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del suefio del saliih de Tnez (ms. RESC/55 del CSIC)

Textual Legitimation Through Dreams: the Case of the
Tunisian Salik’s Dream (ms. RESC/55 of the CSIC)

El manuscrito Resc/55 del CSIC contiene un
apartado en el que se relata el suefio que un
salih de Tunez tuvo con el profeta Mahoma.
En el suefio, el Profeta le cuenta al sofiador los
sucesos del dia del juicio, le hace una serie de
recomendaciones y le promete que, por pe-
quefia que sea la fe que tenga un musulman,
entrara en el Paraiso siempre que siga siendo
musulman. Estas palabras de seguro resona-
rian de manera especial entre los mudéjares o
moriscos que seleccionaron el texto y que lo
copiaron muchas veces. Desde un acerca-
miento que toma en cuenta tanto la tradicion
arabe literaria de relatos edificantes de suefios
(manamat), como el entorno socio-historico
de los moriscos, el autor de este articulo ana-
liza el contenido de la historia. De particular
importancia es entender como el texto legi-
tima su contenido y presenta las palabras del
profeta como auténticas echando mano de una
larga tradicion de suefios protagonizados por
Mahoma. Se incluye al final del articulo una
transliteracion del texto aljamiado.
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Manuscript Resc/55 of the CSIC has a chapter
telling the story of a dream that a Tunisian
salih had with the Prophet Muhammad. In the
dream the Prophet tells the dreamer about the
events of Judgment Day, gives him some rec-
ommendations, and promises that however lit-
tle the faith of a Muslim may be, he will enter
Paradise, provided he remains a Muslim.
These words likely were well received by the
Mudejars or Moriscos who selected this text
and copied it so many times. The author of this
article analyses the contents of the story using
an approach that takes into account both the
Arabic literary tradition of edifying dream sto-
ries (manamat), as well as the socio-historical
background of the Moriscos. Of particular im-
portance is understanding how the text legit-
imizes its contents and represents the words
of the Prophet as authentic by resorting to a
long tradition of dreams about Muhammad. At
the end of the article there is a transliteration
of the aljamiado text.
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234 MIGUEL ANGEL VAZQUEZ

1. Introduccion

La literatura aljamiada pone de manifiesto que una parcela impor-
tante de la produccion literaria en la Espafia del Renacimiento hay que
entenderla desde unas coordenadas culturales y lingiiisticas abiertas e
inclusivas. La importacion de textos arabes a través de traducciones
que se dio durante el medioevo y que trajo a la Peninsula Ibérica textos
como Calila e Dimna o nutrid colecciones de cuentos como el Sende-
bary el Conde Lucanor no se detiene alli y la vemos continuar hasta
el siglo XVI bajo el cdlamo mudéjar y morisco, si bien la produccion
textual de esos ultimos estaba concebida para un publico restringido.
El bilingliismo y la biculturalidad implicitos en el fendmeno aljamiado
requieren del critico literario un acercamiento dual que atienda tanto
al significado arabe-musulman del texto (una mirada hacia el pasado
semitico del texto) como al contexto historico social de los mudéjares
y moriscos (una mirada al entorno en que se movieron esas minorias
religiosas). Desde esa Optica contrapuntistica me acerco a un curioso
opusculo que se encuentra en el manuscrito Resc/55' del Consejo Su-
perior de Investigaciones Cientificas en Madrid que cuenta que un salih
(un hombre de una piedad ejemplar) de Tunez sofi6 con el profeta Ma-
homa, con quien sostuvo una larga conversacion®. Esa lectura dual del

! Se trata de un pequeiio libro de 109 folios en cuyas paginas caben apenas de siete a
nueve lineas de escritura. Su tamaiio sugiere que debid haber sido llevado en la faltriquera
de su duefio. Para una descripcion detallada del mismo, véase el catalogo de Ribera y Asin
Palacios, Manuscritos darabes y aljamiados de la Biblioteca de la Junta, pp. 200-201.

2La misma historia se encuentra en el manuscrito Escorial 1880, folios 42v —46v (edi-
tado en Kontzi, Aljamiadotexte, pp 772-76); en el manuscrito 11 /9399, folios 50 v — 62r
de la Biblioteca de la Real Academia de la Historia en Madrid; en la misma biblioteca tam-
bién hay un fragmento de otra version de la misma historia en una sola hoja suelta que
lleva el nimero 11/ 9416; también he encontrado otra version en el “Cddice 26 de la Bi-
blioteca de las Escuelas Pias de Zaragoza, folios 221r — 224v; finalmente el manuscrito
BNE 6016 contiene una version de esta misma historia pero en caracteres latinos. Por lo
que toca al Escorial 1880, esa version no esta completa: no solo faltan algunos detalles e
incluso oraciones completas que estan presentes en la version que estudio aqui, sino que
también el 1880 tiene una laguna de seis folios en comparacion con la version que me
ocupa aqui y que consigno en nota en la edicion del texto. Para datos mas especificos al
respecto véase mi “El suefio adoctrinador que sofid un salik en la ‘sibdad de Tunes’”, pp.
322-23. En cuanto al manuscrito BRAH 11 /9399, la historia es la misma, aunque con al-
gunas pocas diferencias en el lenguaje y una laguna de tres folios con respecto a la version
que edito aqui y que consigno en nota al calce en la edicion. De la hoja tinica que hay en
la misma biblioteca no se puede decir mucho pues las pocas lineas de texto (que corres-
ponden al final de la historia cuando Mahoma le encomienda difundir el suefio) no nos
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LEGITIMACION TEXTUAL A TRAVES DE LOS SUENOS 235

texto destacard, por un lado, el uso de narraciones oniricas en la litera-
tura islamica como estrategia de legitimacion textual; y por el otro lado,
pondra de relieve como un texto que se escribi6 fuera de Espana antes
del siglo XVI, pudo ser re-contextualizado por la minoria religiosa que
se lo apropi6 y también nos permite contribuir al estudio del proceso
de seleccidon y copia de las historias o anécdotas incluidas en los ma-
nuscritos que produjeron los mudéjares y los moriscos. Finalmente,
aunque este texto ya habia sido editado y publicado por Beatriz Arce
Sanjuan, incluyo en apéndice mi edicion del texto aljamiado para con-
veniencia del lector?.

2. Contenido del relato

El relato es el primero que aparece en el manuscrito (folios 1ra 21r)
que, aunque miscelaneo, muestra tener cierta consistencia tematica,

permiten comparar esa version con las otras. Por lo que respecta al manuscrito de las Es-
cuelas Pias de Zaragoza, hay que aclarar que se trata de uno de los dos inicos codices al-
jamiados que se encuentran en esa Biblioteca. A ninguno de los dos voluminosos
manuscritos se le ha dado una catalogacion oficial, pero al que hago referencia aqui en la
primera hoja dice “Codice 26” (cuando Alberto Montaner preparaba su catalogo sobre los
manuscritos aljamiados de esa biblioteca, le habia asignado el numero provisional “11”).
El otro manuscrito no tiene ningln tipo de numeracion o codigo. En todo caso, la version
de la historia del suefio de salikh de Tinez del “Codice 26” esta completa y es idéntica a la
del Resc/55 a excepcion de algunos detalles que consigno en nota al calce en mi edicion.
Por ultimo, la version del manuscrito BNE 6016 en caracteres latinos presenta diferencias
de notar en la primera parte de la narracion, antes de la conversacion con el profeta, pero
una vez empezada esa conversacion los textos son casi iguales, aunque con algunas va-
riantes de vocabulario. Parece tratarse de un texto de filiacion diferente a la de las otras
versiones en aljamiado que he enumerado aqui. Consigno en nota al calce, como parte de
mi resumen de la historia, las diferencias de contenido mas importantes.

3 Véase su “Edicion y estudio lingliistico del manuscrito aljamiado LV de la Biblioteca
de la Junta, folios 1-21: El suefio que sofi¢ un salik en la ¢ibdad de Tunec” (pags. 323-26).
Arce Sanjuan no pudo acceder directamente al manuscrito aljamiado debido a su estado
de deterioro y tuvo que preparar su edicion a partir de una copia de microfilm (que yo
mismo utilicé para mi ensayo en las actas de Tunez de 1990) que estaba bastante oscura y
que dificulté en ocasiones la lectura. Pero, afios después que saliera el articulo de Arce
Sanjuan, la biblioteca del CSIC digitalizo y puso a disposicion del publico un sinniimero
de manuscritos hebreos, arabes y aljamiados, entre los cuales se encuentra el Resc/55. La
consulta de ese archivo ha permitido aclarar, por ejemplo, la lectura del nombre /bli¢, es-
crito a final de renglon en el folio 11r que no se podia leer en la copia de microfilm. Esa
copia también presentaba unas manchas que parecian puntos sobre la dal (entre otras letras)
y que la hacian parecer dal/ cuando no lo era.
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236 MIGUEL ANGEL VAZQUEZ

pues la mayoria de los textos incluidos en ¢l tienen que ver con la
muerte*. A primera vista bien puede uno preguntarse por qué incluir un
suefio en un manuscrito que tiene tanto que ver con el tema de la
muerte, pero como se vera mas adelante, en el islam se hermanan el
suefio y la muerte como dos expresiones de una misma experiencia
vital y religiosa. Este texto en cuestion abre con un narrador que nos
informa que el suefio dur6 cuatro noches’, en las primeras tres de las
cuales sofid con Abt Bakr (la primera y segunda noches) y con ‘Umar
b. al-Jattab, quien le anuncia que veria al profeta la siguiente noche.
En esta ultima noche el salih se encontrd en un paisaje onirico que se
nos describe de manera muy vaga: vio al 4ngel Gabriel, una nube y una
tienda de la que emanaba luz. Al lado de esta tienda luminosa vio tam-
bién otras seis tiendas. El grupo de tiendas de seguro evocaria la ima-
gen de un paraje de la antigua Arabia de los beduinos, siglos antes la
cuna de su venerado profeta. Para empezar, el angel Gabriel le explica
al sofiador que la nube protege a la umma o comunidad de musulmanes.
La imagen de la nube tiene una larga tradicion en literatura clasica
arabe y la encontramos muchas veces asociada a la abundancia, a la
generosidad y a la proteccion. En las casidas panegiricas que se remon-
tan a la época preislamica, es una imagen muy recurrida comparar la
generosidad del elogiado con una lluvia abundante®. También de época
preislamica son las elegias compuestas por mujeres a los hombres de
su tribu que habian muerto en combate, y en las que es un topico que
se repite el que la poeta compare sus lagrimas por el caido con la lluvia
abundante de una nube de tormenta’. Esta conexion simbodlica entre
“nube”, “abundancia” y “generosidad’ encontr6 expresion en el Coran
en el que se asocia a la nube como fuente de vida que hace reverdecer

* El manuscrito contiene los siguientes apartados: 1) el suefio del salih de Tinez (que
presento aqui); 2) el relato de la muerte de Salman al-Farisi (editado en mi Desde la pe-
numbra de la fosa pp. 144-57); 3) el relato de la muerte de Moisés (incompleto); 4) una
serie de oraciones por el muerto; 5) un listado de los meses musulmanes; 6) fragmentos
del Coran; 7) otras plegarias.

