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1. MAGIA E ISLAM

3 0 existe en el Cordn una definicién exacta y univoca de la magia,’
2 pero si es cierto que el dogma musulman presenta a priori una posi-
cién hotil hacia las llamadas artes o ciencias ocultas. La nueva con-
! cepcion monoteista que de la mano de Muhammad se impone en
Lt la peninsula Arabiga supone una ruptura con el politeismo e ido-
& latrfa de la sociedades preislamicas y, por consiguiente, cualquier
d tipo de prictica que recurra a otro poder sobrenatural distinto a
Dios es reprobada por su proximidad al paganismo.* Asi y todo, el islam admite la
existencia de seres sobrenaturales (genios, 4ngeles y demonios)* dotados de un poder
muy superior al de los hombres, aunque sometidos a la voluntad de Dios, de los que es

1 Aparecen referencias a la magia en diversas azoras del Cordn: 2: 102, 5: 110, 6: 7, 11: 7, 17: 47, 25: 8, 521 I,
54: 2, 61: 6, 74: 24 y 113.

2 Con anterioridad a la llegada de Muhammad, las sociedades preislimicas politeistas ofrecfan diversos
tipos de sacrificios simbélicos ante un variado grupo de divinidades menores como medio para obtener bene-
ficios que iban desde las viGtorias militares hasta la prediccién del porvenir.

3 Sobre estas tres categorias, véase Durdn (2013: 201-208, 209-215 y 225-235); para la clase especial del genio
(ginn) maléfico y la «criatura satanoide» (mutasaytin), véanse las pp. 237-241.

555



556 @ XIII PABLO ROZA

posible obtener beneficios.+ Si bien la Tradicion del Profeta condena severamente la
magia, fundamentalmente por su vinculacién con el asociacionismo ($57£), también
refiere como el propio Muhammad autorizaba y se servia de ciertas técnicas pertene-
cientes a la 7uqyd o magia simpética (€F, vol. VIIL, p. 600b), como la curacién del mal
de ojo o de determinadas dolencias (Elboudrari, 1998: 7736-7744).

Estas practicas mdgicas legales respaldadas por la autoridad del Profeta (at-1ibb
an-nabawi) se conciben en un momento histérico preciso, recién revelada la nueva
fe, pero aun bajo la influencia de las tradiciones preislimicas. En este contexto, el
mal-enfermedad se concibe como un estado orlgmado por causas preternaturales 5 ta-
les como los encantamientos o el mal de = :_3.@1 i o
ojo provocado por genios y demonios o , e
por el propio hombre. Esta concepcién
es recogida, entre otros, por Ibn Habib
en el CMubtasar fi t-tibb, donde pone
de relieve la eficacia de los procedi-
mientos magicos para la cura de deter-
minadas enfermedades como la lepra, la
fiebre o la epilepsia (Alvarez de Mora-
les, 1999: 74). Asi, la curacién se basaba S g
fundamentalmente en el poder de la FIGURA 165. Disciios talismanicos del Picatrix rabe
palabra de Allah, el uso de plantas medicinales con propiedades curativas y férmulas
de rechazo al mal a partir de diversos fragmentos del Cordn. De esta manera, dentro
de esta heterogeneidad de componentes profanos y religiosos que definen esta magia
autorizada, serdn, sin duda, estos ultimos los indispensables para que el remedio sea
eficaz a la hora de combeatir el dafio causado por las fuerzas del mal (ibidem, p. 106).

Consecuentemente, la magia o sibr (EF, vol. IX, pp. 5684-571b) pradicada en el
mundo isldmico se concibe en funcién de su estatus legal: halil en corresponden-
cia con un at-tariq al-mabmiid que podemos identificar con la magia licita, frente
a haram equivalente a un at-tariq al-madmiim, es decir, la magia ilicita (Elboudrari,
1998: 773b-775b). La primera, de card&er benéfico, se vale de medios naturales o so-
brenaturales (dngeles, genios, planetas, etc.), pero sin oponerse a la unicidad divina.
La segunda, de cardcter marginal, recurre a las fuerzas demoniacas y esta destinada a
causar el mal.¢ Asi pues, la magia presente en las sociedades islimicas es fruto de una
concepcién monoteista influenciada por los conocimientos y précticas de los territo-
rios por los que la nueva religién se propaga (Lory, 1998: 7706-7714). Entre los siglos
VIIIy X, con la expansion del islam por nuevas regiones se asimilan las tradiciones de
los pueblos conquistados y, de esta manera, se traducen obras griegas, persas, indias,
etc. a las que se aplica un barniz monoteista. A partir del siglo X se desarrolla una

4 Cordn, s: 90 y las denominadas azoras muawwidatin o «del refugio» 113 (al-Falaq) y 114 (an-Nis).

5 Sellegaba a dar a las enfermedades nombres propios y hasta aspeo fisico de animales, personas o mons-
truos con los que era posible dialogar (Alvarez de Morales, 2006: 30).

6 La trascendencia de este estatus legal en el que la magia ilicita ocupa un lugar marginal explica que no
haya exigtido en el mundo musulmén una persecucién de estas pracicas como la producida entre los siglos
XIVy XVII en el occidente critiano (Lory, 1998: 7724).
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concepcién netamente isldmica de la magia fundamentada especialmente en el poder
sobrenatural del Corén. Asi, el simbolismo de determinadas azoras, el poder asociado
alos nombres de Dios’ o el valor numérico de las letras del alifato se recogen en obras
fundamentales como Sams al-mairif de al-Bini o Sumiis al-anwair de at-Tilimsani.
Con todo ello, la magia o sibr supone un complejo concepto en el que es posible
establecer varias categorfas y subcategorias. En este sentido, Haggi alifa en el Kasf'
az-zunin (Fahd, 1966: 39-40) refiere un amplio abanico de conceptos y técnicas eng-
lobadas bajo el término sibr entre las que se encuentra la ya mencionada magia simpé-
tica (ilm ar-ruqya), la magia natural (%m an-nirangar), la adivinacion basada en los
conocimientos astroldgicos ( im al-kibinah), los conjuros (ilm al-azi’im), la magia
basada en las propiedades ocultas ( 7 al-hawass) de los (noventa y nueve) nombres
de Dios (asma’ Allih al-husna o simplemente al-asma’ al-husna, lit. los més bellos
nombres’) o de los numeros y letras (§afr y hurif), la invocacién de espiritus (%
al-istibdar), la invocacion de planetas (im da‘war al-kawikib) o la confeccion de
talismanes (7 al-filagtirar). Sin entrar aqui en la amplia diversidad de definiciones
y categorizaciones propuestas a lo largo de la historia para el término sibr, Fahd (€F,
vol. IX, p. 5684) reduce las distintas manifestaciones englobadas bajo este término
a tres tipos generales: magia blanca o natural (rugyah, nirang < neopersa nayrang
~ nirang, simiyd < sit. sim(i)yd < gr. onpeie), magia tetrgica (tilsam ~ tilasm < sir.
talism(d) < gr. Tékeoua; véase la nota 41 del cap. I) y magia negra (istinzal).

2. PRACTICAS MAGICAS MORISCAS

Al abordar el estudio de la magia practicada por las comunidades criptomusulma-
nas hipanicas se abren dos vias posibles: una indirecta a través de la documentacion
cristiana, fundamentalmente los procesos inquisitoriales, y otra directa basada en
los propios textos moriscos drabes y aljamiados. La primera, a pesar de sus posibles
distorsiones, resulta de interés especialmente para conocer el grado de supersticion
de la sociedad morisca, mientras que la segunda nos ofrece un testimonio fidedigno
para conocer la tipologia de las practicas mégicas ejercidas por estas comunidades.
Si tomamos como muestra de las abundantes fuentes cristianas los datos del Tribu-
nal del Santo Oficio de Granada (Martin, 2000: 321-337) se observa que, aunque el
numero de moriscos procesados por practicar la magia es bastante significativo, en la
mayoria de los casos estas acusaciones suelen venir asociadas a otros delitos més graves
entre los que, obviamente, se encuentra la propia profesion del islam, junto a otros,
intimamente relacionados con este, como la poligamia o las costumbres higiénicas,
alimenticias y funerarias. Entre las causas de procesamiento de moriscos por magia y
hechicerfa en el Tribunal de Granada aparecen cultos y ritos de tipo idoldtrico como

7 Los asma’  Allah al-husna o ‘los mas hermosos nombres de Dios, presentes en el texto cordnico, congti-
tuyen un elemento recurrente no solo en las practicas mégicas, sino también en una amplia némina de rituales,
plegarias y actos de devocion islimicos. Asimismo, toda una literatura exegética se ha generado en torno a ellos,
en la que cabe citar las obras de autores andalusies como Ibn Hazm, Aba Bakr b. al-‘Arabi, Ibn Barragan, en
su Sarh asma’ Allih al-husna, o Ibn ‘Abbad de Ronda, cuya Duid’ bi-l-asma’ al-husna fue traducida por los
moriscos (Casassas, 2002-2006 y 2010: 1552-1565). Sobre la tradicién aljamiada de los nombres de Dios, véanse
también los trabajos de Rodriguez y Villaverde (1993) y Casassas (2010: 1624-1634).
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el practicado ante el denominado zancarrén de CMahoma®, 1a sanacién mégica por la
imposicién de las manos, pactos y relaciones carnales con el demonio, la busqueda de
tesoros encantados, la adivinacién echando las suertes con habas, monedas o a través
de epejos, o los maleficios y hechicerfas pra&ticadas especialmente por mujeres.

Por otro lado, pocos son los moriscos procesados solo por la posesién de
\ amuletos y talismanes, de lo que se podria deducir que su uso resultaba ex-
¥4, Cesivamente cotidiano como para suponer delito, no solo entre la comuni-
dad criptomusulmana, sino también entre los propios cristianos viejos. En
este sentido, resultan significativos los datos aportados por Labarta (1982-
1983:164) con relacién al Tribunal de Valencia, en el que, para el periodo
comprendldo entre 1566 y 1609, contablhza 64 procesados por hechlcena

. causados criptomusulmanes que, atin teniendo en cuenta la distribuciéon
L poblacional,® resulta insignificante. Seria légico deducir, pues, que en el
4 caso de los procesos inquisitoriales contra moriscos, las practicas mégi-
A5 cas no constituyen un delito tanto por su vinculacién con la hechicerfa
% como por su identificacién, desde la perspectiva cristiana, con un as-
oY pecto caracteristico de la religion islamica. La tipologia mégica referida
en estos procesos inquisitoriales aparece, en mayor o menor medida, en
" los textos aljamiados, que constituyen una fuente dire&ta para el cono-
cimiento de la magia de las comunidades criptomusulmanas. Estos textos
Frovna e El cape moriscos contintian la tradiciéon mdgica islimica recogida siglos antes en
do de Miish, segan  10s compendios de al-Biini, Ibn al-Fagg, en la Gayat al-hakim atribuida
al-Biini. a Maslama b. Ahmad al-Magriti, posteriormente traducida al latin como
Picatrix,” asi como en otras obras adscritas por la religiosidad popular a Ga'far, al-

Gazali o Ibn ‘Abbas (Labarta, 1993: 0.7).

Una de las practicas que gozaba de mayor popularidad entre los moriscos era, sin
duda, la adivinacién, como se recoge en el denominado Libro de las suertes" conte-
nido en los mss. BNE 5300, BRAH 11/9415, CSIC Resc/22 y ¢s1C Resc/26 (Kobbervig,
1987 y 2010: 183-184), asi como en tres versiones drabes de procedencia valenciana del
s. XVIy de contenido similar (Barceld y Labarta, 2009: 74). El método para conocer
el futuro aqui propuesto se basa en las propiedades mégicas del alifato, de acuerdo a

8 Practicas y creencias que, en ocasiones, como en el caso de esta supuesta reliquia corporal del Profeta
conservada en La Meca, responden sin duda a una interpretacion digtorsionada, desde la dptica cristiana, de
determinados ritos islimicos (Montaner, 2000).

