayl, p. 62.

38 al-GawbarT, Kitab al-Mubtar, pp. 33 y ss. Sobre este
personaje y su obra, cf. infra p. 7.

% al-Gawbari, Kitab al-Muhtar, p. 458, s.v. The Book of

Lllusions (Kitab al-Nawamis).

40 Solo encuentro esta forma, posiblemente corrupta,
en al-Antaki.

4 al-Antaki, Tadkira, 1, p. 341.

42 Coulon, La Magie, p. 304.

absorcion cutanea o fumigacion® (afiadase a ello:
y también por inhalacidn), asi como los amuletos
que confieren un poder extraordinario sobre las
personas y sobre los fendomenos naturales. En
términos mas generales el término al-nirangat
designa seglin el mismo Fahd las operaciones de
magia blanca, que comprenden diferentes formas
de prestidigitacion e ilusionismo*. Para Burnett,
al-nirangat es una de las tres partes que integran la
magia (al-sihr) junto a los talismanes y la alquimia.
Segun ¢él, este tipo de operaciones magicas incluye
la combinacion y procesamiento de ingredientes
que forman un compuesto, invocaciones de seres
espirituales, quema de perfumes y fumigaciones y
la fabricacion de figuritas usadas para manipular
las fuerzas espirituales. Los nirangat son parti-
cularmente apropiados para controlar situaciones
afectivas o psicologicas: amor u odio entre dos
personas, obediencia, sujecion de una voluntad a
otra, causar impotencia o eliminarla. El espiritu
es el medio a través del cual acttian los nirangat,
ya sean vistos, olidos o gustados por el receptor
de la operacion magica, y las fuerzas espirituales
son invocadas para potenciar los efectos magicos
de dicha operacion. Por otra parte, segin el mis-
mo Burnett, el término nirang también es usado
para designar lo que podemos llamar «trucos de
fiesta o salony»®.

3. Ungiientos, amuletos, talismanes, sahumerios,
fumigaciones, inhalaciones y filtros de
mandragora

La mandragora no solo fue leitmotiv de un
importante conglomerado de supersticiones y
mitos registrados en las fuentes y presentes en
el imaginario popular de las poblaciones de los
territorios arabo-islamicos entre los siglos X y
XVII. También parece haber sido objeto de un
uso real y efectivo en el marco de practicas de
magia blanca en ese contexto. Las fuentes arabes
documentan un elenco significativo de preparados
y operaciones magicas en las que se empleaba la
planta, explicitando qué parte de ella se usaba en
cada caso y el peso exacto que debia emplearse,
las formas en que era preparada y utilizada y
los rituales que debian realizarse al hacerlo, asi
como los muy diversos efectos magicos que se

4 Esta interpretacion del término al-nirangat como “fil-

tros’ coincide con la de Villegas, traductor al espafiol de Gayat
al-hakim. Véase Maslama al-Qurtubi, Picatrix, pp. 273 y ss., y
Maslama al-Qurtubi, Gayat al-hakim, pp. 242 y ss.

4 Fahd, “Nirandj”.

4 Burnett, “The Three Divisions”, pp. 43, 50-52.
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pretendia obtener con estas practicas. A tenor de la
informacion de la que disponemos, la raiz parece
haber sido la parte mas utilizada en las operaciones
magicas, seguida de las semillas y los frutos. Las
formas de preparacion y uso incluian ungiientos,
amuletos, talismanes, sahumerios, fumigaciones,
inhalaciones y filtros.

De otro lado, es bien sabido que la gran difu-
sion de las creencias sobre los supuestos poderes
magicos de la mandragora y su uso en las prac-
ticas de magia blanca hicieron que llegara a ser
muy apreciada en la Europa cristiana durante el
medievo y hasta los siglos XVII-XVIII. Tal era
su valor, que en el norte, centro y este de Europa
se desarroll6 un auténtico mercado fraudulento
de falsas raices de mandragora, siendo habitual
que algunos charlatanes tallaran y manipularan la
raiz de Bryonia alba L. para hacerla pasar por raiz
de mandragora*. Dichas practicas también eran
usuales en el sur del continente europeo, segtin el
testimonio del médico y humanista judeo-portugués
del siglo XVI Amato Lusitano (1511-1568). En su
comentario a Dioscorides, titulado Enarrationes
(Venecia 1553), Lusitano habla de «la tirania e
impostura de vendedores de baratijas e impostores
que a no escaso precio, y como si fuese mandragora,
venden a mujeres estériles [...] unos hombritos
esculpidos en raices de cafias [...] con tan buena
disposicion y habilidad que, donde se precisa que
nazca vello [...] incrustan unos cuantos granos de
trigo que, al enterrarse con la raiz, producen a su
vez unas raicillas delgadas y semejantes a pelos,
y después la raiz entera adquiere la forma de un
hombrecillo, que con grandilocuencia fingen no
puede arrancarse de tierra sin los oidos tapados, o
bien atandola a un perro. Y venden una o dos raices
de estas por treinta y a veces hasta por cuarenta
ducados de oro»?’.

Es muy posible que el gran aprecio del que
era objeto la raiz de mandragora y su alto valor
econdmico en el contexto europeo hubieran tenido
su correlato en el mundo arabo-islamico, al menos
en la primera mitad del siglo VII/XIII, cuando el
derviche y alquimista de Damasco ‘Abd al-Rahim
al-Gawbarl compuso su Kitab al-Muhtar fi kasf
al-asrar [Antologia de la revelacion de los secre-
tos], donde ofrece un vivo retrato de los trucos y

4 Kujawska y Svanberg, “From medicinal plant to noxious

weed”, p. 4.

47 Gonzalez Manjarrés, “La mandragora de Amato Lu-
sitano”, p. 462. Andrés de Laguna (1510 6 1511-1559) (Dios-
corides, Acerca de la materia medicinal, p. 424) ofrece un
comentario sobre la falsificacion de las raices de mandragora
muy semejante al de su coetaneo Lusitano.

engafios de falsos sufies, vendedores de droga,
curanderos y charlatanes que formaban parte del
inframundo de la sociedad de su tiempo*. En esta
obra se recoge una noticia sumamente valiosa
sobre estas practicas fraudulentas. La seccion 2
del capitulo 14, titulado Revelacion de los secre-
tos de los médicos de los caminos (fi kasf asrar
atibba’ al-turuq) lleva por titulo La revelacion
de sus secretos sobre la raiz de mandragora que
tiene forma de idolo (fi kasf asrarihim fi l-yabriih
al-sanami wa-I-kalam ‘alayhi)*. Al-Gawbar se
hace eco en este pasaje de uno de los mitos sobre
la mandragora mas ampliamente difundidos y mas
profundamente arraigados en diferentes culturas
desde la Antigliedad: la creencia de que quien la
arranca de raiz muere instantaneamente, y que
por ello debe usarse un perro para desarraigarla™.
Al-Gawbar dice que «esos que deambulan por
los caminosy (al-turugiyya)®' difundian en su mo-
mento esas supersticiones entre la gente, y aunque
¢l no lo sefiala explicitamente puede colegirse
sin temor a errar que su objetivo no era otro que
incrementar el precio de venta de la raiz, practica
esta ya habitual en la Antigiiedad entre griegos y
romanos>. Asimismo, afiade que estas creencias
sobre el desarraigo de la mandragora no son sino
falsas supersticiones, opinion esta que comparte
con otros autores arabes de diferentes épocas™.
La segunda parte de esta seccion de Kitab
al-Muhtar sobre la mandragora contiene una mi-
nuciosa descripcion del método empleado por estos
«curanderos ambulantes» para falsificar raices
de ciclamen (Cyclamen europaeum L.) (hasisat
al-rakf) con el fin de venderlas a un precio muy
elevado haciéndolas pasar por raices de mandragora:

Tienen ellos un secreto en [esta raiz de mandragora
con forma de idolo] que yo voy a desvelar. En los
dias del otofio vienen a [donde crece] el ciclamen,
escarban alrededor de la raiz, cogen un cuchillo y
tallan en ella la forma de un ser humano de perfecta
fisionomia; y le hacen un pene, frente, pelo, manos
y pies, y todo lo que tienen los seres humanos. Entre
ellos hay quien hace dos figuras, macho y hembra
abrazados. Una vez hecho esto, echa tierra sobre

% Wild, “Al-Djawbari, ‘Abd al-Rahim”.

¥ al-Gawbari, Kitab al-Muhtar, pp. 254-255.

50 Sobre el complejo de creencias magicas en torno a
la ceremonia de desarraigo de la mandragora en la tradicion
arabo-islamica, véase Lozano Camara, “Apuntes”.

ST Literalmente ‘los de los caminos’, que debe entenderse
como ‘los médicos de los caminos’, o en una traduccién mas
correcta desde el punto de vista idiomatico y funcional, como
‘los curanderos ambulantes’.

52 Randolph, “The Mandragora of the Ancients”, p. 489.

53 Véase Lozano Camara, “Apuntes”.
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la raiz, sin arrancarla, y la deja hasta la primavera,
hasta el momento en que se arrancan las hierbas.
Después regresa [al lugar donde estd] la planta y
escarba alrededor de la raiz, y encuentra que se ha
criado con la misma forma que €l le dio, que es la
fisionomia de los seres humanos. Entonces la arranca
y [se pone a] decir disparates™ sobre ella. Nadie que
la vea duda de que se trata de una criatura fruto de
la naturaleza. Después la vende por su peso en oro
sin importar cuan elevado sea su precio.
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Huelga aqui subrayar los paralelismos exis-
tentes entre la informacion que aporta al-GawbarT
y la descripcion de las practicas fraudulentas
documentadas por Lusitano y Andrés de Laguna.

3.1. La mandragora protectora y benefactora

Desde la Antigiiedad y hasta los siglos XVII-
XVIII estuvo muy extendida y arraigada en
diferentes civilizaciones y culturas la creencia de
que la mandragora posee virtudes apotropaicas™.
Existen multiples manifestaciones del mito
segln el cual trae buena suerte a su poseedor
en diferentes maneras, tales como la adivinacion
de secretos, el incremento de la prosperidad
material, la consecucion del objeto del deseo
amoroso, hacer fértiles a las mujeres estériles,
o protegerse de calamidades y demonios®’. Estas
creencias, al igual que otras sobre las propiedades
magicas de la mandragora, tienen su origen en

% No encuentro en ningun diccionario el término hadiir,
traducido aqui como ‘disparates’. No obstante, creo que podria
tratarse de una forma dialectal derivada de la raiz clasica hdr,
que tiene el significado general de “parlotear, desvariar, decir
disparates’. Véase, por ejemplo, Cortés, Diccionario, p. 1199,
s.v. hadara. Véase también Corriente, “Reflejos iberorroman-
ces”, p. 81.

55 al-GawbarT, Kitab al-Muhtar, pp. 254-255.

% Kujawska y Svanberg, “From medicinal plant to noxious
weed”, p. 4.

7 Véase, por ejemplo, Randolph, “The Mandragora of
the Ancients”, pp. 496-497; Dafni et al., “In search of traces of
the mandrake myth”, p. 16; Monadi et al., “A Comprehensive
Review on the Ethnopharmacology”, p. 2; Bhutia y Kakoti,
“Ethno-medicinal claims”, seccion 4.0.; Waniakowa, “Man-
dragora and belladonna”, pp. 166-167.

el aspecto antropomorfico de su raiz, de acuerdo
con la llamada Doctrina de las Signaturas o
Doctrina de la Similitud. Basicamente, esta
doctrina sostenia que las plantas presentan
caracteristicas o signaturas, como el color, la
forma o el nombre que indican sus propiedades
y por ende las enfermedades que pueden curar®.
Una manifestacion paradigmatica de dicha
doctrina se encuentra en Kitab al-Muhtar de
al-GawbarT, donde este cuenta como en su tiempo
los «curanderos ambulantes» (atibba’ al-turuq)
cogian raiz de ciclamen y la tallaban en forma
de perro, la tapaban de nuevo con tierra y la
dejaban crecer hasta que llegaba el momento
de arrancarla, y cuando lo hacian, aparecia la
raiz con forma de perro. Al-Gawbari afiade
que entonces pretendian que esa raiz bebida en
determinada dosis servia para curar la mordedura
de un perro rabioso, y asi la vendian por un
precio muy elevado®.

En el caso de la mandragora, las supers-
ticiones sobre sus propiedades benefactoras
habrian estado tan extendidas y arraigadas en el
imaginario colectivo popular de las poblaciones
arabo-musulmanas que esto tuvo como resultado
la lexicalizacion de estas propiedades en uno
de los numerosos sobrenombres arabes de la
planta®. Se trata del término muflih, registrado
por el botanico sevillano Abtu 1-Hayr al-Isbil1
(s. XI) en su Kitab ‘Umdat al-tabib fi ma ‘rifat
al-nabat li-kull labib [Sostén del médico para
el conocimiento de las plantas por toda perso-
na inteligente] como uno de los sobrenombres
de la mandragora en su tiempo®', y que podria
ser traducido como ‘dichoso’®?, ‘afortunado’ o
‘prospero’, en el sentido de que reporta buena
fortuna y prosperidad a su poseedor.

Un relativamente amplio catalogo de los usos
apotropaicos de la mandragora se encuentra en el
Kitab al-Mursid ila gawahir al-agdiya wa-quwa
al-mufradat min al-adwiya [ Guia de las sustancias
de los alimentos y de las fuerzas de los medica-
mentos simples], cuyo autor es el médico natural
de Jerusalén Muhammad b. Ahmad al-Tamimi

8 Sobre la Doctrina de las Signaturas y su relacién con

la mandragora, véase Lozano Camara, “Apuntes”.

% al-Gawbari, Kitab al-Muhtdr, pp. 256-257.

8 Ta lista mas exhaustiva de nombres y sobrenombres
arabes y no arabes de la mandragora publicada hasta el mo-
mento se encuentra en Dafni ef al., “In search of traces of the
mandrake myth”.

8 Abu I-Hayr, ‘Umdat al-tabib, 1, p. 324, n° 2814.

2 Esta es la propuesta de los traductores de Aba 1-Hayr,
‘Umdat al-tabib, 11, p. 454, n° 2814.
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(m. 370/980)%. Esta obra es de gran importancia
para la historia de la mandragora en la tradicion
arabo-islamica, pues es la via a través de la cual
penetraron en los textos arabes las creencias ma-
gicas de filiacion hermética o pseudohermética de
origen greco-egipcio sobre la planta. Al-Tamim1
atribuye los pasajes en que habla de la mandragora
a Hermes, figura esta que podemos identificar con
Hermes Trismegisto, personaje mitico de gran
importancia en la tradicion mégica arabo-islamica
al que se atribuye la autoria de numerosas obras
de magia y alquimia®. Al-Tamimi pone en boca
de Hermes las siguientes palabras:

Esta planta sirve para muchas operaciones que no
son propias de la medicina. Entre ellas, que si una
persona coge un trozo de los miembros de ese idolo
y lo machaca con una pequefia cantidad de su fruto y
lo reduce a polvo muy fino y lo diluye en 6leo de ben®
u dleo de haliig® perfumado o en azogue pliimbeo, y
ese hombre se unta con este 6leo los ojos, la frente,
el rostro y el cuerpo cuando quiere encontrarse con
gente importante y con quienes tienen autoridad, y
después se retine con el sultan que a él le place para
tratar con ¢l los asuntos que quiere, a ojos de ese
sultan sera una persona distinguida y de elevada
posicion, y se satisfaran todas sus demandas, y no
se vera de ¢l sino lo que sea necesario.

bl 8 Jasi Les ol 3 58S Jlae Y liai 3 jadll o3
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El mismo Hermes menciona también las pro-
piedades apotropaicas de la raiz utilizada como
amuleto, uso este ampliamente documentado en
el caso de la Europa cristiana, donde las raices

% Los pasajes de la obra de al-Tamimi en que este habla
de la mandragora me son conocidos a través de la version
conservada en al-Gami ‘ li-mufradat al-adwiya wa-l-agdiya
[Compendio de medicamentos simples y alimentos] del bo-
tanico y farmacdlogo andalusi Ibn al-Baytar (m. 646/1248),
que en una de las varias entradas que dedica en su obra (I,
pp.14-16) a la mandragora (sirag al-qutrub) reproduce varios
fragmentos de al-Mursid.

% Sezgin, Geschichte, pp. 31-44. Sobre Hermes y su
relacion con la mandragora, véase Lozano Camara, “Apuntes”.

% Sobre la identificacion de esta planta, véase Abt I-Hayr,
‘Umdat al-tabib, vol. 111, t. 1, p. 340, s.v. ban.

% Se trata de un perfume cuya base es el azafran. Véase
Aubaile-Sallenave, “Safran de joie”, p. 45.

7 1Ibn al-Baytar, al-Gami*, 11, p. 15.

de mandragora talladas en forma de mufiecas
eran tratadas con todo mimo, e incluso vestidas
y alimentadas®®:

Este idolo es un amuleto de enorme utilidad para
quien lo lleva colgado al cuello, o rompe uno de
sus miembros, le cose a lezna una [tira de] cuero
curtido y se lo cuelga al cuello o al brazo. Entonces
estara a salvo de toda plaga y calamidad, de todo
bandido y ladrén, de naufragios e incendios y de
cualquier desgracia.

S gl 4y Taliie aleny el dadiall & adie e aliall e
b sl atic 8 Lgilays anal alas dle 553 5 alliac (e T
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En el siglo XII, y también en al-Andalus, la
creencia sobre las virtudes magicas de los amu-
letos de raiz de mandragora estd documentada en
el Kitab al-Hawass [Libro de las propiedades]
del médico Abii I-‘Ala’ Zuhr (m. 525/1130-1):

Quien se cuelgue la raiz de esta planta o un trozo de
ella apagara la colera de los principales, y quien se
la cuelgue, que lo haga con la luna llena.

el e lilal L o 5 513 ol 038 Jual 4dde (3le (4
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Prescripciones astrondmicas como esta son
recurrentes tanto en lo que se refiere a la cere-
monia de desarraigo de la mandragora como a
la preparacion de compuestos y la realizacion de
practicas magicas con ella. Un ejemplo muy claro
de la importancia de la observancia de estas dis-
posiciones puede encontrarse en Gayat al-hakim,
donde se menciona un «compuesto» (murakkab)
de efecto protector que contiene dos mitgales’ de
mandragora, y que es atribuido a «los sabios de
la India» (hukama’ al-Hind):

Su efecto es evitar el dafio de las espiritualidades [que
intervienen en la operacioén] que se intenta realizar
para que no perjudiquen a su autor. Tiene un efecto
general en todas las clases de astros, como el efecto
general que posee la perla india para evitar el dafio

% Dafni et al., “In search of traces of the mandrake

myth”, p. 16.

Tbn al-Baytar, al-Gami , I, p. 15.

™ Ibn al-Baytar, al-Gami’, 11, p. 16.

I Kahl (Sabur ibn Sahl, Dispensatorium Parvum, p. 228)
le asigna al mitqdl un peso de 4,46 g; Alvarez de Morales (Ibn
Wafid, El libro de la almohada, p. 475) menciona un peso
medio de 4,42 g.

2 Maslama al-Qurtubi, Gayat al-hakim, p. 346; Maslama
al-Qurtubi, Picatrix, p. 379.
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de todos los venenos en general [...]. Con ello se
preparan siete perlas que se secan a la sombra, y al
prepararlas y al secarlas no dejes de pronunciar las
invocaciones del planeta ni de atar sus espirituali-
dades para el objetivo buscado.
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La necesidad de que se tome en cuenta la
situacion y conjuncion de la Luna, el Sol y los
planetas al realizar las operaciones magicas con
mandragora para garantizar sus efectos es clara-
mente expuesta por al-Antaki, quien indica que
dichos efectos seran los deseados «si al hacerlo
se observan las atribuciones astronomicas» (13
Sl il 4 e 5 )4,

Por otro lado, Hermes también menciona el uso
de fumigaciones de mandragora para proteger las
viviendas de la gente contra genios y demonios:

Si alguien fumiga su casa o el lugar que habita con
un poco de la raiz que es el idolo huyen de ella los
genios y los demonios al instante y no se aproximan
a ella durante muchos afios.

G Sl i 4 i piall s 2 JeaY) e e A2 (e
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Por el mismo tiempo en que vive al-Tamim1
encontramos en Gayat al-hakim la receta de un
sahumerio llamado «sahumerio de Saturno» (duh-
nat Zuhal)®, compuesto entre otros ingredientes
por cincuenta mitqales de fruto de mandragora.
Segun se describe en esta obra, este sahumerio,
de composicion variable, es el que se utiliza en
la ceremonia de invocacion de la espiritualidad
de Saturno cuando se quiere obtener un favor de
este planeta’”.

Gayat al-hakim recoge también la receta de
una perla (haraza) llamada «perla de al-Amatis»
que incluye la mandragora entre sus componentes

3 Maslama al-Qurtubi, Gayat al-hakim, pp. 347-348;
Maslama al-Qurtubi, Picatrix, p. 381.

™ al-Antaki, Tadkira, 1, p. 341. Sobre dichas «atribuciones
astronomicasy, véase Lozano Camara, “Apuntes”.

5 Tbn al-Baytar, al-Gami , 11, p.15.

6 Maslama al-Qurtubi, Gayat al-hakim, p. 343; Maslama
al-Qurtubi, Picatrix, p. 377.

77 Maslama al-Qurtubi, Gayat al-hakim, pp. 202-204;
Maslama al-Qurtubi, Picatrix, pp. 233-236. La traduccion
francesa de la receta de este sahumerio se encuentra en Coulon,
“Fumigations et rituels magiques”, p. 219.

y que ofrece proteccion contra las inclemencias
climaticas™:

Cuando te alcance el frio, la lluvia y la nieve en
algun lugar y quieras que cesen, di las palabras y
luego levantala en tu mano derecha hasta el cielo,
y todo eso se calmara.

A 1 5y () )b S gl laall s 3l elilal 13
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Por su parte, al-Gawbari, aludiendo a «quienes

pretenden ser maestros sufies» (alladina yadda-
‘una al-mastha min al-fugard’), dice que estos
realizan fumigaciones (yubahhir) con diversos
ingredientes, entre ellos mandragora, para crear
la ilusion de parar la lluvia®. Esta noticia permite
aventurar que este tipo concreto de practicas
magicas podrian haber sido frecuentes —al menos
en el Oriente islamico en el siglo VII/XIII—, hasta
el punto de llegar a convertirse en una actividad
fraudulenta bien conocida alli por aquel entonces.
Por otro lado, resulta muy interesante observar
aqui que esta no es la unica referencia que vincula
el mundo de los derviches con la realizacion
de operaciones magicas con mandragora, pues
también son presentados como ejecutores de
otras practicas de charlataneria descritas por al-
Gawbar en las que esté presente la planta®’. Dichas
practicas parecen haber sido cultivadas por grupos
de derviches de marcada orientacion heterodoxa,
tales como rifa‘Ts, haydaris y qalandaris®.

Por ltimo, Gayat al-hakim menciona un talis-
man (filasm) que incluye semillas de mandragora
y que segun dice protege de los efectos nocivos
derivados de la manipulacion de los ingredientes
venenosos que se usan en la composicion de los
filtros magicos®.

3.2. La mandragora sanadora

En relacion directa con estos mitos y
supersticiones sobre las virtudes apotropaicas
de la mandragora y con su puesta en practica
en operaciones de magia blanca encontramos
en los textos arabes referencias a sus presuntas

7 Maslama al-Qurtubi, Gayat al-hakim, pp. 243-244;
Maslama al-Qurtubi, Picatrix, pp. 274-275.

™ Maslama al-Qurtubi, Gayat al-hakim, p. 244; Maslama
al-Qurtubi, Picatrix, pp. 274-275.

80 al-Gawbari, Kitab al-Muhtar, pp. 374-375.

81 Cf. infra nota 82.

2 al-Gawbarl Kitab al-Muhtar, pp. 433-434, nota 27.

83 Maslama al-Qurtubi, Gayat al-hakim, p. 246; Maslama
al-Qurtubi, Picatrix, p. 278.
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virtudes sanadoras magicas. Estas creencias estan
directamente relacionadas con la idea existente en
diversas culturas a lo largo de los siglos de que la
mandragora es una planta bendita y una panacea
que cura todo tipo de dolencias®, y tienen su origen
en la fisionomia antropomorfica de su raiz en el
marco de la Doctrina de las Signaturas, como
ocurre también en el caso —ya mencionado— de
sus supuestas propiedades apotropaicas. De otro
lado, esos mitos y supersticiones guardan una
relacion muy estrecha con la larga tradicion de
conocimiento y usos medicinales de la mandragora
que se extiende desde la Antigliedad hasta los
siglos XVII-XVIII®, y que tiene uno de sus hitos
mas destacados en la medicina galénica arabo-
islamica clasica®®. No obstante, —como veremos
mas adelante— las creencias magicas sobre las
virtudes medicinales de la planta no encontraron
eco en las obras de los naturalistas arabes que
hablaron de sus propiedades y usos terapéuticos
desde la perspectiva galénica.

Las creencias sobre el poder curativo de la
mandragora estaban tan extendidas y arraiga-
das en el imaginario popular de las poblaciones
arabo-islamicas que, al igual que ocurri6 en el
caso de algunos idiomas europeos®’, llegaron a
lexicalizarse en dos sobrenombres arabes que
aluden a sus propiedades curativas: abi salam®®
(lit. ‘padre de salud’) y ‘abd al-salam® (lit. ‘el
siervo de la salud’).

En las fuentes arabes que hablan de magia
las virtudes curativas de la mandragora son
resultado de sus ‘propiedades’ (hawass)®,
término este que designa el poder magico de
la planta, las inexplicables fuerzas esotéricas
que residen en los seres naturales animados
e inanimados. Durante el periodo helenistico
existia la creencia de que en la Naturaleza esas
fuerzas estan activas o pueden ser activadas®,
idea que experimentd un importante desarrollo

8 Véase Lozano Camara, “Apuntes”.

Waniakowa, “Mandragora and belladonna”, p. 164;
Kujawska y Svanberg, “From medicinal plant to noxious
weed”, p. 4.

8 Véase, por ejemplo, al-Razi, al-Hawt, XXI, parte II,
pp. 643-647, ¢ Ibn al-Baytar, al-Gami , 11, pp. 510-512.

8 Dafni et al., “In search of traces of the mandrake
myth”, pp. 14, 18.

8  Dafni et al., “In search of traces of the mandrake
myth”, pp. 14, 18.

% al-Zabidi, Tag al- ‘aris, 11, p. 123.

% Véase, por ejemplo, Ibn Wahsiyya, al-Filaha al-nabati-
yya:1,p.357, donde dice que la mandragora posee ‘propiedades

T

% Ullmann, “Khassa”, p. 1097.

85

en el género arabe textual de los hawwads,
que podria definirse en sentido amplio como
‘literatura de medicina magica’®.

La primera y mas detallada enumeracion de
esas propiedades se debe a al-Tamimi, quien —
por boca de Hermes— alude en varias ocasiones
a ellas:

[La mandragora] es una planta bendita entre las
plantas, util contra cualquier enfermedad que aflija
al ser humano por la accion de genios, demonios
y diablos®, y util contra cualquiera de las graves
enfermedades que puedan ocasionarsele en el inte-
rior del cuerpo, como la hemiplejia, la paralisis que
causa la torcedura de la boca, la epilepsia, la lepra®,
los desérdenes mentales, la confusion mental, y la
pérdida de la memoria.
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Hermes afiade que «si se fumiga con este idolo
a quien sufre desvarios y desordenes mentales se
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Por otro lado, Hermes recomienda también dos
remedios magicos a base de mandragora para el
tratamiento de la epilepsia:

2 Alvarez Millan, “El Kitab al-Khawass™, pp. 155-158;
Fernandez Medina, La magia morisca, pp. 184-190.

% Los términos ginna, habal y waswas, traducidos aqui
respectivamente como ‘genios’, ‘demonios’y ‘diablos’, podrian
ser también interpretados como ‘locura’, ‘trastorno mental’ y
‘paranoia’, respectivamente. La primera de estas dos inter-
pretaciones —no excluyentes entre si— esta recogida, por
ejemplo, en Kazimirski, Dictionnaire, 1, p. 333, s.v. ginna, I,
p- 536, s.v. habal, I, p. 1539, s.v. waswas; Ibn al-Baytar, Traité
des simples, 11, p. 246, s.v. sirag al-qutrub. La segunda de estas
interpretaciones puede encontrarse, por ejemplo, en Cortés,
Diccionario, p. 188, s.v. ginna, p. 288, s.v. habal, p. 1253, s.v.
waswas; Corriente, Diccionario, p. 127, s.v. ginna, p. 198, s.v.
habal, p. 834, 5.v. waswas.

% En la seccion 8 del capitulo 1 de Kitab al-Muhtar (pp.
22, 24), titulado Revelacion de los secretos de los falsos pro-
fetas (fi kasf asrar alladina yadda ‘ina al-nubuwwa), se habla
de la Revelacion de los secretos sobre la curacion de la lepra
(ff kasf asrar izalat al-gudam). Al-GawbarT menciona aqui
un cocimiento que incluye hojas de mandragora entre otros
ingredientes. Segun ¢l, esos «falsos profetasy se aplicaban ese
cocimiento para hacer creer a la gente que estaban enfermos de
lepra, simulando mas tarde una curacion milagrosa.

% Entre las diferentes posibilidades de vocalizacién y
traduccion de este término opto por tuwala o tiwala, y lo in-
terpreto —no sin dudas— en este contexto como ‘confusion
mental’, siguiendo a Cortés, Diccionario, p. 138, s.v. tiwala.

% Ibn al-Baytar, al-Gami*, 11, p. 14.

97 Ibn al-Baytar, al-Gami*, 11, p. 15.
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Si se coge un pufiado de flores de mandragora antes
de que se abran y las atas con una pieza de tejido
de lino, la aprietas con un hilo de lana hecho de
siete colores y se lo cuelgas al nifio que sufre de
epilepsia, se la cura y no vuelve a padecerla mientras
lo lleve colgado.

Wiy IS8 3 A Leday 58 it () 8 a0 8 ) e a8 231 ) 5
O8agle Aalaa el Ciala Lo ddl] 2 gay W g die Calyailie pall 4l

Si se le cuelga un trozo de ella a quien acostumbra
a sufrir [ataques] de epilepsia, se la cura, y tiene
un efecto mas potente para este fin que la madera
de peonia®.

Gy 8 ald (S 5ol jul g jeal) saling (e o o o4t Ble )5
0054 3 (e

Sin embargo, los textos arabes de medicina y
farmacologia galénicas no mencionan en absoluto
estos supuestos beneficios de la mandragora para
el tratamiento de dolencias de caracter mental y de
la epilepsia. Hasta donde alcanza mi conocimiento,
tan solo es citada como medicamento 1til para el
tratamiento de la epilepsia y la locura en el listado de
drogas preparadas y vendidas por los farmacéuticos
de la comunidad judia de El Cairo entre los siglos
X1y XTIV No obstante, la opinion mas extendida
en dichos textos arabes es la del médico judeo-persa
Abi ‘Tsa Masargawayh (m. 101/720), quien dice
que «si se come [mandragora] en gran cantidad [...]
hace perder la razony ([...] 4« (=e 481 e JiSH ()
Jaall Clad5)12 gl igual que Abii 1-Rayhan al-Biriini
(362-después de 442/973-después de 1050), que
indica que «hace perder la razon como el belefio»

(S il a3,

% Tbn al-Baytar, al-Gami*, II, p. 15.

% Para la identificacion de al-fawuniya como ‘peonia’
(Paeonia officinalis L), véase Abii 1-Hayr, ‘Umdat al-tabib, vol.
L t. 1, p. 398, s.v. fawuniya. El mismo Abt I-Hayr, ‘Umdat
al-tabib, vol. 11, p. 595, habla de esta presunta propiedad de
la peonia para curar la epilepsia. Al-Antaki, Tadkira, 1, p. 246,
s.v. fawaniya, también la menciona y afiade que cura otras
dolencias como la locura.

10 Tbn al-Baytar, al-Gami , 11, p. 16.

100 Lev, “Drugs held and sold by pharmacists”, p. 287.
Curiosamente, en otro articulo publicado unos meses antes que
el anterior, Lev y Amar, “Reconstruction of the inventory”,
p- 436, dicen que la Taylor-Schechter Genizah Collection,
Cambridge —la misma coleccion de documentos que les sirve
de fuente para ambos articulos— no menciona ningin uso
terapéutico de la mandragora.

192 bn al-Baytar, al-Gami , 11, p. 512.

103 al-Birani, AI-Birini'’s Book, 1, p. 332.

3.3. La mandragora narcotica y somnifera

La fama de la que gozaba la mandragora en
Europa como planta narcotica y somnifera se
tradujo en la lexicalizacion de seis sobrenombres
que se hacen eco de estas propiedades en varias
lenguas'™. Este conocimiento y uso de la mandra-
gora como somnifero en Europa tuvo su correlato
en la tradicion arabo-islamica, donde dichas pro-
piedades eran bien conocidas por los eruditos que
las mencionan en sus tratados de farmacologia y
medicina, y tal vez por otros personajes tales como
charlatanes y criminales que pudieran haberla usa-
do como herramienta para la comision de delitos.
Las plantas que contienen escopolamina han sido
utilizadas a lo largo del tiempo para facilitar robos
y crimenes sexuales mediante la incapacitacion de
las victimas'®. Un buen ejemplo de ello lo ofrece
al-Gawbari cuando menciona un compuesto nar-
cotico (murgid, singular de maraqid) que entre
otros muchos ingredientes incluye cinco dracmas'®
de frutos de mandragora (luffah)'”’. El contexto
en que se menciona este narcotico (Revelacion
de los secretos de los que elaboran somniferos
v estupefacientes y se los administran a otros (fi
kasf asrar alladina yumassiuna bi-I-alafat)), no
deja lugar a dudas acerca del uso delictivo al que
estaba destinado ese compuesto'®.

Las propiedades somniferas y narcéticas de
la mandragora habrian sido tan conocidas —al

104 Dafni et al., “In search of traces of the mandrake

myth”, pp. 14, 18.

195 Monadi et al., “A Comprehensive Review”, p. 20.

106 Kahl (Sabur ibn Sahl, Dispensatorium Parvum, p.
226) asigna al dracma un peso de 3,125 g; Alvarez de Morales
(Ibn Wafid, E! libro de la almohada, p. 475) sefiala un peso
medio de 2,90 g.

07 al-Gawbari, Kitab al-Muhtar, pp. 322-323.

18 El traductor de Kitab al-Muhtar, p. 319, traduce la
expresion alladina yumassuna bi-I- ‘alafat como “Who Work
Knockout Drugs and Stupefacients’, interpretacion que conviene
puntualizar. Teniendo en cuenta el contenido concreto de la
seccion de Kitab al-Muhtar en que se menciona esa expresion
(pp- 319-323), creo mas correcto interpretar el término ‘alafat
como ‘somniferos’ siguiendo a Dozy, Supplément, 11, p. 160,
s.v. ‘alafat. No obstante, el propio al-Gawbari (p. 322) indica
explicitamente que «ellos tienen narcéticos que no inducen el
suefio, sino que producen estupefaccion a la persona, que se
queda inerte, no responde a lo que se le pregunta y no se da
cuenta de lo que hacen con ellay (S 25 dabia ye Slile agl
4y Jany Lo alay ¥ 5 T 5 35 Y 5 Latllis 808 L), 1o cual indica sin
lugar a dudas que dicho término designa también compuestos
estupefacientes. De otro lado, la forma verbal yumassuna bi
significa literalmente ‘poner en marcha’, ‘hacer andar’, ‘poner
en movimiento’, acepciones estas que parecen indicar que
al-Gawbari esta hablando de charlatanes que no solo prepara-
ban los somniferos, sino que también se los administraban a
otras personas con fines delictivos, como él mismo describe.
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menos en el al-Andalus del siglo XI en que vive
Abii I-Hayr— que llegaron a lexicalizarse en el
término musbit (‘que produce sopor’), que €l re-
gistra en la ‘Umda como sobrenombre sindbnimo
de yabrith (‘mandragora’)'®.

Como hemos sefialado anteriormente, la con-
feccion de compuestos somniferos (al-maraqid)
es una de las ciencias o artes que segun el autor
de Dayl integran la simiya’. Las fuentes arabes
documentan la conexiéon de la mandragora con
esta ciencia o arte y ofrecen informacién que
permite aventurar que la planta fue usada durante
siglos como ingrediente fundamental de numero-
sos compuestos de esta naturaleza en la materia
magica éarabo-islamica. De otro lado, resulta
evidente que estos usos de la mandragora como
somnifero estan intrinsecamente ligados a sus
propiedades narcoticas, debidas a su alto contenido
en alcaloides tropanicos, tales como hiosciamina,
hioscina (o escopolamina), atropina, y pequefias
cantidades de mandragorina'’®. Dichos efectos
narcoticos y somniferos, ya reportados desde la
Antigiliedad""", eran bien conocidos por los natu-
ralistas arabes, que los describen detalladamente
y mencionan su utilidad y puesta en practica en
diversos tratamientos terapéuticos''?.

Por lo que se refiere a las fuentes relacionadas
con la magia, la primera y casi tinica referencia que
conozco sobre el uso de la planta como ingrediente
de estos compuestos somniferos esta documentada
en Gayat al-hakim. En el capitulo de esta obra donde
se habla de «filtros destinados a muy diferentes
finesy» (fi nirangat fi agrad satta) se menciona las
recetas de cuatro filtros somniferos. Estas son:

(1)
Se coge opio, liber de raiz de mandragora y semillas
de belefio negro a partes iguales, medio dracma de
cada uno; nuez moscada, sukk''* y palo de aloe en
bruto, de cada uno un sexto de dracma. Se pulveriza
todo eso muy bien y después se amasa con agua de

19 Abu 1-Hayr, ‘Umdat al-tabib, 1, p. 331, n® 2966.

110 Mion, “From Circe’s Root to ‘Spongia Soporifera’”, p.
128; Dafni ef al., “In search of traces of the mandrake myth”,
p. 14; Waniakowa, “Mandragora and belladonna”, p. 162.

- Véase, por ejemplo, Dioscorides, Plantas y remedios
medicinales, 11 (Libros I1I-V), pp.170-171.

112 Véase, por ejemplo, al-Razi, al-Hawr, XXI, parte II,
pp. 643-647, donde menciona varias veces estas propiedades.

113 Se trata de un electuario perfumado o pildoras a base
de azafran. Véase Sabir ibn Sahl, Dispensatorium Parvum, s.v.
sukk, p. 233; Dozy, Supplément, 1, p. 666, s.v. sukk; Kazimirski,
Dictionnaire, 1, pp. 1111-1112, s.v. sukk.

cilantro verde''*. Luego se procura que se corrompa''s
para que se aglutine y se amalgame y se atinen sus
espiritus segun el efecto buscado, tras lo cual se
saca y se da a comer un danig''® de él, y sume en
un profundo suefio.

dS e o) gl 0 ¥ il ) 5 s 2 5omll Wl 0 s8Y) e 335
a5 JS (e addl agall g bl 5 17 s (s pd )0 alaalg
Jslag el a5 5058 Ly (v o g (lay a0 (s
m sl dadll e }P\Jj el g ety andy S Lgisdad

ST je Lo g o7y ald B34 ) dda paday g o ja

)

Tiene el mismo efecto [que el anterior] pero mas
potente. Se coge métel''®, semillas de belefio amarillo
de Palestina, semillas de mandragora o la corteza
[de su raiz], y semillas de adormidera negra, dos
mitqales de cada uno; tres mitqales de azafran y un
mitqal de arsénico. Se junta todo eso y se deja tres
dias en el cacharro donde se meten [los ingredientes
de los compuestos] para que se corrompan. Después
se saca y se diluye'”, y se administra una dosis de
un daniq bebida.

sl g dile e e M aie o) 4 JyadeiS Jady
OV a5 IS e dgul QISR g0 088 5l 7 5m s
Anaaly @lld pany Jliie i) 3l e 5 Jile 43306 ) jie 3 (sa s
20 @iy ata dy il g Jing s 7 oA o oLl A0 (uatll AW Jay

A3)
Se coge opio, liber de raiz de mandragora, semilla de
lechuga, fruto de métel, jugo de matricaria'?', eléboro

114 De acuerdo con Corrriente, Diccionario, p. 662, s.v.

kuzbara, esta kuzbara hadra’ podria ser identificada con el
perifollo (Anthriscus cerefolium [L.] Hoffm.).

15 El traductor de Picatrix traduce la raiz < fi> como
‘enmohecer’, y el término alat al-ta fin como ‘enmohecedor’.

116 Kahl (Sabur ibn Sahl, Dispensatorium Parvum, p.
226) le asigna un peso de 0,52-0,74 g; Alvarez de Morales
(Ibn Wafid, E! libro de la almohada, p. 475) sefiala un peso
medio de 0,57 g.

7 Maslama al-Qurtubi, Gayat al-hakim p. 275; Maslama
al-Qurtubi, Picatrix, p. 304.

118 El traductor de Picatrix, p. 305, interpreta aqui y en otras
ocasiones yawz matal como ‘datura de estramonio’. Por su parte,
los traductores de la ‘Umdat al-tabib, vol. 111, t. 1, pp. 95-96, s.v.
Datura metel L., p. 422, s.v. gawz matal, e Issa, Dictionnaire,
p- 68, s.v. D. Metel L., dicen que se trata de la Datura metel L.

1 No encuentro sentido a la expresion wa-yuhayyal bihi
en este contexto, lo cual me lleva a pensar que tal vez se trate
de una corrupcion textual por wa-yuhall bihi, que si resultaria
coherente con el mismo.

120 Maslama al-Qurtubi, Gayat al-hakim, p. 275; Maslama
al-Qurtubi, Picatrix, p. 305.

121 El término arabe Sagarat Maryam, traducido aqui
como ‘matricaria’ (Tanacetum parthenium (L.) Sch.Bip.), puede
designar también otras especies vegetales. Véase Abii 1-Hayr,
‘Umdat al-tabib, vol. 111, t. 2, p. 730, s.v. Sagarat Maryam.
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negro y semilla de adormidera negra a partes iguales.
Se muele muy bien esta mezcla y se le echa encima
el doble de su peso de vino afiejo. Se deposita durante
los dias que sea necesario en el cacharro donde se
meten [los ingredientes de los compuestos] para
que se corrompan. Luego se saca y se diluye, y se
administra bebida una dosis de un danig.

Jile Jsn Bais Geall s sl Wy 05V e 33
o) pnally 3 gl (HALA ) 509 3 5l B2 s3 5 e Byl B s
O e S 3 e ade gy Laels Talill 138 Bansy
4 s god &5 4 Glay el ol pogs Biie el

S22 dde 4yl

4)

Otro filtro extremadamente somnifero. Se coge
jugo de belefio, jugo de [frutos de] mandragora,
jugo de cilantro verde, jugo de lechuga, jugo de
métel, jugo de adormidera negra y jugo de cicu-
ta'?, de cada uno una parte, y diez partes de opio.
En la mezcla de todos estos jugos se disuelve el
opio. Luego se coge arrope compuesto de mosto
de higo!'?* filtrado cuatro veces y se afiade a esos
ingredientes su peso en mosto. A continuacion, se
mete en el cacharro donde se dejan [los ingredientes
de los compuestos] para que se corrompan, hasta
que toda la mezcla alcanza su maxima eficacia e
intensidad. La dosis que se da de este compuesto
es de medio daniq, pues es de fuerte efecto y pe-
netrante espiritualidad.

Wl & a5 iall 3 jliac (e 335 arsiill da jie HAT iy
Jila Hon s bac 5 uall 5 jlac 56l puadll 3y S 5 jlac
e yaaal g IS e Sl 3 jlac g0 g GEAERTN B jleac
3 o e 0¥ Jan G jbasll ¢ sene slde () 58Y) (e
o paline (e L)) 15l Gl DS G gl (0 e
Gl s el A1 J20 o5 anl Jie IS yall i 4ia Cilimy s
Rl 138 (g anall 5 3015 dsiil Ale 3 IS jpmy in

125 3la g5l 386 Jadl) (5 58 43l G331y o

Siglos mas tarde, el autor anénimo de Dayl
menciona en la seccidon que consagra a los nar-

12 Maslama al-Qurtubi, Gayat al-hakim, p. 275; Maslama
al-Qurtubi, Picatrix, p. 305.

12 El término saykaran, traducido aqui como ‘cicuta’,
puede designar también diversas especies de belefio. Véase
Issa, Dictionnaire, p. 48, n° 13, p. 96, n° 5, y Abu 1-Hayr,
‘Umdat al-tabib, vol. 111, t. 2, p. 702, s.v. saykaran y saykuran.

124 Los diccionarios bilingiies y monolingiies clasicos
que he consultado solo registran el término jamriyya con el
sentido habitual de ‘poema baquico’, que no tiene cabida en
este contexto. Su traduccion exacta me plantea dudas, pues no
resulta claro si se trata del «mosto», tal y como interpreto aqui
siguiendo al traductor de Picatrix, o si se trata de una bebida
alcohdlica a base de higo.

125 Maslama al-Qurtubi, Gayat al-hakim, p. 275-276;
Maslama al-Qurtubi, Picatrix, p. 305.

coticos (fasl fi I-maraqid) otro compuesto de esta
naturaleza que contiene mandragora:

Se coge raiz de belefio, raiz de baydarig'* y raiz de

mandragora a partes iguales; raiz de narciso y sus se-
millas, y opio, de cada uno dos dracmas. Se machaca
todo y en un recipiente de cristal se le echa encima
agua dulce hasta que esta cubre la mezcla, se tapa y
se pone bajo un sol ardiente durante quince dias [...].
Si quieres dormir a alguien déselo a oler y se dormira.

ol g 61 g o) 3l 2l Jaal 5 2 5 ) Joal g i) ol 325
agle Cumy s I (3 Glad 3 285 US (g (05l 5.0 25 g il
Bl Guadl) (& aia gy g grla J ol Ao ey la job il clal)

127 Uy 4l daaid laal o 535 o 1M ] Loy e Aused

Por ultimo, y también en relacion con las
propiedades narcodticas y somniferas de la
mandrigora, encontramos en Gayat al-hakim
un «talisman sahumérico» (tilasm dujni), usado
para hacer que caigan los pajaros que hay en los
arboles. Segtin el autor de esta obra, dicho talisman
fue encontrado por ¢l junto a otros talismanes
semejantes en «un libro que se extrajo del templo
de Sranidas'?® en tiempos de Cleopatray (<US 4
B ka5l e (A ) e S e g DASWI) 12

Contiene mandragora y gamasir'*® a partes iguales.

Se amasan con agua de alharma fresca, se hacen

126 No encuentro el nombre de esta planta—cuya lectura

correcta me plantea dudas— en ninguno de los diccionarios,
glosarios y fuentes arabes que he consultado. Tal vez se trate
de una variante del término badarig, que segun los traductores
de Abu 1-Hayr, ‘Umdat al-tabib, vol. 111, t. 1, pp. 337-338,
designa el Amaranthus blitum L., el Ocimun basilicum L.y
el Origanum dictamnus L., y que encuentro mencionado, por
ejemplo, en la receta de otro somnifero citado por al-GawbarT,
Kitab al-Muhtar, p. 322.

127 Dayl, p. 67.

128 No dispongo de ninglin dato acerca de este supuesto
templo.

129 Maslama al-Qurtubi, Gayat al-hakim, p. 396; Maslama
al-Qurtubi, Picatrix, p. 418.

130 Ta interpretacion inequivoca de este término resulta
dificil. Steingass, A comprehensive Persian-English, p. 988, lo
traduce como ‘goma de perejil silvestre’ (Gum of the wild parsley).
Ibn al-Baytar, al-Gami‘, 11, p. 282, s.v. gamdasir, cita a al-Kindi
en su Kitab al-Sumum [El libro de los venenos], quien dice que
se trata de una especie de hongo (kam ‘a), coincidiendo en ello
con Abt I-Hayr, ‘Umda, 1, p. 468, n° 4039, cuyos traductores
(L p. 623, n° 4039) no lo identifican. Ademas, Ibn al-Baytar,
al-Gami ‘|11, p. 341, s.v. kamasir, lo hace sinénimo de kamasir,
y dice —citando a Masargawayh—— que es una goma parecida
al opoponaco (gomorresina del panace, Opopanax chironium
W.D.J. Koch). De otro lado, Leclerc, en su traduccion de Ibn
al-Baytar, Traité des simples, 3, p. 189, n® 1962, s.v. kamasir,
cita un intento dudoso de identificacion como Bubon macedoni-
cum L., sindbnimo de Athamanta macedonica (L.) Spreng. Issa,
Dictionnaire, p. 26, n° 22, s.v. kamasir, gqamasir, también lo
identifica como Athamanta macedonica (L.) Spreng.
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bolas como garbanzos, se seca y se sahtima con
ello las aves. No se fumiga con ello en dia de viento
porque el viento disiparia el humo. Cuando hayas
terminado de hacerlo sahiima el arbol con perfume
de incienso y costo para que se vaya del arbol el
mal olor.

ang g bl Jaall s i slay aag o) saally il 5 = 9 5m
A e AN Y 5 phall 4 GAN s Ching g (aeallS
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Aunque la informacion que ofrecen estos
pasajes es tan escasa y fragmentaria que no per-
mite sacar conclusiones definitivas, si podemos
aventurar que la raiz —mas concretamente su
liber (/ihd’)— podria haber sido la parte de la
planta habitualmente usada para confeccionar los
somniferos, y mas raramente sus semillas o sus
frutos. Esta informacion coincide parcialmente
con la que encontramos recogida en las obras
de los naturalistas arabes, que mencionan las
propiedades narcdticas y somniferas de la raiz
y de los frutos, pero no de las semillas'3?. De
otra parte, parece que estos compuestos som-
niferos eran administrados habitualmente por
ingestion, y menos frecuentemente por inhala-
cion. Esto resulta congruente con los datos que
encontramos en los tratados de farmacologia y
medicina, donde se dice explicitamente que los
frutos de la mandragora producen sopor (isbat)
tanto por ingestion como por inhalacion'*. Por
ultimo, cabe sefalar que la planta parece haber
sido usada habitualmente en composicion con
métel (Datura metel L.) (gawz matal), belefio
negro (Hyoscyamus niger L.) (bang aswad), y
mas ocasionalmente con belefio blanco (Hyosc-
yamus albus L.) (bang abyad) y belefio amarillo
de Palestina (Hyoscyamus aureus L.) (bang
ahmar)'**, especies vegetales todas estas que
al igual que la mandragora pertenecen a la fa-
milia de las solanaceas y contienen alcaloides
tropanicos. A ellas se afiaden otras especies y

131 Maslama al-Qurtubi, Gayat al-hakim, p. 407; Maslama
al-Qurtubi, Picatrix, pp. 427-428.

132 Sobre la presencia de alcaloides tropanicos —a los
que se deben dichas propiedades narcdticas y somniferas—
en las diferentes partes de Mandragora autumnalis Bertol.
y Mandragora Turcomanica Mizg., y mas concretamente
en sus semillas, puede verse, por ejemplo, Monadi et al., “A
Comprehensive Review on the Ethnopharmacology”, pp. 5, 8.