5 El que el suefio durara cuatro noches es prueba para el lector del origen divino del
sueflo. Un sueflo que se tiene solo una vez puede ser un simple accidente, pero el mismo
sueflo repetido mas de una vez, es un signo de comunicacion divina. Véase Noegel, “Dre-
ams and Dream Interpreters”, pp. 48 y 57.

¢ Como lo expresa el verso 44 de una gasida panegirica de Al-Ajtal, en traduccion de
Stetkevych: “Oh Khalid, your shelter is ample for whoever alights / For the destitute your
palms pour forth abundant rain” (The Poetics of Islamic Legitimacy, p. 125).

7 Stetkevych, The Mute Immortals Speak, pp. 177-8.
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la tierra: “Dios es Quien envia los vientos y éstos levantan nubes, que
Nosotros conducimos a un pais arido. Con ellas vivificamos la tierra
después de muerta” (35:9)%; también se asocia a las nubes con la pro-
teccion (“Hicimos que se os nublara y que descendieran sobre vosotros
el mand y las codornices” [2:57]) y que de seguro es el punto de partida
de la conocida historia que cuenta que Mahoma era seguido por nubes
que lo protegian del ardiente sol. Esa historia posiblemente inspiro la
nube que flota sobre la tienda de Mahoma en esta historia morisca’,
entonces a partir de todo esto debemos asociar esta nube, no s6lo como
una nube protectora que provee sombra y protege la comunidad de mu-
sulmanes, sino también con la idea de generosidad y abundancia que
vemos tanto en el Coran como en la literatura clasica. En este texto es
Dios mismo el que provee generosamente para su pueblo escogido.!®
En cuanto a la primera tienda que vio el sofiador, Gabriel le explica
que es la del profeta Mahoma y que la luz que emana de ella es la luz
del profeta. Entonces lo invita a acercarse a la tienda y el propio profeta
sale a recibirlo. En este momento empieza la conversacion que abarca
casi toda la extension del relato. El didlogo se da a manera de entrevista
en la que el hombre piadoso le pide al profeta que lo aleccione, aunque
al principio se le hace dificil al sobrecogido sonador decir palabra, pero
una vez que el profeta pide a Dios ayuda, el hombre ya puede empezar
sus preguntas. Desafortunadamente lo primero que pide es que el pro-
feta le describa o muestre (“sembancame’) su persona, cosa que no
puede ser. En efecto, como se sabe, la representacion antropomorfica
en el islam es inaceptable y todavia mas cuando se trata del profeta
Mahoma por lo que Mahoma le explica al hombre pio que mostrarle
su persona es imposible: “Si se ajuntasen los de los ¢ielos i de la tierra

8 Todas las citas del Coran se toman de la traduccion de Julio Cortés.

° La imagen de la nube que cubre a Mahoma se hizo tan popular que incluso aparece
repetidamente tanto en varios poemas de los moriscos en alabanza a Mahoma (Fuente Cor-
nejo, Poesia religiosa aljamiado-morisca, pp. 231,237,247 y 253; Lasarte Lopez, Poemas
de Mohamed Rabaddan, pp. 236-7) como en el manuscrito morisco en caracteres latinos
9653 de la Biblioteca Nacional de Espafia (Mami, £/ manuscrito morisco 9653 de la BNM,
p. 273).

1 Importa reconocer, sin embargo, que la imagen de la nube también puede tener una
acepcion negativa que connota destruccion. En el mismo Coran, donde se habla de las
nubes como fuerza positiva, también leemos: “Cuando lo vieron como una nube que se
dirigia a sus valles, dijeron: ‘Es una nube que nos trae la lluvia’. ‘jNo! Es mas bien aquello
cuya venida reclamabais, un viento que encierra un castigo doloroso...””” (46:24).
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a semblangarme no abrian poder en ello” (fol. 4v)!!. En este momento
de la historia nos preguntamos, y con razon, si el sofiador no ha visto
el rostro del profeta, ;qué es lo que ha visto para reconocerlo? Y si se-
guimos la logica del texto, debemos concluir que lo que ve es la luz
del profeta, conocida ya por los moriscos en el Libro de las luces'?,
segun el cual del profeta emanaba una luz muy brillante que habia pa-
sado de padres a hijos desde Adan hasta Mahoma y que lo iluminaba
todo'?.

Luego, el hombre que suena le pregunta al profeta qué mensaje
quiere que lleve a su comunidad y el profeta responde, en primer lugar,
que Dios cre6 el Paraiso para todos los musulmanes, reiterando que
son el pueblo religioso escogido de Dios. Le dice ademas dos cosas a
las que luego volveremos: que, aunque tengan poca fe, tienen la salva-

1I'Serfa prolijo describir aqui en detalle mi sistema de transcripcion. El lector interesado
en esos detalles puede consultar las notas a mi edicion de los textos aljamiados que presento
en mi Desde la penumbra de la fosa. El sistema de transcripcion que utilizo es basicamente
el mismo que utiliza la escuela de aljamiadistas de Oviedo (expuesto en Galmés de Fuentes,
Dichos de los siete sabios de Grecia, pp. 35-40) pero sigo las mismas modificaciones que
introdujo Consuelo Lopez-Morillas en su Textos aljamiados sobre la vida de Mahoma: el
profeta de los moriscos, pp. 35-38. Entre las modificaciones mas importantes que propuso
Lopez-Morillas estan 1) la supresion de “vocales y semiconsonantes epentéticas que no
representan una pronunciacion real, sino que obedecen a la estructura de la silaba arabe”
(p. 35); la eliminacion de guiones “cuando dos palabras espafiolas se escriben juntas [...]
y estan presentes todas las letras, se separan con un espacio” (35); y 3) cuando la yim “apa-
rece sin tasdid, pero correspondiendo al sonido ¢/ se transcribe como j” (p. 37).

12 Editado en su totalidad por Lugo Acevedo en su E! libro de las luces.

13 La version del manuscrito BNE 6016 (en caracteres latinos) tiene un principio mas
elaborado, contado, no por un narrador en tercera persona, sino por el propio salih. Cuenta
el protagonista que una noche después de haber leido el Coran y haber orado con un grupo
de creyentes, se fue a una mezquita y se quedé dormido. En su suefio un hombre vestido
de blanco le dice que se despierte y haga la ablucion. Al despertar no lo ve, pero percibe
un agradable olor a almizcle. Al dia siguiente, vuelve a la mezquita y ora, pidiéndole a
Dios que si su suefio fue un suefio verdadero, que se lo haga ver otra vez. Esa noche vuelve
a sofar lo mismo que la primera. En la tercera noche suefia con otro personaje que le indica
que el hombre con quien sofi6 las primeras dos noches era Abii Bakr. En el suefio de la
cuarta noche ve una nube blanca y oye unas voces alabando a Dios. Debajo de la nube ve
unas tiendas y un hombre de muy buena apariencia. Le empicza a rogar a Dios que le dé
fuerzas para poder llegar hasta el hombre y, antes de terminar su plegaria, es elevado por
los aires y puesto cerca del hombre. El hombre resulta ser el angel Gabriel a quien le pre-
gunta quién es y le pide que le explique qué son la nube, las voces que oy0, la tienda que
esta bajo la nube y la luz que sale de ella. Cuando Gabriel le responde que la tienda es la
tienda de Mahoma, el sofador le pide que le muestre al profeta y Gabriel lo invita a acer-
carse a la tienda. Cuando el profeta le pregunta qué quiere, el sofiador le pide que le des-
criba o muestre su persona. El resto de la historia continua igual a la version que se edita
aqui, aunque hay pequeias variaciones que se consignan en nota en la edicion.
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cidn garantizada solo con que sigan siendo musulmanes: “Diras a ellos:
vuestro a'nnabi, ‘alayhi-'¢calamu, vos saluda i dize a vosotros: quien
serd franco de m1 aluma i en su coragdn abra tomado de creyenca peso
de una alah de mosquito entrara en ll-algannat” (fols. 6r — 6v). En se-
gundo lugar, dice: “Diras a mi alumma: vuestro a'nnabi os saluda i-os
dize que seréis con bien tanto cuanto manternéis justigia i faréis a'ssala
i-onrraréis a los buenos” (fols. 6v — 7r). Acto seguido el profeta le
cuenta al salih los pormenores del dia del juicio final y la descripcion,
que esta entre los folios 8r a 12r, llama la atenciéon porque no he en-
contrado una descripcion del juicio final asi ni en otros textos aljamia-
dos ni en los tratados escatologicos arabes que he consultado. El
manuscrito aljamiado vaticina que las personas del mundo se dividiran
en diez grupos o categorias tales como los lectores (del Coran), los jue-
ces, los peregrinos o los negros, entre otros. Cada uno de estos grupos
estara bajo la proteccion de una figura prominente del Islam como Abii
Bakr, ‘Al1, ‘Utman o Bilal, dependiendo de si habian obrado o no segiin
cada uno de ellos. Lo extrafio del pasaje es que, aunque el texto dice
que se trata de una descripcion del juicio final, no aparecen las image-
nes que usualmente pueblan estas descripciones como el toque de una
trompeta por el angel Israfil que anunciard el fin de los tiempos y que
hara revivir a los muertos, o el sirat, un puente muy delgado que pende
entre el cielo y el infierno. Segiin muchos de esos tratados, todos ten-
drén que cruzarlo, aquellos que han de condenarse no lograran llegar
al otro lado, precipitandose al infierno, mientras que los que han ganado
el Paraiso lo cruzaran rapidamente.

Después de la extrafia descripcion del juicio final, el sofiador quiere
saber de quiénes son las tiendas que estan al lado de la tienda del pro-
feta'*. Este le explica que las tiendas que ve son las de los cuatro califas
ortodoxos (Abu Bakr, ‘Umar b. al-Jattab, ‘Utman b. ‘Affan y ‘Ali b.
AbT Tilib) ademas de las de Fatima (la hija del profeta) y ‘A’i$a (su
esposa favorita). En este punto de la historia al que suefia le preocupa
que los que lo oigan contar su suefio no le creeran, por lo que pide con-
sejo sobre qué decir para que la gente le crea. Mahoma contesta: “Diras
a ellos: dize a vosotros vuestro alnnabi, ‘alayhi i'ggalamu, quien creyera

