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Summary

The social impact of the religious and magical practices of the Moriscos in Spain
during the sixteenth century had a great importance for the historical, political and
economic development of the modern period. Natural magic, which was greatly
indebted to advances in philosophy and alchemy resulting from the transfer of Arab
thought to the Latin language, continued to maintain a bond with Arab esotericism (a
little studied subject to date). The invocations of spiritual beings and creation of
talismans according to astrological coordinates that developed in Europe could already
be found in Arab and Aljamiado astral magic treatises, where they were justified by
their role in the healing process.

Throughout the sixteenth century, the Moriscos advanced the field of magic healing,
based on earlier developments in medicine and pharmacology in al-Andalus.
Additionally, the belief in spirits or demons from Muslim tradition, the yunin or
alyines, led to the extension of exorcism healing in modern Spain. The contacts and
exchanges between Moriscos and the Old Christians and the imposition of Christian
normativity affected Arab-Muslim beliefs and gave rise to hybrid outcomes such as the
popular duende or duende de casa which was believed to cause diseases, accidents and
conjugal and family disagreements.

All these beliefs, in which hybrid processes can be detected, attained their most
refined expression in the forgeries known as the Plomos del Sacromonte, where a
synthesis of Muslim and Christian faiths operated. The Seal of Solomon, which was
used to neutralize the evil acts of the yuniin, was strongly represented in the forgeries. It
was depicted in a wide variety of magical practices connected to the medical and
alchemical sciences as well as in theurgy. For this reason its appearance in the
Sacromonte forgeries must be interpreted as a synthesis of mythical references and

practical uses that existed long before, but crystallized into a new definition.






Prefacio

Debido a la espontaneidad que se anticipa de mi propia inexperiencia las
motivaciones que me han acompafado a lo largo de estos afios de doctorado
posiblemente se dejen traslucir en la fisionomia de esta tesis. Un sentimiento de
compromiso consciente con acontecimientos personales y socio-politicos, de los que
ningun hecho humano se desmarca y el acomodamiento a los limites de la investigacion
han jugado en ella, parad6jicamente, como inconvenientes ventajosos. Tanto es asi que
la libre eleccion con la que he contado en todo momento parece haber ocultado un
itinerario marcado de principio a fin. Motivos que una vez parecieran insignificantes se
yerguen como la piedra de toque donde se ha ido fraguando, lentamente, una cadena de
acontecimientos con un sentido global. La magia esté en el proceso.

Este proceso me ha enfrentado, ademas, a incontables miedos: desde la eleccion de
las fuentes hasta la formacion de un tribunal, una tesis pone a prueba la capacidad total
de adaptacion a hechos objetivos. Algunos de ellos ain se me presentan en estos ultimos
dias de soledad doctoral, perdiendo su anterior fiereza ciclopea. Cuestiones como el
sistema de transcripcion, el método de citacién o la numeracion de los capitulos
suponen importantes tomas de decision que anulan o validan la posibilidad de
adecuacion de la metodologia al objetivo marcado. Pero, con seguridad, habra valido la
pena correr algunos riesgos.

Corrian los afios 2008-2009 cuando, en mis primeros excursos en la investigacion,
mi vista planeaba sobre ensayos antropoldgicos, documentos de archivos y literatura
magica. Con una primera propuesta tematica centrada en la magia contenida en un
tratado de sanacion exorcistica y tras un intento frustrado de edicién del manuscrito, me
tuve que enfrentar al dilema de volver a hacer una seleccion entre el enorme volumen de
fuentes existentes, dispersas en archivos y bibliotecas. A pesar de la dificultad que se
me presentaba, y mientras ampliaba las posibilidades argumentales de un trabajo méas
eclectico, fui a caer sobre un miscelaneo en que el Sello de Salomon aparecia en uno de
sus Ultimos folios. Al principio no reparé en la enorme potencialidad que escondia en
relacién a la tematica de la magia salomoénica, pero ademas de esto el manuscrito
miscelaneo aljamiado 59 de la biblioteca Tomas Navarro Tomas (antigua Junta de
Ampliacion de Estudios) también reunia otras caracteristicas que lo convertian en una
fuente invalorable para mi trabajo. Tras proceder a su transcripcion y cotejo con la

edicion parcial adelantada por Reinhold Kontzi reparé en que la mayor parte de sus



paginas estaban dedicadas a la sanacion, asociada a los problemas de mujeres y al ciclo
reproductivo.

El ambito de la sanacion popular, que engloba algunas interesantes cuestiones como
el desarrollo de la medicina y su conexion con las creencias magicas, estaba dando a la
imprenta interesantes estudios sobre los comienzos de la ciencia médica. Por un extrafio
fendmeno de sincronia fui a dar con estas interesantes lecturas, ya avanzado el periodo
de beca, sobre los precedentes de la ginecologia moderna en que las investigadoras
concedian importancia a la experiencia sanadora de las parteras y curanderas, la cultura
oral femenina y las experiencias religiosas conventuales. Esto modificaba enormemente
la perspectiva general de los estudios precedentes que consideraban las practicas
magicas de mujeres como ‘supersticiosas’, o simples productos degradados de una
cultura escrita.

Continuando mi transcurso por las experiencias médicas de las mujeres musulmanas
y judias que habitaron en el dmbito cristiano pude reparar en el prestigio que estas
sanadoras ostentaban entre sus coterraneas. Este hecho aclaraba en gran medida la fama
de hechiceras de las moriscas y judeoconversas las cuales se aplicaron, sobre todo, a
tratar males fisicos asi como problemaéticas amorosas y sexuales de las cristianas viejas.
El nuevo foco de interés me condujo a explorar las fuentes aljamiadas, arabes y hebreas
de medicina y ginecologia, asi como las castellanas entre las que pude encontrar
interesantes coincidencias y, como no, la intervencion de nociones magicas combinadas
con la terapéutica tradicional.

En el momento de la composicion del manuscrito 59 de la Junta, entre los siglos XV
y XVI, por lo tanto, la medicina conocia un nuevo impulso en Europa, gracias al
‘redescubrimiento’ de Galeno y los trabajos de los anatomistas de la escuela vesaliana, y
la ciencia espafiola experimentaba un proceso de abandono del ‘galenismo arabizado’.
La labor que ejercian las practicantes de magia sanadora sufria los coletazos del
fanatismo religioso, derivado de la caza de brujas, pero también de las acusaciones de
criptoislamismo en el caso morisco. El valor de esta fuente manuscrita se coloca en su
contexto historico y los trasvases que desde la ciencia médica arabe se producen al
bagaje cientifico europeo, mediado por el remanente de cultura que permanece dentro
de las comunidades moriscas y su posible vinculacion a la desaparicion de este
‘galenismo arabizado’. También, por su alto contenido en medicina de mujeres, muestra

el estado de conocimientos médicos y farmacoldgicos que se manejaban a nivel popular,



con la posibilidad de una participacion mas activa de las practicantes de la medicina y la
magia en la configuracion de sus contenidos ginecoldgicos y obstétricos.

Tras este decisivo golpe de timén, una buena parte de mi investigacion se ha
centrado en los usos terapéuticos de la magia morisca, con especial interés en la
sanacion de las dolencias femeninas. Mi principal objetivo aqui sera el de aportar luz al
papel que tuvieron las moriscas como, en ocasiones, la implicacion de las mujeres de las
tres comunidades: morisca, cristiano-vieja y, también, judeoconversa en el desarrollo de
la practica méagica en Espafia. Al mismo tiempo este trabajo se aproxima, mediante las
informaciones extraidas por el Santo Oficio a sus acusadas, a las redes en que
descansaba este intercambio inevitable de procedimientos magicos para dilucidar como
hacian uso de sus conocimientos en lo concerniente al cuidado del cuerpo y la
reproduccion. He vertebrado el recorrido argumentativo con el ciclo conceptivo,
partiendo desde la relacion amorosa hasta el parto, incluyendo la magia sanadora
asociada a las dolencias propias de las mujeres, lo que hoy en dia abarca las areas de la
ginecologia y la obstetricia. Estos seguian suponiendo campos de actuacion casi
exclusivamente femenino, en la Europa altomoderna, aunque sera entonces cuando la
medicina oficial, eminentemente masculina, empiece a interesarse por instituir
mecanismos de control para la préctica de la medicina de mujeres.

Con la importancia que se da en este trabajo a las practicas femeninas se quiere
recibir el testimonio del innovador y necesario enfoque de género gracias al cual la
historiografia actual empieza a comprender, de una forma orgénica, las dindmicas
sociales de las que forman parte ineludible las mujeres. Méas ain en el campo de la
magia donde ellas son protagonistas como he podido comprobar personalmente durante
mis expediciones archivisticas y documentales.

Durante mi travesia por los ritos propiciatorios de los moriscos y moriscas, nunca he
dejado de bucear dentro del océano de mecanismos y practicas insertos en documentos
y manuscritos magicos arabes y aljamiados. Y seria ya en un estadio avanzado de
lecturas y de rastreo de documentos de archivo, en que parecia que mi trabajo se iba a
enfocar exclusivamente en el area de la magia de mujeres, cuando el manuscrito 59 de
la Junta me iba a desvelar una sorpresa mas.

En la dltima parte de este miscelaneo arabe-aljamiado, y siguiendo a la citada
seccién dedicada a problemas de salud, se encuentran unos folios inaugurados por la
imagen de la estrella de seis puntas conocida en el mundo 4rabe como ‘Sello de

Salomoén’, jatm Sulayman. Escritos en arabe, estos folios describen rituales de
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exorcismo dirigidos sobre todo a fines materiales de busqueda de tesoros. Estos
procedimientos, que se encuentran profusamente reproducidos en los tratados latinos y
romances de magia moderna, acercan nuestro manuscrito a la descripcién del contenido
de un conocido pseudoepigrafico latino y romance, la Clavicula Salomonis®.

El interés de esta obra, que fue copiada hasta la saciedad en Europa, es mdltiple, ya
que su contenido atraviesa de flanco a flanco una de las cuestiones historiograficas que
son objeto de revision en el estado actual del estudio de la magia, en su conexion con la
ciencia moderna. El problema planteado por los estudios de historia de la ciencia sobre
el papel de Espaifia en la Revolucion cientifica ha dado lugar, hasta ahora, a la ‘leyenda
negra’ sobre su nula participacion en este proceso. Pero esta idea estd siendo
actualmente objeto de revisidbn desde una perspectiva que ahonda, entre otras
cuestiones, en la existencia de una literatura cientifica vernacular y manuscrita®.

La insercion de la formula exorcistica original arabe en un mismo manuscrito
aljamiado, junto a recetas conectadas con las fuentes de medicina, podria corroborar que
el campo de la especulacion cientifica desarrollada en el periodo andalusi guarda
conexion con la nocién de empirismo en el sentido méagico, con la practica y la
transmision de las técnicas de sanacion femeninas aplicadas al ciclo conceptivo y con la
primera evolucion de la medicina en la lengua romance, de los textos aljamiados.

En términos generales, por tanto, este trabajo trata de ahondar en las concepciones
magicas arabes pasadas por el tamiz de la religibn musulmana, en el universo de
conexiones que se dieron en el empirismo mégico y su recepcion en los sistemas
cientificos del momento, asi como en las formas hibridadas a las que dieron lugar estos
intercambios. Teniendo en cuenta la responsabilidad que conlleva la la tarea, y la
naturaleza volatil de muchos de los elementos con los que vamos a tratar, esperamos
que el lector no se vea defraudado.

El trabajo que inauguran estas paginas ha supuesto, por tanto, un remonte a las
fuentes pero también un ejercicio de introspeccién y, en cualquier caso, ha resultado ser
una aventura fascinante. Mi naturaleza curiosa ya me habia llevado a interesarme por

los conjuros vy las suertes, la astrologia y el tarot como una parte de la vertiente estética

! Lidell Macgregor preparé una edicién moderna, en 1889, a partir de varios manuscritos extantes en el
British Museum de Londres, asi como una edicion facsimil de un manuscrito hebreo fue puesta a
disposicion de la imprenta por Hermann Gollanz en 1914. Butler, Elizabeth M., Ritual magic, Cambridge:
University Press, 1947, p. 48.

2 Entre los estudios de historia de la ciencia dedicados a desentrafiar este pasaje de la evolucién del
conocimiento resulta especialmente interesante el enfoque de Eamon, William y Victor Navarro Brotons,
“Spain and the Scientific Revolution: Historiographical questions and conjectures”, en Mas alla de la
Leyenda negra. Espafia y la Revolucidn cientifica, Valencia: Universitat-CSIC, 2007, pp. 27-38.
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de la New Age la cual sigue ejerciendo un poderoso atractivo en la juventud como se
puede ver cada dia en las calles de Granada donde inicié mis estudios universitarios. Las
casualidades no existen, dicen, y aqui estoy de nuevo en la eterna ciudad de la
Alhambra, dando los dltimos toques a este trabajo que supone una revision, una
reinterpretacion, una vuelta al pasado con ojos nuevos.

Sin embargo, no seria en Granada donde comenzase mi odisea. Fue tras una estancia
de casi dos afios en Tunez donde al tiempo de estudiar la lengua arabe y terminar de
escribir mis ensayos de master recibi la noticia de la concesion de una beca predoctoral
en el Centro de Ciencias Humanas y Sociales de Madrid, bajo la tutela de Mercedes
Garcia-Arenal. A ella debo haber dado con la brecha que ha hecho posible mi anhelada
prospeccion en los misterios del submundo, desde los textos aljamiados y los archivos
documentales. Por su labor de mentora eficiente le estaré siempre agradecida.

Cuatro afios es mucho tiempo para poder mencionar a todas las personas que desde el
moderno Centro de Ciencias Humanas y Sociales de Albasanz me han acompaiiado en
mi periplo, pero quiero agradecer especialmente a todo el personal del Instituto de
Lenguas y Culturas del Mediterrdneo y Oriente Préoximo (ILC) por su cercania y
solicitud cada vez que me ha surgido una pregunta o he necesitado un interlocutor. En
especial a Manuela Marin, Maribel Fierro, Fernando Rodriguez Mediano, Amalia
Zomefo, Cristina de la Puente y Giuseppe Mandala. También a los investigadores y
compafieros del area de hebreo y sefardi, asi como de griego, de quienes guardo un
grato recuerdo por su simpatia y amabilidad. Para todos los becarios y becarias con los
que he trabajado y participado en gran nimero de seminarios, jornadas y congresos
quiero dejar en estas paginas un recuerdo de amistad. En mi Gltima etapa madrilefia,
ademas, la incorporacion de Carlos Carfiete ha nutrido y fortalecido la confianza en mi
misma y se ha erigido en un guia para encontrar el camino de vuelta a itaca. Sin todos
ellos mi viaje no habria tenido ningan valor.

De los faros que me han iluminado desde otros puertos he de mencionar la
providencial orientacion de Bernard Vincent y el equipo del departamento de Etudes
Iberiques de la Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales. Su ya mitica hospitalidad,
y una generosa ayuda para la estancia del CSIC, me permitieron disfrutar de un fecundo
periodo de casi un afio y medio en Paris. Durante todo ese tiempo ademaés de asistir a
numerosos e interesantes seminarios y charlas tuve la oportunidad de conocer a
Constant Hames y de participar en su animado curso anual dedicado a la magia arabe.

También a Bernard D’ Arbord quien amablemente me invito a participar en sus jornadas
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sobre cultura espafola organizadas por la Universidad de Nanterre. En el Colegio de
Espafia donde me hospedé conoci, igualmente, a muchos de los comparfieros y
compafieras que seguirian por un tiempo a mi lado la ruta de la investigacion doctoral, y
con los que he compartido mas de un suefio.

Fue en alli donde dispuse de la inspiracion, tranquilidad y el tiempo necesarios para
explorar nuevos campos, y asi profundizar en mis lecturas sobre anatomia y medicina
modernas. Desde un punto de vista histérico y cultural, estos primeros ensayos sobre
medicina moderna que entroncan con los estudios de género surgidos de la escuela
norteamericana, han enriquecido notablemente el analisis de las précticas femeninas de
magia y sanacion en la Espafia moderna. El espiritu de erudicién y, sobre todo, el gusto
por el debate que respiré en Paris hicieron posible la introduccion de todas estas nuevas
perspectivas en mi trabajo.

Ya de vuelta en Espafia, y tras terminar mi periodo de contrato predoctoral, el
traslado a la luminosa Granada me estd permitiendo limar algunas aristas y descubrir
errores que me habian pasado desapercibidos en la configuracion de esta tesis. Esto no
habria sido posible sin la tutela de Julia M? Carabaza que sabiamente ha sabido
indicarme cada una de las zonas oscuras de mi trabajo. El vasto conocimiento que ha
puesto a mi alcance y su critica afinada de las cuestiones que surgen de esta
investigacion no podran ser jamas compensadas. Desde aqui mi reconocimiento y
gratitud por su confianza y desinterés.

Un agradecimiento general pero individualizado es mi deuda con los profesores,
investigadores y académicos que han ayudado a la realizacion y finalizacion de mi
andadura por este desconocido mar, y ellos son Luis Bernabé, Maria Tausiet, Juan
Carlos Villaverde, Consuelo Lopez-Morillas, Alberto Montaner, Esperanza Alfonso,
Javier Castafio, Mariano Gémez, Inés Monteira, Raquel Martin y, ya en Granada,
Concepcion Castillo, Joaquina Albarracin, Camilo Alvarez, Expiracion Garcia, Carmen
Caballero y Margarita Birriel. También a mis compafieros y compafieras de fatigas
Daniel Hershenzon, Maria Thomas, Mayte Green, Bernard Ducharme, Maria Egea,
Susana Gala, Araceli Gonzalez, Pablo Candas, asi como a colegas de charlas y cafés en
el Archivo Historico, en la Biblioteca Nacional y en Albasanz. A los archiveros y
bibliotecarios, que con su paciencia y eficiencia han hecho mas féacil el dificultoso trato
con las fuentes, en especial a Yusuf Martinez cuya reposada seriedad me acompafia
estos dias en la maravillosa biblioteca de la Escuela de Estudios Arabes de Granada. Y

mi familia, que no ha cejado en motivarme en cada una de las etapas de este viaje.
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Notas a la edicion

En la redaccién de este trabajo he seguido unas normas de edicion que he adquirido
en mis afios de universidad a partir de la metodologia cominmente utilizada en los
estudios de arabismo espafioles, con algunas innovaciones personales que he adaptado
pensando en el lector. El sistema de transcripcion &rabe y hebreo sigue, por supuesto, el
modelo del arabismo espafiol explicitado en la revista Al-Andalus. Las transcripciones
del aljamiado han sido convenientemente simplificadas para una lectura fluida, como en
el caso de las letras [3] o [4], las cuales transcriben sonidos que no encuentran
variacion con el castellano moderno. Asi, en lugar de [q] y [§] se ha transcrito [c] y [s],
respectivamente. Las letras [<]] y la [u4] se han transcrito como [c] invariablemente, la
primera oclusiva y la segunda fricativa. Sin embargo, se han mantenido las grafias que
representan sonidos de formas dialectales como [z], transcrito como [§], ya que indica
la palatarizacion de la velar [j] propia del aragonés, asi como la [f] inicial en lugar de la
h- etimoldgica del castellano, para mantener la idiosincrasia del texto. EI mismo
principio he mantenido con los textos procedentes de las actas o documentos
historiograficos, que he uniformizado segun la ortografia moderna manteniendo algunos
rasgos arcaizantes, como en ‘dixo’, ‘ansi’, ‘desta’, y otros ejemplos facilmente
reconocibles.

En cuanto a la insercion de citas textuales, los extractos con una extension mayor a
tres lineas han sido marcados con margenes mas amplios y diferente tamafio de fuente
asi como las menciones a recetas y formulas que forman unidades en si mismas,
procedentes de manuscritos y tratados, independientemente de su extension. He
empleado el uso del entrecomillado simple UGnicamente para indicar conceptos y
términos genéricos mientras el doble lo he reservado para estas citas textuales.

Los numeros de voliumenes y tomos se han consignado en numeracion arabiga
excepto en el caso del primer volumen, siempre I. Las notas a pie de pagina recogen
fundamentalmente las referencias bibliograficas en las que he suprimido el uso de
abreviaturas como ‘Op. Cit.” y, en su lugar, cito el autor y una parte del titulo junto a las
paginas de consulta. De esta forma el lector puede recurrir a la bibliografia general en el
caso de que desee refrescar la informacion bibliografica.

Respecto a las fuentes, las primarias estan recogidas en un primer apartado de la

bibliografia mientras que el apartado general agrupa los estudios a los que he hecho
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referencia durante este trabajo. En el caso de obras andnimas se recogen siempre por el
titulo asignado por su editor y asimismo apareceran citadas en las notas a pie de pagina.

