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El presente volumen rinde homenaje a la memoria de dos maestros ex-
cepcionales, Álvaro Galmés de Fuentes y Iacob M. Hassán, cuyas apor-
taciones científicas han contribuido a un avance extraordinario, respec-
tivamente, de los estudios aljamiado-moriscos y sefardíes, a la vez que 
su generoso magisterio ha pertrechado a sucesivas generaciones de 
discípulos con los instrumentos necesarios y deseables para abordar 
con solvencia nuevas investigaciones.

Divido en dos secciones, este libro reúne catorce trabajos en torno a 
tan peculiares parcelas de los estudios hispánicos. De aljamía morisca 
se ocupan Soha Abboud-Haggar, Pablo Roza Candás, Raquel Suárez 
García, Juan Carlos Villaverde Amieva y Luis F. Bernabé Pons, mientras 
que atienden a la aljamía hebraico-sefardí las contribuciones de Aitor 
García Moreno, Alberto Vàrvaro, Carlos Sainz de la Maza, John Zemke, 
Laura Minervini, J. Antonio Cid, Elena González-Blanco, Eleazar Gutwirth 
e Ignacio Ceballos Viro, acreditados especialistas todos ellos en esos 
ámbitos de estudio.

 Bajo el título Aljamías se ofrece una miscelánea de trabajos sobre 
viejas y nuevas cuestiones filológicas en torno a las minorías mudéjar-
morisca y judeo-sefardí, para contribuir al mejor conocimiento de los ava-
tares históricos y lingüísticos de dichas comunidades hispano-hablantes. 
De manera particular, se atiende a las obras literarias que dieron cau-
ce —antes y después de su expulsión de España— a su expresión cultu-
ral, sin olvidar tampoco la transmisión de sus textos, cuya peculiaridad 
gráfico-idiomática excitaba la curiosidad y reclamaba el interés de los 
pioneros de los estudios aljamiados.
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La «carta del muerto». 
Testimonios aljamiados y prácticas clandestinas 

en los rituales funerarios moriscos

Pablo Roza Candás
Universidad Carlos III de Madrid

El objetivo de este trabajo es dar noticia y edición de un breve texto 
contenido entre los folios 9 v y 24 r del denominado Legajo de miscelá-
nea, ms. J 43 de la antigua Junta para Ampliación de Estudios, ahora en la 
Biblioteca Tomás Navarro Tomás del CSIC de Madrid. 

El interés de este fragmento inédito radica en el hecho de constituir la 
única traducción aljamiada conservada de la denominada carta del muerto, 
carta de la muerte, carta de la fuesa, carta de la fe o aldduca ḏe fe, de la 
que hasta el momento sólo se conocían versiones redactadas en árabe y 
recogidas, con ligeras variantes en su estructura y contenido, en distintos 
manuscritos aljamiado-moriscos: Junta 8 (Longás 1915: 23 y 295-299), 
Junta 13 (Khedr 2004: 205-210), Junta 22 (Labarta 1993: 166) y Junta 53 
(Morán Arias 1993: 202-203) de la Biblioteca Tomás Navarro Tomás del 
CSIC1; mss. T 1, T 8 (Guijarro, 2010: 482-483), T 11 (Vázquez 2007: 181) 
y T 13 de la Biblioteca de la colección de Pascual Gayangos, custodiadas 

1 Mantengo las antiguas signaturas de la Junta para Ampliación de Estudios, habitualmente 
usadas en los estudios aljamiados, que corresponden a Resc/8, Resc/13, Resc/22 y Resc/53 de 
la nueva catalogación a cargo de la Biblioteca Tomás Navarro Tomás, por cuya gentileza se 
reproduce una imagen del ms. Junta 24.
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en la Real Academia de la Historia2; ms. D-d/IV, 32 de la Biblioteca de las 
Escuelas Pías de Zaragoza3; ms. Arabe 774 de la Bibliothèque Nationale 
de France4, y en el documento aljamiado de Morata de Jalón (Zaragoza)5.

Asimismo, junto a estos textos en árabe y a la versión aljamiada del 
ms. Junta 43, que ahora presentamos, debemos añadir un breve fragmento 
bilingüe en árabe y aljamiado, contenido entre los folios 68 r y 70 v del 
ms. Junta 24, del que igualmente ofrecemos aquí su edición.

Junto a la presentación de estos dos textos inéditos, nos ocuparemos 
igualmente de una breve contextualización de la carta del muerto como 
elemento característico del protocolo mortuorio de las comunidades 
criptomusulmanas hispánicas.

La «carta del muerto»  
en el ritual funerario criptoislámico

El ms. Junta 43 recoge el texto en árabe6 de la carta junto a su decla-
raçión, es decir, su traducción en romance aljamiado. El escrito en cuestión 
consiste en una profesión de fe, redactada en primera persona, a la que le 

2 El ms. T 2 conservado en esta misma biblioteca contiene un breve fragmento aljamiado 
(fol. 45 v) titulado «l-adducā de la cartah» que queda interrumpido en la mitad del folio, sin que 
sepamos con certeza si estas breves líneas harían igualmente referencia a la tradición de la carta 
del muerto. Por otro lado, al igual que en el caso de los manuscritos de la Junta, utilizo aquí las 
antiguas signaturas de la Biblioteca de la Real Academia de la Historia.

3 Se conservan en este manuscrito tres versiones de la carta redactadas en árabe con espa-
ciado para intercalar la versión romance que no se llegó a copiar (fols. 9 r - 11 r; 11 r - 14 r y 14 r 
- 17 v). Agradezco al padre Maximiliano Pérez, bibliotecario de las Escuelas Pías de Zaragoza, 
el permitirme el acceso a este fondo, así como a Alberto Montaner las informaciones facilitadas 
sobre el contenido de este códice.

4 El ms. BNF 774 fue editado en su totalidad por Sánchez Álvarez (1982). En su trabajo, 
la autora hace algunas referencias al procedimiento seguido en los enterramientos moriscos así 
como a la denominada carta de la fe (págs. 40-42), aunque, por contra, en su edición del manus-
crito no transcribe el texto árabe de la carta contenido entre los folios 79 v y 82 v.

5 Los contenidos de este documento, inédito hasta el momento, fueron dados a conocer 
por Cervera Fras (1995: 85-88). Quisiera agradecer a la Sra. Angelita Rodrigo, propietaria 
de este documento y vecina de Morata de Jalón, su amabilidad por permitirme la consulta del 
mismo.

6 Esta versión en árabe está siendo estudiada por Miguel Ángel Vázquez.
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sigue una súplica de piedad y misericordia divina ante las penas y tormentos 
que para el creyente supone el paso entre este mundo y el otro. Mediante 
este último testimonio ante Dios, el difunto manifiesta, en primer lugar, 
su creencia absoluta en los dogmas del islam, en la unicidad divina y en 
la verdad transmitida a Muḥammad en la revelación del Corán. A conti-
nuación, el muerto solicita la absolución de sus pecados y la intercesión 
divina ante los tormentos que le esperan en la sepultura y, finalmente, en 
el día del Juicio.

Como ya hemos apuntado, estos contenidos aparecen dispuestos con 
ligeras variantes en las diferentes versiones existentes de la carta. En este 
sentido, el texto aljamiado recogido en el ms. Junta 43 presenta la siguiente 
estructura:

1) Presentación de la carta e instrucciones sobre su uso.

2) Invocación a Dios.

3) Profesión de fe:

a) Referencia a la unicidad divina.

b) Referencia al Profeta.

c) Referencia al Corán.

4) Combinación de letras enigmáticas en correspondencia con el Corán.

5) Petición de auxilio divino.

6) Mención de Abraham, Ismael, Isaac, Jacob y las Tribus.

7) Combinación de letras enigmáticas en correspondencia con el 
Corán.

8) Petición de piedad a Dios en el día del Juicio.

De acuerdo a esta estructura y contenidos, desde un punto de vista 
literario, la carta del muerto morisca parece enmarcarse en el género clásico 
de la caqīda o artículo de fe7, textos de carácter dogmático, más o menos 

7 El término caqīda (pl. caqā’id) se traduce literalmente por ‘creencia’ o ‘credo’ si bien se 
utiliza igualmente para referirse a este tipo de textos de carácter dogmático que aquí nos ocu-
pan. Véase al respecto Watt (1975: 342-346).
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breves8, que recogen, a modo de sumario, principios teológicos básicos 
del credo islámico como los arriba apuntados y, en épocas más recien-
tes, definiciones de determinadas posiciones doctrinales de las diferentes 
escuelas teológicas. Entre los compendios más conocidos de este género 
cabría citar los de Al-Ṭaḥāwī (933/321), Al-Ġazālī (1058/449), Al-Nasafī 
(1142/537), cIyāḍ (1149/544), Al-Rāzī (1209/606) o Al-Sanūsī (1490/895).