133 Véase, por ejemplo, al-Razi, al-Hawr, XXI, parte II,
pp. 645-646.

134 En la identificacion de las tres especies de belefio
sigo a los traductores de Abu 1-Hayr, ‘Umdat al-tabib, vol.
1L t. 1, p. 318.

productos vegetales de efectos narcoticos tales
como las semillas o el jugo de la adormidera
negra (Papaver somniferum L. var. nigrum) o
el opio, y otros simples psicoactivos tales como
la nuez moscada (Myristica fragrans Houtt.) o
el azafran (Crocus sativus L.).

4. Conclusiones

1. La escasez, caracter fragmentario y disper-
sion temporal y geografica de los datos disponi-
bles a dia de hoy hacen muy dificil —cuando no
imposible— obtener conclusiones definitivas en
torno a la historia de la mandragora en la magia
arabo-islamica entre los siglos X y XVII. Los
datos referidos a una época o lugar concretos
deberian ser extrapolados con suma cautela a
otros escenarios geograficos y temporales, lo cual
hace muy dificil perfilar un cuadro completo de
dicha historia.

2. No obstante, parece claro que existié una
estrecha relacion entre la mandragora y las prac-
ticas de magia blanca, tal y como ha quedado de
manifiesto a través del analisis de los términos
que designan las diferentes ciencias o artes que
integran la simiya’ y sus conexiones con el uso
magico de la planta.

3. Las supuestas propiedades magicas de la
mandragora no solo dieron lugar a la formacion de
un conglomerado de mitos y supersticiones, sino
que todo parece indicar que su uso en practicas
de magia blanca fue habitual.

4. La lexicalizacion de las presuntas propie-
dades magicas de la mandragora en varios so-
brenombres de la planta, asi como otros indicios,
permiten pensar que las creencias sobre esas
propiedades no estaban restringidas a las obras
de los eruditos, sino que estaban difundidas y
arraigadas en el imaginario colectivo de las po-
blaciones arabo-islamicas.

5. Las creencias y supersticiones sobre la
mandragora presentes en la tradicion arabo-
islamica clasica tuvieron su origen en las
civilizaciones preislamicas. Al-Fildha al-nabatiyya
fue la principal via a través de la cual penetraron
en dicha tradicion las supersticiones y mitos de
origen caldeo-babildnico procedentes de Iraq; al-
Mursid de al-Tamimi, fue la via de penetracion
de las supersticiones de filiacion hermética o
pseudo-hermética greco-egipcia.

6. Las supersticiones y mitos sobre el carac-
ter magico de la mandragora presentes en los
textos arabes estan estrechamente relacionados
con otros que encontramos en diversas civili-
zaciones y culturas que conocieron e hicieron
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uso de la planta. Esto queda de manifiesto en
las similitudes existentes entre las creencias
sobre sus efectos apotropaicos y terapéuticos, su
alta consideracion y elevado valor econémico,
y en las actividades fraudulentas en torno a su
venta, tanto en Europa como en la civilizacion
arabo-islamica clasica.

7. A pesar de ello, se confirma la hipotesis de
que en el estado actual de nuestros conocimientos
resulta imposible determinar si el conglomerado
de creencias magicas sobre la mandragora que
estuvieron en circulacion en la Europa cristiana
hasta los siglos XVII-XVIII tuvo alguna influen-
cia en la formacion y desarrollo del complejo de
mitos y supersticiones magicas documentados en
los textos arabes, y viceversa.

8. Es necesario llevar a cabo mas investigacio-
nes sobre la historia de la mandragora en la tradi-
cién magica arabo-islamica clasica. Quedan atun
por ser estudiadas varias cuestiones al respecto:

a. Sus propiedades alucindgenas y su puesta

en practica en operaciones magicas de ilu-
sionismo.

b. El complejo de mitos y précticas asociadas

a sus supuestas propiedades afrodisiacas.

c. Las creencias sobre su supuesto poder para

generar vida animal y vegetal.

d. Las supersticiones que afirman que la man-

dragora brilla en la oscuridad de la noche
y que crece en lugares desiertos oculta a la
vista de la gente.

e. Las conexiones entre la mandragora y la

magia negra.

9. La estrecha relacion existente entre la man-
dragora y otras solanaceas usadas en composicion
con ella en la realizacion de practicas de magia
blanca, y con las cuales comparte los mismos
principios activos y efectos psicoactivos similares,
pone de relieve el interés de conocer mas en pro-
fundidad el lugar que ocuparon estas solanaceas
en la materia magica érabo-islamica.

10. El interés por dichas solanaceas puede
hacerse extensible a otras especies y productos
vegetales con propiedades psicoactivas, tales como
la adormidera, el opio, el azafran, la nuez moscada,
etc. que también concurren muy a menudo con
la mandragora en la realizacion de operaciones
de magia blanca. En otras palabras, se trataria
de estudiar el papel de estos psicotropicos en
lo que Doutté llama la pharmacopée magique
musulmane'®.

135 Doutté, Magie & religion, p. 72.
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Abstract

The collection of Roman sarcophagi and statues from Madinat al-Zahra’ is a significant case in the study of the reception of
antiquity in the Islamic world. By analysing the literary and archaeological evidence, this paper delves into the background
of this collection, the provenance of the pieces, the criteria that motivated their selection and the process of reinterpretation
that allowed images from the Gahiliyya to be reused and to acquire new meanings and purposes in an Islamic context. This
article focuses on the transcultural character that defines the collection. The sarcophagi and statues were objects that could be
interacted with or learned from, images that, beyond fascination and repudiation, mediated the construction of identity and
memory from a transcultural perspective, evoking different cultures, spaces and temporalities, resonating with ceremonial and
courtly activities, and thereby affirming the connections and universality of the Umayyad caliph’s power.

Keywords: Antiquity; Sculpture; Reception, Reuse; Reinterpretation; Spolia; al-Andalus, Umayyad.

Resumen

La coleccion de sarcofagos y estatuas romanas de Madinat al-Zahra’ constituye un caso significativo dentro de los estudios
de recepcion de la Antigiiedad en el mundo islamico. Analizando las evidencias literarias y arqueologicas, el presente trabajo
ahonda en los antecedentes de esta coleccion, la procedencia de las piezas, los criterios que motivaron su seleccion y el
proceso de reinterpretacion que permitié que imagenes de la Gahiliyya fueran reutilizadas y adquiriesen nuevos significados y
propositos en un contexto islamico. Este articulo se centra en el caracter transcultural que define a la coleccion. Los sarcofagos
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Circa AD 940 the Umayyad caliph, ‘Abd
al-Rahman III founded Madinat al-Zahra' as
the new capital of al-Andalus. Literary Arabic
sources provide descriptions of its terraces,
gardens, columns and marble decoration, as
well as its collection of Roman sarcophagi
and sculptures, which are referred to as basins
(hiyad) and “wonderful statues of human figures
(tamatil ‘agibat al-ashas) that not even the
imagination could explain”. Literary sources
also indicate that “there was no one, absolutely
no one, who entered the Alcazar [of Madinat
al-Zahra'], even those from the most distant
countries and diverse confessions, whether
king, emissary or merchant,” who were not
overwhelmed with “bedazzlement (bahr) and
astonishment (raw)”. The city conveyed “the
splendor of the monarchy (bahgat al-mulk) and
the majesty of power (fahamat al-sultan)”.!

Archaeologists have recovered fragments of
the Roman sarcophagi and statues mentioned
in the literary sources. Scholars have sought
to explain how and why antiquities from the
Gahiliyya (Age of Ignorance) came to be
deemed acceptable for display in the palace
of an Islamic ruler and what specific aesthetic
and ideological roles were assigned to Roman
artworks. Scholars have identified an Umayyad
“antiquarian taste,”” while, stressing that ancient
sculpture “was surely ‘read’ as non-Islamic
and exotic”.? In contrast, Acién examined the
issue of the Islamic re-signification of Pagan
sculpture. He discussed a female statue that
was viewed as a talismanic representation of
Venus, and it also conveyed both a political and
religious meaning.* Calvo was the first scholar
to study the context in which these sculptures
would have been displayed. She argued that
the antiquities were placed in spaces dedicated
to science and learning, whereby they became
“allegories” for the “science of the Ancients”
and served as “a visual reference for classical

5 5

antiquity”.

! al-Maqqari, Nafh, 1, pp. 367, 392-393 and 566-567.
On the foundation of Madinat al-Zahra’ as a scenario of the
caliph’s power and representation: Manzano, La corte, pp.
321-329.

2 Beltran, “La coleccion”, pp. 109-110.

Ruggles, “Mothers”, pp. 84-85.
4 Acién, “Materiales”, pp. 189-190.
> Calvo, “The Reuse”, p. 25.

Over the course of this study, I explore
this line of inquiry, leading further previous
research on the topic,® but rather than seeking
just a single meaning or role that was ascribed
to Roman artifacts, the collection at Madinat al-
Zahra’ is addressed in terms of its transcultural
significance. The caliphal collection was based
on the use of spolia, which Kinney has defined
as “any artifact incorporated into a setting
culturally or chronologically different from the
time of its creation”.” Therefore, spolia always
denotes a recognizable difference (whether
temporal, technical, cultural). I explore how
this was a key factor that shaped perceptions of
these sculptural objects difference and historical
significance. By engaging with spolia, the
Umayyads turned their display of antiquities at
Madinat al-Zahra' into a transcultural collection,
as it was neither entirely Classical nor Islamic;
instead, it was miscellaneous, gathered from a
wide range of origins, culturally heterogeneous
or ambiguous, and intended to have a broad
appeal to a diverse audience, as literary sources
report. Furthermore, a key facet of this study
is to demonstrate how the transcultural nature
of this sculpture collection was planned and
conceived by the Umayyads caliphs as a strategy
for legitimizing and commemorating their rule.
Thereby, the antique sculpture displayed at
Madinat al-Zahra’ sought to assert the diverse
interwoven dimensions and universalism of the
caliphs’ power.

A miscellaneous collection, a planned display

Two handicaps must be taken into
consideration when studying the Roman
sarcophagi and statues reused at Madinat al-
Zahra. Firstly, the sculpture is in a poor state of
conservation, and only fragments of the original
works have survived. During the period of crisis
that beset the Umayyad caliphate between 1009
and 1031, Madinat al-Zahra’ was repeatedly
sacked, before being abandoned at the end of
the twelfth century. As a result, the sarcophagi
and statues were destroyed. Both the figural
and non-figural sarcophagi suffered the same
fate, which suggests that these sculptures were

¢ Elices, “La reutilizacion”, pp. 9-14, “La escultura”,

pp. 112-114 and Antigiiedad, pp. 345-364.
" Kinney, “The Concept of Spolia”, p. 233.
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Figure 1. Sarcophagus of Meleager. Reconstruction. Image by the author with permission of the Archaeological Site of
Madinat al-Zahra’.

destroyed for lime production.® Secondly,
the lack of archaeological context is a major
handicap, as the fragments were exposed to
centuries of rainfall and washed away into
piles found at a range of locations. Thus, the
places where fragments of sculpture have been
found are not necessarily the locations where
they were originally displayed. Only in a few
cases, has it been possible for archaeologists to
gather the fragments and reconstruct the parts
of the original sculptures. Their meticulous
labor revealed that most of the sarcophagi
were reused as water basins.” Pipes and other
elements of plumbing were recovered during
the archaeological excavations, and all the
aforementioned sarcophagi have openings on
their bases and sides in order to adapt them
for reuse as water basins. The position of these
openings has enabled researchers to identify the

8 Vallejo, La ciudad califal, p. 262.
°  Beltran, “La coleccion”, p. 110; Vallejo, La ciudad ca-
lifal, pp. 237 and 242, note 47.

Al-Qantara XLV 1, 2024, 797

exact location of a number of sarcophagi, which
were placed in the center of certain courtyards
in Madinat al-Zahra’."” Making allowances for
these handicaps, the extant sculpture collection
is remarkable. At present it comprises thirty
items, including Roman sarcophagi, both figural
or non-figural, as well as basins and life-sized
sculptures. No other pre-Islamic material was
reused at Madinat al-Zahra’, which suggests
that the criteria for the selection and reuse of
antiquities focused on the sculptures’ singularity,
the powerful figural narrative they conveyed,
and their suitability for their new dual decorative
and ideological function.

The collection is a miscellaneous one,
comprising a wide range of items of different
sizes and a variety of figural decoration. The
craftsmanship, composition, and iconographic
scenes depicted on these sculptures reveal them

10 Vallejo, La ciudad califal, pp. 237, 242, note 47 and
lam. 193.
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to be highly singular artifacts,!’ and in fact
most of the figural sarcophagi are high quality
pieces, made of Thassos, Parian, or Proconesian
marble, which had probably been imported
from Rome."”? A remarkable example is the
Sarcophagus of Meleager and the Calydonian
boar hunt (Fig. 1), which was made either in the
third century or at the beginning of the fourth
century AD. However, other works have been
dated to the second half of the fourth century, and
even to the fifth century AD." The dimensions of
these sculptures vary considerably. For example,
fragments have been found of a sarcophagus
that depicted standing or seated figures holding
uolumina —scrolls— and wearing cloaks. They
formed part of a remarkably large piece —1.4’
high, 2’ long and 1.2’ wide — which has been
identified as the Sarcophagus of Philosophers
and Muses.'*

Regarding the free-standing sculptures,
fragments of at least four different portraits
have been discovered so far. They all are dated
to the second and third century AD and include
the remnants of a striking serma that depicted
Hercules as a child. It is an ornamental piece of
Numidic giallo antico marble and constitutes
an exceptional piece, as this kind of antique
representation of the Greek hero is rare (Fig. 2).'°

Figural sarcophagi and statues were
displayed together with non-figural sarcophagi
and circular basins. The sarcophagi that were
reused were made of Proconesian marble and
denote a standardized size, but in contrast,
the basins were made ex novo with no figural
decoration at all.'® The only exception is a
circular dodecagonal basin that stands out for
its vegetal decoration and dimensions. It is most
probably a pre-Islamic vessel that was reused
and located in the room adjacent to the Salon
Rico (building n°® 42), which is today known
as “Patio de la Pila” (Fig. 3). A stone base or

' Beltran, Los sarcdfagos, 112-116; Vallejo, La ciudad
califal, pp. 116 and 261-262.

12 On the figural sarcophagi see: Beltran, Los sarcdfa-
gos, pp. 32-37 and 112-166 and Beltran, et al., Los sarcdfa-
gos, pp. 126-127, 131-141, 143-152 and 164-171.

13 Beltran et al., Los sarcéfagos, p. 168.

14 Beltran et al., Los sarcéfagos, p. 140.

15 Beltran, “La coleccion”, p. 112; Beltran, “Hermera-
clae”, pp. 163-166.

18 Vallejo, La ciudad califal, pp. 238-240 and 262-263,
note 89.

Figure 2. Herma of Hercules as a child. Image by the author
with permission of the Archaeological Site of Madinat
al-Zahra'.

support was attached to the basin, which was
equipped with lead pipes to supply water."”

The display of sarcophagi and statues was
carefully planned: they were intended to be
seen and noticed, and were located in prominent
public spaces. Figural sarcophagi were placed
in courtyards that were used for administrative
duties, or else reserved for meetings, public
ceremonies, and official receptions of embassies
(Fig. 4)."® The sarcophagi also reinforced
the significance of some spaces over others.
The ornamented front of the Sarcophagus of
Meleager faced the western portico of the
Court of the Pillars, where it was displayed.'
In contrast non-figural sarcophagi were placed
in residential areas and transitory spaces or

17" Pavon, “Influjos”, pp. 216-217; Hernandez, Madinat
al-Zahra, pp. 58-59; Castejon, Medina Azahara, p. 29; Valle-
Jjo, La ciudad califal, pp. 116, 240 and 262.

18 Calvo, “The Reuse”, pp. 17-25 associated the pieces
with learning spaces. However, as Vallejo argued this was not
the case for most of these sculptures, La ciudad califal, pp.
240 and 262-263.

19 Beltran, “La coleccion”, p. 110; Vallejo, La ciudad ca-
lifal, pp. 237-238.
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Figure 3. Patio de la Pila. Image courtesy of the Archaeological Site of Madinat al-Zahra'.

those used for menial activities.”® The singular
dodecagonal basin mentioned above (Fig. 3)
was located in the room adjacent to the Salon
Rico, which was a highly significant space
and it was used as a bath and embellished with
marble niches.?' The statues were displayed in
public spaces, most probably in locations close
to where they were retrieved by archaeologists,
in the eastern sector of the palace. The herma of
Hercules and a fragment of a head corresponding
to a masculine portrait were found in the
residential buildings near the mosque (n° 50).
A bust of a male portrait was also located in a
courtyard attached to building n° 28. Finally,
three fragments, retrieved from two different
locations in the area surrounding the Portico (n°
34), belong to a female portrait (Fig. 5).

2 Vallejo, La ciudad califal, pp. 238-241.

2 Vallejo, La ciudad califal, pp. 242-247.

22 Beltran, “La coleccion”, pp. 112-113; Vallejo, La ciu-
dad califal, pp. 178 and 262-263. T am grateful to A. Vallejo
for clarifying the location of the discovery of the sculptures.

Al-Qantara XLV 1, 2024, 797

Furthermore, this female portrait is the only
sculpture linked to literary sources. A tenth-
century account reports that the southern gate
of the city was referred to either as Bab al-
Sitra (the Statue Gate) or Bab al-Madina (the
City Gate).” Later, a female statue placed at
gate, perhaps the same one, was eventually
removed by the Almohad caliph in 1190 AD.
As stressed by Acién, the people of Coérdoba
considered the statue to be a talisman identified
as Venus (Zuhara).** Together, these two
literary accounts suggest that the visibility and
legibility of ancient sculpture were criteria that
underpinned the reuse and display of these pre-
Islamic images in an Islamic context.

It is wrongfully mentioned in earlier publications by several
scholars.

% Ibn Hayyan, Mugtabis VII, pp. 49 and 120, trans. Ana-
les palatinos, pp. 68 and 153.

2 Tbn ‘Idari, Kitab al-bayan, 111, p. 14. See also Acién,
“Materiales”, pp. 189-190; Elices, “Pagan statues”, p. 123.
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Figure 4. Map of the excavated sections of the Alcazar of Madinat al-Zahra’. The green stars mark the hypothetical locations
of the three figural sarcophagi. The orange stars signal the documented locations where non-figural sarcophagi were
reused. Blue triangles indicate the previously documented placement of the marble basins. Finally, the red crosses show
where statues were discovered. (Plan: Antonio Vallejo Triano, La ciudad califal de Madinat al-Zahra’: Arqueologia de su
excavacion [Cordoba, 2010], fig. 9 [reproduced with the author’s permission]).

A long-established collection: from Damascus
to Cordoba

Madinat al-Zahra’ was not the only place
where ancient figurative sculpture was reused
and displayed by the Umayyads. Literary
and archaeological evidence reveals that
ancient sarcophagi were reused at the Alcazar
of Cordoba. A recent study by Marquez and
Atenciano analyzed fragments of sarcophagi
preserved in the Archaeological Museum of
Cordoba, and they concluded that two sarcophagi
would have been reused in the Alcazar during
the Umayyad caliphate: a fragment depicting
the triumph of Bacchus in India was displayed
in the caliphal baths within the Umayyad palace;

and, a fragment of a nd Roman sarcopha
Figure 5. Fragment of a head. Image courtesy of the d, gment ol aseco dRo Sarcophagus

Archaeological Site of Madinat al-Zahra'.
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with a scene not identified probably belonged
also to the Umayyad palace.”

It seems likely that the collection of
antiquities that was reused at the Alcazar would
have predated that of Madinat al-Zahra .?®
Literary sources report that “Abd al-Rahman II
(r. 822-852) reused a marble basin as a water
fountain, which he placed at the Gardens
Gate, where it was visible to and used by the
inhabitants of Cordoba.?” Literary accounts also
indicate that ‘Abd al-Rahman I brought several
pre-Islamic and talismanic images depicting
Arab conquerors to the Alcazar, and these are
the very same images that the Visigothic King
Rodericus (r. 710-711) discovered in Toledo; it
is claimed Rodericus’s discovery of them broke
an enchantment protecting his kingdom from the
warriors they depicted.” Evidently, the reuse of
these images was charged with significance. On
the basis of these early references to the display
of sculpture at the Alcazar, rather than Madinat
al-Zahra’, it may be argued that the practice of
spoliation was an Umayyad recurrent strategy
for legitimizing and constructing an identity
for their dynasty. Furthermore, this practice is
documented as early as the emiral period, which
opens up the possibility of connecting Umayyad
practices in al-Andalus with examples of the
reuse of sculpture in the mosques and palaces
built in the Levant by the Umayyad’s ancestors.
For example, the early Islamic “desert palaces”
attributed to the Syrian Umayyads. Qasr al-
Hayr al-Sarqi, Qasr al-Hayr al-Garbi, Kirbat
al-Mafhar, Qusayr ‘Amra, and Mshatta were all
decorated with ex novo sculptures.”” Fragments
of reused sculpture have also been discovered at
the Umayyad bathhouse of Hammam al-Sarah,
and they may have formed part of a decorative
fountain pool.** Another literary account reports

% Inv. Nos. 24480 and 432. Marfil, “Los bafios”, p. 60;
Marquez & Atenciano, “Nuevos hallazgos”. I am most grate-
ful to these scholars for providing me with these references.

26 On this hypothesis see also Elices, “La escultura”, p.
111 and Antigiiedad, pp. 71 and 348.

¥ Ibn Hayyan, Mugtabis II-I, p. 281, trans. Makki and
Corriente, Cronica de los emires, p. 172.

2 Ibn ‘Idari, Bayan, 11, p. 3. See also Elices Antigiiedad,
pp- 47 and 71.

¥ Significantly, a head of a statuette representing Athena
was discarded and reused as building material: Merker, “A
statuette of Minerva”.

30 Bisheh, “Hammam al-Sarah”, pp. 227-228, and pl. 63
a-d.

that ‘Umar Il (r. 717-720) gathered a collection of
Pharaonic statuettes at his palace in Damascus.*!
Given the precedent set by these examples,
the collection at Madiat al-Zahra’ may have
been intended as a visual commemoration and
a dynastic assertion of Umayyad practices that
had been established in the Levant, and was
then subsequently replicated and developed in
al-Andalus.

The multiple origins of a collection

Literary sources also emphasize that the
palace of Madinat al-Zahra’ was adorned with
columns and colored marbles gathered from a
wide range of locations, including the Frankish
kingdom, Rome, Carthage, Sfax. Two carved
basins were among the most remarkable pieces:
a large golden basin (hawd), which come from
Constantinople, and a smaller green piece carved
with human figures (wa-tamatil ‘ala suwar al-
insan), that were originally from Syria. The
literary sources also identify Tarragona, Malaga
and Almeria as further sources for the marble
used in Madinat al-Zahra’.*

The literary accounts’ description of the
origin of the marble and antiquities displayed
in Madinat al-Zahra' are framed by a number
of topoi. They echo reports that stressed the
prestigious non-Islamic origin of columns,
spoils, and idols which were reused or displayed
in mosques or palaces at Damascus, Baghdad,
or Samarra.** However, analysis carried out in
Madinat al-Zahra' indicates that the materials
used to build the city came from marble and
limestone quarries located closer to Cérdoba.**
The literary accounts may be referring to the
dodecagonal basin place in the room adjacent
to the Salon Rico (Fig. 3). As mentioned
above, it seems to have been a pre-Islamic
piece. Hernandez and Castejon compared it
to baptismal basins found in Jordan, Syria,

31 al-Maqrizi, al-Hitat, 1, p. 110.

32 Tbn ‘Idari, Bayan, 11, pp. 246-247; Dikr, p. 135 and
transl. p. 173; al-Maqqari, Nafh, 1, pp. 526-527 and 568.

33 On the marble sources in Samarra: Milwright, “Fixtu-
res and Fittings”, pp. 87 and 89. A basin transported and reu-
sed in Samarra: Brown, “The Cup of the Pharaoh”. Building
material brought and reused in Umayyad mosques: Guidetti,
In the Shadow, pp. 97-123.

3% Vallejo, La ciudad califal, pp. 116-117.
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and Palestine.*®> However, no archaeological
evidence testifies to the sarcophagi being
imported to al-Andalus during the Medieval
period. Instead, Vallejo suggested that the basins
found in Madinat al-Zahra" were retrieved from
the Roman necropolis of Cérdoba and other
ancient Roman sites.*® The statues may have
been taken from the same locations.’” From at
least as early as the late ninth century the outer
limits of Cordoba had reached the western
Roman necropolis. Fatwas issued around that
period suggest that discoveries of pre-Islamic
sculpture were commonplace, for example,
the cadi of Cordoba, Ibn Lubaba (d. 314/926),
indicated that building material retrieved from
cemeteries could not be reused in mosques and
bridges.*®

It is very likely that some sarcophagi and
statues would have been brought from ancient
sites other than Cordoba.*® The spoliation
of antiquities from M¢érida that were reused
at Cordoba is clearly demonstrated by both
literary and archaeological evidence.® Indeed,
Vallejo has discussed how there are significant
parallels between non-figural sarcophagi found
in Madinat al-Zahra’ and those retrieved from
Mérida.*! A sarcophagus decorated with a scene
of an aduentus — a Roman ceremonial reception
— indicates this was a type of traditional
manufacture undertaken by workshops in
central Italy and Gallia.*> The statues may
also have come from other sites besides the
Roman necropolis of Corduba. Small or life-
sized sculptures, particularly male and female
portraits as well as statues of the gods, such
as the herma of Hercules, in addition to the

3 Hernandez, Madinat al-Zahra, pp. 58-59; Castejon,
Medina Azahara, p. 29.

3¢ Vallejo, La ciudad califal, p. 116; Beltran, Los sarcé-
fagos, pp. 112 and 153.

37 Beltran, “Hermeraclae”, p. 163.

38 al-Wansarisi, al-Mi ‘yar al-mu ‘rib, VII, p. 103. See
also Elices, “La reutilizacion”, pp. 7-9.

3 Beltran et al., Los sarcéfagos, p. 40; Vallejo, La ciu-
dad califal, p. 116; Calvo, “The Reuse”, p. 9; Elices, Antigiie-
dad, p. 355.

4 See the Arabic sources that comment on a Latin ins-
cription discovered in Merida, as well as building materials
brought to Cérdoba and reused for the mosque: Elices, Anti-
giiedad, pp. 77 and 127-132.

41 Caballero & Mateos, Visigodos y Omeyas, p. 454. On
the sarcophagi discovered in Mérida, see Mateos, “Sarcofa-
gos decorados”.

42 Beltran et al., Los sarcéfagos, p. 148.

portraits documented at Madinat al-Zahra’,
have been frequently identified in Late Antique
collections of sculpture, which were displayed
at thermae and villae.®

Literary sources also suggest that one
criterion for the collection of antiquities reused
at the Alcazar of Cérdoba might have been the
items’ diverse origins and heterogeneity. ‘Abd
al-Rahman I is said to have brought several
ancient talismanic images to the palace, which
had been discovered in Toledo, as mentioned
above.* Spoils from the sack of Narbonne
were also transported and stored at the Alcazar
in 177/793.% In addition, ‘Abd al-Rahman II
brought columns (al- ‘amud) and instruments
(al-alat) to the Alcazar from all the regions
of al-Andalus.*® The literary sources also
indicate that the collection at the Umayyad
Alcazar included Greek (al-Yinanin), Roman
(al-Rizm) and Visigothic (al-Qiif) antiquities,*’
and this suggests that the collection’s broad
scope was planned, emphasized and probably
acknowledged by the audience.

On the basis of the foregoing discussion,
the collection of sculpture that was reused
at Madinat al-Zahra’ was not the result of a
singular and unique discovery, but rather the
methodical accumulation of meaningful pieces
over time, and these were retrieved from a range
of locations. By highlighting these antiquities’
diverse cultural and geographical origins,
whether real or attributed, the literary sources
shed further light on how these spolia played
an active role in the construction of Umayyad
legitimacy, memory and identity, understood
as an accumulation of a rich combination of
references.

4 Stirling, “Shifting Use”, p. 270. The statuary is often
less than life-sized. Portraits and Pagan images of Venus or
Hercules were popular: Beltran, “Hermeraclae”, p. 167. The
collections also include pieces of great quality. For an earlier
discussion of this hypothesis, see Elices, “La escultura”, p.
110 and Antigiiedad, p. 355, note 1357.

4 Tbn ‘Idari, Bayan, 11, p. 3. See also Elices, Antigiiedad,
pp. 47 and 71.

# al-Maqgari, Nafh, 1, p. 464.

4 Tbn Hayyan, Mugtabis II-1, p. 293, trans. Makki &
Corriente, Cronica de los emires, p. 172. 1 am not clear what
“instruments” refer to, but.

4 al-Maqgari, Nafh, 1, p. 464.
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Transcultural practices of collecting and the
singularity of Madinat al-Zahra’

The collection at Madinat al-Zahra’ echoed
multiple practices of reuse and it merged a range
of cultural traditions. It may be argued that it
was the very last Late Antique assemblage of
sculpture on the basis that it continued the very
same practices of recycling and reuse recorded
in Late Antiquity. Furthermore, it engaged with
the same aims, stressing the prestige, power,
and education of the sculptures’ owner.*® The
Umayyad collecting practices also echo Qur’anic
characters and Islamic traditions. Solomon is
recorded as having had several statues and basins
installed in a palace built by ginns (demons) who
were subject to his authority.* Similar practices
of spoliation were carried out by other Islamic
rulers. In the “Harim” of the Dar al-Hilafa in
Samarra, Herzfeld discovered a huge circular
basin carved from a single piece of red-hued
Egyptian granite. This singular piece, probably
a Late Antique /abra, was known as the “Cup
of Pharaoh” (kasat fir iin) and it was reused as a
water basin in the middle of the courtyard of the
Great Mosque of Samarra.*® During the late ninth
century Egypt, looters uncovered a sarcophagus
and an alabaster stele, that had been broken in
two. The stele was adorned with a depiction
of three figures, and it was taken to the ruler,
Ahmad ibn Taltn, who ordered a craftsman to
repair it. Later, two court secretaries re-signified
the figures as Moses, Jesus and Muhammad.®'
In Alexandria, a sarcophagus of the Pharaoh
Nectanebo II (360-343 BC) was reused as a
water basin, displayed at the center of the al-
‘Attarin Mosque and reported to have belonged
to Alexander the Great.> At Constantinople,
Basil I (1. 867-886 AD) removed basins from the
Hippodrome and displayed them in the atrium
of his Nea Ekklesia, decorated with additional
zoomorphic bronze sculptures.® The basin
probably evoked the description of Solomon’s

8 Stirling, “Shifting Use”, p. 270.

¥ Qur’an, 34:12-13.

50 Brown, “The Cup of the Pharaoh”.

5! Tbn Khurdadhbih, Kitab al-masalik, pp. 159-160.

52 British Museum, EA10. See also Brown, “The Cup of
the Pharaoh”, pp. 64-65.

53 Chronographia, pp. 277-279 and 297-299; Brown,
“The Cup of the Pharaoh”, pp. 72-73.

brazen sea or throne, which was also associated
with zoomorphic sculptures and automata.**

The conjunction of the foregoing references
suggests that a cultural strategy of reusing and
displaying ancient basins and sculptures was
pursued across the Mediterranean region, above
all to forge associations with pre-Islamic kings
and prophets. The aforementioned collection
of Pharaonic statuettes displayed at the palace
of “Umar II (r. 717-720) — a precedent for the
collection displayed in Madinat al-Zahra'—,
was also connected to episodes from pre-Islamic
history: the statues were considered to be
petrified men that God punished for following
Pharaoh instead of Moses.*® For the Umayyads,
collecting antiquities, relics, and spolia
associated with pre-Islamic prophets and kings
would have been particularly meaningful as a
strategy of legitimation, as it enabled them to
connect themselves with a long line of universal
pre-Islamic kings and prophets who led to the
Prophet Muhammad, whereby they could claim
to be the pious and rightful leaders of the umma,
and the heirs and protectors of Muhammad’s
legacy and orthodoxy.>

A potent political and religious narrative
along these lines is documented in al-Andalus.
‘Abd al-Malik b. Habib (d. 853 CE), a senior
legal advisor (musawar) to ‘Abd al-Rahman
IT and an influential figure on Islamic law and
theology, wrote the first work of history to be
written in Arabic in al-Andalus that has been
conserved. His “Book of History” (Kitab al-
Ta’rih) starts with the creation of the world and
includes a history of the pre-Islamic prophets,
focusing on the Prophet Muhammad’s mission,
before continuing with a history of the caliphs
and an account of the conquest of al-Andalus
that includes a list of its governors.”’” The
collection at Madinat al-Zahra® would have
most probably stressed the very same Umayyad
strategy of constructing a sense of legitimacy
and identity for the dynasty. Nevertheless, the
collection is also a remarkable example of the

% On the image and throne of Solomon in Constantino-
ple: lafrate, The wandering throne, pp. 60-72.

55 Qur’an, 10:75-93; al-Maqrizi, al-Hitat, 1, p. 110. Al-
ready mentioned in Elices, “La escultura”, p. 115 and Anti-
giiedad, 353.

56 Rubin, “Prophets and caliphs”, pp. 98-99.

57 Tbn Habib, Kitab al-Ta’rih.
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early Islamic reception of classical sculpture,
and it is unparalleled when compared with the
Umayyad palaces in the Levant.® The number
of works, and their careful selection and
display of sculpture signals that a new strategy
was developed during the tenth century, one
that sought to incorporate both non-Arab and
Islamic references, while also foregrounding the
specific context of al-Andalus.

In the early tenth century, Orosius’s Historiae
Adversus Paganos was translated into Arabic,
which provided the antiquities displayed in
Madinat al-Zahra’ with a deeper historical and
cultural context and significance. The Arabic
translation of Orosius was a transcultural
enterprise carried out by a Christian judge and
a Muslim Umayyad courtier.’® A key focus was
developed on the Iberian Peninsula in the work
of Ahmad al-Razi, who drew on the Arabic
translation of Orosius, as well as other sources,
including antiquities that could still be seen.
Thereby, Ahmad al-Raz1 was able to construct
a narrative that stressed how the Umayyad’s
power, conquests, and appropriations had
founded a distinctive political and cultural
identity in the Iberian Peninsula.®* Therefore,
the histories of a range of realms became
entwined with Madinat al-Zahra'. The reuse
and display of spolia enabled the Umayyads to
both establish connections to and distinguish
themselves from figures and episodes from the
human and sacred history shared by Muslims,
Christians and Jews throughout al-Andalus and
the Mediterranean. Thus, it may be argued that
the collection was underpinned by political,
religious and cultural concerns spanning
historical time and the Mediterranean region, all
of which underscored the power and legitimacy
of the Umayyad caliphs.

Antique Sculpture and Trans-culturalism in
Islamic Context

A number of literary sources provide
polysemic insights into the antique sculpture
displayed in an Islamic context. A brass female
idol (sanam) was sent to Caliph al-Mu‘tadid in

8 Elices, Antigiiedad, pp. 345-346.

9 Kitab Hurasiyiis, introd., pp. 28 and 33.

 Crénica del Moro Rasis; Elices, Antigiiedad, pp. 306-
328.

896 as part of the booty captured in India. It was
first transported to Basra and Baghdad and then
taken later to the caliphal palace, before finally
being displayed in the prefecture of police
(maglis al-surta) for three days. The crowd that
gathered there called it sug/ (the Distraction), a
name conveying both fascination and a rejection
of idolatry. Evidently, the statue conveyed an
entwined transcultural, trans-regional, and trans-
historical message associated with its origin and
function, as well as its transfer to and display
in Baghdad: it evoked both the Gahiliyya and
Islam, local and supralocal distant realms, as
well as a range of cultural attitudes and political
and religious responses towards sculpture.®! On
the basis of this example, the final part of this
study explores three approaches to the analysis
of the sculptures displayed in Madinat al-
Zahra’, and they address how these antiquities
were displayed as transcultural, trans-regional
and trans-historical devices.

A transcultural collection: Contexts, Practices,
and Agents

The sarcophagi and statues were displayed in
Madinat al-Zahra' as part of a setting concerned
with Umayyad representation and legitimation.
Ancient sculpture, as figural representation,
conveyed powerful messages in medieval
Islamic societies.®? Rather than being prohibited,
their display was seemingly controlled or
guided to ensure they were correctly identified
by their spectators. The account of the female
statue publicly displayed in Baghdad indicates
that a protocol was used in conjunction with
the careful staging of such displays. There
are similar accounts of the display of ancient
sculpture in Umayyad al-Andalus. A number
of literary sources record how a female statue
stood above Cordoba’s main gateway, the Gate
of the Bridge or the Statue (Bab al-Siura). It
was considered to be a talisman, and it was
known as the “lady” (sahiba) and identified as

1 al-Mas ‘udi, Murig, pp. 8 and 125-127; Flood, Objects
of Translation, pp. 31-32.

62 Elices, “La reutilizacion”, pp. 9-14, “La escultura”,
pp. 112-114 and Antigiiedad, pp. 345-364. On the roles of
figured antiquities in an Islamic context see Flood, “Image
against Nature”; Elices, “Pagan Statues”; Mulder, Imagining
Antiquity.
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a representation of Virgo.®* A similar carefully
planned setting may be identified for Madinat
al-Zahra’. Literary sources also record a Bab
al-Siira and point to a female statue considered
to be a talisman identified as Venus.** However,
the fragmented and decontextualized nature of
the sarcophagi and statues identified in Madinat
al-Zahra’, render it impossible to determine how
each sculpture was integrated into the setting it
was placed in. One can only venture hypotheses.
Both sides of the Sarcophagus of Meleager
depict arches and trees, which probably referred
to an architectural setting, the palace of Oeneus.
Yet, this decorative motif also linked the
sarcophagus to the specific setting of the Court
of Pillars and the arches and gardens at Madinat
al-Zahra’. Antiquities could be integrated
into the architectural settings in which they
were displayed and also associated with other
objects, figural motifs, and furnishings, such as
curtains, wall hangings, epigraphic bands, or oil
lamps.® Thereby, they helped convert Madinat
al-Zahra’ into a unique setting that caused
bedazzlement (bahr) and astonishment (raw),
and conveyed “the splendor of the monarchy
(bahgat al-mulk) and the majesty of power
(fahamat al-sultan)”.”’

The activities that took place in the palace’s
interior and exterior spaces also helped shape the
purpose and meaning of the antiquities displayed
in Madinat al-Zahra'. Rather than solely being
associated with science and learning, antiquities
formed part of and added to the pomp of both
formal public ceremonies, as well as the private
gatherings and feasts held at the Umayyad
court. Political and religious ceremonies along
with triumphal military parades were held or
led through the gates leading into Cordoba and
Madinat al-Zahra’, beneath the female statues
displayed upon them; for example, in 360/971
a parade was held to receive the Banii Hazar,

% Ibn ‘Idari, Bayan, 111, pp. 13-15. See also Elices, “Pa-
gan Statues”, pp. 119-121.

¢ Ibn Hayyan, Mugqtabis VII, pp. 49 and 120, trans. Ana-
les palatinos, pp. 68 and 153. Ibn ‘Idari, Kitab al-bayan, 111,
p- 14. See also Acién, “Materiales”, pp. 189-190; Elices, “Pa-
gan statues”, p. 123.

% Beltran, Los sarcéfagos, pp. 129 and 138.

% On the role of decoration and architectural setting in
Islamic palaces: Milwright, “Fixtures and Fittings”, pp. 105-
108; Anderson, The Islamic Villa, pp. 72-97 and 135-155.

7 al-Maqqari, Nafh, 1, pp. 367 and 392-393.

new allies in the conflict against the Fatimids
in North Africa, and in 362/973 another was
staged to mark the celebration of the Breaking
of the Fast.®® Literary accounts also report that a
ceremony was organized for the reception of a
basin that had been brought from Constantinople,
and which may have been none other than the
circular dodecagonal basin that was placed in
the room adjacent to the Salon Rico (Fig. 3); on
receiving it, the caliph gave orders that twelve
zoomorphic statues made of red gold were
to be added to it, which would serve as water
fountains. The statues were made in the caliphal
workshops under the direct supervision of Prince
al-Hakam. They may feasibly have been similar
to the bronze sculptures of deer recovered from
the city’s ruins, which were also used as water
fountains.®” The meaning of other sarcophagi
and statues displayed in the city’s courtyards
would have been restricted to private contexts.
Feasts, musical performances, and poetry
recitals enabled the caliphs to forge ties with the
members of the Cordoban elite and legitimize
their rule. To celebrate the construction of an
aqueduct ‘Abd al-Rahman III held a feast at the
munya Dar al-Nawiira, where thanks to this feat
of'engineering water gushed from the mouth of a
marble lion.” Given the importance of activities
like hunting and feasting as part of the social life
of the Umayyad court, the Pagan images that
adorned sarcophagi and statues lent themselves
to an interpretation closely linked to the refined
elite culture of the court. The scenes depicted
upon the sarcophagi echoed the activities of the
caliph and his court engaged in: the sculpture
depictes hunts, parades or aduentus, bucolic
scenes, ceremonies and performances with male
and female characters holding literary works,
wearing cloaks or playing the aulos — an
ancient wind instrument — (Fig. 6).

% Ibn Hayyan, Mugqtabis VII, pp. 49 and 120, transl.
Anales palatinos, pp. 68 and 153.

% TIbn ‘Idari, Bayan, 11, pp. 246-247; Dikr, p. 135 and
transl. p. 173; al-Maqqari, Nafh, 1, pp. 526-527 and 568. At
least three zoomorphic deer had been associated with Madi-
nat al-Zahra’: Doha Museum, MW.7.1997; Museo Arqueolo-
gico de Cordoba, CE000500 and MAN, no. 1943/41/1.

0 al-Maqqari, Nafh, I, pp. 564-565. On the ceremonies
and feastings held at the Umayyad court, see Anderson, The
Islamic Villa, pp. 137-144, and particularly Manzano, La cor-
te, pp. 269-295.
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Figure 6. Fragment of a sarcophagus depicting a female figure playing the aulos. Image by the author with permission of the
Archaeological Site of Madinat al-Zahra’.

Finally, poets, astrologers, chroniclers, and
court secretaries were the target audience of the
messages embodied by the ancient sculpture,
and they also played a key role in decoding or
re-signifying the antiquities, as well as stressing
the transcultural and polysemic nature of the
collection. This educated elite was well versed
in poetic and astrological imagery, as well as
Qur’anic traditions and non-Arabic sources.
While it is unclear whether the depiction of
Hercules in the figural sculpture displayed at
Madinat al-Zahra" was identified as an ancient
king and conqueror of Iberia, as is mentioned
in the classical sources translated in the tenth
century; however, it is apparent that pagan
sculpture was re-signified in a number of ways.”!
It seems likely that both poets and astrologers
would have been responsible for this task.

" Elices, Antigiiedad, pp. 351-353.

Rosser-Owen, has discussed how during the
Amirid period, the marble figural basins that were
made for and displayed in Madinat al-Zahira
were viewed by the court poets and panegyrists
as “poems in stone”.”> Hercules, Alexander/ Dii 1-
Qarnayn and Solomon were also invoked in
poems as comparisons for ‘Abd al-Rahman III
and al-Mansir.” Astrologers at the court also
identified the female statue that stood on the
Bab al-Siira in Cordoba as a talisman depicting
Virgo, and it was most probably they who
identify the aforementioned female statue in
Madinat al-Zahra’ as Venus.”* Ahmad al-Y@inani
(the Greek) al-Faylasuf (the Philosopher)
and Bishop Rabi’ or Recemundus, were all
mentioned in connection with the two basins

2. Rosser-Owen, “Poems in Stone”.

3 Ibn Hayyan, Mugqtabis V, p. 62, transl., Crénica del
califa, pp. 57-58; al-Maqqari, Nafh, 111, p. 189.

™ Elices, “Pagan Statues”, pp. 131-132.
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brought from Syria and Constantinople. They
were most probably responsible for transporting
them to al-Andalus, as well as selecting the
pieces and identifying their value, meaning, and
“life histories”. According to Fierro, this is one
of'the first appearances of the term “philosopher”
in Andalusi texts and she suggests it refers to a
Byzantine individual.” Significantly, the term
is also found in Byzantine literary sources,
the Parastaseis and the Patria, to point to the
individuals capable of identifying and conveying
the meaning of the ancient sculptures that were
displayed in Constantinople.”® Thus, Ahmad al-
Yinani and the bishop Rab1" were transcultural
agents, capable of relocating and re-signifying
objects with a transcultural significance. They
are very likely to have played a role in shaping
the meaning of the sarcophagi and statues
displayed in Madinat al-Zahra’, whereby the
caliph’s collection was able to address a diverse
multicultural audience.

A trans-regional collection

Whetherretrieved from the ancient cemeteries
of Cérdoba, from other pre-Islamic cities and
settlements in al-Andalus, or, as the literary
sources claimed, from other locations across
the Mediterranean — the Frankish kingdom,
Rome, Carthage, Sfax, Constantinople, Syria,
the diverse sources of the antiquities gathered
at Madinat al-Zahra’ were very probably
explicitly acknowledged. Thus, any analysis
of this collection must consider not just the
local context and its multicultural scope and
dynamic, but also a far broader supralocal realm,
encompassing both past and contemporary
practices of spoliation in the Levant, the rivalry
with both the Fatimid caliphate in North Africa
and the Christian Iberian kingdoms, cultural and
economic connections with Egypt, and also the
role played by Italian and Byzantine diplomatic
and trade exchanges.” In this regard it should
be noted that the literary accounts stress the
transcultural nature of the collection, and how

> Fierro, La heterodoxia, p. 162, note 4.

" Parastaseis, pp. 14, 37, 64, 75 and 80; Patria, 111, 34
and IV, p. 19.

7 Manzano, La corte, pp. 67-77, 186-190 and 210-224
delves into the political, religious, economic and diplomatic
interests of the Umayyad caliphal administration throughout
al-Andalus and the Mediterranean.

it mediated the relationship between cultures,
territories and rulers in order to underscore the
authority and power of ‘Abd al-Rahman III as
both caliph and the owner of such a remarkable
collection of antiquities.”® This seems to have
been one of the aims of this decorative program:

There was no one, absolutely no one, who entered
the Alcazar [of Madinat al-Zahra'], even those from
the most distant countries and diverse confessions,
whether king, emissary or merchant [...] who could
not categorically conclude that they had never seen
anything like it, nor had they even heard of such a
thing, nor had it ever occurred to them.”

The collection of sculpture at Madinat al-
Zahra’ conveyed the intricate political, cultural
and economic dimensions of the power wielded
by the Umayyads caliphs during the tenth
century.

A trans-historical collection: Past, Present, and
Future

Assemblages of spolia, relics, and
ancient objects also served as an instrument
of knowledge. By forming a collection of
antiquities, it was also possible to organize a
perception of the world and construct notions
of time and history. One of the aforementioned
literary accounts reports that the collection of
antiquities at the Alcazar of Cérdoba included
a collection of Greek (al-Yiinanin), Roman (al-
Riim) and Visigoth (al-Qut) antiquities,® and
this reveals how historical, ethnic and artistic
criteria underpinned the organization of this
Umayyad collection. Furthermore, it may be
argued that the sarcophagi and statues at Madinat
al-Zahra’ were intended not just as a reference
to Classical Antiquity, nor merely the Past, but
also to the Present and Future of al-Andalus and
the Umayyad dynasty.

The reference to the Past is clear. Literary
sources record how ancient remnants were
associated with Hercules, Abraham, Pharaoh,
Moses, Solomon and Alexander/Dii 1-Qarnayn.
Thus, it is probable that the antiquities
displayed at Madinat al-Zahra’ would have been

8 Vallejo, La ciudad califal, pp. 116-117; Elices, Anti-
giiedad, pp. 354-356.

" al-Maqqari, Nafh, L, p. 566. See also Elices, “La escul-
tura”, pp. 113-114 and Antigiiedad, p. 356.