La nomenclatura de los documentos de archivo se ha homogeneizado en las notas
siguiendo el sistema méas comun extraido, principalmente, de la literatura precedente y
de la propia catalogacion. Como ejemplo hipotético:

- AHN, Ing. Lib. 988/1, n® 13, afio 1598, ff. 11v-12r,

apareciendo, en primer lugar, en sigla o abreviatura, el archivo o biblioteca, seccién,
tipo de volumen vy, cifrados, el nimero de volumen y tomo (en nimeros romanos), a
continuacién el nimero de expediente -en los resimenes de causa, también el nimero
de proceso precedido de ‘almohadilla’ #-, el afio y la foliacion (se especificara si no la
hubiere).

Las citas de manuscritos, por otro lado, son un caso algo mas complejo ya que cada
biblioteca tiene su propio modo de catalogacion y en ocasiones incluso se solapan el
sistema antiguo y el actual. De este Ultimo caso es representativa la biblioteca Tomés
Navarro Tomas, antigua Junta, donde se encuentran los manuscritos aljamiados que mas
he consultado para mi trabajo. Para citarlos he seguido usando la humeracion antigua,
aun cuando esta no resulte de utilidad en el motor de busqueda del portal
Manuscripta.csic. Este portal facilita la consulta de todos los volimenes manuscritos
digitalizados de los fondos del CSIC donde no parece haberse reemplazado la antigua
signatura. En el caso de los manuscritos de la Real Academia de la Historia he
mantenido la numeracion antigua, la méas usada en los estudios consultados, aunque he
intentado afiadir la signatura moderna en los casos de material inédito.

Como el lector observara, aunque se ha dado preferencia a las ediciones espafiolas de
las fuentes arabes, en ocasiones se han utilizado ediciones distintas de la misma obra. Es
el caso del Kitab Jalq al-yanin de “Arib Ibn Sa‘id cuya edicion francesa ofrece también
el texto arabe, a diferencia de la espafiola. El Sefer Ahavat nasim, editado por Carmen
Caballero en espafiol y en inglés, ofrece en su edicién inglesa un estudio introductorio
que ha sido de gran utilidad. También para el Mi'yar de al-Wansarisi cuya version
francesa ofrece solamente una seleccion de extractos he recurrido, en ocasiones, a la
edicion arabe. En el caso de Gayat al-hakim he utilizado la version francesa de la
traduccion latina, Picatrix, en detrimento de la traduccion espafiola de Marcelino
Villegas.

Se han transcrito en nota los textos aljamiados y arabes que he creido relevantes para

este estudio, sobre todo referentes al capitulo sexto en relacion a los talismanes para el

14



buen parto y al capitulo octavo, donde se extractan algunas férmulas misticas insertas en
las imagenes del Sello de Salomén. Asimismo se incluye en anexos tanto la
transcripcion parcial del proceso inquisitorial a Lucia de Toledo como las iméagenes
procedentes de los manuscritos Junta 22 y Junta 59 y del tratadito talisméanico de la Real
Academia de la Historia. Todo ello con el fin de ofrecer un acercamiento palpable a las
fuentes de las que nos hemos servido y su contextualizacion en la temética de los

capitulos en cuestion.
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Lista de siglas y abreviaturas
AA Al-Andalus
AAM Al-Andalus-Magreb
ACDF  Archivo de la Congregacion para la Doctrina de la Fe
AEA Anaquel de Estudios Arabes
AECI Agencia Espariola de Cooperacién Internacional
ADC Archivo Diocesano de Cuenca
AHN Archivo Histérico Nacional
AQ Al-Qanrara
BAEO  Boletin de la Asociacion Espafiola de Orientalistas
BNE Biblioteca Nacional de Espafa
BNF Biblioteca Nacional de Francia
BOAS  Bulletin of the School of Oriental and African Studies
BRAH  Biblioteca de la Real Academia de la Historia
BTNT Biblioteca Tomas Navarro Tomas (antigua Junta)
CCHS  Centro de Ciencias Humanas y Sociales
CEDMA Centro de Ediciones de la Diputacion Provincial de Méalaga
CEROMDI Centre d’Etudes et de Recherches Ottomanes, Morisques de
Documentation et d’Interpretation
CNRS  Centre National de la Recherche Scientifique
Col. Gay. Coleccion Gayangos
CSIC Centro Superior de Investigaciones Cientificas
D Dioscorides
EEA Escuela de Estudios Arabes

EHESS Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales
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El Encyclopaedia of Islam

ICAS Instituto de la Cultura y las Artes de Sevilla

IISMM  Institut d’Etudes de 1’Islam et des Sociétés du Monde Musulman
IJMES International Journal of Middle East Studies

Ing. Inquisicion

JAE Junta de Ampliacién de Estudios

JMEMS Journal of Medieval and Early Modern Studies

JOAS Journal of Oriental and African Studies

JPOS Journal of the Palestine Oriental Society

Lib. Libro

Leg. Legajo

MAGRAMA Ministerio de Agricultura, Alimentacién y Medio Ambiente
MEAH  Miscelanea de Estudios Arabes y Hebraicos

MIT Massachussets Institute of Technology

MMM  Miscelanea Medieval Murciana

PUF Presses Universitaires de France

RAH Real Academia de la Historia

RDIM Revista Digital de Iconografia Medieval

REIS Revista Espafiola de Investigaciones Socioldgicas

RFULL Revista de Filologia de la Universidad de La Laguna

RIEEI Revista del Instituto Egipcio de Estudios Islamicos en Madrid
SECC Sociedad Estatal de Conmemoraciones Culturales

SEMYR Seminario de Estudios Medievales y Renacentistas

SPAO Sociedad de Pediatria de Andalucia Oriental y Extremadura
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0. Introduccion

Para hablar de magia quiza sea necesario haberla experimentado alguna vez, pero sin
duda es imprescindible, desde un punto de vista historico y cultural, documentarse en
fuentes y archivos. La vivencia de la magia en el contexto de la Espafia moderna se
extrae de los testimonios de los acusados por hechiceria ante el tribunal de la
Inquisicion, de los encantamientos y las recetas de sanacion de los manuscritos
aljamiados, de los simbolos que se repiten en los tratados de magia de Oriente a
Occidente. La fascinacion que ejerce el fendmeno magico casi se materializa en las
voces que acusan a la hechicera morisca por el maleficio de una criatura o ruegan la
venida de un amante ausente. Y ella, que sabe invocar a las fuerzas oscuras, murmura su
oracion con cuidado de no ser entendida porque su lengua es aldn la de sus abuelos
musulmanes que sabian cémo dominar a los genios del inframundo.

El fendmeno de la magia, como vamos a intentar exponer en este trabajo, se
configur6 como un importante recurso y un consuelo, modo de vida y motivo de
desgracia para la poblacién y, al mismo tiempo, ocupd la tematica central de tratados de
filosofia, de teologia, de ciencia y de la méas pura teurgia. Pero la vivencia no siempre se
acomoda a los dictados de la letra por lo que su descripcion sigue siendo difusa, y a
pesar de ello en este estudio queremos ahondar en lo que significo la magia para la
gente que, dia a dia, hacia uso de ella.

La cualidad de mégico que desde los estudios antropolédgicos se ha considerado
cercana a la experiencia religiosa, ambas formando parte del concepto de ‘sagrado’
frente a ‘profano’, conserva indudablemente un sentido de autenticidad y primitivismo
frente a la imagen de intolerancia de las religiones oficiales. La magia ha formado parte
del conocimiento humano desde tiempos remotos, lo ha nutrido de técnicas para la
manipulacion de la naturaleza asi como ha conformado panteones de cultos y religiones
antiguos o apoyado la veracidad de mensajes proféticos con milagros o fendmenos
preternaturales. Sin embargo, confrontada con sistemas de saber y religiones oficiales
ha sido atacada duramente a pesar de que algunos de estos sistemas, antes de erigirse en
dominantes, fueron también sefialados como magicos en un sentido despectivo, lo cual
ocurrio al mismo Jesus de Nazaret o al profeta Muhammad, ambos acusados de
hechiceria por sacerdotes y lideres politicos.

Algo parecido ha ocurrido en la configuracion del pensamiento cientifico pues “a

pesar de que las ideas méagicas o pseudomagicas han influido profundamente la filosofia
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natural, la ciencia moderna rechaza categoricamente la magia™.

Debido a esto el
edificio cientifico en el mundo occidental y su justificacion historica se han levantado
en base a dualidades como alta-baja cultura, ciencia-supersticion, integrando con ellas la
vision degradada de la magia. Cada una de estas divisiones es reflejo de una visién
polarizada de la realidad y, por lo tanto, vamos a intentar ahondar y desgranar sus
intersticios para mostrar la existencia de la multitud de grados en que se diversifica el
concepto de ‘magia’.

Bien es cierto que, ya en los textos arabes, se ha utilizado el término ‘magia’ para
aludir a distintos tipos de fenébmenos, como se vera en la clasificacion que hace Ibn
Jaldin (m. 808/1406) donde la ‘magia natural’ abarca desde la fabricacion de talismanes
al ilusionismo, sin que ninguno de sus significados haya prevalecido sobre los otros. La
magia europea se definid, por su lado, a partir de la practica ritual de los grimorios
(tratados de magia renacentistas) Ilegando a alcanzar una significacion inaudita, aunque
restringida a una élite, debido al aporte de la filosofia hermética que se apoyd en
concepciones neoplaténicas sobre la naturaleza de las esferas y los seres celestes
durante el Renacimiento.

El concepto, tal y como se entiende hoy en dia en Occidente, emana directamente de
los filésofos naturales que diferenciaban una ‘magia natural’ frente a otra ‘magia
demoniaca’ aunque esta distincion se aplicase sobre todo al pueblo Ilano. Cualquier
practica popular que no se ajustase a la estricta ortodoxia era condenada permitiéndose
Unicamente los procedimientos magicos aplicados por médicos o curas a los que se
podia etiquetar, respectivamente, como ‘remedio natural’ y ‘remedio santo’. Como se
hara evidente a lo largo de los sucesivos capitulos los practicantes de la magia suponian
una competencia molesta para el estamento eclesiastico, ya que sus elaboraciones y
tratamientos competian con el carisma de los sacramentos y las reliquias. Asi lo
afirmaba uno de los primeros tratados de supersticiones, de la autoria de Martin de
Castafiega, el Tratado de las supersticiones y hechicerias (1529) dedicado a la

calificacion del fenémeno de la magia:

“Las nominas [talismanes] hechas de personas religiosas y devotas, y que no tienen salvo
palabras santas y claras del Evangelio, y no son con otras sefiales salvo la cruz; y estas

tales ndbminas bien se pueden traer por devocion, sin guardar ceremonia alguna, asi como

* Eamon, William, “Magic and the occult”, en Gary E. Ferngren et alii (eds.), The history of science and
religion in the western tradition: An Encyclopedia, Londres-Nueva York: Garland, 2000, pp. 533-540,
533.
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por razon del tiempo o del dia, o de la hora, o en tal pergamino virgen escritas, o con tal

. . .. 4
hilo colgadas, o semejantes supersticiones™.

Aqui, se estaban describiendo no sélo la practica devocional cristiana de las reliquias
y ‘néminas’ sino también los métodos ‘heréticos’ que se empleaban para confeccionar
talismanes y que veremos a lo largo de las proximas paginas.

La magia morisca, que integraba las técnicas mdagicas méas extendidas entre la
poblacion, siendo uno de los principales objetivos de la actividad inquisitorial
conllevaba, ademas, una doble transgresion a los ojos de los inquisidores. Los moriscos,
musulmanes convertidos al Cristianismo por medio de edictos, incurrian en el delito de
hechiceria y en el de criptoislamismo quedando ambos englobados en el concepto, mas
amplio, de herejia.

Por tanto, el &mbito de nuestro estudio, que se define en torno a la magia morisca en
la Espafia moderna, no solo incluird nociones de magia sino también de medicina y
religion. Y no se va a restringir a la magia practicada por moriscos, sino que la
maleabilidad del hecho mégico hace participar de las mismas técnicas a miembros de
las diferentes comunidades religiosas. La dificultad que se plantea en la definicion
historica de la magia, y la imposibilidad de acotacion de este estudio Unicamente a la
practica de la poblacion morisca, proyecta los limites de esta investigacion a la
interaccion entre las comunidades religiosas, privilegiando las relaciones interculturales
y las practicas hibridas que resultaron de esta realidad social.

Al colocar la perspectiva del observador en el angulo de la minoria morisca, el
cuadro que resulta de nuestra investigacion adquiere unos matices especiales. Los
moriscos fueron una comunidad heterogénea que varié en su fisiologia creencial y
cultural, segln la duracién de su interaccion con la poblacién cristiano-vieja y de su
apego a los fundamentos religiosos. Las comunidades mudéjares de Castilla y Aragén,
por ejemplo, tuvieron un proceso distinto de asimilacion que el que se vivio en Granada
0, incluso, Valencia. Pero tampoco la mayoria cristiano-vieja fue un ente monolitico, y
podemos entender que entre ellos debid haber individuos o grupos con cierto grado de
asimilacion de las pautas culturales musulmanas y moriscas lo cual es especialmente
notable en el d&mbito de las practicas magicas, y de un alto grado en los ambitos

femeninos. A continuacion haremos un pequefio recorrido historico-descriptivo por los

* Castafiega, Martin, Tratado de las supersticiones y hechicerias, Fabian A. Campagne (ed.), Buenos
Aires: Facultad de Filosofia y Letras, 1997, p. 131.
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avatares de los moriscos en la Espafia moderna donde se pondra de manifiesto la

interaccion cultural entre las comunidades etno-religiosas.

0.1. El devenir historico de la minoria morisca

Nos disponemos a iniciar un periplo méagico durante la centuria que transcurre entre
la caida del Reino de Granada, en 1492, y la expulsion de los moriscos de 1609, dos
fechas significativas en el devenir histérico de la poblacién mudéjar y morisca®. Indican
el comienzo y el fin de la politica estatal puesta en marcha por los Reyes Catolicos,
cuyo afan asimilador se centré en cuestiones religiosas y culturales. Para asentar su
proyecto de Estado moderno la monarquia catélica se proponia crear una unidad basada
en la homogeneidad de lengua y religion. Esta politica condujo a la marginacion y
represion de las diferencias religiosas y étnicas aunque, sin duda, los vinculos entre
comunidades se desarrollaban en mas de un &mbito de la vida cotidiana. Un lugar
importante de intercambio cultural de los moriscos con la comunidad cristiano-vieja se
encuentra en torno a la sanacién méagica, que supone uno de los intereses del presente
trabajo. Este tipo de magia sanadora, bien aplicada por moriscos dentro de su propia
comunidad o dirigida a miembros de la comunidad cristiano-vieja, supone un
privilegiado campo de analisis de la sociedad de la época y la interaccion cultural entre
comunidades religiosas.

La comunidad morisca se configur6 como una minoria etno-religiosa a partir de la

conversion de los mudéjares que habian formado un grupo separado de los cristianos

> La bibliografia sobre moriscos es muy extensa, contando como obras de base los trabajos de Dominguez
Ortiz, Antonio y Bernard Vincent, Historia de los moriscos. Vida y tragedia de una minoria, Madrid:
Alianza, 2003 (12 ed. Madrid: Revista de Occidente, 1978); Caro Baroja, Julio, Los moriscos del Reino de
Granada. Ensayo de Historia Social, Madrid: Alianza, 2003 (1* ed. Madrid: Instituto de Estudios
Politicos, 1957); Garcia-Arenal, Mercedes, Los moriscos, Granada: Universidad, 1996 (Ed. facs. Madrid:
Editora Nacional, 1975). Asimismo, con motivo del cuarto centenario de la expulsion que se celebré en el
afio 2009 se realizaron numerosos actos y congresos entre los cuales se pueden destacar los congresos
internacionales celebrados en la Escuela de Estudios Arabes de Granada (13-16 de mayo de 2009) y en la
Biblioteca Nacional de Madrid (3 y 4 de septiembre de 2009), con la participacion de los mas destacados
especialistas. A estos actos acompafiaron numerosos eventos culturales como la produccion del
documental “Expulsados 1609, la tragedia de los moriscos”, cuya ficha técnica y descripcion general se
puede consultar en su péagina web la cual, ademas, ofrece una biblioografia resumida sobre la cuestién
morisca: http://www.1609-2009.es/ (consultado por Gltima vez 24/04/14; nétese la errata en el apartado
bibliogréafico [Los imprescindibles] en la atribucion a Garcia-Arenal de la obra de Caro Baroja, Julio, Los
moriscos del reino del reino de Granada, que debe ser corregida por: Los moriscos). Una compilacion
bibliografica se encuentra también digitalizada en la pagina web del Instituto Cervantes, que cuenta con la
posibilidad de descarga de numerosas referencias y fuentes para el estudio:
http://www.cervantesvirtual.com/ (consultado por Gltima vez 24/04/14). Muchas de estas referencias se
encuentran en las recopilaciones realizadas por M? JesGs Rubiera Mata o Mikel de Epalza y Luis F.
Bernabé Pons, ambas en version digitalizada:
http://www.cervantesvirtual.com/controladores/busqueda_facet.php?g=bibliografia+moriscos (consultado
por ultima vez 24/04/14).
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debido a su diferencia de credo, hasta que fueron obligados a convertirse al Cristianismo
en 1502 (Castilla) y 1526 (Aragén). Los moriscos o ‘cristianos nuevos de moros’, como
se denomind a musulmanes y mudejares tras su conversion, componian un grupo social
heterogéneo. Fueron objeto de un proceso de asimilacion forzada que se vio
acompafado del esfuerzo evangelizador por parte de la Iglesia y una persecucion
sistematica por el Tribunal de la Inquisicion. Se les acusaba de ‘mahometizar’ y, por
tanto, de apostatar por lo que fueron victimas de marginacién en diversos grados segun
la mayor o menor intensidad de la accion represora de los mecanismos inquisitoriales.

Las acusaciones de apostasia, ademas, podian ir muchas veces acompafiadas de
précticas heréticas de indole magica lo cual, en muchas ocasiones, no se veia claramente
definido en los procesos debido a las caracteristicas de la religiosidad popular, en que lo
normativo se mezcla con lo creencial o idiosincratico. En estos casos, la gravedad de los
delitos variaba de intensidad segln las tendencias de la actividad del Tribunal en las
distintas regiones de la geografia espafiola. Las cotas de represion diferian segun se
presentase a los ojos de la autoridad el nivel de apego a sus costumbres, fe y rasgos
culturales.

El grado de persistencia de los diferentes grupos moriscos en la creencia en un Islam
local se manifestaba segin las condiciones de los reinos hispanos en cuanto a la
antiguedad de la conquista, legislaciones, caracteristicas y composicion demografica de
las zonas de asentamiento. En las regiones de Valencia y Granada, donde la poblacién
morisca mantuvo una mayor adherencia a su religion original, los efectos de las
politicas de asimilacién fueron especialmente dramaticos con episodios como el de las
Germanias de Valencia, entre 1519 y 1523, en que la poblacidn cristiano-vieja se rebeld
contra los nobles e hizo sus victimas a los moriscos, protegidos por la nobleza receptora
de sus rentas.

Por otro lado, un caso interesante de contacto cultural inducido desde el aparato
estatal se presenta a raiz de los primeros intentos de conversion de los musulmanes
granadinos a la nueva fe. Anteriores a los decretos de conversidon obligatoria, estos
intentos conllevaban medidas de adoctrinamiento religioso realizadas dentro de un plan
de catequizacion impulsado por el arzobispo de Granada, Hernando de Talavera (m.
1507). Este programa partia de las politicas de asimilacion de la minoria morisca, y

fomentaba el uso de la lengua arabe como medio de llegar mas facilmente a una
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poblacién que, légicamente, no estaba tan familiarizada con el uso del romance como
sus correligionarios castellano-aragoneses®.

Pero estas medidas no tardaran en probar su ineficacia y, posteriormente, las politicas
de represion terminaran por prohibir los usos linguisticos y culturales por medio de
informes y edictos como el que surge del Sinodo de Guadix en 1554°. A partir de aquf
el arabe escrito o hablado, la algarabia, se encontraria entre los elementos mas
perseguidos y que mas destacarian en la caracterizacion del nuevo grupo social que
conformaron los nuevos convertidos de moros o moriscos. El arabe paso totalmente a la
clandestinidad tras prohibirse su uso, y la posesion de cualquier escrito en lengua arabe
constituiria motivo de condena por las autoridades. Pero ademas la grafia arabe, que era
ya utilizada por los mudéjares para escribir en lengua castellana, aragonesa y demas
hablas peninsulares, conformaba un nuevo tipo de literatura secreta que conocemos
como ‘aljamia’®,

La consecuencia inmediata a las medidas represivas de lengua y cultura, que tendra
una especial influencia en el devenir historico de la minoria, sera el levantamiento de la
comunidad morisca granadina conocido como Rebelion de las Alpujarras, entre 1568 y
1571. La monarquia catolica, como represalia, decretd la dispersion de la poblacion
morisca granadina por todo el territorio castellano lo cual provocé una revitalizacion de
las practicas y creencias musulmanas de la poblacion morisca castellana. Gracias a este
episodio se fomentd la interaccidon, aunque sin duda ya existia, con la poblacién
cristiano-vieja en torno a précticas magicas y sanadoras, posibilitando con ello la
formacion de un posible fondo comun de creencias que se ird desmadejando a lo largo
de los proximos capitulos. Es por esto que, cuando hablamos de magia morisca,
debemos entender que esta se trataba de una realidad imbuida de elementos de varias
procedencias, aun cuando a los ojos de la comunidad cristiano-vieja adquiriera valor

precisamente por la mayor o menor vinculacién con su pasado musulman.