14 En este momento de la historia, magicamente la misma tienda del profeta interrumpe
y se muestra irritada ante las tantas preguntas del sonador y le dice “largas son tus razones,
ya ombre” (fol. 12r) a lo que el profeta tiene que decirle a su tienda que se calle porque le
complace esta conversacion.
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240 MIGUEL ANGEL VAZQUEZ

co mi i no creyera mi mensajeria ni este suefio, cuando sera el dia del
ju’izio yo seré quito dél i él de m1i no abra parte de mi rogaria en aquel
dia” (fols. 16r — 16v). Es decir, el profeta equipara no creer en este
suefio a no creer que ¢l es el profeta de Dios y de ahi la amenaza de
que en el dia del juicio se desdira del que no crea en las palabras del
sofiador. Acto seguido le ordena memorizar el suefio y diseminar su
contenido por todo el mundo. Mas aun, el profeta promete bendiciones
para el que lo copie y lo lleve consigo. Pero luego de tan larga conver-
sacion, el piadoso sofiador esta receloso de olvidar algin detalle de lo
que le ha dicho el profeta, por lo que éste le da un datil y le dice que lo
coma, pues al comerlo recordara todo. Al despertar el hombre, encuen-
tra el datil a su vera y tal como le habia prometido el profeta, al comerlo
recuerda con todo lujo de detalle's. El lector debe entender, entonces,
que el manuscrito que esta leyendo es parte de la mision cumplida del
salih de Tanez. Por otro lado y en cuanto a lo que toca a la tradicion li-
teraria de esta historia, es evidente que no estamos ante los tratados de
interpretacion de suefios (fa ‘bir) que estudia Luce Lopez-Baralt en tres
textos aljamiados de oniromancia'é. Esos son tratados a manera de ca-
talogos o diccionarios de simbolos (luna, hormiga, etc) y el significado
que tienen cuando alguien suefia con ellos. Pero el texto de este suefio
no requiere que el lector interprete nada y no es necesario recurrir a
ningun tratado de ta ‘bir. Lo que en principio parecen elementos mis-
teriosos o suprarreales (como la nube o las tiendas) se explican inme-
diatamente por el dngel Gabriel y del resto se entera el lector al seguir
la conversacion del sofiador con el profeta. Como se vera, la historia
del suefio del salih de Tunez pertenece a otra tradicion literaria muy
extendida en el mundo musulman, conocida como manamat'’ (literal-
mente “suefios”) en la que se utilizan narraciones edificantes de suefios
donde éstos se convierten en elementos legitimadores tanto del mensaje
como del texto mismo. En el caso particular de este suefio, se trata de
un mensaje de adhesion al islam a toda costa, mensaje que habria re-
sonado de manera especial entre el receptor morisco.

15 El elemento magico del datil en esta parte de la historia no es fortuito. Es comun
encontrar en narrativas de suefios en todo el mundo algiin elemento milagroso que mani-
fiesta el suefio como verdadero.

16 Lépez-Baralt, La literatura secreta de los viltimos musulmanes de Espaia, pp. 293-
346.

17 Véase Kinberg, “Dreams and Dream Interpretation”, p. 214.
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Como es bien sabido, la mayoria de los textos aljamiados es traduc-
cion de textos arabes anteriores y el proceso de traduccion y copia im-
plica ademas un proceso de seleccion de aquellos textos, dentro de lo
que tenian disponible, que servirian a los propoésitos de los moriscos. Por
lo tanto, conviene preguntarnos qué habia en esta historia que la hizo
merecedora de ser copiada e incluida en el manuscrito en que se encuen-
tra. Salta a la vista que inserto en el trasfondo onirico mirifico que este
texto trata de recrear (maravillosas tiendas beduinas que hablan, datiles
magicos, etc.) hay un mensaje propagandistico en favor del islam en el
contexto especifico de la Espana del siglo XVI; una llamada a los mo-
riscos a permanecer fieles al islam, pues al final los musulmanes tenian
garantizada la salvacion de sus almas. En ese sentido, quisiera volver al
primero de los mensajes del Profeta que cité mas arriba, el que dice que
cualquiera cuya fe equivalga al peso de un ala de mosquito sera salvado.
Este comentario merece atencion, ya que parece responder a una situa-
cion que aquejaba las conciencias de los moriscos: un sentimiento co-
lectivo de culpa por el lamentable estado del islam en Espafa. A los
moriscos la adhesion estricta a las practicas musulmanas requeridas se
les hizo dificil. La imposibilidad de llevar a cabo muchos de estos ritua-
les, unida a las conversiones forzosas, las visitas de los cristianos para
examinar a los neoconversos en materia de su nueva religion, la obliga-
cion de ir a misa, entre otras imposiciones, resultd en la erosion no sélo
de la religiosidad musulmana de los moriscos, pero también de su iden-
tidad arabo-musulmana. Amparados en el concepto de tagiyya que les
permitia profesar otra religion para proteger sus vidas, los moriscos pu-
dieron aparentar ser cristianos en publico mientras seguian siendo mu-
sulmanes en secreto. Pero el adherirse a este refugio por tantos afios vino
con su precio: con el tiempo la minoria morisca acabo por olvidar no
solo el arabe, sino la practica correcta de muchos de sus ritos religiosos.
Lejos estaba la literatura aljamiada de las sutilezas teoricas y filosoficas
que otrora ocuparan la pluma de un Ibn ‘Arabit o un al-Qurtubi. Es en el
contexto de este estado de cosas que en algunas ocasiones vemos en estos
manuscritos expresiones de la frustracion que sentian algunos de los mo-
riscos (0 mudéjares en el caso de los textos mas antiguos) como por ejem-
plo: “que Dios me perdone por usar un lenguaje que no sea aquel en el
que el Sublime Coran fue revelado™?; o el que se queja de que

18 Lopez-Baralt, La literatura secreta de los ultimos musulmanes de Esparia, p. 44.
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“...ni uno solo de nuestros correligionarios sabe algarabia en que fue revelado
nuestro santo alcoran, ni comprende las verdades del adin [religion] ni alcanza su
excelencia apurada, como no le sean convenientemente declaradas en una lengua
extrafia, cual es la de estos perros cristianos, nuestros tiranos y opresores”!’.

Con no menos amargura y apologéticamente el poeta aragonés Mo-
hamed Rabadan rememora la persecucion que sufrieron sus correligio-
narios al comentar el lamentable estado de la religiosidad morisca. Cito
por la edicion de Lasarte Lopez del poemario de Rabadan:

la Inquisision [sic] desplegadas
con grandes fuersas y apremios,
hasiendo con gran rigor
cruesas y desafueros,

que casi por todas partes

hacia temblar el suelo;

aqui prenden, alla prenden

a los batisados nuecuos,
cargandoles [sic] cada dia [sic]
galeras, tormento y fuego,

con otras adbersidades

que a solo [sic] Alla es el secreto;
pues entre tantos trabaxos

e intolerables tormentos,

(qué luz se puede tener

del adin y su simiento?

Si en el seruisio de Alla

andan tibios y perplexos

de cosas tan encumbradas,

no es mucho que estén agenos
tubiendo tantos contrarios®

No es dificil imaginar entonces que una historia como la de este
suefio, en la que el mismo profeta prometia la salvacion al mas laxo de
los musulmanes s6lo con que tuviera un poco de fe contribuiria a aliviar
ese sentimiento de culpa a los moriscos y a hacerlos sentirse esperan-
zados por la vida en el mas alla.

Esta idea esta relacionada con el segundo mensaje del profeta al
salih tunecino: que los miembros de su umma tendrian bienestar siem-

19 Este pasaje aparecio originalmente en las notas a la traduccion al castellano que hizo
Pascual de Gayangos de History of Spanish Literature de Ticknor (Historia de la literatura
espariola, p. 420).

2 Lasarte Lopez, Poemas de Mohamad Rabaddn, p. 72.
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pre y cuando actuaran con justicia, hicieran la oracion, honraran a los
buenos y que los chicos respetaran a sus mayores. Este segundo men-
saje llama la atencion, no por lo que dice, sino por lo que no dice. Aqui
Mahoma, el escogido de Dios y paradigma de todos los musulmanes,
enumera las acciones que le garantizaran el bienestar a los creyentes,
y sin embargo, de los cinco pilares de la religion (la profesion de fe, la
oracion, la limosna, el ayuno y la peregrinacion a Meca) solo se men-
ciona la oracion. Lo esperado aqui seria que Mahoma insistiera en los
citados pilares de la religion, sin embargo, quedan sin referirse y son
reemplazados con un codigo de conducta que facilmente pudo haber
salido de los labios de un sacerdote catolico. No quiero decir con esto
que esa conducta ejemplar no se espera de los musulmanes, pero es de
notar que las obligaciones rituales que identifican al musulméan como
tal han sido convenientemente desplazadas a un lado en favor de otras
reglas de conducta mas faciles de seguir. Y no es para menos, ya sabe-
mos lo dificil que seria para los moriscos seguir al pie de la letra sus
obligaciones religiosas, incluso aquellas que podian llevarse a cabo en
la intimidad del hogar. Nuevamente la voz del profeta (seguramente
inspirada por Cordn 4:124: “El creyente, varon o hembra, que obre
bien, entrara en el Jardin...”) viene a aliviar el peso de las obligaciones
tradicionales, sugiriendo que en fin de cuentas lo importante es obrar
bien y ser una buena persona. Pero, en tltima instancia, estas conce-
siones solo subrayan la condicion de vencidos de los moriscos, pues el
vencedor no tiene que hacer concesiones. Después de todo fueron los
moriscos los que se vieron impelidos a simplificar sus practicas reli-
giosas para poder seguir siendo musulmanes secretamente en suelo es-
paiiol. Esto dicho, y volviendo a suponerle a este texto un original arabe
escrito antes del siglo XVI 'y fuera de Espana, sorprende lo bien que se
ajusta la historia al contexto espafiol. Lo mas que puede decirse de ese
original, si aceptamos que ni es morisco ni es espafiol, es que representd
para los mudéjares o moriscos que se lo apropiaron un texto que tenia
el potencial de ser aprovechado en un contexto de criptoislam.

3. Técnicas de legitimacion: el lenguaje

Ahora bien, los mensajes antes citados no tendrian el peso que se
espera de ellos para convencer a los moriscos de su veracidad, si el pa-
blico lector a quien va dirigido el texto duda de su legitimidad. Este es
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un aspecto del contenido de esta leyenda que el texto atiende de manera
especial. ;Como garantizar la veracidad de las palabras del profeta para
que el lector las crea sin cuestionarlas? Por un lado, esta la citada ame-
naza del profeta de que quién no crea en este suefio, no gozara de su
proteccion. Sin embargo, el texto explota aspectos tanto lingiiisticos
como culturales para acreditar su veracidad, que paso a estudiar a con-
tinuacion (la mirada al pasado semitico del texto a que hice referencia
al principio). Desde el punto de vista lingiiistico, un aspecto que legi-
tima aquellos suefios con valor religioso, y que hasta cierto punto tiene
eco en la historia aljamiada del suefio del salik del Tunez, es la frase-
ologia que se utiliza para referirse a la actividad misma de sonar. T6-
mese como punto de partida el versiculo 37:102 del Coran que contiene
las palabras de Abraham a su hijo cuando le cuenta su suefio: Ara fi al-
manam (= he visto en suefios). La frase “he visto en suefos” es de notar
porque, aunque en arabe existe el verbo halama (= sonar), tanto en el
Coran como en la mayoria de las narraciones sobre suefios que he ve-
nido estudiando, parece evitarse utilizar el verbo halama cuando se
trata de suefios verdaderos o de inspiracion divina, ya que ese verbo se
asocia a suefios confusos o dudosos, como en Coran 12:44 o 21:5, por
ejemplo. Pero cuando se trata de suefios que legitimamente tienen un
origen divino, se prefiere la frase ra’a fi al-manam (= ver en suefos).
Esto no solo se debe a la idea de que halama se asociaba en la época
medieval con suefos falsos, pesadillas o suefios eroticos,?! sino también
porque sofiar implica un proceso activo de produccion de imagenes
por parte del que suefa, mientras que “ver en suefios” implica que el
que suefia asume un papel pasivo en su suefio y no es mas que un mero
testigo de las imagenes que le vienen representadas de una fuente ex-
terna (Dios, el profeta, un muerto). Al parecer, ésta ha sido una nocion
compartida por otras culturas antiguas, como lo explica Serenity Young
al comentar el tema de los suefios en el budismo:

South Asians consistently use the verb “seeing” [...] a dream rather than “hav-
ing” a dream. Such language expresses the fact that dreams are experienced as

2 Lane, An Arabic English Lexicon, vol. 2, pp. 631-33, voz ‘halama’. En el arabe
culto moderno halama ya ha perdido esa connotacién, aunque todavia quedan vestigios
de la misma en la forma VIII de la raiz h-I-m (ihtalama) que quiere decir ‘llegar a la pu-
bertad; tener suefios eréticos’. Por lo que respecta al Coran y la oposicion ra '@ fi al-manam

/ halama, véase el articulo “Ru’ya” [H. Daiber] en The Encyclopaedia of Islam. Second
Edition, vol 8, pp. 645-649.
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given to individuals rather than being created by them and tends to emphasize the
external rather than the internal origin of the dream, thereby lending them a divine
or demonic authority. To say that one has seen rather than had a dream is to suggest
that the dreamer is the passive recipient of an objective vision?.