%0 al-Magqqari, Nafh, L, p. 464.
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perceived as traces (atar) or ‘agd’ib (wonder)
and associated with these Qur’anic or ancient
figures.®! The connection between the sarcophagi
and zoomorphic bronzes displayed in Madinat
al-Zahra’, and used as water fountains sheds
further light on this perspective. Their display
may have echoed a literary tradition attested
since the ninth century: ‘Abd al-Muttalib’s
discovery of several objects in the sanctuary
of Mecca, including two golden gazelles.®> The
figure of Solomon also played a significant
role at Madinat al-Zahra’, whereby, the twelve
zoomorphic water fountains that were added
to the basin brought from the Levant might
also have been intended as an allusion to the
description of Solomon’s brazen sea or throne;
although this was mainly associated with lions,
all kinds of other animals and birds were also
linked to it.®

The antique sculptures at Madiat al-
Zahra’ were also linked to the Present, as tools
of the Umayyad discourse of legitimation
and representation. Considered as talismans,
statues played meaningful roles for the whole
community, as was the case for the female
image placed at the main gate of Cordoba: it
was considered to be the “lady” (sahiba) and
protector of the city. The female statue that stood
upon the main gate of Madinat al-Zahra’, was
also considered to be a talisman identified with
Venus (Zuhara). Both statues also conveyed
political and religious connotations concerning
the Umayyad’s rivalry with the Fatimids, who
identified themselves with Fatima, the Prophet’s
daughter, also known as al-Zahra’ *

The link between statues and astrology
also signals how antique sculpture played a
key role in conveying messages and lessons
concerning future. Literary sources report how
ancient antique sculpture was a repository of
information that, if correctly interpreted, could
prove useful and valuable. Statues therefore
came to be associated with historical events,

81 Elices, “La escultura”, pp. 126-133, and “Pagan Sta-
tues”, pp. 130-133.

82 Shalem, “Made for the Show”, pp. 270-272.

8 Bargebuhr, The Alhambra, pp. 120-140; Soucek, “So-
lomon’s Throne”.

8 Acién, “Materiales”, pp. 189-190; Fierro, “Madinat
al-Zahra’”, pp. 316-322; Elices, “Pagan statues”, pp. 132-
133.

which astrologers had to predict. The two
statues displayed on the gates of Coérdoba and
Madinat al-Zahra” were both linked with major
political and historical events, in particular
the downfall of the Umayyad caliphate and
the outbreak of the civil war in al-Andalus.®
The aforementioned collection of statuettes
displayed in the palace of ‘Umar II may also
have been beheld in terms of apocalyptic and
messianic messages that resonated amidst the
contemporary religious and political context.®
Apocalyptic predictions about the imminent
arrival of Judgment Day also figure prominently
in the “Book of History” written by ‘Abd al-
Malik b. Habib,*” and these prophesies may also
have informed the spectacle staged with these
sculptures in Madinat al-Zahra’.* For example,
another literary account refers to the basins
(hiyad) and “wonderful statues of human figures
(tamatil ‘agibat al-ashds),” and then continues
by stating:

Praised be He Who has empowered this weak crea-
ture [the human being] to create and invent all that
with fragments of this earth doomed to decay, to
make the servants who ignore Him see an example
of what He has arranged for the blessed ones in the
hereafter, where death does not exist, nor is there
any need for restoration (ramm). There is no God,
but God. He, incomparable in generosity.¥

The reference to the hereafter underscores
the specific eschatological reading of the
sculptures. Furthermore, the sarcophagi’s
funerary and pre-Islamic origin and the fact
that marble was a material capable of resisting
time would have lent further weight to this
eschatological significance, and also reinforced
the trans-historical messages these antiquities
conveyed regarding with regard to the past,
present and future.”® Therefore, antiquities, as

8 Elices, “pagan statues”, pp. 120-121 and 123. Ancient
sculptures were also connected to prophecies in Constantino-
ple: Parastaseis, pp. 8, 20, 74.

8 Qur’an, 10:75-93; al-Maqrizi, al-Hitat, 1, p. 110.

8 Ibn Habib, Kitab al-Ta rih, introd. Aguadé, pp. 74-75,
87-100.

8 Fierro, “Madinat al-Zahra”; Elices, Antigiiedad, pp.
182-190.

% al-Magqqari, Nafh, L, p. 566.

% Elices, “La escultura”, p. 116 and Antigiiedad, pp. 188
and 353-354. On the notion and perception of time with re-
garding to the material realm: Shalem, “Resisting time” and
“Made for the Show”, 272 indicating that: “the objects’ re-
covery was understood as a sign indicating the beginning of
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spolia from the past, went on to become a form
of authentication for the passage of time and
they are likely to have been perceived as devices
for envisioning and encountering the sacred and
eternity. Finally, through their associations to
the caliph and courtly ceremonial, antiquities
also conveyed the immobility, endurance and
universalism of the caliphs’ power.

Concluding remarks

The collection of Roman sarcophagi and
statues that were reused at Madinat al-Zahra’
formed part of the Umayyad strategy of
political and religious legitimation. Antiquity
was deemed significant not only because
ancient figures such as Hercules could be
identified and linked with pre-Islamic sources
and the history of al-Andalus, but above all
because the Umayyads managed to transform
and adapt ancient remnants from the Gahiliyya
into wider meaningful references that would be
intelligible to a broader audience, while also
being capable of alluding to multiple cultures,
times and spaces simultaneously. The display
of antiquities reified and recalled idolatry and
its demise, articulated dynastic claims, while
explaining political and religious changes over
the course of history. Their role was by no
means merely decorative, but rather social and
didactic, and they functioned in various ways,
often simultaneously, as objects or devices to
be interacted with or learned from. Likewise,
they were images that prompted fascination
and repudiation, and they were also capable of
playing a mediating role in the construction of
legitimacy, identity, and memory.

Over the course of this article, I have
demonstrated the transcultural dimensions
of the collection of Roman sarcophagi and
statues displayed in Madinat al-Zahra’'. It was
a miscellaneous collection, acknowledged and
valued for that, comprising pieces with a wide
range of characteristics, chronologies, and
origins. The collection was a Umayyad creation,
and was intended to be hybrid, eclectic, and
ambiguous, and to convey transcultural, trans-

a new era, as if the objects are waiting like souls for their
“Resurrection Day” — the proper time to be reused by hu-
mankind”.

regional, and trans-historical messages. The
antiquities acquired their significance within a
context of courtly culture and ceremonies, and
their meaning would have been conveyed by
poets, astrologers and chroniclers, who were
responsible for re-signifying images from the
past by invoking a whole range of cultural,
temporal and spatial interconnections based on
both pre-Islamic and Islamic literary traditions.
The caliph’s collection succeeded in addressing
a multicultural audience, blurring cultural and
religious barriers, and bringing together the
levant and al-Andalus, as well as Past, Present,
and Future. Sarcophagi and statues conveyed a
powerful ideological discourse that focused not
merely on the legacy of Antiquity, but on the
whole history of the world, while inserting the
Umayyads into this narrative; God’s creation
was reaffirmed and the universal and diverse
facets of the caliphs’ power was celebrated.
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Abstract

This article discusses the polemics of Wasil of Damascus at the Byzantine court in a hitherto unstudied Aljamiado manuscript
copied by Moriscos, or Muslims converted to Christianity in Early Modern Iberia. This debate, which unfolded in the first
centuries of the expansion of Islam, has so far been studied on the basis of a single Arabic manuscript. The present contribution
adds to the discussion the Aljamiado materials and a number of relevant Arabic sources. It reassesses the character of Wasil, his
involvement in Byzantine politics and iconoclastic controversies, and his identification with the early theologian Wasil b. ‘Ata’
(d. 2"/8" ¢.). The historical data in Ibn ‘Asakir’s 7a rih (6"/12% ¢.) and the role of Wasil as the true hero of the story also justify
the need for a detailed and extensive analysis of the Muslim readings of the text. The unique Morisco account will be discussed
alongside the new evidence, paying attention to the uses of this narrative and its adaptation in the passage from East to West.
The practices of retelling tie with the examination of how the original triumphalist story and the key issues of the early Eastern
Muslim-Christian debates acquired meaning in the face of the expansion of Iberian Christian society that ended with the expul-
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Resumen

Este articulo analiza la polémica de Wasil de Damasco en la corte bizantina en un manuscrito aljamiado hasta ahora no estudiado,
copiado por moriscos 0 musulmanes convertidos al cristianismo en la Iberia temprano moderna. Este debate, que se desarroll6 en
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Occidente. Las practicas de recontamiento enlazan con el examen de como la historia triunfalista original y las cuestiones clave
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2 Monica COLOMINAS-APARICIO

1. Introduction

The story of Wasil of Damascus narrates an
encounter of polemics between Muslims and Chris-
tians, set against the backdrop of the first centuries
of Islamic expansion. The Byzantine court (in the
Arabic narrative, the references are to al-ritm) is
the scenario within which Wasil, a Muslim captive
of Damascus, meets Basir, a Christian convert to
Islam who later reverted to Christianity.' At first,
the dispute involves only these two characters, but
the sessions are later joined by priests and the king.
The traits of the characters—who include politi-
cal and religious leaders, war captives, converts,
and apostates—echo those of the most important
individuals of the time. The same can be said of
the arguments that are put forward, which form
the core of the early controversies between Islam
and Christianity: the divinity of Jesus, baptism,
the authority of priests, and the worshipping of
images. Both the subjects and the plot appear to
have maintained their appeal to Muslims over the
centuries, as evidenced by a number of manuscripts
that circulated among them. Scholars have indeed
long been aware of a copy in the library in Leiden
whose original possibly dates back to the 2"/3" ¢. H
(8"/9t ¢. CE).2 They have also noticed that Wasil’s
narrative draws on two traditions and that other
central characters (e.g., BaSir) are also mentioned
in Syriac and Greek Christian sources.’ Conversely,
studies have thus far ignored the recension con-
tained in the 7a rih madinat Dimasq (History of
the City of Damascus) by the scholar known as
Ibn ‘Asakir (499H/1105CE-571H/1175CE).* Nor

' al-rim refers to Romans and Byzantines. For the purposes

of this discussion, the meaning fits the historical context of the
story. In texts pertaining to Muslim minorities, such as the one
examined in this contribution, the term translates relatively
consistently as Romans, although the narrative context often
indicates that it should be understood more broadly as referring
to Christians in a looser sense. One example appears in the
Recontamiento de la doncella Carcayona [The Story of the
Carcayona Maiden], in which, as indicated by Luis F. Bern-
abé-Pons, the ““Romans’ of India” (“‘romanos’ de la India”)
are the “rumies or Christians of India” (“rumis o cristianos de
la India”), Bernabé-Pons, “El signo islamico de la profesion de
fe”, vol. 1, pp. 219-241; p. 232. Unless mentioned otherwise,
all translations are mine.

2 MS Leiden Oriental 951 (2). The copy of Leiden has
been dated either in 799-800H/1397-1398CE (Steinschneider)
or in 696-697H/1297-1298CE (Hamaker). See, Griffith, “Bashir/
Bésér”, pp. 293-327; p. 299. See also, Thomas, “Hadith Wasil
al-Dimashq1”.

3 Griffith, Sydney H., “Bashir/Bésér”, pp. 293-298.

4 Tbn ‘Asakir/al-' Amrawi, Ta rih madinat Dimasq. Here,
under Wasil in vol. 62, pp. 376-382, Nr. 7954. The narrative
exhibits only minimal differences from the one in Leiden.

have they considered the account as told by Nagm
al-Din Abii I-Raga Muhtar b. Mahmid al-Zahidi
(d. 658H/1260CE) that is hold at the library in
Damascus.’ In addition, a hitherto unknown copy
in a miscellaneous codex from the 19"-century
discoveries in the Aragonese town of Almonacid
de la Sierra (Spain) and written in Romance in
Arabic script (a linguistic use known as Aljamiado)
must be added to the existing body of knowledge
concerning the circulation of the story.®

The Aljamiado copy of the polemics of Wasil
has specific relevance for the purposes of the pres-
ent contribution, as it provides evidence that the
story reached westwards to the Iberian Peninsula
and was known by the Muslims from the Christian
territories who practiced Islam—first in public and
then clandestinely—until their expulsion in the
early 17" century. With little doubt, the Aljamiado
copy is based on a vorlage written in Arabic. It thus
serves as a case in point for examining translation.
Moreover, given that it belongs to the Aljamiado
production, the translation is both linguistic and
narrative, since a significant portion of the corpus
is composed of both retellings and retellings of
retellings. One can even say that in Mudejar and
Morisco writings “each sample is a reflection of
a previous sample on which the new author/editor
acts.””Much of this literature does indeed consist

5 The manuscript copy of this work has been preserved

at the Syrian National Library, MS Damascus, Ustl 658. See
Thomas, David, “al-Zahidi”. For the purposes of the present
discussion, I will use Muhammad al-MisrT’s edition (al-Zahid1/
al-Misti, al-Risalat al-nasiriyya, pp. 57-61). The narrative
seems to follow that of Leiden and Ibn “Asakir but with some
differences. Here only a few points of interest will be highlighted,
but an exhaustive comparison between this manuscript and the
others will not be made.

¢ Until recently, the materials in the Escuelas Pias of
Zaragoza have been very poorly catalogued and, in large part,
barely known. I identified Wasil’s story and other remarkable
texts during a visit to this institution, MS 11 Olim. D (este. p.
tab V, Nr. 26), ff. 371v-385v. Brisville-Fertin now provides
a thorough description of the two codices preserved in the
Escuelas Pias and dates the manuscript copy containing the
story at hand to the last decades of the sixteenth century, see,
“Los codices aljamiados de las Escuelas Pias de Zaragoza
I, vol. 22, p. 8 n. 2 (see also a second paper by this author
recently published in Sharq al-Andalus on the contents of the
manuscripts “Los cddices aljamiados de las Escuelas Pias de
Zaragoza. II: relacion de contenidos”, vol. 23). Although I
refer to Brisville-Fertin’s publication as needed, I mainly use
my own observations and notes.

7 ““tradicion literaria’..., donde cada muestra es reflejo
de una muestra anterior sobre la que actua el nuevo ‘autor/’
redactor.” Monferrer-Sala adds to that “[It is at this point where
our main task will consist of] to discover the hidden paths that
lead from one text to another, where the latter is always an
interpretation of the previous one, which acts as a ‘producer of
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of texts that have been told anew and adapted,
often accompanied by changes brought about as
they have been passed and represented across
languages. This is not the only salient point. When
the act of retelling is approached as a displacement
or translation of the narrative along the axes of
space and time, any questions of language and
fidelity to the originals fall squarely within the
framework of other, more urgent questions, such
as those concerning the uses and meanings of
texts within particular contexts: in this case, that
of the Muslim religious minorities residing in the
Christian territories.

Along with the above considerations, it is
important to recall that “retelling” is actually the
term used by the Morisco scribe to refer to the
story that he introduces with the words “this is
the ‘recontamiento’ of Wasil of Damascus,” (with
“recontamiento” meaning both “to tell” and “to
retell”).® One element that should be considered

texts’ in the form of influence.” “[Es en este punto donde nuestra
tarea principal va a consistir en] descubrir los caminos ocultos
que conducen de un texto a otro, donde el posterior siempre
es interpretacion del anterior, que actua como ‘productor de
textos’ en forma de influencia.” Monferrer-Sala, “Laora ke la
oly6 mury6”, vol. 1, pp. 861-874; p. 868.

8 “este es el recontamiento de Wasil de Dimasco * fue recona
tado por”, MS 11 Olim. D (este. p. tab V, Nr. 26), ff. 371v-372r.
The full transcription of the Aljamiado text is provided in the
Appendix. Entertaining the possibility of this double meaning
does not seem either too risky or modern for the present case. As
Corominas points out, from “contar” (from the Latin computare,
or “calculate”), derives the term “narrar, relatar,” which properly
means “to make a count” and which “is as old in Castilian as
the other.” Corominas, Breve diccionario etimologico, p. 168.
“Recontar” is a derivative prefixed with re-. Early evidence of
this derivative exists in Castilian, as well as in other Romance
languages, including Aragonese. Real Academia Espaiiola,
Diccionario de la lengua castellana, p. 524; Nagore Lain, Vo-
cabulario, p. 389. The various meanings of “recontar” include
“to recalculate” and “to refer again,” and “to give an account of
a thing over and over again.” One example, perhaps contempo-
rary or at least not too distant from the date of the manuscript
copy discussed here of the use of “recontar” to mean “to retell”
is provided by the following fragment from the anonymous
Lazarillo de Tormes (published in 1554), where we read: “The
evil blind man fold everyone who was near my disasters, and
he told them over and over again, both about the jar and about
the bunch (of grapes), and now about the present. Everyone’s
laughter was so loud that all the people who passed by on the
street came in to see the party; and it was with so much grace
and air that the blind man refold my exploits that [...], it seemed
to me that justice was not done to him in not laughing at them.”
(emphases are mine), [Contaba el mal ciego a todos cuantos alli
se allegaban mis desastres, y dabales cuenta una y otra vez, asi de
la del jarro como de la del racimo, y agora de lo presente. Era la
risa de todos tan grande que toda la gente que por la calle pasaba
entraba a ver la fiesta; mas con tanta gracia y donaire recontaba
el ciego mis hazafias que [...], me parecia que hacia sinjusticia
en no se las reir.]. Anonymous, La vida del Lazarillo de Tormes

is the introduction of the Arabic narrative to the
reader as a hadit: a story that is preceded by an
isnad (or chain of transmitters of traditions).’ This
detail can be of importance when approaching the
text from a Muslim perspective, as aptly recalled
by Hans van Rensburg in his re-evaluation of
the contents of the Leiden manuscript.'’ Based
on our knowledge of the Mudejar and Morisco
vocabulary, however, the Aljamiado adaptation
(“recontamiento’) does not necessarily seem to
be an exact translation of fadit. Rather, it can
be assumed that the adventures of Wasil had the
broader meaning of exemplary narration, thereby
issuing a warning to believers, and thus worth
retelling.!" The argument that I advance in this
paper conforms to this understanding, claiming
that the importance of the Almonacid manuscript
resides not so much in what it reveals about the
relationship of the Aljamiado adaptation to an
Arabic original, but in what it reveals with respect
to the practice of retelling with regard to Muslim
identity within a Christian context. Based on this
Aljamiado manuscript, the following discussion
focuses on unearthing several meanings that the
story of Wasil may have had for the members of
these Muslim minorities, as well as the importance
that they attached to the retelling of these stories.

I consider two aspects about this narrative and
its displacement from East to West. One is the

v de sus fortunas y adversidades. Project Gutenberg, 20 June
2023, https://www.gutenberg.org/files/320/320-h/320-h.htm.

°  Asis well known, the isnad is one of the key elements in
transmitting knowledge of traditions in Islam and establishing
one’s authority in this regard. See EP° (Robson) s.v. “Isnad.”

10" Van Rensburg, “Muslim-Christian Polemics”, vol. 2,
pp. 136-146. The two main methods of transmission of the
hadit tradition (memorization and textual transmission) appear
to be valid in our case. As is known, Muslim scholars initially
preferred to be faithful to the original hadit in the application
of these methods, but later allowed more space for its trans-
mission ad sensum (riwdaya bi-I-ma ‘na). The latter procedure
has occasionally called the authenticity of these traditions
into question. Juynboll, “The Authenticity of the Tradition
Literature”, p. 114.

1" Mudejars and Moriscos employed a diverse vocabulary
in order to express themselves within the semantic field of
references to the transmission of stories and traditions (e.g.,
narracion, estoria, dicho, and hadit/alhadic). Examples illus-
trating the nuance of interest within the present context include
the translation of Stira 34:20 in the Qur’an of Toledo (dated in
1606), which is well-known for being the only full translation
of these communities to be rendered in Arabic characters:
“fa-ga‘alnahum ahadit fa-mazzaqnahum” as “Y pusimoslos
que fuesen alhadi¢ y que recontar. Y despartimoslos,” (the
emphasis in text is mine), Vernet Ginés, & Roqué Figuls,
“Alcoran: traduccion castellana de un morisco anénimo del
afio 16067, p. 283. See also the study by Lopez-Morillas, E/
Coran de Toledo.
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reassessment of the identity of the character of
Wasil, to whom the story owes its name, particu-
larly with regard to his involvement in Byzantine
iconoclastic controversies and politics. The as yet
unexamined information in the 7a rih madinat
Dimasq is combined with what previous stud-
ies have revealed about his Christian opponent,
Basir. In addition to being a worthy opponent of
the Christians, Wasil proves to be a supporter of
anti-iconophile sensibilities within their ranks.
This point can help to clarify the appeal that his
character could have had to Muslims. The second
aspect to be discussed is the actual exercise of
retelling. Following a brief review of the basic
contours of the Aljamiado text in connection
to the Arabic, the greatest attention is directed
toward the dynamics of the expression of re-
telling in its intersection with its near synonym:
recreation. The current analysis re-emphasizes
the importance of the role of religious polemics
in teaching Islam, as noted in previous studies
of the story of Wasil. The Aljamiado manuscript
was penned by Muslims who were enduring
increasing pressure from the Christian society,
and they saw how the restrictions that were being
imposed by the majority gradually erased Muslim
knowledge within their groups. Wasil provides a
strong example of two systems encountering each
other, thereby providing a suitable framework
for the transposition of meanings, the recreation
of this story, and its retelling. The fact that the
polemic is staged within a Christian setting was
undoubtedly significant for Muslims who were
immersed in a dominant Christian context with
social-religious structures and ways of thinking
that were gradually permeating their groups and
would ultimately urge them to abandon Islam
and convert. The triumph of the Muslim char-
acter serves as a paradigm, in which readers see
themselves reflected and in which they can find a
role model for their lives under harsh conditions.
I argue that the particular reading assigned to
this story by these communities fits within the
Muslim strategies of coping with the Christian
proselytism and rhetoric at the time.

2. Wasil of Damascus and Byzantine
Controversies in Light of New Information

The victory of Wasil does indeed appear to be
yet another story of the victory of an emerging
Islam over Christianity. One lesson to be learned
from this story is how a religion manages to
impose itself on other communities, within both
the territories that it takes under its control and

those of its enemies. It thus illustrates how Islam
and its followers are able to succeed, even under
disadvantageous conditions (e.g., captivity). The
historical references in the story are nevertheless
purely general, providing no clues concerning
the exact time at which the events that are being
narrated actually took place. At any rate, this is
not clear from the known Arabic copies available
to us, in Leiden and in Damascus, which both
include only a vague reference to the Umayyad
rule. In fact, most of the information that helps
to situate the text has thus far been provided by
sources other than Muslim ones. As previously
noted, the Muslim polemic of Wasil of Damas-
cus has a broader scope—a “Christian link,”
as examined by Sydney Griffith in an article
published in the 1990s. Griffith also edited the
Leiden Arabic manuscript, avidly asserting that
Wasil’s Christian opponent echoes the Christian
historiographies of Byzantine iconoclastic policy
in the time of Leo II1 (717-741CE)."> He observes
that Greek and Syriac Christian chronicles refer
to an individual by the name of B&sér or Basir,
who was taken captive by Muslims and later
released. Sometime between 722 and 723CE,
Bésér or Basir engaged in a heated polemic with
the emperor and encouraged him to effectively
destroy all Christian images. The sources seem
to agree that this Christian convert from Islam
was associated with the imperial family. Only
the Syriac accounts note that, in a ruse, Bésér
or Basir claimed to be Tiberius, the son of the
emperor Justinian (in those of Michael the Syrian
[d. 1199CE] and the anonymous Chronicon ad
1234). As Griffith demonstrated, the Chronicle
by Theophanes (d. 818CE) draws a polemical
link between the Muslim anti-Christian policy
of the time and that adopted by Leo III. In this
context, the character of Bésér or Basir embodies
the idea of knowledge transfer across regions,
from Christianity to Islam, and vice versa. In
the Syriac sources, Basir is also depicted as a

12

I am aware of a later edition by Salih Ya'qtibiin 2001 of
Ibn Sammak (344H/955CE), Guz’ fihi Suriit amir al-mu 'minin
‘Umar b. al-Hattab radiya Allah ‘anhu ‘ala al-Nasara, wa-

fihi hadit Wasil al-Dimasqt wa-mundzaratuhu lahum radiya

Allah ‘anhu. On p. 13, Salih Ya“qubi provides the reference
of the narrative of Wasil in the 7a rth madinat Dimasq but,
surprisingly, he seems to overlook the information to be dis-
cussed here (although the edition of the work used by Salih
Ya‘qiibi is not the same as the one consulted by this scholar).
Van Rensburg, “Muslim-Christian Polemics”, p. 139, also notes
that the Leiden copy is preceded by a copy of the surit. I do
not know if it is the same work.
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hybrid: “Roman by race, but Muslim by dress.”"?
In all accounts, he is presented as someone to be
mistrusted. Moreover, iconophile authors advance
the idea that disruptive currents in Christianity
(e.g., iconoclasm) have been brought about by
the damaging influence of Islam.

The new information in Ibn “Asakir’s 7a rih
madinat Dimasq is consistent with the reading
of this polemic in close relation with the icon-
oclastic controversies in Byzantium—and not
only through Basir. The information immedi-
ately following Wasil’s encounter of polemics,
as taken from a hadit,"* reveals many aspects
about the life journey of this main protagonist.
In this account, we read that Wasil came from
Damascus, that he was known for his right-
eousness, prayer, and patience, and that he had
become a captive and enjoyed high esteem among
the Christians (as this information is provided
after the narrative of the polemics discussed
here, it seems to suggest that such esteem was
due to his victory in the encounter with Basir).
This is followed by the interesting detail that,
when Constantine (Constantine V, r. 741-775)
and his brother-in-law, Artabasdos (or Artabas,
in Ibn “Asakir’s 7a rih), had a disagreement,
Constantine sent Wasil along with his patrician
in an envoy to al-Walid b. Yazid (al-Walid 11, r.
125H/743CE-126H/744CE). Constantine wanted
the Caliph to help him against Artabasdos, and
he reached an agreement with Wasil to reward
and release him after taking charge of what he
had asked for. Wasil announced that he had been
commissioned by and had spoken with al-Walid.
The patrician informed the Caliph about the au-
thority of his master (i.e., Constantine), and the

13 Griffith, “Bashit/B&sér”, p. 295.

4 As taken from a hadit that was transmitted by Aba
1-Qasim ‘Ali b. Ibrahim b. al-‘Abbas (b. 424H/1032CE) and
others. See for this scholar al-Dahabi (d. 748H/1348CE),
Siyar a ‘lam al-nubald’, vol. 19, pp. 358-361, Nr. 212. The
chain of transmitters for the following account in the 7a rih
is: Abli I-Qasim ‘Ali b. Ibrahim and others reporting on ‘Abd
al-‘Aziz b. Ahmad; Abii Muhammad ‘Abd al-Rahman b. Abt
Nasgr ‘Utman b. al-Qasim b. Ma‘rtif'b. Habib (b. 327H/938CE,
al-Dahabi, Siyar, vol. 17, pp. 366-368, Nr. 230); Abt 1-Qasim
b. Abi al-‘Agab ‘Ali b. Ya“'qub al-Hamdan1 al-Dimasqt (d.
353H/964CE, al-Dahabi, Siyar, vol. 16, pp. 38-39, Nr. 25; Ah-
mad b. Ibrahim; Ibn ‘A’id. Although the final transmitter could
have been Muhammad b. ‘A’id (150H/767CE-233H/847CE;
or 232H/847CE; or 234H/848CE), Rosenthal advises caution
concerning the truthfulness of the information regarding his
figure: Ibn ‘Asakir’s 7a rih is the only source at our disposal,
and this author could have conflated information about vari-
ous individuals under the same name. See EF° (Rosenthal) s.v.
“Ibn ‘A’idh.”

partisans of Artabasdos stood up and spoke on
behalf of Artabasdos. Having heard both sides,
al-Walid reasoned that, if he had been a Christian,
he would have helped Constantine against his
enemies. Because they were enemies, however,
they were bound to draw their swords against
each other. Realizing Wasil’s weak condition, the
Caliph had a brief conversation with the patrician
(or patricians) with whom he came, and did not
let him depart, but kept him as his prisoner.'*

Artabasdos, son-in-law of Leo III, is well
known in history for having challenged Constan-
tine V’s appointment as Leo’s successor around
741-742 and until 743CE, as well as for pos-
sibly having opposed his iconoclastic policy.'®
The fragment refers to this “difference,” which
should probably be understood as the struggle for
power and the opposing positions on the cult of
images. One noteworthy detail in this regard is
the position adopted by al-Walid, which clearly
indicates that he would have been willing to
support the iconoclast Constantine were it not
for the fact that they belonged to two opposing
religions. It is also important to consider Wasil’s
interesting role as an emissary prisoner of the
Christians, who simultaneously enjoys their re-
spect (as mentioned previously in this article).
Even having been defeated by him, the Christians
still recognize his eloquence as a tool for seeking
support for settling their internal disputes. From
the perspective of Muslims reading the story,
this recognition—which partially acknowledges
the qualities of the “other” and the closeness of
Islam to Christianity—makes Wasil’s victory all
the more painful to the enemy.

The information provided in the Arabic ac-
counts clearly departs from that provided in
Christian sources with regard to the role of the

5 TIbn ‘Asakir/al-‘ Amrawi, Ta rth madinat Dimasq, vol.

62, pp. 376-382, Nr. 7954 for the character of Wasil and his
polemics. Here on p. 382, we read:

G sl ) 4 U cphaibad ey ¢ala )l 5 (phailand Calid) Ll
die e s Aty ud U il agall Jan s ol )| e o et 33
P 5 cagr Al o Caaddh g ¢ i 1855 135 138 5 jila 48 )y e
idaal s JB, (alailand e agiY) 505 g et 2 ol Jhasy (10 (il 2k (1
ool 38 Uy cuall lgaalia e iy 4 Ul Cualdy cad )l e 1S3
i€ gl 1 J agale Jal 5 (ol e Al aaiul g culala )l e Sl
U?se‘,mesﬁ\;pxug,‘wuw&Qm)uusf;isﬁu
il ) 18 agy i () 48 jUadl o A1 o5 el W) aSie al G5 i
A A o il 02 ) 38 4 aSY Jaans Dl o eyl da) jad) 4l 18 Lialia
Claally el s gl o Al el 45isd o o) sllE aSaa aa g pSae sgd
i piad cagin WDAS 31 58 caliiln B 3 O pedd) (panal 5 )5 0ud
16 Gregory, “A History of Byzantium”, p. 211. See also
Speck, “Artabasdos, der rechtglaubige Vorkdmpfer der gott-
lichen Lehren.”
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character of Basir, who here is no longer respon-
sible for introducing foreign, Muslim knowledge
into Christianity, thus fueling internal disputes.
This point concerns an inter-religious polemic
that pits the two great powers of the time—Chris-
tianity and Islam—against each other. Some of
the characteristics of the character of Basir are
similar to those of his namesake in the Christian
sources (e.g., his captive status, his Arabization,
and his knowledge of Islam). He also remains
a protagonist (as noted below, his importance
is accentuated in the Aljamiado version). To be
exact, the story actually centers on Wasil, and
it is tailored to highlight his abilities in all their
glory: Basir is merely a sounding board for his
plots. In other words, Basir serves primarily to
remind the reader that the truth of Islam will
always prevail, even when put to the test before
an expert opponent like Basir. With the inside
knowledge that he acquired as a convert living
among Muslims, Basir is able to provide solid
arguments with which to refute Islam, although
he still fails to emerge victorious. Another notable
difference with respect to this character in the
Christian sources is that, in the Arabic narra-
tive, Basir neither questions the use of images
by Christians nor does he convince the Roman
king to destroy them: it is Wasil who does so.

Combined with the new information, Wasil’s
role as the true hero of the story justifies empha-
sizing the importance of extending our consider-
ation of the Muslim reading of the text beyond
exploring the possibility of a “Christian link.”
This approach has already been demonstrated
by Hans van Rensburg in a re-evaluation of the
Leiden copy, a decade after Griffith. With regard
to assessing the elements that had meaning for a
Muslim audience, Van Rensburg adds that these
polemical texts are remarkable, in that they share
“features of a catechism and a history. Readers
are not only informed about the arguments, but
also about the contenders.”'’ I agree that one
of the main features of religious polemics is
the edifying force of the arguments contained
within them. In addition to being addressed to
a religious adversary, the primary addressee
in many polemics is indeed the community it-
self. This is the case for the Muslim account of
Wasil of Damascus in Arabic, as well as for the
Aljamiado account, in which the elaboration of
correct belief plays a major role (as demonstrated
in the next section).

7 Van Rensburg, “Muslim-Christian Polemics”, p. 137.

3. The Aljamiado Account of Wasil of Damascus

The Aljamiado narrative of Wasil, as preserved
in the miscellaneous Morisco codex from Al-
monacid, relates to the discussion above in several
ways. Some elements are simplified, including
the isnad, or chain of transmitters with which
the hadit is introduced in the Arabic accounts.
Both the Leiden manuscript and Ibn ‘Asakir’s
Ta 'rih include a chain of transmitters extending
back to Wasil. Ibn “Asakir’s longer isndad only
partially matches that of the Leiden manuscript.
One example of the differences involves the
transmitter before Wasil who, in this case, is
not Muhammad b. al-Husayn, but Mahlad b. al-
Husayn—a scholar who settled in Massisa (d.
191H/806CE), and whose name is mentioned
by al-Baladuri (d. 279H/892CE).!® The isnad in
the Aljamiado copy is much shorter. With only
two links, its brevity characterizes Mudejar and
Morisco works, in which these chains are some-
times omitted altogether.'® This isnad contains no
explicit mention of Wasil, but only of Ahmad b.
‘Abd Allah, who could perhaps be identified with
the obscure figure of the storyteller Abt 1-Hasan
al-BakrT (Iraq, second half 8" c. H/13" ¢. CE),*
and Ibn ‘Abbas, the cousin of Muhammad. In
light of this observation, the terminus post quem
of the original on which the Aljamiado copy was
based should probably be placed at the time that
al-BakrT’s activities were flourishing. It should be
noted, however, that the brevity in the isnad is

18 TInreferring to a tradition about the situation of Antioch

under the rule of Mu‘awiya (d. 60H/680CE). Bashear, “Apo#
calyptic and Other Materials on Early Muslim-Byzantine Wars”,
pp. 181-216; p. 211. Cf. the isnad in Griffith, “Bashir/Bésér”,
p.-314,1.4 (p. 315,1.6-7). The other transmitters in the isnad in
Ibn ‘Asakir are Aba Muhammad b. al-Akfani; ‘Abd al-Karim
b. Hamza; Abt 1-Hasan “Ali b. Barakat al-Hust ‘T, who report
on Abi Bakr al-Hatib; Ibn Razqawi, Abii ‘Amr b. al-Sammak;
‘Abid b. Muhammad b. Halaf al-Bazzar; al-Hasan b. Sabah
al-Bazzar (Wasit, Bagdad, d. 249H/863CE); Muhammad b.
Katir al-MasisT al-San ‘ani, reported on Mahlad b. al-Husayn
(d. 191H/806CE); and he, on Wasil.

9 As noted by Barbara Ruiz-Bejarano, the isnads in Moris-
co accounts tend to be omitted for the purpose of simplification,
with the authority of Muhammad apparently having greater
weight instead. See Ruiz-Bejarano, “Praxis islamica de los
musulmanes aragoneses a partir del corpus aljamiado-morisco
y su confrontacion con otras fuentes contemporaneas”, p. 194.

2 He was purportedly the author of the Kitab al-Anwar
(Book of Lights). Lopez-Morillas, Textos aljamiados sobre la
vida de Mahoma, p. 26. The Kitab al-Anwar belongs to the
popular genre of Mudejar and Morisco literature, and it was
very widespread among its members, who liked its narrations
of the lives of the prophets. See Harvey, Muslims in Spain,
1500-1614, pp. 148-149. See also Lugo Acevedo, E! libro de
las luces. Lopez-Morillas, Textos aljamiados.
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not unique to the Aljamiado adaptation and that
in the materials available to us, for example, in
al-Zahidi, it is omitted altogether and Wasil’s
account is presented by way of example, simply
and directly, with “and in it there is a nice story.”*!

On the other hand, the Aljamiado narrative
provides new information on Basir that brings
about a dramatic twist in his character. This in-
formation seems to be linked to the question of
whether Basir was a prince—a possibility that, as
noted above, has been suggested by some Chris-
tian accounts and that lends itself to evaluation
alongside the possibilities that are already known
to be contained within the sources. The Aljamiado
text thus states that “he [Basir] fled from Islam-
ic towns to Roman towns and when his father
[the king of the Romans] knew that, he sent for
the boy.”?? Perhaps of greater interest is that the
Aljamiado adaptation provides information that
does not appear in the Arabic accounts whereby
the capture of the young Basir by the Muslims is
placed during the rule of “‘Umarb. ‘Abd al-"Aziz
(‘Umar II) (r. 98H/717-101H/720CE).? It is worth
recalling the great popularity that “Umar enjoyed
among the Mudejars and Moriscos. Evidence of
such popularity has been found in various sources,
including the Aljamiado version of the dispute
attributed to him and Leo (the so-called “letter
of ‘Umar”) in the Aljamiado manuscript that is
kept at the National Library of Spain MS BNE
4944. Leo is indeed the same emperor referred
to in Christian accounts about B&sér/Basir. At
this point, however, it is also important to note
that, in the Leiden manuscript, Wasil’s polemic is
bound together with the surit “Umar (“Covenant
of ‘Umar”) with the Christians. This raises the
question of whether the mention of ‘Umar in the
Aljamiado text could have been due to corruption
resulting from the joint circulation of the two
texts. Van Rensburg proposes reading these two
texts as a unit, insightfully claiming in support
of such a possibility that “stipulations [...], were
annotated or complemented with a manuscript
providing blueprints for theological disputes.”**

2 al-Zahidi/al-Misri, al-Risala, p. 57:

Akl )Cs 48,

22 My emphasis. MS 11 Olim. D (este. p. tab V, Nr. 26), ff.
372r: “fuyo (i.e. Basir) de las-villas de al-islam a las-villas de
los-romanos i laora que llegd aquello-a su padre envid por-¢1”.

Z MS 11 Olim. D (este. p. tab V, Nr. 26), f. 372r. The
Leiden manuscript includes a marginal note by a reader who
observes that the one who was in power at the time was
‘Abd al-Malik b. Marwan (who ruled between 26H/685CE-
86H/705CE). See Griffith, “Bashir/B&sér”, p. 315, n. 1.

2% Van Rensburg, “Muslim-Christian Polemics”, p. 139.

The new information on Wasil regarding his role
in Constantine’s envoy to al-Walid as is contained
in Ibn ‘Asakir’s 7a rih seems to enhance the pos-
sibility that Basir’s captivity occurred under the
rule of ‘Umar, indeed. Although further evidence
is needed in order to confirm such a claim, based
on the historical details provided by the Aljamiado
version, it is attractive to place Basir’s captivity
effectively under his rule and to place his polemic
with Wasil at the court of Leo III.

Placing the captivity of B&sér/Basir during
the rule of "Umar II does actually not hinder
any identification of Wasil with the famous
mutakallim and one of the founders of the Mu ‘ta-
zilite school of thought, Wasil b. “‘Ata’ (b. ca.
80H/699-700CE—d. 131H/748-749CE).* This
possibility (as suggested by Griffith) seems
rather to be reinforced when considered in light
of the information contained in the 7a 77/ and in
the Aljamiado text.?® Considering the complete
body of available evidence, the following sketch
of Wasil b. “Ata’’s which, in part, reads in the
light of Basir’s: thus, we suggest that Basir was
born around 700-702CE, that he was captured
as a youth (around 15-17 years of age) and that
this happened during the first years of ‘Umar’s
rule (i.e., around 99H/717CE).?” Basir could
have arrived as a young adult in the presence of
Leo IlI—as Griffith points out, this could have
occurred no later than 103-104H-722/723CE—
and he could indeed have remained there
until at least 107-108H-726/727CE. Basir
may have been taken prisoner again by Mus-
lims in 119/120H-737/738CE and eventu-
ally killed during the Artabasdos’ revolt in
123/124-125H-741/742-743CE, as mentioned
by Theophanes.?® These events seem to corre-
spond well to the identification of Wasil with
his namesake, Wasil b. “Ata’, who would have
been about the same age as BaSir at the time
of the dispute (which I would like to suggest
may have taken place at some point between
108/118H-727/737CE, and no later than the en-
voy to al-Walid). Wasil would have already been
of an age to be endowed with a title of respect:
Sayh. It is on account of the latter consideration,

% See EP (Ess) s.v. “Wasil b. ‘Ata’.”

2% Griffith, “Bashir/B&sér”, pp. 302-303. The suggestion is
taken up by Van Rensburg, “Muslim-Christian Polemics”, p. 140.

2 The Aljamiado text provides no indication about the
fact that Basir was at the Caliph’s court as a youth “during the
rule of the banT ‘Umayya.” This detail is indeed included in
the Arabic recensions.

% Griffith, “Bashir/B&sér”, pp. 294-296.
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and if Wasil’s envoy is placed during the years
of Constantine’s strife with Artabasdos in 123-
124/125H-741-742/743 CE, that we should prob-
ably discard the possibility that Wasil fell into
Christian hands during the Muslim naval defeat
in Constantinople in 98-99H-717-718 CE.?’ As
for what happened after the dispute, the Arabic
and Aljamiado accounts mention that Wasil is
driven out to the dwellings (diyar), or territories
(bildad), of Damascus. Only the Aljamiado text,
however, mentions his actual release.*®

In short, there are grounds to argue that the
story’s main character could have been the his-
torical figure of Wasil b. “Ata’ or, at least, that
the polemical encounter should be placed at a
time close to the time frame outlined above.*!
These speculations correspond best to the new
information, as other possibilities require setting
them aside. For example, this would be the case if
we were to place Basir’s captivity under the rule
of ‘Abd al-Malik b. Marwan, something which
as noted can be read in the margins of the Leiden
manuscript, and which has now been proven quite
unlikely. It would also be the case if we were to
assume a large age difference between Basir and
Wasil, as this would mean regarding all known
information incorrect, including that contained
in Christian sources.

Beyond the question of Wasil’s identity, there
is the issue of the princely lineage of Basir, as
suggested in some Christian accounts and picked
up by the Aljamiado narrative. The implications
of assuming such a lineage might lie behind an
element that marks a radical difference between
the Aljamiado plot and the Arabic narratives. If
Basir is the son of a king, he must eventually come
to hold the throne, and it is precisely this element
that is introduced into the plot. In this way, and
after embracing the Christian faith again, the
Aljamiado text presents BaSir not as a patrician
but as a king. This creates a relatively unusual
situation, in which there are two kings at court:
the king of the Romans (whose name we do not

29

Such a possibility is called into question by Griffith
in “Bashir/B&sér”, p. 303 and n. 38, also claiming that Wasil
b. ‘Ata’ could hardly have been considered a sayh at this age.

3 Tbn ‘Asakir/al-‘Amrawi, Ta rih, p. 381; MS 11 Olim.
D (este. p. tab V, Nr. 26), f. 385r. The account of al-Zahidi
seems to be the briefest of all, interrupting after the scene to
which we will return below in which Wasil enters one of the
Christian churches and invokes the name of God. See al-Zahidi/
al-Misri, al-Risala, p. 61.

31 Griffith adds to the mentioning of this possibility the
suggestion that the author of the polemic had merely been
inspired by this scholar. “Bashir/B&sér”, p. 303.

know) and the king Basir, who enters into dispute
with Wasil. Regardless of the reference to Basir as
being the son of a king, the Arabic text contains
elements that lend themselves to be read under
the same key. One example is when Wasil says, “I
am a prisoner in your power [...] If [ answer you
not the way you want, I am afraid for my life.”*
Another example is presented as BaSir refers to
himself when saying, “I see you are a man who
has learned dialectic (al-kalam). 1 am a man who
is master of the sword.”** Other elements in the
narration point in the same direction as well. The
Aljamiado narrative explicitly refers to BaSir
from the outset, and on a number of occasions,
as “king Basir.” The plot nevertheless changes
again, and king BasSir disappears when, after one
of the sessions of dispute with Wasil, the king of
the Romans enters the scene. The dispute with
Wasil then continues in his presence, against the
chief prelate of the Christians.

A “double” king is undoubtedly a striking el-
ement that produces a certain level of confusion
in the narrative (e.g., which of the two kings is
more powerful? Might Basir and the king of the
Romans be one and the same person?). I would
nevertheless like to argue that it is also relatively
easy to see that such a discrepancy fades in light of
the particular significance that the figure of Basir
could have had for the Mudejars and Moriscos. At
this point, it is important to recall that this “king”
(Basir) is a Christian who was once a Muslim, and
that this element (this “Muslim link”) may have
had a strong appeal to Muslim audiences within a
context characterized by sustained contacts with
Christians and Jews, as well as in which conversions
to and from another religious groups were relatively
frequent. As the main Christian contender in the
dispute, “king Basir” is especially powerful, as the
king usually serves as a model for the community.
The impact of a religious opponent of such a status
who ultimately admits defeat before the Muslim
Wasil is tremendous—even more so considering
that many Muslims had been forced to abandon
Islam for Christianity. They might have identified
themselves with a convert like Basir and felt the
appeal of returning to Islam. The significance of
this defeat could not be compared to that which
would have occurred if Basir had been an ordinary
patrician.

2 Griffith, “Bashir/Bésér”, p. 317 (p. 316, 1. 6-7). Van
Rensburg, “Muslim-Christian Polemics”, p. 327 (326, 1. 11).
MS 11 Olim. D (este. p. tab V, Nr. 26), f. 373v.

3 Griffith, “Bashir/Bésér”, p. 317 (p. 316, 1. 6-7) and p.
319 (p. 318, 1. 17-18).
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4. Retelling Wasil’s Polemics in the West

The reception of this narrative in the West-
ern Mediterranean region, particularly among
Mudejars and Moriscos, produces a major shift
in the retelling of the Aljamiado narrative in
which Basir becomes king. The pious tales that
were added to the plot were known to have been
highly prized by these communities as a means
of teaching the fundamentals of Islam. One of
these fundamentals concerns death (and all that
it entails), which is much more present in the
Aljamiado narrative, which thus also introduces
several elements of eschatology in Islam that do
not appear in the Arabic narrative. Examples
include the Malak al-Mawt (Angel of Death),
who transports the souls of the deceased. Ref-
erences to this angel are of great importance to
Muslims residing in the Christian territories,
as they represent the torment of the grave and
the judgment of sins by the angels Nakir and
Munkar, who feature abundantly in their litera-
ture.** Some of the eschatological references in
these works are of a polemical character, as is the
case for some critical stances towards the ability
of Jesus to raise the dead.® In contrast, in the
Aljamiado polemics of Wasil, it is the authority
of the priests that is called into question, and the
Muslim protagonist wonders whether priests can
actually ward off death, the torments of the grave,
and the fright of Malak al-Mawt. Wasil boldly
asks, “Who is greater, the Malak al-Mawt or the
high priest?”*® In the Arabic narrative, which
contains no reference to the angel, the high priest
becomes angry and orders Wasil to be removed
from his presence. In the Aljamiado version,
the king’s reaction is completely opposite—he
displays satisfaction with Wasil and his great
knowledge of the subject of death. All of these
new elements in the Aljamiado narrative serve
to prepare the reader, as they are chronologically
positioned immediately before the discussion of
a question that is also found in the Arabic text
of why did Jesus not kill his mother (if he was
God and had the power to do so, as Christians

3 Vazquez, Desde la penumbra de la fosa. Also, Casassas

Canals, La muerte y el mas alld segun el islam.

3 See the challenge that Jesus faces in having to resurrect
Usam, the son of Nith (Noah) in Sanchez-Alvarez (ed.), EI
manuscrito miscelaneo 774, pp. 174-175 transcription of the
manuscript at the National Library of Spain, MS BNE 5223,
ff. 240r-241r.

3 MS 11 Olim. D (este. p. tab V, Nr. 26), f. 378r: “pues
cual es mas-fuerte i mas onrrado i mas poderoso Malaku
el-Mawti * o el-pelrrado mayor.”

claim), but instead tortured her by allowing her
to die in agony.”’

Overall, the divinity of Jesus and the reasons
advanced by Christians for worshipping him receive
the most attention and greater development in the
Aljamiado text, as explained hereafter. The text
introduces several arguments used by Christians
in their defense. First, they claim to worship ‘Isa
(Jesus) because he had no father and the angels
prostrated before him. Wasil retorts that the same
could be said of Edam (Adam). A second reason
given by Christians is that Jesus brought the dead
back to life, to which Wasil responds that Hasdil
(Ezekiel) had done the same.*® A third reason has
to do with the fact that Jesus performed miracles,
which Wasil counters by noting that Yiisa‘a (Josh-
ua) b. Nun had also performed miracles. A fourth
reason advanced by Christians is that Jesus was
taken to heaven (al-sama’). To this, Wasil answers
that the same happens every day to the angels who
are with each soul in the morning and at night (in
the Arabic version)* and (in the Aljamiado text)
that Edris (Idris), the prophet, was also brought to
heaven to be with God and all the saints. At this
point, the Aljamiado version takes the Christian
arguments a step further. Wasil retorts that, if
Christians claim that their worship of Jesus is due
to the waters being opened before him, the same
could be said to have happened with Miisa b. ‘Imran
(Moses). If they worship him because Maryam
(Mary) conceived Jesus while still a virgin, this
could be compared to the miracle worked by the
prophet Salih (Saleh) when the she-camel and her
foal appeared from among the rocks of the river
of al-Qurei to the idolatrous people of Tamud. If
Christians claim to worship Jesus because Mary
gave birth as a virgin at eight months, the same
could be said for the daughter of al-*Abid.