9 Labarta (1982-1983:164) estima que aproximadamente un tercio de la poblacién de Valencia era morisca

10 Compuesta en torno al siglo XI'y traducida en el siglo. XIIT en la corte de Alfonso X, esta importante
obra presenta un tipo de magia basada en un concepto cédsmico-astrolégico en el que el elemento propiamente
isldmico juega un papel secundario. Es interesante notar cémo los textos moriscos, herederos de esta tradicion,
presentan, en cambio, una islamizacién de sus materiales generada en el contexto criptomusulman (Labarta,
1981: 102 y 105). Sobre el Picatrix pueden verse aqui mismo el apdo. 2 del cap. XII, por Roberto Morales, y el
§ 3.2 del cap. XVI, por Alberto Montaner.

11 Parala tirada de suertes (qurh) en general, pueden verse EF, vol. V, pp. 3984-3996, y Benkheira (2012).
Para los libros de suertes, véase aqui mismo el capitulo XII, por Alberto Alonso Guardo. Los ejemplares del
cs1C Resc/22 y Resc/26 estén accesibles en linea, respe@ivamente, en <http://tinyurl.com/ljuksyj> y <htep://
tinyurl.com/l6rqvms> (consultados el 15.04.2013).
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la ciencia de las letras o %m al-hurif (Fahd, 1971), y consiste en lanzar tres veces un
palico cuadrado en el que estén representadas alif <\>, ba’ <>, gim <> ydal <>>
en correspondencia con los cuatro elementos (fuego, aire, aguay tlcrra)CLas digtintas
combinaciones posibles de estas letras (64) y sus correspbondencias con el Cordn dan
respuesta a las cuestiones del interesado sobre el porvenir.

Otra técnica adivinatoria practicada por los moriscos se basaba en la interpretacion
de los suefios de acuerdo a los principios de la %/m at-ta'bir* u oniromancia islimica
(EF, vol. V, p. 1016), cuya metodologia, aparte de su evidente espiritu isldmico y de di-
versos elementos de sustrato preislimico, se nutre fundamentalmente de la tradiciéon
onirocritica de la antigua Grecia.” Posefan asi los moriscos asi obras para la interpre-
tacién esotérica del suefo como el «Alkitib de suesios contenido en los mss. BRAH
11/9405 y 11/9406 Y, especialmente, el (apitulo en los suesios recogido en el ms. csic
Resc/26, obra que que enlaza con el misticismo sufi y con tratados como la Risalah
al-Qusayriyyah de Abu-1-Qasim ‘Abd al-Karim b. Hawazin al-Qusayri (Lépez-Baralt,
2010: 187-188). La interpretacién de los suefios depende aqui, no solo de la pureza
espiritual del durmiente, sino también de la posicion y del momento de la noche o el
dia (Kinberg, 2006: 2164).

Como solucién a sus problemas cotidianos, se valian también los moriscos del Co-
ran y de sus propiedades,* de acuerdo al género de la ilm hawass al-Qurin (Fahd,
1966: 241-243). El Fablamiento del Alcorin y del bien que se haze con él, contenido en
el ms. BNE 5081 (Ender, 2000), constituye un amplio corpus mdgico que parece guar-
dar relacién con otros textos isldmicos como el Hawass al-Qurin de Ga'far as- Sadiq

y < Ad-durr an-nazim fi hawass al-Qurin de al-Yafi'i (EF, vol. IV, pp. 11336-11344;
Viladrich, 2010: 189-190). Asi, la salud, el hogar, la familia, las labores domésticas o
las posesiones diabdlicas son algunos de los campos de accion de los remedios aqui
propuestos. Cada caso se corresponde con una aleya del Cordn y viene precedida de
instrucciones precisas para que el interesado pueda confeccionar sus propias nomi-
nas, talismanes y bebedizos.

Por tltimo, los recetarios magicos conforman un apartado muy importante de la
produccién manuscrita aljamiado-morisca. Aparecen estas recetas muy frecuente-
mente entre las misceldneas, pero también existen tratados especificos en los que se
recoge el conocimiento mégico. Entre estos libros de magia destaca durante la etapa
mudéjar el denominado (Misceldneo de Salomén, reda&ado en drabe y procedente
del hallazgo toledano de Ocana (Albarracin y Martinez, 1987). Algunos aspectos de
este codice aparecerdn siglos después en el Libro de los dichos maravillosos contenido

12 Existe una clara digtincién en la literatura isldmica entre las obras de oniromancia, que constituyen un
género propio y diferenciado (:2%ir), y los relatos de suefios (mandimar), que generalmente estdn incluidos en
el género del hadit (Kinberg, 2006: 214b-2154).

13 La oniromancia helénica fue introducida en la tradicién isldmica principalmente a través de la traduc-
cién al drabe, obra de Hunayn b. Ishaq (260/873), de la Ovepoxpirina: de Artemidoro, llamado de Daldis o de
Efeso (Kinberg, 2006: 2154).

14 En la literatura islimica, este tipo de obras de adivinacién y gufa divina (istibira) basadas en el Coran,
muy populares especialmente en las tradiciones turca y persa, podfan congtituir tratados auténomos (Fal-
e Qorin), aunque era mds frecuente que se afiadiesen a modo de apéndice (Fal-e CMoshaf o Fal-e kalim
«Allih) al final de los propios manuscritos cordnicos (Gruber, 2006: 2104).
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en el ms. cs1c Resc/22 (Labarta, 1993), extensa misceldnea fruto de la encuaderna-
cién en un solo volumen de distintas obras de magia blanca como el Zibro de los dichos
maravillosos, Los filtros para toda cosa o el Libro de los talismanes y sus reglas, junto a
otras como el ya mencionado {ibro de las suertes u obras de cardcer religioso como
el (apitulo de los ruegos de los siete dias de la semana (Labarta, 2010: 184-187). Otro
importante tratado aljamiado de magia, aunque este en paradero desconocido,” es el
descrito en su momento por Harvey (1996: 335-345; 1993: 28-33), quien dio a conocer
algunos de sus contenidos y cuyo «redescubrimiento» ciertamente arrojaria luz so-
bre este campo de la cultura morisca.

3. RECETARIOS MAGICOS EN MANUSCRITOS ALJAMIADOS

El corpus mdgico que sirve de base al estudio que T

aqui presento esta formado por 142 recetas aljamia- '?
dasy drabo-aljamiadas contenidas en 26 manuscritos = il ol —ea s zhlatuy
moriscos procedentes de la BNE (BNE), Biblioteca + :

de la Real Academia de la Historia (BRAH),” Bi-
blioteca Tomds Navarro Tomds del Consejo Supe-
rior de Investigaciones Cientificas (Mss. csIC Resc
/59 y Resc /101), Biblioteca de las Escuelas Pias de
Zaragoza (Ms. Epz 12), Fondo Documental Histé-
rico de las Cortes de Aragén (Ms. FDHCA L-533) y
Arxiu Hitoric de Barcelona (AHB).® Un repertorio,
aunque no exhaustivo, si lo suficientemente amplio
para poder ofrecer una caracterizacién general de
este corpus magico morisco a través de su tipologia,
procedimientos y finalidades. En su gran mayoria i
se trata de textos inéditos, a excepcion de un redu- “Figura 167, La gayara de Mg
cido numero de recetas que han sido ya editadas por (ms. BNE 5377, £. 62v).
Hoenerbach (1965: 371- 372), que transcribe la receta contenida en el f. 65r del ms.
bne 5267; Kontzi (1974 y 1984: 717-747), que publica los textos contenidos en los
ff. 8r-10V, 191, 19V-211, 241, 27V, 33V-341, 35V, 431, s1v del ms. BNE 4937 y los ff. 216v'y
230v del ms. csic Resc /59; Galmés de Fuentes (1998: 62-63, 78), quien da a luz los

15 Este cédice, al que Harvey le atribuye una posible proveniencia tunecina, fue vendido en Londres en
1993 por la casa de subastas Bernard %aritch tras su paso, afios antes, por la casa Brill de Leiden (Harvey,
1996: 336). A pesar de una hipotética localizacién en la National Library of Qatar, de acuerdo a las tltimas
informaciones proporcionadas por Juan Carlos Villaverde, el manuscrito se encuentra en manos particulares
en la capital inglesa, de donde nunca llegé a salir tras su venta.

16 Mss. BNE 4937, 4953, 5228, 5238, 5267 y 5377.

17 Mss. BRAH 11/9398 (olim. T-1); 11/9400 (T-3); 11/9405 (T-8); 11/9406 (T-9); 11/9409 (T-12); 11/9410
(T-13); 11/94126 (T-16b); 11/9414 (T-18); 11/9416, caja n°. 5 (V-5) ; 11/9416, caja n°. 10 (V-10); 11/9416, caja
n®. 11 (V-11); 11/9416, caja n°. 18 (V-18); 11/9416, caja n°. 24 (V-24); 11/9416, caja n°. 25 (V-25); 11/9416, caja
n°. 26 (V-26) y 11/9416, caja n°. 27 (V-27).

18 Los materiales tratados en este trabajo proceden de la carpeta de papeles drabes y aljamiados conservada
en este archivo barcelonés (Viladrich, 2005). Me referiré a las distintas recetas siguiendo el orden de folios del
inventario provisional realizado en 2004 por Merc¢ Viladrich y Salah Elbagu (Universitat de Barcelona) que
he podido consultar en el Seminario de Estudios Arabo-Roménicos (SEAR) de la Universidad de Oviedo.
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ff. 66v-73r del ms. BRAH 11/9400 (olim T-3) y ff. 1r-2r del ms. BRAH 11/9406 (olim
T-9); Castro (2009: 157-158), que transcribe los ff. 1r-2r del BRAH 11/9416, caja n°.
26 (olim V-26); Lépez-Baralt (2009: 237-291), que publica varias secciones del ms.
BRAH 11/9416: los ff. 1r-2r de la caja n°. 18 (o/im V-18), los ff. 1r-2v de la caja n.%20
(olim V-20) y los ff. 11-2r y 3v-5v, 8r-11r de la caja n.° 26 (olim V-26), y Guijarro (2010:
421-492), que edita el ms. BRAH 11/9405 (0/im T-8) en su totalidad. Por otro lado,
no considero, por el momento, en esta base de datos los manuscritos completos de
cardcer mégico ya editados por Ender (2000), Kobbervig (1987) y Labarta (1993),
asi como los recetarios redactados tinicamente en 4rabe contenidos en estos y otros
manuscritos moriscos.

3.1 Tipologid

Como en el resto de sociedades musulmanas, una de las pricticas que gozaba de
mds aceptacion entre las comunidades moriscas era sin duda la confeccién de talis-
manes. Las practicas talismanicas o i/m al-filagtirat (€F, vol. V, p. 100b) se incluyen
dentro de la magia simpdtica (r#gya) y van asociadas, como veremos, a otros aspectos
de la magia isldmica como las propiedades de nombres, niimeros y plegarias (%72 al-
hawass), los conjuros e invocaciones (ilm al-azd’im), encantos (ilm ta'llug al-qalb),
la invocacién de planetas (m dawat al-kawikib) o la facultad para hacerse invisible
(ilm al-bafi), entre otras. De acuerdo a Labarta (1983: 167), la diferencia entre talis-
man (tilsam, tilsim, tilasm) y amuleto (hama’il) radica en su origen, elaboracién y fi-
nalidad. Mientras que el amuleto es generalmente un objeto tomado de la naturaleza
en estado bruto (piedras, metales, partes de animales, etc.), el talismdn® requiere un
proceso de elaboracion. La finalidad del amuleto es la proteccion general del porta-
dor ante los males que le puedan acaecer*, sean cuales sean estos.”" El talisman, por
su parte, es mds especializado y se fabrica para la resolucién de problemas concretos
(enfermedad, amor, proteccién de bienes, muerte, etc.) normalmente cuando estos ya
han surgido y se requiere una solucién.*

19 Algunos de estos talismanes islimicos han llegado hasta nuestros dias, bien de época andalusi (Porria,
2007: 165-186), mudéjar (Millds, 1941: 317-326) o, ya de posible de fatura morisca, como los hallados en la
localidad zaragozana de Tortoles (Cervera, 1987: 230).

20 Ibn Habib recoge las palabras de ‘A’isah quien afirmaba que el Profeta habfa dicho que solo es amuleto
aquel que se cuelga antes de que se produzca la enfermedad y no después (Alvarez de Morales, 1999: 77).