® Giménez-Eguibar, Patricia y Daniel I. Wasserman Soler, “La mala algarabia: Church, monarchy and the
Arabic language in 16th-century Spain”, The Medieval History Journal 14 (2011), pp. 229-258.

" Gallego Burin, Antonio y Alfonso Gamir Sandoval, Los moriscos del Reino de Granada segin el
Sinodo de Guadix de 1554, Granada: Universidad, 1996 (Ed. facs. 1968).

8 Seglin define Mercedes Garcia-Arenal: “La literatura aljamiado-morisca es la escrita en lengua romance
hispanica por obra de los moriscos desde el siglo XIV al XVII, ambos inclusive, fijada en la escritura no
por medio de caracteres latinos, sino arabes”, Garcia-Arenal, Mercedes, Los moriscos, p. 73. Un trabajo
reciente que incorpora en su titulo, precisamente, esta caracteristica de la literatura aljamiada ha aparecido
recientemente, con una compilacion de extractos que ilustran de forma exhaustiva muchos elementos
intrinsecos a la cultura morisca. Lopez-Baralt, Luce, La literatura secreta de los ultimos musulmanes de
Espafa, Madrid: Trotta, 2009.
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No obstante, en este complejo entramado, no es siempre facil diferenciar el sustrato
musulman, y la especial relevancia de las creencias magicas de los moriscos desde sus
textos hasta los testimonios inquisitoriales se materializara en la aparicion de
mecanismos magicos de caracter multiconfesional. El analisis de los aspectos magicos,
religiosos y sanadores tendrd necesariamente que tener en cuenta los vinculos que se
creaban entre comunidades, toda vez que entre ellas se dieron intercambios durante los
siglos de coexistencia interreligiosa y tras la conversion forzada. De esta forma el
resultado de las relaciones entre comunidades religiosas, en torno a la practica de la
magia, desplaza la vision méas descarnada de la historia de la represion inquisitorial,
desde aquella politica de homogeneizacion cultural.

A consecuencia de las prohibiciones por las que los moriscos tuvieron que someter
su fe a la clandestinidad y como prueban las fuentes aljamiadas y los testimonios
inquisitoriales, la comunidad morisca mantuvo una precaria sujecion a la norma
islamica. Existen escasos documentos que indiquen cuéles pudieron ser las figuras de
prestigio y los modelos en los que se basaba el rito y el pensamiento religioso
criptomusulman, pero ninguno de ellos podra ser incluido dentro una idea de purismo
candnico ni de ortodoxia. Los alfaquies, encargados del adoctrinamiento y de dar las
recomendaciones pertinentes a las demandas de sus correligionarios, emitian sus avisos
dependiendo de las circunstancias particulares bajo las que se encontraban los
consultantes.

A este respecto es pertinente la “Respuesta que hizo el mufti de Orén a ciertas
preguntas que le hicieron desde Andalucia”, donde se explican las simplificaciones a las
que se veia sometida la practica ritual a causa de las prohibiciones. Aqui se aconsejaba
sequir la tagiyya, término legal que significa ‘disimulo’®, a propésito de la cual se
reducian a su minima expresién los gestos y rituales necesarios para la oracion. Segun
aconsejaba el mufti a los moriscos estos debian formar parte y seguir en la medida de lo
exigido a los cristianos, pero sin abandonar la fe al Islam en su interior'®. Esta

recomendacion se contraponia a la obligacién de salir de las tierras de los infieles, que

% La revista Al-Qantara, en el volumen niimero 2 del afio 2013, dedicé una seccién monogréfica a esta
cuestion.

10 Existen varias copias aljamiadas de esta “Respuesta”, originalmente escrita en 1504, en bibliotecas
espafiolas, ya sefialadas por Saavedra, y extranjeras, Longas Bartibas, Pedro, Vida religiosa de los
moriscos espafioles, Granada: Universidad, 1990 (Ed. facs. Madrid: E. Maestre, 1915), pp. 305-307,
reimpreso en Garcia-Arenal, Mercedes, Los moriscos, pp. 44-45, y procedente del manuscrito T13, f. 22r
de la BRAH.
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prescribfa al-WangarisT (m. 914/1508), antes de convertirse a la fe cristiana'. El
resultado de la préctica de la tagiyya adoptada por las comunidades moriscas fue una
pérdida paulatina de las sefias religiosas y culturales, en primer lugar en su
manifestacion externa y, con el transcurso del tiempo, en sus formulas rituales y legales.

La magia practicada por los moriscos tendré siempre un caracter marcadamente ritual
y religioso, ya sea islamica o esté mezclada con elementos cristianos. Esto ultimo
dependera del nivel de asimilacién de la comunidad en la que el agente la lleve a cabo,
de su adscripcion individual a la religion mayoritaria o del ‘disimulo’ expresado en cada
rito. Lo que se quiere destacar en los préximos capitulos respecto a la magia morisca es
su cualidad de ‘forma hibridada’ ya que el caracter de sus manifestaciones se puede
definir, precisamente, como el resultado de ‘procesos de hibridacién’*?.

La hibridacién cultural, siguiendo las lineas planteadas por Peter Burke en su ensayo
sobre el tema, no siempre se trata de una conclusion natural sino que puede venir
impuesta por las circunstancias'®. En las préximas paginas expondremos casos
representativos de la interaccion entre las comunidades morisca, cristiano-vieja y
judeoconversa en torno a sus practicas magicas donde se vera cémo la religiosidad
cristiana hegemadnica acabaria impregnando a las otras dos, aunque tratando de poner de
manifiesto la influencia del imaginario musulman, vehiculado por la cultura de los
MOoriscos.

Por tanto serd necesario tener en cuenta que las fuentes de la practica mégica y
sanadora de los moriscos procedian a menudo de un ambito foraneo al del Islam
normativo y, muy en particular, de fuentes cristianas. En el caso de los ritos dirigidos a
individuos de la comunidad cristiano-vieja por un morisco 0 morisca, el ritual casi
siempre ird acompafado por palabras y oraciones cristianas. En estos casos, es evidente
que existia un trasfondo referido al culto a los santos taumaturgos y, como se ver4, en la
préactica de la sanacién la recurrencia a la figura de la Virgen Maria se alzaba como un

referente unificador de las distintas comunidades etno-religiosas.

1 para el contexto legal y politico que rodea las opiniones contrarias esgrimidas por al-Wangarisi y el
mufti de Oran se puede ver Stewart, Devin, “The identity of ‘The mufti of Oran’, Abt 1-‘Abbas Ahmad b.
ADbT Jum‘ah al-MaghrawT al-Wahrani (d. 917/1511)”, AQ 27/2 (2006), pp. 265-301, esp. 299-300.

12 Que, segun define Manuela Cantén, “abarca diversas mezclas interculturales -no sélo las raciales a las
que suele limitarse ‘mestizaje’- y porque permite incluir las formas modernas mejor que la nocién de
‘sincretismo’, formula referida casi siempre a fusiones religiosas o de movimientos simbolicos
tradicionales”, Canton Delgado, Manuela, La razon hechizada. Teorias antropoldgicas de la religion,
Barcelona: Ariel, 2001, p. 31.

13 Burke, Peter, Hibridismo cultural, Madrid: Akal, 2010, pp. 68-69.
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Adentrarnos en el océano de datos contenidos en los miscelaneos de magia y
sanacion arabes y aljamiados como el Miscelaneo de Ocafia'® o el Libro de dichos™,
que recogen lo méas granado del legado esotérico arabe y musulman, lleva a una
obligada seleccion de informaciones para explorar la experiencia magica morisca y su
conexién con otros campos de conocimiento. La posibilidad de conectar lo particular
con lo general podra llevarse a cabo teniendo en cuenta que la magia practicada en la
época moderna se asienta en una base potencialmente infinita de conexiones entre los
elementos del mundo terrestre y celeste. Estas conexiones encontraban su vehiculacion
por medio de las nociones y los simbolos representados en sistemas filos6ficos como el
galénico o el ptolemaico adaptados al pensamiento mégico con los que, al parecer,
comulgaban los textos moriscos.

El universo magico que subyace a este tipo de literatura forma un entramado de
sistemas y subsistemas que serdn muchas veces dificilmente integrables en un todo
coherente. Pero esta falta de sistematizacion aparente refleja la riqueza de las fuentes de
las que bebia la magia utilizada por la poblacion morisca. Unas veces se tratd de simples
pervivencias escritas de practicas antiguas, pues la antigtiedad era lo que le conferia la
autenticidad al signo méagico a la que se afiadia su caracter indescifrable para el comdn
de la poblacion. Otras, de précticas adaptadas de sistemas coetdneos como el médico o
el astroldgico cuyos simbolos y principios tedricos adoptaban los ritos magicos aunque
siguiendo su pauta ritual caracteristica.

La naturaleza criptica que la grafia y la lengua arabe mostraban para la mayoria de la
poblacion cristiana era un misterio que derivaba en atractivo y, por tanto, un
componente imprescindible de la magia morisca. Por medio de su caracter incognito se
mostraba el ritual magico como un procedimiento en el que se combinaban oraciones,
encantamientos, signos magicos e invocaciones con un objetivo particular. Durante el
ritual la palabra adoptaba el sentido de los textos sagrados, fueran o no fueran estos
entendidos por los individuos a los que se dirigia el procedimiento o el publico con el

que contaba el agente méagico™®.

¥ Libro de dichos maravillosos. Miscelaneo morisco de magia y adivinacion, Ana Labarta (ed.), Madrid:
CSIC-AECI, 1993.

> Medicina, farmacopea y magia en el “Misceldneo de Salomén”, Joaquina Albarracin Navarro y Juan
Martinez Ruiz (eds.), Granada: Universidad-Diputacién, 1987.

16 Siguiendo un método funcional y performativo, Stanley Tambiah ha expuesto el caracter ecléctico y
arcaizante de los encantamientos y signos que aparecen en los rituales exorcisticos de una comunidad de
Sri Lanka, la sinhalesa, lo cual ha sido muy 1util a la hora de analizar los ‘herces’ o encantamientos que
aparecen en las fuentes aljamiadas. Tambiah, Stanley J., “The magical power of words”, p. 181.
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A consecuencia de todo ello, considerando la cuestion de la magia practicada por
moriscos como objeto central de este analisis, nos enfrentamos a una doble
problematica: por un lado la de la magia morisca como producto de la hibridacion
cultural y, a la vez, como fendmeno visto por el prisma de las concepciones que tenian
los cristianos sobre ella. Esto Gltimo se debe a que los testimonios con los que contamos
estan influidos por la norma cristiana que moldea inevitablemente la opinion del pueblo
sobre la religion, la moral y las costumbres.

Por otro lado, se va a intentar mostrar que la magia practicada por los moriscos no
estaba a la cola de las corrientes renacentistas sino que, de alguna manera, se adelantaba
a ellas, lo cual afiade un handicap y, al mismo tiempo, un interés a este trabajo. En él
vamos a tratar de analizar el significado de la magia morisca como el resultado de la
renovacion de las practicas de magia islamica y su insercion en un contexto de cultura
cientifica dominado por concepciones filosoficas de marcados referentes religiosos y, en
concreto, cristianos.

Como ya hemos dicho la superposicion de estos referentes hegemonicos culturales
no anula el bagaje islamico de la mentalidad morisca, por lo tanto, partiremos de la
definicién juridica de la magia dentro del ambito del Islam para pasar a la perspectiva
de su calificacion por la autoridad religiosa cristiana, ambas definiendo las
caracteristicas de la magia segin los presupuestos propios de su ortodoxia. Pero al
mismo tiempo, para no dejarnos influir por una visién sesgada de la sociedad, sera
necesario transcurrir a lo largo de las multiples experiencias individuales para ir
aclarando la realidad del hecho magico tal y como era percibido por sus practicantes y

cémo se traducia en la sociedad, antes de su definicion moderna.

0.2. Descripcién de capitulos

En el capitulo que inaugura esta tesis seran expuestas y descritas las fuentes literarias
y documentales que componen las bases y el nucleo de referencias bibliograficas
fundamentales de nuestro trabajo. También se expone el ‘estado de la cuestion’ sobre la
magia desde las areas de la historia y la antropologia, comenzando por los estudios
etnograficos que inauguran el interés moderno por el estudio de las civilizaciones
ademas de una retrospectiva sobre los primeros acercamientos al fendmeno de la magia
desde la antropologia. Estos acercamientos historicos al campo de la magia estan
también descritos en el primer capitulo donde se introduce la corriente cultural y los

estudios que se han dedicado al estudio de la religiosidad y las creencias magicas en la
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Espafia moderna. Tras esta introduccion biliografica y metodoldgica se dard una primera
pincelada a la definicién de la magia en la Peninsula segun el caracter que se le otorga
histéricamente durante el Medievo para, finalmente, introducir la figura de Salomon
como fue conocido desde la primera época andalusi.

El capitulo segundo expondra, de la manera mas sintética posible, los términos
legales que definen la magia en los medios cristiano y, sobre todo, musulméan para
conocer el tratamiento que se da al fendmeno desde el punto de vista de la ortodoxia. A
continuacion, se dard una explicacion de los principales métodos y mecanismos
magicos existentes en las fuentes de magia &rabes y aljamiadas, que conservaron el
rasgo ineludible de la islamidad en la mayoria de las producciones. Este excurso por los
principales mecanismos y técnicas de elaboracion de talismanes va a ilustrar muchos de
los ejemplos que se iran viendo a lo largo de los siguientes capitulos sobre la magia
morisca.

A partir de este punto, en los cuatro siguientes capitulos se enfocara la atencién en
las practicas magicas llevadas a cabo por las mujeres, en concreto por las moriscas,
aunque también judeoconversas y cristianas viejas. El tercer capitulo, en concreto,
consistira en una exposicion del papel de la mujer musulmana en el Islam andalusi y de
sus funciones alrededor de los oficios de sanadora y hechicera, a partir de lo cual se
podran trazar la continuidad en su papel social en la Espafia moderna. Hemos querido
hacer una primera distincion entre ambos oficios aunque la mayoria de las veces la
hechiceria y la sanacién formaron una combinacidn inseparable. Las mujeres, ya
pertenezcan a una u otra comunidad, cristiano-vieja 0 morisca, hacen uso de un tipo de
magia que posee unas caracteristicas propias respecto a la magia en general o
practicada, mayormente, por hombres. Las condiciones sociales y legales bajo las cuales
se encuentran respecto a ellos son las que operan histéricamente en la configuracion de
sus mecanismos y simbolos propios. Su capacidad reproductiva influye doblemente en
la consideracion mégica de su ejercicio pues a la fascinacion que provoca en el hombre
esta cualidad se unen las suspicacias acerca del control del propio cuerpo que derivan de
las consideraciones inherentemente magicas de la naturaleza femenina.

Casi la mitad de los capitulos de los que se compone esta tesis se han centrado, por lo
tanto, en la magia asociada al ciclo de la reproduccion, donde se muestra claramente el
tratamiento del cuerpo femenino en los textos médicos, magicos y los testimonios
inquisitoriales. El capitulo cuarto estard dedicado a la magia amorosa, practicada

mayormente por mujeres, donde las técnicas de sujecion y adivinacion se encuentran
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cercanas a la consideracion de maleficio como era tratado en el mundo latino; el quinto
capitulo se dedicara mas concretamente a las ideas y técnicas médicas y magicas en
torno a la generacion, con especial atencion al significado de la anticoncepcion desde el
punto de vista de la medicina, que relega las practicas femeninas a un lugar de
marginalidad; el sexto capitulo se enfocara en las cuestiones derivadas de la gestacion y
el parto, asi como al simbolismo que se asocia a este momento tan importante en la vida
de la mujer en que da lugar a una nueva vida humana, donde las consideraciones
médicas y magicas se encuentran fuertemente influidas por la imagineria religiosa. Se
expone, asi, de forma organica, el proceso por el cual la mujer parece tener un
conocimiento de los procesos que dan lugar a la produccion de la vida, segun la
mentalidad de la época, y el choque de fuerzas entre la magia aplicada por mujeres para
el tratamiento de dolencias femeninas frente el deseo de control masculino sobre ellas.
Como se verd, la feminidad florecia y se marchitaba en torno a los procedimientos
magicos, mientras la medicina se iba masculinizando a pesar de la necesaria
intervencion de la figura de la partera en el area de la medicina de mujeres.

Por dltimo, en los dos Ultimos capitulos procederemos a dilucidar la presencia del
elemento hermético en las producciones magicas, con especial atencién al fendmeno
intercultural morisco y cristiano-viejo en torno al exorcismo y al Sello de Salomon. La
presencia de su figura en la configuracion del edificio cientifico de la Espafia moderna
se vera supeditada al imaginario mitico en torno a la adquisicion de su sabiduria y su
poder taumatirgico a partir de los escritos exegéticos y magicos de los moriscos.
Ademas veremos extenderse su égida al mundo cristiano demostrando que el trasvase
cientifico entrafid, ademas de la traduccion y adopcion de teorias y técnicas cientificas,
una adaptacién de elementos de la mentalidad magica relacionada con el bagaje cultural
y religioso musulman.

El capitulo séptimo expondra de forma extensa el tratamiento del exorcismo en la
literatura arabe y aljamiada dedicada a la sanacion y su vinculacion con las teorias sobre
la ‘enfermedad sagrada’, desde la Antigiiedad. El exorcismo, tal como se desarroll6 en
el mundo musulmén, fue sobre todo dirigido a neutralizar la accion de los yuniin
causantes de enfermedades pero, también, estos seres podian ofrecer otro tipo de
servicios a quienes consiguieran dominar el arte de lo que, en el mundo latino, se
denomin6 Nigromancia. Este fue un arte asociado a la figura de Salomén, cuya figura
vertebra de alguna manera este trabajo, ya que aparece en relacién a muchas de las

cuestiones magicas mas pertinentes. Por algo la suya fue una fama que crecié en el
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imaginario de las tres religiones monoteistas, comenzando desde el relato biblico. El
ultimo y octavo capitulo que cierra esta tesis se dedica, por tanto, a dilucidar el
significado esotérico del Sello de Salomon en conexion con las teorias cientificas
modernas y el desarrollo del hermetismo. Nuestro trabajo quiere participar de la
autenticidad del Sello de Salomén y, por tanto, nos disponemos ya a inaugurar este

ritual magico que, esperamos, sea del agrado del lector.
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Capitulo 1. Estado de la cuestion. La magia en el Cristianismo y en el Islam

Magic never ‘originated’,
it was never made or invented.
(B. Malinowski)

Antes de comenzar nuestra expedicion a través de la realidad magica de las gentes
que habitaron Espafia en el siglo XVI necesitaremos hacer un inventario del
instrumental pertinente. Por ello se va a ofrecer una relacion de los materiales mas utiles
para la comprensién del fendmeno magico, como son las fuentes primarias y las lecturas
secundarias en que hemos basado nuestro estudio. También se hard una primera
presentacion de la magia tal como fue concebida y considerada desde el prisma del
Islam y el Cristianismo, las religiones mayoritarias en la Espafia medieval y moderna.
Esto daréa pie a la introduccién de los distintos tipos de elaboraciones y técnicas magicas
que existieron durante este periodo y que se expondran en el capitulo segundo.

La enorme variedad de datos que se contienen en los materiales manuscritos sobre
magia y documentos de archivo obliga a seleccionar los mas adecuados para ilustrar las
tematicas de los sucesivos capitulos. A pesar de la necesidad de dejar de lado un
sinnimero de datos extraidos de archivos y bibliotecas, del tiempo y el trabajo invertido
en ellos, esperamos que esta limitacion se vea compensada con una coherencia
argumental. En caso contrario, correriamos el riesgo de inundar este trabajo con una
serie infinita de datos sin conexidn, convirtiéndolo en una compilacion de ejemplos sin
un hilo argumental concreto.