The story of the daughter of al-"Abid (likely
to be read as al-"Abid, literally, “the servant of
God”) is somewhat peculiar and deserves atten-

37 “He said, ‘So why did Jesus not kill his mother?” * He
tortured her by the death agony”, Griffith, “Bashir/B&sér”, p.
325 (p. 324, 1. 1). In MS 11 Olim. D (este. p. tab V, Nr. 26), f.
378v: “pues como-no-tuvo poder de desviar la-muerte * a su-
madre pues-que era cosa-tan-amada i tan-cara en-su-poder”. The
version given by al-Zahidi is somewhat different, and among
other things it omits some parts of the dialogue, including this
particular issue. al-Zahidi/al-Misri, al-Risala, p. 60.

3% This and subsequent claims summarized here are in
MS 11 Olim. D (este. p. tab V, Nr. 26), f. 379r-380r.

¥ al-Zahidi explicitly uses human being, insan, instead
of nafs, which, although it may have this meaning, too, has the
more direct meaning of soul. al-Zahidi/al-Misri, al-Risala, p. 60.
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tion.* In this account, the father of this girl finds
a bone on the road during the season of the Banii
Isra’1l. He wonders whether it is human, and the
Devil (al-Saytan) challenges him to ask God
to use it to create a human of flesh and bones.
As the story continues, al-"Abid casts the bone
inside his house, and a tree blooms from it, with
leaves like butter, smelling of musk and tasting
of honey. The daughter of al-°Abid eats one of
these leaves, becomes pregnant and gives birth to
a boy through her mouth. The boy is able to talk
at the moment of birth, and he begins speaking to
his mother and his grandfather. He eats with them
and converses with them (i-alhadi¢co con-ellos).
Later—it is not stated exactly at what time or
how—the boy falls into a well and dies. Al-*Abid
comes back from his prayer (asumu ‘a) and calls
the boy, who stands up, wiping his face with his
hand. Although he informs his grandfather that
he is dead, God Almighty resurrects him, and
he addresses his grandfather as follows: “Oh,
grandfather! I died in the pit, and I have been
resurrected with God’s power. Now, I am going
back to my tree and you will not see me until the
Day of Judgment. I am from the bone that you
found when you had doubts about God’s power.”!
The child then re-entered the tree and once again
became a bone, as he had first been.

The tree motif bears strong echoes of the
Qur’anic Maryam, who is told when she is about
to give birth under a palm tree “[a]nd shake to-
ward you the trunk of the palm tree; it will drop
upon you ripe, fresh dates.” So she pointed to
him. They said, “How can we speak to one who
is in the cradle a child? He [Jesus] said, ‘Indeed,
I am the servant of Allah. He has given me the
Scripture and made me a prophet’ (Q. 19:25 and
29-30).* The polemic claim that Jesus is merely
a prophet is in line with what has been expressed
in other sources that circulated among Muslims

4 MS 11 Olim. D (este. p. tab V, Nr. 26), ff. 380r-380v.

4 MS 11 Olim. D (este. p. tab V, Nr. 26), f. 380v: “ya
agilielo-yo-ya me-abia muerto en-el-pozo i después e seido
rrevivcado con-el poderio de Allah i-agora yo me tornaré a
mi-arbol i no-me veras jamas fasta el-dia del-juigio i yo-soy-
del-giieso aquel que hallaste en-el-camino i- dudaste en-el-
poderio-de Allah.” After al-‘Abid’s wonderful tale, Wasil
concludes this point of dispute with a final argument, asserting
that, if Christians argue that they worship ‘Isa (Jesus) because
he was born without blemish, the same could be said of the
ram of Ibrahim (Abraham).

42 This scene is developed to greater extent in Islamic
literature, as in al-Ta‘alab1’s Qisas al-Anbiya’ (Stories of the
Prophets). Brinner, ‘Ara’is al-Majalis fi Qisas al-Anbiya’ or
“Lives of The Prophets”, p. 643.

from the Christian territories, including the “Gos-
pel of Barnabas,” which was first mentioned by
Morisco exiles and later brought to Europe, and
of which copies in Italian and Spanish have been
preserved.” The story of al-*Abid could also have
belonged to the Isra ‘iliyyat (narratives from Jew-
ish traditions), if the reference at the beginning is
to be considered.* The importance of this tale is
that it illustrates the use of Muslim narratives and
stories of an exemplary character in the Aljamiado
version, which could have helped to clarify several
points of the Islam to the Mudejars and Moriscos,
thereby enhancing their understanding. This fact
must be considered together with the fact that the
themes of the polemic between Wasil and his
Christian opponents in the Aljamiado and Arabic
accounts seem quite similar, but that there is a
simplification of the arguments of kalam (e.g.,
with regard to the nature of the soul of Jesus).*
Simplification does not always occur as the dis-
cussion of the crucifixion and baptism issues
makes clear, as these receive greater attention in
the Aljamiado version. Arguably, however, there
is less theological refinement, and this seems to
be compensated by a greater use of evocative im-
agery and exemplifying narratives that facilitate,
if not the understanding of the arguments, in any
case the learning of Islam and proper Muslim
conduct. On the other hand, the available body of
evidence does not allow us to determine whether
these texts might already have been present in
the narratives contained in some of the Arabic
versions and would have been incorporated into
the Aljamiado text.

The key role of Muslim knowledge and learn-
ing comes to light in the next scene, which has
a dramatic tone. The moment is recorded when
first the high priest and then the king ask Wasil to
enter a main church in which only Christians are
allowed, and then to invoke God. The king reasons
that “it is only one of the houses of your Lord,”*
thus suggesting a very close, or even shared,
Muslim and Christian conception of worship
space. At this point in the Aljamiado version, the
king also recalls the Muslim view that churches

4 See Slomp, “The Gospel of Barnabas”, pp. 671-678.
For a discussion of the elements of Muslim polemics, see
Wiegers, “Muhammad as the Messiah”, vol. 52, pp. 245-291.

4 This is conjecture, however, and I do not know whether
the tale can be found in other sources.

4 Cf.MS 11 Olim. D (este. p. tab V, Nr. 26), ff. 374r-374v
with Griffith, “Bashir/Bésér”, p. 317 (p. 316, 1. 19-24) and p.
319 (p. 318, 1. 1-5).

4 Griffith, “Bashir/B&sér”, p. 325 (p. 324, 1. 6).
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are among the houses of the Devil (al-Saytan).*’
Wasil takes on the challenge and, once in the
church, he proclaims the Islamic profession of
faith aloud. This causes great annoyance to the
Christians, who ask the king to have him killed.*®
In this passage, the Aljamiado narrative includes
an element that endows the incident with even
greater force, by rendering the call to prayer in
Islam (adan) that includes the words of the pro-
fession of faith (Sahada), in Arabic, in boldface,
and in a larger pen stroke than the rest of the text.
In the absence of the Arabic vorlage, we cannot
know whether this was a later addition. We could
nevertheless make the case that the device served
as a wake-up call to Muslim believers. Moreover,
having the complete adan in writing could have
been of special use to the Mudejars and Moriscos
living in a majority Christian environment, where
it might not have been superfluous to insist on
the fundamentals of Islam and the adherence to
practice.

Along with knowledge of Islam, the praise of
Muhammad is quite present in the literature of
Muslim communities, which is full of references
to him, in both prose and verse. The Arabic text
ends with a reference to the king’s iconoclastic
policy: “the king [...] gave orders for the destruc-
tion of the churches, and they began to destroy
them [...] he put his hand to the slaughter of priests
and bishops and patricians.”® The wording of the
Aljamiado account is somewhat different, and it
includes a long praise of Muhammad, which also
serves as a defense of his person and mission,
in addition to constituting an apology of Islam.
The king of the Romans accuses Muhammad of
being a magician (e/-sihraru) who is charming the
people (aquel-que asihra a las gentes).> To this,
Wasil responds that Christians insist that ‘Tsa b.
Maryam was a magician (sienpre disistes * que

47 MS 11 Olim. D (este. p. tab V, Nr. 26), ff. 382v-383r:
“que €l es casa de Allah que segun-tu-dizes casa es del-asaytan.”

#  Here it is worth noting the specific significance that the
scene may have had for Muslims in the Christian territories by
bringing to mind the intense preaching and polemical activity of
Christians such as Juan Martin de Figuerola and others inside
mosques on Fridays, offering them a powerful counterexample.
I am grateful to one anonymous reviewer of this article for
this reminder, which adds to the abundant testimonies of the
public reading of narratives such as the present one among the
Aragonese Muslim communities.

4 Griffith, “Bashir/B&sér”, p. 327 (p. 326, 1. 10-11). Here
again the version offered by al-Zahidi differs from the others
and, as noted above, ends rightly after the scene in the church
and thus it does not include this passage. al-Zahidi/al-MisrT,
al-Risala, pp. 60-61.

50 MS 11 Olim. D (este. p. tab V, Nr. 26), f. 384r.

era sihereru), even though he had announced
his coming.’' He further argues that Muhammad
obtained power from God to fight and defeat his
enemies, and to conquer them with the sword.
Christians abhor Muhammad because he showed
them their erroneous belief and the right path to
be followed:

And you say that he [Muhammad] forbids the
wine and the meat of the pig on his person, but
God forbids it in his Qur’an, where he says that
it is forbidden to you the dead meat and the
blood and the meat of the pig and the one that is
slaughtered without the name of God. Thus, your
sayings are false. That God made five fountains
of fresh water grow between his fingers and
gave him what he did not give to a prophet or to
anyone. God surpassed him over all of them, and
brought him closer and sent us with prayer [...].
And declared our belief (din) to us, with which
God Most High had separated us (from other
communities), which God said in His honored
Qur’an that from among the beliefs in God is
Islam. And God put us above all other peoples,
and God created him on His belief and he died
on the best of beliefs. Then God put [...] on his
grave a sign that can be seen by all visitors, it is
a pillar of clarity from the throne of God (‘irs) to
his grave, the salvation be upon him.*

It would probably not be in error to suppose
that the readers in the Mudejar and Morisco
communities appreciated this lengthy, elaborate
eulogy at the end of the narrative, after which
Wasil and his companions are released from
captivity and set out for Damascus. At that
point, we read that they were quite pleased to
tell the people (alhaditaban a las chentes) what
happened to them, and they became famous
because of this.

5. Some Reflections on Retelling Narratives

Let us return to the subject of retelling in the ex-
ample of the polemics of Wasil of Damascus. The
only material evidence is available in Arabic, with
the exception of one Aljamiado copy, which was
read by Moriscos and perhaps circulated among
the Mudejars as well. As discussed, the Aljamiado
adaptation exhibits a number of characteristic
traits. In addition, I suggest that this adaptation is
most likely based on a hitherto unidentified source
other than the Arabic manuscript from Leiden or
the materials used by Ibn ‘Asakir in his 7a rih

St MS 11 Olim. D (este. p. tab V, Nr. 26), f. 384v.
52 MS 11 Olim. D (este. p. tab V, Nr. 26), ff. 384v-385r.
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or by al-Zahir. The absence of this link does not
undermine the arguments for a certain narrative
continuity in the retelling of the story in the West.
This follows particularly from the fact that change
does occur, but it does so only to a certain extent,
so the fundamental structure, as well as the main
arguments of the Muslim-Christian polemics, are
largely retained in the adaptation. However, these
are changes that still allow us to easily read the
Aljamiado text as a product of Muslims residing
in Christian territories.

The pious stories and the inclusion of the
adan, the lengthy praise of Muhammad, together
with an emphasis on particular subjects in the
defense of Islam, all seem strongly connected to
the literary and social universe of the Mudejars
and the Moriscos. It could be argued that the story
ultimately recalls the period of Islamic splendor, its
expansion in the Mediterranean, and the Muslims’
fight against and ultimate victory within these
regions. The protagonist of the story is a captive,
Wasil, who is of sufficient age and wisdom, and
who has the courage to enter the sacred place of
his Christian captors and proclaim the Islamic
creed call to prayer aloud. It is easy to see why
this could have been an extremely attractive
plot for communities who were witnessing the
collapse of the world surrounding them, who
saw how the territories that had once belonged
to Islam were now passing into the hands of the
Christians, and who could have also felt as if they
were captives in their own land, while practicing
Islam in secrecy. Under Christian power, these
Muslims had a duty similar to that which Wasil
took upon himself: to wage a final battle against
non-Muslims and to win, even if the victory was
merely rhetorical. One cannot but entertain the
suggestive thought that the Moriscos would not
have seen the convert Basir, but the “king of the
Romans” as the polemical figure of King Philip
I1, who was eventually expected to be defeated
by the emerging Muslim (Ottoman) power™.

The available textual evidence and the lack of
access to the original Arabic of this adaptation
nevertheless require a tempered reading from the
textual evidence available to us. It is not possible
to determine the extent to which the Aljamiado
narrative conformed to the social and religious
needs of Muslims residing in Christian territories
or the extent to which it closely followed its source
(which was not necessarily of peninsular origin).

53 T am grateful to Ana Echevarria Arsuaga for this
suggestion.

Only the circulation in Aljamiado provides some
evidence of the meaning that the polemics of Wasil
of Damascus could have had for their religious
minority communities. This meaning, however,
may not coincide with the one just provided.

I would like to end the discussion on this
polemic, which was read on both shores of the
Mediterranean, by addressing the issue of change
and continuity in storytelling, particularly as
it relates to the idea of retelling and recreating
narratives (which, as stated in the introduction,
are nearly synonymous). Reflection on the sub-
ject seems to suggest that, although they are
both deeply interconnected, memory (i.e., the
collective memory of the group) could arguably
have a different weight in each case. To help
explain this point, I provide a brief reminder
and present an example. The reminder concerns
the social dimensions of storytelling. More spe-
cifically, in storytelling, it is the storyteller who
ultimately decides what to include and what to
exclude from a story. Although the storyteller
has substantial leeway to do so, there are limits,
as the story must be recognized by the audience.
For polemical texts such as Wasil’s, one could
say that boundaries straddle the line between the
common religious heritage in which the texts are
situated, where such materials tend to be seen as
universal, on the one hand, and the freedom that
the storyteller or copyist grants himself to modify
anonymized works, lacking a clear authorship, in
order to adapt them to the needs of the intended
audiences at any given time, on the other.’* The
example requires taking an important leap into
the present, drawing on a scene from Tarantino’s
latest film, Once upon a time in Hollywood. Taran-
tino bases the scene on a well-known event: the
murder of Roman Polanski’s wife, Sharon Tate,
by the Manson family. In this scene, however,
the Manson family does not enter the Polanskis’

% As one of the anonymous reviewers of this article points

out, this can be seen in the changes in narratives. For example,
it could be visible in the changes to an Indian tale that has been
collected in the Mahabharata, in the Cukasaptati collection
with regard to its displacement to the West, and in its reception
among Muslims, Christians, and Jews. Among Muslims, the
narrative became known as Moses and Ya'qiib the butcher. See,
Menéndez Pidal, “El condenado por desconfiado de Tirso de
Molina,” pp. 11-23 for the Muslim and Jewish version. The
same can be said of texts of polemical works, which modify
the originals and include details that could hardly have been
found in the latter. See, De Epalza Ferrer, “Notas sobre un
nuevo ‘falso’ en arabe, de moriscos en el exilio, antes de la
expulsion general (;Ttinez, 1603?): la pseudo-Tuhfa de Tur-
meda (3? parte).” I am grateful for these reading suggestions.
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house, but that of their neighbors and, instead of
being the killers, the Mansons themselves are
killed. The only way to understand how Tarantino
succeeds in conveying a meaningful story that can
still be recognized in light of the actual events is
to recall that the director is overtly appealing to
the shared, previous, knowledge of viewers. In
other words, he is appealing to the memories of
numerous retellings of the episode that they have
heard or seen, and these retellings will inevitably
cross their minds during the screening of the film.

This example illustrates the possibility of the
simultaneous reactivation of retelling and recreating,
in which different meanings —sometimes

conflicting— can be attached to the same narrative.
This perspective allows us to see recreation as an
exercise (not necessarily reflected in the text) that is
based on a multiplicity of retellings of a particular
narrative, converging along the time axis and being
re-enacted in certain circumstances. It also shows
that, even without major changes in a particular
narrative, the narrative can be transformed, and its
transformation can shape community memories. As
a final reflection, it can be said that, in the Morisco
retelling, Wasil’s polemic is well understood in
light of this last aspect: the memory of Islam and its
splendor on the part of these minorities, particularly
those in the Iberian Peninsula.

Appendix

Wasil of Damascus
Escuelas Pias de Zaragoza, MS 11 Olim. D (este. p. tab V, Nr. 26), ff. 371v-385v

/f. 371v/esta es-una> declaragion muy grande i de mucho aviso para los creyentes-con Allah el
sefior de todas las cosas * bi-smi Allah al-rahman al-rahtm * wa-sala Allah ‘ala sayyidna Muhammad
al-kartm ‘ala alah wa-shabihi wa-salamu tasliman * este es el recontamiento de Wasil de Di- /f. 3721/
masco * fue recontado por * Ahmad * ibn ‘Abd Allah por Ibn ‘Abbas que €l-diso dentro nuestro
agiieste de las villas de-al-islam * a las-villas-de los romanos a fazer cavalgada i-ubieron grande
ganangia 1 salieron-salvos i-acae¢io que prendieron entre sus manos un-mangebo muy hermoso y
prendiolo-Umar * ibn ‘Abd Allah al-*Aziz i-fizolo muslim * i demostrole el-adin i-a leir del al-Qur’an
* i laora que fue cumblido el mogo i-se demostré la-gengia en-él vinole al-Saytan® i-aparecidse a-¢l
* i-trasole en-memoria la-ley-de-la-nnasara i-adin de su-padre i pensé el-mogo en-ello i-fuyd de
las-villas de al-islam a las-villas de los-romanos i laora que lleg6 aquello-a su padre envio por-¢l y
disole qué es-que me an llegado de ti ya mangebo qu-as desado tu ley i te-as-puelto a la-ley de e
la-nasara esta nuestra ley i-esto pe[s]coddselo’’-diciendo que por-qué causa abia desado la-ley i-el
adin de los muglimes pues ya ellos tenian entendido que s-abia fecho creyente i era muglim i viendo
ellos /f. 372v/ que s-abia huido dentre los muglimes a ponerse entre-1los a hazerse nasaran maravillaronse
mucho 1 por-eso le diseron que por-qué abia desado su al-din i creencia 1 s-abia vuelto a ponerse
entre-1los a hazerse nasaran i-a esto-diso el-mangebo que porque la-ley-de sus-padres i-abuelos era
la-ley de-la-nasara * que por-eso abia quesido volverse otra ve¢ nasaran i laora plaziole mucho al-rey
e hizole muchas mergedes * i fue del juicio de Allah que los-romanos empresionaron treita onbres
de los muglimes en-sus villas i-entre-1los abia un-viecho muy-sabio i-¢l era da Dimasco i laora que
llegaron en la-¢iudad cabtivos pusiéronlos delante del-rey Basir * i mirolos * uno después de otro *
fasta que llego6 el-viecho i demandé cosas al-viejo 1 no le volvio rrespuesta demandole segunda
vegada i no-le volvi6 rrespuesta i volvio a dezir al-viejo 1 no-le hablo diso qué es que no-me hablas
eres sordo eres mudo i no le rrespuso el-viejo ningunas tanto que le mando el-rey que se fuese en-
la-mafana mandolo-venir delante de-11 volvid /f.3731/ el-rrey a pescodarle i no le volviod rrespuesta
ninguna i-ubo por-esto el-rey muy grande pesar * i diso el-rey loado es Dios aquel-que hizo siete
cielos i siete tierras sin-ayuda ninguna yo-maravillome de vosotros los al-‘arabes que dezis que
hallais en puestro al-Qur’an donde dize * in matala ‘Isa ‘inda Allah ka-amtala Edam halagahu min
turabin tumma qala lahu kun fa-yakiin que quiere dezir que la-senblanga de ‘Isa enta Allah que es-

55 Dashes indicate the connections between words, as found in the manuscript copy. Occasionally, however, these connections
make it difficult to understand the text properly and have been removed or adapted. Accents have been added for the same
purpose but the punctuation is faithful to the original.

56 al-Saytan: the devil.

57 The reading at this point is unclear. A sin has been added to the word after “pe” with a thinner galam. I suggest reading
“pescodoselo” as stemming from “pescodar,” or “he asked him.”
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como la-senblanga de Edam * que fue haleqado®® de tierra i-diso a él sé i luego fue * i con todo esto
callo el-viejo * i no le rrespondié ninguna cosa laora diso el-rrey demandote por-el-delitaje™ de tu
al-din i creengia i por-el servigio-que sirvas-de tu al-din *i tu amorio con-tu mensajero Muhammad
* que tu-me rrespondes * laora diso * el-viecho i como-te rresponderé viéndote que eres-rrey tan-
pusante i1 viéndote en-el-estado que estas i-el grande sefiorio * i yo soy cabtivo entre tus manos
aviltado i si-yo-te rrespondiese con cosa-que te diese gusto yo-abria de mentir /f. 373v/ i menospregiar
mi al-din i si-te rrespondo * con-lo-que te desplazera yo-te tengo de rresponder con la-verdad i sera
aquello muy-fuerte i pesaroso sobre t0 i sobre los-tuyos de tu creengia porque vosotros sois enemigos
de verdades-i rrespondiéndote con la-verdad aun-tengo-miedo me mandaras matar o hacerme algun-
dafio * enpero yo-te tornaré rrespuesta si-querra Allah donde meto la-fe del-Sefior de los ¢ielos i de
la-tierra i su-omenaje * i lo-que tomaron-los annabies de la-fe de Allah sobre las al-umas posadas
que por-ello no-me mandaras hazer dafio ninguno ni ne airaras contra mi el-dia de-oy i yo-te daré
rrespuesta la-cual nunca la-oiste de ninguna de las gentes diso el-rey Basir yo-te la-doy la-fe de Dios
i-el-omenaje que tomo Yaqub sobre sus fijos de la-fe de Dios su-omenaje que si-ti me rrespondes a
mi-con-la-verdad * i me vienges que yo-no-te mandaré hazer dafio-ninguno ni-me ensafiaré contigo
por-el delitaje que sirvo en-la-fe de Cristo * disole laora el viejo plega a de Allah que sea asi como-
tu-prometes * pues-sepas yarey que a lo-que dizes a la semblanga de Allah ‘azza wa-galla aun-te-daré
/f. 374r/ buena rrespuesta i te diré la-verdad empero defiéndome con Allah en-que-yo ubiese de
declarar su semblanga a tu-seso porque Allah es grande i noble i onrado que no-puede ninguno llegar
a figurarlo ni a semblangarlo con-semblanga * a cuanto * lo-que es-dicho de la-senblanca de Edam
* i de ‘Isa * yo-te declararé con-ello-si-quiere Allah mi-Sefior i Sefior de todas-las cosas * i ti-su-
senblanga * ellos eran dos ombres que comian i bebian * i dormian * i se despertaban * i orinaban
i fentaban esto es verdad diso el-rey Basir verdad es todo eso diso el-viecho pues negios porque
espartis 1 los-desigualais pues que son iguales 1 de una semblanca en poder de Allah i-avantajais *
‘Isa mas que a Edam * dijo Basir * porque Edam fue de tierra halagado * i ‘Tsa tenia dos al-rrithes
un-arrith que sabia lo entrinsico de las cosas i-otro al-rrith que sabia lo-que abia en-lo-fondo de-los-
mares * 1 no-se-caia fuja de arbol verde i seca que ¢l no-lo sabiase * disole el viecho por Allah nunca
vi-onbre que me razonase con-sejante de lo-que ti me razonas * que digas que ay onbre que tenga
dos al-rrihes ninguno jamas ni-puede ser eso a ninguna manera en-su cuerpo * i mas que dizes que
sabia con-¢l las-cosas /f. 374v/ secretas disole Basir si-a-la-fe * ya viecho enbero qué es lo-que niegas
de aquesto * diso el-viejo ya rey fesme a saber si-sabia de aquellos-dos al-rrithes cual-de-llos era
el-fuerte o el-flaco disole Basir * matete Allah ya viecho qué quieres que te diga que si-yo-te digo
que yo-lo-sé * ya-me vengeras porque-si-digo que lo-sé es-me forgado darte razon de aquello i por
ventura ayudaria a tu-razon * diso el-viejo si €l-sabia cudl-de-los-dos al-rrihes era mas-fuerte pues
por-qué no esbiaba de su-persona la-muerte cuan-dezis vosotros que pasé muerte i pasion por derremir
a vosotros * qué negesidad lo-obligaba por derremir derremir a vosotros morir €l * pues-qué es-tu-
rrespuesta matate Allah * i calld el-rrey i-no le-rrespuso-ninguna-cosa * ni-hallo-rrespuesta para-¢él
* diso el-viejo * ya negio qué es que no-me-rrespondes™® por tu torbeza * pues por-qué serviys a
la-crug * pues-que allegais vosotros que ‘Isa el-cual-tomaiys por sefior dezis que fue enforcado en-
ella nunca gentes adorar a las forcas como vosotros * i decidme fue enforcado con-su-voluntad o
fue a su-pesar * diso laora el-rrey * Basir * matate Allah ya viejo * qué quies que te diga si yo-te
digo que fue enforcado con-su contentagion vengirme as con tu rra- /f. 3751/ zoén i yo-no-sé qué
rresponderme disole el-viecho destriigate Allah ya gahil® que es tan-grande tu-torpeza i tu negedad
* i-a tu ¢engia si-ti-dizes que fue enforcado con-su-contentacion e asi-sabes que aya ninguno que
se contente ni aya plazer que maten su persona por dar contento a ninguno pero dime ta ya rrey abrias
plazer que te matasen a ti por auselvar-tus vasallos o te enforcasen diso Basir * no a ninguna-manera
* disole el-viejo pues si es-que fue enforcado a su-despecho por-qué adorais a sefior que no-pudo
ni-ubo poder de defenderse ni-desviar de-1 la-muerte adonde es puestra ¢engia * i como-se desaba
matar quien dezis que tenia dos-al-rrithes uno-fuerte i-otro que dezis que sabia las-cosas intrinsicas
* pues aqui-parecge ger que €l-no-tenia poder ninguno diso a él el-rrey Basir * por-el-deleitaje de

% haleqado: created.

Pleasure, rejoicing and right, grade of right. See, Vespertino Rodriguez, Failde Vazquez, & Fuente Cornejo, “Contribucion
de los textos aljamiado-moriscos al estudio 1éxico aragonés”, pp. 71-72.
€ 5ahil (gahil): ignorant.
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aquel-Sefor que yo-adoro no-conviene que semejante que tu vivas en-este mundo solo una-ora
porque tu eres viejo de grande ¢engia i de grande fundamento en-tu-ley * i muy esfor¢ado en tu al-
din i-yo-soy conpaiero de la espada i de potencia i no-de gengia mas enpero ya viejo malo yo te
verné para mafiana con-el-perlado mayor que luego seras ve- /f. 375v/ n¢ido entre su-manos i seras
atallado de ti-rrazones i-€l-te menospregiara tu adin * i laora saliose el-viejo de delante el-rrey i-el
que dezia el mas escojido de los al-dines es el-din * de al-islam * i quien-cobdiciara sino-es de al-din
* de al-islam * otro al-din no-serd rregebido de-l i sera en-la-otra ad-dunya®' de los-perdidos * i
cuando fue * fue en-la-mafiana mand6 llamar el-rrey al-viejo 1 dontré el-viejo i halldé con-¢él un-
pelrrado muy grande i de grande barba de buena-presencia laora diso el-rrey Basir al prelado este
es-un-onbre de los al-‘arabes que ay en-¢€l seso i-entendimiento sino que agora a perdido su seso i
caduca de viejo i-es fuera de memoria i-agora cuenta-que lo-pendremos en-nuestra ley 1 cumplirsele
a a ¢l la-buena ventura embafiandolo ti * ya belrrado en-el-algua bendita-una vegada laora salrra de
sus-pecados como el-dia que nagio del-vientre de su-madre * laora diso el-viejo por ¢ierto que
razones-bien * dezidme agora qué es el-algua bendita-diso el-prelado un-agua limbia * disole el-viejo
i quién bendize el algua mas de-lo-que-s-bendita diso el-pelrrado yo-la-bendigo i los-que son-pelrrados
como-yo i los-que an-sido antes que-no-yo /f. 3761/ diso el-viejo ya negio amuéstrame veamos si-ay
a ti pecados ningunos * i-en-aquellos que fueron antes que ta diso el-belrrado sT que no-ay ningun
cuerpo umano que no-aya a-¢l pecados disole el-viejo pues-ya enemigo de Allah como * puedes
ensantecer ni-bendezir el-algua quien no puede esbiar de si los-pecados que ya sabes que no ay
ninguno que quiera mas para ningu-no que para si-mesmo * digalo-por razéon que quien de-si no-
puede echar los-pecados mal los echara ni-tendra poder para echarlos ni-de-sviarlos® ni-perdonarlos
a ninguno los-pudiese perdonar mejor los-perdonaria a-si-mismo * i-abia-de querer mas el-bien
para-¢l que no-para otro ninguno diso el-pelrrado fue mandado i-agunado® de ‘Isa ibn Maryam *
diso el-viejo pues-ya torpe * gahil * fesme a saber a mi-su-rrecontamiento i como-lo ensantengio o
la bendiso * ‘Isa ibn Maryam * diso el-pelrrado ello es que Yahya ibn Zakariya bafi6 a ‘Isa ibn
Maryam * en el-rio del-Urdun una bafiada i masho® sobre su cabega i rrueg6 a €l con-el al-baraka®
i la fuerca * disole el-viejo esto es-grande maravilla i qué menester tenia ‘Isa /f. 376v/ ibn Maryam
* 1 Yahya ibn Zakariya * para que-lo-bafiase pues-desa manera ya-parece ser Yahya era mas-sabio
* i mas-adelantado i mayor en-granda que no ‘Isa pues-que dizes que rogaba a otro para él con-el-
al-baraka-i con la-fuerca luego ¢l no-era sefior poderoso para darse al-baraka-i crecerse fuerca *
en-si-mismo * aqui-se parece puestro desyerro pues-vosotros-os-condendis por vuestras bocas i con
puestros-dicho-s que el-Sefor-que yo-sirvo no-ay-otri que ruegue para El ni-ay quien sobre-1 bonga
fuerca ni-ay quien ruegue a otro ningu-no que meta al-baraka sobre-1 que El-es poderoso i-El-es
el-que pone las-al-barakas-i-El-que da los arizques-i-El-que haze mercedes con la-bendigion-i-El-es
el-que da la-fuerca-i-El-es el-fuerte i-El-es sobre toda cosa poderoso * i como vio el-rrey el-dezir
del-viejo i que no-abria el-pelrrado rrespuesta para aquello sonridse fasta que se lang6 sobre su-cara
i-pusose su-manga en-su-cabega i-diso * al-pelrrado rrespondile ya belrrado disole el-pelrrado ya
tan-mala-para tu ya BaSir * i maravillaste de su-dicho * a tu-ya-te-tendria luego-vengido i muy-
presto-te vol-veria de su-ley segun-yo-veo i no-supo el-pelrrado qué rresponderle * ninguna-cosa /f.
377x/ dize que llegd aquello al-rrey de los-rromanos 1 que-los-mando llamar delante de-1 * a los-dos
i fueron delante del-rrey i-disole al-viejo qué es esto ya viejo que me an-dicho que menospregias
nuestra ley i1 que tienes en-ello grande atrevimiento cuantra nuestro pelrrado * diso el-viejo ya rrey
por Allah yo-me estaba dello-callado i no le queria rresponder en-ninguna-cosa i tanto fue su-porfidiar
en-ello que yo-ya-no-lo-pude-gufrir i me fue for¢ado volver por mi-al-din * disole el-rrey ya viejo
pues-veamos agora si-abra a ti razon alguna para que nos-viengas disole el-viejo si-ya-rrey demanda
por lo-que querras que t-te rresponderé a ello si-querra Allah i polveré por mi-adin * i si-ti-ya rrey
me vengeras yo-creeré en-tu-ley i si-yo-te viengo no-quiero de tii-otra cosa sino-que nos-des ligencia
a-mi-i-a-mis compafieros que nos-vamos a nuestra-tierra salvos i seguros pero no-te-ma-l-enconies

" dunya (dunya): world; this world as opposed to the hereafter.

¢ As it is rendered now, it is unclear whether it should be read as diverting them (“desviarlos™), or atoning for them (“de
expiarlos”). In light of the context of use of the same word elsewhere in the text I tend to think that the first is more likely.

% agunado: usage sanctioned by tradition.

% masho: anointed.

% baraka: blessing.
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ni-te aires tu-ni-los-presentes por lo-que-yo hable ni-diga en-defiensa-de mi ley * disole el-rrey
plazeme mas-habla con-verdad que si-tu-me hablas-con verdad yo-te aseguro de enojo-ninguno i
laora el-rrey envio-por el-pelrrado mayor aquel que toman de-1 los-cristianos su-ley i laora que fue
presente delante del-rrey /f. 377v/ cayo el-rrey y los-que alli estaban alrrededor de-l-asagedados®
al-pelrrado i como esto-vio el-viejo quedo espantado i diso quién-es este que todos os-asajedais a €l
a menos de Allah disole el-rrey ese-es el-pelrrado mayor aquel-que tomamos los-cristianos de-1 la-
ley diso a ¢l el-viejo tiene-mu-jer o compaiia disole el-rrey no a la-fe que ya lo apart6 diso® de las
mujeres * i como-abia de aber a él mujer ni-fijo-s que-I-es [tan]*® casto i tan-linbio que no-se ensuziaria
su-cuerpo con mujer ninguna ni-le-haze menester * mujer ni-fijos ni-para ello les-fue dado para la-
ciengia disole el-viejo ya-rrey i como-alegas que este pelrrado tan-santo o tan-digno €l-os da vuestra
ley cuando quiere i-os-la-quita cuando quiere * i-él come i bebe i duerme i-se-sbierta i-orina-i fienta
imue® i puelve al-gifa” podrida podiente asi-como-yo i th comen-sus-carnes los-gusanos i no-tiene
poder desviar de su persona los-pecados ni-tiene poder de-sviar de su-persona la-muerte ni-los
espantos * de la-otra vida ni-los-tormentos de la-fuesa- /f. 3781/ s ni el-espanto de Maliku-1-Mawt
* 1 Malaku el-Mawt es-halecado de los halecados i después envia a €l la-muerte * no-ay a él-poder
ni-fuerca para defenderse * ni esviar de-1 la-muerte ni-su enbriaguesca fuerte * pues cual es mas-
fuerte 1 mas onrrado i mas poderoso Malaku el-Mawti * o el-pelrrado mayor * otrosi que allegais i
dezis que el-Sefior de todas las-cosas que hizo abitanca en-la escuridad del-vientre i-en la estrejura
de la-madre de la-mujer i que se ensuzié como se-nsuzia la-criatura en-el-vientre de su madre pues
qué menester tenia el-Senor de-todas las-cosas ponerse en-equella estrejura i-engostiura i suziedad
siendo El el-halecador de toda cosa i criador de toda cosa i poderoso sobre toda cosa diso que callo
el-viejo 1 no hablo mas esperando rres-puesta * i no-rrespondieron ninguna-cosa sino-que se devantd
el-rrey i-diso a los-pelrrados visteis ombre jamés que mejor perteneciase sobre la-muerte que sobre-
ste viejo necio diso el-pelrrado ya rey la-mue- /f. 378v/ rte no-se le-scusa por ninguna manera *
disoles el-viejo ya pelrrado denodada fesme a saber por ‘Isa * ibn Maryam * pues allega-is que-1-fue
Allah poderoso * pues como-no-tuvo poder de desviar la-muerte * a su-madre pues-que era cosa-
tan-amada i tan-cara en-su-poder * i call6 el-pelrrado i no-le rrespuso ninguna cosa disole el-viejo
qué es que no-me rrespondes estrdigate Allah i vosotros serviys por Sefior a ‘Isa ibn Maryam *
porque no-tenia padre pues veis ai a Edam ‘alayhi is-salam que no-tuvo-padre ni-madre que fue més-i
lo-halecd Allah con-su-mano * i suflo en-¢él-de-su esbirutu i mando6 a los-al-malakes que se al-s-
sagedasen a él * i-aquello por engrandegimiento a €1 * i no-mand6 Allah que se al-sagedasen a ‘Isa
* que segun-vosotros dezs i allegais més-perteneciente era que al-sagedasen a ‘Isa que no a Edam
* porque Edam * fue halecado de-tierra i ‘Isa * fue halecado en-vientre linbio esto es-verdad o no
diso i call6 el-pelrrado i no-rrespondi6 ninguna cosa diso laora el-viejo pues alled a Edam * i-a ‘Isa
* 1 seran vuestros dos sefiores * menos-de Allah porque ya-diso /f. 3791/ Allah en-el-Qur’an que
la-seblanga de ‘Isa enta Allah es-como-la-senblanga de Edam * que fue halecado-de tierra después
diso a él * sey i luego fue despues disoles el-viejo si-vosotros serviys a ‘Isa porque-1 rrevivcaba los
muertos pues veis ai a Hasqil’! * que pasaba un-dia por una-I-makabara’ i ruego6 a de Allah que le
rrevivcase un-muerto i rreviveaselo Allah con-su licengia i no era Hasqil * semejante de Edam *
ni-de ‘Isa porque Haskil tenia-padre * i madre i rrevivcoselo Allah aquel-muerto sobre sus manos
pues allegad a Hasqil i-a Edam * i-a ‘Isa i seran a vosotros tres-sefiores * sines-da Allah diso i calld
el-pelrrado i-el-rrey i-no-le-rrespondieron ninguna cosa después disoles estroigueos Allah por-el
poco de vuestro conogimiento i por la-poca de vuestra ley i de vuestra creengia si-vosotros serviys
a ‘Isa porque os-dio a ver milagros pues veis ai a Yii$a‘a ibn Nun * mogo-de Miisa ibn ‘Imran que
peleaba-un-dia con-sus enemigos 1 haziasele tar- /f. 379v/ de i rrueg6 a de Allah gazza (sic) wa-galla
que rretuviese-1 sol un-ora y paré Allah a ¢l el-sol una-ora fasta que vingiod a sus enemigos pues
aqueste es milagro muy-grande grande * pues allegad a YiiSa‘a ibn Niin * i-a Edam * i-a ‘Isa ibn

% asagedados: prostrated.

7 T suggest reading it as Dios, i.e. God.
% Word added above the sentence.

To be read as muere.

gifa (g1fa): corpse.

"I Hasdqil: Ezekiel.

2 makabara (maqgbara): graveyard.
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Maryam * i-a Hasqil 1 serdn-a vosotros cuatro sefiores sines-de a Allah * después diso a €l el-viejo
si es-que serviys a ‘Isa porque lo-subi6 Allah al-giclo pues veis ai a Edris el-al-nnabi que lo-puy6
Allah al-¢ielo i-a-cadascuno-de santos ubo a ellos vantaja muy-grande i-milagros muy-maravillosos
pues allegad a Edris * i-a Edam * i-a-Hasqjl i-a ‘Isa i-a Y{i$a‘a ibn Nun * i serdn a vosotros ¢inco-
sefiores a menos-de Allah * i si-vosotros serviys a ‘Isa porque se carbian a €l los-rios con-ligengia-de
Allah pues catadvos ai a Miisa ibn ‘Imran * que firi6 con-su-gayata en-la-biedra fuerte * i se carbieron-a
¢l doze fuentes después tornose su-cayata culebra con-ligengia de Allah i después-torndse cayata-otra
vegada con-su-poderio pues-allegad a Miisa i-a Edam * i-a ‘Isa i-a Hasql i-a Edris * i-a Yi$a‘a ibn
Nun * i se- /f. 3801/ ran vuestros seis sefiores sines de Allah * i-si-vosotros os-maravisais de Maryam
* binta ‘Imran * porque pari6 a ‘Isa sines-de ser enjendrado de padre catadaos ai al-annaqa” de Salih
que salio de la-pena en-el rio de al-Qurei * i con-€l un potranco i-aquello e no-ne-ora con-el-poderio
de Allah i-era que llamaba a las conpanas de Tamud * i deziales ya los-de Tamud quién querra de
vosotros leche o miel venga a mi i-eran los-de Tamiid * doze al-qabilas™ en-conto muy-grande que
no-sabia su-conto sino Allah ta‘ala 1 venian los-de Tamiid * i muy-en leche i miel en-una en un-
vasillo i no-se mesclaba partida con-partida i-era aquello su-provigion es esto-verdad o no diso el-
pelrrado i-el-rrey verdad es-todo aquello disole pues allegad 1-anneca de Salih i su-potranco i todos
los sobredichos i seran a vosotros ocho-sefiores sines de Allah i si-vosotros os-maravijais de Maryam
binta ‘Imran * porque pari6 a ‘Isa de ocho-meses-i no abia el padre pues veis ai la-fija de-1-al-*Abid
aquel que fue en-la tenporada de los-de Bani Isra’[i]1” por lo-que hall6 su padre giieso en-el-camino
i no sabi- /f. 380v/ a si era de los fijos de Edam * uno i-encontrélo el al-gaytﬁn 1 disole e asi-seria
poderoso tu-Sefior de halecar de-ste glieso persona de giieso * i carne i sangre i después el-al-*Abid
echo el-giieso de su-mano en-su-casa i dio Allah a nager a d-aquel-giieso un-arbol con-su poderio
que El es sobre toda cosa poderoso muy-grande de verdes fujas il-rramas i-blandas las fuja-s como-
manteca i de olor del-misk’ i de sabor de miel i comio la-fija de al-*Abid una-fuja de aquel arbol *
i-enprendse * de un ficho con-el poderio-de Allah i-paridlo-por-su boca i habld con-su-madre 1 hablo
con-su-agiielo i comid-con-ellos i-alhadigd”” con-ellos en-el mesmo-dia que nagié depués cayod en-
el-pozo i muri6 i después-de aquello vino el-al-*Abid de su asumu‘a’ i llamolo i devantose el-nifio
linbiando su-cara con su-mano i fizieron a saber a al-*Abid que €l era muerto en-el-pozo i- rrevivcolo
Allah con-su poderio después disole el nifio ya agiielo-yo-ya me-abia muerto en-el-pozo i después
e seido rrevivcado con-el poderio de Allah i-agora yo me tornaré a mi-arbol i no-me veras jamas
fasta el-dia del-juicio i yo-soy-del-giieso aquel que hallaste en-el-camino i- dudaste en-el-poderio-de
Allah i fuese el-nifio i pusose dentro en-el-arbol i volviose giieso asi-como era la-primera veg i-es
este milagro muy-grande es esto ver- /f. 3811/ dad o no-diso a €l el-rrey verdad es todo aquello que
ya-lo hemos oido dezir i lo emos conogido diso a ellos el-viejo ya rrey negio i pelrrado torpe allegad
aquel-gueso i-a Edam * i a ‘Tsa * ibn Maryam * i-a Hasql i-a YiSa‘a * i-a Edris i-a-Misa i-al-annaqa
de Salih * i su potranco * i seran-a vosotros nueve-sefores sines de Allah * i si-vosotros os-maravijais
de ‘Isa ibn Maryam * porque nagio sines-de mascula veis ai el-carnero de Ibrahim sines-de maruwaqu”
* tomadlo por sefior pues-que tan-poco es puestro seso i puestro entendimiento i como-allegais sobre
Allah las-mentiras i hazéis figuras de palo i servisla-s sines-de Allah que os-nuecen i no os-aprovechan-i
su nozimiento es mas-que su-provecho * pues cuél-es el-figurador de-llos que sepa-verdaderamente
hazer la-figura de ‘Isa ni-de su-madre Maryam * binta ‘Imran i como-seryis a sefiores que los
conpréis-i vendéis i los-mercéis * dezis que ‘Isa ibn Maryam * bebi6 el-vino i mentis en-ello que
‘Isa nunca lo-bebi6 jamés ni-quién fue antes-de-1 de los-an-nabiyes ni-de-los-me- /f. 381v/ nsajeros
1 como-os-atreviys i-allegais i dezis que-l vino que es la-sangre de Allah i-el pan la-carne de Allah
i no es asi que el-vino su-raiz es las-uvas que ya-plantd la-vifia Bah*® ‘alayhi * il-ssalam * i bebio

3 She-camel. For this rendering, see Suarez, Raquel. El compendio islamico de Mohammad de Vera. Oviedo: Universidad

de Oviedo, 2016.
74 gabilas (qabila): tribes.
5 Reading unclear.
76 misk: musk.
alhadi¢o (Ar. hadata): spoke, conversed.
asumu‘a (sama’): auditioning.
7 Perhaps “the one with horns.”
80 Perhaps Burh, the black slave.
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del-vino i se enbriago i fue a la plaga i-escubrio su vergiienca * i riose de-1 su-fijo i-encubriolo el-
otro fijo i-rruegod a de Allah sobre-aquel-que se abia rreido de-1 que fuese negro i fuese cabtivo de-
los-blancos i de las tres-leyes * i harramo el-vino sobre su-persona que nunca lo-beberia jamas porque
el-vino es caso-de toda perdicion i desobidengia i-guia-sobre la-mentira i-es llave de todo mal * i
vosotros-absolvéis todas las-cosas por causa del-vino i-el-vino langolo Gibril * de la-1-ganna®! * por
mandado de Allah * i como-ponéis vosotros el-ban carne de Allah que Allah subhanahu * no-ay a
El * carne ni-sangre ni-giiesos ni-manos ni-biesdes ni-llegan con-El * los-pensamentos que no ay a
El-semblangador ninguno ni-padre ni-madre ni-fijo ni-compafiero ninguno ni-apargero en-su reismo
antes es uno-digno que nunca-ubo a El igual ninguno i no es haleqado antes es haleqador * de toda
cosa poderoso sobre toda cosa * /f. 382r/ no-ay semejante que El ninguno en-la-tierra ni en-el-gielo
i-El-es oidor veedor i vosotros os atrevis enta-de Allah con-las mentiras i allegais que sois vosotros
de la-criagion de Maryam * fija de ‘Imran i no es-ansi que antes sois de la-criazon de Yakib fijo de
Ishaq i-no-os hatendis i ‘Isa fue hatenado i Yahya i Zakariyya * fueron hatenados ansimesmo-todos
los-al-nnabies i mensajeros i como allegais las mentiras que Allah ta‘ala si-El-comiera o bebiera o
durmiera i-andara sobre la-tierra cayéranse los ¢ielos i-la-tierra i-el-al- ‘ir§®* * i-el-al-kursi® i tornara
todo plubia menuda * 1 si-comiera o bebiera de fuerca abia-de morir * pues todo muerto se detalla
su rostro i todo quien a €l ay prengibio a de haber fin * i Allah ‘azza wa galla * es el-primero i-el
caguero el-demostrante i-el entrinsico i-El-es sobre toda cosa sabidor * i laora callé el-rrey i-el-
belrrado i-maravijaronse del-pladinamiento de su-lengua i de su-grande saber i diseron ellos al-viejo
de su-atrevimiento * i disoles el-viejo ya menospregiados qué es /f. 382v/ que no-me rrespondéis
mateos a Allah diso a €l el-rrey i-el-pelrrado ya viejo th eres asaytan de los aSaytanes de los al-‘arabes
que ta ejado la-mar en-nuesta-villa para que fuelles sobre nosotros nuestra ley que por el-Sefior que
sirvo tu eres pertenegiente que te maten * diso el-viejo ya rrey si-ti-me quieres matar poderoso eres
para ello * pues que soy cabtivo en-tu-poder * mas enpero por Aquel-que el mi alma-es en-su-poder
si-llegase tal-cosa al-rrey de los muglimes él-dentraria en-tus-villas i destruiria tu-tierra i te derrocaria
tu-iglesia i quebrara las figuras i las-idolas i cruzes i quemaria toda tu-tierra i matara con la espada
o todo quien-sirve otro sefior menos-de Allah i si es-que tl ya rrey i ti-pelrrado me vencéis con-razon
en vuestra ley a vuestra ley me tornar¢ i si-yo-os-viengo mandadme salir a mi-i-a-mis conpafieros
salvos a las-villas de los muslimes disole el-rrey a ti-sea aquello * enbero ves a la-iglesia mayor que
no-te hara ninguno-ninguna cosa ni enojo i cuando dentraras inmiente a tu-Sefior i-engrandégelo *
1 loalo que €l es casa de Allah que segin-tu-dizes casa /f. 3831/ es del-asaytan diso el viejo ya rrey
yo e miedo sobre mi persona diso el-rrey no-ayas miedo a ninguna-cosa i fuese el-viejo a la-iglesia
1 puso su-dedo en su-oreja i diso a daltas vozes Allahu akbar * Allahu akbar * ashad an 1a ilahu illa
Allah * ashad an 1a ilahu illa Allah * ashad an Muhammadan rasul Allah * ashad an Muhammadan
rastl Allah * hay ‘ala al-salat * hay ‘ala al-salat * hay ‘ala al-filah * hay ‘ala al-filah * Allahu akbar
1a ilahu 112 Allah ** i cuando los-de la-iglesia oyeron aquello-vinieron al-rrey muy-aprisa i-al-pelrrado
gritando de toda parte 1 lugar i-ans1 que por-aquello quisieron-matar al-viejo * 1 cuando el-rrey oyo
aquello hizolo venir delante de-11 diso ya viejo quién-ta llevado a hazer lo-que has-fecho diso el-
viejo ya rey ti-no-me-disiste que fuese que-ra casa /f. 383v/ de las casas-de Allah i-que nonbrarse
en-ella el-nonbre de Allah 1 que lo ensenteciese disole el-rrey s1 enpero es-porbrado tu-persona a
la-muerte porque abias-de publicar con-mujas palabras diso el-viejo ya rrey mintros i tu-no-me
prometiste que yo-fuese a tu-iglesia i que ensanteciese en-ella a mi-Sefior i lo-loase diso s11 laora
volviose el-rrey a los-que-staban-alrrededor de-1 1 disoles verdad dize el-viejo que no-ay camino a
vosotros por matarlo * porque él-os-a-vengido con-razon justa * diseron los-rromanos con su-
ajuntamiento ya rrey matalo si-no ¢l te debedara de dentrar en-tu-iglesia i laora diso el-rrey ya viejo
salte ta-i tus conpaieros de nuestra tierra diso el-viejo plazeme ya rrey pero quiero os-demandar
porque servis a lo-que hazéis con-puestras-manos i-aquestas-figuras aquellas que son en-vuestras
iglesias vosotros no-las-abéis-hallado en-el-Evanjelio aquel-que fue degendido sobre ‘Isa fijo-de-
Maryam * ni-Allah ta“ala no-os-a-mandado con-aquello * i lo-conprais i-adorais a imdjines i cru- /f.
384r/ zes 1 semejangas falsas 1 vosotros os atrevéis enta-de Allah con los grandes atevimientos i

81 ganna: paradise.