21 Otro tipo de amuleto muy extendido por todo el mundo 4rabe consiste en pequenios librillos de ple-
garias que se llevan en estuches sobre el pecho (Pareja, 1975: 2115 Albarracin, 1995: 57). Su empleo aparece
también entre los moriscos, como en el caso del mindsculo ms. csic Resc/s3 (Roza, 2012). Asimismo, atn hoy,
es muy popular en los mercados del Magreb la venta de diminutos ejemplares del Cordn que se acostumbran
allevar como proteccién.

22 Una definicién similar es la propuesta por Savage-Smith (2003), quien diferencia entre amuleto, elabo-
rado en materiales duraderos, como las piedras, y talisman, fabricado en papel u otros materiales efimeros, si
bien, ambos tipos suclen presentar los mismos contenidos magicos (de hecho, en 2004: XX11-XX111, la misma
autora considera que no se debe enfatizar la diferencia entre ambos). En el caso de los amuletos, sefiala Porter
(2006: 7954) cémo el soporte material del contenido migico no parece casual, si tenemos en cuenta las pro-
piedades beneficiosas atribuidas a determinadas piedras citadas en diversas fuentes escritas (por ¢jemplo el
capitulo «Fil-ahgar» = ‘Sobre las piedras’, del gd;wt al-hakim o Picatrix drabe, 11, 10, pp. 106-124, 0 el Kizab
al-abgar pseudoaristoélico y otros lapidarios comentados por Ruska, 1912). Por otro lado, en la categoria de los
talismanes se incluirfan también otro tipo de objetos mds elaborados, como cuencos de cerdmica en los que se
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Teniendo en cuenta esta precision terminoldgica, son muy pocas las referencias a
amuletos incluidas en el corpus de recetas magicas moriscas analizado, en el que tan
solo encuentro tres casos que se podrian englobar en esta categorfa. En los tres se re-
curre a animales o partes de animales, como la rana (ms. BNE, 5267, f. 1011), la pluma
del buitre (ms. BRAH 11/940s, f. 223r) 0 los ojos de la cuerva, como recomienda un
tal maestro Enrique,” en una nota contenida en el ms. BRAH 11/9412, f. 86 v: «Dize
mastre Anrique que tomes los ojos de la cuerva i liévalos al cuello en un ¢endal i fard
provecho a tus 0jos».

El tipo mas frecuente, pues, entre estas recetas magi-
cas es el talismdn de contado (56%), es decir, aquel que |
se lleva colgado en alguna parte del cuerpo y que en los
textos aljamiados aparece bajo el nombre de alberze,
alberzi, alberz, alhirze o hirzu (< ar. al-hirz).>* Este
tipo de recetas presenta dos partes bien diferenciadas.
En la primera, generalmente redactada en aljamiado, se
recogen indicaciones precisas sobre el procedimiento
y los materiales que se deben emplear para su confec- |
cién, elementos que suelen variar en funcién del tipo
de efeto que queramos conseguir. La segunda parte
de la receta recoge los contenidos propiamente mégi-
cos que el interesado debe copiar para la confeccion
del talismén, bien sean palabras, nombres o plegarias o
bien el disefio de simbolos y figuras magicas. Es dificil FIGURA 168. La mano de Dawid
establecer una clasificacion de este contenido magico (ms. BNE 5377, £. 63v).
en funcién de la terminologia utilizada por el morisco, puesto que las distintas de-
nominaciones frecuentemente son empleadas de forma aleatoria (Kontzi, 1984: 189).
Asi, bajo las designaciones de albawaitim, albawatimes, alwatimes, hawaitimes (ar.
hawatim, plural de batim) o en su forma romance sillo, sello y sillos u otras denomina-
ciones como nonbres, palabras, letras, figura o alharfes (< ar. al-harf letra, card&er’)
se engloba una amplia gama de simbologia de cardcter mégico:* estrellas de seis pun-
tas de tradicion salomoénica, escritura pseudocufica sin un significado preciso, letras
enigmaticas* tomadas del Coran (fawitih), letras con anteojos que asemejan a la es-

dibuja el contenido mégico o prendas talisménicas de lino o algodén cubiertas de simbologfa migica o texto
coranico (Porter, 2006: 7952 — 795b).

23 Muy posiblemente se trate de Enrique Cornelio Agrippa de Nettesheim (1486-1536), autor del De
occulta philosophia, uno de los mas completos tratados de magia y afines de la época (cfr. Nauert, 2011). En
dicha obra se describe para los ojos de rana (lib. I, cap. XV, p. 115) el mismo uso aqui referido por el morisco,
mientras que para los ojos de cuervo (ibidem, pp. 115-116) se dice que evitan el suefio de quien los lleve encima.
Se trata pues de un interesante caso de hibridacién en el que la tradicién crigtiana es asimilada a las préicas
mdgicas islimicas.

24 Forma derivada de la raiz {hrz} cuyo sema bésico es >preservar<. El berz, llamado también hegaib,
ma'‘adah, wadab o nufrah, tiene modernamente un uso arraigado entre las comunidades musulmanas como
defensa ante el mal de ojo y, e$pecialmente, como proteccién de los nifios (Doutté, 1908: 146-147).

25 Véanse los trabajos de Kontzi (1984: 195-203) y Labarta (1993: 0.35).

26 El significado de estas letras enigmdticas (sobre las cuales, vid. Porter, 2006: 7946, y Graham, 2011),
tomadas principalmente de determinadas azoras del Corén (al-hurif al-muqattair) o en correspondencia
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critura cuneiforme,” anagramas ilegibles formados por letras cortadas por un trazo
horizontal (haykal), cuadrados magicos,** que reciben en 4rabe el nombre de wafg o
gadwal (Doutté, 1908: 154-156, 164-172 y 191-194; Lory, 1998: 771b-7724) en los que
se incluye palabras cuyas letras tiene un valor numérico® o, simplemente, férmulas
que recrean burdamente tradiciones mdgicas previas y que resultaban incomprensi-
bles para los mismos moriscos.

En otras ocasiones, el diseio mégico referido en la receta es més elaborado y con-
siste en representaciones antropomorfas y zoomorfas o complejos sellos e imagenes
como la palma de (uldimdn (es decir, la palmera de Salomén), la mano de Dawid
(David)»° o la gayata de CMiigi (o cayado de Moisés), figuras de tamano medio en las
que se incluyen otros simbolos y palabras médgicas. Junto a estos contenidos de caréc-
ter propiamente mégico, un elemento esencial de buena parte de estas recetas es el
Corédn.* Se incluyen aqui las azoras y aleyas a las que se les atribuyen poderes magicos
(1; 2:3; 2:255-6; 7: 1725 9: 129; 14:12; 20: 39,71; 42:33; 68: 21; 86:1; 94:2-4; 112; 113; 114
y que habitualmente son seleccionadas de acuerdo con el propésito del remedio (cfr.
Durén, 2013: 245-246).

Elsoporte de escritura del talisman es generalmente el papel, aunque también es po-
sible el uso de pergamino, seda, tela o cafas, bases sobre las que se escribe con azafran,
tinta negra, almizcle, agua de lluvia, agua rosada o sangre: «Para la que no pare, toma
sangre de gallina negra que no tenga pluma blanca i escribe con-ella en pergamino de
algazela o de cordera virgen» (AHB, ms. Arab, f. 76r). Si bien, en algunas ocasiones,
no es necesario este soporte material y el talisman se dibuja a modo de tatuaje en la
piel del beneficiario con su propia sangre: «Babu [= ‘capitulo’] si querrds sanar la san-
gre al que le salle por las narizes. Tomards una paja de ordio [= ‘cebada’] i mojards en
la sangre del que le salle i escrebirdsle en la frente aquestas letras [...]» (AHB, ms. Arab,
f. 771). El efecto del talismén se consigue, pues, preferentemente mediante el contacto

con los nombres de Dios (al-asmd’ al-husna), se ve amplificado por su escritura aislada o inconexa (al-hurif
al-mutafarrigah) que potencia el valor de cada letra y, por consiguiente, la cfectividad de la férmula migica
(Canaan, 1937-1938, reimpr. 2004: 152-153).

27 DPara mids detalles sobre las letras con anteojos véase el § 3.2.3 del cap. XVI, por Alberto Montaner.

28 El tamano de estos cuadrados en la tradicién mégica isldmica es bastante variable y va desde la forma
mis sencilla de tres columnas por tres filas hasta veinte por veinte o mas (Porter, 2006: 7944; Labarta, 1993:
0:36-0.37; Comes y Comes, 2012: 3306-3334).

29 Esta correspondencia entre letras y cifras se basa en el sistema alfanumérico abgad, a partir del antiguo
orden del alfabeto cananeo, de modo que, por ejemplo, las cuatro primeras tienen los siguientes valores: 2/if'=
L, bd’ =2, gim = 3y dil = 4 (Doutté, 1908: 172; Canaan, 1937-1938, reimp. 2004: 159-160; Hogendijk, 2006:
567b; Porter, 2006: 794b; Gilliot, 2006: 414-415).

30 Elvalor talismanico de la mano goza atin hoy en dia de gran popularidad en el mundo islimico. Estos di-
sefios, tallados en metal o dibujados en papel, simbolizan frecuentemente la mano de Fétima, hija del Profeta,
o, en el mundo chif, la mano de ‘Abbas, tio de Husayn, asesinado en Kerbala (Porter, 2006: 7955).

31 Véanse en el apéndice textual de este trabajo la edicién y reproducciones fotogréficas de la mano de
Dawiidyla gayata de Miiga contenidas en el ms. BNE 5377 (figuras 168 y 169). Eéta tiltima es muy diferente de
la que recogen otras fuentes, como al-Bani en sus tratados CManba’ usil al-hikmah y Sams al-maérif (figura
164), que reproduce y estudia Fodor (1978); vid. también Doutté (1908: 195-196) y Khan (2000, trad. 2003:
134), donde aparece erréneamente atribuido a la Gayat al-hakim o Picatrix drabe.

32 Enla concepcion isldmica de la magia, el texto coranico es considerado, sin lugar a dudas, como el mas
poderoso de los talismanes. En este sentido, la recitacién de ciertas azoras del Cordn, especialmente la inicial
(Fatiba), eraya conocida en época del Profeta como remedio eficaz contra el mal de ojo (Porter, 2006: 7944).
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con la persona o con el entorno sobre el que se quiere actuar. Cuando la némina estd
destinada a la cura de una dolencia concreta, esta se pone en contacto con la parte del
cuerpo afetada a modo de ensalmo o, en su defecto, atada al cuello 0 a uno de los
brazos o piernas, aunque siempre oculto entre la ropa:
Para la mucher que pare i no puede echar el leyto [= ‘lecho i. e. ‘placenta’] escriberas estos alhawa-
times [= ‘sellos, pantdculos’] i ligarlo as en su pierna la esquerra i deque abrd echado el leyto
tirarl-ende-as luego [...]. (ms. BRAH 11/9416, cajan®. 5, f. 2v)

En otras ocasiones, cuando el conta&to no es posible, se recurre a la accién sim-
bélica. De esta manera, el talisman surte efecto enterrandolo o rompiéndolo en el
entorno de la persona sobre la que se quiere actuar:

Alherze para aborrengia [= ‘aborrecimiento’] a quien querras. Escriberas estos alawatimes [= ‘sel-
los, pantdculos’] en-una cana i crebards la cafa en la casa que tienen amor, pues no se ajuntardn
jamds. (ms. BNE 4937, ff. 3r-3v)

Los bebedizos congtituyen el segundo tipo mas abundante de recetas (14%). Los
textos analizados utilizan generalmente la voz arabe anusra, annusra, annugra, nusara
(&r. an-nusrah) para referirse a estos brebajes, si bien ocasionalmente aparecen deno-
minaciones mds generales como la romance medezina o el arabismo albarin (< 4r.
and. albari < 4r. clas. bariah) con el que se designa el continente mdgico de la receta,
segtin aparece en el ms. BNE 4937, f. 44v: «Estos tres albaranes son buenos para frio
[= ‘escalofrio’]* i fiebre, i cada dfa beberd uno, que son tres albaranes en tres dias» .3+

En realidad, el procedimiento de elaboracién de estos filtros magicos es en parte
comun al de los alberzes ya vistos, con la diferencia que en aquellos la trasmisién de
los poderes magicos de la palabra se produce por el contacto con el cuerpo y en estos
por su ingestion. Para su elaboracién es necesario un plato, taza o escudilla® sobre la
cual se escriben una serie de palabras, nombres o plegarias, que posteriormente se des-
lien con agua, en ocasiones del sagrado pozo de Zamzam,* junto a diversos ingredien-
tes como incienso, artemisa, miel, azdcar o incluso nidos de golondrina. Finalmente,
el compuesto se cuelay es dado a beber al paciente: « Tomaris el nido de la golondrina
idesfazerlo as con agua i después colarlo as i dérselo as a beber tibia i-esto faze el parto
ligero, con ligengia de Allah taald [= ‘ensalzado sea’]» (ms. BRAH 11/940s, f. 223r).
La palabra escrita es nuevamente un elemento indispensable en la receta magica.” En
este sentido, se recurre al poder de determinadas azoras del Corén (1, 113, 114, 59, 67,
56y 36) que se han de escribir con azafrdn en la vasija o recipiente en la que se prepa-
rard el bebedizo:

33 Setrata del que precede a la fiebre, conforme al drabe burizdah ‘frio’ y ‘fiebre’ y burdi’ “fiebre con escalo-
frios” (vid. Kazimirski, 1860: I, 1094, y Dozy, 1881: I, 684).