A modo de comienzo se van a exponer, de forma extensiva, las fuentes que recogen
la materia prima en la que se basa nuestra comprension del hecho magico de la época
moderna. Empezaremos exponiendo las fuentes primarias que engloban las obras arabes
de magia y haremos, asimismo, mencion a obras que tratan sobre magia, es decir,
tratados de calificacion de supersticiones 0 demonoldgicos, mediante los que se podra
percibir el problema social que suponia su practica en estos tratados elaborados por
calificadores y tedlogos, cuyas nociones corresponden ya a un cierto nivel erudito.

Tras ellas, los tratados arabes, romances, hebreos, y latinos, dedicados a la medicina
de mujeres, que proveen la base teodrica de la que se nutria la practica magica con uso de

elementos vegetales 0 animales, nociones astroldgicas y herméticas. De los miscelaneos
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aljamiados de magia y sanacion destacaremos tanto el material ya editado procedente de
los fondos de las bibliotecas espafiolas: Tomas Navarro Tomas, Biblioteca de la Real
Academia de la Historia, y Biblioteca Nacional de Madrid, como el material inédito que
nutre nuestro estudio. Los talismanes y recetas magicas que se encuentran dispersos en
estas y otras obras entran también en este apartado de fuentes, a veces formando
cuadernillos independientes, 0 como parte integrante de los manuscritos.

También se incluyen aqui las obras de farmacologia, medicina, y agricultura, arabes
y castellanas, que apoyaran nuestra hipotesis de un posible conocimiento letrado de la
ciencia botanica y médica por parte de muchos de los practicantes de la magia que
forman parte del entramado social en la Espafia moderna.

Por dltimo, se describiran las fuentes documentales, sobre todo inquisitoriales, que
contienen los testimonios sobre la practica méagica y sanadora practicada por la
poblacion. Entre estos documentos de archivo, los fondos de la Inquisicion ofrecen una
panoramica privilegiada aportando informaciones relevantes en relacion a la magia
amorosa y ceremonial, los dos grandes temas que articulan esta tesis. Tanto las
elaboraciones magicas, talismanes y sellos como los testimonios inquisitoriales
permitiran apoyar el contenido magico de los tratados de magia, demostrando la
pertinente adecuacion de estos a la practica cotidiana de la fabricacion de remedios

escritos u orales, su supuesta eficacia y extension.
1.1. Fuentes primarias

Entre las fuentes primarias, el primer tipo que se van a exponer seran las puramente
magicas, tanto arabes como aljamiadas, aunque estas Gltimas se pueden considerar una
adaptacion a las circunstancias histéricas y sociales de la informacién contenida en las
obras arabes. También se incluyen, aqui, las obras y tratados de calificacion de la magia,
tanto arabes como hispanos, que han sido de gran ayuda para la comprension del
fendmeno ya que, dentro de la densidad de su contenido, se articulan de forma muy
esquematica y desde la perspectiva de la ortodoxia religiosa.

Seguiran las obras aljamiadas de sanacion las cuales recogen gran parte de su
contenido de sus precedentes arabes, si bien fragmentariamente, como habra ocasion de
comprobar. Por ultimo, las obras de medicina y botanica arabes, de las que hemos

tomado informaciones relacionadas con el mundo natural, han nutrido nuestra

34



comprension de los simples utilizados por los moriscos y su correspondencia con los
usos del resto de la poblacion.

Centrandonos en las fuentes arabes, en primer lugar, el fendmeno de la magia en al-
Andalus esta ligado a la introduccién de las Rasa’il Iljwan al-Safa’ (Epistolas de los
Hermanos de la Pureza), posiblemente en el siglo X, cuyas teorias herméticas pudieron
fundamentar el contenido de las dos obras andalusies de magia astral y de alquimia por
excelencia. Estas obras son Gayat al-hakim y Rutbat al-hakim, redactadas en un
contexto de disputa politico-ideoldgica causada por la implantacion en la Peninsula del
batinismo, una corriente de interpretacion esotérica, por parte del cordobés Ibn Masarra
(s. X)"'. De ellas, la que sirve de referencia fundamental para el estudio de la magia
morisca es Gayat al-hakim y su version latina, Liber Picatrix, que analizaremos en su
interaccién con los manuscritos aljamiados en nuestro segundo capitulo®®,

Esta obra fue profusamente utilizada en Europa ya que se vertio gran parte de su
contenido en tratados de magia hermética europea como De vita coelitus comparanda
de Marsilio Ficino, asi como de otros de los grandes autores herméticos, Cornelio
Agrippa, o el Abad Tritemio, los cuales hicieron uso de los conocimientos sobre
alfabetos magicos que ya estaban contenidos en las obras de Ibn Wahsiyya (s. X), citado
por el autor de Gayat al-hakim®.

Otra de las obras arabes de referencia para el estudio de la magia en el mundo
islamico, que tuvo también gran incidencia en la practica morisca, es el Kitab Sams al-
ma ‘arif del egipcio al-Buni (s. XIII), dedicada a la ‘ciencia de las letras’, cuya amplia

difusion en todo el mundo &rabe y musulman llega hasta hoy dia”. Su extension

7 |a autoria de las dos obras se debate atin debido al error al que induce la Mugaddima de Ibn Jaldin (m.
1404), al atribuirlas a un tal Aba I-Qasim Maslama al-Mayriti, pero actuales estudios han desvelado
poderse tratar de Abi I-Qasim Maslama al-Qurtubi. Esta Gltima tesis, cuya autora es Maribel Fierro
(Fierro, Maribel, “Batinism in al-Andalus. Maslama b. Qasim al-Qurtubi (d. 353/964), author of the
Rutbat al-kakim and the Ghayat al-hakim (Picatrix)”, Studia Islamica 84 (1996), pp. 87-112), es apoyada
entre otros por Godefroid de Callatay que, ademas, argumenta en favor de la influencia de las Rasa’il en
las obras andalusies. Callatay, Godefroid, “Magia en al-Andalus: Rasa’il Ikhwan al-Safa’, Rutbat al-
hakim y Ghayat al-hakim (Picatrix)”, AQ 34/2 (2013), pp. 297-344.

18 Una préactica edicion de la version latina que aparecié hace una década es la editada por Bakhouche,
Béatrice et alii, Picatrix: Un traité de magie medieval, Turnhout: Brepols, 2003. También existe una
traduccidn al espafiol de la obra &rabe, aunque carente de aparato critico. Picatrix. El fin del sabio y el
mejor de los dos medios para avanzar, Marcelino Villegas (ed.), Madrid: Editora Nacional, 1982. De la
version darabe existe, sin embargo, una traduccion alemana con un excelente aparato critico e
introduccién, Pseudo-Magriti: Das Ziel des Weisen von Pseudo-Magriti, Hellmut Ritter y Martin Plessner
(eds.), Londres: The Warburg Institute, 1962.

9 Matton, Sylvain, La magie arabe traditionnelle, Paris: Champs-Elysées, 1977, p. 129 ss.

20 Al-Buni, cuyas referencias bio-bibliograficas se encuentran actualizadas en el reciente articulo de
Hames, Constant, “Al-Biini”, El. Third Ed., Leiden: Brill, 2011, pp. 140-143, es autor del Kitab Sams al-
ma ‘arif, con dos versiones, una corta y una larga, la segunda de las cuales ha sido objeto de estudio y
edicion en una tesis doctoral de la Universidad de Salamanca por Coullaut, Jaime, El Kitab Sams al-
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destacaria incluso en la polémica acerca de la elaboracion de los signos magicos
contenidos en las falsificaciones conocidas como Plomos del Sacromonte en Granada,
ya entrado el siglo XVII, de las que se hablara en el préximo capitulo.

La variante de la magia exorcistica conforma un apartado propio dentro de la practica
de la magia y esté bien representada en la Espafia mudéjar y morisca. Su mejor ejemplo
literario se encuentra en uno de los manuscritos arabes de Ocafia, conocido como el
Miscelaneo de Salomén®, que expone un tipo de préctica exorcistica dedicada a la
sanacion, el cual encontrara un amplio eco en los manuscritos aljamiados de magia que
vamos a utilizar asi como en toda la historia de la magia moderna.

Un gran numero de ejemplos de material talismanico procedentes de la Peninsula,
también en lengua arabe, se encuentra disperso en las bibliotecas y archivos espafioles y
extranjeros de los que van a destacar, en este estudio, los producidos sobre papel. En la
Biblioteca de la Real Academia de la Historia se encuentran depositadas unas
“Instrucciones para la elaboracion de talismanes” formadas por tres ‘herces’ y una
formula mistica, que integramos en apéndice, y que esperamos poder editar en un
trabajo futuro®. Por otro lado, aunque en este trabajo no hemos hecho uso de ellos, es
necesario mencionar el reciente hallazgo de un lote de manuscritos arabes en la
localidad malaguefia de Cttar®*, los cuales son actualmente objeto de edicién y estudio
por un equipo de investigadores dirigido por M? Isabel Calero, en la Universidad de
Malaga. Entre ellos se halla, al menos, un volumen dedicado a la ciencia astrolégica.

Un ejemplo del traspaso y adaptacion de contenidos del esoterismo arabe a Europa se
encuentra en los tratados dedicados a la fabricacion de talismanes con invocacion de
espiritus, cuyo fondo de conocimientos se vehicula a través de la transmision de las
obras de magia procedentes de las traducciones medievales. El caso de Gayat al-hakim
es el mas caracteristico de este tipo de traspaso, ademas de ser el que mejor ejemplifica

el tipo de magia contenida en nuestros tratados aljamiados como el Libro de dichos, que

ma ‘arif al-kubra (al-yuz’ al-awwal) de Ahmad b. 'Alf al-Buni: Sufismo y ciencias ocultas, Universidad de
Salamanca, 2009 (tesis inédita), a quien se agradece su amabilidad al facilitarnos una copia de la misma.
2! parcialmente estudiado, traducido y editado por Albarracin Navarro, Joaquina y Juan Martinez Ruiz,
Medicina, farmacopea y magia en el “Misceldneo de Salomén”, ya citado.

22 “Herce’ o ‘hirze’, es un término adoptado por la lengua romance procedente del arabe hirz, significando
‘talisman’, y asi utilizado en los textos castellanos y aljamiados.

2 «“Tratado del modo de construir alhirces o talismanes”, BRAH, Col. Gay. Caja 273, n° 41.

24 Calero Secall, M Isabel, “Los manuscritos drabes de Malaga: los libros de un alfaqui de Cutar del siglo
XV”, en M? Jests Viguera (ed.), Actas del congreso internacional “Los manuscritos arabes en Espafia y
Marruecos. Homenaje de Granada y Fez a Ibn Jaldiun”, Granada: El Legado Andalusi, 2006, pp. 151-
174.
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conjuga una gran cantidad de contenidos desde la version hermética de la magia, la
Cébala, el exorcismo y la magia puramente islamica®.

Aunque, sin duda, existio un sinnimero de ellos, de todos los tratados atribuidos a
Salomédn el que adquiere mayor relevancia para nuestro trabajo, en relacion al posible
origen arabe del hermetismo europeo, es la Clavicula Salomonis, tratado de exorcismo
préactico que tuvo gran repercusion fuera de Espafia. Este tratado representa la version
hermética del fenomeno del ‘reflujo’®, por el que las obras cientificas producidas en la
Peninsula alcanzaban Europa para volver de nuevo bajo una nueva elaboracion. El
retorno de las versiones vernaculares y latina de la Clavicula provocaria una epidemia
de procesos en que los testimonios mas inverosimiles se mezclaban con una ritualidad
de vivos reflejos orientales sobre la elaboracién de talismanes y la invocacion
espiritual®’.

La incidencia de la magia hermética de cufio arabe en Europa se relaciona, pues, con
la répida extension de la Clavicula donde se dan todas las instrucciones para la
invocacion demoniaca con fines materiales. Su éxito se refleja en la proliferacion de
obras que, con titulos similares, comenzaron a copiarse fuera de Espafia, ya que su
conocimiento por la Inquisicion llevd a su prohibicion desde época temprana, como
tendremos ocasion de ver en el siguiente capitulo. Mientras, gozaba en Europa de una
gran expansion sobre todo en circulos eruditos asi como entre el bajo clero hasta entrado
el siglo XVI11%,

Aunque hasta ahora no se conserva ningun ejemplar de la Clavicula en arabe su
origen andalusi era incontestablemente aceptado por teélogos y filésofos naturales, que
trazaban la genealogia de la obra entre las producciones magicas peninsulares. Esta
consideracién bien podria parecer producto de la mentalidad mitica alrededor del
pasado musulman de la Peninsula, pero algunos ejemplos hablan de la posibilidad de un
precedente arabe tangible de la Clavicula latina. Su version castellana intermedia se
encontraria en el cuadernillo de recetas descrito por Ursula Lamb procedente de los

% Editado, traducido y estudiado por Ana Labarta, Libro de dichos maravillosos. Miscelaneo morisco de
magia y adivinacidn, ya citado.

% He adaptado la nocién a partir del ‘reflujo de escolastica’ que aplica Garcia-Ballester, Luis (ed.),
Medicine in a multicultural society: Christian, Jewish and Muslim practitioners in the Spanish kingdoms,
1222-1610, Aldershot: Ashgate, 2001, pp. 115-122, rescatada por Eamon, William y Victor Navarro
Brotons, “Spain and the Scientific Revolution”, p. 32, la cual me ha parecido apropiada en el contexto en
que se desarrolla la magia morisca.

2’ Tausiet, Marfa, Abracadabra Omnipotens. Magia urbana en Zaragoza en la Edad Moderna, Madrid:
Siglo XXI, 2007, esp. cap. 2 “Circulos magicos y tesoros encantados”, pp. 39-77.

%8 Barbierato, Federico, Nella stanza dei circoli: Clavicula Salomonis e libri di magia a Venezia nei secoli
XVII e XVIII, Milén: Sylvestre Bonnard, 2002.
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fondos de la Inquisicion de Canarias que, segun los testimonios vertidos en el proceso,
fue copiado de un original arabe y en el cual, gracias a la transcripcion del mismo se
puede observar una cristianizacion de contenidos?®.

Asimismo este trabajo va a proponer, dentro de la dificultad que supone una filiacion
de este tipo, que uno de los manuscritos arabe-aljamiados que se encuentran en los
fondos del hallazgo de Almonacid de la Sierra, concretamente en el manuscrito Junta
59%° pueda tratarse de un precedente de la conocida como Clavicula en su primigenia
version arabe, lo cual serd argumentado en el dGltimo capitulo de esta tesis.

Continuando con la descripciéon de fuentes, entre las obras que se dedican a la
calificacion del hecho magico el gran poligrafo magrebi Ibn Jaldiin expone en el libro
Il de su Mugaddima una clasificacion exhaustiva de los saberes vigentes en el mundo
arabe, incluyendo las ciencias esotéricas, y ofrece una panoramica privilegiada sobre el
estatus de la magia en el Islam. Acompafia su esquema de un anélisis cognitivo sobre
las falsedades del ilusionismo, por oposiciéon a la ‘magia natural’, procedente de la
relacién de los cuerpos con los seres espirituales®™. Es notoria la diferencia en las
clasificaciones del fendmeno maégico que realizan los calificadores hispanos respecto a
Ibn Jaldiin y la ausencia de la mencion a la Clavicula en su clasificacion ya que,
evidentemente, no debia estar al tanto de los pseudoepigraficos que comienzan a
aparecer en Espafia y Europa durante las épocas medieval y moderna, atribuidos a
Salomon.

Si aparecen estos pseudoepigraficos mencionados en los tratados de calificacion de
las supersticiones que describian las practicas magicas y supersticiosas de mayor
difusion en Europa, como en las Disquisiciones magicas del padre jesuita Martin del
Rio, escritas en Flandes a finales del siglo XVI. Del Rio fue un tedlogo que escribi¢ esta
obra en latin basandose sobre todo en los manuales para inquisidores que se editaban
hacia ya un siglo y, por tanto, traduciendo muchas de las concepciones sobre las brujas
que imperaban en la época, pero también en sus propias experiencias. La gran cantidad

de datos que se extraian de este tratado impidié su publicacion en Espafia por el peligro

2 Lamb, Ursula, “La Inquisicion en Canarias y un libro de magia del siglo XVI”, El Museo Canario 85-
88 (1963), pp. 113-144.

%0 A partir de ahora, ms. arabe-aljamiado J59.

! Ibn Jaldan, Introduccién a la Historia Universal (al-Mugaddima), Francisco Ruiz Girela (ed.),
Cérdoba: Almuzara, 2008, p. 966.
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que suponia la adquisicion de tales informaciones por el clero, tan dado a la practica de
la magia®.

Aparte de las Disquisiciones, los manuales castellanos que se escribieron para
informar a legos y seglares sobre los peligros de la magia experimentaron una extension
importante. Se trata de los tratados de los clérigos Martin Castafiega y Pedro Ciruelo,
compuestos en los afios 1529 y 1530 respectivamente®. El hecho de estar escritos en
castellano y su intento de aclarar las confusiones que debian reinar entre letrados y
presbiteros sobre la ‘supersticion’, término que se iguala con el concepto de ‘magia’34,
favorecieron su extension y reimpresion hasta el siglo XVIII. De las dos es la obra de
Ciruelo, Reprobacion de las supersticiones y hechicerias, considerada como la mayor
autoridad en materia de magia en esta época, ya que parece traducir el estado de
confusion que reinaba entre el bajo clero con respecto al tema.

Por su parte, Castafiega aporta la definicion del término ‘supersticion’, por oposicion
al de ‘Religiéon’, enmarcandolo en el discurso demonologico que alentd la persecucion
de la brujeria y que sent6 las bases juridicas para su condena: “Como en la Iglesia
Catolica hay Sacramentos [...] asi en la Iglesia Diabolica hay execramentos que, por
vocablo familiar, los llamamos supersticiones y hechicerias™®. La supersticion, segin
su definicion, esta directamente relacionada con un culto indebidamente realizado a
Dios, 0 bien se trata de un culto hecho a otro distinto que al Dios verdadero®®.

Se podria citar asimismo el tratado de Lope de Barrientos, Tratado de la divinanca,
escrito a mediados del siglo XV, a la luz de los acontecimientos relacionados con las
revueltas anticonversas, coincidiendo con la formacion del imaginario sobre las brujas®’.
Cabe considerar a Barrientos como un precedente del discurso de Castafiega y Ciruelo,
cuyos tratados se veran mayormente clarificados por la emergencia de la cuestién
morisca. Pero en todos ellos lo que se observa es una paulatina imposicion de la

efectividad del sacramento frente al ‘execramento’ o la practica magica, asi como la

% Rio, Martin del, Disquisiciones magicas (La magia demoniaca: Libro Il de las Disquisiciones
magicas), Jesis Moya (ed.), Madrid: Hiperion, 1991.

%% Ciruelo, Pedro, Reprobacion de las supersticiones y hechicerias, Ada V. Ebersole (ed.), Valencia:
Albatros, 1978 y Castafiega, Martin, Tratado de las supersticiones, ya citado.

3 El término es referido en el “Discurso que el Excmo. Sr. D. Eduardo Saavedra ley6 en Junta publica de
la Real Academia Espafiola, el dia 29 de diciembre de 1878, al tomar posesion de su plaza de Académico
de nimero”, Memorias de la Real Academia Espafiola 6 (1889), pp. 140-320.

% Tausiet, Maria, “Religion, magia y supersticién en Pedro Ciruelo y Martin de Castafiega”, Revista de
Historia Jeronimo Zurita 65-66 (1994), pp. 139-148, 141.

% Boeglin, Michel, Inquisicién y Contrarreforma. El Tribunal del Santo Oficio de Sevilla [1560-1700],
Sevilla: Ayuntamiento-ICAS, 2006, p. 178.

%" Barrientos, Lope de, EI “Tractado de la Divinan¢a”: La magia medieval en la visién de un obispo de
Cuenca, Paloma Cuenca Mufioz (ed.), Cuenca: Instituo Juan de Valdés, 1994.
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reconfiguracion de la relacion entre saber y poder (o la ‘lucha por el poder
interpretativo’), que se extenderd a los escritos de los polemistas y tedlogos, y las
opiniones de los calificadores de las falsificaciones granadinas conocidas como Plomos
del Sacromonte (ss. XVI-XVII), paralelas al discurso anti-morisco.

En cuanto a las fuentes aljamiadas las mas importantes para nuestro estudio, ya que
retratan los conceptos méagicos vigentes y las practicas llevadas a cabo por la poblacion
mudéjar y morisca, son las procedentes de los hallazgos de volimenes y bibliotecas
clandestinas que se realizaron, en su mayor parte, a finales del siglo XIX. Generalmente
emparedadas en casas antiguas en localidades de Aragon, como en el caso de
Almonacid de la Sierra (Zaragoza) y, ya en Castilla, en el caso de Ocafia (Toledo)
indican -por su cantidad y conservacion- ser bibliotecas clandestinas de alfaquies o
libreros que intentaban proteger su legado literario de las autoridades cristianas, quiza
con intencién de recuperarlas en algin momento. Estos hallazgos de bibliotecas
clandestinas revelan el esfuerzo por parte de las comunidades de moriscos repartidas por
la Peninsula en conservar su cultura y pueden, asimismo, darnos una idea de las redes
dedicadas a la preservacion de la cultura islamica en su vertiente clandestina, que
estaban en desarrollo antes y durante las prohibiciones que recaian sobre los moriscos*®.