8 “ir§ (“ar$): throne (of God).
8 kurst: throne, pedestal (of the throne of God).
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vosotros dezis que adorais a lo-que fue devallado a ‘Isa antes no sino-que adorais al-aiaytan que se
figura a vosotros en-puestros-coracones i-os-saca-del-camino-derecado i-os-guia al-camino desyerrado
porque seais en-su-conpania en-el-fuego i * i-a-daquello os-trairan los-sefiores que serviys que-os-
llevan engafiados asi-como engafiaron a Edan i lo-sacaron-de la-1-ganna que su servir a ellos os-nueze
1 no-os aprovecha i laora diso el-rrey sacadlo de entre nosotros a d-aqueste viecho porque-1 es al-
Saytan de los aSaytanes de los al-‘arabes que-1 es de las conpanas de Muhammad el-sihraru® aquel-
que asihra a las gentes i les-hizo desar su-al-din i-el-al-din de sus padres i-les-mostré otro * al-din
sines-del-suyo disole el-viejo por Allah mientes en-todo lo-que as-dicho que antes es Muhammad
ibn “Abd Allah amigo de Allah i sillo de los al-nnabies i candela-de las gente- /f. 384v/ s i sefior de
los mensajeros i mensajero del-Sefior del Sefior de las-gentes que ya-era ‘Isa ibn Maryam * que os
albrigio-con-¢€l i sienpre disistes * que era sihereru * i laora que lo envid Allah mor (sic) mensajero
i le dio-poder i fuerca-sobre sus enemigos los descreyentes i le ayudo sobre-llos-i le dio a conquistar
las-partidas con la espada * guiolos Allah i mataron a todos aquellos que servian a otro sefior sines-
de Allah i porque-llo lo-aborregisteis i lo esmentiys porque os-sacaba de la-descreengia i os guiaba-
al-camino derecado de la-creencia i vosotros dezis que ¢l harrama el-vino i la-carne del-puerco sobre
su-persona antes la harrama Allah ta‘ala * en su al-Qur’an al-‘azim * donde dize es haram * a vosotros
la-mortezina * i la-sangre * i la-carne del-puerco * i lo que es-degollado sines del-nombre de Allah
pues puestros dijos son-falsos * que Allah subhanahu * le hizo crecer entre sus-dedos ¢inco fuentes
de agua dulge i diole Allah lo-que no-dio a da-nnabf ni-a ninguno i-avantajolo Allah * /f. 3851/ sobre
todos ellos i-agercolo Allah a El i mandonos con-el-asala sobre-1 sobre-1 sea la salvagion-de Allah i
sobre los-suyos todos i declar6 a nosotros nuestro al-din aquel-que nos espegiald Allah ta“ala cone-
que diso Allah en su al-Qur’an * onrrado que de los al-dines de Allah es la-1-islam * i-avantajonos
Allah sobre todas las gentes i haleqolo Allah sobre su al-din i muri6 sobre el-mejor de los al-dines
* después-puso Allah ‘azza wa Zalla sobre su-fuesa sefial que lo-vee todo quien lo-visita i-es un-pilar
de claridad de al-‘ir§ * fasta su-fuesa la-salvagion-de Allah sea sobre-l i laora diso el-rrey no-ay
camino en-que este viejo * esté en-mi-tierra solo un-ora porque-1 es-loco i se jogo el-aSaytan con-¢l
por el-mucho de su-leir en-su al-din i mando6 sacarlo a €l i-a-sus-trenta-caballeros cabtivos que fuesen
a su-tierra i fuéronse i quedaron las gentes-de aquella-¢ibdad maravillados i mandolos-meter en-la-
mar i fuéronse i llegaron a-da Dimasco * i-alhaditaban a las chentes con lo-que les abia acaecido
con-el-rrey de /f. 385v/ los-rromanos y con-los-pelrrados-i con-Basir * i llegaron las nueves de
aquello al-rrey de lo-s muslimes i-envio por-ellos 1 tuvo grande plazer con-ellos i-dioles mucho-bien
i-amaba mucho el-haditar con-el-viejo i ptsolo en-su-conpania i-en-su-consejo i no-hazia el-rrey
ninguna cosa sin-consejo del-viejo * llamado Wasil de Dimasco * i-esto es-lo-que nos llego-del-
rrecontamiento de Wasil de Dimasco * wa-1-hamdu li-llah rabbi il-‘alimin wa sala Allah ‘ala sayyidna
Muhammad * al-karim *

8 sihereru (sahhar): sorcerer.
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Resumen

En la Edad Moderna numerosos exiliados llegaron hasta la Corte de la Monarquia Hispanica en busqueda de auxilio y refugio
bajo el poder imperial de los Austrias. Uno de ellos fue Muley Hamet (Mawlay Ahmad), un principe jarife de la dinastia sa‘d1 de
Marruecos, con aspiraciones de conseguir el amparo de Felipe IV para recuperar su legitimidad como heredero al trono de Fez. El
analisis de la documentacion burocratica que generd su incomoda presencia en Getafe, entre 1648 y 1649, servira en el presente
articulo no solo para esclarecer esta enturbiada figura principesca entre otras de la época, sino también para reflexionar sobre los
mecanismos de recepcion de extranjeros en la corona castellana ante sujetos cuya confesion diferia del catolicismo.
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Abstract

Throughout the Modern Age, the Spanish Monarchy received many exiles that came to the Castilian Court looking for help
and refuge under the Habsburgs’ imperial power. One of them was Muley Hamet (Mawlay Ahmad), a Sharif prince of the sa‘d1
dynasty of Morocco, searching Philip IV’s protection to regain his legitimacy as heir to the throne of Fez. The bureaucratic
sources generated during his uncomfortable presence in Getafe between 1648 and 1649, will serve in this article, not only to
clarify this blurred princely figure, but also to consider the mechanism of reception of foreigners in the Castilian Crown face
to Catholicism’s outsiders.
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2 RaMON OepA-CORZO

Introduccion’

El fendmeno de llegada de notables extranjeros
a la Corte castellana fue una constante a lo largo
de la Edad Moderna. El amparo y refugio del rey
de Espana fue anhelado por un gran numero de
sujetos procedentes de distintas partes del impe-
rio e incluso de areas geograficas limitrofes a la
extension territorial de la Monarquia Hispanica?.
Esta dinamica politica «a la inversa», donde la
Corte de los Austrias era considerada una aliada
para encontrar cobijo ante amenazas de distinta
naturaleza, fue muy comtn y asi lo viene destacan-
do en los ultimos afios una creciente bibliografia
que analiza la diplomacia de la corona castellana
en clave de «paraguas» de proteccion, frente a
la recurrente perspectiva historica del monarca
espafiol como rival o enemigo de otras fuerzas
imperantes en la Edad Moderna’.

La presencia de sujetos peticionarios no ca-
tolicos en suelo peninsular entrafiaba una seria
amenaza para la estabilidad de la politica exterior
de los Austrias?; por ello la Corte madrilefia, en
connivencia con la red nobiliaria y eclesiastica,
contaba con instrumentos diplomaticos de recepcion
de estos «desconocidos» a través de la burocracia
administrativa regia, gestando circuitos de infor-
macion para la averiguacion de la autenticidad
del rango y la calidad de dichos forasteros. Estos
canales de oficialidad cortesana se establecieron
sobre una serie de elementos culturales que acre-
ditaban la identidad, con el fin de evitar el acceso
a la Corte de falsarios que pusiesen en peligro a
la Corona. En este sentido, el sistema castellano
estaba preparado para recibir con celeridad las em-
bajadas o representaciones oficiales foraneas. No
obstante, se trataba de un mecanismo diplomatico,
basado en una oficialidad cultural no reglada, que
contaba con algunas limitaciones que atrasaban y
dificultaban el proceso de recepcion de individuos
«extraoficiales», como fueron los exiliados.

' Abreviaturas utilizadas. AGP= Archivo General de Pa-
lacio; AGS= Archivo General de Simancas; BNE= Biblioteca
Nacional de Espaiia; DBE= Diccionario Biografico Espafiol
de la Real Academia de la Historia; FA-US: Fondo Antiguo
Universidad de Sevilla; RAH= Real Academia de la Historia;
C= caja; Exp=expediente; L= legajo; f/ff=folios; t.=tomo.

2 Tarruell Pellegrin, “Peticionarios de mercedes”, p. 256.
Véase Ruiz Ibafiez, “Los exiliados del rey”’; Alonso
Acero, “Sultanes de Berberia”; y Garcia-Arenal, “Documentos
de Marruecos”.

4 Para la Corte espafiola, recibir embajadas no europeas
podia ser problematico, pero era una parte ineludible del ius
gentium. Gonzalez Cuerva, “Managing Gentiles”, p. 3.

5 Véase Tarruell Pellegrin, “Peticionarios de mercedes”,
pp- 263-271.

3

El caso de Muley Hamet®, posteriormente bauti-
zado como Felipe de Africa, se inserta en este marco
de busqueda de refugio, o incluso via de escape, en
la Monarquia Hispanica. Sin embargo, su llegada
al margen de la estructura diplomatica’ truncé
su acceso al rey y el amparo a sus peticiones. El
analisis del proceso cortesano de indagacion sobre
su persona, entre 1648 y 1649, permite estudiar las
claves politicas e interculturales hispanicas a la
hora de recibir en su seno a extranjeros de dudosa
fiabilidad, asi como esclarecer la figura de este
principe sa‘di1 entre otros exiliados conversos de
mediados del siglo XVII2.

1. La figura de un principe musulman

La figura de Muley Hamet ha sido analizada
hasta el momento por cinco autores. Desde los
célebres estudios sobre el Marruecos moderno
de Henri Castries®, ha sido Beatriz Alonso Acero
quien ha analizado cronologicamente el exilio
musulman hacia la corona hispénica, estable-
ciendo el recorrido de cada uno de los sujetos,
aportando las principales claves analiticas de la
diplomacia castellana por un lado y de las dina-
micas de conversion al cristianismo de muchos
de los exiliados, por otro'. Tras este extenso
estudio, donde se dedican unas lineas a la figura
de Muley Hamet, recopilando los trabajos de
Henri Castries, la trayectoria vital del jarife se
ha ido completando con publicaciones como
la de Miguel Angel Bunes Ibarra', a través de
la edicion y estudio del memorial de Jorge da
Mendoza'?; y Valeriano Sanchez Ramos", cuya
investigacion actualiza los datos sobre el princi-
pe musulman, completa su itinerario por tierras
castellanas y busca individualizar el nombre de

¢ Alo largo del articulo se hara uso la nomenclatura de

Muley Hamet utilizada en la documentacion espaiiola.

7 Enlos tltimos afios los trabajos sobre la diplomacia en
la Edad Moderna vienen reafirmando analisis mas laxos de la
misma, desarticulando el concepto tradicional de la diplomacia
de los principes cristianos. «Se entiende la diplomacia como
la articulacion de formulas de presencia entre distintos posee-
dores de derechos jurisdiccionales mas alla de los limites de
la comunidad politica propia para desarrollar tres funciones:
informar, negociar y representar», Caprioli y Gonzalez Cuerva,
“La diplomacia”, p. 13.

8 Existen cronicas en arabe, traducidas a la postre, que
permiten aproximar la «alteridad» y construir un discurso
completo sobre la dinastia sa‘di. Véase al-Ifrani, Nozhet-Elhddi.
Véase Castries, “Trois princes”.

Alonso Acero, “Sultanes de Berberia”.

Véase Bunes Ibarra, “El Magreb”.

12 Memorial de Jorge da Mendoza, BNE, MSS/11725.
Véase Sanchez Ramos, “Un sa‘di converso”.
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este jarife frente a otros «Felipes de Africa» de
la época. Finalmente, la figura de Muley Hamet
se ha visto divulgada por Manuel Diez Molina',
centrandose en la relevancia de este sujeto para
la ciudad espafiola de Getafe, donde permanecid
a la espera de la resolucion de la Corte. Todas
estas publicaciones, no obstante incurren, en
determinadas ocasiones, en contradicciones de
fechas, como acontece con la documentacion de
su bautismo, e hipotesis sobre las estrategias del
jarife frente a una Corte madrilefia que siempre
aparece casi «<omnipotente» frente a estos sujetos
extranjeros, con una evidente carencia de analisis
de los mecanismos cortesanos de recepcion e in-
dagacion sobre este sospechoso heredero de Fez.
Gracias al hallazgo de nuevas fuentes y al uso de
recursos bibliograficos actualizados, el presente
estudio nos permite, no solo delinear la trayectoria
de Muley Hamet entre los distintos «Felipes de
Africa» que adoptaron el mismo apodo tras ser
convertidos al cristianismo, sino también abordar
las formulas y claves diplomaticas de la corona
hispanica ante estos sujetos, subrayando la ca-
pacidad de los exiliados musulmanes que, como
Muley Hamet, hicieron uso de las herramientas
socio-culturales a su alcance en tierras castellanas
para representarse a si mismos ante las autoridades
castellanas con el fin de conseguir el favor y el
crédito regio de la Monarquia Hispénica.

Laidentidad de Muley Hamet, principe de Fez,
queda certificada en la documentacion generada
durante su estancia en Espafia. Estas fuentes
constatan su presencia en suelo peninsular como
peticionario de merced regia'’>. Muley Hamet
pertenecia a la dinastia marroqui de los sa‘dies',
a la rama dinastica de los Shaikh, y como tal se
present6 en la Corte buscando el apoyo de Felipe
IV para recuperar el trono de Fez, del cual se pro-
clamaba legitimo heredero, y que en 1648 estaba
en manos de Muhammad al-Sayh IIT'7, monarca
sa‘di de la rama familiar de los Zaydan.

Las rivalidades y las disputas dinasticas por
alcanzar los tronos de Marrakech y Fez vertebraron
la historia de Marruecos durante la Edad Moderna.
La belicosidad lleg6 a la dinastia sa‘di en 1603

14

Véase Diez Molina, “El principe Felipe de Africa”.
Castries, “Trois princes”, p. 142.
Dinastia marroqui que sustituye en el trono de Fez
a los wattasies en 1554 con Muhammad al-gayh al-Mahdi
y finalizara su sultanato en 1659 tras la muerte de Ahmad
al-‘Abbas. Alonso Acero, “Sultanes de Berberia”, pp. 64-91.
Véase al-Ifrani, Nozhet-Elhddi, para la linea dinéstica sa“di de
al-Mansiir y el linaje gobernante de los Zaydan.

17" Su reinado se dilataria entre 1636 y 1655. Sanchez
Ramos, “Un sa‘di converso”, p. 302.

15
16

cuando, tras la muerte de Ahmad al-Mansur'®
«Imam de los occidentes, el brillo de su sol hace
que el oriente se vista con su radiante luz»', el
reino se disputo entre sus hijos herederos: Mawlay
‘Abd Allzh Abi Faris, Mawlay al-Sayh? y Mawlay
Zaydan. A partir de entonces, el enfrentamiento
por el poder absoluto del sultanato se concentr6
entre la rama sa'di de Mawlay Zaydan, gobernan-
tes en Marrakech entre 1603 y 16592, y la rama
dinéstica de Mawlay al-Sayh, liderando el reino
de Fez desde 1603 a 1627%. Los afios magrebies
de Muley Hamet estuvieron marcados por la
derrota de su padre, Mawlay Mahammad frente
a su hermano Mawlay ‘Abd Allah, que ostentaba
el poder como primogénito de Mawlay al-Sayh.
Desde entonces Mahammad fue expulsado por
‘Abd Allah, viéndose obligado a refugiarse en
un area serrana, en Alcazarquivir®, desde donde
mantuvo una oposicion a su hermano en Fez y
a su tio Abli Zaydan en Marrakech?*. Escondido
durante afios mientras el trono de Fez se enmarcaba
en enfrentamientos fratricidas entre los descen-
dientes de la rama Zaydan, vio su oportunidad
con la entronizacion de Muhammad al-Sayh 11T
en 1636, cuando se desestabilizan las relaciones
diplomaticas con el monarca castellano®. Esta
situacion y la imposibilidad de reclamar el trono
en solitario, condujeron a la huida de Muley Ha-

18 al-Ifrani, Nozhet-Elhddi, pp. 260-308. La Corte y el
Palacio de Qasr al-Badi* de Ahmad al-Mansiir estuvieron re-
pletos de poemas que exaltaban la figura de este sultdn como
arquitecto y bastion de la defense del islam: «...el Principe
de los creyentes para su saléon me escogié/ Es al-Mansiir ,
sefior de la generosidad/ quien la gloria construye con sélida
construccion. Ledn de la guerra es cuyo rugido de colera/ a la
India y a China amedrentay», Puerta Vilchez, “Qasr al-Badi”,
p. 197. Descripcion del Palacio en al-Tamagriti, al-Nafha,
trad. Castries, pp. 87-89.

19 Puerta Vilchez, “Qasr al-Badi™”, p. 197. Los relatos
del palacio de al-Mansiir fueron elaborados en su mayoria por
su cronista al-Fistali, destacando su cronica historica en prosa
rimada, titulada Manahil al-Safa. Como se observa en este
fragmento, la imagen de la dinastia sa‘di como bastion de la
defensa del islam por el mundo sigue el mismo patrén de las
dinamicas propagandisticas de la Monarquia Hispanica. Véase
Garcia-Arenal, Ahmad al-Mansur, p. 37.

20 En la documentacion aparece castellanizado como
«Muley Xeque» o «Muley Xecy.

2 al-Ifrani, Nozhet-Elhddi, pp. 398-404.

22 Véase Bautista Vilar y Lourido, “Relaciones”.

En el memorial de Mendoza aparece como Alcdzar, en
referencia a Alcazarquivir.

24 Sanchez Ramos, “Un sa‘di converso”, p. 303.

Los acontecimientos y las rivalidades entre las facciones
sa‘dies de Marruecos fueron otorgando legitimidad en el trono
de Fez a Muley Hamet con base en la primogenitura. Sanchez
Ramos, “Un sa‘di converso”, p. 301; al-IfranT, Nozhet-Elhadi,
pp. 408-427.

23

25
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Figura 1. Arbol genealogico de Muley Hamet.
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met, siguiendo los pasos de su abuelo Mawlay
al-Sayh?, buscando apoyo en el monarca hispano
para hacer valer su legitimidad y preservar la
rama de los Shaikh en el trono?’ (véase figura 1).
Cruzo el estrecho de Gibraltar en 1648, en un
Mediterraneo penetrado por otros actores con el
discurrir de embarcaciones inglesas, holandesas y
francesas, donde predominaba el corso, la pirateria
y el trasvase de esclavos de guerra, con un ace-
chante Imperio otomano al este mediterraneo. Nada
halagiiena se presentaba la situacion de la Corona
castellana a la que iba a solicitar auxilio, inmersa
en los levantamientos territoriales de Andalucia,
Cataluna y Sicilia, con una desunion dinastica de
Portugal de facto y un Madrid marcado por las
graves tensiones entre facciones cortesanas®.

2. Un jarife en la Corte hispanica de 1648

La primera noticia que tenemos de la presencia
de Muley Hamet en Castilla, nos llega a través
de un decreto real de Felipe IV enviado al Bureo
con fecha de 25 de julio de 1648, tras notificar su
presencia en la Peninsula el Consejo de Guerra®,
el cual dio cuenta «de haber llegado a Illescas
un moro Xarife que vino a Melilla y dice ser
descendiente de los reyes de Fez, que vino con
un capitan de aquella plaza» *°.

La documentacion espaiiola lo denomina «moro
Xarife»3!. Se conocen por jarifes a los principes
musulmanes de linajes que se postulaban descen-

% Mawlay ‘Abd Allah se refugia en Larache y su padre
Mawlay al-Shaikh decide trasladarse a Espafia en busqueda del
apoyo regio de Felipe III con el fin de recuperar Fez para su
hijo, siendo su intermediario el duque de Medina Sidonia. Este
traslado a Espaiia fue aprovechado por la Monarquia para hacerse
con el sitio de Larache. En 1610, el sultan Mawlay al-Shaikh
regres consiguiendo que Larache pasase a dominio espaiiol
el 20 de noviembre de 1610. A cambio el sultan recibié apoyo
armamentistico hispanico en la rivalidad contra su hermano
Zaydan. Alonso Acero, “Sultanes de Berberia”, p. 105.

2 Sanchez Ramos, “Un sa‘di converso”, p. 304.

2 Bunes Ibarra, “El Magreb”, p. 300.

»  Lanoticia llegd a través de un billete de Juan Bautista
de Orbea Urquizu, secretario de Consejo de Guerra. Respuesta
de don Juan Rejon de Silva, AGP, Hist. C-44 (1), Exp. 15.
(Signatura facilitada por Rubén Gonzélez).

30 Decreto real de Felipe IV, 25 de julio de 1648, AGP,
Hist. C-44 (1), Exp. 15.

1 Enla documentacion aparece «Xarifey» con mayuscula,
en la actualidad se puede escribir «jarife» o «jerife» en castellano.
En este caso se ha optado por mantener la grafia del siglo XVIL
Segun la RAE etimoldgicamente proviene del arabe clasico
Sarif, «<noble» en castellano, y sus dos primeras acepciones son:
1. Descendiente de Mahoma por su hija Fatima, esposa de Alj;
2. Individuo de la dinastia reinante en Marruecos. https://dle.
rae.es/jerife#9cxXaMw [consultado: 20/12/2021]

dientes de Mahoma por linea de su hija Fatima.
Atribuirse este titulo religioso isldmico aportaba
legitimidad al sujeto principesco en cuestion y
a su dinastia para alcanzar el poder, de acuerdo
con su categoria de descendiente del Profeta®.
No era la primera vez que la Corte madrilefia se
encontraba con sujetos de este rango dinastico
musulman, por lo que no es de extrafiar el uso
comun de este término entre los consejeros, ya que
muchos conocian de primera mano la jerarquia
dinastica marroqui al haber servido militarmente
en el norte de Africa y otros, sencillamente, por
la experiencia en el trato con exiliados del mismo
rango principesco que habian llegado a la Corte
con anterioridad®.

El Consejo de Guerra notifico que su viaje
a la Peninsula se habia realizado desde la plaza
espafiola de Melilla cruzando el Estrecho hasta el
puerto de Malaga, y de alli se dirigio a Illescas,
municipio de Toledo. Pocos dias después lo si-
taan en Getafe, localidad de antesala de Madrid,
donde se instald desde el 20 de julio de 1648 con
su pequefio cortejo a la espera de ser aceptado y
atendido por el monarca para poder acceder al
interior de la Villa**. La Corte, por su parte, co-
mienza un mecanismo de indagacion de la persona
que dice ser Muley Hamet durante un periodo de
ocho meses, a caballo entre 1648 y 1649°°.

2.1. Intermediarios de una investigacion

Como ya habia sucedido en otros casos, cuando
un extranjero, ya se tratase de un exiliado o una
embajada, llegaba y solicitaba la atencion regia,
era muy comun que el recién llegado se codease
primeramente con un miembro de la nobleza o del
clero peninsular, en quien se amparaban a modo
de intermediario para negociar ante una estructura
administrativa que le era ajena y desconocida®.
Una diplomacia intermedia o indirecta®’, donde

32 Alonso Acero, “Sultanes de Berberia”, p. 64.

33 También se conocid en la Corte por esas fechas como
«principe jarife» a Felipe de Tunez. Véase Bonnery, “Un
homme”.

3 Informe de don Juan Rejon, 28 de julio de 1648, AGP,
Hist. C-44 (1), Exp. 15.

35 Este periodo de ocho meses, entre el 25 de julio de
1648 y el 12 de febrero de 1649, sera el arco cronolégico de
nuestro analisis documental. Sobre los tiempos de espera de
peticionarios y la relevancia de esta documentacion de la admi-
nistracion espafiola para reconstruir trayectorias vitales, véase
Tarruell Pellegrin, “Peticionarios de mercedes”, pp. 265-268.

3¢ Ruiz Ibanez, “Los exiliados del rey”, p. 35; veése
Rothman, “Afterwood” y Pomara, “Go-between, revisited”.

37 Caprioli y Gonzalez Cuerva, “La diplomacia”, p. 21.
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la figura del intermediario o go-between®® tuvo
un papel fundamental en el primer contacto con
«el otro», no solo por parte del extranjero, sino
también por parte de la Corona, como herramienta
oficiosa de trato con la alteridad, representando
a una institucion o a un sujeto y actuando como
vector de enlace entre ambas partes: el centro y
la periferia®*. Debido a estas cautelas y protocolos
previos de recibimiento en la Corte, las estancias
de estos foraneos en localidades perimetrales de
Madrid se dilataban mas de un mes de espera,
mientras los consejeros averiguaban y dirimian
con el monarca la entrada de estos en la villa.
En este periodo de averiguacion, los inter-
mediarios nobiliarios y eclesiasticos adquirian
un papel fundamental. Representando ante las
autoridades peninsulares a Muley Hamet estuvo
Diego de Arce®, capitan de artilleria ¢ infanteria
de Melilla que acompafi6 al principe sa‘diy a
su cortejo desde la plaza africana hasta Getafe®!.
Su figura como representante de la comitiva fue
designada por el gobernador de Melilla, Gabriel
de Penalosa, responsable del envio de Muley
Hamet a la Corte*?. Diego de Arce se convierte asi
en el traductor, intérprete y consejero de Muley
Hamet*®. Se encargaria de la defensa del principe
en su viaje y de conseguir la licencia de paso
del cortejo por los puertos y ciudades peninsu-
lares que atravesaron hasta llegar a la localidad
madrilefia. Su figura serviria a Muley Hamet
para garantizar su estatus regio en Espafia, como

3 Nuevas perspectivas se abren cuando tratamos recibi-

mientos de desconocidos cuya confesionalidad se desmarca
del catolicismo. Los agentes e intermediarios extraoficiales
adquieren una importante relevancia en la nueva historia politica
de la diplomacia. Rothman, “Afterwood”, p. 246.

3 Duindam, “A Global History”, pp. 4-5.

4 Diego de Arce comenzd a servir en la Armada en una
compaiiia de piqueros en 1636, pas6 a Melilla como capitan de
infanteria y caballos, nombrado en 1655 gobernador interino
por ausencia de su propietario. Posteriormente gobierna la
plaza del Pefién de Vélez en propiedad, y retoma el gobierno
de Melilla entre 1672 y 1674, cuando fallece por enfermedad.
Corbalén, “Gobernadores de Melilla”, p. 27.

4 Informe de don Juan Rejon de Silva, AGP, Hist. C-44
(1), Exp. 15.

42 Gabriel de Pefialosa y Estrada, gobernador de Melilla
entre 1637 y 1648. Moga Romero y Bravo Nieto, “Efemérides
de Melilla”, pp. 51-52.

# El papel del intérprete como intermediario en la diploma-
cia resulta clave en este proceso de integracion y comunicacion
con la alteridad. En este sentido, cabe destacar la relevancia
que adquiri6 este cargo de mediacion en otras estructuras di-
plomaticas como la del reino de Marrakech, donde el morisco
al-HagarT ocupd un papel fundamental como intérprete del
castellano en la Corte de los Zaydan. Véase al-Hagari, “Kitab
nasir al-din”, pp. 109-117.

amparo institucional por parte del gobernador de
Melilla y representante castellano en el trato con
la burocracia hispanica*.

No obstante, la sospecha formaba parte del me-
canismo de actuacion cortesano ante la presencia
de desconocidos. La Corona espafiola, por su parte,
inicid un proceso de informacion burocratica con
el fin de acreditar que no se trataba de un falsario.
En el procedimiento estuvieron implicados, por
un lado, los miembros del Bureo regio, una junta
de la Casa Real donde consejeros cercanos al rey
se encargaban del recibo de las consultas de los
consejos y del despacho de los reales decretos®.
Desde julio de 1648 fue la oficina encargada de
designar a las personalidades que debian informar
a Felipe IV sobre Muley Hamet. En este sentido,
se design6 a un noble y a un religioso para ello.
El informante nobiliario fue don Juan Rejon de
Silva y Sotomayor, caballero de Calatrava y co-
mendador de Villarrubia, miembro a su vez del
Consejo de Guerra. Hijo de un capitan al servicio
del rey en la plaza de Oran, don Cristobal Rejon
de Silva, y cuya familia materna era natural de
aquella plaza, el comendador de Villarrubia resi-
di6 en Oran treinta y cinco afios al servicio de las
armas del rey. Ademas, fue alcaide y visitador de
Melilla entre 1644 y 1646, Su figura y experien-
cia vital en el norte de Africa se estimo esencial
para conocer al principe musulman y aconsejar a
la Corte sobre €l. Junto a Rejon, el Bureo llamé a
un franciscano, fray Francisco de la Concepcion,
quien pertenecia a la provincia de Andalucia de
la Orden de los Frailes Menores, que se desplaz6
desde su convento a Madrid para dar noticias de
Muley Hamet. Este religioso habia sido designa-

4 Peticion de don Diego de Arce, 27 de julio de 1648.
AGP, Hist. C-44 (1), Exp. 15.

4 AGP, Hist. C-44 (1), Exp. 15. Bureo conformado por
Alonso Téllez Giron, IT Conde de Montalban (Huerta Garcia,
“El sefiorio de Montalban™), Enrique de Avila y Zuiiga, III
marqués de Povar (Roberto Quirdés Rosado, DBE: https://dbe.
rah.es/biografias/126277/enrique-de-avila-y-zuniga [consultado:
01/12/21]), Francisco Fernandez de Castro Andrade, VII conde
de Villalba y Castro (Porfirio Sanz Camafies, DBE: https://dbe.
rah.es/biografias/41900/francisco-fernandez-de-castro-andra-
de-lignano-de-gattinara [consultado: 14/12/21]), Gonzalo Arias
Davilay Leyva, V conde de Pufionrostro, y Antonio Zapata de
Mendoza, I1I conde de Barajas (Costados de Antonio Zapata,
s.a., RAH Col. Salazar y Castro, 9/296, f. 285).

4 Juan Rejon de Silva, hidalgo de relevancia en la Corte,
natural de Oran. Genealogia de don Juan Rejon de Silva, RAH
9/323, f. 167. En 1653 recibe la merced regia de ser gentilhom-
bre de la boca en los banquetes publicos del monarca. Pago
de la media anata de don Juan Rejon, AGP, Personal, C-873,
Exp.45. Sobre su estancia en Melilla, Moga Romero y Bravo
Nieto, “Efemérides de Melilla”; y Corbaldn, “Gobernadores
de Melilla”.
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do por el monarca dos afios antes, en 1646, para
dirigir una embajada espafiola ante el sultan de
Marruecos, sobre la cual se publico una relacion
impresa, de tal modo que su trato personal con la
Corte marroqui lo convertian en la persona idonea
para elaborar un informe del jarife*’.

El enquistamiento de la averiguacion de la per-
sona de Muley Hamet por los escuetos y ambiguos
informes de Rejon y el fraile franciscano, condujo
a que el asunto fuese coordinado por el Consejo de
Estado, formado por personalidades aventajadas
en la politica exterior del norte de Africa, y cuyo
parecer fue decisivo para la resolucion final®.
Destacaron el I marqués de Valparaiso, Francisco
Gonzélez de Andia-Irarrdzabal y Zarate, un criollo
chileno, que habia gobernado varios territorios
hispanicos, entre ellos Mazalquivir y Oran®; el
II marqués de Castel Rodrigo, Manuel de Moura
y Corte Real, mayordomo mayor de Felipe 1V,
embajador en Viena y Roma, gobernador de
Flandes y principal valedor de los portugueses en
Madrid y en la Ciudad Eterna, una experiencia
y vinculacion lusitana clave en la estrategia del
Consejo para resolver la averiguacion del jarife™;
y finalmente el III marqués de Velada, Antonio
Sancho Davila, quien habia hecho carrera poli-
tica y militar en Oran entre 1625y 1628°'. Estos
nobles expertos en politica exterior, sobre todo en
la norteafricana, se convirtieron en los principales
artifices de las decisiones adoptadas para el trato
y recibimiento de Muley Hamet.

El conjunto de intermediarios de la nobleza
y el clero inmersos en este sistema burocratico
de recibimiento de extranjeros es reflejo de las
dinamicas politicas de una Monarquia Hispanica
descentralizada donde las decisiones regias estaban
fuertemente condicionadas por los consejeros re-
gios, quienes de facto no tenian la ultima palabra,

47 Fr. Francisco de la Concepcion dirigi6 una de las cuatro

embajadas de Felipe IV a Marruecos. Lourido Diaz, “Embaja-
das de Espafia”. Fruto de esta embajada es la publicacion de la
relacion del viaje por un correligionario, fray Ginés de Ocana,
“Epitome del viage”, FA-US: 2, A-G4, H2. Véase Lourido
Diaz, “Embajadas de Espaiia”.

4 Sobre las tensiones del sistema entre las decisiones de
«centro» y «periferias» de un poder policéntrico, Duindam, “A
Global History”, p. 7.

4 Luis Antonio Ribot Garcia, DBE: https://dbe.rah.es/
biografias/21200/francisco-gonzalez-de-andia-irarrazabal-y-za-
rate [consultado: 20/12/21]

50 Santiago Martinez Hernandez, DBE: https://dbe.rah.es/
biografias/20872/manuel-de-moura-y-Corte-real [consultado:
20/12/21]

51 Santiago Martinez Hernandez, DBE: https://dbe.rah.
es/biografias/21224/antonio-sancho-davila-y-toledo-colonna
[consultado 18/12/21]

pero si encauzaban las estrategias de actuacion en
las consultas y los despachos de oficio enviados
al monarca.

2.2. Un sa‘d1 sin importancia para la Corte

El proceso de averiguacion de la persona de
Muley Hamet sucedi6 mientras el principe musul-
man y su «cortejuda» se encontraban en Getafe.
La primera intencion del jarife era conseguir
audiencia con el rey y apoyo para ocupar el trono
de Fez alegando su legitimo derecho dinastico,
mostrando la garantia de su ascendencia al ser nieto
de Mawlay Shaikh, principal aliado de la Corona
en el mantenimiento de la plaza de Larache®*. Sin
embargo, esta cuestion queda al margen en los
primeros tramites y documentacion. Ello muestra
que las gestiones se centraron en la acreditacion
de su estatus principesco y en la solicitud de un
acomodamiento y trato digno para este jarife, que
se encontraba en «Getafe siete dias a con muchas
descomodidades y gasto asi de su comida como
de carruaje» >*.

No obstante, los informes de Rejon de Silvay
fray Francisco de la Concepcion tras entrevistar al
peticionario otorgaban escaso crédito al testimonio
de Muley Hamet. Ante esto, el Bureo aconsejaba
que «en tanto que no hubiere mas clara noticia de
quien sea este moro, no sera conveniente hospe-
darle ni servirle plato fijo por cuenta de vuestra
Majestad» **, instando cautelosamente a Felipe [V
que seria ajustado solamente una ayuda de costa
a Muley Hamet de diez ducados para mejorar su
acomodamiento y que Rejon de Silva fuese el
encargado de hacer llegar esta ayuda al séquito
marroqui. El encargo no fue aceptado de buena
gana por el comendador de Villarubia, el cual soli-
cito a través del Consejo de Estado, el 9 de agosto
del mismo afio, que fuese un oficial del Bureo el
encargado de la distribucion del dinero al sa‘di,
no queriendo implicar su figura en el sustento de
una figura principesca de dudosa credibilidad™.
Frente a esta negativa, y como medida preventiva
mientras se aclaraba la veracidad dinastica del

52 Alonso Acero, “Sultanes de Berberia”, p. 105. Las dina-
micas de reclamo de honor nobiliario y dinastico de extranjeros
en la Corte, basadas en la alegacion de ser descendientes de
reyes o nobles colaboradores y aliados de la Monarquia, entre
otras estrategias, fueron muy usuales. Véase Cook, “Claiming
Nobility”.

53 Peticién de Diego de Arce, Bureo, 27 julio 1648, AGP.
Hist. C-44 (1), Exp. 15.

% Consulta del Bureo, 31 de julio de 1648. AGP. Hist.
C-44 (1), Exp.15.

55 Consulta del Consejo de Estado, AGS, Estado, L.2668.
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8 RamoN Ojepa-Corzo

sa“d1, Felipe IV solicit6 su traslado a Villaviciosa
de Odon, con la siguiente condicion: «atendiendo
a que no se ponga en mayor empeflo en cuanto al
hospedaje de lo que fuere necesario, pues si en los
principios hubiese largueza digna de reformacion,
no seria facil después la limitacion sin nota» .
La Corte se mostraba prudente a la hora de pro-
porcionarle un hospedaje digno, el cual se debia
ajustar al honor y rango del sujeto, de acuerdo
con su condicion’’. Pero los planes de traslado del
jarife a Odon se truncaron de nuevo, ya que el V
conde de Chinchon, Francisco Fausto Fernandez
(1629-1665), no vio con buenos ojos hospedar en
sus dominios a este jarife, cuya enturbiada figura
podia desencadenar el deshonor de su apellido y
familia. Acogerlo en Odon supondria para el conde
la proteccion y el apoyo a un extranjero sobre el
que recaia aun la sospecha de ser un falso sa‘dr®.

El desconcierto y la escasa fiabilidad que
suscito el jarife tenso la burocracia entre la vo-
luntad regia y los intereses nobiliarios®. En estas
limitaciones y fracturas del sistema se contienen
algunas claves sobre los mecanismos de recep-
cion del exiliado, donde la dimensidn verbal,
visual y performativa adquirian un papel sustan-
cial®. Todo ello se puede comprender mejor si lo
comparamos con el caso del «embajador» turco
Ahmad Agha®'. Recibido en la Corte tan solo un
afio después, en el verano de 1649%, este sujeto
llegd acompanado por el teniente capitan de la

% Decreto real de Felipe IV, 25 julio 1648, AGP. Hist.
C-44 (1), Exp.15.

7 Gonzalez Cuerva, “La historia global”; Garcia Sierra,
“El aposentamiento”.

8 Consulta del Bureo. AGP, Hist. C-44 (1), Exp. 15.
Mientras tanto, el Bureo aconsejo trasladarlo a la Alameda
con el fin de mejorar la estancia de Muley Hamet, suceso que
tampoco acaecid pues hasta octubre permaneci6 en Getafe.

% Duindam, “A Global History”, p. 7.

€ Caprioli y Gonzalez Cuerva, “La diplomacia”, p. 26.
Habia sido baja de El Cairo con anterioridad. Conde
Pazos, “La embajada turca”, p. 11. Segun los ultimos trabajos
de Fernandez-Santos, “The Unexpected Ottoman” y de Tercero
Casado, “A Turk at the Court™, su figura también se vio envuelta
en la sospecha, apuntando que se trataba de un simple agente del
gran visir y no un embajador del gran sultan. La clave estuvo
en la correspondencia que traia y los sellos incorporados en
la misma. Estas credenciales fueron traducidas por el propio
Ahmad Agha, ante la ausencia de conocedores del turco en
la Corte, y modificadas a su antojo para presentarse como
embajador de la Corte otomana.

©2 La embajada se inserta en el turbulento periodo del
«Sultanato de los Agas» en el Imperio otomano con la llegada
del sultan Mehmed IV (1642-1693). Para el mantenimiento
de su poder ante amenazas internas, buscaba ampliar la tregua
de guerra con la Monarquia Hispanica con el envio de esta
embajada en 1649. Conde Pazos, “La embajada turca”, p. 10.

61

guardia, don Cristobal de Guaira, enviado por el
virrey de Valencia, el conde de Oropesa®, desde
la capital del Turia hasta Odon directamente.
Fue acogido por el conde de Chinchoén quien le
permitio su alojamiento, sin oponer resistencia
en esta ocasion, hasta septiembre cuando tuvo
lugar su primera audiencia con Felipe IV. Ahmad
Agha se integraba a la perfeccion en el cuerpo
diplomatico europeo y su recibimiento fue acorde
a su estatus®.

Los instrumentos de averiguacion durante el
mes de espera fueron usados por igual con Muley
Hamet, llevando a cabo una entrevista en persona
con el enviado turco mientras se alojaba a las
afueras de Madrid. No obstante, Ahmad Agha vino
en calidad de embajador del Gran Sultan y traia
consigo el crédito del papel sellado de la Sublime
Puerta a través de las cartas credenciales del Gran
Visir, de Budaj Heade y de Usid Efendi® que asi
lo atestiguaban, lo cual facilito su entrada en la
Peninsula pasando por el virreinato de Napoles 'y
Valencia, siendo sujeto fiable ante la Corte. Las
cartas credenciales permitieron un alojamiento
acorde a su cargo en Odon®® y una agil tramitacion
de su acomodamiento y entrada en Madrid para
ser recibido por el rey. A pesar de no haber ningun
traductor ni intérprete de lengua turca en la Corte
de 1649, se llamaria a un traductor de Ragusa,
Vicenzo Battuti, para facilitar las negociaciones y
la audiencia real, aunque Ahmad Agha dominaba
el italiano y el espafiol, y él mismo cotejaba la
documentacion®’.

Frente a este caso de accesibilidad a Madrid con
credenciales, Muley Hamet solo contaba con el tes-
timonio oral de su palabra y del alcaide Muhammad

63 Duarte Fernando Alvarez de Toledo Portugal, VII
conde de Oropesa (1620-1671), Antonio Juan Calvo Maturana
DBE: https://dbe.rah.es/biografias/20594/duarte-fernando-alva-
rez-de-toledo-portugal-monroy-y-ayala [consultado: 21/12/21]

% Noticiero del siglo XVII, Pellicer y Tovar 1995, p. 352;
Conde Pazos, “La embajada turca”, p. 11.

6 Gran Visir, Kara Murad Pasha (1649-1651); Budaj
Heade, coronel de los granileros; Usid Efendi, astrélogo mayor
del Sultan. Conde Pazos, “La embajada turca”, p. 13.

% Bonnery, “Un homme”. Tanto Muley Hamet como
Ahmad Agha, y el otro «principe Xarife» se proponen para
ser acogidos en Villaviciosa de Odon, dominio del V conde de
Chinchon y territorio periférico a Madrid, antesala de acogida
de extranjeros.

7 Conde Pazos, “La embajada turca”, p. 11. La cuestion
lingiiistica se observa como impedimento de acercamiento a
la realeza. Era habitual la dependencia de un traductor y el
escaso manejo del sujeto extranjero de la burocracia con la
administracion hispanica. Esto afiadia un elemento de descon-
fianza entre ambas partes, la Corona y el sujeto peticionario.
Gonzélez Cuerva, “La historia global”, p. 4.
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Venrraya® que le acompafiaba®. Sus testimonios
arabes necesitaron la traduccion castellana del
capitan don Diego de Arce para eliminar la fron-
tera lingiiistica, lo cual le distanciaba del sistema
administrativo regio. Por otro lado, en los meca-
nismos de recepcion la oralidad tenia poco crédito
en las cortes europeas, cuyo corpus diplomatico
se configuraba a través del papel, el escrito y el
sello™. La oralidad como tinica arma crediticia de
Muley Hamet se constato en el informe de don Juan
Rejon, quien solo «dice lo que ha oido al mismo
moro, sin afirmar quien sea como se puede ver por
el informe incluso» ”'. Aunque su testimonio oral
fuese cierto, el hecho de no estar certificado hacia
que la sospecha sobre su rango fuese permanente.
El asunto quedaba por consiguiente delegado al
Consejo de Estado y en plenitud al marqués de
Velada «para que como persona que se halla con
tantas noticias de la Berberia consista en lo que
contenian y oyendo a los dichos fray Francisco de
la Concepcion y don Juan Rejon de Silva dijese
lo que se le ofreciese con su parecer» . Ante la
dificultad de tratar con un desconocido que no
aportaba ninguna credencial, y que ademas sobre
su persona caia el peso de ser un infiel ante los ojos
catdlicos, se optd por adjudicar la responsabilidad
aun noble como Velada, figura de plena confianza
para el monarca y de reconocida experiencia en
asuntos exteriores, cuya opinion del asunto seria
la via mas fiable para que el sistema castellano
adoptase una determinacion.

El marqués nunca nego la realeza dinastica de
Muley Hamet; sin embargo, su valoracion también
fue negativa en relacion con otros elementos claves
de la diplomacia cultural”: la escasa ostentacion

% En la documentacion espafola aparece como “Mahamet

Venrraya”, se mantiene en este estudio la castellanizacion del
apellido.

% Este alcaide, segin el informe de don Juan Rejon habria
formado parte en Alcazarquivir del circulo del «morabito»
denominado Ben Bucar, una figura «sagrada» en el mundo
islamico. Informe de don Juan Rejon, 28 julio 1648, AGP,
Hist. C-44 (1), Exp. 15.

0 Claves culturales y politicas de la recepcion de pe-
ticionarios musulmanes en la Corte en Gonzalez Cuerva,
“Managing Gentiles”.

" Consulta de oficio del Bureo, 31 de julio de 1648, AGP.
Hist. C-44 (1), Exp.15.

2 Consulta del Consejo de Estado, s.d., AGS, Estado,
L. 2668.

3 En lo relativo a la diplomacia cultural, el cuadro de
andlisis se complejiza al compararse con las dindmicas diplo-
maticas del mundo islamico a través de cronicas arabes como
el relato de al-Tamagriti, agente diplomatico de al-Mansiir en
el enviado a la Corte del Imperio otomano en el siglo XVI, o
el caso de al-Hagar1, agente diplomatico morisco, de origen
castellano, enviado a Francia por parte del sultan sa‘di Zaydan

de la «cortejuda» que le acompanaba. El séquito
del fasi estaba conformado tan solo por ocho
miembros: el alcaide Muhammad Venrraya, el
capitan Diego de Arce y seis criados. Antonio
Sancho Dévila estim6 sin importancia ni poder a
este sujeto que solo ofrecia como regalo al rey 20
caballos y 40 fanegas de trigo, escaso presente de
un supuesto principe sa‘di para el Rey Catolico™.
Estos recursos materiales, estéticos y de demos-
tracion de poder jugaban un papel primordial para
la diplomacia en el plano cultural y visual de la
misma. Las credenciales del estatus, los regalos
y un cortejo acorde al rango eran la carta de pre-
sentacion de los extranjeros y permitian al recién
llegado demostrar su honor como llave de acceso
a la capital de la Monarquia Hispanica. Estas
dindmicas interculturales del juego diplomatico
estuvieron ausentes en el caso de Muley Hamet,
y empafiaban su identidad™.

Todo ello condujo a que Velada aseverase
que «aunque este moro sea de buena sangre no
es sujeto de importancia para empefarse con ¢l
y antes que comodidades puede ocasionar dafios
conocidos en las fuerzas que Vuestra Majestad
tiene en Africa»’. Los cortesanos juzgaron la
ineptitud del gobernador de Melilla a la hora
de enviar a un sujeto de tal calibre a la Corte, lo
cual ponia en un aprieto la politica norteafricana
espafiola’”’. Estimaron que don Diego de Pefialosa
fuese reprehendido y que se despachase al jarife,
notificandole la imposibilidad de audiencia con
el rey alegando achaques por enfermedad y con-
cederle una medalla con la efigie de Felipe IV en
una cadena valorada en 200 o 300 ducados para
que regresase a Fez con la muestra de un apoyo
fingido, contenido en un lujo material’.

La Corte madrilefia daba asi la espalda a un
apoyo directo y militar al jarife. La unica duda
de los consejeros, por septiembre de 1648, era si

en representacion de los moriscos expulsados de la Peninsula
en 1609. Véase al-Tamagriti, al-Nafha, trad. Castries, pp. 89-
98 y al-Hagari, “Kitab nasir al-din”, pp. 119-121.

" Consulta del Consejo de Estado, 23 de septiembre de
1648. AGS, Estado, L. 2668.

5 Gonzalez Cuerva, “La historia global”.

6 Consulta del Consejo de Estado, 23 septiembre 1548.
AGS, Estado, L. 2668.

7 La politica espafiola ante sujetos no catolicos parecia
ser bastante pasiva e incomoda, en tanto que se trataban de
sujetos que ademas de su diferencia confesional, su presencia
y peticiones tensaban la politica exterior de la Monarquia.
No obstante, con base en el derecho de gentes, la Monarquia
acogia embajadas de paganos o enemigos, siempre que fuesen
pacificas. Gonzalez Cuerva, “La historia global”, p. 43.