Con todo ello, si bien desde una perspectiva literaria, parece posible, 
pues, determinar con relativa certeza el origen de la carta del muerto 
morisca, no ocurre lo mismo en lo que concierne al contexto ceremonial 
mortuorio en el que dicho texto aparece. La singularidad de este tipo de 
textos asociados al ritual funerario, hasta ahora conocidos solo en árabe, 
ha venido suscitando el interés de los estudiosos desde las tempranas refe-
rencias de Pascual Boronat y Barrachina (1901: II, 387) y Pedro Longás 
(1915: 23 y 295-299), quienes a principios del siglo xx refieren esta curiosa 
práctica entre las costumbres de las comunidades criptomusulmanas his-
pánicas. No obstante, a pesar de que muchos de estos textos ya han sido 
editados y estudiados, lo cierto es que sabemos más bien poco sobre el 
origen concreto de esta peculiar tradición mortuoria prácticamente des-
conocida en el resto de sociedades islámicas.

El ritual mortuorio morisco (al-ǧanāza)9, al igual que el del resto de 
comunidades musulmanas, suponía una serie de fases mediante las cuales 
el difunto abandonaba definitivamente este mundo (al-dunyā) para, tras 
su paso por las pruebas (fitnat al-qabr) y tormentos de la fosa (caḏāb 
al-qabr), acceder definitivamente al ansiado más allá (al-aẖīra). En este 

8 En ocasiones, estos textos, dada su brevedad, parecen estar destinados a su memorización. 
Véase el ejemplo de Al-Ġazālī referido por Pareja (1952-1954: 616-617).

9 Entre los textos aljamiados, tratados como el Breviario çunní contienen detalladas des-
cripciones del protocolo funerario; véase por ejemplo el ms. BNE 6016 en su capítulo 22 «Del 
bañar y amortajar y açala y enterramiento de las alchannezas y lo que se á de hazer» (fols.  
48 r - 50 v), ed. de Liman (1994: 152-157). Una descripción similar se puede encontrar en el ms. 
BNF 1163 en el «Capítulo de cómo se á de tratar con cualquiere presona de edad qu-está a la 
muerte, sea onbre o mujer el qu-está doliente» (fols. 82 r - 89 v), ed. por Suárez Piñera (1973: 
459-478). Igualmente, el tratado de Al-Tafrīc de Ibn al-Ǧallāb, contiene extensas referencias a 
los rituales mortuorios en el Alkitāb ḏe las alǧanāzas (fols. 172 v - 180 r); véanse las ediciones 
de Abboud-Haggar (1999: 169-175) y Shabou (2005: 23-28). Curiosamente, en ninguna de 
estas detalladas descripciones aljamiadas del ritual funerario morisco se hace mención de la 
carta del muerto.



Biblioteca Tomás Navarro Tomás (CSIC), ms. Junta , fols.  v,  r,  v y  r.

L I



Biblioteca Tomás Navarro Tomás (CSIC), ms. Junta , fol.  r.

L II
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sentido, el protocolo funerario exigía un estricto cumplimiento de varios 
pasos regidos por la Tradición (sunna)10 y la ley islámica (fiqh), conve-
nientemente especificados en los tratados de jurisprudencia de la escuela 
malikí11 seguida en el territorio andalusí. Asimismo, la participación del 
musulmán en las diferentes partes del proceso ritual constituía un deber 
comunitario (farḍ al-kifāya) del que se obtenía una recompensa divina 
(qīrāt) en función del grado de colaboración o implicación.

De acuerdo a este preciso protocolo funerario12, en los comienzos de la 
agonía, el moribundo era puesto de costado y, guiado normalmente por un 
alfaquí, recitaba la šahāda y algunas aleyas del Corán13. Tras la confirmación 
de la muerte, se procedía a la purificación y lavado ritual (al-ġusl)14 del cadá-

10 Véase especialmente la recopilación de tradiciones en torno a los ritos funerarios en la 
obra de El-Boukhāri (1977: 401-452).

11 Aparte de los tratados aljamiado-moriscos ya mencionados, véanse las obras de 
jurisprudencia malikí como Al-Muwaṭṭa’ de Mālik (2011: 153-168) en su Kitāb al-ǧanā’iz o 
«libro de los funerales» o la Risāla fī-l-Fiqh de Ibn Abī Zayd al-Qayrawānī (1993: 87-90) en 
los capítulos xx («De lo que debe hacerse con el agonizante, del lavado de los muertos, de su 
amortajamiento, embalsamiento, entierro e inhumación») y xxi («De la oración de los entierros 
y de las plegarias que han de decirse por los muertos»).

12 Ciertamente, el ritual funerario morisco, al igual que el resto de prácticas islámicas, 
estaba sometido a una fuerte represión. No obstante, la abundante documentación inquisito-
rial, en la que las costumbres mortuorias islámicas son denunciadas, no parece sino confirmar 
la pervivencia real de estos ritos entre la comunidad criptomusulmana (García Pedraza, 
1995: 339; Barceló-Labarta, 2009: 37). No obstante, lo cierto es que son pocos los moris-
cos encausados por estos delitos, sin duda por el hecho de que parte de estas «ceremonias de 
moros» se hacían en la intimidad del hogar (García Ivars, 1991: 117). En este sentido, eran 
muy frecuentes las inspecciones de las casas con enfermos moribundos mediante visitas de 
médicos, sacerdotes y sacristanes para, en su caso, administrar rápidamente los Sacramentos 
(Barrios, 2007: 235-236) evitando así cualquier tipo de práctica ajena a la doctrina de la 
Iglesia (Gallego-Gámir, 1968: 136; García Pedraza, 1995: 340). En cualquier caso, lo que 
sabemos con certeza es que los moriscos cumplían regularmente con los ritos de los cristianos, 
unos por convicción, algunos por no distinguirse de los cristianos viejos y otros obligados 
(Epalza, 1992: 112-113).

13 De acuerdo a la Tradición, entre estos contenidos coránicos cuya recitación resultaba 
beneficiosa para el difunto figuran la azora xxxvi con la que se obtiene el perdón, la azora lix 
que facilita la entrada en el Paraíso a quien la lee antes de la muerte, y otras como la i, lxvii, 
cxii, cxiii y cxiv (Campo, 2001: 264a).

14 Como parte del deber comunitario (farḍ al-kifāya), se consideraba el lavado de los muer-
tos un acto piadoso recompensado por Dios: «i quien bañará a un-muerto, escribirle-á Allah 
por caḏa pelo ḏe su cuerpo ḏel muerto veyte mil alẖaçanas». Así se menciona, entre otros, en el 
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ver con agua fresca aromatizada, labor en la que intervenían tanto mujeres, 
para bañarlo, como hombres, para voltearlo, mientras recitaban diversas 
jaculatorias. Posteriormente, se procedía al amortajamiento, proceso en el que 
sólo intervenían personas del mismo sexo que el difunto, y mediante el cual 
se envolvía el cadáver de arriba abajo con varios lienzos blancos (al-kafan), 
se perfumaba y se ungía con ungüentos, tras lo cual se colocaba el cuerpo de 
cara a la qibla15. Preparado el cadáver, se procedía a su conducción desde la 
casa al cementerio (al-maqābir) acompañado de la recitación de plegarias, 
cortejo del que estaban excluidas las mujeres16, a excepción de la esposa, 
madre, hermana o tía del difunto17. Llegados al cementerio, se realizaba 
la oración ante el cadáver (ṣalāt al-ǧanāza) y, finalmente, se disponía en el 
sepulcro (al-dafan), siempre en contacto con tierra virgen, boca arriba o de 
costado pero de tal manera que su cara quedase orientada hacia La Meca.

Según la creencia islámica una vez en la tumba, un penoso proceso 
conocido caḏāb al-qabr o «castigo de la fosa»18 daba comienzo con la 

ms. Junta 53, fol. 347 r, editado por Morán Arias (1993: 263) y en el ms. BNF 1163, fol. 134 r  
editado por Suárez Piñera (1973: 551).

15 Entre los múltiples procesos inquisitoriales contra moriscos, aparece el caso de Luisa 
Acha, vecina de la localidad granadina de Zújar que con el fin de que una vieja enferma en 
trance pudiera salvarse «le había mudado la cabecera a los pies de la cama, para que muriese 
hacia el alquibla, que es el mediodía» y le había dicho que pronunciase la fórmula ritual «leyle 
hilala Mahamet razul Alá, hasta que el ánima saliese de las carnes». La acusada fue condenada 
a cadena perpetua irremisible por el tribunal de Granada por persuadir a la enferma de que 
muriera como «mora»; vid. Martín Soto (2000: 234).

16 Con la exclusión femenina se pretendían evitar expresiones exacerbadas de dolor que 
contravenían la voluntad divina y provocaban la tortura del difunto en la tumba (Wensinck 
y Tritton, 1975: 192a; Fierro, 2000: 159). Resulta interesante notar que en el siglo xv en 
los entierros cristianos de algunas comarcas de Aragón, así como en determinadas zonas de 
Provenza y Saboya, las mujeres estuvieran igualmente excluidas del cortejo fúnebre mediante 
normativas municipales; vid. Rodrigo Estevan (2002: 110).