La magia morisca se caracteriza, como ya se dijo en la introduccién, por una

asimilacion de conceptos del Cristianismo para hacerla legitima, pero manteniendo el

% Miller, Kathryn A., Guardians of Islam: Religious authority and Muslim communities of late medieval
Spain, Nueva York: Columbia University Press, 2008; Fournel-Guérin, Jacqueline, “Le livre et la
civilisation écrite dans la communauté morisque aragonaise (1540-1620)”, Mélanges de la Casa de
Velazquez 15 (1979), pp. 241-259; Labarta, Ana y J. Carlos Escribano, “Las bibliotecas de dos alfaquies
borjanos”, AEA 11 (2000), pp. 355-367. Una reciente y excelente exposicion de manuscritos de los
moriscos con muestras traidas de toda Espafia asi como de colecciones extranjeras, organizada por la
Biblioteca Nacional de Madrid en 2009, conté con una antologia de la muestra con estudios de los mas
eminentes conocedores de esta rama de la literatura hispana. Para hacernos una idea del volumen que
representa el material manuscrito expresado en aljamiado, contamos con el imprescindible articulo de
Villaverde Amieva, Juan C., “Los manuscritos aljamiado-moriscos: hallazgos, colecciones, inventarios y
otras noticias”, en VV.AA., Memoria de los moriscos. Escritos y relatos de una diaspora cultural,
Madrid: SECC, 2010, pp. 91-128. En él se da una relacion de los Archivos y Bibliotecas donde estan
depositados los codices, asi como los que pertenecen a colecciones particulares, su procedencia u origen
cuando este es conocido y los estudios y catalogos que se han hecho de ellos. Destaca entre estas
colecciones la que pertenece a la biblioteca Tomas Navarro Tomas del CSIC, antigua Biblioteca de la
Junta, cuyo fondo fue objeto de catalogacion por el equipo de Julidn Ribera y Miguel Asin, Manuscritos
arabes y aljamiados de la Biblioteca de la Junta. Noticia y extractos por los alumnos de la seccién arabe,
Madrid: JAE, 1912. Los manuscritos aljamiados pertenecientes a la Real Academia de la Historia han
sido objeto de atencion por Martinez de Castilla, Nuria, “Manuscritos aljamiados de la Real Academia de
la Historia de Madrid”, en M? Jess Viguera y Concepcion Castillo (eds.), Los manuscritos arabes en
Espafia y Marruecos. Homenaje de Granada y Fez a Ibn Khaldoun, Granada: Legado Andalusi, 2006, pp.
235-253, y ya antes lo fue por Alvaro Galmés de Fuentes en una completa guia, Los manuscritos
aljamiado-moriscos de la Biblioteca de la Real Academia de la Historia (Legado Pascual de Gayangos),
Madrid: RAH, 1998. Otros estudiosos se han ocupado de su datacion y bibliografia, como Antonio
Vespertino Rodriguez y Consuelo Lépez-Morillas.
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sustrato musulméan propio. Por tanto, se puede comprobar en la literatura mégica
aljamiada el elemento hermético procedente de textos magicos como Gayat al-hakim,
similitud ya apuntada por Labarta a propoésito de su edicion del Libro de dichos
maravillosos®, junto a nociones de magia islamica y elementos de religiosidad
cristiana.

Estos nuevos usos y reelaboraciones de las técnicas magicas, como argumenta la
editora, se encuentran reflejados en las fuentes de magia mudéjar o morisca tales como
este Libro de dichos, procedente del miscelaneo aljamiado Junta 22*° que forma parte
del fondo de hallazgos de Almonacid, y recoge una amalgama de précticas de todo tipo
relacionadas con la adivinacion, la sanacion, la astrologia y el exorcismo. Su alto
contenido de magia ritual, junto con nociones de angeologia y demonologia, refleja un
estado avanzado de asimilacidn de varias corrientes misticas, como las que daran lugar
al desarrollo de la magia renacentista en Europa, donde estuvieron muy extendidos los
tratados de origen supuestamente ibérico, Sefer Razielis y Clavicula de Salomén. El
manuscrito aljamiado J22 incluye entre sus folios una guia para la confeccion de
talismanes siguiendo la ciencia de las letras asi como un libro de suertes*. Entre sus
folios se pueden encontrar extractos textuales paralelos al Miscelaneo de Salomén,
tratado &rabe de magia exorcistica, asi como de magia puramente talisméanica, como la
que se encuentra en Gayat al-hakim, y el tratamiento de los elementos naturales al estilo
de los manuales de propiedades de la materia (jawass). Todo ello hace de este
manuscrito miscelaneo una rica fuente de referencias para el estudio de los diferentes
repertorios de los que se nutre la magia morisca, en los que ahondaremos a lo largo de
esta tesis.

Un interesante compendio de recetas médicas y magicas, en el que veremos
reflejadas algunas de las tendencias trazadas en los tratados de magia y sanacion que
estamos comentando, se encuentra en otro de los volimenes procedentes de Almonacid,

el manuscrito arabe-aljamiado J59, que contiene 30 folios escritos con recetas

% Labarta, Ana, “Ecos de la tradicion magica del Picatrix en textos moriscos”, en Juan Vernet (ed.)
Textos y estudios sobre astronomia espafiola en el s. XlIl, Barcelona: CSIC, 1981, pp. 101-109, donde
traza un esquema de la posible convergencia de los textos &rabes con la filosofia hermética y su paralelo
en textos moriscos. Sin embargo, para Labarta, la tendencia hermética arabe no mantiene una relacion
directa con el desarrollo de la magia hermética en Europa sino indirectamente, por medio de la traduccion
por Alfonso X de Gayat al-hakim.

*0 A partir de ahora ms. aljamiado J22.

*L El libro de las suertes. Tratado de adivinacion por el juego de azar, Karl I. Kobbervig (ed.), Madrid:
Gredos, 1987. El tratadito sigue las pautas de la adivinacion por medio de las suertes que describe Rosa
Navarro Durén, a través de varios ejemplos tomados de bibliotecas espafiolas y extranjeras, Libro de las
suertes, Madrid: CSIC, 1986.
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mayoritariamente dedicadas a la salud femenina. Transcrito en parte por Kontzi, este
recetario no ha sido estudiado hasta ahora, permaneciendo inédita su parte arabe y, por
su estructura, parece tratarse de un practico manual magico-médico en que se dan, entre
otros, remedios para atajar problemas mamarios, post-parto y dolores menstruales, asi
como de un repertorio de talismanes para distintos fines. La composicion del
miscelaneo, en el que se han copiado un tratado de leyes, otro de gramatica y, al final,
este libro de recetas, mas la ultima parte dedicada a la magia ceremonial, indica que el
autor y propietario del manuscrito era un alfaqui o sabio de la comunidad morisca que
emitia las recetas en los casos indicados®.

De entre todas las fuentes manuscritas aljamiadas sobre magia aplicada a la sanacién
nos centraremos, por tanto, en las que incluyen remedios aplicados a las dolencias
femeninas. Ademas de los tiles contenidos de los manuscritos J22 y J59 contamos con
el precedente de la edicion del manuscrito T8 de la Real Academia de la Historia, que
incluye recetas para las dolencias derivadas de la concepcion, con una vinculacién
especial con la ‘medicina del profeta’, la cual se explicara en el préximo epigrafe43.

Contamos, igualmente, con un buen numero de obras hebreas, castellanas y
aragonesas que se encuadran dentro del género de los Secretos, las cuales facilitan la
puesta en comdn de materiales que podian circular entre las mujeres de todos los credos.
Entre todas ellas conforman un fondo comun a las cuales se afiadian creencias comunes
en la accién magica de determinados elementos. Entre estas obras, de las que
extraeremos varios ejemplos entre recetas y talismanes, se encuentra el Sefer ahavat
nasim, El libro de amor de las mujeres*, una original obra de magia amorosa y
cosmética hebrea del siglo XIII que se conserva en un manuscrito del XV, estudiada por
Carmen Caballero. Aqui, las referencias a los simples y elementos comunes de la magia
de mujeres se conectan con los contenidos de obras latinas, castellanas y aljamiadas de
la misma época.

En el ambito cristiano se encuentra el tratado castellano an6nimo del siglo XV,

*2 Otros manuscritos aljamiados procedentes de la BRAH y la BNE dedicados a la magia ceremonial y
sanadora han sido catalogados y resumidos por Villaverde Amieva, Juan C.,“Recetarios médicos
aljamiado-moriscos”, en Felice Gambin (ed.), Alle radici dell 'Europa. Mori, giudei e zingari (Il incontro:
secoli XVII-XIX), Florencia: Seid, 2008, pp. 299-318.

* La maternidad en las comunidades mudéjar y morisca segiin un manuscrito aljamiado-aragonés.
Estudio y edicién critica (Codice T-8, BRAH), Emma M. Guijarro Hortelano (ed.), Teruel: Centro de
estudios mudéjares, 2010. Alvarez de Morales, Camilo, “Elementos magicos y religiosos en la medicina
andalusi”, ‘Tlu 16 (2006), pp. 23-46.

* The book of women’s love and Jewish medieval medical literature on women. Sefer ahavat nashim,
Carmen Caballero Navas (ed.), Abingdon: Kegan Paul, 2004.
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Manual de mugeres, donde las recetas dedicadas a la cosmética y a las dolencias
femeninas ocupan un papel importante®®. Otro tratado al cual recurriremos, aqui, con
profusion es el Libro del arte de las comadres, del mallorquin Damian Carbén (s.
XVI)* dedicado ya enteramente a las dolencias relacionadas con la generacion, y
cercano, en su composicion, a los tratados de obstetricia andalusies mas tempranos,
como el debido a la autoria de *Arib ibn Sa‘id*’, sobre el que volveremos mas adelante.

El conocimiento cientifico sobre plantas y componentes farmacolégicos del uso de la
poblacién moderna procede de fuentes médicas y botéanicas las cuales incluyen, en
ocasiones, menciones sobre las propiedades méagicas que encontramos en los tratados de
magia 0 en los testimonios de hechiceros y sanadores*®. De estas obras el referente mas
importante en farmacologia, en relacién a la practica médica andalusi, sera el de Ibn
Wafid de Toledo (s. XI) y su Kitab al-Adwiya al-mufrada (Libro de los medicamentos
simples)*® que compendia teoria médica, clasifica los ‘simples’, término que denomina a
las plantas medicinales cultivadas en los jardines botanicos, que servian para la
preparacion de las medicinas compuestas, y los define por sus aspectos humorales y
usos. La exhaustividad de su obra facilita la comprension del sistema meédico operante
en al-Andalus, asi como en el &mbito latino, el galenismo médico, basado en la teoria
galénico-hipocratica de los humores.

Segun la teoria galénica, existen cuatro humores en el cuerpo humano cuyo
desequilibrio es causante de la aparicion de enfermedades. La aplicacion del
medicamento correspondiente para paliarlo se dirige a provocar un efecto que neutralice

la alteracion (o a alterar el desequilibrio) de los humores, como explica Ibn Wafid:

** Manual de mugeres en el qual se contienen muchas y diversas receutas muy buenas, Alicia Martinez
Crespo (ed.), Salamanca: Universidad, 1995.

% Carb6n, Damian, Libro del arte de las comadres o madrinas y del regimiento de las prefiadas y paridas
y de los nifios, Zaragoza: Anubar, 2000. Este tratado se encuentra disponible online en la biblioteca digital
de la Universidad de Wisconsin con un til indice de términos:
http://www.hispanicseminary.org/t&c/med/index-es.htm (consultado por Ultima vez 14/05/2014).

*" Tbn Sa‘id, ‘Arib, El libro de la generacién del feto, el tratamiento de las mujeres embarazadas y de los
recién nacidos. Tratado de obstetricia y pediatria del siglo X, Antonio Arjona Castro (ed.), Sevilla:
SPAO, 1991.

8 A este respecto es necesario citar la coleccion dedicada a las ciencias de la naturaleza editada por la
Escuela de Estudios Arabes de Granada, dirigida por Garcia Sanchez, Expiracion y Camilo Alvarez de
Morales, Ciencias de la naturaleza en al-Andalus. Textos y estudios, Granada: CSIC, 1990-2008, 9 vols.
* Ibn Wafid, Kitab al-Adwiya al-mufrada (Libro de los medicamentos simples), Luisa F. Aguirre de
Carcer (ed.), Madrid: CSIC, 1995, 2 vols. La obra fue traducida al latin por Gerardo de Cremona (s. XIlI),
asi como al hebreo, al catalan e incluso al dialecto veneciano. Fue atribuida a Serapio y asi citada por,
entre otros, Laguna. Hoy en dia se esta desarrollando un proyecto de edicidn pluritextual en la
Universidad de Oviedo, Villaverde Amieva, Juan C., “El Libro de medicamentos simples del toledano Ibn
Wafid y sus versiones arabe, hebrea, latina y romances: hacia una edicion plurilingiie”, Tulayrula 10
(2002), pp. 87-91, 88.

43


http://www.hispanicseminary.org/t&c/med/index-es.htm

“La capacidad alteradora del medicamento puede ser, bien por medio de una sola de las
cualidades de las substancias de las fuerzas activas en los medicamentos y en todas las
otras cosas (me refiero al calor, al frio, a la humedad, a la sequedad, cualquier cualidad
que sea, que, o calienta, o enfria, 0 seca, o humedece); o bien por medio de dos
cualidades de éstas, asociadas, que produciran dos efectos asociados; o incluso por medio

de toda su substancia, como muchas de las drogas mortiferas, los antidotos, todos los

purgantes o muchos de los que atraen”™.

La mezcla de las cualidades que componen el temperamento de personas, animales,
plantas 0 minerales daba pie a la consideracion de cada elemento natural como
perteneciente a uno de los cuatro humores: la bilis amarilla que es caliente y seca, a la
que corresponde el fuego y el temperamento colérico; la flema o bilis blanca que es
himeda y fria y a la que corresponde el agua en su estado natural y cuyo temperamento
es flematico; la bilis negra cuyo elemento es la tierra, fria y seca, y de temperamento
melancélico; y la sangre, caliente y himeda a la que corresponde el temperamento
sanguineo. Esta doctrina etioldgica, que habia sido perfilada por Hipdcrates, es la que
fundamenta las clasificaciones de los simples y compone la base teorica de la patologia
clinica de Galeno, la cual es recuperada por la medicina arabe, y pasa a configurar la
base del sistema de la medicina medieval®".

También el médico Ibn Wafid compondria una obra titulada Kitab al-Wisad (Libro
de la almohada), editada y traducida por Camilo Alvarez de Morales, donde se
consignaba un tipo de medicina basada en casos practicos en torno a la higiene y la
dietética y las propiedades de las plantas y en el cual existe una continuidad con la
concepcion del mundo que emana de la medicina y filosofia hipocratica y galénica®.

Otros tratados destacan en la considerada ‘edad de oro’ de la farmacologia en
Espafia, entre los que mencionaré también a lbn al-Baytar ‘el malaguefio’ (s. XIII), con
su al-Yami' li-l-mufradat al-adwiya wa-l-agdiya (Coleccién de simples y alimentos)®
donde se compilan, en orden alfabético, los medicamentos simples asi como los

alimentos de los tres reinos, citando a los autores antiguos y a los arabes, y basandose

*0 Ibn Wafid, Kitab al-Adwiya al-mufrada, v. I, p. 55.

5! Garcia-Ballester, Luis, Galen and Galenism: Theory and medical practice from Antiquity to the
European Renaissance, Aldershot: Ashgate, 2002, p. 37.

52 Ibn Wafid, Kitab al-Wisad fi |-tib (Libro de la almohada, sobre medicina), Camilo Alvarez de Morales
(ed.), Toledo: Diputacion, 2006.

>3 |bn al-Baytar, Traité des simples, Lucien Leclerc (ed.), Paris: Imprimerie Nationale, 1877 (Reeditado
en ed. facs. por el Institute du Monde Arabe, 1987). También existe una traduccion parcial de la obra al
espafiol: Ibn al-Baytar, Kitab al-Yami ' li-l-mufradat al-adwiya wa-l-agdiya. Coleccion de medicamentos y
alimentos, Ana M2 Cabo Gonzaélez (ed.), Sevilla: Mergablum, 2002.
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en el tratado de al-Gafigi (s. XII)**. Gracias a él se conocen extractos del tratado
farmacologico de Abii 1-°Ala’ Zuhr de Sevilla (s. XII), padre del famoso médico Abt
Marwan ibn Zuhr, el Avenzoar latino, donde, al parecer, las recetas de elementos
considerados ‘supersticiosos’, como ¢l uso de ciertos elementos animales, eran bastante
numerosas™”.

Algunas obras més técnicas se dirigen a ampliar la informacion sobre plantas en al-
Andalus, como el Kitab ‘Umdat al-tabib de Abu 1-Jayr al-I8bili, de los siglos XI-XIlI,
que contiene informaciones, tomadas sobre el terreno, de las especies existentes en al-
Andalus. El autor, también agronomo, compendia pormenorizadamente todo el material
anterior, reportando en cada caso las localizaciones de las especies tratadas e, incluso,
informa de la ausencia de localizacién de algunas de ellas, aportando datos sobre todo
de la regidon del Aljarafe que es donde tenian lugar sus experiencias botanicas y
geoponicas™.

A estas hay que afadir las fuentes de referencia para la descripcién de las
propiedades de las plantas, animeles y minerales, las cuales constituyen el género de los
Jjawass (propiedades), cuyo mayor exponente en al-Andalus fue la obra de Aba 1-°Ala’
Zuhr en el siglo XII que, sin embargo, permanece adn sin editar. Como ha sefialado
Manfred Ullman, la literatura de jawass es un campo del conocimiento de la antigiiedad
que no busca comprender la naturaleza desde un punto de vista ‘cientifico’, en el
sentido actual del término. Las ‘propiedades’ o jawass indican las cualidades
excepcionales de los elementos naturales que pueden ser activadas mediante un
procedimiento acorde con sus correspondientes representaciones celestes, o0 mediante su
puesta en relacién con otros elementos naturales. Se incluyen en este terreno las
propiedades médicas de animales, minerales y plantas con fines terapéuticos o
benéficos, aunque la tendencia de la historia natural es la de clasificarlas segun sus
propiedades irracionales o méagicas, diferenciandolas asi de otros tipos de propiedades
consideradas ‘racionales’. Esta diferenciacion, que se remonta a los tratadistas antiguos,

va a ser matizada en el presente estudio a partir de la préctica de la magia®’.

> Meyerhof, Max, “Esquisse d’histoire de la pharmacologie et botanique chez les musulmans
d’Espagne”, AA 3 (1935), pp. 1-41, 32 (reimpreso en Penelope Johnstone (ed.), Studies in medieval
Arabic medicine. Theory and practice, Londres: Variorum Reprints, 1984).

% Meyerhof, Max, “Esquisse d’histoire”, p. 16.

% Abii 1-Jayr al-Isbili, Kitabu ‘Umdati ttabib fi ma ‘rifati nnabat likulli labib (Libro base del médico para
el conocimiento de la botanica por todo experto), Joaquin Bustamante et alii (eds.), Madrid: CSIC, 2004-
2011, 3 vols. Pérés, Henri, “Abu’l-Khayr al-Ishbili”, EI. New Ed., Leiden: Brill, 1986, v. I, pp. 135-136.
> Segun Ullman, estas ‘propiedades’ son calificadas de irracionales y se consignan en obras helenisticas
como las Cyranides, tratados como el Libro de los animales de Timoteo y en libros de agricultura,

45



La presencia de elementos magicos en las obras dedicadas a la sanacion ha sido
siempre observada con reprobacion, tanto por la autoridad religiosa como por los
estudiosos que se han basado en su caracter acientifico. Pero, como tendremos ocasion
de analizar, la idea que se desprende de determinados usos de hierbas o talismanes
podia estar basada en los mismos principios que regian en la medicina de la época. Me
refiero a la teoria galénico-hipocratica de los humores que incluye las ideas de atraccion
y repulsion, similares a las de la magia simpatica, junto con las cualidades aplicadas a la
materia.

El motivo por el que la magia morisca, a pesar de su marginalidad, alcanzad un
prestigio considerable se debid, aparentemente, a su efectividad a la hora de tratar males
que la medicina oficial muchas veces no era capaz de curar. Pero su éxito no solo se
debié a la cualidad magica de sus recursos, sino en el dominio de los elementos
botanicos de muchos de sus practicantes, ademas de su fondo de conocimientos
médicos, procedentes de la época de esplendor cientifico de al-Andalus. En aquella
etapa, como deciamos, la medicina arabe alcanz6 un grado importante de desarrollo
bajo los supuestos de lo que desde los estudios modernos se denomina ‘galenismo
arabizado’, en cuya extension también desempefiaron una labor muy importante los
judios, y que tuvo su epilogo con los moriscos™.