8 Consulta del Consejo de Estado, 23 septiembre 1648.
AGS, Estado, L. 2668.
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Muley Hamet podria causar daio buscando am-
paro en la Corte portuguesa, recién separada de
facto de la Union Ibérica. El marqués de Velada
estimaba ante ello que «si saliendo poco gustoso
de aqui y yéndose a Portugal podria hacer dafio
fundando su parecer el marqués en el poco caudal
y poder de este jarife, juzga no hay que temen» 7.
No obstante, ante el peligro de un posible desvio
del asunto al pais vecino, el Consejo quiso prevenir
y solicitar un informe a un caballero lusitano, don
Jorge Mendoza da Franca®, portugués de la Orden
de Cristo, leal a la Corona espaiiola tras la guerra
luso-espaiiola de 1640, conocido de la justicia regia
por su pasado delictivo y carcelario®'. Su persona
habria sido aconsejada por el marqués de Castel
Rodrigo, principal valedor del sector lusitano en
Madrid®. Tras entrevistarse con el marqués de
Velada, le fue solicitado elaborar un informe dan-
do cuenta de la persona de Muley Hamet, puesto
que Franca habia militado en Ceuta y Tanger, y
su padre, su bisabuelo paterno, dos primos y ocho
tios habian sido generales en la frontera de Alca-
zarquivir, donde se habia escondido Muley Hamet
en su etapa magrebi®®,

Realiz6 un memorial de nueve hojas, publicado
el 16 de octubre de 1648 y dedicado al marqués
de Velada. En este escrito mostraba su completo
apoyo a las pretensiones de Muley Hamet otor-
gando crédito a su persona y a la relevancia de
su estirpe principesca, a cuyo padre conocid de
primera mano. El informe de Mendoza da Franca,
ademas de ser reflejo de un amplio conocimiento
de la rama dinastica sa'd1 de los Shaikh, acaba
siendo testimonio tintado de una red de solida-
ridad social tejida entre exiliados en la Corona
hispanica, pues Mendoza da Franca también lo
era en Madrid®. En el escrito se muestra su dis-
posicion a dar credibilidad al jarife, presentando

7 Consulta del Consejo de Estado, 23 septiembre 1648.
AGS, Estado, L. 2668.

8 Su figura como intermediario ha quedado al margen
del capitulo dedicado a los mediadores, ya que se trataria de
un intermediario «no oficial» de este proceso de averiguacion.
Rothman, “Afterwood”, p. 249.

81 Memorial de Jorge de Mendoza, BNE: Porcones S/225
<2> (28) y RAH: 9/3621(38). En la RAH existen dos ejem-
plares. El ejemplar de la BNE incorporado en 1652 y el de la
RAH de 1648 son el mismo impreso. Mendoza, Jorge da. 1652.
«Informe sobre Muley Hamet». En Genealogia del antiguo y
noble linaje de los Rios. Papeles genealogicos [Manuscrito]
Andrés de los Rios, 86-95. BNE: MSS/11725.

82 Martinez Hernandez, “En los mejores puestos”.

8 Bunes Ibarra, “El Magreb”, p. 300.

8 Paralas redes de solidaridad, véase el analisis realizado
para las dindmicas de la comunidad morisca en Madrid. Moreno
Diaz del Campo, “Algo mas”, pp. 341-344.

a personalidades portuguesas leales a la Corona,
a las cuales podia acudir el Consejo en buisqueda
de respuestas solidas. Entre nobles castellanos y
rebeldes marroquies, destaca el papel que concede
al conde de Torres Vedras como figura de crédito,
un fidalgo lusitano, también exiliado del Portugal
de los Braganza, que llegd a la Peninsula para
ponerse al servicio de Felipe IV en 1641:

...sin embargo si su Majestad tiene por cierto que es
el que dice ser el conde de Torres Vedras®, general
de Ceuta, es ministro muy seguro y de quien el rey
nuestro sefior hace muy justas confianzas, él puede
por personas de satisfaccion informarse por los go-
bernadores de Larache y Mamora, que es cosa facil, y
aun por Tetuan en secreto, que aquellos rebeldes a la
Corona de Fez son enemigos deste principe si como
dice es hijo de Muley Mahamet [Mawlay Mahammad]
y nieto de Muley Xec [Mawlay Shaikh], es pretensor
unico del dicho reino y por estas causas, aunque el
rey nuestro sefior se hallara mas necesitado de los
que hoy se halla, debia ayudar y debe a Muley Ha-
met, ahora con hospedaje decente y con asistencias
de decoro y lucimiento, y luego después de haberle
oido con déadivas y préstamos convenientes que €l
puede de pagar atin antes de ser rey®.

También advierte a los consejeros de la posi-
bilidad de que Muley Hamet buscase proteccion
del monarca portugués o en otros enemigos del
monarca castellano, en un intento de presionar
a los consejeros para que atendiesen la suplica
del jarife:

Todo el remedio de Muley Hamet esta en solo parecer
que va favorecido de Espafia, porque con eso los que
le siguen se animaran mucho y le estimaran mas y
ayudaran con vidas y haciendas. Sino lo fuere puede
ir a valerse del rebelde de Portugal, prometiéndole
caballos y trigo, que es cosa facil de dar en Berberia,
y sera cosa desairada y fea. Puede valerse del turco
que ya pretendio nuestras fronteras®’.

Este impreso hizo que el asunto saliese de
los despachos del Consejo, al tiempo que Muley
Hamet continuaba hospedado en Getafe, sin dar
marcha atras en su empefio de ver reconocido su
estatus, no llevando a cabo el viaje de retorno a
Fez al que inst6 el Consejo de Estado.

85 Jodo Soares de Alarcdo, III conde de Torres Vedras,

capitan general de caballeria espafiola en 1642 y un exiliado
de la corona portuguesa en junio de 1641, cuando llega a
través de Ayamonte con tres fidalgos mas. Pertenecio a los
circulos lusitanos en Madrid leales a Felipe I'V. Bouza, “Entre
dos reinos”, p. 91.
8 Mendoza da Franca, “Al marqués de Velada”, f. 91v.
8 Mendoza da Franca, “Al marqués de Velada”, f. 93r.
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3. La cruz para negociar

A pesar del firme apoyo de algunos exiliados
portugueses, las puertas de Madrid no se abrieron
a Muley Hamet. Solamente quedaban dos opciones
para el jarife: regresar a Fez, sin apoyo militar,
con lo cual podria ser perseguido y asesinado por
Muhammad al-Sayh III, o ponerse bajo el amparo
del manto regio convirtiéndose al cristianismo.
Muley Hamet decidio escoger la via de la fe ca-
tolica, como consta en un memorial que llega al
Consejo de Estado el 19 de noviembre de 1648:

...se vio un memorial del alcaide Muhammad Ven-
rraya en que refiere como vino acompafiando hasta
Espaiia al moro Jarife (que de orden de Vuestra
Majestad estuvo en Getafe) y porque este personaje
se ha reducido a la fe catélica y el suplicante necesita
de volverse a su tierra en donde se ha dejado su mujer
e hijos, suplica a Vuestra Majestad le haga merced
de alguna ayuda de costa y pasaporte para volverse
aellay que en Melilla le entreguen un caballo overo
que dejo cuando paso a este reino y que por no saber
la lengua espaiiola y hallarse al presente en esta cor-
tejuda, y parientes de David Matat Hebreos le hagan
compaiiia y asistan hasta que acabe de despacharse®.

La conversion®, aunque fuese aconsejada, fue
escogida libremente por Muley Hamet y con ella
se le abrieron las puertas de la capital®. Su deci-
sion le llevo a ser abandonado por su compaiero
de cortejo y quedar bajo el amparo del cardenal
Moscoso y Sandoval®!, quien se encargaria de su
catequizacion durante cuatro meses, entre noviem-
bre de 1648 y enero de 1649, en el convento de
la Merced de Madrid junto a sus criados con un
dispendio de no mas de 20 reales al mes®. Este
rumbo habia sido escogido por muchos exiliados
musulmanes a quienes las puertas regias se le
cerraban por diversas causas, pero sabian que la
sospecha era mayor si su confesionalidad seguia
siendo islamica.

88 Consulta del Consejo de Estado, AGS, Estado, 4107.

8 La cuestion religiosa se observa en el proceso de
recibimiento en la documentacion como un paréntesis o en-
cuadramiento que se mide en la época con otros parametros
de pertenencia y subyugada a estrategias de delimitacion
socio-politica. Rothman, “Afterwood”, p. 248.

% Alonso Acero, “Sultanes de Berberia”, p. 212.
Cardenal y arzobispo Baltasar Moscoso y Sandoval
(1589-1665). Gonzalez Lopez, “El dguila caida”, p. 323. Jesus
Maria, “Don Baltasar de Moscoso”, libro V, capitulo X. Se
hace referencia al bautismo del rey de Marruecos a inicios de
1649 y como el cardenal dispuso que un fraile de la Merced
continuase con la vigilancia de la nueva fe de Muley Hamet.

2 Gray, “A Kongo Princess”. El convento acogid a otras
personalidades diplomaticas relevantes como el embajador
congolefio Ne Vunda en 1607.

91

Tras su proceso de aprendizaje del Evangelio
y su consiguiente aculturacion catélico-hispa-
nica®, el cardenal considerd apto al jarife para
tomar el sacramento de la comunion solicitando
en enero al Consejo la posibilidad de bautizarlo.
Sin embargo, la Corte no terminaba de reconocer
su rango dinastico®, llegando Muley Hamet a
«apostar su cabeza» a Felipe IV de no ser cierto,
en un intento desesperado de verificacion y apoyo
a su persona en medio de la discusion entre los
consejeros sobre su bautismo:

Se ha excusado el cardenal resolviéndose tan so-
lamente a bautizarle sin pompa ni ostentacion y
que habiéndose entendido este moro que lo que
mas embaraza, enteramente satisfechos de que es
de la calidad y sangre que ha dicho, le ha sido de
gran desconsuelo e inquietud y aunque el deseo de
bautizarse es grande, quisiera primero dar entera
satisfaccion de que es verdad lo que ha referido y
ofrece su cabeza sino fuere cierto, pero queriendo asi
se sirva vuestra Majestad de honrarle en su bautismo
disponiendo lo que fuere de su mayor servicio®.

Los beneficios en cuestion de propaganda
catolica eran evidentes; sin embargo, no se haria
ostentacion de tal evento al tratarse de un sujeto
sobre el que seguia recayendo la sospecha. La
confesionalidad, no obstante, no fue el elemento
que constituyo6 el rechazo a su peticion. Como
se ha cotejado, el embajador turco y musulman
Ahmad Agha accedi6 a la audiencia del rey sin
dificultades teniendo como llave de acceso las
credenciales que traia consigo. La clave en el caso
de Muley Hamet residia, por consiguiente, en la
escasez de instrumentos que permitiesen volcar
una vision completa, favorable y crediticia a su
figura dentro de las dindmicas de recepcion de
la Monarquia. Sin estos elementos justificativos,
aunque los testimonios asegurasen su rango,
ninguin miembro de la Corte se mostraba comple-
tamente decidido a dar su apoyo. Sincera o no su
conversion, finalmente se aceptaria el bautismo
porque, ante la sospecha, era mas beneficioso para

% Su instruccion religiosa y su periodo de aprendizaje

de la nueva fe, de los nuevos valores religiosos, véase Alonso
Acero, “Sultanes de Berberia”, p. 221.

% Figuras como Muley Hamet en movilidad por los te-
rritorios de la cuenca mediterranea tuvieron una gran facilidad
en adaptarse a otras modalidades culturales, cambiando su
autorepresentacion religiosa al cruzar fronteras en biisqueda de
sus intereses, lo cual les hacia mas sospechosos, amenazantes
y vulnerables. Pomara, “Go-between, revisited”, p. 29.

% Traslado de la consulta del Consejo de Estado, AGS,
Estado, L. 2668. La consulta la habia realizado fray Juan de
Fonseca, mercedario y el monarca solicité revision de la peti-
cion y consulta del Consejo de Estado y de don Luis de Haro.
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la Corte tenerlo como subdito, lo cual resultaba
util en las relaciones diplomaticas con Marruecos,
evitando a su vez la posibilidad de busqueda de
apoyo en otros poderes que comprometiesen la
politica hispanica norteafricana.

Por otro lado, el bautismo de los exiliados
que, como Muley Hamet, llegaron a Madrid
carentes de crédito desde sus tierras, no fue
inusual en la Edad Moderna®®. Como senala
Alonso Acero, el cambio religioso entre los
exiliados del Magreb estuvo ligado a quienes
prolongaban la ausencia de sus tierras de pro-
cedencia, ya que no se daban las condiciones
Optimas para su regreso’’. Su fe de bautismo
se conserva en el Palacio Real de Madrid®®. El
evento tuvo lugar en la Capilla Real, siendo
bautizado por el patriarca de Indias, don Alonso
Pérez de Guzman® y asistiendo los reyes:

Febrero 12 de 1649. Phelipe. En la Villa de Madrid
en doce dias del mes de febrero de mil y seiscientos
y cuarenta y nueve, yo D. Alonso Pérez de Guzman,
Patriarca de las Indias, capitan y limosnero mayor
de su Majestad, bapticé en su Real Capilla y puse

%  La conversion confesional fue una constante historica

en los individuos que se desplazaban por los territorios me-
diterraneos, donde el viraje cultural estuvo mas vinculado a
los intereses politico-sociales. Véase Pomara, “Go-between,
revisited”, p. 29. A su vez, las cuestiones de conversion no solo
son atribuibles a refugiados o exiliados musulmanes en Espafia
u otros territorios de la cristiandad. También se convirtieron
algunos representantes de la diplomacia, como Juan de Persia
en la embajada del shah persa ‘Abbas [ en 1601. Alonso Acero,
“Sultanes de Berberia”, pp. 210-211.

7 Alonso Acero, “Sultanes de Berberia”, pp. 199-200.
La presencia de estos exiliados incomodaba a la Corte por el
mantenimiento de su presencia regia y cortejudas arabescas, lo
cual tenia repercusiones sociales en tierras cristianas.

% Ladocumentacion de la época y los estudios sobre Muley
Hamet son confusos en lo relativo a la fecha de su bautismo. En
Jesus Maria, “Don Baltasar de Moscoso”, se habla de inicios del
afio 1649 en su bautismo con una errata de imprenta que pone
el aflo 1645; por otra parte, en la Noticia del bautismo de don
Felipe de Afvica, principe marroqui, RAH, Coleccion Pellicer,
t. 26, 563v, se escribe como noticia de su bautismo el 8 de di-
ciembre de 1648. En Escribense los sucesos de la Europa (BNE,
MSS/18174, 231r-240v) aparece referenciado su bautismo un
dia de enero de 1649. Junto a ello Sanchez Ramos, “Un sa‘di
converso”, estima que su bautizo fue el 16 de octubre de 1648,
confundiéndola con la fecha de publicacion del memorial de
Jorge de Mendoza. Hasta el momento, solo ha aportado la fecha
exacta Castries, “Trois princes”, con ausencia de la referencia, y
Cabanelas, “Carta de un principe” que le siguio, concretando el
12 de febrero de 1649. En este estudio presentamos exactamente
su fe de bautismo, conservada en el AGP en el libro parroquial 1,
donde se certifica la fecha aportada por Henri Castries en origen.

% Don Alonso Pérez de Guzman, maxima autoridad de
la Real Capilla entre julio de 1625 y agosto de 1670. Negredo,
“La capilla de palacio”, p. 68. Véase también Bravo Lozano,
“La Capilla Real”.

el santo 6leo y crisma a Felipe, natural del reino
de Fez. Fue su padrino el excelentisimo sefior D.
Baltasar de Moscoso, cardenal de la Santa Iglesia
de Roma y arzobispo de Toledo. Presentes el Doctor
Francisco Lopez de Mena, D. Diego de Herrera y
D. Eugenio de Ribadeneira, capellanes de honor de
su Majestad y lo firmé. El Patriarca'®.

El dia del bautizo'” se convertia en el mo-
mento culminante de todo el proceso de su
conversion, pero este evento estuvo carente de
galas y ostentacion festiva ante la delicadeza
del asunto que atn se continuaba indagando'®*.
El bautizado recibia el nombre del rey espaiiol
que lo amparaba y por apellido el reino o la re-
gi6n geografica de donde procedia, o incluso en
algunos casos el apellido del monarca hispano,
es decir, Austria. Ello desvinculaba al sujeto
bautizado de su identidad y rompia la conexion
con su pasado islamico. A partir de entonces, el
converso se vincularia el resto de sus dias con
su patron, el rey de Espana'®.

Muley Hamet fue bautizado como Felipe de
Africa, una nomenclatura muy similar a otras
figuras magrebies convertidas en la época. Entre
el amplio listado de homoénimos, es preciso dife-
renciar documental y bibliograficamente a Muley
Hamet respecto a su pariente Muley Shaikh'* y
sobre todo al tunecino Ahmad Celebi'®, que

10 Fe de bautismo de Muley Hamet, AGP, Libro parro-
quial 1.

101 Estos eventos publicos formaban parte de las etiquetas
de la Casa Real. Justamente un afio antes, en 1647, mando
recopilar en los protocolos de Palacio aquellos elementos con-
suetudinarios que formaban parte de la recepcion de embajadores
o bautismos de moros en la Capilla Real. La compilacion de
la experiencia ceremonial del bautismo pas6 a la materialidad
escrita por orden regia de Felipe IV al Bureo. Labrador Arroyo,
“La informacion de las etiquetas”, pp. 102-103. Véase también
Martinez Millan y Ezquerra Revilla, “La Casa del Rey”.

122 Alonso Acero nos muestra cOmo estos bautismos se
convertian usualmente en una ceremonia publica con gran
numero de asistentes en calidad de testigos caso que no se dio
en el bautismo de Muley Hamet, Alonso Acero, “Sultanes de
Berberia”, p. 221.

163 Alonso Acero, “Sultanes de Berberia”, p. 25.
Nacido en 1566 en Marruecos, hijo del soberano
Muhammad al-Mutawakkil. Huy6 a la Peninsula tras las dis-
cordias con su primo Mawlay Shaikh Moluc, buscando refugio
en Espafia. Se bautiz6 en El Escorial bajo el apadrinamiento
de Felipe I1, el cual le nombraria Comendador de Santiago y
Grande de Espafia, combatiendo a posteriori con las tropas
espafolas en Grandes y Milan, ciudad donde fallecié en 1621.
La calle del Principe de Madrid recibe esta nomenclatura en su
honor. Véase Oliver Asin, “Vida de don Felipe”.

15 Nacido este en 1627, fue hijo primogénito del bey de
Tunez Ahmad Khuja. Debido a disputas con su padre, se traslado
a la costa siciliana en 1646 siendo recibido por el virrey, el [V
marqués de Vélez. Fue otro principe norteafricano convertido

104
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llegd a las cercanias de Madrid el 12 de febrero
de 1649 y siguid una existencia divergente como
«Felipe de Africa»!'®.

Epilogo

A la postre, Felipe de Africa habria hecho uso
del memorial de Jorge Mendoza da Franca tras su
bautizo para solicitar que se tomase en consideracion
surango y se le diese el reconocimiento econémico
en relacion con estatus que le correspondia. Tal y
como proponia Jorge Mendoza, el Consejo solicitd
el 26 de agosto de 1649 al conde de Torres Vedras
que diese un informe sobre este principe. El 22 de
diciembre del mismo afio el Consejo reconocio el
honor de Muley Hamet como descendiente de Mu-
ley Shaikh, otorgando legitimidad a su testimonio
oral, situandole una renta de «doscientos escudos
al mes en la guerra, en la parte que ¢l eligiere, y, si
los quisiere en la Corte, que se le sefialen también,
situandoselos a donde se le paguen con puntualidad,
por ser materia de alimentos y hallarse tan destituido
de socorro»!'”’. Finalmente, Muley Hamet consiguid
encontrar en la red de exiliados a la Monarquia
Hispanica una autoridad como Torres Vedras que le
otorgo el crédito, convirtiéndose a partir de entonces
en un entretenido de la Corona a costa de la Real
Hacienda'®.

El caso de este jarife pone de relieve como la
Monarquia Hispanica orquestaba un mecanismo
de recibimiento basado en el papel delegado de los
intermediarios para acoger e investigar a sujetos
recién llegados para conocer su identidad. Su
estrategia pasaba por instrumentos diplomaticos
interculturales y de representacion, compartidos
por todos los poderes de la cuenca mediterranea
que permitian rapidamente identificar al «des-
conocido» y darle el trato adecuado. La peticion
de amparo del jarife supuso un desajuste en los
canales de recepcion, con decisiones discordantes
entre Palacio y nobleza, ante un sujeto que carecia

al cristianismo que llegdé a Madrid a entrevistarse con el rey
en unas fechas que coinciden con la estancia de Muley Hamet
en Espafia. Bonnery, “Un homme”, p. 34.

1% Henri Castries, “Trois princes”, y Cabanelas, “Carta de
un principe”, analizan una documentacion escrita en drabe de un
tal Felipe de Africa, principe de Fez y Marruecos con el nuncio
del papa en Espafia, quien habria servido a las armas del rey
en Napoles. Alin es cuestionable que estas cartas escritas diez
afios después de la conversion y estancia en Espaiia de Muley
Hamet pertenezcan a este nuevo Felipe de Africa, el de Getafe.
También se ha de distinguir a este Muley Hamet de Baltasar de
Loyola, principe de Fez, véase Colombo, “Baldassarre Loyola”.

107 Cabanelas, “Carta de un principe”, p. 13.

18 Alonso Acero, Sultanes de Berberia, p. 210; y Tarruell
Pellegrin, “Peticionarios de mercedes provenientes”, p. 256.

de credenciales manuscritas, visuales en el fasto
de su cortejo, con regalos de escaso valor y con
una lengua arabe que requeria de traductores. Los
cauces de informacion basados en la experiencia
politico-militar de estos agentes, cuyas apreciacio-
nes determinaban, cautelaban la voluntad regia.
Después de todo, lo menos relevante fue la
confesionalidad islamica del sujeto, a cuya conver-
sion se vio abocado este exiliado como alternativa
para adentrarse en Madrid y seguir negociando
en su seno, ya no por el trono de Fez, sino por
el crédito de su honor dinastico. Muley Hamet
quedara como pensionado al servicio de la Monar-
quia, inserto en el juego de intereses politicos de
los consejeros, siendo imprescindible el analisis
de esta documentacion para individualizar su
trayectoria vital, la cual ha quedado enturbiada
entre los «Felipes de Africa» del Rey Catélico.
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Resumen

Al hilo de la nueva edicién y traduccion que estoy llevando a cabo del poema agricola del almeriense Ibn Luytin (s. XIV),
ofrezco en este articulo un estudio sobre el conjunto de capitulos que tratan las plantas que son usadas como decoracion por su
belleza o su buen olor. En dicho estudio, realizo en primer lugar una nueva edicion y traduccion tanto de los capitulos citados
como de las notas marginales que los acompaiian. Para la edicion he utilizado tres de las cinco copias registradas de esta obra,
lo que conlleva una nueva lectura mas completa que la realizada anteriormente por Joaquina Eguaras.

A continuacion, analizo los datos que se encuentran en las notas marginales (no editadas ni traducidas en su dia por la aludida
arabista), las cuales son muy numerosas y de gran interés al abarcar temas muy variados y reflejar las diferentes fuentes que usa
Ibn Luytin. Este ultimo aspecto, sin duda, permitird profundizar en el conocimiento agronémico, tanto teérico como practico,
propio del periodo nazari y la aportacion del autor almeriense al mismo.

Palabras clave: Ibn Luyin; tratado de agricultura; plantas ornamentales; notas marginales; analisis de fuentes.

Abstract

In the context of the new edition and translation of the agricultural poem by Ibn Luytn (14th century) from Almeria that I am
carrying out, I offer in this paper a study of the chapters that deal with plants used as ornamentation due to their beauty and
good smell. First of all, I present a new edition and translation for the cited chapters and their marginal notes. For the edition I
have consulted three of the five registered copies of this work, which can enhance the previous one elaborated by the Spanish
scholar Joaquina Eguaras.

Secondly, I analyze the data found in the numerous marginal notes, neither edited nor translated at the time by the Arabist.
These marginal notes cover a wide variety of topics and reflect the different sources used by Ibn Luytn. This last aspect will
undoubtedly allow us to explore the theoretical and practical agronomic knowledge of the Nasrid period and Ibn Luyiin’s
contribution in depth.
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2 BatuL AL-HUSEIN-RAIE

1. Introduccion

La idea de jardin, ordenado y cerrado, forma
parte de la organizacion arquitectonica. Los
terrenos se marcan y delimitan, se organizan en
su interior para distintos usos y se da un sen-
tido a la desorganizada naturaleza. El mundo
medieval no era ajeno a ello; el jardin amura-
llado fue un espacio doméstico que ofrecio a los
habitantes del lugar la privacidad de gozar de
un entorno natural dentro de su propio hogar'.
En al-Andalus las casas de recreo con jardines
o huertas estuvieron presentes en todas las épo-
cas. En cuanto a los jardines, destacan en ellos
las plantas ornamentales por su cardcter esté-
tico. El autor del tratado agricola en el que se
basa este trabajo, Ibn Luyiin, tiene un capitulo
dedicado a como se estructuran estas viviendas,
y menciona diferentes plantas ornamentales que
se usan en ellas?; antes de este capitulo, escribe
otros cinco dedicados a las diferentes plantas
que sirven para el entretenimiento, capitulos
que son el objeto de nuestro estudio.

Cuando Ibn Luytn escribié su poema agri-
cola, al-Andalus experimentaba los ultimos
momentos de su esplendor. Ibn Luyiin naci6 en
Almeria, tierra del Reino nazari tras la época de
las terceras taifas. El fendmeno de descentrali-
zacion politica en dicha época cre6 un ambiente
de competitividad entre los gobernantes de
todas ellas, ademas de un medio donde la super-
vivencia dependi6 mucho mas de la agricultura
regional.

Para entender la agricultura de al-Andalus
durante la época en que vivio Ibn Luyiin es
importante también establecer los sitios especi-
ficos donde se cultivaban las plantas. Las huer-
tas y los jardines de aquel entonces tenian varias
denominaciones como munya, ganna o bustan.
Estos términos han tenido varios significados a
lo largo de la historia, dependiendo del periodo
y el lugar. En la época de nuestro autor, se utili-
zaba munya 'y ganna especialmente para explo-
taciones agricolas y recreativas del entorno de
la ciudad y bustan para jardines de uso deco-
rativo (aunque también servia, con un caracter
mas general, para las propias almunias o fincas

! Martin Martinez de Simén, “El mundo vegetal en la

Edad Media”, p. 47.
2 Véase sobre este ultimo capitulo: Akef y Almela,
“Nueva lectura del capitulo 1577, [en linea].

periurbanas como puede observarse en el pro-
pio Ibn Luyiin). En estos jardines se cultivaban
plantas que servian para deleitar los sentidos
del olfato y de la vista, sin darles ningiin uso
practico, si bien podian tenerlo en determinadas
ocasiones®. Un ejemplo por excelencia de lo que
decimos seria el jazmin, cuyas flores blancas
son el perfecto complemento para cualquier jar-
din decorativo y cuyo aroma ha sido objeto de
miles de poemas.

En este sentido, otra referencia escrita que
trata de las plantas es la poesia. Hay dos ramas
de la poesia «botanica» podriamos decir: las
rawdiyyat (‘de jardines’) y nawriyyat (‘de flo-
res’). Este género de literatura se inclind en
exceso hacia la fantasia y los clichés estéticos
asi que no se le confiere mucha importancia*. No
obstante, igual que en todas las culturas, la poe-
sia en al-Andalus es una reflexion de los valores
de una sociedad; el hecho de que los jardines y
las referencias agricolas y botanicas aparezcan
en ella no debe sorprendernos, es mas, es una
confirmacion de su importancia.

Precisamente en este ambito literario, Ibn
Luytn utilizo6 la forma de urgiiza (poema didac-
tico en metro ragaz) para que la gente pudiese
recordar las lecciones mas importantes de sus
antepasados en materia agrondémica. Su tarea
fue ardua: compilar el conocimiento mas impor-
tante de los siglos anteriores en un poema
rimado. Lo mas dificil de su trabajo fue el hecho
de que nadie antes de ¢l habia escrito sobre
agricultura en forma versificada. Este pionero,
como veremos, no se dedico exclusivamente a
la agricultura, sino que se mostré obsesionado
por el conocimiento en general y su transmision.

2. Breve biografia y descripcion de la obra
2.1. Biografia

Abtu ‘Utman Sa‘d ibn Ahmad ibn Ibrahim
ibn Ahmad al-Tugibi, mas conocido como Ibn
Luyiin, naci6 en Almeria en 681/1282. Vivi6 en
un mundo privilegiado en el cual se formo6 con
maestros prestigiosos, llegando a tener conoci-
mientos de varias disciplinas. A diferencia de

3 Garcia Sanchez, “Utility and aesthetics in the gardens

of al-Andalus”, p. 224.
4 Garcia Sanchez y Hernandez Bermejo, “Ornamental
Plants”, p. 76.
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otros gedponos andalusies, tenemos datos bio-
graficos de Ibn Luyiin; principalmente, sabemos
de su vida a través de dos eruditos magrebies:
al-Magqqart e Ibn al-Qadi. Nuestro autor alme-
riense tuvo varias ocupaciones a lo largo de su
vida, incluyendo las de poeta, fil6sofo, matema-
tico y jurista, labor en la que destaco’. Sabemos
que en su tierra natal tuvo acceso a la mejor for-
macion de su época y luego pasod a ser maes-
tro de estudiantes precoces como Ibn al-Hatib e
Ibn Hatima®. En la época final de la vida de Ibn
Luyiin, la peste negra arras6 poblaciones ente-
ras de diversas partes de Europa y nuestro autor
muri6 de ella el 29 de agosto de 750/1349’.

En cuanto a su tratado agricola, Kitab Ibda’
al-maldha wa-inha’ al-ragaha fi usul sind at
al-filaha (Libro del principio de la belleza y
fin de la sabiduria que trata de los fundamen-
tos del arte de la agricultura), destaca por su
manera de impartir la informacion ya existente
a un publico mas amplio, gracias al hecho de
haberlo escrito utilizando la forma poética de la
urgiiza, sistema que se usa especialmente en los
poemas didacticos®. Asi mismo, Emilio Garcia
Gomez indica que esta obra es de interés para la
historia tanto de al-Andalus como de la ciencia
en general’.

Su poema sobre cuestiones geopodnicas se
inscribe dentro del corpus agricola de al-An-
dalus, pero no seria correcto afirmar que Ibn
Luytn era un geépono; mas bien se le describe
con mayor precision al llamarle, sencillamente,
un intelectual.

El contenido del texto completo trata del
cuidado de las plantas y se divide en cuatro
elementos: tierra, agua, abonos y labores. La
ultima parte del libro, como ya se ha indicado,
se dedica a la clasificacion de las diversas plan-
tas que el agricultor pone en la tierra y la dis-
posicion de los jardines y las viviendas. Al hilo
de estos cuatro elementos que pretende ense-
nar a través de su poema, nuestro intelectual
entrelaza varios cultivos demostrando que no

5 Carabaza Bravo y Garcia Sanchez, “Estado actual”, p.
110.

¢ Lirola Delgado y Garcia Sanchez, “Ibn Luyun”, p. 41.

7 Ibn Luytn, Tratado de agricultura, p. 30.
Véase Garcia Gomez, “Hacia un ‘Refranero’ arabi-
goandaluz”, pp. 5-6.

®  Garcia Gomez, “Sobre agricultura arabigoandaluza”,
pp. 140-141.
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solo se usaban por sus beneficios alimentarios,
sino también por sus capacidades de soste-
ner la tierra, entre otras variadas finalidades'.
Este ejemplo del uso de un cultivo con varios
propoésitos es un conocimiento evolucionado
de la relacion entre el ser humano y el medio
ambiente, conocimiento que actualmente no se
emplea en todas partes.

El texto original tiene 1.365 versos y se ha
comparado con las Geodrgicas, el poema agri-
cola de Virgilio". En realidad, la obra de Virgi-
lio estd basada mas en historias de constelacio-
nes y sus relaciones con la agricultura, mientras
que el poema de nuestro literato se centra en las
distintas técnicas agricolas y los tipos de plantas
presentes en los jardines y huertos andalusies.

De entre los geoponos andalusies que le
precedieron, Ibn Luyln extrajo su informacién
agricola, principalmente, de dos fuentes: Ibn
Bassal, agronomo toledano del siglo XI que,
dentro de la escuela de agronomia andalusi, se
considera su maestro indiscutible'?, por lo que
no debe sorprendernos que Ibn Luyiin acudiera
a su obra. Por otra parte, tenemos a al-TignarT,
la fuente principal y mas citada por nuestro inte-
lectual.

Podriamos apuntar que, en el caso de Ibn
Bassal, el manejo de su obra es comun a todos
los agronomos andalusies posteriores, dada su
condicion de maestro, por lo que Ibn Luyln
sigue esta misma linea. En cuanto a al-Tignarf,
es logico que fuese utilizado por nuestro autor,
dada la relativa cercania en el tiempo y en el
espacio a su propio entorno, por lo que supone-
mos que le llegaria su obra agricola con bastante
facilidad.

2.2. Manuscritos en arabe

Se cree que Ibn Luyiin redactd su obra en
torno al afio 1321 y esta se conserva en cinco
manuscritos: Biblioteca Nacional de Nuak-
chot, n° 65, Biblioteca General de Rabat, n° 39;
Biblioteca Real de Rabat, n® 11872; Faculté des
Lettres et des Sciences Humaines en Rabat, n°
26, y Biblioteca de la Escuela de Estudios Ara-

10 Al-Husein Raie, “Management and uses of weeds”,
[en linea].

" Virgilio, Bucélicas, Gedrgicas, Eneida, 2011.

12 Garcia Sanchez, “El botanico anénimo sevillano”, p.
196.
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bes (CSIC) de Granada, n° 14. El texto mas
antiguo es este ultimo de la Escuela de Estudios
Arabes.

De todos ellos, para el estudio de las plantas
ornamentales, se ha partido de tres: el codice de
la Biblioteca Real de Rabat, del cual hay una
copia microfilmada en la Escuela de Estudios
Arabes, el manuscrito existente en Granada,
que forma parte de los fondos manuscritos de
la mencionada institucion granadina, y la copia
de la Biblioteca Nacional de Nuakchot, que se
encuentra digitalizado en la base de datos ale-
mana OMARP". Pasamos a continuacion a des-
cribirlos con algo mas de detalle.

El manuscrito 14 de la Escuela de Estudios
Arabes' fue copiado en el afio 749/1348, el afio
anterior a la muerte de nuestro poeta. El autor
del manuscrito no fue Ibn Luytn, dado que el
codice cuenta con un explicit que da cuenta
de su redaccion por un copista contemporaneo
cuyo nombre se desconoce. Sin embargo, se
cree que las notas marginales pueden proceder
de la pluma de nuestro intelectual, por lo que
casi puede considerarse una version original.

Esta escrito en tinta negra con letra magrebi,
y los titulos de los capitulos se escriben en letras
de tamafio mas grande. El manuscrito completo
consta de cincuenta folios que componen cien
paginas, de papel avitelado. Cada folio tiene 17
lineas que cuentan con dos hemistiquios rima-
dos en cada una de ellas, sin reclamos. Cada
folio mide 22 x 16 cm. El lomo posee paletas de
hilo doble en oro, dividiéndolo en cuatro partes,
una de ellas con tejuelo de piel roja para el titulo
en castellano y en letras mayutsculas doradas se
lee: “Abtu ‘Utman. Tratado de agricultura. Ms.
Arabe 1348”. El texto completo cuenta con 352
notas marginales en las cuales apenas hay voca-
les, cosa que si aparece en el cuerpo del texto en
ocasiones.

13 Oriental Manuscript Resource es una base de datos
que forma parte de la Universidad de Friburgo. Los esca-
neos se realizaron a partir de microfilms almacenados en la
Universidad de Friburgo, cuyos originales se conservan en el
Institut Mauritanien de Recherche Scientifique en Nuakchot.
Los microfilms fueron tomados por Ulrich Rebstock, Rainer
OBwald y Tobias Mayer durante varias visitas de investiga-
cion a Mauritania entre 1978 y 1997. Véase https://omar.
ub.uni-freiburg.de/en/ [consultado el 01/10/2022].

14 Castillo Castillo, “Manuscritos arabigos”, pp. 230-
231.

El presente trabajo se centra en los folios
43r a 45v de este codice granadino, en el que
se recogen cinco capitulos sobre plantas orna-
mentales. En ellos hay treinta y seis notas mar-
ginales: doce en el folio 43r; cuatro en el folio
44v; cuatro en el folio 44r; cinco en el folio 44v;
cinco en el folio 45r, y seis en el folio 45v. Solo
se editaran once de las doce notas marginales
del folio 43v, porque una de ellas no trata de las
plantas ornamentales que son el objeto de este
estudio. Igualmente, no se editaran tres notas
del folio 45v porque se refieren al siguiente
apartado, dedicado a las plantas bulbosas.

Por su parte, el manuscrito 11872 de la
Biblioteca Real de Rabat se parece mucho al
codice anterior, pero no aparecen notas en los
margenes. Estd escrito con tinta negra en letra
magrebi. Los folios que estudiamos de ¢l van
del 41v al 44r. Cada folio cuenta con 16 lineas y
los titulos de los capitulos se trazan en tamafno
mas grande y con un color de tinta distinto, mas
claro que el resto del texto. Posee reclamos en
los folios vueltos. Se desconoce el nombre del
copista, el cual escribe las vocales con cierta fre-
cuencia como sucede con el codice anterior. No
obstante, a diferencia de este, si escribe siem-
pre la hamza flotante tras alif de prolongacion,
mientras que el manuscrito granadino denota a
veces la presencia de dicha hamza poniendo una
madda al alif o un punto cerca de esta, al igual
que sucede en otros muchos codices escritos en
letra magrebi.

Finalmente, la copia 65 de la Biblioteca
Nacional de Nuakchot!® esta incompleta ya que
le faltan los siete ltimos capitulos. Al igual
que los codices anteriores esta escrita en letra
magrebi, el titulo de cada apartado se escribe
en un trazo mayor, aparece la vocalizacion y —
al igual que el codice de Rabat— no contiene
notas marginales. En cuanto a la hamza —y al
contrario que la copia de Rabat— no aparece, y
tampoco sefaliza la hamza flotante tras alif de
prolongacion con una madda o un punto tal y
como se ve en el codice granadino.

Los folios de esta copia estan bien conser-
vados a excepcion de los primeros en los que el

15 En el catdlogo de dicha biblioteca no aparece registra-
do el manuscrito, por lo que se han extraido los datos que se
apuntan de la copia microfilmada del propio codice. Dispo-
nible online en http://dl.ub.uni-freiburg.de/omar/mfmau0065
[consultado el 01/10/2022].
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desgaste hace imposible leer la mitad del texto.
En cada pagina hay 16 lineas y hay un reclamo
en el verso de cada folio. Los capitulos estudia-
dos van desde la mitad del folio 40r hasta el 42v.

3. Capitulos sobre plantas ornamentales
3.1. Criterios de edicion y traduccion

Por ser el més antiguo, se ha tomado como
base para la edicion el manuscrito de la Escuela
de Estudios Arabes. Los otros dos cuentan con
el mismo contenido que el manuscrito base,
pero tienen algunas diferencias importantes,
como que carecen totalmente de notas margina-
les tal como se ha indicado. En general, los tres
textos se pueden leer sin apenas problemas, a
excepcion de algunos casos puntuales. A la hora
de realizar la edicion, nuestro objetivo ha resi-
dido en ser lo mas fieles posibles al texto base y
presentarlo incluyendo las notas marginales, las
vocales y los signos auxiliares que dicho texto
contiene. La vocalizacion se ha respetado pues,
en gran parte, demuestra como se articulaban las
palabras en el dialecto andalusi/magrebi; unica-
mente se ha cambiado una palabra en el texto
base (nota 1 de la edicidon), porque creemos
que se trata de un error del copista y no de un
rasgo dialectal. Del mismo modo, y puesto que
la presencia de la hamza fluctiia en el manus-
crito base, se ha repuesto esta hamza en todos
los casos siguiendo la normativa actual. Unica-
mente no aparece cuando el autor usa la licencia
poética de no incluirla, con el objeto de mante-
ner los pies propios del metro rayaz.

Cabe destacar que las notas marginales care-
cen casi por completo de dichas vocales y sig-
nos. Encima de cada nota de los capitulos estu-
diados, aparece una flecha que sefiala la primera
palabra de la misma; en algunos casos, cerca de
dicha flecha aparece una letra que hace referen-
cia a la fuente de la que se extrae la informacion
como se vera posteriormente: esta letra apare-
cerd entre corchetes en la edicion. En algunos
casos, debido al deterioro del manuscrito, algu-
nos fragmentos de las notas no se leen com-
pletamente: dichos huecos se han indicado con
tres puntos suspensivos. Por otra parte, al final
de algunas notas se aprecia la abreviatura de la
palabra %I, una ha’ seguida de una ya’ con
un trazo inverso (de izquierda a derecha) que
indica el final de estas. Dichas letras no se han

reproducido en la edicion y traduccion ya que su
equivalente es un punto final.

No hay que olvidar que las notas marginales
muy posiblemente provengan de la pluma de Ibn
Luyiin mismo'¢ y, en la ultima de ellas, escrita
en el folio 50v, se da la clave de las abreviatu-
ras empleadas en dichas notas, pero se encuen-
tra tan borrosa debido al deterioro del papel que
es dificil interpretar parte de ella. La nota dice:
«aquello que tenga una (¢) es de Lahn ... de Ibn
Hisam; lo que porte una (<) es de Kitab al-Na-
bat de Abu Hanifa al-Dinawari; lo que lleve
una (z) pertenece a al-Sihah de al-Yawhart; lo
que tenga una (¢) es de Muhtasar al- ‘Ayn; en el
que aparezca una (¢ 1) es de la obra agricola de
al-Tignar1, y lo que tenga una (u=) es del tratado
de agricultura de Ibn Bagssal»'’.

Como no puede ser de otra manera, se han
respetado las licencias poéticas que el texto
contiene ya que todas ellas conducen a mante-
ner el metro y la rima entre ambos hemistiquios
(pérdida de hamza, pérdida de vocales largas,
intercambio de letras, pérdida de la conjuncion
wa...). Asi, por ejemplo, en el apartado del
cultivo de la alhefia, estd escrito al final de un
segundo hemistiquio min abrilan (32 <) pues
ha de rimar con el nugilan (¥s%) final del pri-
mer hemistiquio. Del mismo modo, hay ocasio-
nes en que la /@’ marbiita se cambia por la letra
ha’ por necesidades de la medida del verso y su
rima. Un caso es el siguiente verso:

A2 e lhs) oSV 2 A shka i o )15

La ultima palabra de cada hemistiquio iria
con ta’ marbuta pero, para mantener la medida
del verso, las escribe como una ha’ con sukiin.
En este caso, al igual que el anterior, se ha
dejado tal cual en la edicion.

Los titulos de los capitulos se han puesto en
negrita, porque en los codices se resalta su texto
en un trazo de mayor tamafo. En cuanto a las
siglas empleadas para los tres manuscritos uti-
lizados, también se indican en negrita y son las
siguientes: & para el manuscrito de la Escuela

16

Lirola Delgado y Garcia Sanchez, “Ibn Luytn”, p. 45.

17 QS (e 568 (@) e Lagalda ) L 0l e s (o) o ade L

4o Loy gopsall | ~lanall e 56l () 4de L g5l dana Y )

4o Loy gkl 2D (0 g (& L) ple Loy (pall ualde (0 54d (g)

Al 23828 568 (ua)

Dicha nota esta explicada en Ibn Luytlin, Tratado de agricul-
tura, 2014, p. 40.
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de Estudios Arabes n° 14, J para el codice de la
Biblioteca Real de Rabat n° 11872, y ¢ para la
copia de la Biblioteca Nacional de Nuakchot n°
65. Para indicar los cambios de folio, se han utili-
zado las siglas citadas entre paréntesis, seguidas
de los niumeros de foliacion correspondientes y
una s si es el recto del folio o una L si es el verso.

Ala hora de traducir el poema agricola de Ibn
Luytn, ha resultado imposible redactar la ver-
sion castellana manteniendo la rima de la version
arabe. Ademas, se ha perdido la estructura de
la redaccion en dos hemistiquios, sin embargo,
para facilitar la identificacion de los versos, se ha
optado por colocar una barra (/) para indicar la
separacion entre hemistiquios y doble barra (//)
para hacer referencia al comienzo del siguiente
verso. El objetivo de la traduccion, por tanto, ha

3.2. Edicion

sido comprender el significado de los versos y
trasmitirlo al lector espafiol. Como se han edi-
tado las notas marginales por primera vez, y en
ellas se dan algunas indicaciones de gran inte-
rés, se ha considerado imprescindible ofrecer su
version en espafiol, lo que conforma el aparato
de notas a pie de pagina de nuestra traduccion.
Con el objeto de que se puedan comprobar con
su original arabe, se ha indicado entre corchetes
—al final de cada nota— las notas de la edicion
a las que se refieren en cada caso. Esta misma
numeracion servira en el estudio posterior, para
que queden mas claras las distintas referencias o
citas. A todas estas notas marginales tan solo se
ha anadido, en una ocasion, la traduccion de un
verso que agrega el codice de Rabat para com-
pletar la comprension del texto.