34 Equivalen a las cédulas o sellos bebidos o tragados de los cristianos coetdneos, sobre los cuales puede
verse aqui mismo el apdo. 5 del cap. XV, por José Manuel Pedrosa.

35 Eluso en la tradicion isldmica de recipientes de cerdmica con fines médico-mdgicos es conocido desde,
al menos, el siglo XII'y parece cone@ar con pracicas de época preisldmica, tal y como se atestigua en algunos
objetos de la tradicién aramea (Porter, 2006: 7944).

36 Pozo situado en La Meca, cuyas aguas se beben por devocién en la peregrinacion ritual.

37 Lacombinacién del agua y la escritura sagrada se observa asimismo en otras practicas mdgicas islimicas
desconocidas entre los moriscos. Es el caso del agua usada para lavar las pizarras con las que los nifios aprendian
el Corén, cuyas propiedades se consideraban beneficiosas para curar ciertas enfermedades (Porter, 2006: 7955).
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Escrebirds en-un tago con za'frdn la ¢ira de alhamdu lillah rabi ilalamina [= Coran, 1] fasta su
caguerfa i las dos gula a‘ndus [= Coran, 113 y 14) fasta ¢l cabo, ye la ¢iira de athasri [= Cordn,
59] fasta el cabo, ye la cura de tabiraka [= Cordn, 67] fasta el cabo, ye la cira de alwagiarm [=
Corén, 56] fasta el cabo, ye la ¢iira de yagu [lege ¢ira de yi’¢in = Cordn, 36] fasta el cabo. Depués
langar-i-as agua de Zam Zam o agua de la pluvia del ¢ielo. Depués beberlo as de mafiana antes del
dfa con tres drawmas* de ensense [= ‘incienso’] i diez drawmas de miel i diez drawmas de agucra
[= ‘azticar’]. Depués amanecerds dayunando. (ms. BRAH 11/9416, caja n°. 18, ff. 1r-2r)

Por otro lado, como en todo tratamiento, las recetas suelen referir la posologia
adecuada para que el bebedizo surta efecto. En ocasiones basta con una sola toma,
pero en otros casos es necesario repetir varias veces la dosis para conseguir los efec-
tos deseados. Se constata aqui cierta predileccidon por los nimeros tres y siete («tres
dias», «tres vezes», «siete dias», «siete dias siguientes», «trentaisiete», «setenta
vegadas», etc.), cifras cargadas de simbologfa en la tradicién isldmica y crigtiana.»

Una variedad peculiar de este tipo de talismanes cuyos beneficios se alcanzan me-
diante su ingesta, lo constituyen aquellos que, en lugar de beberse, se comen. De esta
forma, el contenido mégico se escribe en un papel o en una nuez que a continuacion
se mastica:

Escrebirds en tres papericos estas palabras i comalas cuando lo tentard el frio [= ‘escalofrio’] ante
que lo tome [...]. (ms. BNE 4937, f. 471)

Melezina para el que se le vuelve la boca. Tome en su mano un espejo i-escriba en las cuestas del-es-
pejo la gira de inalanzalnahu [sic pro ¢ira innd anzalnihu = Cordn, 97] i mirard en-él el-enfermo
i tenga delante un brasero de fuego i cuando mirard en-cl espejo ponga una nuez escoscada [=
‘pelada; sin cdscara’] i comerd depués cada tarde i cada manana una nueg. I-escribirds en cada nueg
[...]. (ms. BNE 4937, ff. 28r-28v)

Asimismo, en el caso de dolencias internas es posible la aplicacién directa sobre la
parte afectada del cuerpo. Asi, en la receta contenida en el ms. csic Resc /59, f. 220 v
(Kontzi, 1984: 196) se dan las instrucciones para la elaboracién de un liquido magico
que en lugar de beberse se aplica en el oido:+°

Caso. Para los oidos. Cuando se picrde el oido de oir, tomards sebo de raposa i escrebirds «Bigmi
illahi irrahmani irrahim [= ‘En el nombre de Dios, Clemente y Misericordioso’]. Qad sami‘a Al-
lahu» [= ‘Dios ya ha oido’].# I deshazerlo-as con el sebo i un poco de agua i echarlo-as en el oido,
de gota en gota, cuanto caliente pueda sufrir.

38 DRAE, s.v. dracma: ‘medida de peso utilizada en farmacia, equivalente a la o&ava parte de una onza.

39 Recordemos, por ejemplo, la triada que compone la Santisima Trinidad, los siete cielos en la concepcién
isldmica, las siete aleyas que componen la Fatiba, azora que abre el Corén, o las siete vueltas que el peregrino
da a la Caaba (al-Ka'bah). Siete son también los «durmientes de Efeso» (ashab al-kahf) mencionados en el
Coran (18: 9-25) cuya invocacion es habitual en la tradicién magica islémica (Porter, 2006: 7946) y morisca
(Labarta, 1985: 657-663). Asimismo, es frecuente en la tradicién islimica la combinacién de sicte signos mé-
gicos (Porter, 2006: 794b; Graham, 2012), conocidos comtinmente en el recetario magico morisco como los
«sicte sillos» (Labarta, 1993: 3), que se consideran representacion del mayor de los nombres de Dios, una
especie de «Heptagramaton» en cifra (Savage-Smith, 2004: XXXIII-XX1V) y para los que Graham (2010 y
20114) y Mastrocinque (2012) proponen vinculaciones astrolégicas con los sicte planetas y el primero también
con las siete Pléyades.

40 Las propiedades de la grasa del zorro como remedio para los oidos eran conocidas en el 4mbito isl4-
mico, como recoge el Kitib manifi‘ al-hayawin o Libro de las utilidades de los animales (Ruiz, 1980: 49).

41 Fragmento drabe en correspondencia con la primera aleya de la azora s8 del Cordn. Nétese la relacion
léxica existente entre el propdsito de la receta, la curacién de los oidos y la referencia al texto cordnico. Véase al
respecto, Kontzi (1984: 196-197).
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Finalmente, se constata cierta
preferencia por el empleo de estos
bebedizos en el 4mbito de la salud,
campo que ocupa aproximadamente
la mitad de las recetas de brebajes
estudiadas. Asi pues, las propieda-
des de estos filtros son beneficiosas
para calmar el dolor, hacer los partos

més llevaderos, cortar la fiebre y los = ﬂ I et th e

escalofrios asociados a ella o incluso | : ) -—'*--rr-—»ir—:f“
| = ity 5 s

hacer hablar al mudo. No obstante, | % 4 N 1"‘;‘ FREEES

existen recetas también para la me- [ il
moria, contra las alimanas, para que FIGURA 169. Alddui i- elherzz
surja el amor, para combatir los escalofrios febriles o incluso como solucién al aban-
dono de los deberes rehg1osos «Para el dejador de l-asala escribe estos i bébelos, i no
la desaréd» (AHB, ms. Arab, f. 74r).

Los conjuros orales suponen el tercer tipo mds frecuente (13%) en el corpus de
recetas considerado en este estudio. En la mayorfa de los casos, el conjurante debe
recurrir a la mediacion divina de acuerdo a la %/m as-sa’bada y solo en muy conta-
dos casos se hace referencia a las invocaciones demoniacas que constituyen la 7/m
al-azdim (EE, vol. V, p. 100b). Las formas habituales para referirse a este tipo en
el recetario magico aljamiado son escanto, conjuro, orden, palabras o bien el propio
arabismo neoldgico alazima (< 4r. al-azimah). Aunque estos consisten en el uso de
la palabra migica unicamente de forma oral, es necesario seguir un estricto protocolo
ritual en el que se contemplan otras acciones y el empleo de diversos materiales. De
esta manera, para que la transmisién del poder magico de la palabra sea efectiva, es
preciso que el conjurante se sitte frente a la persona u objeto que desea conjurar. Asi,
para la elaboracién del pan se han de pronunciar las correspondientes palabras «so-
bre ella» (ms. BNE 4937, f. 14v), para alejar la tormenta de los cultivos se debe invocar
a Satands y Barrabds «de cara enta la nube» (ms. BRAH 11/9416, caja n°. 26, f. 5v) y
para la sanacién de heridas, es necesario acompanar la cura de la invocacién a Dios:

(ms. EPZ 13, ff. 210v-2117).

Memoria para curar i sanar cualquiere ferida de espada o puiial o palo o caida de alguna parte,
que acaege algunas vezes caer i se fieren feridas algunas. I para sanar pornéis el sefior delante i
enpegaréis de curar las feridas con el nonbre de Allah tala [= ‘ensalzado sea’], aquel que todo
en su mano, el bien i-el mal, i no puede ninguno sanar sino Allah. (ms. BRAH 11/9412 (b), f. 331)

El conjuro, pues, forma parte de rituales que combinan la acciéon simbdlica y la
palabra mégica. Asi, las heridas se curan mediante un ensalmo con un trapo de algo-
dén mojado en aceite de candil mientras se recita el escanto correspondiente (ms. BNE
5238, Gg. 258. 3, ff. 11- 41). Para alejar la tormenta se dibuja con un pufial un circulo en
la tierra en el que se introduce el pie izquierdo mientras se pronuncia el conjuro (ms.
BRAH 11/9416, caja n°. 26, f. sv). Se contempla también el uso de espejos+* sobre los

42 En la tradicién isldmica, como en otras, el espejo puede constituir un objeto mégico en si, en el que se
graban los simbolos o textos de contenido magico (Porter, 2006: 7955).
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que se leen las palabras mégicas para que de esta manera se proyecten las imagenes de-
seadas en un ritual préximo a las pracicas adivinatorias: «I pornds el-espejo sobre la
tabla i leirds al‘azima i ponte ti de a una parte de la tabla i el muchacho de la otra parte
de la tabla i el muchacho mirard [en] el especho i tit leyendo al‘azima qu-el muchacho
verd todo lo que querrés i demandarés» (AHB, ms. Arab, f. 8or). Al igual que sucedia
en el caso de los bebedizos, para que el conjuro sea efectivo es necesario cenirse al na-
mero de repeticiones prescrito en la receta. Nuevamente, se incide en el simbolismo
del nimero siete («siete vezes», «siete vegadas», «siete dias», «siete afios» ), cifra
que resulta determinante en la efectividad del remedio:
Bi¢mi illahi ilrahmani ilrahimi [= ‘En el nombre de Dios, Clemente y Misericordioso’]. Este es
el-escanto de malos granos i-es degir «alhamdu lilah» [= Cordn, 1] siete vezes, «ina anzalna-
luhu» [= (orin, 97] otras siete vezes, i «qul huwa Allahu ahadun» [= Cordn, 112] otras sicte
vezes, i-el-escanto otras siete vezes [...]. (ms. BNE 4937, f. 44r1)

Una particularidad que parece mas propia de la magia oral que del resto de los ti-
pos analizados es la posibilidad de infringir dafio o mal mediante el uso de la palabra.
Estos casos esporddicos de maleficio pretenden dar solucion a problemas cotidianos,
generalmente fruto de la convivencia, y asi el propdsito del conjuro es perjudicar al
enemigo, desalojar a alguien de su casa o simplemente romper la amistad entre dos
personas: «Cuando querras echar desamistad i despoblarlo de su lugar, toma el dia
de sabado l-agua que la lavan [...] la criatura dia de sabado, la criatura chica. I pongan
[++] de trigo. I leiras sobr-ello estas palabras [siete] vegadas» (AHB, ms. Arab, f. 74r).