17 Sin embargo, parece que la presencia de mujeres en los funerales musulmanes no era del 
todo extraña en el caso de la Península. En este sentido, Münzer, viajero alemán por España 
a finales del siglo xv, quien asiste a uno de estos entierros en el cementerio moro cercano a la 
Puerta de Elvira de Granada, ofrece una curiosa descripción del ritual: «Fuimos también al 
cementerio nuevo, donde vimos enterrar a un hombre, y a siete mujeres, vestidas de blanco, 
sentadas cerca del sepulcro, y al sacerdote, con la cabeza hacia el mediodía, también sentado, y 
cantando a continuos y grandes alaridos, mientras que las mujeres sin cesar esparcían olorífe-
ros ramos de mirto sobre la sepultura», Münzer (2002: 99-101).

18 Wensinck y Tritton (1975: 192-193).
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visita del ángel Rūmān (o Ḏawmān) [Al-Ašcarī 1987: 22], quien ordenaba 
al difunto que hiciese un recuento de sus acciones19, buenas y malas, 
escribiéndolas en su mortaja como papel, con su propio dedo como 
pluma y su saliva como tinta y que, finalmente, lo firmase con su uña y 
lo doblase. Esta primera visita constituía el preámbulo al denominado 
fitnat al-qabr «prueba de la fosa» en el que el muerto debía dejar cons-
tancia de su fe en el aterrador interrogatorio20 con dos terribles ángeles, 
Munkar y Nakīr21.

Si bien las referencias expresas a este interrogatorio de la fosa son más 
bien escasas en los textos aljamiados de tipo escatológico, encontramos 
algunos testimonios significativos, como el contenido en el ms. L-536 
del Fondo Documental Histórico de las Cortes de Aragón. En este breve 
fragmento inédito, en el que curiosamente no se menciona la tradición de 
la carta, se recogen de forma abreviada las líneas básicas del testimonio de 
fe22 que el difunto debía manifestar ante estos ángeles:

«Cuando te demandarán los almalaques onrados por Allah, Munkar i Nakīr, 
di a elos sinse miedo ni-splasmo: “Aconténtome con Allah por Señor i con l-al-

19 Corán, xvii, 14: عَلَيْكَ حَسِيبا بِنَفْسِكَ اليَوْمَ  كِتَابَكَ كَفَى   Lee tu escrito. Hoy tú mismo te‘) اقْرَأْ 
bastas para ajustar la cuenta’).

20 De acuerdo a la tradición islámica, la duración de este interrogatorio varía en función 
del difunto, así para los creyentes se cuentan siete días de juicio mientras que para los infieles 
cuarenta o bien la condena directa sin interrogatorio previo. Por su parte, los mártires, niños y 
aquellos que han llevado a cabo en vida algún tipo de acción supererogatoria están exentos de 
este interrogatorio. Véase al respecto Wensinck y Tritton (1975: 192).

21 No contiene el Corán una referencia expresa ni a estos ángeles ni al interrogatorio en 
sí, aspectos que, surgidos en la Tradición, parecen más bien propios de la religiosidad popular 
islámica. Resulta significativo el hecho de que estas creencias, en cierta manera alejadas de la 
ortodoxia, aparezcan incorporadas a las caqā’id o sumarios de fe ya mencionados en los que la 
carta morisca se enmarca. Por otro lado, la idea del examen y los tormentos del muerto en la 
fosa tampoco parecen constituir un elemento exclusivo de la escatología islámica y, así, creen-
cias semejantes aparecen igualmente en la tradición judaica (ḥibbūṭ haq-qeber). Vid. Wensinck 
y Tritton (1975: 192).

22 Es interesante señalar como este interrogatorio de ultratumba en algunos territorios islá-
micos, como el Líbano y ciertas regiones de la península Arábiga, se realiza mediante un ritual 
conocido como talqīn, en el que uno de los asistentes a las exequias actúa como mediador entre 
el difunto y estos dos ángeles; vid. Matsunami (1998: 95 y 98) y Campo (2001: 264b). Asimis-
mo, un rito similar se observa en el Bajo Egipto donde, una vez enterrado el cuerpo, el imam 
indica al difunto las respuestas que debe dar a los dos ángeles (El-Aswad, 1987: 224-225).
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içlām por alddīn i con l-al-Qur’an por-alimām i con l-al-Kacba por al-qiblah i 
con Muḥammad, la salutaçión de Allah sobr-él i salve, por mesajero i alnnabī”.

Refírmete Allah, refirma Allah ad-aquelos que creyen de vosotros en la 
vida d-este mundo e en l-otro. Tammat hāḏihi al-waraqat. Alḥamdu lillahi calà 
kulli ḥāl min al-aḥwāl (= ‘Aquí se acaba esta hoja. La alabanza sea a Dios por 
encima de todo’)» (fols. 33 v - 34 r).

Otra referencia interesante a este proceso de ultratumba la encontra-
mos en el ms. Junta 13 (Khedr, 2004: 263-264) en el que aparece detallada 
la visita del ángel Dawmān junto a una breve pero significativa referencia 
al interrogatorio de los ángeles Munkar y Nakīr:

«Ḏīšo el mensajero ḏe Allah, ṣala Allahu calayhi wa çalam:
Es un almalak el primero qu-entra en la fuesa que le dizen Dawmān, que 

respllandeçe su cara como el sol, que entra sobre el muerto i tórnale su arruḥi, 
ḏepués ḏízele: “Escribe lo que as obrado ḏe bien o ḏe mal en l-aḏunya”. I dize 
el muerto: “¿Y con qué tinta o con qué papel o con qué alkalam é d-escre-
bir?”. Laora rasga el-almalak un troç de su mortalla i dízele: “Unta con tu 
saliva i escribe i fázelo ansí”. 

I desque abe escribto sus alḥaçannas i plega a sus pecaḏos á vergüença 
ḏ-escrebirllos, i laora ḏize l-almalak: “!Yā onbre errado, fijo de erraḏo!, ¿no 
abes vergüença ḏe tu Señor cuando las obrabas en l-aḏunya y-agora as ver-
güença d-escrebirlos?”. I laora cunple él ḏ-escrebir los pecaḏos como las 
alhaçannas. Depués mánḏale l-almalak: “Siella con tu uña”. I siéllala con su 
uña i cuélgala a su cuello d-aquí-a el día ḏel juizyo. I ḏeze Allah: “A toḏa 
persona le pornemos su carta i su obra en su cuello”. Depués entran sobr-él 
los ḏos almalaques espantibles, Munkar wa Nakir, i fázenles las ḏemanḏas en 
quién crees o qué es tu aḏin. Allah nos suelte nuesas lenwas para responderles 
a estos almalaques. Āmīn, yā rrabi alcālamīna» (fols. 98 v - 99 r).

A la vista de estos dos testimonios aljamiados, parece lógico deducir 
que es en este contexto de ultratumba en el que el difunto haría valer 
su carta como salvoconducto en el examen al que se vería sometido por 
estos dos temidos ángeles. Asimismo, el hecho de que todas las versiones 
de la carta, a excepción de la traducción que aquí presentamos, estén 
redactadas en árabe nos hacen conjeturar que el escrito en cuestión ser-
viría de apoyo lingüístico para el morisco, desconocedor del árabe, ante 
las preguntas de los ángeles formuladas en la lengua sagrada («Allah nos 
suelte nuesas lenwas para responderles a estos almalaques»). 
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Con todo ello, para garantizar el paso del difunto por este temido 
trance de la tumba, era sin duda necesario que en algún momento del pro-
ceso funerario fuera equipado con este valioso escrito. En este sentido, no 
obstante, las referencias contenidas en las propias versiones de la carta no 
muestran unanimidad en cuanto al protocolo ritual, y así las indicaciones 
relativas al momento y la forma en la que el difunto debía ser provisto 
de este escrito difieren de un códice a otro. En este sentido, en versiones 
como la incluida en el ms. Junta 22 se indica que la carta debe ser deposi-
tada en la fosa, debajo de la cabeza del muerto, durante el enterramiento, 
mientras que en el ms. T 11 se señala que la carta debe ponerse en la mano 
derecha del difunto, por lo tanto en el momento del amortajamiento. Por 
el contrario, en los mss. Junta 8 y Junta 53 se aconseja que esta sea puesta 
preferentemente en la mortaja y, si esto no fuera posible, en la tumba. 
Por su parte, en el ms. Junta 13 se señala que se ponga en la mejilla del 
muerto, sin especificar el momento para ello, al igual que el ms. T 8 en 
el que se indica que el escrito debe colocarse entre la mejilla derecha y el 
alcafán o mortaja.

A esta anarquía ritual manifestada en el propio texto, e inconcebible 
en el estricto protocolo islámico, debemos añadir la ausencia de cualquier 
tipo de mención sobre esta práctica tanto en las obras de jurisprudencia 
islámica como en las versiones aljamiadas de algunos de estos tratados 
jurídicos23 con amplia difusión entre la comunidad morisca. Con todo ello, 
resultaría lógico deducir que la carta del muerto, más que una innovación 
(bidca) estrictamente religiosa, constituye uno de los múltiples elementos 
del universo supersticioso y mágico que impregnaba la vida morisca24. En 
este sentido, el escrito adquiere un carácter protector25 y su posesión, no 

23 Cfr. supra notas 9 y 11.
24 Este carácter mágico del texto se evidencia igualmente, por un lado, en el uso del azafrán 

en su escritura, elemento común en la elaboración de talismanes, cuyo empleo aparece especi-
ficado en las instrucciones de algunas de estas cartas y, por otro lado, en la propia composición 
y forma de algunos de estos documentos como en el caso de la versión de Morata de Jalón; vid. 
Cervera Fras (1995: 86).