(538-0) (141-)(543-§)

Ly Ay
b E LA Ly Laaas 5 1ELal)

A0 5 s 5l il

20l i 3AL B e

Ll 350 ) e dllag

(s SV L) 5 ) 25

&5l 63 Al
Gt 3 aladll oyl
(2238 - ) o £l LS5l B
s e @iy 11N

1355880 olia 534 5

i ol J 5V i B iy Coptanal) iy Cpnn g (5 o) ) (Y (ol i) 85 (5 LA (s gl 5 Cpmn sl 1 aled) o e 2 B

Alalle 3

CSY 55 S Ll

L S5 e il
BTN PR P PR
el 5 LAY ua il
Oy 5 8l s TCatall
Rl 2280
10055853 5 i i &

G5 12 jilaally 5all

Ml Gy S ¢ s G e
"Q:\'é@‘" A'JJJL_;
MLV b

w0 =

M A e el O et Leand (s 6 s Lpand o L g e 5l Volii T Cunals jagl)
" Sl aall Ll el s el iy el 1 ialed) e lei sa s g B
" s ol ey e dda g CIDAN (355 gai Al g s (5 gl af e caaall mas Al Cuda Bl Bl el e Gilaiaag § A

"l s el seaed) ey e 515 il 5 5 3L ) 5 B B 5 kel (S s sl el s Galed) e Gl an i g

5
6
Malil s sa gV g el aals g Al p Bl aay W ga ol il e (3alas S AT
8
9

va_JJM\H Ugﬁ} u@)\_}ﬁ‘u J@

MASL Bl Ly g Alaga Gl oSy el Al JU& 5 Jiel) sa 5 sa s SRS EBB (B AY yas s e Ui il iialel) Sle Bt aa g A 10
Mol s A s Banl 5 oLy s AL ()55 A s (5 AT Cpmas s (W) Ol ey i) a5 Hlaill s Jaiall :algl) e Galaian g 31
(AT Gla s " Al (ol L e Glasgll s Gaoalls Al Ga ) aldl Diaall el e Gt aa g g (A " stanl” ) 4 12

‘ M G de e ke A a g o deadd) sa s sl s &gt (o pa Jinaall”
"l 8 adag s Al aren s bl Jal e ja B jas sa s ARl ol vie mi ) g8 ) BN el e Bl g S8

Al-Qantara, XLV 1,2024, 810 eISSN 1988-2955 | ISSN-L 0211-3589  doi: https://doi.org/10.3989/algantara.2024.810



PLANTAS ORNAMENTALES EN EL POEMA AGRiCOLA DE IBN LUYON

14300 o Lgha s 84

(243 - §) 4lie Jet b S 42 35
i Lad ¢ SIS 4y 2

(542- ) Kualial g2 3 o) 3
42 e L) oY a0

e iy Lelilad G 1603

Gl vie TGRS el
GRSl U8 b 5 ada

il hin Lol Lk

19 0 a0 fn SRV

Wigh Uil 5Ll i b

2 34l g 5 Jiai

(05-39) e 5 )—'}-‘5‘ O 305l
T 35 84 3 A6

Cane 13 2 1508

(544-8) 275kl dha 268 la g 355
(242 - ) Pl B jalaal 4l
zedl g8 lay e s

Jla) Genll 5l oSY 5

iy Yy (AL 4B

st o) 3l An ) e

g e Gl L i

& %0 o e S
AlmnY il e

il Lgbe elall (53 e el
e ks 4 55 1

A2 sada umd ke %5015

3 G5 Sy BLaY) el
OitindY) 5 el Lelieg
GV 8 18 sl )k a5
LAY a3 G s
DESH L e (g3 Jlaly
ag )l R £ e
el 21y 21 s
Bagh)catel o 55
dana Al )4-‘=J <
2l e dkaas o)

2 gl ols e gk
18 8 (paladll g 505
& 5 a5 25 Sl 1S
Sl 8 sl £ 55
Ll QY 23N €555
sl 5 (sl 5505
Ul (81l Ll e

Aa R YIS A b A
Ceadl el & ) il g
sl Al &5 55

06 G il 5 Hhaudl \.JAA_;&L\:\QM k_is.\h.l.“.“\)g; 14
ey 363 o il (5 5 V518 t)f)'é 0538 Oa 8N
"G 3 e 8 A5 St 5 A e

Alaal) e Usléa L3l @ Dy bl (Sl g5 &® EONNIE

nuﬂéu B) gﬁ 16

Madll g 4y JaSyy (3 (6 ks i a5 CsAY) 3 (ol i il ALY1 el y Sl Al a Gl el e Glai s g 8 1

")Uuay\" B gﬁ 18

"4l ebiad) ¥l o Lo/ 54 bl SSIE1 8 (e 50 (B ) 108 iy

LS Gad 38 & (5 " ey o) e pe il 5/ SIS 3 dual 1 8 ) 138 iy 20

HOL“}LJ‘H B gﬁ 21

DAY (i e g ISV i STy Sl s o cadiels st a5 0l i sade s LM ikl e Gilai s g 0 2
"Goas AY O s ISV OIS Jaads

u4_"__‘)}u B gﬁ 23

”‘),-?f'ﬂ‘" B gﬁ 24

L I PEU P T TN L [ S W R PR A L

" OsRY) Adas 3l sa 1 5 heled) e Bilaian g 4

) ") yeal 4ie -‘9"-‘: L sig" u @ Sy "USSi e diny )5 g" 2 @ ol i, ¥

3 Lt 3 e L )5 A a5 iyl S (il al 38 A il Gial) e 3" el e Gl s b
AN e 23 e [§ ] aal sl el b L

Maad B LaadS 4l 5l /1oy b BVl g )55 1) uﬂ‘ 1 sy ¥

RSN AT B

" > SN B gﬁ 31

Al-Qantara, XLV 1, 2024, 810 eISSN 1988-2955 | ISSN-L 0211-3589  doi: https://doi.org/10.3989/alqantara.2024.810



8 BatuL AL-HUSEIN-RAIE

oLl 255 5 43 il o 42531 i 2
AT ashs DX By Bl Aady Jle 385
Ko ) 3 M panlils B, g

(39 - &) b glds Lay 38 4213

o 5illy 556l Lglal A & 5315 di g o= VI it g
\Jﬂn\&gza&ﬁ;_@&’)}’):\ ‘“I-wojbjl :".';B’“:'}

LRI ARl iy il DBV &S A e 558

2

Cuds ii u! W S,: L:‘;S 35 :......:5 ‘)‘“):‘n 2 ol
L) e G L Gl S Gl 321 L) LR o)
TR PR N R R &8 iy e la e 55

(543 -0) (544 ) b gliny Lag Meliad Ao

slally 1508 3 &3 Teliall A5 b SN

o 25 G ) had o A 5 L2 S
Juia¥) L8 Jalls e ) 155 Aal I35 cpmd

A i g gl (3 i Ay (8 Jani 13 35y
Laadi el () e AL e it Ay A 35
Oslat (8 o sl i B ks Ay A0 I, 2
£ Ml a5 Ledal A £33 Uil hels o

L el e 25 L Saf il 31K,

(540 - ) il e 41 AT 3 A3y 0 a5 Jlay i
&5 058 s 5 Oy P SRR R S
sty 2 elal) ald Gy Laans J o) G ) o pucaé

el ol G5 0588 A % G O3 Y
BENAHWE RIS THR O 315390 ek Guns
15 Y ) & i 156k L D)) e e
Sasilae {585 Al 225 Caliliy B I cpay

(243 - ) Seitslemnsi A L1 St 1l A

M adll e b s S g Gl e Gilaiaa g B 2

"Ll 1S JS e Jaill el 4855 358 e 13 2 La ) of glai il Gl et il e ilatan g A3
Geg oA 8 255 0B paly e 2l g Lauly A g (S pllull 800N penS o yrgp B o el Granl ! alell o BlaSaa g f 4
S 323 B gt o IS (B Ly 535 Cppanlll g p jhutlLp Al 5 0203) (2o W1 J 4 lluall Sl S 4l jo) g padl) (2Y 58 | jhacane 4l
A alls () eniall 58 5 o Ll | gl 5 o el J sy (e Gl e Sl ey g g 5 e (ol A5 a5 JB o RN

. ) " ! é--}u B gﬁ 35

'&i.'\a.aggjaig ;,L'\;}QSU;;U;.“ &Q}UGJ\}Q}&\)M};«@\M;U#\ gAJE;.UAEA;\}S\J.\Aﬂ_j;Ua.“" uﬁm\.@.‘\ujc éﬂx’dhﬁté 36
n .‘ ': ﬁ}

Molall ) LEU el e i s g § b T

el e Uslia 3 hagll Cadad €1 elo o AaS) 38

n‘);ﬂu B gﬁ 39

11\1)3_3 " B) gﬁ 40

"):3'; Ml B gﬁ 41

"l s et (sl Al L slag s 8 slall Guall Sl A1) () sansy G pm DI 1 algd) o el sa g B

" aaall e JE S g oLl iy 1S 5 el Sy il H" il e Glaian g & 408

Al-Qantara, XLV 1,2024, 810 eISSN 1988-2955 | ISSN-L 0211-3589  doi: https://doi.org/10.3989/algantara.2024.810



PLANTAS ORNAMENTALES EN EL POEMA AGRiCOLA DE IBN LUYON

(545-§) 33 i OO 40

L sl SIS s e
i S5ty O3 g

4657 a5l Ja ) Cala y Jha
S 476 5 5 SN day ) )

glial) Ak

B34 4 (5l a5
J,..’. ..“‘\‘éﬁ:,éuuj
L sh 3 Led st

s e 8

g8 o aolas

U35 ol axd G ey
D EE PR DY RE

(@ 40- &) Alsal) ) 531 (pa 55 Lo g i 23385 B S

1kl 0’y ¢ il

Calia) A Loy 250755 53U
A 5 D il LR
$alal i Gl

JAGl alaY) g adaliy

54 ala¥l JLally Gl
(544 - ) i 28 o L5l
(L45-8) % $hila I8y Tnadiy
G 3 5aa) i

A2 pde 5 43l

se 5 13) 971830 43

60l (3ilads 8 a3

KX e mealadl) 1S5
a0 Leie JADN 8

53T 931 aly 08 45305

Calayedh aa g ikl
djila (35 A5 5000
Dalal Granddll 31l

JasY) di, u.u).d\ 4 JE}
Jalal ake i) Al

(s nall Al 85

& 5 s Al Al
i 1 ledl pldid)
bl b EE Ui
4530 3% 51 o2l ) 5h
g3t saals ol

OISl (25 PGB seal
Hilal oy LY
Clalalll i Jady b elay

e 8 Lg8 )5 2355 G sle b e o35 U388 i 0 50 5 A (5 i Ll s Al g eman Ll (g uadall JUB" :ialell Gle Galaian g 8 44

" el kel

"":;“]:s'"" J@

" bkl Ul 38 5 g gy g 5 GUSI Ary ) (e @y sl sliall e ) (G sbeag (g gudaa) (g ikl JE" il e Glataa g g 4

"u;.‘).”‘)g;

oy o)y 8la il 5y o) ol by i sl) dimnl 5 o sall o el s Al Ban) 5 ) g Jad) Al QUi 25" Glalgl) o Galaian i g B

1A S g My oantl) L) Al 438 i) Al s el e e da i
" ALE Gl jlal g s aa g sl Gl 5 (6355 5Y A8 ) a5 A sa (535 3BUIM el e Galatan i

" pal s a5 A
" 9. y‘" J A;

" il Cymls Ay A0 i) 3 U851 10 5 b ) e S,

"o ‘"U@

Ledsi (pos Ll 05 Wy (00 s (g et LelSLy W g 30l 50 oLl 8 5 clagn elall iy om0 [] algl) o Galalian o g B

M 55 30 sl aa" 1y & Sl 13 i

o RA S e el e et an s s Mol panl S

Lbﬁiﬁqu\ys}ﬁ,ﬂ@gﬂ\ M'JBMMYHJA\&AJM\@QMIQQM. 3 Olendll BIEE" i) e (adad A;ﬁtuﬁ

Al-Qantara, XLV 1, 2024, 810

"G (il ] Sy el

ud)«_“u B &

45
46
47
48

"Axiiie e B pen Ol SN 85 )5l 5 S 5 elys B ) puSa pDM) A 5 Alaga JIall Sy Gl 5 5l
Mgl (ol A1 JB : lelel o B an (B
"OREN e eV ol kel e Galatan 6 B

49
50
51
52
53
54
55
56

57

" delaadl g saa sl (5 ol Jia Aelaall g sasl ol iy (5adlY) JEy <3

58
59

60

61

eISSN 1988-2955 | ISSN-L 0211-3589  doi: https://doi.org/10.3989/alqantara.2024.810



10 BatuL AL-HUSEIN-RAIE

3.3. Traduccidon

(G-43r, R-41v, N-38r)

Tercer grupo
Las plantas ornamentales: sus variedades y
lo que precisan

Las plantas que se cultivan para el deleite
de la vista, / el olfato o como ornamento// son
muchas, pero/ las mas famosas son las que se
disponen en los huertos.// Algunas de ellas ya
han sido mencionadas antes/ y he aqui las que
son propias de siembra: // la rosa, la azucena®?,
el alheli, / el narciso® de flor blanca, // el narciso
amarillo, la violeta/ y el conjunto de las albaha-
cas®, la manzanilla, // el mastuerzo®, la ruda®,
el ajenjo/ y las especies de malvavisco de colo-
res. // También hay adormideras, alcachofas, /
adelfas y malvas® //; (N-38v) luego el toron-
jil, la mejorana®, / el sandalo®, la hierbabuena

2 Al-sawsan 'y al-sawsan son variantes léxicas, y en Du-
rrat al-gawwas de Abi 1-Qasim al-HarTr1 sawsan se escribe
con fatha sobre ambas sin. Se ha recitado con una damma
sobre la primera letra: «no te basté abandonarme pues me has
regalado el augurio de este mal con esta siisana, una palabra
cuyo comienzo lleva maldad (si’) y cuyo resto afirma que
dicha maldad dura un afo (sana)». [4]

8 Al-bahar se escribe con fatha encima de la ba’ y tam-
bién se llama al-hitab al-radiki. [5]

¢ Las albahacas son plantas de buen olor y sabor fuerte;
su tallo es largo y sus hojas se parecen a las del sauce. Las hay
de llanura y de montafia y se llama ... [6]

% El mastuerzo también se llama al-fuffa’ con una dam-
ma sobre la ta’ de tres puntos diacriticos, la fa’ tiene una sa-
dda seguida de una alif madda. También se le llama habb
al-rasad. [7]

% Al-faygan se escribe con nin, y dijo al-Mutarriz en
su libro al-Yagiita que también se dice al-faygal, con lam, y
es conocido como al-sadab. El narciso se llama al- ‘abhar y
al-bahar es al-‘arar. [8]

" En el poema pone «mulitkiya escrita con sa », siendo
la mulitkiya una variante 1éxica de muliihiya, que es la forma
mas usada, y de ahi la explicacion que da nuestro autor. Hay
que destacar que Joaquina Eguaras lee de manera incorrecta
este verso e interpreta que se trata de la adelfa real, variedad
que no existe.

8 Al-marzangis, marzagiis y mardaqis son tres variantes
1éxicas y es rahii I- ‘anqur. A veces se le llama al- ir, con kasra
en la ‘ayn sin puntos y la ya’ con dos puntos y sukiin. [10]

% El sandalo es al-nammamy al-sisanbar, que se escribe
con kasra en la primera sin, luego una ya 'y otra sin con fatha,
niin con sukin seguida de ba’ con una fatha mas ra’. [11]

rastrera , // el maro, el cartamo’, la sangre de
drago, / la granza, la alhefa y la matricaria’'. //

Todas se siembran a partir de semillas, /
echando tres o cuatro de ellas en un hoyo™, //
pero antes se debe preparar la tierra / y, al ser su
cultivo como el de las hortalizas, debes seguir
los mismos pasos. //

(G-43v) Algunas se plantan de esqueje, /
como se ha explicado anteriormente, // tanto si
tienen parte de la raiz / como si carecen total-
mente de ella. // (R-42r) El rosal tiene vasta-
gos que se agrupan / y se disponen pero con las
cabezas hacia arriba, // y asimismo las albahacas
pero no en esta disposicion / sino que se entie-
rran los vastagos que tengan algunos nudos. //
Eso mismo se especifica con la ruda, el ajenjo,
/ el maro y la sangre de drago” cuando poseen
yemas. // En el caso de las albahacas, ponen
como condicion que los pequefios brotes / se cor-
ten antes de dar fruto. // En cuanto a los esquejes
del rosal se entierran en surcos / tras cortarles
unos dedos, // pero lo fundamental para todos es
el riego abundante / y el cavado con un poco de
estiércol bien podrido. //

La mayoria de las alcachofas proceden de sus
retofios, / pero también se dan bien partiendo de
sus raices. // La mayor parte de las azucenas y
narcisos / proceden de bulbos que se siembran
en mayo’, // pero sus semillas se siembran en
agosto. / Los rosales se siembran desde octu-
bre (N-39r) // hasta diciembre, y se procede al
riego del lugar / en donde crecen una vez que se
ha limpiado totalmente. // Si se les hace pasar

" Abt Hanifa, en el Kitab al-Nabat, recoge al- ‘usfur al-
qaymi, al-ihris, al-hart’, al-mariq y al-baharman. El cartamo
tiene dos variedades: una que tiene espinas y otra que no las
tiene; esta Gltima es la mejor y se siembran veinte arrates de
sus semillas en cien tablares. [12]

"I La matricaria es la manzanilla segun los lingiiistas, y
los médicos la llaman Sagarat Maryam. Su plural es agahi y
su forma reducida es agah. [13]

2 El manuscrito de Rabat cambia este verso y afiade
otro: «Todas estas plantas se cultivan a partir de sus semillas,
con la excepciodn, dicen, del narciso cuyos bulbos se extraen
de las praderas y se cultivan tres o cuatro en un hoyo». [14]

3 Al-Sayyan es la siempreviva mayor y la menor se lla-
ma al-ubilla. Abi Hanifa: «la sangre de drago es la sangre de
los dos hermanos (dam al-ahawayn). Es una planta de la isla
de Socotra que se tritura y se usa como colirio de ojos y es
parecido a la sangre». [17]

™ Ayyar es mayo; junio es huzayran; julio es tammiiz,
agosto es ab, septiembre es ayliil; octubre es tisrin al-awwal;
noviembre es tisrin al-ahar, diciembre es kanin al-awwal;
enero es kanin al-ahar y asi sucesivamente. [22]
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sed de continuo / para luego regarlas de forma
periddica // a lo largo de todo agosto, florecen /
prematuramente en octubre. //

El malvavisco se siembra en septiembre
/ colocando tres o mas semillas por hoyo, // e
igualmente las malvas’, de las que se dice que
injertarlas / en el manzano da sorprendentes
resultados. // La adormidera se siembra en octu-
bre, / siendo la roja la variedad que hace dor-
mir’®. // (G-44r) La siembra de las albahacas”
es propia de abril / o incluso de mayo como el
cartamo que ya ha sido tratado. // (R-42v)

El alheli y la violeta se siembran / en marzo,
pero es preferible hacerlo antes // entre frutales
y lugares umbrios. / Si bien el alheli tiende al sol
//'y en tierra aspera queda en reposo, / no obs-
tante prospera bien con poco riego. // En cuanto
a la violeta, evita el agua sucia / porque mata
tanto su simiente como su planton. //

Es preferible sembrar la ruda y la manza-
nilla / en enero. // En cuanto al resto cultivalo
cumplidamente, / a excepcion de la granza™ y la
alhena. // El toronjil™ se cosecha todos los afios /
y asi la planta dura bastante tiempo. // Las plan-
tas ya mencionadas que tienen semillas, / como
el jazmin®, brotan de estas. //

5 Se dice que al-mulithiya es 1a malva cordobesa (al-hu-
bbaz al-qurtubi). [25]

¢ Esta es la soporifera y de ella sale el opio. [26]

7 De la albahaca garanfuli (de clavo) se siembra una
onza en tres tablares, y asimismo de la mejorana. De las alba-
hacas cuyas semillas son mas gruesas se colocan tres onzas
en un solo tablar. Al-TignarT: en el caso de las albahacas, mas
de tres. [28]

8 Se siembran tres semillas de la granza en un palmo.
[32]

" Entre las propiedades del toronjil esta el que, si la par-
te superior de las colmenas se recubre con sus hojas, las abe-
jas desaparecen de todo lugar y se domestican en ellas. [33]

8 Al-yasamin es una palabra femenina que se declina
como el plural sano masculino. Abai Hanifa mencion¢ la for-
ma yasimd y recit6 el poema de Abi 1-Nagm: «hay jazmines
lozanos y rosas cuyas flores salen de célices amarillentosy.
Segun al-A‘sa, citado por Abt Hanifa, se considera como
plural sano masculino y asi aparece en el verso siguiente:
«el sandalo de agua (Sahsafaram), el jazmin y el narciso nos
acompaiian bajo cualquier cielo nublado»; se cuenta que tam-
bién es Sadsafaram. Seglin dice AbG ‘Amr, es igualmente
rayhan al-malik y hay gente que le llama Sahsafiram y otros
Sahsafarab y en arabe es al-daymuran. [34]

Al-Qantara, XLV 1, 2024, 810

Siembra de la granza y cuanto se necesita
(N-39v)

Prepara la tierra con estiércol y siembra / la
granza en sus tablares extensamente. // Riega y
escarda hasta que broten / sus semillas. Después
de cosecharlas, tapa // sus ramillas con tierra sin
dejar de / regar y escardar durante un afio com-
pleto. // Entonces se recogen las semillas y se
escarda como / hiciste anteriormente, en caso
de que mantengas la planta. // Si la arrancas,
inunda los tablares donde / estaba sembrada. //

Se siembra en marzo y se arranca en / sep-
tiembre y, tapandola, cunde. //

Cultivo de la alheiia®' y lo que se precisa
para ello

(G-44v) (R-43r) Lo primero para sembrar la
alhefia® es / remojar su simiente en macetas //
durante aproximadamente una semana, movién-
dolas / algunas veces al sol y otras dejandolas
quietas. // Cuando las semillas descienden al
fondo de la maceta, se frotan y se lavan / todo
lo que se pueda hasta que se desprenda su
suciedad; // luego se ponen en una talega / de
lana, porque esta es calida, // y dentro de ella
se colocan al sol, / o pueden calentarse igual-
mente rociandolas con agua asoleada. // Durante
la noche se guarda la talega / en la cocina, en
un lugar bien abrigado y resguardado, para que
mantenga el calor. //

Cuando aparecen las raices, se siembran / sus
tablares y se riegan con agua abundante, // tras
haber preparado la tierra de la manera mejor /'y
mas completa posible. // Se redondean a modo
de bulbos que se trasplantan / a finales de abril
/I (N-40r), separandolos con juncos o espartos /
antes o después de su siembra. // Tras secarse el
agua totalmente, / las raices se hunden en la tie-
rra. // Se repite el riego de continuo / hasta que
la planta brote // y, cuando aparezcan sus hojas,
se procede a retirar / sus espartos® o juncos. //
La hierba que haya nacido / se corta a ras de

81 Al-hinnd se escribe con alif seguida de hamza y su sin-
gular es hinna’a. Es al-yudana’, con damma en la ya’ seguida
de fatha. También se llama al-ragiin o al-ragqan. Su plural es
hana’in y, cuando se pone alhefia en la mano, se dice muh-
na’a, si es mujer, o muhni’, si es hombre. [36]

8 Al-fagiya es la flor de la alhefia. [37]

8 Los campesinos llaman a la retirada del esparto o el
junco al-galwa (la limpieza) porque ellos las dejan libres, es
decir, las dejan al descubierto. [42]
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tierra para que no crezca. / En el momento en
que las plantas empiezan a crecer® se ralean y
escardan /y, tras esto, se las deja sin riego // para
luego volver a regarlas y, finalmente, se recogen
/'y se secan a la sombra. //

(R-43v) En Oriente® la alhefia dura / unos
treinta afos. // (G-45r) Se recoge en mayo y
agosto / y también en octubre; // la escardan y
abonan / desde marzo, y asi las guardan // hasta
proceder con ellas a la siembra, / pues con ello
se consiguen dos cosechas.

Como moler la alhena

La alhefia se muele después de mezclarla
con aceite. / A un arrelde y medio de alhefia le
corresponde un cuarto de aceite®®. / Tras mez-
clarla con aceite u otra grasa parecida, / se mez-
cla con semilla de linaza en igual medida o algo
mas. //

Enumeracion complementaria de las
distintas especies de flores ornamentales
(N-40v)

Se dice que en Iraq*’ la rosa® tiene varios
colores: rojo, / blanco® y amarillo®. // Al-Tig-
narl menciona también / tonalidades de azul®',
/I como dicho color por encima del amarillo /
y viceversa; puedes comprobarlo en su libro de
agricultura. //

8 Hacerse grande lo pequefio (kabira) se escribe con
kasra en la ba’, con imperfectivo en yakbaru y sus masadir
son kibar, con fatha en la ba’, y makbar que significa salir
poco a poco de la pequefiez. [43]

8 Al-Tignari dijo: «la he visto en Egipto y en Siria don-
de se escarda teniendo entre veinte y treinta afios. Se abo-
na desde principios de marzo y se cogen sus hojas en mayo,
agosto y octubrey. [44]

8 Al-Tignari dijo: «los tramposos ponen para un cuarto
de alhefia un octavo de semillas de linaza». Y afiadio: «adul-
teran la hoja de la alhefia con tartaro». [46]

87 Se le llama al-farist y al-magiist. [49]

88 Larosa también se llama al-gull con damma en la gim
y su singular es gulla. La variedad roja se llama al-hawgam
y la blanca se llama al-watir, con fatha en la waw, una kasra
debajo de la fa’ de dos puntos y ra . El fruto se llama al-dillik,
con kasra en la dal sin puntos, Sadda en la lam con kasra,
seguida de ya’y kaf. El color rojo de las rosas no es intenso.
(48]

% La silvestre blanca es al-zayyan. [50]

% El aroma de la amarilla se parece al de la manzana
jabi. Se coge en la zona de Alejandria. [51]

1 El azul es el que tiene el haz de los pétalos de este
color y el envés amarillo. Se da en Bagdad y en Tripoli del
Libano (Itrabulus al-Sam). [52]

En Iraq existe el jazmin amarillo / y el blanco
mas el montesino que es de menor tamafio. //
Asi mismo hay narcisos cuya parte central es
negruzca, / mientras que otros adoptan el amari-
llo. // Del mismo modo, la rosa silvestre puede
ser amarilla / y blanca, y la variedad montesina
es mas pequeia. //

Hay ocho clases de alhelies: / amarillo,
blanco, violaceo // y las cinco restantes son una
mezcla / muy vistosa de las tres anteriores. //
(R-44r) De la violeta es conocida / la variedad
morada y hay otra amarilla. // (G-45v) El mal-
vavisco tiene tres tipos: / blanco, rojo y vio-
leta, // y se les llama «rosa de adorno» / por su
belleza y falta de aroma. // De las adelfas® hay
distintas variedades de color / blanco y rojo.
// La anémona® / posee tanto un rojo intenso’*
como otros colores. // El lirio puede ser violaceo
y amarillo / y ya se ha mencionado la revision
de todas ellas. //

El agua de las plantas aromaticas / que se
colocan en recipientes con arena ha de cam-
biarse de vez en cuando. //

3.4. Estudio de las notas marginales

Los capitulos editados tienen un total de 31
notas marginales. A continuacion, se desglosan
algunas de dichas notas y se enumeran entre
corchetes. Dicha numeracion corresponde al
numero de pie de pagina que tienen en la edi-
cion. De todas estas anotaciones ocho mencio-
nan directamente la fuente del autor [4, 8, 12,
17,34, 44,46 y 57] y solo dos sefialan mediante
una sigla la obra a la que hace referencia la nota
marginal [28 y 57].

3.4.1. Notas marginales

Las notas marginales aportan diferentes tipos
de informacion que corresponden a palabras

%2 Abu Hanifa: la adelfa se llama al-haban, con fatha so-
bre la i@’ sin puntos y una fatha sobre la ba’ con un punto.
Nada de ella es comestible. Quien dice difla sin tanwin lo
hace femenino, y quien le pone fanwin lo hace masculino.
Al-Ahfas dijo: «difla es singular y plural, al igual que sal/wa».
[57]

9% Saqa’iq al-Nu ‘man debe su nombre al rey de los ara-
bes al-Nu‘man ibn al-Mundir, porque ¢l la protegio. Se deno-
mina al-Saqir, con fatha en la §in y kasra en la gaf, y también
se llama al-Sigari, con kasra en la Sin y sin Sadda en la gaf.
[60]

% El rojo intenso ... al-Sagir... [59]
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concretas dentro del poema: sindénimos, orto-
grafia, morfologia, técnicas, anécdotas, datos
geograficos, caracteristicas fisicas y también
botanicas. Se da la circunstancia de que una sola
nota puede reunir mas de un dato de entre los
que acabamos de indicar.

La informacion mas frecuente es la relativa
a sinénimos. De entre las 31 notas citadas, Ibn
Luyiin dedica 19 a comentarios sobre otros
nombres de la planta en cuestion. A veces, el
autor incluye datos sobre el origen de la palabra
y algunos sindénimos de esta; otras veces, relata
que existe un segundo sin6nimo sin extenderse
mas, o bien menciona otras plantas relacionadas
con la especie que se esta tratando.

En este apartado hay que destacar que el
autor comete errores cuando escribe las diferen-
tes variantes del nombre sa@hasfaram basandose
en varios poetas y filélogos. En la nota [34] deja
claro que hay cuatro variantes —que no son
arabes— para denominar el sandalo de agua:
Sahsafaram, sadsafaram, Sahsafiram y Sahsafa-
rab. Sin embargo, nuestro autor se equivoca al
copiar estos nombres persas como se vera mas
adelante. Esto nos indica que Ibn Luyln no
tenia un conocimiento muy profundo del idioma
persa, o que estas palabras estaban mal escritas
en los codices que uso.

De las 31 notas en total 13 describen la orto-
grafia o la morfologia de una palabra. Uno de los
ejemplos mas interesantes es la nota [4], en la
cual se explica que la pronunciacion de la pala-
bra sawsan puede variar. Una de estas variantes
se debe a un poema donde se usa otra vocal, que
no es la habitual, para hacer un ingenioso juego
de palabras.

También describe técnicas agricolas que no
se han mencionado en el poema, como podemos
ver en las notas [12, 28 y 32], en las que concreta
la cantidad de semillas necesarias para cultivar
diferentes plantas en cierto numero de tablares,
o en la nota [44], en la que incluye informacion
de al-TignarT sobre la escarda de la alhefia. En
el caso de la nota [42], tan solo se cita el nom-
bre de una técnica agricola, pero es interesante
porque evidencia que Ibn Luyln conversé con
los agricultores al mencionar el tecnicismo que
ellos mismos empleaban para la retirada del
esparto y el junco. No obstante, es posible que
el nombre de dicha técnica se encontrase en el
tratado de al-Tignar1, hecho imposible de com-
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probar pues no se desarrollan dichas especies en
la obra que se nos ha conservado.

Encontramos igualmente algunas anécdo-
tas que aportan informacion fuera del ambito
cientifico y lingiiistico. Por ejemplo, el método
para atraer a las abejas a determinadas colmenas
que se registra en la nota [33]. Asi mismo, en
la [46], al-TignarT comenta como se falsificaba
la alhefa, lo que demuestra que el autor cono-
ci6 bien los sucedaneos de dicha planta dada
su rareza y alto precio®. Ademas, al copiar Ibn
Luytn esta anécdota, podemos imaginar que
durante el periodo nazari sucederia lo mismo.

Del mismo modo, hallamos referencias geo-
graficas en estas notas marginales. La primera
de ellas es la Isla de Socotra en la nota [17], de
la cual es oriunda la llamada «sangre de drago».
La nota [44] menciona el cuidado de la alhefia
en Egipto y Siria. Se habla del olor de la rosa
amarilla existente en Alejandria en la nota [51],
mientras que de Bagdad y Tripoli se habla en
la nota [52]. Consideramos que, si bien no en
todas las citas se hace referencia a una fuente
determinada, Ibn Luytn extrajo la informacion
de estos lugares de sus obras de consulta, dado
que practicamente no se movié de su Almeria
natal®.

Con respecto a las caracteristicas fisicas y
botanicas, nuestro autor aporta descripciones
del olor, sabor, color y tacto de las plantas, ade-
mas de datos acerca de como y en qué habitats
crecen. Asi, por ejemplo, anota el olor y sabor
de la albahaca, como son sus tallos y hojas y
en qué lugares crece [6]; nos dice que existen
dos variedades de cartamo, una que tiene espi-
nas y otra que no [12]; de la llamada sangre de
drago menciona posee un color parecido al de
la sangre [17], mientras que afirma que la rosa
roja tiene un rojo poco intenso [48]. Cite o no su
fuente de informacion, creemos que casi todos
estos datos provienen muy probablemente del
Kitab al-Nabat de Abt Hanifa al-Dinawari.

La uinica nota que no cabe dentro de ninguna
de estas categorias es la [22]. En ella Ibn Luytn
aporta los nombres de los meses del calendario
solar latino y sus equivalentes en siriaco, a raiz
de haber usado el nombre siriaco ayyar en el
poema, el cual es clarificado en la nota mediante

% Garcia Sanchez, Hernandez Bermejo y Carabaza Bra-
vo, Flora agricola y forestal de al-Andalus, p. 275.
% Lirola Delgado y Garcia Sanchez, “Ibn Luyun”, p. 41.
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el latinismo utilizado en al-Andalus para este
mes: mayuh. Con esto sigue la tradicion de
todos los tratados agricolas andalusies anterio-
res al suyo, en los que los nombres latinos de los
meses, de uso mas extendido en la Peninsula, se
hacen corresponder con los siriacos, presentes
en sus fuentes de informacion.

3.4.2. Cotejo de las citas que se mencionan en
las notas marginales

En algunas de las notas Ibn Luyiin indica
directamente el nombre del autor del que obtiene
sus datos. Menciona un total de ocho autores en
dichas notas, aunque algunos de ellos no forman
parte de sus fuentes primarias, sino que son cita-
dos en las obras a las que ¢l alude —sobre todo,
en el caso de Abi Hanifa—. Las notas son las
numeros [4, 8, 12, 17, 28, 34,44,46 y 57], y en
ellas cita a los siguientes autores:

Abu 1-Qasim al-Harir1. Nacié en 435/1044,
era originario de Basora y su fama se debia a
sus dotes para la poesia. De entre sus obras, la
citada en la nota marginal namero [4], Durrat
al-gawass fi awham al-hawdss, trata sobre los
errores de expresion en arabe. Curiosamente,
Ibn Luytn escribe que, segin Abu 1-Qasim
al-Harir1, existen dos variantes de la palabra
azucena en arabe, pero le falta incluir el matiz
mas importante de su libro: la variante que
escribe la primera sin con fatha es correcta y
la escrita con damma sobre la primera sin es
incorrecta. El filologo al-HarrT afiade el detalle
de que sawsan tiene la forma faw ‘al y que solo
existe una palabra con la forma fii ‘al, es decir,
con una damma sobre la primera sin. En Durrat
al-gawass aparece lo siguiente:

A O ged 58 () s s g 0 gl e g ) 136d 051 8"
) Bl G dend o gl Lgaa Gfiaad) ey o) LS
il olaal e ) S

Mg ol VoSl gl G,

L Ao sl O o3y Leansl (s o 5o Ll
sShagl U LY i (g i Sl SIS Y 50
9T o) ki

Tal y como se ve, la nota marginal se puede
considerar un resumen del contenido que expone
al-Hariri.

7 al-Harir1, Durrat al-gawass, p. 128.

Otra de sus fuentes es Muhammad b. ‘Abd
al-Wahid b. Abt ‘Umar al-Zahid al-Mutarriz
al-Bawardi, también conocido como Gulam
Ta‘lab. Nacio y fallecié en Bagdad (875-957)
bajo la dinastia abasi. Era filologo y su libro mas
famoso, al-Yagiita, es el que se cita en la nota
[8] del poema agricola de Ibn Luytn. Se dice
que dictaba todos sus libros de memoria y este
hecho puede ser la causa de que tengan la repu-
tacion de estar mal organizados®.

La edicion de al-Yagiita a la que se ha conse-
guido acceder no contiene ninguna informacion
que coincida con la nota marginal; por tanto, no
se ha podido cotejar el contenido de la nota en
cuestion.

Abii Hanifa Ahmad ibn Dawiid al-Dinawari.
De origen kurdo, naci6 en el afio 212/828 en
Dinawar, ubicada en el actual Iran. Su obra
maestra, Kitab al-Nabat (Libro de las Plantas),
se considera el fundamento de la botanica 4rabe.
Dicho libro es un compendio de seis volumenes
de los cuales solo el tercero y el quinto existen
hoy en dia, y una parte del sexto ha sido recu-
perado a través de las referencias en otras obras.
En ella se incorporan detalles sobre la impor-
tancia de las plantas en la economia y en la vida
de los animales. Describe la evolucion de las
plantas desde su nacimiento hasta su muerte,
incluyendo las fases de crecimiento y la produc-
cion de las flores y los frutos. Este autor apa-
rece en las notas marginales [12, 17, 34 y 57]
y, por lo general, el agronomo almeriense copia
fielmente sus palabras, aunque extractandolas o
alterando el orden de estas.

Comenzamos nuestro cotejo con la primera
parte de la nota [12], en la cual apreciamos que
en Kitab al-Nabat no se habla del cartamo gaymi
y, ademas, escribe ihrid en vez de ilris como se
ve a continuacion:

sa Yl sy g Al A i Y gl il
9" G el 5 Glegll 5 a el s Al

En cuanto al Sayyan, en la nota [17], el con-
tenido extracta lo dicho por Abu Hanifa. Hay
que destacar que el otro nombre de al-Sayyan,
al-‘alam al-kabir, asi como el de la especie
menor de esta, al-lilila, no aparecen en la obra
de al-Dinawari; por tanto, podriamos conside-

% Giinther, “In our days”, p. 18.
% Abu Hanifa, Le dictionnaire botanique, p. 139.
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rar que proviene de otra fuente de informacion
0, con menos probabilidad, del propio cono-
cimiento del autor. He aqui lo que refiere Ab
Hanifa:

U FPRUTPEN  INVRE TR IR BTN PRISTPERY PN
B ookl sually die (S Cus ka0
U il Al s calia o)) als 1B (S35 3 il

U EN)

1000 L0 &J)S\ 3las jdal\ % e <Laall Jl_ﬂ ‘r'o]l_q oS

A esto hay que sumar que Ibn Luytin no solo
abrevia la informacion que aporta al-Dinawart
sobre una sola planta, sino que, en el caso de
la nota [34], también recoge datos de varios
autores que en la obra de aquel se encuentran en
apartados diferentes.

Al cotejarla con el contenido de la obra de
Abii Hanifa, al igual que antes, las palabras coin-
ciden con lo que se relata en Kitab al-Nabat; sin
embargo, encontramos que el autor de nuestras
notas no escribe correctamente las palabras de
origen persa. Pero lo que llama la atencion no es
la mala transcripcion de un extranjerismo, sino
que los poemas que aparecen en la obra de refe-
rencia no los copia Ibn Luyiin correctamente.
En el primer verso que menciona al-Dinawarl
escribe Sadasfaram/Sahasfaram y ydasamin con
waw, mientras que nuestro autor lo escribe como
Sahsafaram y yasamin. En cuanto al segundo
verso, encontramos diferencias en el primer
hemistiquio entre ambas obras; por su parte, las
palabras de Abii ‘Amr se presentan extractadas
y las transcripciones del persa son diferentes a
las que aparecen en el manuscrito: mientras que
Ibn Luytin las escribe Sadsafaram, Sahsafiram 'y
Sahsafarab, en Kitab al Nabat aparecen escritas
como Sadasfaram, Sahasfiyiim y Sasfarab. Dice
Abii Hanifa:

B on By uld el s Cpanill sagly o deal JU"
(e Y JB el W3S

L S (8 Uiy G 5 O sl 5 o s JLS
colell danly a3 adlS s Laslyoan) 5 Jas ¢ sanly JUB (e
Cflaa e o smand 6y 3l Ailay I Euils 1) ) saad pgY
slady aigiels dan) galan o0 sill @8 cCpanly JB Gas
i) sl JB a5 g5 ailsaly ) o Qo 13gh | el b sl
101 | jiiane 4alaST (ga & j3g
Oy aaudliy g ee o) Dl A a 000E (g9 4"
Ly .psdliald Jsdy e el (e g Caa ag8 (u pill  cllal)

| yaal )55 an anly (1e

100" Abt Hanifa, The book of the plants, pp. 170-171.
101" Abt Hanifa, Le dictionnaire botanique, p. 346.

1021 A jally O janall g8 5 0 85LG 1) N8

El citado Abt 1-Nagm al-"Agli era un poeta
de Kufa que muri6 en el 129/747 y tenia fama
de escribir poesia en metro ragaz'®. La nota
[34], que acabamos de ver, cita un verso de una
urgiiza que escribio este poetay en ella, a la hora
de copiarlo, confunde la palabra blanco (bid)
con la palabra lozano (al-gadd) y en vez de rojo
(ahmar) escribe florecer (azhar), cambiando
totalmente el contenido. La version correcta del
poema es la siguiente:

104) jhimna adbeSl o oA 1 peal a s Gan s (e

En esa misma nota se menciona a Maymiin
ibn Qays al-A ‘$a, un poeta preislamico que nacio
antes del afio 570 en Durna al sur de Riyad y
falleci6 en la misma ciudad sobre el afio 625'%,
Es citado en esta anotacion porque el sandalo de
agua acompafia a la palabra yasmin que utiliza
en el texto agronomico y por una determinada
caracteristica de estas especies. En su diwan,
al-A‘Sa explica que el sandalo de agua (Sahasfa-
ram), el jazmin y el narciso son tipos de plantas
aromaticas que se dejan ver mas durante dias
nublados y de lluvia'®. Abii 1-Hayr nos relata
una anécdota de este autor que, a su vez, explica
el sentido de la nota [60]:

Cuenta al-A‘Sa: Entré cierto dia a presencia de al-
Nu‘man en su estrado, y tenia ante si un cestillo de
estas anémonas, que al-A ‘$a no conocia, por lo que
pregunt6 por ellas, y al-Nu‘man le dijo: «Son nues-
tras anémonas, protegedlasy, y fueron protegidas!®’.

Al final de la nota [34] se menciona a Abl
‘Amr Ishaq b. Mirar al-Saybani, uno de los filo-
logos mas importantes de la Escuela de Kufa;
murié en Bagdad en el 210/825. Fue trasmisor
de poemas clasicos, lexicografo y tradiciona-
lista.

Como lexicografo estuvo interesado en pala-
bras extrafias y dialectalismos. Solo se conserva
una de las numerosas obras de este ambito que

12 Abu Hanifa, Le dictionnaire botanique, p. 58.

13- Abu 1-Nagm, Diwan Abt I-Nagm, p. 3.

104 Ta traduccion es: «Hay jazmines blancos y rosas rojas
que salen de calices amarillentos». Abt 1-Nagm, Diwan Abi
I-Nagm, p. 711.

105 Caskel, “al-A‘sha”, [en linea].

106 al-A ‘84, Diwan al-A‘Sa al-kabir, p. 293.

17 Abu 1-Hayr, Kitabu ‘Umdati, pp. 729-730.
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se le atribuyen, Kitab al-Gim'®. En esta obra
intenta explicar lingliisticamente palabras poco
usadas en arabe'®. Desafortunadamente, la edi-
cion a la que se ha podido acceder no contiene
ninguno de los vocablos mencionados en la nota
ya aludida.

Por ultimo, en los capitulos estudiados hay
dos notas con siglas. Una de ellas, la nota [57],
contiene la letra ba’ que corresponde al tratado
botanico de Abu Hanifa al-Dinawari. Al com-
pararla con lo que dice Kitab al-Nabat, vemos
que el contenido coincide, aunque se aprecia
una gran abreviacion de lo que hay en la fuente
original. Al ser el fragmento de al-Dinawart
extenso, se resume a continuacion omitiendo
algunas partes que no aparecen en la nota mar-
ginal:

el Lgpand g S Liaie 8l JB lae (a0 () el (S Al
Ol ey et S G (555 sed B JSL Y
L Gelaally 2an ol Iy <26V 55 S5 ()5 (e ol

10" Ao laadl g 3as 5l (5 5l U8

Lo curioso de esta nota es que Ibn Luyiin
explica como se vocaliza la palabra haban, cosa
que no hace la fuente oriental, lo que demuestra
que en al-Andalus se trat6 de un término desco-
nocido para esta planta.

Otro autor mencionado en las notas de Ibn
Luyiin es al-Ahfas, concretamente en la nota
marginal [57] que acabamos de comentar Yy,
como otros anteriores, se trata de una fuente
indirecta que el agronomo almeriense cita a tra-
vés de Abii Hanifa. Hay por lo menos once filo-
logos que llevan este apodo por lo que no queda
claro a cual de ellos se refiere. Creemos que lo
mas probable es que se trate de al-Ahfas al-Aw-
sat, también conocido como Abii Husayn Sa‘id
b. Mas‘ada, que nacié en Balg y muri6 entre
210/825-220/835'"!. No se conserva ninguna de
sus obras, pero lo cita por la explicacion filolo-
gica que da de difla o adelfa.

El ultimo autor citado es Abii ‘Abd Allah
Muhammad Ibn Malik al-Murri, al-Hagg
al-Garnati, o al-Tignari. Fue un gedpono proce-
dente de una familia noble, los Bant Murra, de
la alqueria de Tignar, al norte de Granada. Naci6
durante la segunda mitad del siglo XI a finales

1% Troupeau, “Aba ‘Amr al-Shaybani”, [en linea].
109 a]-Saybani, Kitab al-Gim, vol. 1, p. 3.

119 Abt Hanifa, The book of the plants, pp. 169-170.
' Brockelmann, “al-Akhfash”, vol. 1, p. 321.
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del periodo ziri y muri6 en el siglo XII, aunque
no se conoce la fecha exacta'?. Ademas de ser
geodpono, era poeta y hombre de letras. Sirvid en
la corte del principe ziri ‘Abd Allah ibn Bulug-
gin, pero dejo Granada para trasladarse al reino
de Almeria. Alli gano prestigio entre sus con-
temporaneos por sus experimentos agricolas en
los jardines del palacio de al-Sumadihiyya''.

Su obra maestra, Kitab Zuhrat al-bustan
wa-nuzhat al-adhan, con toda probabilidad
se escribid en la primera década del siglo XII.
La version original completa de su libro no
ha sobrevivido hasta hoy en dia; sin embargo,
nuestro poeta''* hace referencia a al-Tignari y
nos indica que su obra contaba con 12 tratados
(magaldat) y 360 capitulos (abwab), unos nume-
ros que corresponden a los signos zodiacales y
los grados de la circunferencia, respectivamente,
lo cual es una manera de estructurar su singular
texto dentro del campo de la agricultura anda-
lusi. Otro aspecto original de esta obra es que
de cada especie el autor incluye, ademas de las
descripciones morfologicas correspondientes
y las labores agricolas necesarias, una seccion
sobre las propiedades medicinales y nutritivas
de la planta en cuestion.

Ibn Luyiin, en los capitulos estudiados, cita
a este gedpono granadino en las notas [28, 44 y
46], siguiendo de cerca sus palabras o, al menos,
extractando el contenido mas interesante de
estas.

La primera de ellas [28] destaca por tener
las letras ta’-gayn para sefialar que es una cita
de este autor. A diferencia de lo habitual en las
siglas que aparecen en las notas de este manus-
crito, esta aparece en medio de la nota. Al cote-
jar la informacion con la edicion de al-TignarT,
no se ha encontrado mencion alguna sobre el
cultivo de la albahaca, lo que se debe a que los
cddices de dicha obra no estan completos'.

Las otras dos notas tratan sobre la alhefia.
La primera de ellas, la [44], cuenta curiosidades
sobre su cultivo en Oriente y, al compararla con
el tratado de al-Tignar1, se ve con claridad que
Ibn Luytn selecciona lo que le parece de interés
sin variar el significado:

112 Carabaza Bravo y Garcia Sanchez, “Estado actual y
perspectivas”, p. 107.

13 al-Tignari, Kitab Zuhrat al-bustan, p. 12.

14 Ton Luyun, Tratado de agricultura, p. 204.

15 al-Tignari, Kitab Zuhrat al-bustan, pp. 14-15.
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La nota [46] explica como algunas perso-
nas engafiaban a la hora de vender la alhefia y
aumentaban su cantidad introduciéndole otras
plantas. Esta nota marginal es una copia casi
literal de lo que escribe al-Tignart en su obra:
0o @A @ el YA A5 e sty O sudadll 5"
oy <ty sliad) 48 5 Liagl (o saaliy 5 Dy (9 piic 5 olial)

117"“)L)H1_.|

4. Conclusiones

Tras editar y traducir los cinco capitulos del
poema de Ibn Luyiin referentes a plantas orna-
mentales, a partir de los tres manuscritos ya
citados —incluyendo las vocales, signos auxi-
liares y las notas marginales que faltan en el tra-
bajo de J. Eguaras—, y llevar a cabo un estudio
de las notas marginales, podemos afirmar que,
a excepcion de una linea que se afnade en el
manuscrito de Rabat y otra que se omite en la
copia de Nuakchot, el contenido de los codices
es igual en el ambito de las plantas ornamenta-
les, distinguiéndose solamente por algunas pala-
bras o variaciones de hemistiquios.

Asimismo, al elaborar dicho trabajo con mas
de un manuscrito, el texto editado y su corres-
pondiente aparato critico resulta mas completo,
por presentar las diferencias entre los codices
manejados y, especialmente, por afiadir las notas
marginales no publicadas hasta el momento.

Igualmente, se ha comprobado el significado
y la veracidad de las siglas que coloca sobre las
notas marginales, gracias al comentario aclara-
torio que aparece a finales del manuscrito y que
hemos comprobado cotejando lo escrito en las
notas [28 y 57].

Centrandonos en las notas marginales, pode-
mos apreciar que el autor tenia acceso a una
variada biblioteca que contaba con copias de
gedponos, botanicos y literatos occidentales,
orientales e incluso preislamicos. Entre todos
ellos destacan al-Tignar1, que cita en tres de sus
notas —dos de ellas son citas casi literales y una

116 al-Tignari, Kitab Zuhrat al-bustan, p. 458.
7 al-Tignari, Kitab Zuhrat al-bustan, p. 459.
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de ellas no se ha podido cotejar—, y Abti Hanifa
al-Dinawarl que aparece citado en cuatro notas
diferentes. No obstante, avanzando algo mas,
observamos que, gracias a este Ultimo autor
oriental, Ibn Luyiin accede a otros tantos autores
por lo que resultan ser fuentes indirectas y, por
tanto, es muy posible que sus obras no formaran
parte de la biblioteca del agronomo almeriense.

Por otra parte, tras contrastar la informacion
que menciona nuestro autor con sus fuentes de
referencia, podemos afirmar que los datos regis-
trados son los mismos; simplemente los abrevia
a veces para aportar la informacion que a €l le
parece importante. En las anotaciones aparecen
sinonimos de plantas que se mencionan en otros
textos que ¢l mismo cita en algunos casos, es
decir, todos ellos tienen una referencia anterior,
se explicite 0 no, por lo que consideramos que
la aportacion propia del autor en este aspecto es
nula. Tan solo en una ocasion se anade un tér-
mino particular de una labor agricola concreta,
cosa no usual en los tratados de la época, y que
nos aporta un dato novedoso sobre el vocabulario
de los campesinos andalusies contemporaneos al
autor. En relacion con la sociedad, al citar Ibn
Luyiin como adulteraban la alhefia en periodos
anteriores al nazari, podemos pensar que en el
siglo XIV se seguia la misma practica y por ello
¢l la menciona, ya que, si fuera un dato irrele-
vante o inexistente en la época, lo habria omitido.

Con respecto a los sinonimos de origen
persa del sandalo de agua que aparecen en el
texto estudiado, en algunos casos se escriben
incorrectamente; por tanto, Ibn Luyiin no hace
gala de unos conocimientos muy profundos en
cuanto a dichos nombres, aun cuando su fuente
de consulta es de origen persa. Resulta un tanto
extraio este hecho, dados los amplios conoci-
mientos del agronomo almeriense y el acceso
que tenia a diferentes obras, de forma que seria
posible pensar que las copias que us6 de la obra
botéanica oriental ya contenian dichos errores en
la transcripcion del persa.

En el conjunto de estos capitulos destina-
dos a las plantas ornamentales, Ibn Luytin no
se muestra muy original (salvo en la forma de
exposicion y en su dominio a la hora de extrac-
tar datos) y no aporta practicamente conoci-
mientos propios al mismo. No obstante, nuestro
breve estudio de sus notas marginales arroja luz
sobre las fuentes a las que su autor tuvo acceso,
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lo que permite profundizar en el conocimiento
agronomico de la época de Ibn Luyiin, y sirve
para aclarar los cauces por los que transcurrio el
trasvase de dicho conocimiento.
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En un reciente articulo, Jests Lorenzo ar-
gumenta que la relacion de clientela entre los
dos conquistadores musulmanes de la peninsula
ibérica, Tariq b. Ziyad y Miisa b. Nusayr, se es-
tablecio con anterioridad a la presencia de ambos
en Ifrigiya y que por ello hay que descartar el
origen norteafricano y beréber del primero'. En
cambio, el origen arabe de Miisa b. Nusayr estaria
bien atestiguado’.

! Lorenzo Jiménez, “Los origenes de Musa ibn Nusayr

y Tariq ibn Ziyad”.