Cuando la férmula magica se inhala estamos ante un sahumerio. Aunque la fumi-
gacion constitufa una praica corriente en la tradicion islimica, no abundan en el
corpus magico morisco estudiado este tipo de recetas, apenas un 6% del total, para las
que no existe un nombre concreto, a excepcién de la denominacién de perfumes o la
mds genérica de medegina contenidas en el ms. BNE 4937, f. 451. Este tipo de remedios
mdgicos estd indicado para curar dolencias, combatir los escalofrios de la fiebre, para
el mal de amores y también para aojamientos y posesiones demoniacas. Logicamente,
el fuego es un elemento imprescindible en la elaboracién del sahumerio. Asi, los 7o7-
bres, escribturas, albaranes, albatima o sillos se escriben en un soporte en papel que se
quema en «fuego manso» (ms. BNE 4937, f. 141) 0 en un pafio encarnado cuyo humo
se da a inhalar al aquejado: «Babbu para quemar l-asaytan [= ‘Capitulo para quemar
al demonio’]. Escrebirds esta escribtura en-un trapo cardeno o en paper i quemarlo as
en las narizes del-enfermo» (ms. BNE 4937, f. 42r)». En otros casos basta con purifi-
car al «paciente» con los aromas del sahumerio para que este surta el efecto deseado:
«Estos ¢inco albaranes se an d-escrebir en ¢inco renglones i cortados cada uno por si,
i-enpués todos juntos perfumar ende an al dolient de cualquiere dolengia que tenga »
(ms. BNE 4937, f. 44v). El fuego ritual necesario para la produccién del humo se con-
sigue junto a otros ingredientes vegetales como la ruda (ms. csic Resc/s9, f. 221v),
incienso, coriandro, alhefia, trigo, sal, azafrdn (ms. BNE 4937, f. 53r) o de origenes me-
nos convencionales como el diente de un muerto (ms. BNE 4937, f. s1v). Asimismo, se
recurre a objetos vinculados a determinados lugares cargados de simbolismo magico
o religioso, como los cruces de caminos o los templos: «Para tomamiento del-ojo i
para saf[u]mamiento i temor, i para miedo, con li¢encia de Allah. Safumar lo as con



568 = XIII PABLO ROZA

estos sillos i safumards con tres cosas al tomado
de 0jo, una d-ellas cos [= ‘cuerpo’]* de las crugi-
jadas i otra de [*+] i otra de la me¢quida o de la
iglesia» (AHB, ms. Arab, f. 68r).

Finalmente, dentro de esta tipologia,*+ un pe-
quefio porcentaje (2%) lo congtituyen aquellas
recetas que denominaré «tipos mixtos>, es de-
cir férmulas cuyo uso admite al menos dos de
las posibilidades vistas hagta ahora (contato, in-
gesta o inhalacién). Es el caso del remedio conte-
nido en el ms. BRAH 11/9416, cajan®. 18, ff. 1r- 2r
en el que el efeGto de la receta preparada a partir
de la carne de la abubilla varfa en funcién de su
aplicacién como bebedizo, talisman, ensalmo o
sahumerio (Lépez-Baralt, 2009: 259-261). Las
multiples propiedades de esta ave aparecen ya en
el Kitab manafi al-hayawin (Ruiz, 1980: 93-95)
¥, asi, quien come su carne se protege de los he- N2 S8 S
chizos; a quien la bebe desleida en azafrdn no se FIGURA 170. (arta de la fuesa
le acercardn los a/gines o genios y mezclada con de Morata de Jalén.
incienso lo guardard de todo mal. Con la cabeza y los huesos se puede confeccionar
un talisman que, ligado al brazo izquierdo, es beneficioso para los pleitos. La lengua
aplicada como ensalmo en los pechos de la mujer tiene propiedades adivinatorias y el
vapor de la coccién acttia como sahumerio que libra la casa de hechizos.

Por tltimo, en conexién con esta clasifiacién tipoldgica del recetario mégico mo-
risco, resulta interesante notar que algunas de estas recetas se insertan en un marco
narrativo mas o menos desarrollado que contextualiza el uso del remedio y aporta
argumentos de autoridad y pruebas fehacientes de su eficacia. Es el caso del deno-
minado alhirze del alwazir o hirzu alwazir (mss. BNE 5377, ff. 139v-144v; BRAH
11/9398, ff. 100v-1051, y FDHCA L-533, fl. 171-25v), el alberze de l-aniga o alberize
de al-Hugaini hixo de Ali ibnu Abi Talib (ms. BNE 5377, ff. 641-70r), el alherze de
los muy santeficados nombres de Allah (ms. BRAH 11/9400, ff. 66v-731), los nonbres
de la gayata de Miiga (ms. BNE 5377, ff. 61v-62v), los nonbres de la mano de Dawiid
(ms. BNE 5377, fl. 631-63v), el alberz para al-Habiba (mss. BRAH 11/9406, fI. 1r-2v, y
11/9416, caja n°. 26, ff. 1r- 2r) o el alherzze dell-annabi Mubammad (ms. FDHCA
L-533, ff. 35r-371). En otros casos, la validez de la receta viene avalada por el origen sa-
grado de la misma. Asi, algunas de ellas se hacen derivar de la allawhi il-mabfiz o ta-
bla sagrada en la que Dios anota el destino de los hombres (mss. BNE 4937, ff. 25v-28r,
y 4953, ff. 1521-153v; BRAH 11/9410, ff. 1501150V, ¥ 11/9414, ff. 188V), de la Tora (ms.
BRAH 11/9416, caja n°. 11, ff. 2r-3v) o del propio Cordn (ms. BRAH 11/9400, ff. 1v-5v).

43 Formaaragonesa coincidente con el cataldn (cfr. DCECH, vol. I, p. 276b). Podria hacer referencia alos
cuerpos de los ajusticiados que se acostumbraban a exponer en las encrucijadas de los caminos.
44 El 9% restante, en su mayor parte fragmentos de recetas, no ha sido posible adscribirlo a una tipologfa.
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3.2. Contextos propicios

El recetario magico aljamiado cubre los mas diversos aspectos de la vida cotidiana
del morisco y, en este sentido, existe una solucién para précticamente cualquier pro-
blema mediante recetas sencillas a base de ingredientes méds o menos accesibles para
cualquiera. Asi, el recetario magico aljamiado se concibe mas como préctica mégica
doméstica, es decir, no profesional, que como instrumento de un supuesto grupo so-
cial especializado.* De esta manera, en la mayoria de casos, la elaboracién de estos
remedios y sus rituales no precisan conocimientos previos ni facultades sobrenatura-
les.+6 Basta, pues, con seguir las pautas marcadas en cada caso para, en teoria, alcanzar
los objetivos deseados. No obstante, se deben tener en cuenta lo que podemos deno-
minar «contextos propicios», que afectan tanto al ¢jecutante como a los elementos
empleados y al propio rito. En este sentido, el protocolo ritual requiere en ocasiones
el estado de purificacion de la persona que elabore la receta. Asi, en algunas recetas
se hace hincapié¢ en el at-tahiar mediante la ablucién* bien del practicante o bien
del aquejado por el mal o dolencia: «I si serd colgado sobre endiablado, saldra el-
algini [= ‘genio’] con ligengia de Allah ta%la [= ‘ensalzado sea’]. I no conviene que lo
lleve ninguno sino con a'ttahur [= ‘purificacién’]» (ms. FDHA L-533, f. 25v). Estado de
purificacidn que, en ocasiones, se ve complementado con el ayuno ritual: «Escribe
aquestos nonbres en tu palma con ¢afrén i no lo fagas sino tahrado [= ‘purificado’],
linpio i dayuno, i no te poses en lugar suzio» (ms. BNE 4937, f. s1r).

Por otro lado, el protocolo ritual de buena parte de estas recetas exige que la ope-
racién se lleve a cabo en determinado dia o momento del dia. Este punto entronca
dire¢tamente con la hemerologia islimica o %/m al-ibtiyarat que, mediante calculos
astroldgicos, determina los momentos favorables (sad) o desfavorables (7ahs) para
distintas actividades (Fahd, 1966: 483-488). Este aspe&o aparece en la tradicién al-
jamiada de dias fastos y nefastos que encontramos, entre otros, en el ms. csIc Resc
/22, ff. 331v-344v (Labarta, 1993: 0.28 y 120-124). Los astros rigen esta distribucion
¢ indican si el ritual debe llevarse a cabo «en el menguante de la luna» (ms. BRAH
11/9406, ff. 11-1v), «de mafiana antes del dia» (ms. BRAH 11/9416, caja n°. 20, fF. 1r-
2v), «el seyseno de la luna» (ms. BRAH 11/9416, caja n°. 18, ff. 1r-2r), «a la que salga
el sol» (ms. BRAH 11/9416, caja n°. 18, ff. 1r-2r), «al salimiento del sol» (AHB, ms.
Arab, f. 63r) o, simplemente, «los dias de laluna» (ms. cs1c Resc /59, f. 220v). Existe
igualmente una combinacién de dias y horas propicios para la fabricacién de estos
remedios, como se recoge en el ms. BNE 4937, fl. 45v-46r1:

45 Junto a los magos, figuran en la sociedad islamica los marbir o morabitos, personas piadosas de vida
acética que posefan la barakah o bendicién divina. Asimismo, se solfa recurrir a los servicios de los alfaquies,
quienes estaban capacitados para realizar y aplicar la magia por medio de amuletos y talismanes (Alvarez de
Morales, 2011: 116-118). Mds ambiguo parece el caso de curanderas, sanadoras y parteras moriscas, encargadas
sobre todo de la salud femenina mediante remedios naturales (Guijarro, 2010: 320-332) y cuyas practicas, en no
pocas ocasiones, tenfan mds de mégico que de paramédico.

46 Ibn Haldun diferenciaba entre magia y ciencia talismdnica. Para la primera es necesario nacer con una
disposicién especial, algo que no se requiere para la segunda, en la que la persona se asiste de las espiritualidades
de los astros o las virtudes ocultas de los nimeros (Lépez, 1999: 935-936).

47 ElProfeta senalaba que una de los remedios mds efectivos contra el aojamiento era lavarse con agua para
obtener la pureza ritual y eliminar los elementos maléficos (Alvarez de Morales, 2011: 117).
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Capitulo de las oras ivantalladas [= ‘aventajadas, provechosas’] para escrebir anusaras o alherzes.
El domingo a la que salga el sol i-a medio dia. El dfa de lunes a la ora del-al-agsar [= ‘atardecer’].
Dia de martes antes de que salga el sol i antes de que se ponga. Dia de miércoles a la que salga el
sol i a medio dfa. Jueves antes que salga el sol i depués de mediodia. Viernes a medio diaiala que
se ponga el sol. Dia de sébado a la que salga el sol i a la que se pone.

Asimismo, es posible establecer una correlacién de los dias y horas propicias con
la tematica de las recetas. De esta manera, el miércoles aparece como dia propicio
para fabricar alberzes para el desamor (ms. BNE 4937, f. 13v), el jueves para cazar la
provechosa abubilla (ms. BRAH 11/9416, caja n°. 18, ff. 1r-2r), ¢l viernes para elaborar
talismanes destinados a los animales (ms. BNE 4937, f. 12v) y para el amor (ms. csic
Resc /59, f. 2191), y el sébado para crear enemistad (AHB, ms. Arab, f. 74r).