25 El mismo carácter protector se observa en algunas inscripciones funerarias de finales 
del siglo viii en las que también se hace referencia al «tormento de la fosa» y en las que 
se podría intuir algún tipo de creencia popular en el poder mágico de su lectura (Halevi, 
2007: 137).
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solo el día de la muerte, sino también en vida proporcionaba a su portador 
una serie de beneficios26.

Esta idea aparece claramente reflejada en un interesante fragmento27 
contenido en el manuscrito 774 de la Bibliothèque Nationale de France 
que constituye la referencia descriptiva más extensa en la producción alja-
miada a la tradición de la carta del muerto. De acuerdo a este texto, Dios 
concederá una serie de privilegios en su tránsito al otro mundo a quienes 
reciten o porten consigo en el día de su muerte una carta con su profesión 
de fe. Ahora bien, los múltiples beneficios de este escrito, entre los que 
se cuentan la entrada en el Paraíso tras un paso rápido por el larguísimo 
puente (alṣṣirāṭ) que cruza los abismos del infierno, se obtienen princi-
palmente de su recitación y memorización en vida28, y en el caso que esto 
no fuese posible, de su posesión en la tumba. Asimismo, se indica aquí el 
modo y momento en el que el ritual debe ser llevado a cabo, mediante el 
uso de papel o pergamino depositado en la sepultura debajo de la cabeza 
del difunto:

«Esta es la promesa que mostró a mi Ǧibrīl, i dixo:
–Yā Muḥammad, quien leirá esta carta de tu alumma una vegada, abdeçeçerl-

á Allah para el alǧanna i arredrarlo-á del fuego; e cuando entrará en la fuesa, 
apercurarl-á Allah setenta almalāques que l-escusarán a él su razón e non 
será guerreado de Munkar wa Nakir en la fuesa, nin será avergonçado d-ellos 
cuando le demandarán cuenta en la fuesa» (fol. 77 v).

«I sea escribto en papel o pergamino linpio e séale puesta ḏebašo ḏe su 
cabeça en su fuesa, e será ḏicho: “Duerme como ḏuerme el novio cuando se 
casa, que no ay sobre ti mieḏo ni tristeza”» (fol. 78 r).

26 El mismo carácter mágico-religioso parece evidenciarse en la costumbre morisca de coser 
las mortajas de los muertos con hilo elaborado en festividades específicas del calendario islá-
mico. De tal manera, se creía que el tejido fabricado en este hilo impedía que los ángeles ator-
mentasen al difunto en el sepulcro (Gallego-Gámir, 1968: 144). Asimismo, no son extraños 
entre los moriscos los enterramientos con otros tipos de amuletos, como joyas con diseños 
mágicos como la «mano de Fátima» o «mano de David» (Barceló-Labarta, 2009: 34).

27 Editado por Lincoln (1945: 120-121) y Sánchez Álvarez (1982).
28 Un tono similar en cuanto a los beneficios de la carta obtenidos por su recitación y 

memorización se constata igualmente en la versión contenida en el documento de Morata de 
Jalón; vid. Cervera Fras (1995: 86).
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«I el que terná aquesta carta será en sonbra de el alcarši del Señor del 
mundo con los annabíes e verdaderos puros. E pasará l-aṣirāt como el relánpago 
pasante, i entrará en alǧanna sin cuento nenguno. E conviene sobre todo muçlim 
que deprenda esta rogarya, e amostradle a vuesas mujeres e hijos; e quien no 
alcançará a saberla leer, o saberla de coraçón, escríbala en un papel o pargamino, 
e póngasela debaxo de su cabeça en su fuesa cuando morra, que Allah no le 
menospreçia su walardón, i aprovecharl-á con aquello por su poder i su onra, 
i con Allah es la concordança, i es esta la carta» (fol. 79 r-v).

Junto a estas referencias a la tradición de la carta del muerto conte-
nidas en la propia producción manuscrita aljamiada, no son extrañas en 
obras cristianas de la época la mención de creencias y ritos particulares 
de los enterramientos moriscos, lo que nos permite suponer una amplia 
difusión de este tipo de prácticas clandestinas entre estas comunidades. 
Al igual que sucedía con el resto de ritos islámicos practicados por los 
moriscos, cualquier tipo de práctica alejada de la doctrina cristiana se 
situaba en el punto de mira de la Iglesia y así encontramos testimonios 
en diversas fuentes como censura de costumbres funerarias propias de 
musulmanes. Es el caso de los indicios de apostasía de los moriscos reco-
gidos en la Defensio Fidei de Bleda (Ruiz Lagos, 2009: 159-164), en la 
que, entre otras causas reprobables, se refiere la creencia en el tormento 
y juicio de la fosa: 

Indicio 23: «No creen que haya otro Purgatorio que el examen que hacen 
en el sepulcro Muquir y Niquirí».

Indicio 35: «Practican supersticiones en la sepultura cristiana».
Indicio 36: «Disponen el cuerpo del difunto en la fosa de manera distinta 

a la cristiana, de modo que pudiera ser examinado por los ángeles Muquir y 
Niquirí».

Indicio 39: «Creen que la razón es devuelta a cada difunto en la primera 
noche de su sepultura con los ángeles Muquir y Niquirí».

De igual manera, algunos procesos inquisitoriales contra moriscos 
refieren prácticas peculiares que sin duda parecen identificarse con la tra-
dición de la carta, como el uso de ciertos papeles con fragmentos coránicos 
que se ponían sobre el pecho del fallecido en el momento de la muerte. 
Igualmente, la documentación cristiana contiene referencias expresas a los 
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encargados de la producción de estos escritos, en su mayoría identificados 
como alfaquíes. Así aparece en el proceso inquisitorial instruido contra 
Gaspar Faena29, un sastre morisco de Turis, en la Ribera Alta valenciana:

«Por ejercer los oficios de alfaquí en Turis se formó proceso a Gaspar Faena, 
alias Çulema, en 1573, acusándole entre otras cosas de que escribía unas cartas 
con letras arábigas coloradas que ponían a los moriscos por nómina sobre el 
pecho cuando estaban para morir, a fin de que quedaran limpios de sus pecados, 
y de que, como estos albaranes, que en lengua arábiga dicen el-heguin y que él 
vendía unos a 4 reales y otros a 4 sueldos no los hacen más que los alfaquíes, 
él debía tener, a pesar de su oficio de sastre, mucho de alfaquí»30.

Con todo ello, podemos suponer que la discreción y la cautela obliga-
ban a que esta práctica se llevara a cabo en la más estricta clandestinidad 
por lo que, como ya hemos visto, cualquier ocasión entre el momento del 
amortajamiento y la sepultura podía ser propicia para tal fin. En este punto, 
debemos tener en cuenta la ya mencionada presencia de sacerdotes en los 
enterramientos moriscos con el objeto de evitar este tipo de prácticas y 
confirmar que la sepultura se había llevado a cabo siguiendo los principios 
de la Iglesia.

Del bien morir morisco

Si bien es cierto que, tras el trabajo de Longás realizado ya hace más 
de un siglo, las referencias de diversos autores a esta tradición no han 
sido pocas31, la única incursión de calado en este asunto se debe a Miguel 
Ángel Vázquez (2007: 98-102 y 112-113) quien se cuestiona el posible 
origen de esta tradición morisca. Así, la ausencia de este tipo de textos en 
códices árabes clásicos le hace suponer que posiblemente se trate de un rito 
mortuorio de factura propiamente mudéjar o morisca o quizá importado 
desde el norte de África.

29 Documento recogido en Boronat y Barrachina (1901: I, 492-493). Posteriormente 
citado por Lincoln (1945: 121-122). Boronat hace referencia a este documento como legajo 
51 del antiguo Archivo General Central / Inquisición de Valencia. 

30 Respeto la cursiva de Boronat.
31 Véanse entre otros los trabajos de Gallego-Gámir (1968: 127-137), Fierro (2000: 

181), Martínez Gil (2000: 602) y Casal (2003: 40).



	 la «carta del muerto»	 57

Ahora bien, aunque esta hipótesis de creación morisca propuesta por 
Vázquez podría a priori tener sentido como reajuste de las prácticas reli-
giosas en un entorno criptoislámico, lo cierto es que rituales similares no 
parecen del todo desconocidos en textos árabes clásicos, lo que demos-
traría que la costumbre morisca hunde sus raíces en una tradición previa 
netamente islámica.