Por su parte, Kasia Szpakowska al resumir la terminologia utilizada
por los antiguos egipcios para referirse al acto de sofar indica que no
tenian un verbo para “sofiar” sino s6lo un sustantivo y explica que “...
a dream was the object of a verb of visual perception—it was some-
thing seen not done. In a sense it was not an event arising from within
the dreamer or an activity performed by an individual; rather, it had an
objective existence outside the will of the passive dreamer”?. En el
caso del manuscrito aljamiado que me ocupa, el texto de la introduc-
cion parece vacilar entre el peso de la tradicion lingiiistica hispana en
la que comunmente se usa soriar y lo que tal vez decia el original arabe
al usar el verbo “ver’:

Aqueste es el suefio que so7id un salih en la ¢ibdad de Tuneg, [...] que sofio
cuatro nojes [...] sofié a Abii Bakrin [...] so7ié a Gumar bnu al-Hatabi i le diso
cémo noje de lunes veria al annabi ‘alayhi-'gcalam. I [...] soiié a Gbril calayhi
ilecalam. I vio aquella noje maravillas, i vio una nube i una tienda, i vio mas: que
salia de la tienda claredad como rayos de sol. I vio mas: seys tiendas, i diso a Gbril
... (fols. 1r — 2r, énfasis mio)

Es interesante que al tratarse de los compafieros del profeta el texto
diga “son6 a”, pero cuando llega al profeta dice “vio”. Desafortunada-
mente, al no contar con el original arabe de este texto, no es posible
concluir concretamente nada sobre el proceso de traduccion, lo mas
que se puede ofrecer aqui es una conjetura.

22 Young, “Budhist Dream Experience: The Role of Interpretation, Ritual, and Gen-
der”, p. 11.

2 Szpakowska, “Through the Looking Glass. Dreams in Ancient Egypt”, p. 31. Para
una discusion de los términos “suefio” y “vision” (que a veces resultan ambiguos) en el
occidente cristiano medieval y renacentista ver el capitulo V (““Non sé si la nombre fan-
tasma o vision’. Notas para una retdrica de los sueios™) del libro de Acebron Ruiz, Suerio
v ensuerios en la literatura castellana medieval y del siglo XVI. Y para otras maneras de
conceptualizar la actividad onirica véase “On Classyfying Dreams” de Benjamin Kilborne.
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4. Técnicas de legitimacion: los suefios en el Islam

Mas alla de lo lingiiistico para convencer al lector de que lo que
esta leyendo (u oyendo) es cierto, el texto también saca ventaja de la
postura islamica hacia los suefios con base en el Coran, las colecciones
de ahadit, los anecdotarios en textos de caracter doctrinal, como tam-
bién aquellas historias que aparecen en tratados religiosos sobre el mas
alla y que presentan los suefios como una forma real y genuina de co-
municarse con Dios?*, con los muertos, o en este caso, con el propio
profeta Mahoma?. En primer lugar, el Coran ofrece varios ejemplos
que no dejan lugar a dudas que los suefios pueden ser una forma de re-
velacion divina. En la sura 8:43 se dice que Mahoma vio en suefios su
victoria sobre Meca; en la sura 12 (la de José) a pesar de que gran parte
de la historia biblica de José no aparece en el Coran, sus tres episodios
oniricos mas importantes si aparecen en el Coran. Por otro lado, en la
sura 37:100 — 108 se cuenta la historia del sacrificio de Ismael por
Abraham. En este caso el relato del Génesis biblico no enfatiza tan cla-
ramente como el Coran que la mision de Abraham le vino en forma de
un suefio. Cuando pasamos del Coran a las colecciones de hadices tam-
bién encontramos multiples referencias al suefio y a la interpretacion
de suefios, especialmente en el Kitab al-ta ‘bir [= Libro de la interpre-
tacion de suerios] que se encuentra en la coleccion de tradiciones del
meticuloso Bujari. De acuerdo con un hadiz que encontramos alli,
‘A’i8a dijo que “El principio de la inspiracion divina del mensajero de
Dios fue en suenos verdaderos™ (9:100). El propio profeta era conocido
por interpretar los suefios y en un hadiz bastante recurrido que encon-
tramos en la misma fuente, Mahoma dijo que “sofiar es una cuarentai-
seisava parte de la mision profética” (9:107). En otro texto de la
tradicion islamica igualmente citado, el profeta dijo que “Quien me
haya visto en un suefo, sin duda me ha visto a mi, porque el Demonio
no puede tomar mi figura” (9:113).

Por lo que toca a los anecdotarios de textos doctrinales y otros tra-
tados religiosos, contamos con cientos de historias que presentan el es-

24 Como lo atestigua incluso el manuscrito morisco 9653 de la Biblioteca Nacional de
Espafia al hablar de un “Bussra al-Jafi” que “aquella misma noche bido a Dios nuestro
sseflor en suefos”. Véase Mami, El manuscrito morisco 9653 de la BNM, p. 59.

% Véase el ensayo de von Grunebaum, “The Cultural Function of the Dream”, para
una excelente introduccion sobre la importancia que tienen los suefios en el islam.
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pacio del suefio como uno propicio para que los muertos se comuni-
quen con los vivos y les hagan advertencias que a veces ayudan al que
suefia a resolver algin problema o incluso a cambiar algiin aspecto de
su comportamiento que amenazaba la salvacion de su alma?®. Esta no-
cion de que los muertos se pueden comunicar con los vivos de seguro
viene en parte apoyada por el propio Coran cuando dice en 39:42:
“Dios llama a las almas cuando mueren y cuando, sin haber muerto,
duermen”. Segun Jane I. Smith, los comentaristas de este verso del
Coran han sugerido que a partir de eso, es l6gico pensar que las almas
de los vivos se comunican con las de los muertos a través del suefio?’.
No olvidemos que en muchas ocasiones el Coran tiende a ser ambiguo
en sus afirmaciones. Por ejemplo, en el contexto de la muerte se habla
de un interrogatorio, pero no se dice nada mas. Los creyentes, al leerlo,
es de esperar que quieran saber mas detalles al respecto y al no encon-
trar la respuesta en el Coran recurren a las tradiciones del profeta que
suple los detalles que no aparecen en el texto sagrado, aunque también
recurren a aplicar la logica para entender las implicaciones del verso
en cuestion. En el caso del verso citado anteriormente, Smith ha en-
contrado que varios comentaristas coranicos han elaborado toda una
teoria de como los suefios proveen ese espacio de comunicacion. Para
empezar, una palabra clave en el citado verso es el verbo arabe que uti-
liza el Coran al decir que Dios “llama” a las almas. Tawaffa funciona
como sinéonimo de morir pero ese verbo el Coran lo usa también para
referirse al que duerme?®, por lo que ya desde el Coran se establece una
correspondencia entre el estado de la muerte y el estado del suefio. Esto
llevo a los comentaristas a concluir que el alma del que duerme y la
del que muere comparten una misma condicion que propicia el contacto
entre ambas y que lo Unico que cambia es que el alma del que duerme
regresa al cuerpo al despertar mientras que el alma del difunto se queda
en el barzaj hasta el dia del juicio. El comentario de Ibn Qayyim al-
Yawziyya en su Kitab al-rith [= Libro del espiritu] debe tenerse en
cuenta. En un pasaje dice que el espiritu del que duerme sale por la

26 Kinberg, “Interaction between This World and the Afterworld in Early Islamic Tra-
dition” y Kinberg, “Literal Dreams and Prophetic Hadits in Medieval Islam” son fuentes
indispensables para conocer la diversidad de usos que se le ha dado a este tipo de historias
oniricas en la literatura clasica arabe.

27 Smith, “Concourse between the Living and the Dead”, p. 226.

28 Smith, “Concourse between the Living and the Dead”, p. 225.
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nariz en un fluir luminoso como un rayo de sol y llega al cielo viajando
por diferentes lugares en los que se encuentra con las almas de los di-
funtos. Esto lo lleva a hablar de la “muerte pequena” (la del que
duerme) y la “muerte grande” (la del difunto)®. Es esta condicion com-
partida la que le permite a los vivos entrar en contacto con los muertos
y los tratados que abordan este tema son muy copiosos. Por ejemplo,
Ibn Abi al-Dunya en su Kitab al-qubiir [= Libro de las tumbas] recoge
varias decenas de suefios de este tipo. En muchos casos la trama sigue
una misma férmula: un hombre por alguna razén se encontraba en el
cementerio y se quedo dormido al lado de una tumba, acto seguido
suefa con el que esta enterrado en la tumba quien puede pedirle que
lleve un mensaje a alguien, que haga algo por él, o le aconseja en ma-
teria de la religion, como la importancia de la oracion por el muerto,
como vemos en la siguiente anécdota:

Bassar b. Galib al-Nayrani dijo:

Vi a Rabi‘a al-‘Adawiyya, la devota, en mi suefio. Yo habia orado mucho por ella

y ella me dijo:
—Oh Bassar b. Galib, tus regalos nos llegan en bandejas de luz envueltas en pafios
de seda.

Yo le dije:

—¢Y como es esto?

Ella dijo:

—Asi pasa con las oraciones de los creyentes vivos cuando oran por los muertos

y son contestadas. Se pone la oracion en una bandeja de luz y se envuelve en paifios de
199 30

seda, entonces le llega al muerto y se le dice “este es el regalo de Fulano para ti”.