3.3. Usos y finalidades

Entre los campos de accidn de las practicas magicas destaca el amplio porcentaje
de recetas relacionadas con la salud (30%). La prevencién y curacién de dolencias y
enfermedades ocupa, pues, buena parte de este recetario. Abundan las férmulas des-
tinadas a la salud femenina y especialmente a la salud reproductiva. Asi, aparecen
remedios para la que tiene problemas de menstruacién: «sanar la sangre de la mujer»
(AHB, ms. Arab, f. 771), parala que no puede dar aluz: «mujer que estd de parto afin-
cada i no podré parir» (ms. BRAH 11/940s, f. 223r), también recetas que propician
un parto facil y sano: «mujer que pare i no puede echar el-leyto [= ‘placenta’]» (ms.
BRAH 11/9416, caja n°. 25, ff. 2v-3r) o incluso para la que no quiere quedarse embara-
zada: «para que la mucher no s-enprefie» (AHB, ms. Arab, f. 671).

Son muy frecuentes, asimismo, los remedios de polivalentes que acttan sobre cual-
quier tipo de enfermedad. Los hay también para curar erupciones cutdneas, heridas,
dolores y padecimientos de partes concretas del cuerpo, como la cabeza, los pezones,
el cuello, la espalda o los oidos. Otras estén indicadas para procesos febriles, algunos
de cierta complejidad como la cuartana. Igualmente, para el que padece insomnio:
«el que no puede dormir» (ms. BRAH 11/9416, caja n®. 25, f. 1r) ¢ incluso como reme-
dio ala mudez: «cualquiere que no fabla i estd doliente» (ms. BRAH 11/9410, f. 1581)
o la epilepsia: «el que se le vuelve la boca» (ms. BNE 4937, ff. 28r-28v).

Las recetas de tipo universal, es decir, las que funcionan en cualquier aspe&o de la
vida y sirven «para toda cosa» (AHB, ms. Arab, f. 53r], «toda dolengia» (ms. BNE
4937, ff. 25v-28r) o «toda malawtia [= malautia ‘enfermedad’]» (ms. BNE 4953, ff.
1521-153r), conforman un 23% del total, lo que supone el segundo grupo mis nume-
roso del corpus estudiado. Aparte de curar practicamente cualquier padecimiento,
estas completas recetas funcionan para aplacar el frio y la fiebre, curan el espanto,
protegen contra el mal de ojo y ante hechizos. Otras van muy bien para los endemo-
niados: «calmar l-aSayzan» (ms. BRAH 11/9416, cajan®. 27, f. 1r) o endiablados: «mal
de algine» (ms. FDHCA L-533, f. 171). Por otro lado, resulta significativo que muchas
de estas recetas universales estén indicadas también para combatir el miedo o incluso
para tener valor para presentarse ante reyes y sefiores: «dentrar ad-algin rey o sefior»
(ms. BNE 5377, fl. 1391-14 41), «<entrar sobre reyes» (ms. BRAH 11/9416, caja n°. 18, ff.
1r-2r) 0 «rey fuerte» (ms. BRAH, 11/9416, cajan®. 24, f. 1r), etc.
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Un tercer grupo estd congtituido por las recetas para el amor, casos que suponen
un 8% del total del material considerado en este estudio. Se procura con la magia
conseguir el afe¢to de hombre o mujer: «para amorio a quien querrds» (ms. BRAH,
11/9416, caja n®. 25, ff. 3r-41), aunque también son frecuentes las férmulas dainas que
buscan el desamor entre dos personas: «para aborrengia a quien querrds» (ms. BRAH
11/9416, caja n°. 25, f. 3r), 0 incluso la impotencia masculina o la esterilidad femenina
mediante ataduras: «para atar a quien querras onbre o mujer» (AHB, ms. Arab, f.
641), «para atar a fulano fijo de fulana» (AHB, ms. Arab, f. 65r).+*

Las recetas referidas a las labores cotidianas de una comunidad eminentemente
campesina, es decir la ganaderia y la agricultura, conforman el cuarto y quinto grupo
mads frecuente en unos porcentajes similares, s% y 4% respeGtivamente. De esta
manera, la proteccién y cuidados del ganado figuran entre las preocupaciones mas
recurrentes del morisco. En este punto, los remedios magicos valen para la cura de do-
lencias y enfermedades parasitarias: «para caer los gusanos de las bestias» (ms. BNE
5267, f. 1011), «para dolencia del ganado» (ms. cs1c Resc/s9, f. 223r), para las madres
que rechazan a sus crias: «el animal que aborrece su ficho» (ms. BRAH 11/9416, caja
n°. 25, f. 2v) o para localizar cabezas de ganado perdidas y para su proteccién de los
depredadores: «escantar o ligar una bestia o animales perdidos» (ms. BRAH 11/9416,
caja n°. 25, ff. 4v-8r).# Por lo que respeta a las labores agricolas, el morisco se vale de
la magia para alejar la tormenta y el granizo que danan los cultivos: «nublos malos» y
«nublada mala de pedriscola» (ms. BRAH 11/9410, f. 158r), «nube mala» (ms. BRAH
11/9416, caja n°. 26, f. 5v), también para exterminar las plagas que asolan los campos:
«para las formigas» (ms. csIC Resc/s9, f. 223r), para los drboles a los que se les seca
la fruta y, algunos mds especializados, para cultivos concretos como las almendras.

Los campos de accién del recetario mégico aljamiado cubren en menor medidas
otros aspectos de la vida cotidiana del morisco, como las labores domésticas: «para el
pan de cur¢» (ms. BRAH 11/9416, caja n°. 25, f. 4v), el cuidado de los nifios: «para la
criatura que mucho plora» (ms. BNE 5228, f. 178 r), la familia: «para tener amistad
entre los ermanos» (ms. BRAH 11/9416, caja n°. 26, £. 3r), los viajes: «para tirar la
ansia del camino» (AHB, ms. Arab, f. 63r). También hay remedios para el que des-
cuida sus deberes religiosos: «para el dejador de l-asala» (AHB, ms. Arab, f. 74r), para
la memoria: «para decorar» (ms. BRAH 11/9416, caja n°. 18, ff. 1r-2r), para el que
tiene miedo al crigtiano: «cuando encontrards algun descreyente i le ternds miedo»
(aHB, ms. Arab, f. 68r), para hacerse invisible: «para encubrir de las gentes> (aHB,
ms. Arab, f. 66r), para las posesiones demoniacas: «para el que le viene l-a$$aytan
dormiendo o estando solo» (ms. BNE 4937, f. 40r) y como solucién al aojamiento:
«para el-ojo malo» (ms. BNE 5377, f. 63v-70r). En todo punto, resulta cuanto menos

48 Aqui atar (como en drabe rabata, vid. Dozy, 1881: I, s00b) tiene el mismo sentido figurado que entre
sus vecinos cristianos coetdneos; véase el § 4.2 del capitulo V, por Alberto Montaner y Marfa Tausiet. Para su
practica en la magia islémica, vid. Doutté (1908: 287-296). Segtin sus datos, cl 726t o ‘ligadura; en el caso de las
mujeres, podria no corresponder a esterilidad, sino a frigidez (en sentido lato).

49 Véase la edicidn de este caso en n°. 4 del apéndice textual incluido al final de este capitulo.

so Aunque en porcentajes muy bajos por cada campo (labores, familia, miedo, etc.), suponen en total un
clevado resto porcentual del 29%.
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curioso que las recetas destinadas unicamente a la cura del mal de ojo supongan tan
solo un 1% del repertorio magico analizado.s

Fuera de esta clasificacién y del corpus de manuscritos que he considerado en este
estudio, es necesario, para finalizar, mencionar la existencia entre los moriscos de los
que se podrian denominar «talismanes mortuorios». La carta de la fuesa, carta de la
muerte, carta del muerto, carta de muertos, carta de la fe o alddua de fe constituye un
caso peculiar dentro de la religiosidad popular morisca que, aunque a otro nivel, si pa-
rece adecuado incluirla dentro del mundo mégico/religioso criptoislamico. Este texto
en drabe, al que generalmente acompafan unas breves instrucciones en aljamiado,
aparece en los mss. Resc/8 (Longds, 1915: 23 y 295-299), Resc/13 (Khedr, 2004: 205-
210), Resc/22 (Labarta, 1993: 166), Resc/s3 (Mordn, 1993: 202-203) del CSIC, mss.
11/9398, 11/9405, 11/9408 (Vazquez, 2007: 181), 11/9410 de la BRAH,* ms. Arabe 774
de la Bibliotheque Nationale de France (Sdnchez, 1982: 40-42),% ms. D-d/IV, 32 dela
Biblioteca de las Escuelas Pias de Zaragozas* y en el documento aljamiado de Morata
de Jalén (Cervera, 1995: 85-95),% textos a los que habrd que sumar ahora la version
aljamiada del ms. cs1c Resc/s3 y el fragmento bilingtie drabo-aljamiado del ms. csic
Resc/24 (Roza, 2012), no considerados hasta ahora en estudios precedentes.

La carta en cuestién consiste en una profesion de fe escrita, al igual que las recetas
mégicas, con azafrdn en papel o pergamino, que, introducida en la mortaja o deposi-
tada en la mano o mejilla del difunto, acompanaba a este en los tormentos de la tumba
y en su paso de este mundo al otro. Por otro lado, el cardcter talismanico del escrito
aparece claramente explicitado en algunas de estas versiones, como la de Morata de
Jalén (Cervera, 1995: 86), en las que se indica cémo los beneficios de la carza los alcan-
zard no solo aquel que la posea el dia de su muerte y en la fosa, sino también quien la
recite, escuche o, simplemente, como cualquier otro talisman, porte consigo en vida.
Esta tradicién, netamente andalusi y norteafricana (tradiciones mortuorias muy simi-
lares parecen denunciadas en varias fetuas emitidas por mufties norteafricanos entre
los siglos XIII al XV'), parece hundir sus raices en practicas islimicas previas como la
descritas por al-Gazali (Asin, 1941: 162-163), como la costumbre de depositar ejem-
plares del Cordn en las sepulturas o la de poner en las manos de los difuntos papeles
con versos coranicos

st El origen demoniaco del mal de ojo hacfa que fuese considerado en la sociedad islémica como una de las
causas contra la que era més dificil luchar. Recordemos que el propio Mubammad se vio afectado por ély tuvo
que buscar el medio para combatirlo (Alvarez de Morales, 2o11: 116).

52 El ms. 11/9399 conservado en esta misma biblioteca contiene un breve fragmento aljamiado (£. 45v)
titulado «l-addua de la carta"» que queda interrumpido en la mitad del folio, sin que sepamos con certeza si
estas breves lineas se corresponden con la tradicion de la carsa del muerto.

53 En su trabajo, la autora hace algunas referencias al procedimiento seguido en los enterramientos moris-
cos, ast como a la denominada carta de la fé, aunque, inexplicablemente, en su edicién integra del manuscrito
BNF 774 no transcribe el texto drabe de la carta, contenido entre los folios 79v'y 82v.

54 Se conservan en este manuscrito tres versiones de la carta redactadas en 4rabe con espaciado para inter-
carlar su traduccidn aljamiada, que no se lleg6 a copiar. Agradezco a Alberto Montaner las informaciones que
me ha facilitado sobre los cédices conservados en esta biblioteca y la preparacion del apéndice textual n. 7.

ss  Da cuenta Cervera en su trabajo de los contenidos del hallazgo de esta localidad zaragozana, pero el
documento que contiene la carta permanece atn inédito. Quisiera agradecer a su propietaria, dofia Angelita
Rodrigo, vecina de Morata de Jalén, su amabilidad por permitirme la consulta de este documento.
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4. CONCLUSIONES

El recetario médgico morisco entronca diretamente con la tipologia magica isla-
mica, heredera a su vez de otras tradiciones, y en la que el poder de Dios se superpone
a cualquier otra fuerza sobrenatural. Consecuentemente, las practicas mégicas referi-
das en los manuscritos aljamiados (adivinacién, talismanes, bebedizos, sahumerios,
conjuros, etc.) tienen, salvo contadas excepciones, card¢ter beneficioso. La magia se
concibe, pues, como solucién a problemas cotidianos, como pueden ser los relaciona-
dos con la salud, el amor, las labores del campo, la familia, el mal de ojo o el transito
entre la vida y la muerte.