En este sentido, resulta muy significativo el testimonio de Al-Ġazālī 
recogido en el capítulo octavo de su tratado filosófico Al-Maḍnūn32 en el 
que hace referencia a ciertas prácticas rituales asociadas a la muerte como 
la costumbre de depositar ejemplares del Corán en las sepulturas o la de 
poner entre las manos de los difuntos papeles con versos coránicos como 
medio para obtener de los ángeles la disminución del castigo de la fosa.

Estos «papeles» a los que Al-Ġazālī se refería en el siglo xii y que en 
manos del difunto le auxiliarían en su encuentro con los temidos ángeles 
Munkar y Nakīr parecen, sin duda, conectar directamente con nuestra 
carta del muerto morisca. Este testimonio del islam medieval, resulta 
muy revelador, más aún si tenemos en cuenta la gran difusión de la 
obra gazaliana en la Península durante la Edad Media, y siglos después, 
que es lo que aquí nos concierne, en la tradición mágica y supersticiosa 
morisca o, al menos, en lo que la religiosidad popular atribuía a su autoría 
(Labarta 1993: 7).

De igual manera, en varias fetuas emitidas por muftíes norteafricanos 
entre los siglos xiii y xv, recogidas por Al-Wanšarīsī, aparecen censura-
das costumbres similares como la de incluir en la mortaja33 ejemplares 
(ẖatma) o capítulos (ǧuz’) del Corán, fascículos con Tradiciones del Pro-
feta o escritos con oraciones (adciya ḥasana). Ajuares similares se docu-
mentan igualmente en época medieval en el ámbito propiamente andalusí 

32 Tomo como referencia el comentario a dicha obra realizado por Asín Palacios (1941: 
162-163). Agradezco a Afifi Al-Akiti (Oxford University) las noticias sobre la próxima pu-
blicación de esta obra de Al-Ġazālī cuya edición y estudio constituyó su tesis doctoral: The 
Madnun of al-Ghazali. A Critical Edition of the Unpublished Major Madnun with Discussion 
of His Restricted, Philosophical Corpus, Tesis doctoral, Oxford (Worcester College), 2007.

33 Son los casos de las fetuas de Abū cAbd Allāh b. Ziyādat Allāh al-Qābisī, emitida en 
Mahdía en el siglo xiii, y la de Abū l-Faḍl Qāsim al-cUqbānī, emitida en Tlemecén en 1427 
(Lagardère, 1995: 398 y 402).
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donde no eran extraños los enterramientos con ejemplares del Corán o 
con obras34 escritas por el propio difunto (Fierro, 2000: 181). 

Modernamente, las descripciones de diversos autores sobre ritos fune-
rarios en el norte de África nos hacen suponer la existencia de tradiciones 
muy similares a la de la carta del muerto morisca a la otra orilla del Medi-
terráneo. Uno de estos testimonios es el proporcionado por Poiret (1791: 
171) quien ya a finales del siglo xviii refiere la costumbre observada en el 
norte de Argelia de colocar en las manos del difunto, una vez en la tumba 
y con la cara vuelta hacia La Meca, una carta de recomendación dirigida 
a Muḥammad. Asimismo, a principios del siglo xx, Doutté (1905: 363-
364) describe cierta práctica argelina consistente en enterrar los cadáveres 
con un amuleto o talismán denominado su’āl que, colocado debajo de 
la cabeza, permite al espíritu del difunto responder más fácilmente a las 
preguntas de Munkar y Nakīr. Tradición de la que también se hace eco 
Westermarck (1926: 504) en Marruecos, donde es costumbre colocar un 
amuleto bajo la cabeza del muerto para facilitar este interrogatorio de la 
fosa35.

Con todo ello, si bien parece probada la conexión de la tradición 
morisca con ritos similares en otros contextos islámicos, parece igual-
mente innegable la relación existente entre los contenidos de la carta y los 
usos de la España cristiana de la época. Ciertamente, si centramos nuestra 
atención en la profesión de fe que la carta del muerto contiene, como 
ya hemos visto heredera, desde un punto de vista textual, del género de 
los sumarios dogmáticos o caqā’id, observamos que en cierta manera, 

34 Es el caso del ulema Muḥammad b. Yaḥyà b. Aḥmad ibn al-Ḥaḏḏā’ (m. 416/1025) 
que fue enterrado con las páginas de su libro al-Inbāh colocadas entre la camisa y la mortaja 
(Marín, 1992: 2008; Fierro, 2000: 181). 

35 En otros contextos islámicos, aún hoy, se observan algunas prácticas peculiares aso-
ciadas a la palabra escrita con fines protectores. En este sentido, en diversas regiones de Irán 
es costumbre introducir en la boca del muerto una piedra roja en la que aparecen escritos los 
nombres de los doce imanes (Matsunami, 1998: 89). También en el contexto del islam chií es 
habitual escribir diversos versículos coránicos en la mortaja (Campo, 2001: 264b) o incluir en 
la tumba rosarios (sibḥa) o sellos elaborados con barro de Kerbala en los que se escriben los 
nombres de Muḥammad, Fāṭima, cAlī, Ḥasan y Ḥusayn (Mathewson, 1995: 36). Asimismo, 
en conexión con el ámbito islámico, se podría citar la tradición mortuoria bahaí. En este caso, 
el difunto es enterrado con un anillo en el que se inscribe un breve testimonio de fe redactado 
en primera persona. Véase Baha’ Allah (1999: 7-8).
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el texto morisco no dista mucho de lo que era habitual en la tradición 
testamentaria cristiana coetánea. En este sentido, en los Ars moriendi o 
Ars bene moriendi, ampliamente difundidos por Europa a comienzos 
del siglo xv, encontramos textos (Adeva Martín 2002; y García Aracil 
1976) semejantes a la carta morisca a modo de testamentos espirituales 
que el agonizante debía dictar en sus últimas horas y mediante los cuales 
se autoafirmaba en su fe. En estas cartas cristianas el moribundo profesa 
en primera persona su decisión de morir en la fe de la Iglesia Católica y 
especifica los socorros espirituales deseados en su tránsito entre la vida y 
la muerte. 

Estructuras similares se constatan asimismo en el corpus testamenta-
rio aragonés (Rodrigo Estevan 2002: 73-97) y castellano (Polanco Melero 
2001: 85-109) de los siglos xv y xvi. Al igual que en la carta morisca, en 
este tipo de escritos, el moribundo, tras una invocación inicial, se enco-
mienda a Dios y manifiesta su temor ante el destino incierto, así como 
su esperanza en la salvación. Posteriormente, se reafirma públicamente 
en su fe y apela a los abogados celestiales como intercesores frente a las 
incertidumbres en su paso a la eternidad. 

Con todo ello, sería lógico deducir que la carta del muerto supone un 
caso de cierto sincretismo cultural y religioso. Esta práctica represen-
taría, por un lado, la pervivencia entre los moriscos de las caqā’id fusio-
nadas con antiguas tradiciones mortuorias del islam popular, comunes 
ya en época medieval, como las referidas por Al-Ġazālī, y conocidas en 
otros contextos islámicos, como revelan los rituales magrebíes mencio-
nados. Por otro lado, la comunidad morisca no sería ajena a determina-
dos usos de la época, como estas cartas de fe cristianas a las que acabamos 
de referirnos. En este sentido, la carta del muerto parece cobrar sentido 
en un contexto de clandestinidad religiosa como contrapunto islámico a 
este corpus testamentario cristiano, del que, en la mayoría de los casos, 
los moriscos se vieron obligados a tomar parte (García Pedraza, 1995: 
341-352) como medio para alcanzar una «buena muerte». El fuerte 
prohibicionismo religioso y la férrea presión de la Iglesia para que los 
enterramientos se llevasen a cabo de acuerdo al protocolo cristiano, 
explicarían que la única forma que el musulmán encontrara para morir 
como tal fuese a través de la posesión en la tumba de este último testi-
monio de fe.
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Ms. Junta 43

El documento Junta 43, en el que la carta aljamiada en cuestión aparece, 
procede del hallazgo de Almonacid de la Sierra y fue catalogado por Ribera 
y Asín (1912: 154-155) bajo la denominación de Legajo de miscelánea. 
Materia religiosa. De acuerdo a esta catalogación, la caja contiene varios 
legajos sueltos en árabe y aljamiado (fragmentos coránicos, amuletos, narra-
ciones breves, etc.) de diferentes tamaños y manos que, aunque carentes de 
fecha de copia, su estado de lengua nos permiten datar en torno al siglo xvi.

La catalogación de Ribera y Asín es poco explícita en cuanto a la descrip-
ción del contenido del cuaderno n.º 2, que es el que aquí nos interesa, que 
aparece referido como «amuletos de tamaño pequeñísimo con oraciones 
en árabe», no haciendo alusión alguna a la presencia de esta carta.