Como esta historia que cita Ibn Abt al-Dunya hay otros varios cien-
tos de historias en muchos tratados que tratan el tema de la muerte y el
mas alld y de la fuente de cualquiera de estos tratados pudieron beber
aquellos manuscritos aljamiados que abordan los mismos temas. Una
conocida historia aljamiada, la del “hadit de los dos amigos™! tiene
estrecha relacion con antiquisimas anécdotas del islam. La historia co-
mienza con el relato de dos hombres que llevaban mas de treinta afios
practicando juntos obras y ejercicios pios. Entre sus plegarias le soli-
citaban a Dios que les concediera que cuando muriera uno de ellos, pu-

2 Smith, “Concourse between the Living and the Dead”, p. 227.
30 Ibn Abi al-Dunya, Kitab al-mawt wa-kitab al-qubir, p. 72.
31 Manuscritos BNE 5301, folios 2r - 10r; y BNE 5305 folios 6r - 13v.
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diera hablar con el que quedara vivo para relatarle sus experiencias con
la muerte y su paso al mas alla. Después de la muerte de uno de ellos,
el difunto le cuenta al que le sobrevivio los pormenores de su paso al
trasmundo. Esta premisa de los dos amigos que se quieren tanto que se
prometen comunicarse desde el otro lado de la muerte la he podido en-
contrar atestiguada en el Kitab al-manam [= El libro de los suerios] de
Ibn Abi al-Dunya,** cuyo texto esta dedicado a relatar 349 suefios en
los que los vivos entran en contacto con los muertos y son aleccionados
en materia de la religion y buen comportamiento espiritual. De entre
estos suefios, cinco relatan cortas historias cuya trama es muy parecida
a la que encontramos en la historia morisca de los dos amigos. Como
las cinco anécdotas son tan parecidas, traduzco aqui del arabe s6lo una
de ellas:

Nos contd Abi Bakr, nos cont6 Ishaq b. Isma‘il, nos contd Yarir segun Yahya
b. Sa‘id seglin Sa‘id b. al-Musib que dijo: ‘Abd Allah b. Salam y Salman al-Farisi>}
se econtraron y uno de ellos le dijo al otro:

—Si mueres antes que yo, ven a mi y dame noticias de qué encontraste de tu
Seflor; y si muero yo antes que ta, pues yo te daré noticias.

Y uno le dijo al otro:

—(Acaso los muertos se encuentran con los vivos?

—Si, sus almas en el Paraiso van a donde quieren.

Entonces murié Fulano y en suefios fue al encuentro del que quedod vivo y le
dijo:

—iConfia [en Dios] y alégrate! jJamas he visto confianza tal! jConfia [en
Dios] y alégrate! jJamas he visto confianza tal!3

Aunque la citada anécdota es muy corta, comparada con la exten-
sion del relato aljamiado, que por su parte relata otros detalles, la pre-
misa de ambas historias es exactamente la misma, es decir, dos amigos
hacen un pacto segun el cual, el primero que muera le dara al que quede
vivo noticias sobre la muerte. Pero cabe apuntar una discrepancia im-

32 Editado en arabe por Leah Kinberg, con introduccion en inglés bajo el titulo de Mo-
rality in the Guise of Dreams. Hasta donde he podido ver, no existe traduccion del texto
arabe.

33 Existen varios manuscritos aljamiados que cuentan la historia de la muerte de
Salman al-Farisi (o Silman, como le llaman los moriscos); éstos son el Resc/55 del Consejo
Superior de Investigaciones Cientificas de Madrid (el mismo manuscrito de donde sale la
historia de este suefio), folios 21v - 44r; en el BNE 5313, folios 182r a 194v; y en el llamado
“Manuscrito de Urrea de Jalon”—encontrado en Zaragoza tan recientemente como 1984—
folios 182r - 185r.

34 Tbn Abi al-Dunya (Kinberg), Morality in the Guise of Dreams, p. 14.
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portante entre el relato aljamiado y la antigua narracion que recoge Ibn
Ab1 al-Dunya. En el manuscrito aljamiado, el muerto no le habla a su
amigo vivo en suefos, sino que lo hace desde su fosa. La diferencia es
importante, porque el topico de comunicarse con los difuntos a través
de los suefios aparece mucho en los textos escatologicos arabes y en
ese sentido resulta curioso que entre las tantas narraciones aljamiadas
haya s6lo una en la que un muerto se comunica en suefios con un vivo:
la del suefo del salih de Tunez que me ocupa en estas paginas. En
cuanto a los otros relatos aljamiados que tienen que ver con suefios,
que son muy pocos, la mayoria de los personajes que suefian no sueian
con un muerto sino que se tienen suefios aleccionadores o de adverten-
cias de peligros. Por ejemplo Mohamed Rabadan en su version poeti-
zada del Libro de las luces (Rabadan lo llama “Discurso de la luz”)
cuenta sobre un suefio que tuvo al-Jadir por varias noches y que lo alec-
ciona en la recompensa de decir todas las noches alabanzas a Dios*.
También cita el suefio que tuvo Hasim (bisabuelo de Mahoma) en el
que se le indico donde encontraria la mujer en la cual engendraria el
siguiente heredero de la luz del profeta®®. Por otro lado, en el Libro de
las batallas, el héroe ‘Al recibe en suenos noticias de una situacion
apremiante en la que se encontraba Mahoma?’. Como ultimo ejemplo,
en el relato de la muerte de Bilal, el primer almuédano del islam (ma-
nuscrito BRAH T 18), en el que el personaje protagonico si suefia con
un muerto (Mahoma), se nos cuenta que después de la muerte del pro-
feta, éste se le aparecid en su suefio para reclamarle que se haya au-
sentado de Medina. Insisto en ello: dada la enorme cantidad de
manamat protagonizadas por los muertos en textos escatologicos ara-
bes, llama la atencion su ausencia en la literatura aljamiada®®.

33 Lasarte Lopez, Poemas de Mohamad Rabaddn, pp. 150-52.

36 Lasarte Lopez, Poemas de Mohamad Rabadan, p. 153.

37 Galmés de Fuentes, El Libro de las batallas, vol. 1, p. 252.

3% El legajo 8 del manuscrito BNE 4983 contiene una pequeiia historia en arabe (““Wasy-
yat al-nab?” [= Recomendacion del profeta]) segun la cual un “Sayj Ahmad” tiene un suefio
con el profeta en el que el profeta le da una serie de recomendaciones sobre como salvar
a su comunidad de creyentes que se ha ido alejando de la practica auténtica del islam.
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5. Técnicas de legitimacion: suefios con el Profeta

El relato aljamiado del sal/ih de Tunez consiste de un suefio con el
profeta, por lo que se impone examinar la tradicion de manamat en las
que aparece Mahoma quien, como es de esperar, protagoniza muchos
suefios también, como el siguiente que recoge Ibn Ab1 al-Dunya en su
citado Kitab al-manam en que el profeta reprende a un tal ‘Amr que es
quien relata:

Vi al mensajero de Dios [...] en suefios y dije: “Oh mensajero de Dios, (qué
quieres de mi?” Se dirigi6 a mi y me dijo: “;No eres ti el que besa mientras hace
el ayuno?” Y por Aquél que tiene mi alma frente a si, jamas volvi a besar a una
mujer mientras ayunaba®.

Importa apuntar, sin embargo, que no es lo mismo ver en suefios a
algln personaje por importante que sea, que ver al propio profeta y es-
cuchar sus palabras. Cuando se trata del profeta y lo que dice no debe-
mos olvidar que entramos en el campo de la sunna. Segin lo dicho
hasta ahora podemos afirmar que para el lector a quien va dirigida esta
historia del suefio del salik de Tnez, las promesas hechas por el profeta
en este sueno eran verdaderas y debian creerse literalmente. De hecho,
debemos incluso preguntarnos si una de las metas del texto es que cre-
amos que las palabras de Mahoma al sofiador tunecino se pueden con-
siderar como un auténtico hadiz profético. A este respecto, Leah
Kinberg insiste en que: “another saying, appearing in a wide range of
versions which declares that a vision of the Prophet in a dream is
deemed equal to his actual appearance”. Esto, por sus implicaciones
religiosas, muy temprano provocé un debate en cuanto a qué constituia
haberlo visto. Es decir, ;como podia alguien decir que la persona que
habia visto en suefios era el profeta? La logica dictaba que para “reco-
nocerlo” era necesario haber sido miembro de su grupo de acompafian-
tes, haberlo visto en vida cuando predicaba o, por lo menos, haber
conocido a alguien que lo hubiera visto y que esa persona corroborara
la descripcion que daba el sofiador de la persona que habia visto en sus
suefios. Siguiendo esta idea, Fritz Krenkow*!, citando una opinién de
Ibn Maya, concluye que después de la muerte de la ultima persona que

3 Tbn Abi al-Dunya (Kinberg), Morality in the Guise of Dreams, p. 62.
40 Kinberg, “Literal Dreams and Prophetic Hadits in Medieval Islam”, p. 285.
41 Krenkow, “The Tarikh Baghdad (Vol. XXVII)”, pp. 77-79.

Al-Qantara XXXVII 2, 2016, pp. 233-268 ISSN 0211-3589 doi: 10.3989/alqantara.2016.008



252 MIGUEL ANGEL VAZQUEZ

vio a Mahoma en vida, ya no seria posible corroborar si alguien habia
visto verdaderamente en suefios al profeta. Es posible que el relato al-
jamiado que vengo discutiendo haya tenido este problema en cuenta y
lo haya resuelto con el elemento de la luz que emanaba de la faz del
profeta, como se ha visto arriba. Asi, ya no era necesario que el sofiador
tunecino hubiera visto su rostro, porque su luz y las palabras del angel
Gabriel al sonador indicandole que, efectivamente, esa era la luz que
emanaba del rostro del profeta, eran prueba suficiente de que estaba
ante Mahoma. Con todo, esta consideracion no fue 6bice, ni mucho
menos, para que el género de las manamat abundara en relatos prota-
gonizados por el propio profeta. Tanto peso tenian estos suefios con el
profeta que Kinberg encuentra que, en su momento algunos llegaron a
considerarse tan autorizados como un hadit sahith*. ;Quiere esto decir
que estas historias de suefios son susceptibles al mismo tipo de escru-
tinio al que, por ejemplo, Bujart sometia las tradiciones que iba reco-
giendo? Tarea dificil, pues, para empezar estas manamat por lo general
no tienen un isnad, lo que impediria la aplicacion de un examen cuida-
doso sobre su legitimidad. Pero Kinberg explica:

The dreamer’s identity is generally insignificant, as long as he is known as a
pious Muslim. [...] Aside from dreams being treated as edifying teachings and
consequently not being accompanied by isnads, we should add that dream-tellers
did not have to be concerned about chains of transmitters to support their sayings,
since through the medium of dream any gap of time or space could be bridged and
no intermediaries of any kind were needed®.

En efecto, el relato aljamiado que vengo comentando explota toda
una tradicion textual sobre suefios con el profeta para legitimar como
auténticos los postulados de los mensajes al sofiador tunecino. De ese
modo, contamos con evidencia textual que indica que los suefios con
el profeta se han tomado con absoluta seriedad e incluso se han utili-
zado para aclarar aspectos practicos de la doctrina musulmana, para le-
gitimar escuelas de pensamiento musulman y, en su momento, hasta
para regularizar la lectura y vocalizacion de ciertos pasajes coranicos.
Tanta importancia llegaron a tener estos suefios que incluso llegaron a
influir aspectos doctrinales: “The legitimation of the usage of dreams
created in Islam a situation in which various groups could easily record

42 Kinberg, “Literal Dreams and Prophetic Hadits in Medieval Islam”, p. 286.
4 Kinberg, “Literal Dreams and Prophetic Hadits in Medieval Islam”, pp. 291-92.
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dreams in order to justify their own ways of behaviour”*. Por su parte,
Goldziher indica que “It is no uncommon thing in Islamic literature to
find both theological doubts and questions of practical controversy sol-
ved by the decision of the Prophet, who appears in a dream [...] deci-
sions which extend as well to isolated cases affecting individuals, as
to matters affecting the interests of the community at large™*.