Es interesante resaltar que gran parte de los remedios contenidos en el recetario
aljamiado estan destinados a la curacién de enfermedades. En este sentido, el proceso
de aculturacién sufrido por los moriscos, a partir de la erradicacion oficial del islam
y la lengua 4rabe de la Peninsula, supuso la imposibilidad de acceso a obras médicas
cldsicas. Asimismo, la ausencia de una clase médica morisca lleva a estas comunidades
a refugiarse en précticas populares como solucion a sus males. Por otro lado, el hecho
de que algunas de estas recetas estén destinadas a la curacién de hechizados o aoja-
dos nos hacen suponer que también existié una magia ilicita morisca que recurria a
las fuerzas demoniacas para conseguir sus fines. En cualquier caso, y como es légico,
los manuscritos aljamiados, en su mayor parte de contenido religioso, no presentan
ninguin caso perteneciente a este tipo de magia, si bien es cierto que algunos remedios
pueden tener propésitos més o menos daninos.

En este sentido, serfa necesario ahondar més en los datos proporcionados por la
documentacion cristiana. La préctica de la magia negra entre las comunidades moris-
cas aparece referida en los procesos inquisitoriales (pactos y relaciones carnales con el
demonio) junto a otras técnicas de la magia blanca desconocidas en los manuscritos
moriscos. Es dificil saber, no obstante, cudles de estos supuestos casos de magia malé-
fica se correspondian con précticas habituales entre los moriscos y cudles respondian
en realidad a la presién y tortura a la que el encausado normalmente era sometido en
dichos procesos.

Esta diferencia tipoldgica entre la documentacién cristiana y los textos aljamiados,
en la que habria que profundizar, me lleva a preguntarme si la magia referida en estos
procesos inquisitoriales responde a una intencionalidad que distorsiona la realidad
de las practicas de los moriscos o, por el contrario, son los propios manuscritos alja-
miados los que nos ofrecen una imagen en parte desfigurada de las técnicas realmente
empleadas por estos ultimos musulmanes. Savage-Smith (2003: 1-6) sefala, con rela-
cién a las practicas talisménicas en el mundo islimico, cémo los objetos que nos han
llegado de época medieval (amuletos, talismanes, sellos, etc.) en realidad no se corres-
ponden con la tipologia magica descrita en la tradicién literaria islimica. De igual
manera, mientras que los textos aljamiados presentarian una magia islamizada y, por
lo tanto, licita, la sociedad morisca se valdria, no solo de esta, sino de otras técnicas
que no respetaban el estatus de legalidad (ritos y cultos de tipo idolétrico) y que, por
consiguiente, no aparecerdn en los cédices aljamiados, pero si en la documentacion
cristiana. Sea como fuere, los moriscos, como cualquier otra sociedad, conocian y
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practicaban la magia. El aislamiento, la marginacién social y el declive de estas comu-
nidades favorecieron la popularidad de estas pricticas, aunque seguramente, como
supone Labarta (1993: 0.8), estos no eran ni mds ni menos supersticiosos que sus con-
temporaneos cristianos.

s¢ APENDICE TEXTUAL 8

1. Alberzi

Arxiu Historic de Barcelona, ms. Arab, s/sign., f. 67r

[f. 67r] Alherzi [= talismdn]. Quien escrebird estos sillos no temerd a persona ni alchini [=
‘genio’]. I son estos los sillos benditos:s¢

b < ) c b ¢ z ¢
il i I A c e | Pl
c | E e | o BT B
< ) z b ¢ C . L
[ Transcripcién segtn el valor numérico]s”
900 10 80 8 9 10 8 40
8o 8 900 10 8 40 9 10
8 900 10 8o 40 9 10 8
10 8o 8 900 10 8 40 9

2. Cdso pard recabar menesterss

Arxiu Historic de Barcelona, ms. Arab s/sign., ff. 66r-67r
Caso para recabar menester. Toma el coragén de la burbuta [= ‘abubilla’]* i mételo debaso

56 Escribe las palabras mubit ‘guardian’y bafiz ‘custodio; el segundo de ellos es uno de los nombres de Dios
conocidos por sus propiedades magicas (hiwass al-asma’ al-husni). Aparece una versién del mismo caso, con
alguna variante, en el ms. csic Resc/22 (Labarta, 1993: 73).

57 Como puede apreciarse al sustituir las letras por nimeros, ambos cuadrados presentan desajustes. En el
de la derecha (hafiz), las dos tltimas filas estdn desordenadas, debiendo seguir las secuencias 10+900+8+80 y
80+8+900-10, respectivamente. En el de la izquierda (mubit), las diagonales suman 68 en lugar de 67.

58 Una version de esta receta aparece, con algunas variantes, en el ms. cs1C Resc/ 22, ff. 34 v-35 v (Labarta,
1993: 15), en este caso, para volverse invisible.

s9 Laabubilla (a/-hudhud) aparece mencionada en el propio Corén (27: 20-28) como portadora de noti-
cias del pueblo de Saba, mientras que en el Antiguo Testamento (Lv 11, 13-19) se incluye entre las aves impuras.
La designacion burbuta, con variantes burbute ~ borbute ~ gurgute, es una forma comin en zonas del norte de
Zaragoza, Huesca y Navarra (Asensio, 1998: 33; Sierra, 2003: 1304), que Andolz identifica erréneamente con el
cuclillo (1984: 515, 5. v. burbute). La forma con asimilacién butbuta aparece en el ms. aljamiado de Urrea de Ja-
16n, f. 128r (ed. Corriente, 1990: 207), a la que se otorga indebidamente el sentido de ‘cardcol’ (p. 324), a partir
de la entrada homénima de Pedro de Alcal4 (ed. Corriente, 1988: 104), voz que Alonso del Castillo transmite,
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de una piedra en-una crugijada de camino i déjala estar ocho dias del-gumu‘a [= ‘viernes’]. I el
novén dfa tomards una flor qu-afallards alli. I por cosa que oyas ni veas no te vuelvas [##]%.
Mas toma la flor de donde el coragdn pusiste i aunque oyas que te demandan la flor ni veas a
ninguno, no te vuelvas, mas di cuando te demanden la flor: «Dame mi piedra. I esto dirds
tres vezes, i si te dardn la piedra, lancards la flor i sino, vete tu camino que [###] flor [f. 671]
ards lo que querrés. Tamat [= ‘se acabd’].

3. [Alddu3 i-elberzi]

Zaragoza, Biblioteca de las Escuelas Pias, ms. 12, ff. 21012121

Bi¢mi illahi i'rrahmani i'rrahimi [= ‘En el nombre de Dios, Clemente y Misericordioso’].
Este es el a'ddu3 i-elherzi [= ‘la plegaria y el talismdn’]. Quien lo dird en la mafana es en [f.
210v] la seguridad de Allah fagta la noche i quien lo dird en la noche es en-la seguridad de
Allah daqui-a la mafiana por el dicho de l-anabi [= ‘Profeta’] Muhammad (sala Allahu ‘alayhi
wa ggalam [= ‘bendigalo Dios y lo salve’]) que se lo-demostré Gibril (‘alayhi ilggalam [= ‘la
paz sea sobre él']). La ora que puyé [= ‘Cuando ascendié’] a los cielos® era que lo buscaba un
al‘ifrit [= ‘demonio’] con setenta gentellas de fuego para matarlo i socorriélo Gibril con-este
alddu‘d [= ‘plegaria’]. I-es este el aldu‘a siguiente:*

Defiéndome con-el poderio de Allah wal-nahari wa min tawariq

A‘udu bi-waghi illabi de noche, i del dia, sino cami-

[£. 2111] el onrado i con las palabras de ilayli wa alnnibari ili ta

alkarimi wa bi-kalimati nante sino con bien, ya Allah, ya
Allah, las cunplidas, aquellas que rigi illd bi-hayri, yi Allab, yi
illabi itamati allati la piadoso, ya fiziente gragia gudrda-
no las trespasa bueno ni ma hananu, ya maninu, abfizi
yugawizubina birrun wa ld fa me con tu ocho, aquel que

lo, del mal que 4 haleqado i ni bi aynika alladi la

Sirun min Sarri ma balaqa wa no duerme, i gudrdame

del mal de lo que 4 criado, de la tie- yanimu wa abrizni

min Sarvi ma diran fi ilar con tu guardia, aquella que no
rrailo que salle bi hirzika alladi la yuri [f. 2121]

di wa ma yabrugu fallece, pues que tt eres Allah el sabidor
d-ella, i de los escindalos de la noche mu fa-innaka anta Allah il alimn
minhd wa min fitani ilayli [f. 211v] fiziente gragia, ya Allah, ya Allah
idel dfa, i de los caminantes almandnu, yi Allah, ya Allah.

4. [Para escantar i ligar una bestid)

Madrid, BRAH, ms.11/9416, caja n°. 23, ff. sv-7v
Bi¢mi illahi ilrahmani ilrahimi [= ‘En el nombre de Dios, Clemente y Misericordioso’].
Esto es para escantar i ligar una bestia o animales perdidos para que los tenga Allah en su
guarda i-envie sobr-ella Allah a quien la guardaré toda la noche fasta la manana de toda ali-
mafa mala con su poderio. I-as de dezir lo siguiente de paso [= ‘de corrido’]:
A'tdu billahi mina alSaytani [f. 6r] ilrragim [= ‘Me refugio en Dios del diablo maldito’].

con ese mismo sentido, como batbitah (Corriente y Bouzineb, 1994: 84 y 114). Sin embargo, la comparacién
con el pasaje cordnico citado revela que, en el pasaje del ms. de Urrea, se trata de la abubilla.

60 Marco siempre con asteriscos los pasajes ilegibles.

61 Hace referencia al viaje nocturno de Muhammad desde la Mezquita Sagrada de La Meca hasta la Mez-
quita Lejana de Jerusalén y su posterior visita al cielo y el infierno (Cordn, 17: 1).

62 En las lineas 18-19 aparece afiadida al margen una variante: «que no-camina | 2 yaturqus, por illa
yatrugu. En lalinea 23, fiziente es forma aragonesa de faziente, construida sobre el tema de perfecto.
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Bi¢mi illahi ilrrahmani ilrrahim [= ‘En el nombre de Dios, Clemente y Misericordioso’]. Allaa
humma [salla]® ‘ala ¢idina wa mawlina Muhammadin ilkarim wa alihi wa calam ta¢limma
[= “Sefior, la bendicidn sea sobre nuestro Sefior y nuestro Profeta Mahoma el noble y le de
bendicién completa’]. Sefior, yo te demando por tu onra aquella que detallas [= ‘destajas’]
con-ella la onra de los poderosos menos de tt i-aclarreces con-ella los lenguaches de los que te
demientan i t-ensalgan i te sirven. ;Ya Sefior de todas las cosas!, ruégote por amor de los [f. 6v]
que te sirven i te adoran i por-el dreytache de tus almalaques [= dngeles’], Gibri’il i Mika'il i
Carafil, i por amor de ‘Azaray?’il, i por el dreytache®+ de tus nonbres aquellas qu-estdn escribtas
en los rincones de tu al‘arsi [= ‘el trono’] el-onrado i por amor de tus alnabies [= ‘profetas’]
los gercanos, I¢a [= Jests], tu arruh [= ‘espiritu’]; i de Ibrahim [= Abraham], tu amigo; i de
Muga [£. 7r], tu fablante, i de Muhammad (sala Allahu ‘alayhi wa calam [= ‘bendigalo Dios y
lo salve’]), tu mensachero i tu eslito [= ‘escogido’], que tt guardes tal cosa de fulano de todo
lobo i de toda fiera i de toda alimafia mala i de todo ladrén que no puedan nozirla [= ‘daarla’]
ni sacarla de todo el término por tu poderio, que T es sobre toda cosa poderoso. Bi‘izika
wa bikaf2’ika rabi hirzika ilkarim [f. 7v] anta hirzaha ya Allah, ya Allah, ya Allah, ya cami‘u
ilddu?’i birahmatika, ya alrrahmanu alrrahimina, ya rabi ilalamina [= ‘Con tu gloria y con tu
eficiencia, Sefior, tu amuleto el generoso, Tt eres su amuleto, joh Dios!, joh Dios!, joh Dios!,
joh escucha mi ruego con tu clemencia!, joh el Clemente de los clementes!, joh Senor de los
mundos!’].