En la reciente catalogación de fondos árabes y aljamiados de la Biblio-
teca Tomás Navarro Tomás36 del CSIC, donde se custodian los documentos 
de la antigua Junta, se identifican en la composición de este legajo diez 
cuadernos diferentes e independientes (a, b, c, d, e, f, g, h, i). De estos, el 
que aquí nos concierne es el denominado cuaderno g [Amuletos árabes], 
antiguo n.º 2 de la catalogación de Ribera y Asín. El cuaderno en cuestión 
es, en realidad, un pequeñísimo conjunto de cuadernos, carente de título, 
de 7,7 x 5,4 cm. con una caja de 5,5 x 4,5 cm. compuesto de 53 folios 
completos y varios fragmentos de otros mutilados. El texto se distribuye 
a una columna con 7 líneas por página. La escritura, como es habitual 
en los códices aljamiados, es de tipo magrebí, vocalizado y a dos tintas, 
negra para el texto y rojo para la vocalización. No presenta ningún tipo 
de decoración.

Buena parte de los folios están rotos en el borde externo sin que afecte 
a la parte escrita hasta el fol. 17, en el que la rotura va avanzando hasta el 
fol. 20 del que tan sólo quedan unos pequeños testigos. A partir de este 
folio la rotura va decreciendo hasta los folios 25 y 26 de los que sólo se 
conservan unos pequeños fragmentos en la parte superior del cuaderno. 

36 Una descripción detallada del documento está disponible en línea en la página de la Bi-
blioteca Tomás Navarro Tomás del CSIC (http://biblioteca.cchs.csic.es).
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Esta mutilación coincide con lo que constituiría la parte final de la carta, 
por lo que desconocemos su contenido.

Asimismo, debemos tener en cuenta que la foliación añadida por Ribera 
y Asín, y que obviaremos en nuestra edición, no coincide exactamente con 
el número de folios del cuaderno, por lo que podemos suponer que alguna 
de las primeras páginas previas al texto se haya perdido. Por otro lado, 
en la misma caja se conserva un pequeño papel suelto que el catalogador 
utilizaría como tejuelo del cuaderno con la siguiente indicación: «n.º [...] 
55 n.º 43 (a) 2 Oraciones (Amuletos) 126-189».

Desde un punto de vista lingüístico la copia es aragonesa, aunque, como 
es habitual en los textos aljamiados, muestra ya un estado de lengua clara-
mente influido por el castellano. Asimismo, en el sistema gráfico se obser-
van las convenciones propias de la producción aljamiada aunque llama la 
atención un uso peculiar de la semiconsonante wāw. Mediante este recurso 
gráfico, ocasionalmente, el copista parece querer marcar de forma gráfica 
la diferenciación vocálica37 en la serie posterior o/u fundamentalmente 
en posición tónica: salvaciōn (fols. 11 r, 15 v), gualardōn (fol. 13 r), Señōr 
(fols. 14 r, 15 r, et passim), ncubridōr (fol. 14 v), testemoniadōr (fol. 16 r), 
sabidōr (fol. 16 v), scubridōr (fol. 16 v), respondedōr (fol. 17 r), corazōn 
(fol. 18 r); pero también átonos: prōmeto (fol. 10 r). Asimismo, dentro de 
las particularidades gráficas, es interesante señalar el uso, poco común en 
los textos aljamiados, de las formas finales de nūn y lām en interior de 
palabra, así las formas escondido (fol. 16 v) con nūn en su forma final o 
cunplimiento (fol. 16 v) con ambas consonantes en su forma final.

Por lo que respecta al contenido, este minúsculo conjunto de cuadernos 
conforma un pequeño devocionario, compendio de tipo piadoso muy habi-
tual en la producción manuscrita morisca38, en este caso constituido por una 

37 Un fenómeno similar, en este caso en posición átona, se observa en el Recontamiento 
de Ališandre recogido en el manuscrito 5254 de la Biblioteca Nacional de España y en el que 
se constata un peculiar empleo de las matres lectionis sobre ḍamma; vid. Nykl (1929) y Roza 
Candás (1999). Igualmente, podríamos citar el caso del manuscrito de Aitona conservado en 
la Biblioteca Pública de Lleida en el que el uso aparentemente aleatorio de tašdīd parece, en 
algunos casos, estar reflejando esta diferenciación fonética; vid. Roza Candás (2009: 47-48).

38 Entre los numerosos devocionarios contenidos en manuscritos aljamiados pueden citar-
se el T 1, T 2, T 3, T 6, T 7, V 10, V 11, V 13 y V 14 de la Biblioteca de la Real Academia de 
la Historia; mss. 5223, 5238, 5287, 5301, 5378 y 5384 de la Biblioteca Nacional de España;  
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serie de aduces o plegarias entre las que aparecen el texto árabe (fols. 1 r - 9 r)  
y la versión aljamiada de la carta (fols. 9 v - 26 v). Por otro lado, el redu-
cido tamaño de este librillo y sus contenidos de tipo religioso nos permiten 
suponer que este muy probablemente sería portado por el morisco no sólo 
para satisfacer sus necesidades espirituales sino también como protección 
a modo de talismán. El orden de capítulos contenidos en este conjunto de 
cuadernos es el siguiente:

a) [Texto en árabe acéfalo] (fols. 1 r - 9 r)

b) Declaraçión de la carta del muerto (fols. 9 v - 24 v [26 v])39

c) Ducā’ can raçūli il-Lahi (fols. 27 r - 29 r)

d) Otra aldducā de l-annabī (fols. 29 r - 30 v)

e) Otro aldducā’ engrandeçido que dišo l-annabī (fols. 30 v - 32 r)

f) Otro aldducā’ de cAlī ibnu Abī Ṭālib (fols. 32 r - 34 r)

g) Este es otro aldducā’ que dišo el-annabī (fols. 34 r - 36 r)

h) Este es otro aldducā’ que dišo l-annabī (fols. 36 r - 38 r)

i) Este es el aldducā’ de Içrāfīl (fols. 38 v - 39 v)

j) Este es l-adducā’ de Idrīç (fols. 40 r - 42 r)

k) Este es l-adducā’ de Dāwd (fols. 42 r - 43 v)

l) Este es l-aducā’ de Çulaymān (fols. 43 v - 44 v)

m) L-aducā’ de Mūça (fols. 44 v - 47 r)

n) L-adducā de Ibrahīm (47 r - 48 r)

o) Babu li-faḍa [...] (fols. 48 r - 52 r)

p) Babu li-daḥūl calā [...] (fols. 52 r - 56 v)

ms. 1367 de la Bibliothèque Méjanes de Aix-en-Provence; ms. D 565 de la Biblioteca della 
Università di Bologna; ms. Oriental 6640 de la British Library de Londres; ms. Arabe 447, ms. 
Arabe 774 y ms. Arabe 1163 de la Bibliothèque Nationale de France; ms. 395 de la Biblioteca 
de Castilla-La Mancha y ms. 481 de la National Library of Malta.

39 De acuerdo a lo arriba expuesto, entendemos que el final de la carta coincidiría con el fol. 
26 v del que únicamente se conserva un pequeño testigo.
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q) Este es l-adducā que dišo cIçā (fols. 56 v - 57 v)

r) Estos son los lonbres d-Allah [incompleto] (fol. 57 v)

Ms. Junta 24

El ms. Junta 24, catalogado en su momento (Ribera y Asín 1912: 108-
109) como miscelánea, está datado en el siglo xvi y procede igualmente 
del hallazgo de Almonacid de la Sierra. Junto al fragmento bilingüe de la 
carta, el manuscrito contiene cuentas de comerciantes, oraciones y diversas 
azoras coránicas. A partir de la reciente catalogación de los fondos alja-
miados del CSIC, disponemos de una completa descripción codicológica 
en línea40 de este manuscrito, que no creemos necesario reproducir aquí. 
Asimismo, algunos de sus contenidos ya han sido editados y estudiados 
(Viguera Molins 1991).

El texto de la carta de la fuesa se corresponde con los folios 68 r - 70 r  
y en él se repite un mismo fragmento de texto41 en lo que parece ser un 
ejercicio caligráfico mediante el cual el amanuense puso a prueba su des-
treza. La escritura en la segunda de estas copias es descuidada y contiene 
numerosas erratas e irregularidades.

Por lo que respecta al sistema gráfico, se observan las convenciones 
propias de la producción aljamiada; no obstante, es interesante mencionar 
el uso de hā’ como remate final en algunas palabras, así aldunyah (fol. 67 v),  
sálveloh (fol. 67 v), comoh (fol. 67 v), en lo que constituye una particula-
ridad gráfica poco habitual en los textos aljamiados42. En ocasiones, sin 
embargo, el copista marca este remate gráfico mediante el empleo de ’alif 
al final de palabra çalam’ (fol. 67 v), testemoño’ (fol. 69 r), aparçero’ (fol. 

40 Disponible en línea en la página de la Biblioteca Tomás Navarro Tomás del CSIC (http://
biblioteca.cchs.csic.es).

41 En la edición del texto ofrezco los fragmentos en dos columnas paralelas.
42 En este sentido, se observan usos semejantes de la consonante hā’ en el ms. de Aitona; 

vid. Roza Candás (2009: 42-50). También en el manuscrito Junta 9 del CSIC, editado por 
Hachard (1982) y, ahora, por Laureano (2008). Asimismo, Viguera Molins (1977) señala 
un uso particular de hā en el manuscrito Junta 37 (n.º 8), aunque no lo toma en consideración 
a la hora de transliterar el texto. Cabe añadir algunos casos registrados en el manuscrito II-
IV-701 de la Biblioteca Nazionale Centrale de Florencia, editado y estudiado Hajri (2005: 51).
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69 r), a’ (fol. 67 v), o incluso en interior de palabra man’sajero (fol. 67 v).