Uno de los ejemplos que cita el autor en ese sentido lo recoge del
Ithaf al-sada al-muttaqin [= Obsequios de los jefes piadosos] de Mur-
tada al-Zabidi en que se resuelve un punto muy discutido sobre si,
cuando se hace oracion por el muerto, el cuerpo del difunto puede lle-
varse dentro de la mezquita o si se debe hacer esta oracion fuera de la
misma. Seglin al-Zabidi, Ibn ‘Arabi dice haber visto en suefios que se
llevaba a un difunto a la mezquita y que al profeta no le pareci6 bien y
mando sacar el cuerpo fuera de la mezquita*. Por su parte Leah Kin-
berg muestra como los suefios se han utilizado para arbitrar en las po-
lémicas entre escuelas legales musulmanas y favorecer una en
detrimento de la otra. Central en la polémica ha sido la controversia
entre ahl al-ra’y (o los de la teologia retorica, representados en estos
suefos por Abii Hantfa) y ahl al-hadit (o los de las narraciones profé-
ticas, representados principalmente por Malik b. Anas). En el caso de
Abii Hanifa, se cuenta un suefo en el que el sofiador ve al profeta entrar
en la mezquita acompanado de Abti Bakr, ‘Umar, y otros personajes.
Entre la multitud hay un hombre vestido de harapos sucios a quien
identifican como Abii Hanifa quien “was among those who were helped
by their reason to immorality”’. En contraste con esto, Malik b. Anas
es constantemente representado como la autoridad suprema en materia
del ilm*. Por ultimo cabe mencionar el caso de la regularizacion de
lecturas coranicas con el uso de los suefios. En otro articulo, Kinberg
explica como se utilizaron los suefios hacia finales del siglo IV y prin-
cipios del V de la hégira para decidir cual era la mejor lectura de ciertos
pasajes del Coran de entre varias opciones existentes. En los diversos
sueflos que cita, los sofiadores informan que vieron al profeta Mahoma
(o incluso al propio Dios) en suefios ante quien leyeron el Coran y fue-

4 Kinberg, “The Standardization of Qur’an Readings”, p. 224.

4 Goldziher, “The Appearance of the Prophet in Dreams”, p. 503.

46 Goldziher, “The Appearance of the Prophet in Dreams”, p. 505.

47 Kinberg, “The Legimitzation of Madhahib through Dreams”, p. 50.
4 Kinberg, “The Legimitzation of Madhahib through Dreams”, p. 53.
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ron aleccionados en cuanto a la pronunciacion o vocalizacion correcta
de una palabra®. De todo lo anterior se desprende que en el espacio
onirico, cualquiera que suefie con el profeta adquiere los privilegios de
los mismos companeros del profeta que lo escucharon en persona mien-
tras aclaraba sus dudas. Poco importa que el sofiador se encuentre se-
parado del profeta por un periodo de siglos, pues el suefio rebasa las
fronteras de tiempo y espacio y le permite al sofiador acceso directo a
su guia espiritual. Tanto es asi que incluso hoy dia abundan los sitios
en internet en donde se da noticia pormenorizada de aquellas instancias
en las que los musulmanes han visto en suefios al profeta®.

A partir de todo lo dicho anteriormente, que muestra a todas luces
el peso de los suefos en la cultura musulmana, es admisible pensar que
el mudéjar o morisco que leyera (o escuchara leer) la historia del suefio
del salih de Ttnez la habria considerado como verdadera y habria acep-
tado las palabras del profeta sin cuestionarlas. Dicho esto, sin embargo,
se impone un caveat. En el caso de los ejemplos anteriores contamos
con los nombres de los protagonistas sofiadores, lo que nos permite co-
rroborar que de hecho se trataba de personajes conocidos por su piedad
religiosa, aspecto esencial cuando se trata de determinar si un hadiz, y
siguiendo a Kinberg>!, también un suefio, es auténtico. Pero en ninguna
de las versiones aljamiadas de esta historia sabemos quién es el que
suefia, dato crucial, pues es necesario tomar en cuenta si el informante
era conocido por su rectitud o por ser mentiroso. En el opusculo alja-
miado solo contamos con el comentario al principio del texto que dice
que el que sofd era un salih u hombre muy piadoso, asi que el lector

4 Kinberg, “The Standardization of Qur’an Readings”. Tal vez el suefio mas curioso
de los que recoge Kinberg en este articulo sea el de un hombre que leyo una palabra asi-
milando, es decir, sin pronunciar una consonante. Por la noche la misma consonante que
no pronuncio—el texto no indica de qué consonante se trata—se le aparece en suefos para
decirle que ella esta entre él y Dios. El sofiador promete no volver a asimilarla en su lectura
(p- 227).

30 Véase al respecto el articulo de Kinberg, “Dreams Online. Contemporary Appear-
ances of the Prophet in Dreams”, pp. 139-57.

5! Indica la autora que “we may notice a common denominator shared by dreams and
by prophetic hadits: high esteem which on the one hand enabled one to consider the mes-
sage delivered through any of these mediums authoritative and, on the other hand deman-
ded a strict examination of reliability. [...] The experience described in each of these
dreams meant to be taken as a peerless model for daily pious behaviour. In this respect
dreams should be compared with edifying hadit” (Kinberg, “Standardization of Qur’an
Readings”, p. 224).
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—tanto coetaneo al texto como contemporaneo— esta obligado a acep-
tar la palabra del texto como tnica fuente de informacion sobre el ca-
racter del hombre que tuvo el suefio. Por lo que toca a la version tnica
en caracteres latinos del BNE 6016, se indica que el nombre del sofia-
dor era Abdurrahmen Ybnuquegir (fol. 170r). ;Sabrian los mudéjares
0 moriscos quién era este personaje? La sola mencion de su nombre,
(seria suficiente para avalar su caracter? Desconozco la identidad de
este personaje, pero es plausible que los moriscos no estuvieran tan
preocupados por este detalle y hubieran aceptado la historia como au-
téntica, especialmente si tomamos en cuenta que estarian inclinados a
creerla para sentirse mas esperanzados por su salvaciéon como comu-
nidad religiosa. No hay que olvidar, en ese sentido, el detalle del datil
antes mencionado que funciona como prueba de la veracidad del texto.

6. Los suefios en la Espaiia del siglo XVI

Aunque las coordenadas culturales de este relato son claramente mu-
sulmanas, y dado que los moriscos vivian a la sombra de la sociedad
catdlica que por tanto tiempo tratd de asimilarlos, merece la pena hacer
mencion de como se trataba el tema de los suefios en el entorno cristiano
en el que se movian a diario, pues probablemente serian conscientes de
lo que tenia que decir la Iglesia al respecto. Segun el estudio de Julian
Acebron Ruiz, en el occidente, aunque se acepta la posibilidad del ori-
gen divino de los suefios, los tedlogos se muestran renuentes a alentar
la idea de visiones oniricas como una fuente fiable de la voluntad divina.
Los suefios con los que Dios o los santos se comunican con los mortales
parecen ser una dadiva reservada a unos pocos escogidos, como reyes
o beatos que han de alcanzar la santidad: “Para el comun de los mortales
es vetado machaconamente el acceso al conocimiento sobrenatural a
través de los sueios [...]. Por mas que algunos suefios puedan ser ver-
daderos, no es conveniente darles fe, pues se ignora de qué parte se han
originado™. Por otro lado tiende a asociarse la actividad misma de dor-
mir con la pereza y la laxitud espiritual que le abre las puertas a los ata-
ques del maligno: “Al que se duerma se lo llevara el diablo, porque su
alma se habra condenado y quedara sin vida; no sin razon —repara San

52 Acebron Ruiz, Suerio y ensuerios, p. 34.
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Agustin en el IV del De anima et eius origine— la Sagrada Escritura
dice que los muertos duermen, porque el suefio es pariente proximo de
la muerte™?. Esta conexion entre suefio y muerte ya la hemos visto de-
sarrollada por los tratadistas musulmanes citados mas arriba, pero es in-
teresante que lo que entre los musulmanes es considerado una
bendicion, en tanto que le permite al sofiador acceso a las cosas ocultas,
para los padres del cristianismo parece haber sido fuente de descon-
fianza>*. No obstante, y a pesar de las protestas de las autoridades cris-
tianas, las creencias populares y la literatura medieval y renacentista
abundan en suefios y visiones ultramundanas que democratizan el ac-
ceso directo a Dios, los santos y el mas alla®. En ese contexto, el célebre
caso de Lucrecia de Ledn sirve como uno de los mas claros ejemplos
del poder que ejercian los suefios entre los cristianos espafoles del siglo
XVI. Se trata de una joven mujer que a finales de ese siglo protagoniz6
un controvertido caso de suefios proféticos que criticaban a Felipe 11 y
su reinado’®. Sus suefios 1lamaron la atencién de don Alonso de Men-
doza, canonigo de Toledo, quien, con la ayuda de fray Lucas de Allende,
copi6 alrededor de 400 suefios que Lucrecia dict6 a lo largo de varios
afios. Los suefios en su mayoria vaticinaban la muerte del rey, la caida
de Espafia y su resurgimiento bajo un nuevo y mejor rey. Lucrecia llegd
incluso a presagiar la derrota de la Armada Invencible en 1588 y su fama

33 Acebron Ruiz, Suerio y ensuerios, p. 66.

3 Esto dicho llama la atencion la siguiente cita que es evidencia de que también entre
los musulmanes el suefio, en tanto que descanso, puede ser peligroso. La cita aparece en
el manuscrito aljamiado BNE 4953, folio 18r / 173r (la doble numeracion se debe a que
primero se numeraron las paginas en la direccion de un libro occidental y luego se volvie-
ron a numerar en el sentido correcto): “Dixo Lugman a su hijo: ‘Y2 hijo, no te puede de-
faleger del mundo cosa mas ligera qu-el dormir porqu-el dormir es conparado con la muerte
i los de l-alganna no duermen. Y2 hijo, que quien amuchese con dormir en este mundo
viene en el dia del juigio pobre de obra’”.

35 Ana Labarta en su clasico articulo “Supersticiones moriscas” deja claro que la su-
persticion y la magia eran parte del imaginario popular tanto en la poblacion cristiana como
en la morisca (pp. 164-65). Véase al respecto, el reciente volumen Sefiales, portentos y
demonios. La magia en la literatura y cultura espariolas del Renacimiento, coordinado
por Eva Lara y Alberto Montaner.