2 Lorenzo Jiménez, “Los origenes de Miisa ibn Nusayr
y Tariq ibn Ziyad”, nota 23, sefiala que la unica version dis-
crepante sobre el origen arabe de Misa b. Nusayr la recoge
al-MaqqarT en Nafh al-tib quien incluye la posibilidad de que
descendiese de bereberes (barbari). Aunque Lorenzo dice que
la fuente de al-Maqqart es Sa‘id (m. 462/1069), en realidad se
trata de Ibn Sa‘id (m. 685/1286): al-Maqqari, Nafh al-titb min
gusn al-Andalus al-ratib, ed. Ihsan ‘Abbas, 8 vols., Beirut,
1968, 1, p. 286.

No entro a discutir en esta ocasion la filiacion religiosa de
Nusayr que Lorenzo da segura como cristiana pues cristianos
serian los rehenes que capturaron los conquistadores musulmanes
de la localidad de ‘Ayn Tamr entre los que se encontraba el
antepasado de Miisa. Pero en algunos de los textos (Ibn ‘Asakir,
Ibn Jallikan) analizados por Michael Lecker en relacion a otro
de los rehenes —e¢l antepasado de Ibn Ishagq, el autor de la
biografia del Profeta— se afirma que dichos rehenes estaban
circuncidados: Lecker, “Muhammad b. Ishaq sahib al-maghazr:
was his grandfather Jewish?”. Frente a Lorenzo, veo muy

Lorenzo pasa revista a las diferentes versiones
que podemos encontrar en las fuentes arabes so-
bre el origen étnico de Tariq b. Ziyad, al que se
atribuye un origen beréber, un origen arabe y un
origen persa’. Veamos qué se dice de cada uno
de esos origenes.

Las fuentes que dan a Tariq b. Ziyad un ori-
gen beréber incluyen al historiador oriental Ibn
Jallikan (m. 681/1282) y a los norteafricanos
Ibn ‘Idart (m. dp. 712/1312), al-Himyar1 (m.
727/1327), Ibn Jaldiin (m. 808/1406) y al-Maqqart
(m. 1041/1632), unos especificando que pertene-
cia a la tribu de Nafza (Ibn ‘Idar1 y al-HimyarT),
otros a los Banii Layt (Ibn Jaldiin y al-Maqqari)*
o dandole simplemente la nisba al-Barbar1 (Ibn

problematico poder sacar conclusiones firmes a partir de las
distintas versiones del relato relativo a los ‘rehenes’ encontrados
en ‘Ayn Tamr, pues es el tipo de relato que por las posibilidades
que ofrecia de anclaje en la historia temprana de la comunidad
musulmana debio de ser aprovechado de muchas formas y con
diversos intereses no siempre faciles de detectar.

3 Lorenzo Jiménez, “Los origenes de Miisa ibn Nusayr
y Tariq ibn Ziyad”, pp. 9-10 y nota 61. Obras muy posteriores
hacen aumentar el registro de posibilidades. Asi, Antonio Gala,
en El manuscrito carmesi, le da un origen vandalo: Civantos,
The Afterlife of al-Andalus, p. 187.

4 Estos Bant Layt serian una tribu beréber sobre la cual
puede verse de Felipe, Identidad y onomdstica de los beréberes
en Al-Andalus, pp. 163-165.
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Jallikan y al-MaqgqarT). Por su parte, el autor del
Kitab al-ansab ofrece una larga cadena onomastica
(nasab) del personaje con nombres beréberes a
partir de Ziyad b. ‘Abd Allah®. Un dato ignorado
por Lorenzo a la hora de pasar revista a las fuentes
arabes que hablan del origen beréber de Tariq es
la informacion que se encuentra en la Gamhara
de Ibn Hazm y en los Mafdajir al-barbar relativa
a los descendientes de la hermana de Tariq, los
Banii ‘Abd al-Wahhab al-Sanhagi®.Esto indica
que esa hermana cas6 con un bereber, lo cual en
principio no es lo esperable de una mujer arabe en
esos primeros tiempos de la expansion islamica
cuando los arabes eran todavia un grupo étnico que
captaba mujeres de otros grupos, pero no estaba
dispuesto a ceder las propias. Esa posibilidad
no se puede, sin embargo, descartar. Del poeta
‘Abbas b. Nasih (m. ca. 238/852) se dice que era
hijo de un esclavo bereber que fue comprado por
Muzahima, una mujer arabe de la tribu de Taqf,
que luego lo manumitié y se casé con él’. Esta
informacion no deja de presentar sus propios
problemas: a ‘Abbas b. Nasih sus biografos le
dan una filiacion con la tribu bereber Masmuda?®,
mientras que en el pasaje mencionado se dice que
su padre era un Awraba.

Una de las referencias mas antiguas a Tariq
que podemos fechar a ciencia cierta la encontra-
mos en el 7a rih de “Abd al-Malik b. Habib (m.
238/853). En ella se dice que Tariq se encontrd
con un anciano que le profetizod que al-Andalus
seria conquistada por «el pueblo que va con vo-
sotros, llamado los beréberes, que son de vuestra
religion (vaftatahuha ma ‘akum gawm yuqal lahum
al-barbar wa-hum ‘ala dinikum)»’. Como bien
sefiala Lorenzo, es una referencia que parece hacer

5 Muhammad Ya'la, Tres textos drabes sobre beréberes

en el occidente islamico, pp. 63-72 (citado por Ibn ‘1dari, quien
ofrece variantes); Lorenzo Jiménez, “Los origenes de Miisa ibn
Nusayr y Tariq ibn Ziyad”, p. 10. Tal y como ha indicado Mayte
Penelas, ese ‘‘Abd Allah’ de la cadena onomastica no indica al
antepasado que se convirtio al islam, sino que es una manera
de suministrar al auténtico converso (en este caso seria Ziyad)
un padre llamado ‘Abd Allah, es decir, islamizado. Véase al
respecto Penelas, “Some Remarks on Conversion to Islam in
al-Andalus”, pp. 193-200.

¢ Herrero, “Tariq b. Ziyad: las distintas visiones de un
conquistador beréber segun las fuentes medievales”, p. 182.
Puede verse también de Felipe, Identidad y onomastica, p. 135.

7 Ibn Hayyan (m. 469/1076), Al-sifr al-tant min Kitab
al-Mugqtabas, 129v 'y Cronica de los emires Alhakam [y ‘Ab-
darrahman II, p. 133.

8 Prosopografia de los ulemas andalusies (PUA),id 4132,
https://www.eea.csic.es/pua/ [consultado 14-06-24].

° Tbn Habib, Kitab al-ta’rih, p. 136. Esta referencia se
encuentra en Herrero, “Tariq b. Ziyad”, p. 145 y nota 10.

de Tariq alguien distinto de ese pueblo que va
«con vosotrosy, siendo esta ultima una referencia
a los arabes y sus clientes, de manera que Tariq
en realidad seria un arabe'®. Las fuentes que dan
aTariq b. Ziyad un origen rabe le atribuyen una
filiacion con las tribus de Layt o Sadif. Respecto
a la primera, la nisha al-Layti se atribuye también
al famoso jurista beréber Yahya b. Yahya (m.
234/849), pero en su caso se especifica que €l era
cliente del clan de los Layt de la tribu de Kinana,
perteneciente a los arabes del norte (Mudar)'!. Esta
seria pues la tribu arabe a la que habria pertenecido
Tariq de ser realmente un arabe. Respecto a la
segunda tribu arabe mencionada, Sadif (la nisba
correspondiente es al-Sadaf1), en algunas fuentes
se sefiala que el vinculo de Tariq con dicha tribu
era de clientela (wala’), es decir, no era arabe'?.

Las fuentes que dan a Tariq b. Ziyad un ori-
gen en Fars, la antigua Persia (la region sudeste
del Irdn moderno) son Ibn ‘Idar1 y al-HimyarT,
mientras que en otras fuentes (4hbar magmii ‘a
y al-Maqqari)"® se especifica que era originario
de Hamadan, ciudad situada en el territorio de
la antigua Media a los pies del monte Elwend.

El principal argumento de Lorenzo para ne-
gar la posibilidad de que Tariq fuese de origen
beréber es cronologico. Dado que de Tariq se
dice que era cliente (mawla) de Misa b. Nusayr,
este solo podria haber establecido una relacion
de clientela con un beréber a su llegada a Ifrigiya
entre 698-699 y 707-708, cuando fue nombrado
gobernador de Qayrawan:

Para aceptar que Tariq fuera de origen bereber, el
encuentro entre ambos tendria que haberse producido
necesariamente en una fecha posterior a 693-694,
que es cuando Misa llega a Egipto proveniente de
Mesopotamia, 0, mas probablemente, en una fecha
posterior a 698, la fecha mas temprana en la que se
data la llegada de Miisa a Qayrawan. Si hasta aqui
las fechas ya resultan ajustadas, teniendo en cuenta
la gran confianza que depositaba en ¢l en 709 al

10 Lorenzo Jiménez, “Los origenes de Misa ibn Nusayr

y Tariq ibn Ziyad”, nota 78.

' Fierro, “El alfaqui beréber Yahya b. Yahya, ‘el inteligente
de al-Andalus’”. De Yahya b. Yahya también se recoge un nasab
largo en algunas fuentes, lo cual disminuye la excepcionalidad
del caso de Tariq sefialada por Lorenzo (p. 10).

12 Lorenzo Jiménez, “Los origenes de Miisa ibn Nusayr
y Tariq ibn Ziyad”, p. 11 (es el caso de Ahbar magmii ‘a). Al-
Magqgqar es el unico que ademas recoge una posible filiacion
con la tribu arabe de Lahm, tal vez una deduccion hecha a partir
de la nisba arabe de Miisa b. Nusayr: como cliente suyo, Tariq
podia llevar su nisba.

B Ahbar magmii ‘a, ed. y traduccion de Emilio Lafuente
Alcantara, Madrid, 1867, 6/20; al-MaqqarT, Nafh al-tib, 1, p. 254.
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nombrarle gobernador de Tanger, mucho mas lo
son si atendemos al nasab de Tariq, que muestra
que su padre, Ziyad, ya estaba arabizado, seglin se
desprende de su nombre inequivocamente arabe.
Resulta obvio que la arabizacion del padre solo
pudo producirse tras un contacto con los arabes,
lo que parece alejar la posibilidad de que se tratara
de un bereber magrebi, ya que, salvo incursiones
esporadicas, este contacto no se produjo sino hasta
la llegada de ‘Ugba ibn Nafi‘ al-FihrT en 670. En
todo caso, de haberse arabizado en este momento,
cabria pensar que perteneceria al wala ' de los fihries,
tribu a la que pertenecia ‘Ugba, en ninglin caso al
de un recién llegado como era Misa ibn Nusayr.
La incongruencia es atin mas patente si tomamos
en consideracion el nasab que recogen Ibn ‘Idart
y al-Magqgqari, que aluden a un abuelo de nombre
‘Abd Allah, nombre no ya arabe, sino musulman y
frecuentemente adoptado por los conversos al islam'*,

Hay dos consideraciones que no tiene en cuenta
Lorenzo en esta argumentacion. La primera es
que un beréber esclavizado y llevado a Oriente
pudiese haber sido comprado por la familia de
Miisa: su conversion al islam o su manumision en
tierras orientales le habria convertido en cliente
suyo. Uno de los clientes de “Abd al-Rahman I (r.
138/756-172/788), Maymiin b. Sa‘d, era de origen
beréber (nasabuhu fi I-barbar): el primer emir
omeya de Cérdoba habia heredado su clientela de
su antepasado el califa omeya al-Walid b. ‘Abd
al-Malik (r. 88/705-98/715) bajo cuyo gobierno se
habia llevado a cabo la conquista de al-Andalus'.

La segunda es que la clientela puede ser un
vinculo cambiante, es decir, se puede pasar de un
patron a otro: esto sucede, por ejemplo, cuando
un patron poderoso pierde poder y sus clientes
(o una parte de ellos) deciden sumarse a aquél
que ocupa ahora la posicion dominante. Otras
posibilidades también existen. Cambios de este
tipo estan bien documentados a lo largo de la
historia temprana del Islam'®. Me limitaré a dos
casos atestiguados en al-Andalus'’.

El antepasado beréber de Tabit b. Hazm al-Sa-
raqustt (m. 302/914)'® estableci6 relaciones de

14 Lorenzo Jiménez, “Los origenes de Miisa ibn Nusayr
y Tariq ibn Ziyad”, p. 12.

15 Fierro, “Los mawali de ‘Abd al-Rahman I, n® 34. Para
otro caso véase el n° 35.

16" Sobre el contexto puede verse Crone, Slaves on Horses
y Crone, Roman, provincial and Islamic law; Bernards y Nawas
(ed.), Patronate and patronage in early and classical Islam.

7 Ademas de los que se exponen a continuacion puede
verse también los casos de ‘Asim al-Taqafi y Badr en Fierro,
“Los mawali de ‘Abd al-Rahman [”, n° 4 y 6.

18 Fierro, “Ibn Tabit al-Saraqusti, Qasim”, n® 1228.

clientela (wald@’ ‘alaga o clientela contractual) con
los &rabes Banii Zuhra como hicieron todos los
beréberes de la frontera superior de al-Andalus.
En un momento dado, Tabit —molesto por algun
agravio que no se especifica— decidi6 no seguir
llamandose al-Zuhr1y adoptd en cambio la nisba
al-‘Awfl, pretendiendo que el lazo de clientela
habia sido establecido con un descendiente del
Compaiiero del Profeta ‘Abd al-Rahman b. ‘Awf
al-ZuhrT que habria estado en la Peninsula en la
época de la conquista'®.

Hassan b. Yasar al-Hudali era cadi en Zaragoza
en el momento de la entrada de ‘Abd al-Rahman I
en dicha ciudad. Se decia que los Banii Qasi —el
poderoso linaje que llegd a gobernar de forma
independiente en la frontera superior— se habian
convertido al islam con €l (‘ala yadayhi aslami).
Cuando uno de los miembros del linaje, Muham-
mad b. Lubb, tuvo conocimiento de esto fue en
busca de un descendiente de Hassan b. Yasar
llamado Muntasir y lo mat6 por haber afirmado
ese lazo de clientela. Este acto se explica porque
habia una version alternativa de la conversion
del antepasado de los Banti Qast segun la cual
QasT se habria convertido al islam directamente
con el califa omeya al-Walid b. “‘Abd al-Malik
pasando asi a ser cliente suyo: esta era la version
que Muhammad b. Lubb claramente favorecia®.
Hay que tener en cuenta que la conversion al islam
hasta mediados del s. II/VIII permitia la creacion
de un lazo de clientela, prohibiendo los juristas
tal efecto a partir de entonces con el argumento
de que la conversion hacia del converso cliente
de la comunidad musulmana en su conjunto y no
de un creyente en particular.

Por todo ello, contrariamente a lo que afirma
Lorenzo, la «inica solucién al problemay no es
que la clientela entre Miisa y Tariq se hubiese
producido antes de la llegada al primero a Ifrigiya e
incluso a Egipto y que ello implique que no pueda

19 Fierro, “Arabes, beréberes, muladies y mawali”, p. 46.
La fuente que da esta informacion es Ibn Hayr (m. 575/1179),
Fahrasa, p. 193.

2 Fierro, “Arabes, beréberes, muladies y mawali”, p.
51. La fuente es Ibn Harit al-Husan1 (m. 361/971), Ahbar
al-fuqaha’ wa-I-muhadditin, n° 74. Véase sobre al respecto,
Fierro, “El conde Casio, los Banii Qasi y los linajes godos en
al-Andalus”, articulo al que respondié Eduardo Manzano, “A
vueltas con el conde Casio”. No me interesan en este caso las
implicaciones que esta historia tiene para fijar los origenes de
los Banii Qas1—sobre los que espero volver en otro estudio—,
la cito simplemente como ejemplo de que era conocimiento
comunmente aceptado que los clientes y patronos podian
«reescribiny —a veces de forma violenta— la historia de sus
relaciones de clientela. Sobre los Banii QasT el estudio de
referencia es Lorenzo Jiménez, La dawla de los Banii Qast.
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tratarse de un beréber. Ademas de la posibilidad
de que un antepasado de Tariq fuese capturado
en la conquista del Norte de Africa y llevado a
Oriente donde pudo convertirse en cliente de la
familia de Miisa, existe también la posibilidad de
que fuese un beréber que se convirtiese al islam
a manos de uno de los arabes conquistadores de
Ifriqiya o haber sido manumitido por uno de ellos
en el caso de haber sido esclavizado, pasando asi
a ser cliente suyo. Cuando, mas tarde, Miisa b.
Nusayr es nombrado gobernador de Ifrigiya, Tariq
pudo entrar a su servicio y ese servicio llevé a
que se le considerase su mawla. Esto explicaria
algun otro dato no tenido en cuenta por Lorenzo.

En su detallado estudio sobre la representacion
de la figura de Tariq b. Ziyad en las fuentes arabes,
Omayra Herrero muestra la dificultad a la hora
de desenmarafiar las conexiones inter-textuales,
estratos de transmision y variaciones narrativas
que se dan en las informaciones de las fuentes
arabes respecto a Tariq b. Ziyad, algo que no
es exclusivo de €l sino que se puede encontrar
también en otros muchos casos de la historia del
Islam temprano. Recoge Herrero algunos datos
no sefialados por Lorenzo, como la variante Tariq
b. "Amr presente en algunas fuentes, la figura de
otro beréber, llamado Tarif, que habria hecho una
incursion en la Peninsula con anterioridad (en
el afio 91/710) y del que también se dice que en
realidad era arabe (en su caso, al-Ma‘afirT) y, sobre
todo, la afirmacion en los Ahbar magmii‘a'y en la
obra de al-Maqgqart de que habia quien dudaba de
la relacion de clientela con Miisa b. Nusayr, pues
Tariq habria sido en realidad cliente de un arabe
de la tribu de Sadif*'. Esta noticia parece proceder
del historiador Ahmad al-Razi (m. 344/955), quien
afirmaba ademas que los descendientes de Tariq en
al-Andalus negaban que hubiese existido una rela-
cion de clientela con Miisa b. Nusayr. No sabemos
el fundamento de esta negacion, es decir, si se debia
a que de hecho nunca existio o si se debia a que
el mal trato recibido por Tariq por parte de Misa®
hubiese llevado a la familia a renegar del vinculo
de clientela. Otra posible explicacion es que, con
el paso del tiempo y la pérdida de poder por parte
de Musa b. Nusayr y sus descendientes, el vinculo
de clientela que pudo existir hubiese dejado de ser
algo provechoso para los descendientes de Tariq,
prefiriendo alardear de otro tipo de conexiones. De
manera mas general, es muy escasa la huella en

2l Herrero, “Tariq b. Ziyad”, p. 145, citando Ahbar
magmii ‘a, 6/20; al-Maqqari, Nafh al-tib, 1, p. 254; véase también
Herrero, “Tariq b. Ziyad”, pp. 179-183.

22 Herrero, “Tariq b. Ziyad”, pp. 152-154.

las fuentes arabes que ha dejado la descendencia
de los arabes, sus clientes y los beréberes activos
en la sociedad de la conquista antes de la llegada
de ‘Abd al-Rahman I en 138/756: ello se explica
porque el triunfo politico de los omeyas cordobe-
ses trajo consigo la pérdida del poder por parte de
los arabes y el consiguiente debilitamiento de sus
seguidores, mientras que los omeyas fomentaban
tanto la operatividad como el recuerdo de los lazos
de clientela con ellos mismos. Es decir, los mawalr
fueron a partir de entonces fundamentalmente los
mawali omeyas y se produjo el olvido progresivo
de los mawali de arabes que no fuesen omeyas,
entre ellos, de los mawali de personajes que habian
tenido tanto peso en la historia peninsular como
Misa b. Nusayr o el gobernador Yiisuf al-Fihr1
cuya derrota por ‘Abd al-Rahman I significo el
principio del fin del poder y autonomia politicas
de los arabes en al-Andalus.

Si la duda entre un origen arabe o beréber se
puede explicar facilmente por los procesos que
se acaban de mencionar, ;qué es lo que puede
determinado la circulacion de la version segun
la cual Tariq b. Ziyad tenia un origen persa? Por
un lado, era una alternativa al origen beréber,
origen este que no tenia connotaciones muy
positivas dada la consideracion general de los
beréberes como gente salvaje y dada a la rebe-
lion?. Por otro lado, dado que la conquista de la
region de Fars fue anterior a la de al-Andalus,
atribuirle un origen persa daba a Tariq b. Ziyad
precedencia en la incorporacion al islam sobre
otros no arabes procedentes de territorios que
fueron conquistados posteriormente. Esto de
la precedencia no era una cuestion baladi: la
sabiga, el haber hecho algo con anterioridad a
otro, fue uno de los recursos mas utilizados en
el Islam temprano para jerarquizar y establecer
distincion?*. Esto lo podemos ver en el caso de
Ibn Hazm (m. 456/1064), uno de cuyos ante-
pasados, a pesar de ser conocidos sus origenes
locales, afirmaba que estos estaban en Persia,
lo que le permitia reivindicar una conversion
al islam y una clientela con los omeyas mas
antigua que la de otros clientes al servicio de
los omeyas cordobeses®. El supuesto origen

2 Puede verse al respecto Valérian, Les Berbéres entre

Maghreb et Mashreq (VII*-XV* siecle) y 1a bibliografia citada en
esta obra sobre la representacion de los beréberes en la literatura
arabe, asi como Rouighi, Inventing the Berbers. History and
Ideology in the Maghrib.

2 Afsaruddin, Excellence and precedence.
Fierro, “Why Ibn Hazm became a Zahiri: charisma,
law and the court”, p. 3.

25
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persa de Tariq pudo ser también una forma
de reclamar para ¢l precedencia frente a otros
clientes.

Como nota curiosa, en una de las fuentes arabes
referentes a al-Andalus se establece ademas una
vinculacion entre ser de Persia y ser miembro de
los barbar. Enun diccionario biografico de ulemas
del s. IV/X, los Ahbar al-fugaha’ wa-I-muhadditin
de Ibn Harit al-Husani (m. 361/971), de varios
personajes se dice que eran min al-barbar: son los
casos de ‘Abbas b. Nasih (asluhu min al-barbar);
Sa‘id b. Mas‘ada (min al-barbar), Yahya b. Yahya
(min al-barbar) y Yahyab. Ayytb (min al-barbar)®.
Por otros datos acerca de ellos, no parece caber
duda alguna de que todos ellos eran beréberes?’.
Pero en esa misma obra se afirma de un personaje
«Masarra mawla li-ragul min al-barbar min ahl
Fars»®, es decir, se identifica a los barbar con
gentes de Persia. No es el tnico caso: del Gltimo
antepasado de Abii Zayd ‘Abd al-Rahman se afir-
ma que se llamaba Barbar y era mawla del califa
Mu‘awiya (r. 41/661-60/680), quien le habia hecho
prisionero en una expedicion a al-Fars®. Parece,
pues, que para el autor de origen norteafricano Ibn
Harit al-Husant* el término barbar se aplicaba no
solo a los pobladores nativos norteafricanos, sino
también a pobladores de la zona de Persia. La unica
explicacion que se me ocurre es que al hacerlo
estuviese siguiendo el uso que los romanos —y
antes que estos, los griegos— dieron al término
del que procede al-barbar: los barbaroi eran los
que hablaban una lengua ininteligible porque era
distinta de la propia®'.

26 Tbn Harit al-HuSani, Ahbar al-fugaha’ wa-I-muhad-
ditin, pp. 284, 324, 378. Quiero agradecer a Luis Molina su
amabilidad al localizar estas citas.

27 Sobre sus origenes puede verse de Felipe, Identidad
y onomastica.

28 Tbn Harit al-Husani, Ahbar al-fugaha’ wa-I-muhad-
ditin, p. 218.

2 Tbn Harit al-HuSani, Ahbar al-fugaha’ wa-l-muha-
dditin, pp. 236 y 283; también se dice que se puso en viaje
hacia Oriente pero se cansé del mar y desembarco en «bilad
al-Barbary y regres6 a al-Andalus. Hay otros casos en que se
menciona al-Fars sin hacer referencia a al-barbar: uno que
lleva la nisba al-Faris1 (n1 329); una familia que pretendia ser
min al-Fars (p. 282).

30 Zomeiio, “Ibn Harit al-Jusani, Abi ‘Abd Allah”, n°
548. Estos textos de Ibn Harit al-Hu$anT no son tenidos en
cuenta por Rouighi en sus articulos “The Andalusi origins of
the Berbers” y “The Berbers of the Arabs”.

31 Esto es llamativo porque —tal y como indica Rouighi—
el término que se suele aplicar a los persas en las fuentes arabes
es el de ‘agam como indicativo de que no eran arabo-parlantes.
(Tiene algo que ver el uso de esta expresion tan poco usual en la
obra de un autor norteafricano con la presencia de una dinastia
de origen persa, los Rustumies, entre poblaciones beréberes?

(Estaba el término al-barbar limitado a los
habitantes de al-Fars y el norte de Africa? En la
biografia que al-Qadi ‘Iyad (m. 544/1149) dedica
al historiador Ibn al-Qttiyya (m. 367/977), asi
llamado por ser descendiente de Sara la Goda,
nieta del rey visigodo Witiza, afirma que pertene-
cia a los clientes que eran barbar (min al-mawali
al-barbar)**. ;Coémo entender esta frase? En un
estudio anterior propuse que hacia referencia al
linaje paterno, no materno, de Ibn al-Qtiyya,
es decir al linaje del primer marido de Sara la
Goda, ‘Tsa b. Muzahim, cliente del califa omeya
de Damasco ‘Umar b. ‘Abd al-"Aziz (1. 99/717-
101/720), sugiriendo por ello que este ‘Isa b.
Muzahim pudo haber sido de origen beréber?>.
Pero si estaba haciendo referencia al linaje ma-
terno de Ibn al-Qutiyya, entonces la expresion
se podria entender en el sentido de que los godos
que se sometieron a los conquistadores fueron
considerados clientes de estos y que se les llamo
ademas de giit también barbar’.

Para concluir: jera Tariq beréber? Nunca lo
sabremos a ciencia cierta, pues las fuentes de que
disponemos no nos permiten tomar una decision
terminante al respecto. Pero la posibilidad desde
luego no puede ser descartada y en tiltimo término,
lo mas probable es que lo fuera®.

Declaracion de conflicto de intereses

La autora declara no tener conflictos de intereses
financieros, profesionales o personales que pudieran
haber influido de manera inapropiada en este trabajo.

Declaracion de contribucién de autoria (taxonomia
CRediT)

Maribel Fierro: conceptualizacién, investigacion,
redaccion — borrador original y redaccion — revision y
edicion.

32 ‘Tyad (m. 544/1149), Tartib al-madarik li-ma ‘rifat
a ‘lam madhab Malik, V1, pp. 296-298. https://archive.org/
details/FP37029/00_37029

3 Fierro, “La obra historica de Ibn al-Qutiyya”, nota
82; Fierro, “Arabes, beréberes, muladies y mawalr”, nota 58.

3% Esta posibilidad fue ya planteada por Vallvé Bermejo,
“Espafia en el siglo VIIIL. Ejército y sociedad”, dando lugar a
una réplica convincente de Pierre Guichard, “A propésito de
los ‘barbar al-Andalus’”. Vallvé, de hecho, no ofrecia mas que
una propuesta especulativa sin apoyo en las fuentes; en ese
articulo no incluye la referencia de al-Qadi ‘Iyad aqui recogida,
siendo esta la tnica evidencia textual que conozco que podria
apoyar su propuesta.

35 Uno de los revisores de este trabajo sefala en este sen-
tido que, dado que el ejército conquistador estaba compuesto
mayoritariamente por beréberes, lo 16gico es suponer que quien
les mandaba lo fuera también.
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ILyASs AMHARAR, Langage et théologie chez Abii Bakr Ibn al- ‘Arabi (543/1148) — Les informations subtiles de
la somme de théorie légale (Nukat al-Mahsul fi ‘ilm al-usul), Piscataway, Gorgias Press, «Islamic History and

Thoughty, 31, 2023, 615 pp.

Este libro de Ilyass Amharar, investiga-
dor postdoctoral en el Centre Jacques Ber-
que (Rabat) y en el IREMAM (Aix-Marseille
Université), es la version reelaborada de su
tesis doctoral defendida en octubre de 2021 en
Aix-Marseille Université bajo la direccion de
Eric Chaumont, islamélogo fallecido en 2021.

El autor dedica una monografia a las Nukat
al-Mahsul fi ‘ilm al-usil del Qadi Abt Bakr Ibn
al-‘Arabi (543/1148), eminente jurisconsulto e
importante figura de la historia del as‘arismo.
Conocido por introducir importantes libros de
kalam y usil al-figh en al-Andalus, es el disci-
pulo andalusi mas famoso del poderoso tedlogo
Abii Hamid al-Gazalt (505/1105). Esta publica-
cidn se inscribe en el contexto de una reanuda-
cion de los estudios sobre la figura de Abt Bakr
Ibn al-‘Arabi desde hace unos quince afios en
Espafia y en el Magreb. En esta medida, el autor
organiz6 un coloquio internacional dedicado a
la figura del Qadi Abid Bakr Ibn al-‘Arabi en el
Centre Jacques Berque (Rabat) con motivo del
noveno centenario de su fallecimiento, cele-
brado durante los dias 28 y 29 de enero de 2022,
cuyas actas se publicaran proximamente.

Tras un breve prefacio en inglés de Maribel
Fierro (ILC, CSIC) —que subraya la importan-
cia del trabajo— el libro se divide en tres partes:
una doble introduccion (la primera dedicada al
autor y al conjunto de su obra en las paginas xiii
a lvi, y la otra, a las Nukat en las paginas lvi a
cii) seguida de la edicion del texto drabe acom-
panada de una traduccion francesa (pp. 69-295)
que es la primera a una lengua occidental que
se realiza de la obra. Finalmente, el autor pro-

pone un comentario erudito del texto parrafo
por parrafo (pp. 297-470).

Una amplia bibliografia (pp. 471-494) y seis
indices (coranico, de hadices, nombres propios
y grupos, de obras, de términos especializados,
y de poesias, pp. 495-515) completan el trabajo.

El autor comienza presentando la figura del
Qadi y senalando el contexto histérico almora-
vide en el que evoluciond, su compleja relacion
con al-Gazall y su proyecto reformista. Se anali-
zan también el estatuto de su malikismo contra-
puesto al §afi Tsmo caracteristico de su maestro
y el legado intelectual del Qadr.

La introduccion al contenido de las Nukat
hace balance de las ediciones anteriores del texto
arabe y vuelve especialmente a la primera edi-
cion critica publicada en 2017 por Hatm Bay',
mencionando el autor: «...ya habiamos iniciado
el cotejo [del manuscrito original] antes de ver
la obra de Bay. No obstante, decidimos conti-
nuar con la esperanza de encontrar otro ejem-
plar [de la obra] que no hubiera sido consultado
antes, lo que lamentablemente no fue el caso»
(pp. Xcvi-xcvii).

A pesar de que las dos ediciones se basan en
los mismos manuscritos, difieren en una serie
de aspectos: la edicion de Ilyass Amharar esta
dividida en parrafos numerados con titulos en
negrita que aclaran el tema de cada pasaje. La
tipografia estd simplificada, el autor indica las
marcas de paginacion de los tres manuscritos y
aflade una lista de siglas. Las variantes de lec-
tura se indican por ultimo en las paginas xcix-c.

' Tbn al-‘Arabi, Nukat al-Mahsil fi ‘ilm al-usil.

Copyright: © 2024 CSIC. Este es un articulo de acceso abierto distribuido bajo los términos de la licencia de uso y distribucion Creative Commons

Reconocimiento 4.0 Internacional (CC BY 4.0).



La principal aportacion de la obra reside
en la traducciodn al francés. Se une a las de dos
otros tratados de usil al-figh: el Kitab al-luma *
de Abii Ishaq Ibrahim al-Sirazi (476/1083) y el
Muhtasar al-Mustasf@® de Averroes (595/1198).
Nunca se insistird lo suficiente en la importancia
crucial de la traduccion para difundir el cono-
cimiento de las grandes tradiciones del pensa-
miento islamico. La naturaleza especifica de los
tratados de la ciencia de los usil al-figh exige
rigor y conocimientos técnicos. Ilyass Amharar
ofrece una traduccion precisa y muy a menudo
elegante de un texto a la vez arido y dificil. Por
lo que sabemos, este trabajo constituye también
la primera traduccion a una lengua europea de
un tratado de Abu Bakr Ibn al-‘Arabi.

Por otro lado, Ilyass Amharar ofrece un
comentario del texto que merece algunas obser-
vaciones. La primera es propiamente metodo-
logica; el autor no se contenta con analizar el
textus por si mismo, sino que lo pone en pers-
pectiva con los otros grandes tratados acerca
de los wusil al-figh (incluyendo, ademas del
Mustasfa de al-Gazall y su Muhtasar escrito,
como ya se ha indicado, por Averroes, el Bur-
han de Abii 1-Ma‘ali al-Guwayni (478/1085), su
comentario por el Imam al-Mazart (536/1141)
o el Kitab al-tagrib wa-l-irsad de Abi Bakr
al-Baqillant (403/1013). Si bien la terminologia
de los tradicionistas es relativamente canonica,
esta puesta en perspectiva pone de manifiesto
la originalidad de las posiciones del Qadi, sus
reelaboraciones conceptuales y su recepcion de
las doctrinas de las grandes autoridades juridi-
co-teoldgicas islamicas.

En este sentido, la decision del autor de hacer
hincapi¢ en la relacion entre lenguaje y teologia
es un angulo de analisis sutil en la medida en
que algunas de las divergencias que el Qadi cul-
tiva con sus predecesores, aunque se trata de un
manual condensado de usil al-figh, tienen que
ver con la lengua.

Los capitulos introductorios segundo y ter-
cero (pp. 19-67) destacan especialmente el papel
de la lengua arabe y del discurso claro (bayan)
—cf. por ejemplo la cuestion del origen del len-
guaje la cual tiene implicaciones para la concep-
cion de la creencia islamica (pp. 20-21 del texto

2 al-Sirazi, Kitab al-Luma " ff usiil al-figh.
3 Averroés, Le Philosophe et la Loi.

RESENAS

arabe y pp. Ixxiii-Ixxv del analisis)— o la de la
terminologia (asma’) lingiiistica (lugawiyya) y
legal (Sar iyya) que subyace al problema teolo-
gico del destino del gran pecador (sahib al-ka-
bira), la posicion intermedia de los mu‘tazilies
conocida como manzila bayna al-manzilatayn 'y
el tema de la evolucion de la lengua arabe (pp.
26-28 y pp. 327-329).

Sin duda alguna, un libro de esta calidad
constituye un verdadero avance para el conoci-
miento y la difusion de la ciencia de los wusil
al-figh. Por todos los motivos expuestos, este
trabajo resulta particularmente prometedor para
la investigacion futura.
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et présentation).

The book is divided into four long chapters:
Chapter 1: TheJudeo-Arabic DialectsinMorocco:
Diglossic Foundations and Morpho-phonology
(pp. 1-118). Chapter 2: Characteristics and
Specifities of Three Categories of Dialects: gal.
kial and “al (pp. 119-234); Chapter 3: The Judeo-
Arabic Dialects of kal (sic.) of Spanish-speaking
(Haketia) Communities in Northern Morocco.
Based on Manuscripts from the Nineteenth and
Twentieth Centuries (pp. 235-352); and Chapter
4: The Hybrid Judeo-Arabic Dialect k'al of the
Jews of Oujda: Morpho-Phonology, Diglossia,
Narrations and Proverbs (pp. 353-465), ending
with an interim summary of the book (pp.
465-468). This chapter is followed by a list of
Bibliographical References (pp. 469-488), a List
of the Poems (in alphabetical order), the Texts
(in order of appearance) (pp. 489-492); Index
of Names and Places (pp. 495-498) and, finally,
a list of Key Matters (in Hebrew) (pp. 499-
512). This is followed by an abstract in French
(Présentation).

The first chapter of the book has the
following subsections: Introduction (pp. 1-2);
The Formation and Fixation of the Judeo-
Arabic Dialects of Morocco (pp. 3-50); The
Internal Diversity of the Judeo-Arabic Dialects
(pp. 51-74); The internal diversity of the
Judeo-Arabic dialects (pp. 75-85); Morpho-
Phonological Structures and Phonetics (pp.
86-112) and an Internal Summary (pp. 113-
118). This chapter also deals with the Moroccan
Judeo-Arabic dialects of the Middle Ages and
their modern features, i.e., diglossia and secret
language. In addition, there is a discussion on

inter-linguistic hybridization, socio-pragmatic
functions of Hebrew components, semantic-
syntactic hybridization, laminated internal
diversity, lects, polylects, sociolects and panlects.
The fourth subsection contains a discussion of
the consonants and vowels, intonation and the
structure of the syllable. During the chapter,
various texts are combined, which confirm
phenomena such as diglossia or secret language.
The chapter concludes with an internal summary.

The second chapter of the book is divided into
four subsections and, as in the first chapter, ends
with an internal summary. This chapter deals with
the three dialectal groups of Moroccan Judeo-
Arabic, gal. K'al and “al, and describes them in
detail not only linguistically but also culturally
(pp. 119-129). Chetrit concludes a description
of each dialectal group with textual samples
beginning with the gal group in Marrakesh and
South-West Morocco, the k‘al dialectal group in
Tafilalet and the south of Morocco and, finally,
with the ‘al dialectal group of the Jews of
Meknes, Sefrou and Fes. The linguistic dialectal
description is followed in most subsections by
textual samples (pp. 198-234) and an internal
summary (pp. 194-197).

The third chapter, which discusses kal-
dialects, consists of five subsections and an
internal summary. This chapter deals with
manuscripts from the nineteenth and twentieth
centuries that are characterized by dialectal
features. The chapter is comprised of seven
manuscripts from Tetouan, Tanger, al-Qsar
I-Kbir, Arsila, Chefchaouen and Gibraltar
(pp. 237-278), followed by songs from North
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Moroccan Jewish communities, from central
Morocco and from the south (pp. 280-317).
It continues with a discussion of morpho-
phonology among the Jews of Tetouan and a
description of the consonants (pp. 323-328) and
vowels (pp. 329-332). The fifth subsection of
the chapter deals with the Hebrew component
as a constituent element in the Haketia in
Andalusi Arabic and the Jbala population. This
subsection examines proverbs in Haketia which
have a Judeo-Arabic source, the emergence of a
communal language and the secret language in
Haketia (pp. 333-349). The chapter ends with
an internal summary (pp. 349-352).

The fourth chapter sheds light on the mixed
Judeo-Arabic dialect k‘al in Oujda, in North-
East Morocco, which had approximately
4,000 Jews at its peak before they left from
1949 until 1974. It starts with a survey on this
community which reveals details on Chetrit’s
linguistic informants in this area (pp. 353-
358). This is accompanied by general remarks
on the timeframe of the fieldwork. The author
covers the phonological elements of this dialect
(consonants and vowels) and then also the
structure of the syllables and the intonation
(pp. 359-375). He then surveys the diglossic
elements of the mixed dialect (pp. 376-377)
and the peculiarities of the dialect’s lexicon
(pp. 378-380), which contains a vast layer of
Hebrew elements. The chapter continues with
the Sharh-translations and interpretation of the
Torah, especially in Psalms (pp. 402-410). The
author intermingles narrative texts of the dialect
of Oujda, songs (some of them lamentations)
and proverbs (pp. 411-465). This chapter also
ends with an internal summary (pp. 466-468).

This book is a very important contribution
in Modern Hebrew in the domain of Moroccan
Judeo-Arabic. In his research, the author
does not focus only on modern dialects in
this community—which reached hundreds of
thousands at its peak—but also completes the
entire picture by providing the missing links
and parts of the puzzle by adding Medieval
Judeo-Arabic dialectal texts. This is crucial in
order to have a complete understanding of the
emergence of these dialects. In addition, Chetrit
gives the reader a geographic-historical survey
of the distribution of the sub-dialectal groups
of Moroccan Judeo-Arabic. He does it by

combining the linguistic data with the Andalusi
dialects, al-Andalus being from where many of
the Moroccan Jews originate. He also surveys
the characteristics of Haketia and their relation
to the local Judeo-Arabic dialects.

The book is a sophisticated work which
concentrates not only on pure language analysis
with pure dialectological tools but also combines
historical, geographic and folkloristic domains
which give the book an interdisciplinary
dimension. It also elevates the domain of micro-
linguistics, which is purely linguistic, and shifts
it into macro-linguistics, namely a mixture
between linguistic and other major domains,
something that has become significant in our
day and is breathing new life into the field of
traditional linguistics. Mixing texts in the same
chapters also makes the picture very vivid.

The book was so exciting that I read it in
three days despite its large scope. I did find
some repetition such as the discussion of the
secret language among the Moroccan Jews, or
a repeated discussion of the text 0on X pnw,PInw
(be silent, be silent oh wise person!). I would
also have liked a fifth chapter of the book
which would have provided a global overview
of the dialects together with a summary and
future outlook. These marginal remarks do
not spoil the indispensable contribution of this
work which enables the reader to obtain a deep
comprehension of Moroccan Judeo-Arabic.

Joseph Chetrit was born in Morocco in 1941
and is the most prolific Israeli researcher in
the field of Arabic dialectology among Jewish
communities, especially in Morocco but also
in Algeria, Tunisia and Libya. He began to
conduct fieldwork in these communities in
Shlomi (North Israel) between 1978 and 1981
and wrote not only about their dialects but also
on their history, traditions and customs. He has
also contributed significantly to the research
of Judeo-Berber. In addition to his work as a
researcher, he has written many articles and
books, Chetrit did not remain in an ivory
tower, but also created the Tsfon-Ma’ arav
(Hebrew: 27yn-119%), a musical ensemble that
aims to preserve musical traditions and poetic
creations among Maghrebi Jews and to raise
the audience’s awareness of this magnificent
legacy. The tireless work of the author over
many years has enabled discussion in the field
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of Moroccan Judeo-Arabic flavours which
could not have otherwise been saved.

The Jewish Moroccan communities were
numerous in their numbers and their geographical
distribution. They existed in this corner of the
world with Arabic as a mother tongue since
the beginning of Islam. Without documenting
these dialects, when time still allowed it in the

seventies of the last century before most of the
Jews left, these glorious traditions and legacy
could not have been preserved, and it would
have been as if they had never existed.

Aharon Geva-Kleinberger
University of Haifa, Israel
ORCID iD: https://orcid.org/0000-0002-3740-1401
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MARiA JESUS VIGUERA MOLINS, Tiempos y lugares de al-Andalus en textos drabes, Madrid, Real Academia de

la Historia, 2023, 620 pp.

Este libro de Maria Jesus Viguera Molins
aparece publicado en la prestigiosa coleccion
que la Real Academia de la Historia (www.publi-
caciones.rah.es) inicid con el titulo de «Clave
Historial», para publicar estudios reunidos de
miembros de su Corporacion, con el fin de hacer
llegar a un publico amplio sus investigaciones,
frecuentemente dispersas. Su primer volumen,
publicado en 1998, fue el de Esparioles de tres
generaciones, por Pedro Lain Entralgo, y el
ultimo el que aqui se presenta. «Clave Historial»
es un titulo significativo tomado en préstamo de
aquella obra ilustrada, en su tiempo renovadora:
Clave historial con que se abre la puerta a la
historia..., de fray Enrique Florez (1702-1773),
que traslucia su rigurosa formacion historica y
recurria a fuentes materiales como la numisma-
tica, de la cual aquel «fraile de la Ilustraciony
reuni6 una considerable coleccion de gran inte-
rés para los que nos dedicamos a la numismatica
en relacion con la historia andalusi.

En el ano 2014, la coleccion «Clave His-
torial» se detuvo, pero diez anos después ha
resurgido con su volumen n° 44, con un for-
mato mayor en dimensiones y en paginas, y un
nuevo logo, siempre haciendo gala de un muy
apreciable cuidado editorial. El libro de Maria
Jests Viguera lleva el nimero 47, y se termin6
de imprimir en diciembre de 2023, incorporan-
dose al catalogo en 2024. La relacion de titulos
y autores del casi medio centenar de recopila-
ciones reunidas en tamafa coleccion de la Real
Academia de la Historia aparece indicada en las
solapas de sus tapas, ofreciendo un recorrido
relevante por la historiografia espafiola desde
la segunda mitad del siglo XX, en la cual esta

también presente al-Andalus, con publicacio-
nes de los dos arabistas entonces académicos:
Joaquin Vallvé Bermejo (4/-Andalus: sociedad
e instituciones, vol. 20, 1999), y Fernando de
la Granja Santamaria (Estudios de Historia de
Al-Andalus, vol. 25, 1999), mas otros dos con
temas colindantes: Alvaro Galmés de Fuentes
(Romania Arabica, 1 y 11, vols. 16 y 30, 1999 y
2000) y Miguel Angel Ladero Quesada (Casti-
lla, Granada y Berberia, del siglo XIII al XVI.
Once estudios, vol. 44, 2024).

En este contexto, se incorpora a la coleccion
este libro de Maria Jests Viguera, que cumple
con la condicion necesaria expresada en la con-
traportada: «En cada uno de los volumenes se
agrupan trabajos dispersos en diversas publica-
ciones, ahora reunidos en funcién de su afinidad
tematica». Asi, en el actual volumen, Tiempos y
lugares de al-Andalus en textos arabes, dentro
del espacio fijado, han cabido veintiséis articu-
los que fueron publicados desde finales de los
afos ’70 hasta la actualidad. El mas antiguo data
de 1978, y, simbolicamente, cerraba el volumen
43 y ultimo de la revista Al-Andalus, tratando
sobre: “Versos al triunfo sobre el conde Gar-
ci-Fernandez” (pp. 173-178), y mostrando un
caso de conexiones hispano-arabes, politica y
bélicamente tan potentes en tiempos de Alman-
zor, pues el principal criterio selectivo de los
veintisé€is articulos ahora reunidos es, precisa-
mente, que sus cuestiones no se encierran en
lo andalusi, sino que muestran algunas de las
implicaciones entre Espafia —en algin caso,
Portugal— y al-Andalus.

Efectivamente, este tipo de interacciones
entre varias entidades peninsulares constituye el
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criterio de seleccion de los articulos presentes
en este libro, que se diferenciaria asi de otras
«tematicas» que también podemos encontrar en
las numerosas publicaciones de Viguera Molins,
y que podrian recogerse en otras recopilaciones.
En ésta, sus veintiséis articulos vienen prece-
didos de la Introduccion en la que se aclaran,
entre otros, las lineas directrices de la seleccion
llevada a cabo por la autora. Seleccion que se
estructura en dos grandes conjuntos, como la
misma Viguera indica, vertebrados por los «dos
ejes historicos ineludibles: el tiempo y el espa-
cio» (p. 11). El primero, constituido por un total
de once trabajos, esta sefialado por el recorrido
de los «Tiempos»: sobre «hechos que marcaron
tiemposy», con estudios sobre los conceptos de
al-Andalus y Reconquista, la conquista de Spa-
nia, varios sobre Omeyas, Almanzor y Castilla;
sobre las taifas, con algo sobre la de Zaragoza
cruzada por el conde Sancho Garcia; sobre el
Cid; Almoravides y Almohades; y la fundacion
de Granada. El segundo conjunto se dedica a
algunos Espacios, como su titulo indica, «Espa-
cios: recorridos puntuales». Se retnen en esta
segunda parte del volumen quince articulos
sobre Coérdoba, Sevilla, contactos fronterizos
hasta Galicia, y Ribacda, la Rioja, la Lusitania,
Badajoz, Trujillo, la Ruta de la Plata, y otras tres
ciudades andaluzas: Carmona, Arcos de la Fron-
tera, y Malaga, y por ultimo «Madrid en al-An-
dalus» con el que finaliza la obra.

Hay otro aspecto fundamental, que caracte-
riza este libro, y es que todos sus veintiséis arti-
culos estdn documentados desde las fuentes tex-
tuales arabes, en una aplicacion directa y muy
consciente sobre la Historia a partir de ese tipo
de textos, sobre los cuales Viguera Molins ha
trazado también y en varias ocasiones analisis de
conjunto, y por géneros y por tiempos, demos-
trando sus excelentes conocimientos sobre este
tipo de testimonios, con sus delimitadas cir-
cunstancias, condiciones y propositos, como la
autora indica en su Introduccion y queda bien
patente, tanto en su ingente obra como en su
discurso de ingreso en la Real Academia de la
Historia: “Los manuscritos arabes en Espafa:
su historia y la Historia” (28/02/2016). Unos
testimonios que, por ejemplo, acerca de Magrit,
se encuentran en dos decenas de obras arabes:
cronicas, tratados geograficos, antologias his-
torico-literarias-geograficas, repertorios bio-
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bibliograficos, y alguna otra fuente posterior a
la conquista de la ciudad por Alfonso VI hacia
1085, como el texto de aquella consulta juri-
dica sobre “Un contrato de trigo en el Madrid
andalusi. Finales del siglo XI""!, que Viguera y
Christine analizaron afios después de que este
articulo, “Madrid en al-Andalus”, se publicase
en las Actas del /Il Jarique de Numismdtica
Hispano-Arabe?, alla por 1992.

Vienen estas consideraciones a propoésito de
que todos sabemos que las investigaciones son
producto, cada una, de su tiempo, pero que, por
fortuna, avanzan continuamente, de modo que
el saber tiene que estar pendiente de todos los
progresos, pero reconocemos también que las
tematicas bien definidas, con recursos informa-
tivos lo mas completos posibles y tratados con
metodologias expertas, resultan bases solventes,
cuya utilidad historiografica permanece. Y son
estas bases solventes lo que aporta este libro,
Tiempos y lugares de al-Andalus en textos ara-
bes, a nuestra Historia.
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