Con todo, la obra fundamental a la que se remitian todos los tratados de botanica y
farmacologia en que se baso la practica de la medicina arabe fue sin duda la Materia
médica de Dioscorides (s. 1) que, en su traduccion arabe y después en la edicion de
Laguna (1555)*°, supuso la referencia directa de los practicantes de medicina, pero

entrando asi mismo en la literatura farmacoldgica y médica como el Dioscorides. La literatura de jawass
se expande ampliamente en el pensamiento arabe mediante su elaboracion por autores como Muhammad
b. Zakariya® al-Razi, Yabir b. Hayyan, etc., ademas de su inclusion en obras de agricultura, enciclopedias
naturales y manuales de medicina. La misma nocion se aplica a las propiedades sanadoras de las letras y
nimeros que componen los nombres de Dios (al-dsma’ al-Husna) y el Coran, Ullmann, Manfred,
“Khassa”, El. New Ed., Leiden: Brill, 1990, v. 4, pp. 1097-1098; Alvarez Millan, Cristina, “El Kitab al-
Jawass de Abu-I-*Ala’ Zuhr: Materiales para su estudio”, Asclepio 46/2 (1994), pp. 151-174.

%8 Este tema ha sido ampliamente estudiado por Garcia-Ballester, Luis, Los moriscos y la medicina. Un
capitulo de la medicinay la ciencia marginadas en la Espafia del siglo XVI, Barcelona: Labor, 1984.

> Es conocida la historia de la llegada a Cérdoba del monje Nicolas (340/951-2) para revisar junto al
original griego de la obra de Dioscérides la version &rabe que permanecia en la biblioteca de Abderramén
como un regalo del emperador bizantino Constantino VII Porfirogeneta. En colaboracion con el judio
Hasday ibn Sapriit ambos llevan a cabo la revision de los nombres desconocidos de las drogas que se
contenian en la Materia Médica. Meyerhof, Max, “Esquisse d’histoire”, pp. 8-10. Una buena edicion del
Dioscérides es la abordada por César E. Dubler y su equipo, en seis volimenes, de los cuales el segundo
esta dedicado a la Transmision arabe de la farmacopea de Dioscorides, y el tercero a la 22 edicién
salmantina (1570) de la traduccién y comentario de Laguna, Andrés, La Materia Médica de Dioscdrides:
Transmisién medieval y renacentista, César E. Dubler, Elias Terés y Gregorio Marafion (eds.), Barcelona:
Emporium, 1955, v. 3. Una edicion del manuscrito de la Universidad de Salamanca (1563) ha sido
recientemente editada, Dioscorides, De la materia médica. Espafiol. Estudios y traduccion del manuscrito
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también de los sanadores que hacian recurso de la magia. Los testimonios sobre la
posesion de las versiones castellanas por sanadores moriscos como Roméan Ramirez
indica la posibilidad de una doble via de adquisicién de conocimiento médico y
botanico por los moriscos asi como el viraje paulatino hacia el uso de fuentes
castellanas en el ejercicio de la medicina a lo largo del siglo XVI.

En cuanto a la medicina de mujeres, hasta entonces habia ocupado poco espacio en
las obras de medicina general y se encontraba resumida en las obras de Galeno, Ibn Sina
(Avicena), o al-Razi (Razes), de las que partian los manuales que se compusieron antes
de que la moderna ginecologia adoptara su forma actual. Los conocimientos que se
tenian entonces se basaban en las escasas informaciones extraidas de estos textos
médicos medievales, por lo que la revolucion en esta area se debi6 a una mayor atencion
a su anatomia y a la aparicion de nuevas concepciones sobre el cuerpo femenino.

La teoria aristotélica de la generacion, segun la cual el Gtero femenino se consideraba
un elemento pasivo, que prevalecia en la medicina escolastica era, fundamentalmente,
diversa de la que imperaba en la medicina arabe. Esta Gltima admitia la coparticipacion
del semen de ambos cényuges en el momento de la concepcion, lo cual conllevaba una
especial significacion filoséfica de la mujer. Estas consideraciones dieron lugar, a partir
de la teoria médica musulmana, a una diferente aceptacion de los conocimientos sobre
las técnicas contraceptivas, conceptivas y obstétricas, llegando a consignarse en un
género especial dentro de la ciencia médica del que fue pionero el tratado de Ibn al-
Yazzar®. También en al-Andalus, el médico de origen cristiano ‘Arib ibn Sa‘id, en el
siglo X, fue autor del primer tratado de ginecologia y obstétrica con gran influencia en
la literatura latina posterior®.

Las practicas relacionadas con la idea de la generacion en el ambito latino se
encontraban consignadas y dispersas en tratados de diversa indole, como las obras de

cosmética y, mas concretamente, en un tipo de literatura conocido como ‘secretos de

de Salamanca, Antonio Ldpez Eire et alii (eds.), Salamanca: Universidad, 2006 y cuenta con una
digitalizacion de uso interactivo que se puede consultar en http://dioscorides.eusal.es/ (consultado por
Gltima vez 29/04/2014).

% |bn al-Yazzar, On sexual diseases and their treatment: a critical edition of Zad al-musafir wa-qiit al-
hadir. Provision for the traveller and nourishment for the sedentary, Book 6, Gerrit Bos (ed.), Londres-
Nueva York: Kegan Paul, 1997.

®! Ibn Sa‘id, “Arib, El libro de la generacion del feto, ya citado. Existe al menos un manuscrito de esta
obra en la biblioteca del Escorial con la referencia Ms. Derenboug 833, en el que parece haberse basado
la traduccién espafiola. Cano Ledesma, Aurora, Indizacion de los manuscritos arabes del Escorial,
Madrid: Ediciones Escurialenses, 1996, p. 65. Existe, asimismo, una traduccion francesa de la obra que
cuenta con la edicion arabe. Ibn Sa‘id, “Arib, Kitab Khalq al-janin wa-tadbir al-h’abala wa’l-mawlidin
(Le libre de la génération du foetus et le traitement des femmes enceintes et des nouveau-nés), Henri
Jahier y Noureddine Abdelkader (eds.), Argel: Ferraris, 1956.

47


http://dioscorides.eusal.es/

mujeres’. Estos tratados estuvieron muy en boga durante la Edad Media gracias a su
desarrollo en la Escuela de Salerno, desde donde su influencia se extenderia a toda
Europa. La participacion de las concepciones médicas arabes en el desarrollo de esta
Escuela es hoy ampliamente aceptada, y mi intencion, aqui, sera poner en evidencia su
extension a las obras de medicina morisca, asi como a las castellanas®®. Esta seccion
sobre medicina de mujeres se ampliaré en los capitulos dedicados a explicar las técnicas
magicas utilizadas para el tratamiento de dolencias relacionadas con el ciclo
reproductivo.

Después de este recorrido por las fuentes méagicas, médicas y botanicas se van a
introducir las fuentes de archivo consultadas, las cuales permitirdn que los contenidos
librescos tengan una conexién especifica con la préactica real de la magia, y una
significacion plausible dentro de su contexto social y cultural.

Para poder insertar todas las nociones méagicas en una idea méas coherente sobre las
précticas y creencias de la poblacion es necesario, sin duda, acercarse a las fuentes
inquisitoriales. De ellas se puede inferir la mayor o menor importancia de la practica
magica en la religiosidad popular, ya sea ésta la cristiana o la resultante del
criptoislamismo, aunque siempre se debe valorar por nuestra parte el grado de fiabilidad
en que descansan los testimonios. Puesto que el tribunal del Santo Oficio fue la
institucion a la que se encomendd casi con exclusividad la persecucion de tal tipo de
delitos -si bien otros tribunales, civiles y eclesiasticos, también adoptaron medidas
contra esta ‘plaga’-, en sus actas se puede encontrar una importante ampliacion de lo
contenido en los manuscritos de magia.

Los fondos de los que hemos hecho uso para la tarea de descodificar y comprender
los contenidos de los tratados de magia han sido los del Archivo Histérico Nacional y
del Archivo Diocesano de Cuenca. Después de entrar en contacto con ellos, se ha
podido comprobar que la region que més interesaba al objetivo de este trabajo, debido al
origen de materiales manuscritos relevantes asi como por la cantidad de informaciones
testimoniales que provee, era la region de La Mancha. Ahondar en las practicas de las
gentes en esta zona ha permitido una valoracion mas precisa de la practica méagica

morisca por su cercania al centro de irradiacion de las traducciones de obras de magia

%2 The Trotula. A medieval compendium of women’s medicine, Monica H. Green (ed.), Philadelphia:
University of Pennsylvania Press, 2001. Este tipo de literatura y el desarrollo del concepto de ‘Secreto’ en
relacion a la medicina de mujeres es el objeto central del imprescindible estudio de Park, Katharine,
Secrets of women. Gender, generation, and the origins of human dissection, Nueva York: Zone Books,
2006.
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en la época medieval. Alli fue donde las practicas magicas recogieron la mayor parte de
su fondo escrito gracias a la labor del scriptorium de Alfonso X, que derivd en la fama
de Toledo en torno a su ‘Escuela Nigromantica’, si bien esta apreciacion procede de una
mitificacion de la naturaleza de las ensefianzas impartidas en este centro de saber®.
Pero, ademaés, desde Toledo se absorbe el fondo cultural islamico transmitido por los
moriscos gracias a su proximidad con el antiguo reino de Granada, y por la dispersion
de los granadinos tras los levantamientos, lo cual se va a ver reflejado en varios
procesos inquisitoriales. De la misma manera, por su cercania con el reino de Aragoén, la
poblacion morisca de Cuenca se vio influida por la irradiacion y el prestigio de las
ensefianzas crisptoisldmicas de los alfaquies aragoneses.

El tridngulo Toledo-Madrid-Cuenca presenta, a través de los archivos, una
interesante red de practicantes y usuarios de varios perfiles que ayudaran a recomponer
una parte del universo magico que subyacia a la vida cotidiana de sus gentes en la
primera mitad del siglo XVI. Todas las fuentes expuestas hasta ahora se van a supeditar
a los testimonios de los procesados por magia, hechiceria o brujeria, que presentaré
como un elemento imprescindible para comprender la sociedad espafiola de la época en
lo concerniente a sus précticas magicas y esotéricas. De ellas hemos seleccionado, en
una primera parte, las practicas de las hechiceras, haciendo hincapié en las moriscas y
su interaccién con practicantes de otras confesiones. De esta manera se observara la
posibilidad de que los contactos entre los distintos grupos dieran lugar a una red de
intercambio, formando un fondo de conocimientos compartidos entre las practicantes
femeninas de la magia y la sanacion en la Espafia moderna.

Con todo, los hombres también estaran presentes en este estudio, de los cuales el
caso mas famoso en la historia de los moriscos, tratado por casi todos los estudiosos que
se han acercado a las fuentes por la riqueza que aporta su testimonio asi como por la
fama que adquiri6 entre los cristianos viejos, es el de Roman Ramirez®*. De sus varios
procesos inquisitoriales, el que se encuentra en el Archivo Diocesano de Cuenca
informa de temas tan interesantes como la transmisién heredada de su saber médico y de
la terapéutica utilizada por los sanadores moriscos.

Respecto a los agentes femeninos, la hechicera a la que vamos a recurrir con mayor

% Benito Ruano, Eloy, “Ambito y ambiente de la ‘Escuela de traductores’ de Toledo”, Espacio, tiempo y
forma. Serie 111, Historia medieval 13 (2000), pp. 13-28, 23-24.

® ADC, Ing. Leg. 343, n° 48. Este proceso ha sido estudiado en su dimension médica por Garcia-
Ballester, Luis, Los moriscos y la medicina, 1984, pp. 83 ss.
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frecuencia sera la morisca de origen granadino Lucia de Toledo®, pues en su proceso
aparecen muchos de los topicos y arquetipos sobre la practica magica de las mujeres.
Aunque también completaremos la exposicion con otros casos representativos de
hechiceras, sanadoras y parteras procesadas por el Santo Oficio.

En esta presentacion de fuentes se ha incidido sobre todo en las mas fundamentales
de entre todas ellas, ya que seran debidamente ampliadas en la medida que lo requiera la
tematica de cada capitulo. A continuacion, se procederd a examinar los estudios
antropoldgicos y los historicos en su indagacion sobre el hecho magico que han
precedido a este trabajo.

En primer lugar, pasaremos revista a la literatura etnografica y antropoldgica que
conforma el marco metodolégico de los estudios de historia cultural ya que, gracias al
invalorable aporte que suponen, casi podemos identificarnos emocionalmente con el

objeto de nuestro estudio.
1.2. Estado de la cuestion desde la antropologia

La magia fue objeto de interés de los primeros etndgrafos y anropdlogos que se
enfocaron en el estudio del pensamiento primitivo, desde finales del siglo XIX. Entre
los pioneros en el estudio de la antropologia de la magia se encuentra James G. Frazer
quien, en La rama dorada®, publicada en 1890, se sumergia en el universo de los ritos
antiguos. Frazer fue uno de los llamados ‘antropdlogos de salon’ y teorizo acerca del
significado de la magia afirmando que las emociones reflejadas en los impulsos del
hechicero son como los deseos de un nifio que aprende a expresar sus necesidades
primarias para que sean satisfechas por sus mayores, quienes se corresponden a los
dioses. Su estudio, a pesar de la simplificacion cognitiva sobre el hecho magico que
supone esta analogia, proponia la existencia de un mecanismo que rige como una ‘ley
universal’ de la magia. Esta podia ser imitativa, siguiendo una logica de accion ‘por
similitud’, como una suerte de juego de analogias universales o ‘por contagio’, y en ella
las relaciones causa-efecto del mundo sensible son las mismas que las que aplica la
ciencia, pero utilizadas de forma errénea®’. El esquema de Frazer se perpetud entre los

antropdlogos que estudiaban la magia como sistema complejo de relaciones e,

% AHN, Inq. Leg. 198/1, n° 3, afios 1538-1541.

% Frazer, James G., La rama dorada: Magia y religién, Buenos Aires: Leviatan, 1993.

%7 Estas caracteristicas aplicadas al pensamiento magico ayudan a pensar en un sistema de relaciones
simbolicas cercano al sistema holista del pensamiento renacentista, expresado mas tarde en la filosofia
neoplatonica.
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inevitablemente, se fue enriqueciendo de nuevas nociones y depurandose de la idea de
‘error’ o ‘supersticion’ que prevalecia en el primer abordaje al pensamiento mégico.

Entre algunos de los primeros estudios etnograficos que se centran en el Magreb
podemos destacar el clasico Magie et religion dans I’ Afrique du Nord, de la autoria de
Edmond Doutté, cuya primera edicién data de 1909°%. El autor recogia un sinniimero de
informaciones de fuentes tan variadas como las exegéticas, los relatos de profetas (gisas
al-anbiya’) y la literatura méagica, utilizando ampliamente la obra arabe por antonomasia
sobre la ciencia de las letras, el Kitab Sams al-ma ‘arif de al-Biini, que se sitia como el
referente escrito de las creencias esotéricas en el occidente islamico. Numerosas
informaciones recogidas de primera mano completan esta obra, algo anticuada pero
sintética, de la que haremos buen uso en este trabajo. Otra de las mas importantes
recopilaciones de creencias y practicas magicas propias del Magreb, se encuentra en el
trabajo realizado por Edvard Westermarck a comienzos del siglo XX, quien reunid
preciosas informaciones sobre Marruecos contemporaneo®. Algunas de las ‘extrafias
costumbres’ y creencias magicas de las que nos informa resultan interesantes para el
acercamiento a ciertos fendmenos méagicos que se pueden encontrar ya documentados
en la Espafia de la época altomoderna, relativos a la poblacion morisca.

Estos primeros acercamientos a la vivencia de la magia en el entorno musulmén
estuvieron marcados por un estancamiento o ausencia de estudios sobre el Islam en el
marco de la sociologia general. El trabajo de Doutté, que partia del rango civilizador de
la religion, sin embargo, alejaba las creencias magicas procedentes del Islam de los
prejuicios decimondnicos sobre el pensamiento méagico y remitia la vivencia de lo
sobrenatural a un concepto tomado de su propia idiosincrasia, la baraka (gracia,
carisma). Esta oposicion entre el concepto de lo ‘sagrado’ y lo ‘profano’ que atraviesa
lo social habria sido introducida por Durkheim, en un intento de aislar la cualidad
inmanente de la religién y explicar la continuidad de sus mecanismos de cohesion

social”®

. También Mircea Eliade, que partia de los trabajos de Rudolf Otto en su obra Lo
sagrado y lo profano incidia en la demarcacion del espacio profano que perdia su
relatividad frente a la centralidad del sagrado, el cual se reconoce por medio de signos o

rituales’?.

% Doutté, Edmond, Magie et religion dans I'Afrique du Nord, Paris: J. Maisonneuve y P. Geuthner, 1984.
%9 Westermarck, Edvard, Ritual and belief in Morocco, Londres: Macmillan, 1926, 2 vols.

% Su teorfa aparecié en primer lugar en la revista Annales (1890). Durkheim, Emile, Las formas
elementales de la vida religiosa, Madrid: Akal, 1982 (estudio introductorio por Ramén Ramos), p. xi.

" Eliade, Mircea, Lo sagrado y lo profano, Barcelona: Paidds, 2012.
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Respecto a la funcion social de la religion, Emile Durkheim y su discipulo Marcel
Mauss partian del hecho de que esta afirma la cohesion social y defendian que la
colectividad definia el hecho religioso. Esto explicaba y reflejaba las relaciones sociales
como un sentimiento de grupo que, no obstante, no era compatible con el sentimiento
individualista que animaba el interés del hechicero, lo cual dio paso a la idea de religion
como concepto que reune a una colectividad, frente a la hechiceria como profesion
auténoma, cuando no marginada’®. Para Max Weber, por otro lado, el hecho religioso
antecedia a la configuracion social. Partiendo de la idea de la capacidad de la magia
como caracteristica individual, Weber, en cuya sociologia de las religiones pospuso un
estudio sistematico del Islam’®, a su vez, denominé carisma a la capacidad del agente de
conectar con lo divino, ya fuera éste perteneciente a la clase sacerdotal o un hechicero
independiente, y este carisma podia estar también depositado en un objeto mégico™.

La tendencia evolucionista de los primeros acercamientos al estudio de la magia, por
tanto, articulaba el significado del hecho magico en torno a una simplificacion de su
modo de funcionamiento, correspondiendo a un estadio anterior o separado de la
religion y la ciencia. De esta forma, uno de los rasgos que van a compartir muchos de
los estudios antropoldgicos a partir de Lucien Lévy-Bruhl va a ser la asociacion al
pensamiento méagico de la cualidad de ‘primitivismo’. Lévy-Bruhl fue el tedrico que
defini6 la nocién de ‘mentalidad primitiva’ (1922) segun la cual las sociedades pre-
I6gicas carecen de la capacidad de razonamiento propia del pensamiento cientifico-
racional, lo cual anima a concebir la religién y la ciencia modernas como un todo, pues
son producto de una sociedad evolucionada, frente a las creencias de las sociedades
primitivas’.

La supuesta irracionalidad del pensamiento méagico desarrollado en las sociedades
primitivas al que se adscribia un tipo de logica distinta a la del pensamiento occidental
seria matizada por Bronislaw Malinowski. Su acercamiento a los mitos primitivos le

permitiria afirmar que la magia forma parte de un sistema de conocimientos que se

2 Mauss, Marcel, “Esquise d’une théorie générale de la magie”, articulo originalmente publicado en
I’Année Sociologique 7 (1902-1903), pp. 1-146 y reproducido en Sociologie et Anthropologie, Paris:
PUF, 1950. Para una panoramica sobre los antecedentes tedricos de Durkheim, se puede ver Gellner,
Ernest, “Las raices de la cohesion”, en Cultura, identidad y politica. El nacionalismo y los nuevos
cambios sociales, Barcelona: Gedisa, 1998, pp. 40-57.

7 Sin embargo, nos dejé interesantes fragmentos que preparaban la futura introduccién de su estudio en el
paradigma de su sociologia de las religiones, los cuales han sido analizados en un extenso articulo,
Turner, Brian S., Weber and Islam, Londres-Nueva York: Routledge, 2006.

" Weber, Max, Sociologie des religions, Paris: Gallimard, 1996.