% Hay varios estudios que se han dedicado al caso de Lucrecia de Leon, entre ellos
destaco Kagan, Lucrecia’s Dreams. Politics and Prophecy in Sixteenth-Century Spain
(1990), Osborne, The Dreamer of the Calle de San Salvador: Visions of Sedition and Sa-
crilege in Sixteenth Century Spain (2002) y Jordan Arroyo, Sofiar la historia: riesgo, cre-
atividad y religion en las profecias de Lucrecia de Leon (2007). Es Kagan quien ofrece el
dato curioso que Lucrecia aprendi6 de una morisca que vivia en su casa sobre la tradicion
musulmana de los suefios, véase al respecto la pagina 26 de su estudio.
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le gano no pocos seguidores que la consideraban una auténtica profeta.
Hasta tal punto lleg¢ la fidelidad de sus adeptos que se formo la cofradia
de la Santa Cruz de la Restauracion, cuyo escapulario seguia un disefo
inspirado por uno de los suefios de la joven madrilena®’. El caso de Lu-
crecia de Leon ha sido muy discutido, en parte porque sus profecias ju-
garon un papel en los vaivenes politicos de la corte de Felipe II. En ese
contexto, Kagan en su citado estudio, contempla la posibilidad de que
los suefios de Lucrecia fueran mas una excusa para galvanizar a los ene-
migos del rey que un movimiento auténticamente religioso. Pero lo im-
portante aqui no son las razones que llevaron a los miembros de la
cofradia a hacerse parte de ella, sino el hecho que se recurriera a todo
un discurso de suefios proféticos para justificar una postura politica. En
un entorno cultural asi y herederos de una tradicion religiosa que legi-
timaba facilmente los suefios visionarios, no es de extrafiar que los mo-
riscos se sintieran en completa libertad de creer lo que indicaba el relato
del sueno del salih de Tunez.

7. Conclusion

Para concluir, pasemos ahora a otro aspecto importante de este
suefio, especialmente en el contexto de los moriscos. Evoco ahora las
famosas minutas que de una reunion clandestina de moriscos en Zara-
goza deja constancia el Mancebo de Arévalo en su 7afsira. Nos cuenta
el Mancebo al principio de su texto que un grupo de “onrrado§ mmus-
liymeS” comentaba la situacion tan dificil por la que pasaba el islam en
Espaiia y se cuestionaba el mérito de sus trabajos. Cada uno expreso su
opinion hasta que uno dijo “una rrason harto kkuruda y-enpinada, a par
de todos, diysso ke kada uno puwsiyese haldas en sinta i ke akellos ke
kiSieSen la Salbassiyyon, ke la fuwweSen a buskar”®. El comentario es
realmente amargo, especialmente si se toma en cuenta la falta de soli-
daridad que delata la anécdota. Uno de los conceptos centrales en el
islam es precisamente el de la umma o comunidad de creyentes unidos
todos solidariamente por una misma religion. El que ese hombre sugi-

7 Kagan (Lucrecia’s Dreams, p. 127) indica que este escapulario fue llevado por im-
portantes personajes, como los duques de Medinaceli, Medina Sidonia y N4jera, aunque
no se puede decir que fueran miembros de la cofradia.

8 Narvaez Cordova, Tratado [Tafsira], p. 103. Cito directamente de la edicion de Nar-
véez, por lo tanto, respeto su sistema de transliteracion.
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riera que no habia otra salida que “salvese quien pueda” le da la espalda
a esa idea de umma. Con todo, nos explica el Mancebo que a pesar de
que a los presentes les pareci6é mal el comentario, a €l no le sorprendid
lo que habia dicho su compaiiero de tragedia pues “no estabamos de
goso para desir donayres i kosas deSaguiSada$™. El pasaje habla por si
mismo: la unidén de su umma se les esta deshaciendo poco a poco a los
moriscos. De ahi que este suefio del salih de Tunez les pudiera parecer
tan importante. En el texto se nos dice que Mahoma le orden¢ al sofiador
que diseminara el contenido del mismo por todo el mundo y esto es im-
portante porque desde el punto de vista de muchas culturas musulmanas
el acto de contar un suefio se puede ver como una responsabilidad social
que promueve la union de la comunidad. Para Marcia Hermansen en
“Dreams and Dreaming in Islam” contar un suefio constituye un acto
de cohesion de grupo, algo que les urgia mucho a los moriscos. En otras
palabras, en el acto mismo de compartir lo sofiado, el suefio pasa de ser
una experiencia intima y personal a ser un acto publico en el que estan
envueltos el sonador, su comunidad y el intérprete del suefio. Desde el
punto de vista psicologico, las situaciones que se encuentran en un suefio
son sintomaticas, no solo de las cuestiones y conflictos que aquejan al
que suefia, sino también de las cuestiones y conflictos que aquejan a su
comunidad en tanto que el que suefia es producto del ambiente social
en que se mueve y comparte con ¢l sus preocupaciones y ansiedades.
Es por esto que la solucion a un problema visto desde la optica del que
suefa bien podria ser el elemento clave que necesita su comunidad para
enfrentar ese problema. Por su parte, Kelly Bulkeley explica:

When people face a crisis that either challenges their spiritual beliefs or reveals
those beliefs to be inadequate, powerful dreams often emerge: dreams that respond
to the crisis, integrate the painfully conflicting elements in the dreamer’s life, and
give the dreamer a new energetic sense of spiritual purpose that he or she carries
back to the waking world [by telling the dream]®.

En la situacion apremiante en que se encontraban los moriscos no
es de sorprender que quisieran ver en suefios, como ya lo hicieran antes
tantos otros, al profeta Mahoma. Asi, el Libro de dichos maravillosos,
editado por Ana Labarta, recoge unas instrucciones para sofiar con el
profeta: “La azora de ‘Nos te hemos dado [Q 108]’, quien la leiréd de-

% Narvaez Cordoba, Tratado [Tafsira], p. 104.
¢ Bulkeley, Dreams, p. 22.

Al-Qantara XXXVII 2, 2016, pp. 233-268 ISSN 0211-3589 doi: 10.3989/alqantara.2016.008



LEGITIMACION TEXTUAL A TRAVES DE LOS SUENOS 259

pués de la oracion de medianoche / [8v] mil vezes, vera al Profeta —
Dios lo bendiga y salve — en su dormir; y en otra parte dize: quien la
leira depués de la oracion que fara a medianoche la noche de viernes
cien vezes, vera en su dormir al Profeta — Dios lo bendiga y salve-"%!.
Esas instrucciones evidencian un deseo de conectar no sélo con su ve-
nerado profeta, sino también con todos aquellos otros que se benefi-
ciaron de su direccion. En el caso especifico del sueno del salil de
Tunez, que se copid tantas veces, los comentarios y promesas en cuanto
a la salvacion de todo musulman por muy poca fe que tuviera contri-
buirian a mantener unida la comunidad morisca y le daba un sentido
de identidad religiosa. Poco importa que el suefio del salii de Tunez
no hubiera sido sofiado por un morisco. Cuando el mudéjar o morisco
traductor y/o refundidor del texto leyo por primera vez el texto, inme-
diatamente se dio cuenta de la importancia que tendria para su comu-
nidad amenazada no sélo por la Corona, sino por la posible falta de
solidaridad a que hace referencia el Mancebo de Arévalo. En este suefio
nada menos que el propio profeta rebasaba la barrera ultramundana,
cumplia con su promesa de guiar a su comunidad desde el otro lado de
la muerte y los invitaba a seguir siendo musulmanes por dificil que ello
fuera en aquellos “tiempos recios” de la Espaia del siglo XVI.

8. Transliteracion del texto aljamiado

[1r] Bigmi Il.1ahi-'rrahmani i'rrahimi wa sal.la Al.lahu ‘ala ¢ayidina
wa nabiyina wa mawlana Muhamadin il-karimi wa ‘ala alihi wa sahbihi
wa sal.lamu taglima®. Aqueste es el suefio que sofié un salih [= hombre
pio] en la ¢ibdad de Tuneg, guardela Al.lah, amm. I-es [1v] que sofid
cuatro nojes arrew [= sucesivas]®. En la primera® noje sofio a Abt Ba-
krin® i'sidiqi i la segunda noje tanbién i en lla tercera noje sofio a

¢! Labarta, Libro de dichos maravillosos, p. 7.

62 “En el nombre de Dios, el clemente, el misericordioso. Que la paz de Dios sea sobre
nuestro profeta y sefior, Mahoma, el noble, y sobre su familia y compafiia”

6 “Arrew” con alif ocioso después de la waw. Para el significado, véase el glosario de
la edicion de Arce Sanjudn en su citado articulo.

6 “Brimera” en el manuscrito. Este copista olvida mucho la Sadda sobre la ba’ para
representar [p]. Para evitar la proliferacion de notas, cuando esto sucede, lo corrijo con
una p cursiva.

% En el manuscrito la kaf aparece vocalizada dos veces, con fatha y con sukiin.
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Gumar bnu al-Hatabi® i le diso como noje de lunes veria al annabit
‘alayhi-'¢calam [= al profeta, la paz sea con él]. 1 cuando fue la noje
de [2r] lunes sof6 a Gbril® ‘alayhi i'cgalam. I vio aquella noje maravi-
llas, i vio una nube i una tienda, i vio® mas: que salia de la tienda cla-
redad como rayos de sol. I vio mas: seys tiendas, i diSo a Gbril, [2v]
‘alayhi-a'¢calam:

—Fesme a saber por la nube i por la tienda i por la claredad que
sale de la tienda.

Disole-Gbril®:

—La nube es la que faze sombra el dia del ju’izio a los de la aluma
[= comunidad de creyentes] de Muhammad, ‘alayhi i'¢callam i-el pre-
sente. Cuanto [3r] la tienda es la tienda del annabi ‘alayhi i'¢calam. A
cuanto la claredad, es la claredad del mejor de las gentes Muhammad
sal.la Al.lahu ‘alayhi wa ¢al.lam.

I disole Gbril:

[3v] —Acgércate a la-tienda.

I diso el salih:

—1I la’ora” que me agerqué a ella, viome el nnabi, ‘alayhi i'¢calam
i la’ora que me vio diSome:

—¢Queé te plaze?, ya [= joh!] ombre

I disele yo:

—Ya a'nnabi d-Al.lah, quiero deman [4r] darte [= preguntarte].

DiSome:

Demanda por lo que querras.

I cuando quise demandarle trabéseme mi lengua i no pud fablar. I
rogo el annabi, ‘alayhi il¢galamu, a Al.lah, gubhanahu [= alabado seal],
que me soltase mi le[4v]ngua i soltdose mi’! lengua i lo primero que de-
mandé¢ al nnabi, ‘alayhi i'¢¢alamu, disele:

% “Hasani” en el manuscrito. De seguro se trata de un error de copia pues, escritas en
arabe, las dos palabras se parecen mucho.

7 El angel Gabriel, escrito asi consistentemente en el manuscrito.

% Justo aqui la version del manuscrito Escorial 1880 que edita Kontzi salta hasta donde
este manuscrito dice “a los buenos” en el folio 7r. Es facil comprender por qué Kontzi no
se dio cuenta de la laguna en el manuscrito que manejaba porque el principio y fin de la
laguna forman una oracién que tiene sentido: “y vio — a los buenos”.

% “Hbril” en el manuscrito.

" “la’ara” en el manuscrito.

71 “Ma” en el manuscrito.
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—Ya, alnnabi de Al.lah, semblangame tu presona porque no me des-
mientan las gentes.

[5r] I diSome:

—Si se ajuntasen los de los ¢ielos 1 de la tierra a semblangarme no
abrian poder en ello.