El contenido de la parte aljamiada de esta versión bilingüe se reduce 
únicamente a la parte inicial de la carta de acuerdo al esquema del que 
antes avanzamos su estructura:

1) Presentación de la carta e instrucciones sobre su uso [aljamiado]

2) Invocación a Dios [árabe]

3) Profesión de fe [árabe y aljamiado]

a) Referencia a la unicidad divina.

b) Referencia al Profeta.

c) Referencia al Corán.

4) Combinación de letras enigmáticas en correspondencia con el Corán 
[árabe].

5) Petición de auxilio divino [árabe].

6) Mención de Abraham, Ismael, Jacob y las Tribus [árabe].

7) Combinación de letras enigmáticas en correspondencia con el Corán 
[árabe].



edición*

1

[Carta del muerto]
(Ms. Junta 43, fols. 9 v - 24 v)

Esta es1 la declaraçión de la carta que ḏebe levar el-muerto en su mano o en 
su presona cuando muera i es [fol. 10 r] lo-que se sigue2:

* En la edición de estos fragmentos he seguido el sistema de transliteración inicialmente 
propuesto por Álvaro Galmés de Fuentes en la Historia de los amores de París y Viana (Galmés 
de Fuentes 1970: 149 y sigs.), posteriormente modificado en Dichos de los siete sabios de Grecia 
(vid. Galmés de Fuentes 1991: 33-40) y empleado desde entonces en la Colección de Literatura 
Española Aljamiado Morisca (CLEAM). Asimismo, he adoptado una serie de soluciones ecdóti-
cas que se resumen en los siguientes puntos: 1) La mutilación y el mal estado de conservación de 
determinados folios (17 r - 24 v) del ms. Junta 43 hacen inviable la lectura de algunos fragmentos. 
Consecuentemente, la edición resultante presenta inevitables lagunas; 2) Se sigue la nueva folia-
ción del manuscrito propuesta por la reciente catalogación del CSIC y se indica el recto y vuelto 
del folio entre corchetes; 3) Se incluye entre corchetes [ ] las palabras o fragmentos ausentes en el 
original y que son exigidas por el contexto; 4) Se reproduce en cursiva la vocalización del árabe y 
romance cuando esta no aparezca; 5) Los nombres comunes árabes se transcriben con el artículo 
aglutinado; en cambio, en los nombres propios se separa mediante un guión; 6) La puntuación 
y la acentuación en el texto ha sido suplida siguiendo los criterios ortográficos actuales, con la 
excepción de la primera y tercera persona de singular del verbo aber, á y é, que se acentúan para 
distinguirlas de la preposición y conjunción copulativa; 7) Las lecturas conjeturales e inseguras 
son consignadas igualmente en nota; 8) En el tratamiento de diptongos e hiatos, así como la unión 
de palabras y el artículo en voces árabes hemos seguido los criterios conocidos y habituales en la 
colección CLEAM; 9) En el tratamiento gráfico de los grupos romances de consonante + líquida 
se señala en nota la ausencia de vocal anaptíctica tal y como aparece en el manuscrito; 10) Aque-
llas incorrecciones que son debidas a olvidos del copista se corrigen en la edición y se indican en 
nota en su forma original; 11) Los fragmentos de folios mutilados se señalan con puntos entre 
paréntesis (...)
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Allahumma3, Señor yo te prōmeto a tú qu-en la cara d-este mundo yo é tes-
temoniado que no-ay otro señor sino [fol. 10 v] Allah, dīgo, sino tú, que no-á 
aparçero en tu reísmo ni quien a tú pueda senblançar en tu-fegūra i qu-es tú sobre 
toda cosa poderoso.

I fago testemonio que Muḥammad es tu [fol. 11 r] siervo i mensajero declara-
dor4 con la verdat. L-aṣṣala5 i salvaçiōn sea sobr-él i sobre su alumma6 d-aquí-a 
el día del juḏiçio7.

I dīgo, Señor, qu-el aldīn8 que trujo él es ansí como él [fol. 11 v] lo senblançó9 
i lo açunnó10, i el aliçlām ansí como él lo declaró11, i que su dīto es en todo lo 
qu-él dījo, es ansí como él lo-dījo, i el al-Qur’an es ansí como tú señor lo mandés 
[fol. 12 r] bajar para guiamiento a él. Es él verdadero para tu-alumma ḏepués del 
alnnabī12, ṣallà Allahu calayhi wa çallam13, pues aquel que se guiará por-él será 
salvo de los fuegos de ǧahannam14 [fol. 12 v] pora15 tu poder i querer, i que tú, 
Señor, es Allah que no-ay otro16 sino tú.

Tú eres el-rey i señor verdadero, el qu-envió la declaraçión verdadera para que 
con-ella17 [fol. 13 r] se salve l-alumma de Muḥammad, la salvaçión sea con-él. Dé 
gualardōn Allah, tacalà18, a nuestro alnnabī Muḥammad, ṣalla Allahu calayhi wa 
çallam, el más vantallado gualardōn con l-aliçlām i con salvaçión que de Allah 
[fol. 13 v] a su l-alumma para las palabras de su alumma, para las palabras de su 
onrado al-Qur’an i por llos alḥarfes19 de kāf, hā’, yā, cayn20, ṣād21.

Allahumma, Señor, yo te demando por-el [fol. 14 r] dreytaje de tu alcarše22 
que tú, Señor, eres el cabo de todo poder i saber, que tú me perdones mis pecados, 
yā cabo de toda fortaleza.

Yā Señōr, en tu poder es [fol. 14 v] la unidat i el saber, yā-ncubridōr23 de toda 
fuerça, ya alwalī24 i percurador de los que poco pueden, yā Señor i solazyadōr 
en la fuesa i en su bravedat d-ella. Yā Señor, e mī [fol. 15 r] Señor, e Señor de los 

1 Las dos primeras palabras están escritas con tinta roja. Sigue una línea curva y un renglón 
en blanco.      2 Sigue un espacio en blanco.      3 Ár. Allahumma ‘Señor’. Sigue un espacio en 
blanco y salta al siguiente renglón.      4 Ms.      5 Ár. aṣ-ṣalāt ‘la bendición’.      6 Ár. al-
umma ‘comunidad de creyentes’.      7 Ms.        8 Ár. ad-dīn ‘la religión’.      9 Ms.  
10 Forma romanceada a partir del ár. aç-çuna ‘la doctrina’.      11 Ms.        12 Ár. an-nabī 
‘el Profeta Mahoma’.      13 Ár. ṣallà Allāhu calay-hi wa-çallama ‘bendígalo Dios y sálvelo’.       
14 Ár. ǧahannam ‘infierno’.      15 Ms.        16 Ms.         17 Ms.         18 Ár. tacālà ‘ensalzado 
sea’.      19 Forma romanceada del ár. al-ḥarf ‘la letra’.      20 Ms. . De acuerdo a las propias 
versiones árabes del texto, corrijo por cayn,      21 Combinación de letras (al-ḥurūf muqaṭṭacāt) 
que encabezan la azora xix. El significado de estas letras enigmáticas tomadas del Corán 
(fawātiḥ) se ve amplificado por su escritura aislada o inconexa (al-ḥurūf al-mutafarriqa) que 
potencia el valor de cada una de ellas. Véase Canaan (2004: 152).      22 Ár. al-carš ‘el trono de 
Dios’.      23 Ms.        24 Ár. al-walī ‘amigo o representante legal de una persona’.
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primeros d-este munḏo i de los çagueros, i Señor de Ibrahīm25, i Señor de Içmācīl26, 
i Señōr de Içhāq27, i Señor de Yacqūb28, i Señōr del-Açbāṭ29, [fol. 15 v] calayhi i 
çalam30, sobr-él sea l-aççalām31 i salvaçiōn.

I pon: yā Señōr de kāf, hā’, yā, cayn, ṣād, wa Ṭa wa al-Qur’ān alḥakīmu32, 
dīgo que por-estas palabras33 de tu onrado al-Qur’an [fol. 16 r] te quieras de mí 
aber piadat i34 quieras mandar a tus alnnabines35 me vesiten en mī fuesa d-aquí-a 
el día del juizyo.

Yā testemoniadōr de todo salvamiento, yā cabo [fol. 16 v] de todo saber, yā 
sabidōr de todo saber, yā sabidōr de todo salvamiento, yā cabo de todo cunpli-
miento36, yā sabidōr de todo lo-escondido37, yā-scubridōr de todo el vale, yā 
res[fol. 17 r]pondedōr, (...)38, l-encomien(...) [res]pondedōr de (...) del que se 
encomi[enda], yā aquel que segūra a quien á miedo de tú, yā aquel qu-enriqueze, 
[fol. 17 v] aquel que da(...) el flaco, yā aque[l](...) [re]vivca a la pre[sona] (...) e 
güesos (...) de ser çenisa (...).