" Lévy-Bruhl, Lucien, La mentalidad primitiva, Buenos Aires: La Pléyade, 1972.
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desarrolla en cada sociedad en relacion a las necesidades de la misma y la diferencia de
esta con la religion seria puramente préctica, como afirmaria en un clésico articulo
aparecido en 1925, titulado “Magia, ciencia y religion”’®. El funcionalismo
antropologico difundido a partir de los postulados de Durkheim habria influido en la
escuela socioldgica inglesa de la que formd parte Malinowski quien, sin embargo,
otorgd mayor importancia al individuo que al grupo en la formacién de la cultura
apoyando la idea del agente magico como portador de una actitud diferente a la del
sacerdote. La individualidad del hechicero se identificaba con deseos egoistas, basados
en necesidades materiales, frente a la intercesion del sacerdote en busca del beneficio de
toda la comunidad. En consecuencia, la incapacidad del sacerdote de desear el mal era
una caracterfstica fundamental que separaba a la esfera religiosa de la de la magia’”.
Hasta ahora los estudios parecian partir del mismo estatuto de autoridad con que la
teologia habia calificado el fenémeno magico, delimitando o ampliando las fronteras
entre magia, ciencia y religion. La supuesta dicotomia entre los presupuestos en que se
basaba la magia y aquellos de la ciencia fue también afirmada por Malinoswski, para
quien el principal elemento diferenciador entre la magia y la ciencia residia en su
atribucion de un caracter pseudo-cientifico a la primera. Asi, “la ciencia se basa en la

9578

concepcidn de ciertas fuerzas naturales”’”, mientras que la magia “es la idea de un poder

mistico e impersonal en el que creen la mayoria de los pueblos primitivos”79 y cuyo
origen esta en la impotencia causada por la falta de control sobre la naturaleza. Su
teoria, a pesar de que supuso un gran avance respecto a las afirmaciones frazerianas
sobre las imposturas del mago, compartia la idea de que la magia propone relaciones
erroneas Yy la ciencia aquellas verdaderas o comprobables: la magia es, por tanto, una
pseudo-ciencia®’.

Un cambio significativo en la conceptualizacion de los esquemas méagicos comienza
con la renovacion de los estudios funcionalistas de las escuelas antropoldgicas francesa
e inglesa, y sobre todo a partir de Edward E. Evans-Pritchard y Claude Lévi-Strauss.
Esta renovacion vendria impuesta por un giro metodoldgico: el acercamiento del

observador a su objeto de estudio y el intento de comprender los fendmenos humanos

"® El articulo apareci6 formando parte del monogréfico editado por James Needham, Science, religion and
reality y, mas tarde (1948), fue reimpreso en el volumen del mismo titulo: Magic, science and religion,
por la editorial Free Press. Para la consulta en espafiol hemos utilizado Malinowski, Bronislaw, Magia,
ciencia, religion, Barcelona: Ariel, 1994.

" Ibidem.

"8 fdem, p. 16.

" [dem, p. 95.

% fdem, pp. 101-104. Frazer, James G., La rama dorada, p. 87.
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desde dentro para situarlos en un sistema definido de relaciones estructurales en las que
la magia no seria sino uno de los niveles. Evans-Pritchard en su clasico ensayo sobre la
magia azande empleaba todos los instrumentos que el antrop6logo requiere para el
conocimiento y descripcion de una sociedad. Una definicion de magia como la que debe
llevar a cabo un estudio antropoldgico precisa la comprension del fenémeno en una
comunidad concreta, mediante la observacién y la recogida de datos®™. Esta
metodologia, aplicada a la historia, ha posibilitado la adopcién del analisis etnografico
en trabajos posteriores, que se basan en datos y documentos histéricos®.

La tesis de Evans-Pritchard, a la que mas tarde se sumaria Robin Horton, proponia
una reformulacion de las consideraciones de Malinowski y parecia confirmar que la
justificacién de los fracasos del mago se puede atribuir al olvido, la malinterpretacion de
prescripciones o la intervencién de fuerzas hostiles®®. Mientras, en la propuesta de
Horton la busqueda de explicaciones a fendmenos cotidianos se apoyaba en una
teorizacion sobre el mas alla en la que las ideas son ‘lo real’ frente a los acontecimientos
que se derivan de ellas tanto en el caso de la ciencia moderna como en el pensamiento

tradicional:

“Decir que el pensador africano tradicional esté interesado en lo sobrenatural mas que en
las causas naturales no tiene mas sentido que decir que el fisico estd mas interesado en lo
nuclear que en las causas naturales. De hecho, ambos estan haciendo el mismo uso de la

. e . , "
teoria para trascender la vision limitada del sentido comun sobre las causas naturales”®,

La misma tendencia a considerar el método del pensamiento magico junto al de la

ciencia es la que llevd a Evans-Pritchard a afirmar que:

“Es tarea vana la de intentar entender qué es la idea misma de la magia, su esencia. En
cambio se vuelve mas comprensible cuando se la considera, no ya solo en relacion con las
actividades empiricas, sino en relacién con otras creencias, en cuanto parte de un sistema
de pensamiento; pues es indiscutible que, a menudo, no consiste tanto en un medio de

controlar la naturaleza cuanto en uno de impedir que la brujeria y otras fuerzas misticas

81 Evans-Pritchard, Edward E., Brujeria, magia y oraculos entre los Azande, Barcelona: Anagrama, 1976.
8 Rosaldo, Renato, “From the door of his tent: The fieldworker and the inquisitor”, en James Clifford y
George E. Marcus, Writing Culture. The poetics and politics of ethnography, Londres: University of
California Press, 1986, pp. 77-97.

8 Evans-Pritchard, Edward E., Las teorfas de la religién primitiva, Madrid: Siglo XXI, 1995, pp. 51-52.
8 Horton, Robin, Patterns of thought in Africa and the West. Essays on magic, religion and science,
Cambridge: University Press, 1995, p. 202.
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actten contra lo que el hombre emprende, interfiriéndose con las medidas empiricas que

85
este ha tomado para alcanzar sus fines™™.

La definicion es interesante no solo por su advertencia acerca de la consideracion de
que la magia supone un método sistematico, comparable a la ciencia occidental en su
deseo de control de las leyes naturales, sino también porque opone las dos categorias
magicas que intervienen activamente en las creencias de las épocas medieval y
moderna: brujeria y hechiceria. De aceptar esta no-definicion del hecho magico tanto
para las comunidades moriscas como para todas las sociedades que componen el
Occidente medieval, mas alla de las sociedades africanas que fueron el objeto de estudio
de Evans-Pritchard se podria dejar de afirmar que la magia suple con explicaciones
aquellos vacios sobre los fendbmenos que la ciencia no puede explicar o que es un
recurso de las sociedades en decadencia.

De la misma forma, para Lévi-Strauss, la l6gica con que se explican las sucesiones
de acontecimientos magicos se relaciona con la incoherencia que predomina en base a
las explicaciones de la brujeria como causa de los sucesos, pero no contradice el
conocimiento cientifico en estas sociedades, es mas, utiliza las mismas pautas de

pensamiento causal:

“Por tanto, en vez de oponer magia y ciencia, seria mejor colocarlas paralelamente, como
dos modos de conocimiento, desiguales en cuanto a los resultados tedricos y practicos
(pues, desde este punto de vista, es verdad que la ciencia tiene mas éxito que la magia,
aunque la magia prefigure a la ciencia en el sentido de que también ella acierta algunas
veces), pero no por la clase de operaciones mentales que ambas suponen, y que difieren

menos en cuanto a la naturaleza que en funcion de las clases de fendmenos a las que se

aplican”86.

Partiendo de estos principios, se puede afirmar que si la medicina, entendida como la
practica oficial de los fisicos (médicos), no llegaba a dar remedio a todas las
enfermedades, no era esta la Unica razon por la que la poblacion recurria a curanderos o
hechiceras. Con todo, en el periodo moderno ambos tipos de practica no se excluyen de
forma absoluta y, de hecho, a veces se produce una correspondencia entre los dos
ambitos mediante la utilizacion de los mismos ingredientes y mecanismos, los cuales

operan a través de la activacion de una correlacion de causas y efectos conducentes a un

8 Evans-Pritchard, Edward E., Las teorias de la religion primitiva, pp. 177-178.
8 |_évi-Strauss, Claude, El pensamiento salvaje, Bogota: Fondo de Cultura Econémica, 1997, p. 30.
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objetivo compartido. En el caso de la magia terapéutica, su prohibicion y consiguiente
marginacion en espacios clandestinos responde a instancias normativas mas que a
cuestiones de efectividad y bienestar. Si el devenir de la ciencia occidental logra separar
la medicina de la magia, esto se haria por medio de la vision peyorativa que se proyecta
sobre las précticas de curanderas y sanadores desde la época medieval, lo cual se
expondra a lo largo de este trabajo.

En resumidas cuentas, a partir de la antropologia estructural se comienza a afirmar
sin vacilacion que la brujeria y la hechiceria forman parte de un mismo sistema de
conocimientos que se adquiere en sociedad y que reflejan las mismas relaciones que
existen entre sus miembros. En el caso de la Espaiia moderna, debemos preguntarnos si
las relaciones que se establecen entre el fendmeno magico y los hechos a los que se
aplica la préactica de la magia pueden ayudarnos a entender las dindmicas sociales. A
esta relacion que se establece entre el fendmeno o ritual méagico y el hecho social, cuya
direccion no es univoca sino que se puede originar en cualquiera de los dos sentidos, es
a lo que llamaremos el ‘hecho magico’.

Ademas del problema que se ha planteado en las ciencias sociales en torno a la
definicién del fendbmeno de la magia, nuestro estudio se enfrenta también a la necesidad
de averiguar el sentido que tenian para sus participantes los elementos que formaban el
ritual méagico. El punto de partida de las explicaciones pragmaticas sobre la magia se
encuentra, de nuevo, en la afirmacion de Malinowski para quien tanto las acciones
como las expresiones magicas encuentran significado en su contexto inmediato, el cual
se entiende formando parte de un marco de conocimiento relacionado con distintas
esferas de accion®”. A pesar de los inconvenientes de esta formulacion psicolégica, la
linea performativa ha tenido continuidad, entre otras, en la propuesta de Stanley J.
Tambiah, quien amplia la perspectiva sobre el papel de la palabra en el ritual méagico,
incluso en el lenguaje incomprensible de los ritos exorcisticos, que adquieren sentido
solo en la medida en que se sitan en su contexto y su interaccion con distintos niveles
de significado®. Este principio permite el acercamiento a la magia desde una 6ptica
adecuada a la situacion y el contexto cultural en que se inscribe, una vez determinado el
fin al que se dirige el ritual y el agente que lo lleva a cabo, a partir del uso de objetos,

invocaciones o simbolos.

8 Un resumen de su explicacion “psico-funcional’ sobre el funcionamiento de la palabra en el ritual
magico se encuentra en Sgrensen, Jesper, A cognitive theory of magic, Plymouth: AltaMira, 2007, p. 19.
% [dem, pp. 19-22. Tambiah, Stanley J., “The magical power of words”, Man 3/2 (1968), pp. 175-208.
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Respecto al significado del rito, el estudio de Mary Douglas, que lleva el sello del
estructuralismo de Lévi-Strauss, incide en los limites variables que se establecen entre
las nociones de pureza y peligro que definen la religion y la magia de las sociedades
tradicionales en términos que eran considerados tabu e inamovibles segun la incipiente
antropologia. Formada en la escuela socioldgica francesa y en el pensamiento de Evans-
Pritchard, Douglas basa su analisis en las relaciones entre estos dos conceptos, que
determinan las categorias sociales en que se sustentan los sistemas de creencias v,
subrayando su interaccion, forman estructuras cuyos elementos se relacionan entre si. El
sistema de representaciones en que se basan las prohibiciones y obligaciones rituales
reproduce aquel que existe entre los miembros de una sociedad las cuales estan en
constante cambio®. Su afinado andlisis evidencia la l6gica inherente a los sistemas de
creencias en los cuales cada elemento cumple una funcion en el todo, al mismo tiempo
que son un reflejo del sistema social en que se inscriben. Sera también necesario citar el
trabajo de Arnold Van Gennep, Los ritos de paso, donde se adentra en el tiempo
sagrado que opera en los ritos, los cuales delimitan y dan forma al ciclo de la existencia
humana en su sociedad®.

El estructuralismo antropol6gico, asimismo, estd presente en uno de los Ultimos y
mas importantes estudios etnogréficos de los ultimos cincuenta afios que se enfoca en
las creencias magicas en el entorno social magrebi. Se trata del estudio y andlisis de
Vincent Crapanzano que se adentra en el universo de creencias magicas desde los ritos
exorcisticos y el culto a los santos centrandose en una antigua cofradia mistica presente
en el Marruecos contemporaneo, la Hamadsa®, cuya maestria en el trato con los entes
espirituales permite una equiparacion del fenbmeno en Espafia moderna tal como se
refleja en las actas inquisitoriales.

La variabilidad de las manifestaciones de religiosidad en el marco cultural islamico
es el principal factor con el que enfrentan los estudios antropoldgicos y una dificultad
afiadida en el analisis de las sociedades musulmanas. Los estudios generales sobre
civilizacion han mantenido muchos de los prejuicios orientalistas que colocan la historia

musulmana como un reflejo invertido o una ‘imagen de espejo’ de la cristiana®.

% Douglas, Mary, Pureza y peligro. Un andlisis de los conceptos de contaminacién y tabd, Madrid: Siglo
XXI, 1973.

% Gennep, Arnold van, Los ritos de paso, Madrid: Taurus, 1986.

% Crapanzano, Vincent, The Hamadsha. A study in Moroccan ethnopsychiatry, Berkeley: University of
California Press, 1973.

% Asad, Talal, The idea of an anthropology of Islam. Ocasional paper series, Washington D.C.: Center
for Contemporary Arab Studies, Georgetown University, 1986, p. 5.
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Entre los estudiosos que han arriesgado a teorizar sobre las caracteristicas del mundo
musulmén se puede citar aportaciones como la de Clifford Geertz en Islam observed®,
donde se remite a los marcos macro-sociologicos de Weber con un enfoque micro-social
para inferir rasgos o caracteristicas sociales. Este enfoque da pie a la posibilidad de
considerar las diversas manifestaciones del Islam formando parte de un todo cambiante
segun las condiciones histéricas. Su acercamiento a la nocion de cambio religioso sera
importante en nuestro estudio, donde veremos que algunas concepciones se remodelan
cuando una tipologia de creencia esta operando desde las altas instancias hasta el comun
de la poblacion. En este sentido, el adoctrinamiento impulsado por la Contrarreforma
tridentina en base a las iméagenes religiosas, que la poblacion morisca se resistia en parte
a adoptar, produciria variaciones del hecho magico ya que la demanda social y la norma
religiosa condicionaron de forma palpable la forma en que se presentaba la magia
morisca.

La interaccion entre la religiosidad musulmana y cristiana a nivel popular en Espafia
moderna se reflejo en la practica méagica que, en el caso de los moriscos, se apoyaba en
la pervivencia del Islam clandestino. El Islam que practicaron los moriscos estaba
condicionado por las circunstancias historicas en que vivia la poblacion, y puede ser
descrito con los calificativos ‘deteriorado’ o ‘sesgado’. En el deseo de muchos de estos
moriscos sobrevivid la voluntad de mantener sus sefias culturales cuya base principal
fue la de su religion y, por ello, no se puede negar a la religiosidad morisca su
islamidad.

Como ha sido notado por Talal Asad, el Islam es una tradicion discursiva que se
apoya sobre el concepto de ortodoxia, es decir, de ‘modelos correctos’, una ortodoxia,
que se define como el resultado de relaciones de poder®*. Por oposicién a lo dicho por
Gellner en Muslim society, donde sostiene una formulacion durkeimiana acorde con la
cual la estructura social determina las formas religiosas, la propuesta de Asad enfatiza la
adaptabilidad de las representaciones y las practicas al dinamismo de las sociedades
musulmanas™. En el caso de los moriscos, el caracter de sus formas religiosas estara
condicionado por las circunstancias historico-politicas las cuales les imprimen su
cualidad idiosincratica. Aqui nos encontramos con las figuras de los sabios o alfaquies

(&r. fagih), los ‘alfaquines’, pero también las ‘alfaquinas’, de las cuales hablaremos en el

% Geertz, Clifford, Islam observed: Religious development in Morocco and Indonesia, Chicago:
University Press, 1971.

% Asad, Talal, The idea of an anthropology of Islam, pp. 14-15.

% fdem, pp. 12-13.
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tercer capitulo de esta tesis, que portaran un importante papel en la supervivencia de la
cultura morisca. El Islam espafiol mantuvo, en la época moderna, unas caracteristicas

propias que valdra la pena sacar a relucir en nuestro estudio de la magia morisca.
1.3. El estudio de la magia de la Edad Moderna

Enlazando con la polémica sobre la magia y la religion, el verdadero punto de partida
del estudio de la historia de la magia se trata del enjundioso volumen de Keith Thomas
Religion and the decline of magic®, el cual contribuye a superar varias dicotomias
existentes en la historiografia. EI autor puso en evidencia las relaciones historicas entre
la religion y la magia cuya delimitacion vino causada por el cisma protestante y su
intento de demonizar al opositor catdlico, el sacerdote, presentdndolo como un
taumaturgo y manipulador de poderes suprahumanos. También advierte acerca del
espejismo de la creencia en el cambio radical de las primeras revoluciones cientificas,
como en el caso de la astrologia, que se basaba en el sistema ptolemaico y que fue
siendo suplantado por el copernicano, lo cual supuso la remodelacion de los esquemas
astrologicos. La ingente cantidad de material historiografico, de archivo y literario que
trae a colacion este volumen se encuentra magistralmente engarzado, y dota de
coherencia a la percepcion historica sobre el desarrollo del pensamiento méagico que
sera de gran utilidad en nuestro enfoque del fenémeno en la Espafia de la época
altomoderna. Aunque no se pueda aceptar con total certeza su tesis de que el
surgimiento del fenémeno de la brujeria estuviera provocado por el cambio de las
estructuras econdmicas o sociales, su tesis sobre las razones de la perpetuacién de los
comportamientos asociados a un pensamiento magico, que es propio de todas las
culturas adn tras las revoluciones cientificas, es plenamente reconocida, también en el
contexto espafiol.

El papel que juegan los moriscos en la imbricacion de los ambitos de la religion y la
magia paralela a la adaptacion a los nuevos condicionamientos politicos y sociales va a
ser analizado a través de los casos de personajes de prestigio en su comunidad y fuera
de ella por sus capacidades magicas y que, por tanto, fueron procesados por la
Inquisicion. La cualidad testimonial de los materiales documentales procedentes de
estos archivos hace necesaria la distincion de las maltiples voces que intervienen en el

proceso inquisitorial, y también obliga a desvelar sus silencios. Estudios como los de

% Thomas, Keith, Religion and the decline of magic. Studies in popular beliefs in sixteenth and seventeeth
century England, Londres: Penguin Books, 1971.
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Julio Caro Baroja, Jean-Pierre Dedieu 0 Mercedes Garcia-Arenal, que se han acercado
al fondo inquisitorial, han hecho hincapié en las motivaciones politicas que impulsaron
la persecucion del fendmeno de la hechiceria y del criptoislamismo, encubriendo otros
problemas de indole social®’.

El modo de operar de la maquinaria inquisitorial que procedia mediante la presién
psicoldgica de los edictos, el miedo a la tortura y la confiscacion de bienes provocaba
las delaciones dando incluso lugar a acusaciones falsas, autoacusaciones o delaciones
arbitrarias a terceros. Asi, la accion represiva del tribunal sobre las conciencias de la
poblacion llevd a falsas ideas sobre la realidad de la brujeria y la hechiceria, en la
medida en que el inquisidor ya tenia una idea preconcebida, por medio de las lecturas
previas de tratados e instrucciones para inquisidores, de aquello que queria encontrar.
La mirada critica con la que es necesario acercarse a los procesos inquisitoriales viene
motivada por estos condicionamientos bajo los que eran arrancadas las confesiones: la
coaccion o la tortura ya que, por medio de las formulaciones de las preguntas en los
interrogatorios las cuales se encontraban especificadas en los manuales, los inquisidores
establecian unas pautas que condicionaban las respuestas de los acusados.

El estatuto de autoridad que ostentan las obras teoldgicas sobre la calificacion de las
supersticiones en la época medieval y altomoderna ilustra el estado de ignorancia en que
el bajo clero estaba sumido respecto a las practicas méagicas. Estos tratados con que las
instancias instruian al clero desinformado tendian a satisfacer la opinion oficial sobre el
problema de la brujeria. El estatuto de autoridad de estas obras, que muchas veces
repetian los topicos consagrados en sus tratados de referencia, incluia también, en
ocasiones, el testimonio de experiencias directas de los autores en procesos
inquisitoriales a hechiceros y brujas.