I degirlo as tres veses, i-echards cada veg que itards [= ‘echards’] u[n]-nudo en el vendo [=
‘faja, tira’] de lana, i colgarl-as el vendo a la serena, que no toque el vendo en nenguna cosa, que
lo meneye el-ayre, que Allah es el guardador de toda cosa. Wa alhamdu lillahi rabi ilalamina
[= ‘y la alabanza a Dios, Sefior de los mundos’].

5. [Capz'tulo en los nonbres de la qayata de Miigd]®

Madrid, BNE, ms. 5377, ff. 61v-62v

Capitulo en los nonbres® de la qayata de Muga® (‘alayhi i'ssalatu wa a'ccalimu [= ‘sobre
¢l sealabendicidn y la paz’]) i e[s apro]vechante®® para dentrar so[bre] rey o senor [##x]. [D]
ixo Allah (tadla [= ‘ensalzado sea’]):

—:Qué [e]s aquello de tu mano [f. 62r] la derecha?, ya Miga.

Y-él era mas sabidor, dixo:

—Es mi qayata, que me recuesto sobr-ella i huxeo® con-ella a mi ganado. I a miay en ella
otros provechos.

Dixo:

—Lancala, ya Mugca.

I langdla i veos que se hizo una sierpe que andaba. Dixo:

63 Forma exigida por el contexto.

64 Laexpresion por el dreytache de, comtn en los textos aljamiados, traduce la férmula drabe de juramento
bi-l-bagqi [+ sustantivo] (Montaner, 2003: 155).

65 Editado con algunas variantes por Rodriguez (1983: 240-241).

66 Como sc ha visto en la nota 31, el modelo transmitido por al-Bini difiere sustancialmente del disefio
morisco. Asi, una de las diferencias mds acusadas en la tradicién aljamiada es la ausencia de los nombres toma-
dos del hebreo que el cayado originariamente posefa (Fodor, 1978, reimpr. 2004: 111-112).

67 Recoge el relato biblico del didlogo de Dios con Miica (Moisés) en el monte Sinai y la conversién de su
cayado en serpiente (Ex 4, 1-5), episodio presente también en el Cordn, 20: 17-21; 27: 9-10; 28: 31.

68 Encierro entre corchetes de ahora en adelante las leGturas conjeturales debidas al deterioro del cédice.

69 Derivado intraromance de ox, tomado del 4rabe andalus{ #s5 (sin paralelos en el resto del 4rabe, por lo
que podria ser de origen hispanico, o bien una creacién onomatopéyica), voz usada para espantar la caza y los
animales domésticos (Cfr. DRAE, s. v.; Rodriguez, 1983: 240y 428,y Corriente, 2008: 4035).
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—Tbmala, ya Miiga, i no tengas miedo, yo la volveré a [ haze]r qayata como era de primero.

I fue Miica (‘Im [= ‘la paz sea sobre é']) a tomarla i toméla i hizose qayata asi como era
de primero. I en-ella vio™ otros muchos misterios i milagros [f. 62v] i-es esta su fegura™ qon
su vuelta.”

8. [Capitulo en los nonbres de la mano de Dawid) 73

Madrid, BNE, ms. 5377, ff. 63r-63v
Capitulo en los nonbres de la mano de Dawiid™ (‘alayhi i'ssalatu w-a'gealam ___=

[= ‘sobre él sea la bendicién y la paz’]) i es para dentrar sobre rey i sobre 5
juez. Dixeron que Dawd (‘alayhi i'ccalam [= ‘la paz sea sobre éI']) era 7
que cuando hablaba con estos nonbres onrados era que Allah (tala
[= ‘ensalzado sea’]) ablandecia a ¢l el fierro” i era que [##x] d-¢l
lo que [##*] cunplidas de las manos [f. 63v] i dixo Allah ta%la:
«Ablande¢imos a ¢l el fierro». Aleyata™ i es esta su figura li-

muhawwilihi [= ‘para el que lo transforma’].””

FIGURA 171. Rueda migica
del ms. CSIC Resc/22, f. 191.

70 Le&ura conjetural. No se aprecia con claridad si la primera consonante es b2’ o fz’. En el segundo caso,
cabria la lectura fié con la acepacién de ‘lograr, sacar adelante’ (comp. ast. frar).

71 El mismo disefio aparece en el ms. cs1c Resc/101, cuaderno A, f. 1v.

72 Sigue dibujo de «la qayata de Miiga» (figura 167). Contiene tres lineas de letras con anteojos o simi-
lares, aproximadamente asf: « XY= | Yu“ W U| XI:H», junto a la doxologia al-mulku li-llihi wahdahu,
ld ilaha gayrabu (= ‘el reino es de Dios solo, no hay otro Dios que ¢I). El disefio morisco del cayado parece
ajustarse a fuentes drabes como at-Tabari (Fodor, 1978, reimpr. 2004: 101), quien menciona la existencia de dos
alas o ramas que en su conversion en serpiente corresponderfan a la boca. Asimismo, el cayado morisco pre-
senta el color rojo referido por la tradicién drabe, al que se atribuyen propicdades profilacticas (ibidem, p. 107).

73 Eldeterioro del cédice no me ha permitido la leGtura integra del texto. Sefialo con atseriscos entre cor-
chetes las lagunas en correspondencia con rotos en el folio.

74 Aparece un disenio similar en el ms. cs1c Resc/101, cuaderno A, f. 1r.

75 Hace referencia a la capacidad de Dawiid (David), mencionada en el Cordn (34: 10 y 21: 80), de trans-
formar el hierro en cotas de malla.

76 Se lee con claridad la voz aleyata, es decir ‘aleya), aunque el sentido es algo confuso. Posiblemente haga
referencia a una de las aleyas citadas en la nota anterior.

77 Sigue dibujo de «la mano de Dawiid» (figura 168), con las siguientes inscripciones: en el dedo meni-
que, letras con anteojos (UIT); en el dedo indice: 4hid sarahii, nombre de Dios perteneciente a la tradicién
judaica y tomado del hebreo IR WX TN (¢hyeh dser ¢hyeh) = ‘Soy el que soy, que aparece en el Antiguo
Testamento (Ex 3, 14) y se corresponde con la primera de las tres respuestas dadas a Moisés cuando pregunta
por el nombre de Dios; en el dedo corazén: adinay asbawt, que, al igual que el anterior, se corresponde con
el hebreo NINIX *1T8(CAdonay sobadt) = ‘Senor de los ejércitos, uno de los nombres de Dios en la tradicién
judaica (en sustitucién de su equivalente biblico m&;x El‘fli?& Elobim sabast = ‘Dios de los ejércitos, por
cjemplo en en Sal 58, 6 y 80, 5.15); en el dedo anular: [al-sadi], yi hay, yi qayim (= ‘Dios Todopoderoso,
Vivo, Subsistente’). La primera palabra, ilegible en el manuscrito y que suplo a partir del ms. cs1c Resc/1o1,
cuaderno A, f. 1z, se corresponderia con el hebreo ™1 9Y €/ sadday= ‘Dios omnipotente’ (Gn 17, 1; 28, 3; Ex
6,3). El texto del pulgar resulta ilegible por deterioro del soporte. En ¢l dorso de la mano aparecen letras con
anteojos (1 it X ##) y un fragmento casi totalmente ilegible: £aliz [+3#%] nagiyyan = ‘midieron [...] puro.
En la muieca se lee nuevamente la forma hebrea abid [Sarahii], aunque la segunda palabra es ilegible a causa
del deterioro del manuscrito, por lo que suplo el contenido a partir de la version del ms. csic Resc/101. Estos
nombres hebreos constituyen una férmula mégica comun a las tradiciones judaica ¢ islimica (Canaan, 1937-
1938, reimpr. 2004: 146; Fodor, 1978, reimpr. 2004: 111; vid. aqui la nota 220 del cap. XVI) que, con variantes,
aparece también en dos de los talismanes de Tértoles (Cervera, 1987: 234-235), en el denominado «misceldneo
de Salomén» procedente del hallazgo de Ocafia (Albarracin y Martinez, 1987: 167), en el ms. cSIC Resc/22, f.
sar (Labarta, 1993: 0.23 y 21) y en el ya sefialado ms. cs1c Resc/101, cuaderno A, f. 1r.
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7. [Algadwal]
Zaragoza, Biblioteca de las Escuelas Pias, ms. D-d / IV, 38

[ Transcripcién segtn el valor numéricol]”
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F1GURA 172. Conti-
nuacién de la «Alddui

= dusT A nie i- elherzi (ms. EPZ 12, fF.
c?e,-:ﬁ',l‘_—_-_umé. 211V-2121).
| SR e
LG RET. ‘i./
Al vw-n‘“ :

A
Eorperig ;ﬁwﬁ-—-ﬁf«l

78 Cuadrado mégico (adwil, wafq o bien haitim, que es lo que en los textos aljamiados se traduce por se/lo
~ sillo, véase arriba el apénd. n.° 1) de un talismdn 4rabe procedente del hallazgo de Almonacid de la Sierra. Se
trata de una hoja de 341 x 237 mm plegada en 86 x 60 mm. El anverso, enmarcado por una orla, estd escrito
por completo y comienza con la basmala y la doxologfa del profeta en tinta negra y letra de médulo grande,
a las que sigue el texto con letra pequefia amarillenta, dividido en tres secciones separadas por sendas cenefas
completadas por hileras de sellos de Salomén (%) con el nombre de Dios (aWll = 4%ih) inscrito y una pal-
meta con la inscripcion, sin vocalizar, {g hawla wa-ld guwwata illa bi-llihi al-aliyyi al-azimi = ‘No hay poder
ni fuerza sino en Dios, ¢l alto, el grande’. En la tercera seccién se identifica el tipo de objeto mégico mediante
la indicacién «hada I-hirz» = ‘este talismédn’ En el reverso consta el cuadrado mdgico transcrito a continua-
cién, que aparece en la pagina en veinticuatroavo que queda a la vista tras plegarse la hoja. Estd inscrito en un
marco de motivos geométricos y se compone de letras ctficas huecas, con relleno de trazos verticales espaciados
(]I])- El talismén en su conjunto responde al disefio candnico: «Ceux-ci [sc. les talismans] sont généralement
composés de deux éléments: d’une parte une pri¢re adressé & Dieu et/ou aux anges ou aux djinns, incluant
la demande concernée (richesse ou séduction, fécondité, vengeance, etc.). D'autre parte, un tableau (jadwal)
représente sous forme figurée les éléments subtils qu’il s’agit de faire intervenir. Pratiquement, il s’agira de
lettres composant un Nom divin ou un verset coranique, séparées et réparties sur un carré magique» (Lory,
1998: 771b-7724).

79 El cuadrado migico corresponde al modelo bien conocido, tanto en la magia en general (Alonso Fer-
néndez-Checa, 2000: 492) como en la 4rabe en particular, donde es denominado badizh por las letras que
aparecen en las esquinas (Doutté, 1908: 192-193; Canaan, 1937-1938, reimp. 2004: 157-158, figs. 14, 15 y 17;
Savage-Smith, 2004: XXV-XXVI; cfr. Kazimirski, 1860: I, 954). Su congtitucién responde al «method of the
oblique square», en el cual (siendo 7 el rango del cuadrado, esto es, su nimero de filas y columnas), el nimero
central es x = (7 +1)/2; el nimero que esta sobre el central es y = 7* y el que e&t4 debajo es 1 (Comes y Comes,
2012: 3314). En el presente caso, como 7 = 3, entonces x = 5 ¢ y = 9. En este gadwial todas las lineas suman 15,
aunque para ello hay que intercambiar, en este ejemplar, las posiciones de la ha’ < > y de la gim < => (como
he hecho en la transcripcién numérica), erréneamente dispuestas. Nétese ademds que la z4” < ;> présenta dos
puntos en lugar de uno, lo que favorece su confusién con una #i’ < o>, cuyo valor numérico (400) desvirtuarfa
la constitucion del cuadrado.