I no me alabd. Demandéle mas:

—Fesme a saber, ya alnnabi de Al.lah, lo que [5v] diga’ a tu
alumma.

DiSome:

—Diras a ellos: vuestro a'nnabi os” saluda i dize a vosotros’™ que
no-a haleqado [= creado] Al.lah el algannata [= Paraiso] sino para vo-
sotros por amor mio.

I no me alabo. De[6r](m)mandéle mas:

—Ya a'lnnabi de Al.lah, dime mas que diga a tu alumma.

DiSome:

—Diras a ellos: vuestro’ a'nnabi, ‘alayhi-'g¢alamu, vos saluda i
dize a vosotros: quien sera [6v] franco de mT aluma i en su coragon
abra tomado de creyenca peso de una alah de mosquito entrara en 1I-
algannat.

Demandéle mas:

—Ya a'nnabi de Al.lah, fesme a saber mas.

DiSome:

—Diras a mi [7r] alumma: vuestro alnnabi os saluda i-os dize que
seréis con bien tanto cuanto manternéis justigia i faréis alssala [= ora-
cion] i-onrraréis a los buenos.

Disle mas:

—Ya alnnabi [7v] de Al.lah, dime mas que diga a tu alumma

2 “Adiga” en el manuscrito, tal vez otro caso de alif ocioso.

73 Esta palabra aparece siempre “yos” en el manuscrito, donde la ya’ parece ser la con-
sonante de apoyo para la fatha.

7 Sin vocal epentética y con sukiin sobre la ta’y asi en el siguiente caso de esta pala-
bra. Por lo general en los casos de consonante mas liquida, en aljamiado se afiadia una
vocal epentética respondiendo a las necesidades de la silaba arabe que no tolera una silaba
que empiece con dos consonantes. El hecho de que el copista utiliza sukiin donde iria la
vocal implica que se trata de una decision consciente y no un olvido. En el caso de vosotros,
el copista vacila entre representar -fro como una combinacion y -#ro, siguiendo el habito
mas extendido. Las palabras abrdn, madre, y palabras estan siempre escritas sin vocal
epentética y con sukiin.

5 “Vuestaro” en el manuscrito.
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DiSome:

—Dirés a ellos: dize a vosotros vuestro a'nnabi, que siempre abréis
[= tendréis] bien mientres los jicos onraran a los grandes, 1 los grandes
[8r] avidaran [= criaran] a los jicos.

Demandéle mas:

—Ya a'nnabi de Al.lah, dime mas.

DiSome:

Diras a mi alumma: vuestro a'nnabi vos saluda i os dize que cuando
sera el dia del ju’izio que se par [8v] tiran las gentes sobre’ dieg partes.
A una parte los reyes; i a otra parte, los alhigantes [sic: = los peregri-
nos); i a otra [par]te, los crey[a]ntes;”’ i a otra parte, los siervos;”® i a
otra parte, los [9r] negros; i a otra parte, los malos; i a otra parte, los
legos; i a otra parte, los algaribos [= extranjeros]; i a otra parte, los jue-
zes; 1 a otra parte, los leidores. A cuanto los reyes seran en la guarda
[9v] de Al.lah i de Aba Bakrin i'sidigi si abran’ obrado como él. A
cu[a]nto los al-higantes, seran en la guarda de Al.lah i de Ibrahim, si
"abran’ obrado como €l. A cuanto los creyantes se[ 10r]ran en la guarda
de Al.lah i de ‘Ali bnu Ab1 Talibin, si abran obrado®® como €l. A cuanto
los le’idores seran en la guarda de Al.lah i de Guzman [sic] bnu ‘Affan,
si ’abran obrado como ¢€l. A cuanto los [10v] siervos, seran en la guarda
de Al.lah i de los salihes si ’abran obrado como ellos. A cu[a]nto los
negros®! seran en lla guarda de Al.lah i de Bilal bnu Hamamata, i no
diso si *abran obrado como [11r] él. A cuanto los malos, seran en lla
guarda de Ibli¢ [= e/ Demonio], maldigalo Al.lah, i no diSo si ’abran
obrado como él. A cuanto los legos, seran en lla guarda de los higantes
i no diso en lla de Al.lah. A cuanto los [11v] algaribos,® seran en lla
guarda de Al.lah i de los que mueren en f1 ¢abili Il.1ahi [= en e/ camino
de Dios], si ’abran obrado como el[l]os. A cuanto los ju’ezes seran en

76 “sobare” en el manuscrito.

77 Kontzi (Aljamiadotexte, p. 773) ofrece “gerreantes” (i. e. que hacen la guerra) segun
el manuscrito 1880 de la Biblioteca del Escorial. El BNE 6016 (en caracteres latinos) tam-
bién dice aqui “guerreantes” (fols. 176v y 177r).

8 Aqui empieza la laguna del BRAH T2 y continta hasta el folio 10v donde dice “sier-
vos seran en la”.

7 Caso muy curioso de uso de tanwin para representar —an en abrdn. No asi en los
otros casos de esta palabra.

8 Sin vocal epentética y con sukiin sobre la ba’y asi en los siguientes casos de esta
palabra.

81 Sin vocal epentética y con sukiin sobre la gayn.

82 “algariboas” con alif ocioso después de la o.
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lla guarda de Al.lah i de Gumar bnu [12r] al Hatabi, si *abran obrado
como ¢él.

Yo razonando con llalnnabi ‘alahi i'¢gala[m], i me diSo lo sobredi-
cho.® Disle yo:

—Ya ragtlu Al.lah [= mensajero de Dios], fesme a saber por la
tienda que sallia della la claredad® [12v] i por las tiendas questan de-
baso desta mayor.

La’ora que yo demand¢ esto al nnabi, fablome la tienda mayor i
diSome:

—Largas son tus razones, ya ombre.

La’ora diSo el nnabi, sal.la [13r] Al.lahu ‘alayhi wa cal.lama:

—Calla, ya tienda, que por Aquel que me envio6 con lla verdad al-
brigyador i monestador, nunca me razon6 ninguno de m1 aluma con
semblante de aqueste i me plaze muncho sus [13v] palabras.

La’ora diso el nnabi, ‘alayhi-i'¢¢alamu:

—Respondote a lo que me demandas. A cuanto la tienda primera,
es la tienda de Abu Bakrin, i'ssidiqi, i le dizen tienda de
cumplimi[ 14r]ento. A cuanto la tienda segunda, es la tienda de ‘Umar
bnu al-Hatabi i le dizen tienda de frawamiento®. A cu[a]nto la tienda
tercera, es la tienda de ‘Uzman bnu ‘Affan, i le dizen tienda de re-
pinte[ 14v]n¢ia. A cuanto la tienda cuarta es la tienda de ‘Al bnu Abi
Talibi, en ella estan sus fTjos al-Hagan [sic] i al-Hugayni [sic] i le dizen
tienda morante. A cuanto la tienda quinta, es la tienda [15r] de Fatimata
la relunbrant, i le dizen tienda de la guia. A cuanto la tienda seysena es
de ‘Aysa, madre de los creyentes, i le dizen tienda de claredad. A
cuanto la tienda se[15v]tena, es mi tienda, que salle della claredad i es
la tienda de la salbagyon®.

I 1-’ora?¥” diSe al nnabi, ‘alayhi i'¢calamu:

—Fesme a saber como creyeran esto tu alumma i qué les diré por
[16r] que lo crean.

8 “sobredihho” en el manuscrito, es evidente que olvido el punto de la yim.

8 Sin vocal epentética y con sukiin sobre la kaf.

8 El BRAH T2 pone aqui “franqueza”. El ms de las Escuelas Pias pone “fragua-
miento”.

8 El manuscrito BNE 6016 tiene aqui un orden distinto de las tiendas: 1) la de ‘Umar,
llamada tienda de fraguamiento; 2) la de ‘Al1, llamada tienda morante; 3) la de al-Hasan y al-
Husayn, llamada tienda de las perlas; 4) la de Fatima, llamada tienda de la guia; 5) la de ‘A’i3a,
llamada tienda de la claridad; 6) la de ‘Utman y Abt Bakr, llamada la tienda de la verdad.

87 La lam tiene encima una hamza y una damma.
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DiSo:

—Dirés a ellos: dize a vosotros® vuestro alnnabi, ‘alayhi i'¢¢alamu,
quien® creyera co mi i no creyera mi mensajeria ni este sueflo, cuando
sera el dia del ju’izio yo seré quito [16v] dél i él de m1 i no abra parte
de mi rogaria en aquel dia.

Disle yo:

—Dime mas, ya a'nnabi de Al.lah, castigame [= aleccidname] cas-
tigo que me aprobeche.

DiSome:

—Con este suefio te castigo [17r] en que sea en tu poder bien guar-
dado i lo fagas a saber de lugar en lugar i de villa en villa d-aqui a que
lo sepan en todas las partidas del mundo. I aquellos qu-escribiran este
suefio i lo levaran [17v] con ellos, seran ayudados doquiere que vayan.
I quien lo levard caminando serd seguro en todo su camino. I quien lo
levara con €l en su presona sera ayudado doquiere que vaya. [ quien lo
levara con €l i-estard [18r] triste, tirarle *a Al.lah aquello. A cualquiere
mercader que lo levara con €l en su presona i lo porna en su mercaderia,
sienpre abra® alrrizqi [= ganancias] i cregera su mercaderia. I cual-
quiere que [18v] sera enfermo de cualquiere enfermeria que sea, i lo
porna en su presona, sanarlo ’a Al.lah de su enfermeria. Todo esto por
l-albaraka [= bendicion] de a'nnabi, ‘alayhi-i'¢galamu.

I disle mas:

—Y3a alnnabi [19r] de Al.lah, estas son mujas razones i yo ¢ miedo
de olbidarmelas o las mas dellas.

DiSo el nnabi ‘alayhi i'¢galamu:

—Toma este datil i comelo, i cuando lo *abras®’ comido sabras todo
lo que yo t-e dicho [19v] i no se te olvidara de lo que as oido de m1
ninguna cosa.

I-espertéme i falléme un datil en mi mano i comimelo i depués que
lo ube comido supe todo lo que me abia dicho el annabi, ‘alayhi
i'ccalamu, [20r] i no se me olvido cosa ninguna de todo lo que me diso.
Todo esto por su bendi¢yon. I la gragia de Al.lah sea sobr-¢1°2, amin.

8 Sin vocal epentética y con sukiin sobre la ta’.

% Esta palabra esté inserta sobre la linea de escritura, entre la palabra anterior y la que
sigue.

%0 Sin vocal epentética y con sukiin sobre la ba’.

1 Ibid, también con la palabra “sabras”.

%2 “sobar-el”, el copista escribid la vocal epentética incorrecta.
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* 3k %k

Aquesto es 1o que nos llegd deste sueio i lo’ado sea el Sefior® de
las [20v] gentes, amin. I la salvagion de’* Al.lah sea sobre®® cuantos
este suefio le’iran, amin. Wa 12 hawula [sic] wa la quwwata ila bi Al.lahi
il-“al1 [21r] al-‘azimi wa sal.la Al.lahu ‘ala sayyidina Muhamadin il-
karimi®® wa ‘ala alihi sahbihi wa ¢alama ta¢liman®’.
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