Señōr, yo te demando por tu poḏerío i fuerça, aquella que matas [fol. 18 r] a 
quien quie[res], (...) que tú me revi[vques] mi corazōn apr[és] de ser muerto (...). 
Yā Señōr, no-me co(...)ngas mi presona a lo que no é poder de fazer [fol. 18 v]  
(...) el mal [escá]ndalo de la fue[sa] (...) en la firmeza de mi (...) segūn39 yo é aver-
dadeçido a tu alnnabī Muḥammad, la salutaçiōn sea sobr-él i lo salve, [fol. 19 r] 
(...) morir [fol. 19 v]40 [fol. 21 r] (...) los dos almala[ques] (...)de tu parte i da a (...) 
por la creyen[çia] (...) firme en que yo é (...) [fol. 21 v] [averda]deçido lo que (...) 
tu alnnabī i mesajero (...) ṣalà Allahu calayhi [wa çalam].

Allahumma, [fol. 22 r] (...) ansí como (...) a tus amīgos i alnnabines41 o bien 
obrantes42 [fol. 22 v] (...) Señor, (...) aprovéchame a mí en esta43 fuesa el día [fol. 
23 r] (...) onrado yā(...) yā-l de la piadat [fol. 23 v] (...)que yo é-stado [fol. 24 r] 
(...) a la (...) dame (...) engustias en-esta casa de la bravedat i soledat porque en-ella 
no ay sino gladios i cosas espantables [fol. 24 v] (...) por tu piadat Señor lo quieras 
tú mandar que no ay quien a tú pueda (...)44.

25 Ibrāhīm, el patriarca Abraham.      26 Içmācīl o Ismael, hijo de Abraham.       27 Içḥāq 
o Isaac.      28 Yacqūb o Jacob, considerado profeta en la tradición islámica.      29 Las Tribus.       
30 Ár. calay-hi aç-çalām ‘la paz sea sobre ellos’.      31 Ár. aç-çalām ‘la paz’.      32 Ár. al-ḥakīm 
‘lleno de sabiduría’. Lectura conjetural.      33 Ms.        34 Tachadura.      35 Forma ro-
manceada del ár. an-nabī ‘profeta’. Lectura conjetural.      36 Ms.            37 Ms.        
38 Comienzan los folios mutilados por el borde izquierdo: señalo a partir de ahora con puntos 
suspensivos el texto dañado.      39 De acuerdo a la tendencia general en el texto del empleo de 
ḍamma + wāw para lo que parece ser representación gráfica de /o/ fundamentalmente en sílaba 
tónica, no sería de excluir la lección segōn (comp. cat. segons).      40 Se conservan pequeños testi-
gos de los fols. 19 v, 20 r y 20 v.      41 Lectura conjetural.      42 Ms.        43 Remate final se-
mejante a hā’. 44 A partir del fol. 25 r se conservan pequeños fragmentos de papel sin que nos sea 
posible conocer el contenido de la parte final de la carta que se correspondería con el fol. 26 v.
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[fol. 69 r] Biçmi il-Lahi ilraḥmāni 
ilraḥīmi45. Aquesta es la carta para 
la fuesa. Allah te warḏe con ela46 ḏe 
los escándalos47 de la fuesa e aún ḏe 
la fatiga d-esta alddunya48, i es esta la 
carta:

Biçmi il-Lahi ilraḥmāni ilrahīmi. 
Allahuma, inī cahadtu ilayka fī dāri il-
ddunyā bi-annī ašhadu ana lā ilaha ilā 
anta waḥdahu lā šarika lahu [fol. 69 v], 
w-ašhadu ana Muḥammadan cabduhu 
wa raçūluhu, ṣala Allahu calayhi wa 
çalam, wa ana al-açlām al-adīna kamā 
waṣafa wa ana al-açlām kamā šaraḥa.

Quiere ḏeçir: Señor, yo fago fe 
a tú en la casa de alddunya49 en que 
testemoño50 que no á Señor sino51 
tú qu-en-aparçero52 i testemoño que 
Muḥammad su siervo i tu mesajero, 
la salvaçión sobre él53 i sálvelo, aquel-
adīn es así como senblançado54, aquel-
içlam por ley verdadera.

[fol. 70 r] wa ana al-qawla kamā 
qala wa ana al-Qur’ān kama unzi-
la w-anakā anta Allahu, la ilaha illā 
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[Carta de la fuesa]  
(Ms. Junta 24, fols. 68 v - 70 r) 

45 Ár. Biçmi l-Lāhi r-raḥmāni r-raḥīmi ‘en el nombre de Dios, clemente y misericor-
dioso’.      46 Ms. .      47 Ms. .      48 Ár. ad-dunyā ‘el mundo’.      49 Ms. 
.      50 Ms. .      51 Ms.      52 Ms.       53 Ms. .      54 Ms. .      55 Ms. . 
56 Ms. .      57 Ms. .      58 Ms. .      59 Ms. .      60 Ms. .      61 Ms. .       
62 Ms. .

[fol. 68 v] Aquesta es la carta para 
la fuesa. Allahu te warḏe con ella ḏe los 
escándalos ḏe la fuesa e aún ḏe la fatiga 
d-esta aldunya, i es esta la carta:

Biçmi il-Lahi ilraḥmāni ilraḥīmi. 
Allahuma, inī cahadtu ilayka fī dāri 
al-dunyā bi-aniya ašahadu ana lā 
ilaha ilā anta waḥdahu lā šarīka lahu 
w-ašhadu ana Muḥammadan acabdu-
hu wa raçūluhu, ṣala Allahu calayhi 
[fol. 68 r] wa çalam55, wa ana al-dīna 
kamā waṣafa wa ana al-içlām kamā 
šaraḥa.

Quiere ḏezir: Señor, yo fago fe a56 
tú en la casa de aldunyah en que tes-
temoño57 yo58 que no á Señor59 sino 
tú que un-aparçero a tú i testemonio60 

que Muḥammad su siervo i tu mensa-
jero61, la salvaçión sobr-él i sálveloh, 
e que l-adīna es ansí comoh me fue 
senblançaḏo62 e que la açlām por ley 
verḏaḏera.

wa ana al-qawla kamā qala wa ana 
al-Qur’ān kama unzila wa anakā anta 
Allahu.
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anta, al-ḥaqu, al-mubīnu ǧaza Allahu 
Muḥammadan aẖbru (...)63 al-ǧazā wa 
hayā Muhammadan nabiyunā bi-al-
açlam kasaycṣa. Allahuma, inī aç’aluka, 
yā ṣiyāši, cinda kurbatī, wa yā ṣāhibī, 
cinda waḥdatī, wa yā mūfariǧan, cinda 
šidatī, wa yā waliyu fī ġurbatī, wa yā 
muwaniçī fī qabri wa wahšatī wa-yyā 
ilahī wa ilahī ilā walīna wa al-aẖirīna, 
ilahu Ibrahīma wa Içmacīla, wa-çhāqa 
wa Yacaqūba wa al-āçbāṭi, calayhim 
açalām, kasacyaṣa. 

63 Mancha de tinta.
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El presente volumen rinde homenaje a la memoria de dos maestros ex-
cepcionales, Álvaro Galmés de Fuentes y Iacob M. Hassán, cuyas apor-
taciones científicas han contribuido a un avance extraordinario, respec-
tivamente, de los estudios aljamiado-moriscos y sefardíes, a la vez que 
su generoso magisterio ha pertrechado a sucesivas generaciones de 
discípulos con los instrumentos necesarios y deseables para abordar 
con solvencia nuevas investigaciones.

Dividido en dos secciones, este libro reúne catorce trabajos en torno 
a tan peculiares parcelas de los estudios hispánicos. De aljamía morisca 
se ocupan Soha Abboud-Haggar, Pablo Roza Candás, Raquel Suárez 
García, Juan Carlos Villaverde Amieva y Luis F. Bernabé Pons, mientras 
que atienden a la aljamía hebraico-sefardí las contribuciones de Aitor 
García Moreno, Alberto Vàrvaro, Carlos Sainz de la Maza, John Zemke, 
Laura Minervini, J. Antonio Cid, Elena González-Blanco, Eleazar Gutwirth 
e Ignacio Ceballos Viro, acreditados especialistas todos ellos en esos 
ámbitos de estudio.

 Bajo el título Aljamías se ofrece una miscelánea de trabajos sobre 
viejas y nuevas cuestiones filológicas en torno a las minorías mudéjar-
morisca y judeo-sefardí, para contribuir al mejor conocimiento de los ava-
tares históricos y lingüísticos de dichas comunidades hispano-hablantes. 
De manera particular, se atiende a las obras literarias que dieron cau-
ce —antes y después de su expulsión de España— a su expresión cultu-
ral, sin olvidar tampoco la transmisión de sus textos, cuya peculiaridad 
gráfico-idiomática excitaba la curiosidad y reclamaba el interés de los 
pioneros de los estudios aljamiados.
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