El problema con el cual se enfrenta el investigador o investigadora de la magia en el
analisis de las actas inquisitoriales y tratados de calificacion ha sido abordado por Carlo
Ginzburg, quien ha desarrollado un novedoso metodo de interpretacion en sus trabajos,
basado en la busqueda del ‘indicio’, donde se plantea la nocion de cultura como un
proceso dialdgico entre la clase dominante y las clases subalternas®. La referencia a la

cultura oral de la que parten los acusados es, para el autor, tan importante como los

% Caro Baroja, Julio, Vidas magicas e Inquisicion, Madrid: Istmo, 1992, 2 vols.; Dedieu, Jean-Pierre,
L’administration de la foi. L’ Inquisition de Toléde XVI®-XVIII® siécle, Madrid: Casa de Velazquez, 1989;
Garcia-Arenal, Mercedes, Inquisicion y moriscos: Los procesos del tribunal de Cuenca, Madrid: Siglo
XXI, 1978.

% Ginzburg, Carlo, El queso y los gusanos. El cosmos segin un molinero del siglo XVI, Barcelona:
Muchnik, 1982.
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acontecimientos y las obras de erudicion que marcan la historia de la Cultura, y a veces
discurren paralelamente. EI conocimiento libresco llegaba a la masa de la poblacion de
modo sesgado asi como las costumbres populares podian ser adquiridas por los niveles
eruditos, en una suerte de transferencia que discurria por vias informales o raras veces
documentadas.

Asimismo, Carlo Ginzburg resalta los paralelismos y diferencias en el enfoque
antropoldgico para poder estudiar la magia moderna desde los documentos historicos,
sin caer en los temidos anacronismos. Es interesante su insistencia respecto a las
diferencias en las categorias del hecho magico o religioso que utiliza la antropologia, y
las que aparecen en nuestros textos de base y son utilizadas por la Inquisicién, la
institucion que ofrece el material mas consistente para el estudio del fendmeno desde un
punto de vista antropolégico. Y esto se debe a que la antropologia se sita en un plano
de observacion paralelo al del participante ritual o agente mégico, mientras que el
inquisidor siempre se ha beneficiado de la perspectiva que le ofrece su autoridad y, por
lo tanto, su comprension de la magia difiere de la del acusado y también de la nuestra®®.

En cuanto a la corriente de la historia cultural aplicada a la Espafia moderna nuestra
obra de base la debemos, sin duda, a la pluma de Caro Baroja. Este autor expuso, en su
irreemplazable ensayo Las brujas y su mundo, los antecedentes del tipo de fendmenos
relacionados con cultos ancestrales a diosas madre y de la repercusién que pudieron
tener en Espafia la llegada de oleadas de represion europeas'®. Es de gran importancia
su incidencia sobre el escepticismo que mantuvieron los inquisidores espafioles en
cuanto a la realidad de la brujeria en Espafia, apoyados por su formacion de legalistas
més que tedlogos'®.

La refinada perspectiva de este gran estudioso de las costumbres le permitid
establecer una primera diferenciacion, fundamental para el estudio del hecho magico en
Espafa, entre los fenémenos de la brujeria y la hechiceria, como ya hiciera Evans-
Pritchard en el &mbito africano. Los procesos que estudia Caro Baroja en Vidas magicas
e Inquisicién estan centrados sobre todo en las regiones de La Mancha y Madrid, y su
analisis viene prefigurado por una exposicion de mitos de la tradicion greco-latina

presentes en la literatura clasica y su posible conexion con los cultos paganos. Su

% Ginzburg, Carlo, “L’inquisitore come antropélogo”, en Regina Pozzi y Adriano Prosperi (eds.), Studi in
onore di Armando Saitta dei suoi allievi pisani, Pisa: Giardini, 1989, pp. 23-33.

190 caro Baroja, Julio, Las brujas y su mundo, Madrid: Alianza, 2010.

191 caro Baroja, Julio, El sefior inquisidor y otras vidas por oficio, Madrid: Alianza, 1994.
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manejo de las fuentes latinas, la literatura barroca y las fuentes inquisitoriales hace de su
estudio una fuente interminable de referencias'®.

La citada obra es ya un clasico para los estudios de la magia moderna y ha sido una
gran inspiracion para la elaboracion de este trabajo. EIl autor se basa en los procesos
inquisitoriales més polémicos por hechiceria y astrologia en todos los niveles de la
sociedad incluyendo tanto a moriscos como a judeoconversos y cristianos viejos, laicos
y religiosos, sin dejar de retratar todo el espectro socio-cultural de la época. Ademas,
argumenta esclarecedoramente la ausencia del fendmeno de la brujeria en Espafia,
aduciendo casos significativos en los que las acusaciones enmascaraban un interés
politico. Algunos de los personajes que retrata, como los de Lucia de Toledo y Roman
Ramirez, apareceran también en nuestro analisis pues, como personajes de la vida
cotidiana de la Espafia del siglo XVI, la interpretaciébn que podemos hacer de su
trayectoria magica esta en continua revision.

Trabajos posteriores se han centrado en el estudio de la magia extrayendo cuadros
procedentes de los procesos de Inquisicié o haciendo una presentacién de los tipos de
procedimientos magicos que aparecen en los archivos sin aportar un analisis social.
Entre ellos encontramos el estudio de Sebastian Cirac Estopafian, asi como el de
Heliodoro Cordente Martinez o Juan Blazquez Miguel*®. Centrados en la regién de La
Mancha, en ellos se lleva a cabo una clasificacion de la magia desde las practicas de la
poblacién, tal y como aparecen reflejadas en los procesos, segun el tipo de mecanismo o
la naturaleza benéfica o maléfica de sus procedimientos. Otro estudio mas reciente, que
se debe afiadir a los anteriores, es el Rafael Martin Soto, centrado en los procesos
extraidos de los fondos de la Inquisicién de Granada. De esta jurisdiccion no se
conservan mas que los resimenes enviados a la Suprema, las Ilamadas ‘relaciones de
causa’ que, con todo, incluyen material suficiente para darnos una idea de la variopinta
sucesion de personajes que en aquellos tiempos circulaban por los limites meridionales
del continente europeo, cuyo contacto con el mundo arabe seguia manteniendo una

actividad incesante. Las practicas magicas de las moriscas granadinas seran muy

192 caro Baroja, Julio, Vidas mégicas e Inquisicion, ya citado

103 Cirac Estopafian, Sebastian, Los procesos de hechicerias en la Inquisicién de Castilla la Nueva
(Tribunales de Toledo y Cuenca), Madrid: CSIC, 1942; Cordente Martinez, Heliodoro, Brujeria y
hechiceria en el obispado de Cuenca, Cuenca: Diputacion, 1990; Blazquez Miguel, Juan, Hechiceria y
supersticion en Castilla-La Mancha, Toledo: Junta de Comunidades de Castilla-La Mancha, 1985;
Blazquez Miguel, Juan, La Inquisicidn en Castilla-La Mancha, Cérdoba: Universidad, 1986.
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significativas a la hora de valorar su papel e influencia en otras regiones de Espafa
hacia donde se dispersé la poblacién morisca granadina’®.

La importancia de situar el estudio de la magia morisca en el contexto cristiano y
valorar su impacto ya fue intuida por Yvette Cardaillac en la década de los ochenta, de
lo que resultaron varios ensayos, repartidos en monograficos y actas de conferencias, los
cuales ofrecen orientaciones muy importantes. Llama la atencion el tremendo parecido
entre las inquietudes que llevaron a la autora a escribir sobre esta materia y las que
motivan el presente trabajo. Su interés en la figura de la mujer morisca, aunque la autora
no llegara a convertirla en el centro de gravitacion, es uno de los puntos que parecen
haber contagiado al presente trabajo que, sin pretender emular al de su predecesora,
tampoco pretende refutarlo sino méas bien completarlo y ensancharlo. Conscientes de
que su objeto fue similar al de este estudio, intentaremos interpretar las fuentes del
conocimiento botanico, médico y méagico que ella menciona, pero a las que no recurre
para que, al unisono con las actas inquisitoriales, las afirmaciones que en su dia vertio
en su trabajo puedan ser verificadas e, incluso, completadas™®.

La nocidn de religiosidad popular que se desarrolla en los estudios culturales
recientes tiene un papel importante para el estudio de la sociedad y del fenémeno
magico. Los estudios de William Christian ayudan a comprender la versatilidad con que
las creencias de la poblacidn se adaptaban a las nuevas situaciones socio-economicas,
sobre todo cuando estas iban provocadas por catastrofes medioambientales como plagas
0 sequias. Las creencias en el poder de los santos como mediadores entre la divinidad y
el hombre e inductores de la bendicion divina en los acontecimientos funestos,
cohabitaban con la creencia en el maleficio provocado por la brujeria ya que las
desgracias podian proceder de la accion divina, de la safia de un santo o de la accion de
un hechicero o hechicera. La poblacion recurria, en determinadas situaciones, a la
invocacion de santos con atributos taumatdrgicos, y sobre todo a la figura de la Virgen,
que adquiria matices sanadores asociados al momento del parto, o era invocada por
cualquier otro motivo ya que se consideraba que tenia especial vinculaciéon con la

divinidad por tratarse de la madre de Jesus'%.

194 Martin Soto, Rafael, Magia e Inquisicion en el antiguo Reino de Granada (siglos XVI-XVI11), Mélaga:
Arguval, 2000.

105" Cardaillac-Hermosilla, Yvette, La Magie en Espagne. Morisques et vieux chrétiens (XVIéme et
XVlleme siecles), Université de Lille, 1994 (tesis inédita). Agradezco la amabilidad del profesor Luis
Bernabé que me ha cedido su ejemplar de esta tesis, aparecida en edicion limitada, durante el periodo que
ha abarcado mi investigacion.

196 Christian, William A., Religiosidad local en la Espafia de Felipe 11, Madrid: Nerea, 1991.
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Los motivos que han puesto en evidencia los estudios historicos del fenémeno de la
magia plantean la necesidad de una perspectiva antropoldgica, mas cercana a sus
protagonistas, que recurrian a la invocacion de santos y otros ritos. En la definicion de
estos fenomenos inducidos por el hombre a partir de un carisma personal o un vinculo
excepcional con entidades suprahumanas se admite que sus usuarios los reconocian
como magicos precediendo a la opinion emanada de la autoridad religiosa, ya que los
consideraban eficaces, y los ponian en practica como tales. No obstante, la diversidad
cultural caracteristica de la poblacién espafiola moderna nos obliga a tener en cuenta las
diferentes visiones, cristiana e islamica, sobre el hecho magico. A nivel de poblacion,
las creencias mégicas experimentaron un proceso de hibridacién causado por la
imbricacion del elemento religioso en las manifestaciones magicas, ademas de que
muchos elementos del bagaje esotérico de la Antigiedad habian sido transmitidos a al-
Andalus y, de aqui, a la Espafa cristiana.

Por tanto, antes de presentar las caracteristicas de la magia tal como era practicada
por los moriscos, Yy los cristianos viejos, sera necesario partir de los conceptos emanados
de su fondo literario y los procedentes de niveles letrados. A continuacion, se hara una
somera definicion de la magia en el medio cristiano desde el punto de vista de la
teologia y la jurisprudencia. Tras esto, nos enfocaremos en el esoterismo arabe-islamico
y presentaremos las principales nociones religiosas proyectadas sobre el hecho magico.
Con ello pretendemos adquirir las primeras bases tedricas para entender como se fueron
readaptando las nociones mégicas al nuevo contexto historico, y como se produjo la
diversificacion del hecho magico desde al-Andalus a la Espafia moderna.

1.4. La magia en Espafia del Medievo a la Edad Moderna

El panorama que se presenta a partir del estudio de la magia morisca, donde existe
una diversidad de técnicas derivadas de nociones eruditas refundidas con creencias
religiosas musulmanas y cristianas podria ser, como intuy6 Frances Yates, un eslabon y
un precedente de la magia hermética europea'®’. El hilo conductor y el vinculo entre
todas estas nociones se van a personificar en la figura del rey biblico, sabio, mago y

profeta Salomon'®. Este primer trazado de las ideas asociadas a la configuracion

97 vates, Frances A., Giordano Bruno and the hermetic tradition, Londres: Routledge, 1964, pp. 49-50.
198 Bytler, Elizabeth M., El mito del mago, Madrid: Cambridge University Press, 1997, esp. “Salomén”,
pp. 55-65.
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medieval y moderna de la magia, que se presenta a continuacion, servira para exponer y

articular los casos que estudiaremos en su contexto en los siguientes capitulos.
1.4.1. El ars notoria

La extendida fama de la Inquisicion espafiola en la represién de la herejia ha
contribuido a la consolidacion de la ‘leyenda negra’ en la historiografia y sigue
conformando el imaginario historico de lo que significo la practica de la magia en la
Espafia medieval y moderna'®. Estos presupuestos comienzan a ser matizados por los
estudios culturales a partir de Caro Baroja, que hace hincapié en el escepticismo con
que se tratd la hechiceria en Espafia frente a los excesos que se cometian en el resto de
Europa. Las razones de este nuevo acercamiento inciden en la consideracion de la
laxitud con que se tratd el delito de hechiceria en Espafia y en los intentos de
desvirtuacién del delito mégico por parte de las autoridades'®. El origen de este
escepticismo no se debe buscar, sin embargo, en las caracteristicas propias de la
Inquisicion espafiola, sino en el devenir del tratamiento de la magia y la hechiceria en
los estatutos legales desde la época medieval, sobre todo en base al derecho medieval
consignado en las Partidas alfonsies, donde se establece la diferencia entre una magia
benéfica y otra maléfica™.

La clasificacion del hecho méagico en Espafia medieval, que se encuentra en la
General Estoria de Alfonso X (s. XIII), distinguia entre una ‘magia de las imagenes’,

112 Rl primer tipo, la ‘magia de

una ‘magia de las mezclas’ y una ‘magia de las suertes
las imagenes’, corresponde a la fabricacion de figuras de los planetas como veremos a
propdsito de las obras de magia &rabes en conexion con la astrologia. El segundo tipo, la
‘magia de las mezclas’, corresponde a la elaboracion de filtros de la que daremos
ejemplos en el proximo capitulo, como la elaboraciéon de recetas que hacen uso de
elementos vegetales, animales y minerales y que se administraban a las personas a la

que iban dirigidas los hechizos. Dentro de la ‘magia de las suertes’, el rey sabio

199 ea, Henri Ch., Historia de la Inquisicion espafiola, Madrid: Fundacion Universitaria Espafiola, 1983,
3 vols, sobre todo el volumen tercero.

19 Boeglin, Michel, Inquisicién y Contrarreforma, pp. 180-182.

1 Montaner Frutos, Alberto y Eva Lara-Alberola. “Magia, hechiceria, brujeria: deslinde de conceptos”,
en Eva Lara Alberola y Alberto Montaner Frutos (eds), Sefiales, portentos y demonios. La magia en la
literatura espafiola del Renacimiento, Salamanca: SEMYR, 2014 (en prensa).

12 Fernandez Fernandez, Laura, “El ‘arte méagica’ en el scriptorium alfonsi: Del Picatrix al Libro de
Astromagia” en Yolanda Moreno Koch (ed.), De cuerpos y almas en el Judaismo hispanomedieval: Entre
la ciencia médica y la magia sanadora, Cuenca: Ediciones de Castilla-La Mancha, 2011, pp. 73-109, 73-
74.
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diferenciaba entre la astrologia y la nigromancia, aunque esta Ultima también podia
hacer uso de las dos primeras, las imagenes y las mezclas, y la definia como la més
reprobada de todas'*. Este tipo de magia también se denomind como ‘levantar figuras’,
lo cual alude al arte de la adivinacion por medio de las constelaciones con usos de
imagenes de planetas y encantamientos para lograr un efecto apotropaico, o bien
‘nigromancia’, entendida como invocacién demoniaca, que fue profusamente utilizada
por las élites eclesiasticas. Aparte de esta clasificacion que refleja un estado de
asimilacion de préacticas de magia libresca en el entorno de la corte medieval, las
préacticas del coman de la poblacion se imbuian paulatinamente de nociones tomadas de
diversas fuentes.

Nos adentramos en un periodo en el que, en pleno debate teoldgico, se esta asistiendo
a la conceptualizacion de las teorias demonoldgicas en Espafia y en Europa. Los
tratados que se comienzan a escribir a finales del siglo XV presentan la figura del
demonio en estrecha relacién con las practicas magicas''*. El punto de partida se
establece en 1478 con la bula de Inocencio VIII, a la que siguié la edicion del ya
canénico tratado sobre los peligros de las maléficas, Malleus Malleficarum (1487)*".
En toda Europa se multiplicarian los ejemplos de este género de literatura hasta entrado
el siglo XVIII. La época altomoderna vera surgir asi, en Espafa, el fantasma de la
brujeria mediante la demonizacion de las practicas magicas femeninas, como una
extension de la ‘caza de brujas’ que habfa asolado Europa a lo largo del Medievo™®.

La magia en Espafia, como en el resto de Europa, sera tachada de demoniaca, si bien
estudiando los textos vemos que no siempre hubo una verdadera solucion de
continuidad entre esta y las concepciones europeas sobre la brujeria. Estas ideas,
procedentes de Europa, fueron implantadas con violencia en la mayoria de los casos, lo

cual incluso se puede ver en las opiniones de los inquisidores mas escépticos como

3 Thidem.

114 «La demonologia, como creencia saturada de religién, no permite la separacion clara entre esta y la
magia”. Clark, Stuart, Thinking with demons, p. 437.

115 sprenger, Jacob y Henri Kramer, El martillo de las brujas para golpear con poderosa maza (Edicion
con imagenes facsimiles de la edicion del Malleus Maleficarum de 1874), Miguel Jiménez Monteserin
(ed.), Valladolid: Maxtor, 2004.

16 Se podrian dar innumerables referencias de estudios sobre la construccion social de la brujeria
medieval y moderna en base a la imagen de la bruja en la literatura. Los estudios mas relevantes que se
pueden citar para nuestra comprension son los de Caro Baroja, Julio, Las brujas y su mundo, ya citado.
Henningsen, Gustav, El abogado de las brujas. Brujeria vasca e Inquisicion espafiola, Madrid: Alianza,
2010. Michelet, Jules, La bruja. Un estudio de las supersticiones en la Edad Media, Madrid: Akal, 2004.
Clark, Stuart, Languages of witchcraft: Narrative, ideology and meaning in early modern culture,
Londres: McMillan, 2001.
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Salazar y Frias, a proposito de las confesiones que se vertieron en el proceso masivo de
las brujas de Zugarramurdi'*’.

La casi totalidad del territorio espafiol fue testigo de una proliferacion de procesos
por hechiceria, la cual se distinguia de la brujeria por el hecho de no existir un pacto
explicito con el demonio. La hechiceria, asimismo, diferia de la brujeria en el hecho de
que sus conocimientos estaban basados en fuentes librescas, e incluia nociones de
farmacologia y astrologia, cominmente dirigidas a neutralizar el maleficio, que
constituye su contrapartida. Ademéas de esto, la practica de la hechiceria podia
destinarse a obrar un beneficio en el demandante, bien fuera a costa de un mal dirigido a
terceros 0 a una accion dirigida al mismo. En este sentido la hechiceria, en consonancia
con el tono que se le dio en las legislaciones alfonsies, podia ir dirigida al bienestar
social y, por lo tanto, ser un mal menor (pero esto ocurriria en la menor parte de los
€asos).

Los estudios actuales, donde se sigue estableciendo la diferencia entre brujeria y
hechiceria, ven entre ellas una diferencia de naturaleza sociolégica como la que se
puede dar entre practicas rurales y urbanas e, incluso, como una suerte de disociacion
entre elementos psicolégicos y miticos, entre la percepcion de una experiencia grupal y
otra individual. Pero lo cierto es que la brujeria, como definicion de la magia maléfica,
siempre se encuentra imbricada con la nocién de hechiceria, aungque esta ultima hace
uso de elementos muy concretos. La magia amorosa, por ejemplo, que sera analizada en
uno de los proximos capitulos, entra de lleno en la nocién de hechiceria, ya que utiliza
elementos botanicos, mantiene un vinculo con fuentes escritas, y su objetivo suele ser el
de neutralizar el maleficio.

El caracter elaborado de sus procedimientos es lo que confiere el caracter al hechizo
o ‘feiti¢o’, del latin ‘facere’, con lo cual nuestro tipo de magia, como lo distingue ya
Pedro Ciruelo, entra dentro de la nocion de ‘arte’ en el sentido de técnica, como el ars

notoria, por la que los hombres podian:

“Haber bienes en este mundo: conviene a saber sciencias, riquezas, honras, y gracias con
sefiores, 0 para tener dicha en juegos, cagas, mercaderias, y amores de mujeres, etc. Hay
otras para se librar de los males, quiero decir para sanar de fiebres, calenturas,

hinchazones, dolores, heridas, llagas apostemas, etc.” 8,

117 Caro Baroja, Julio, Las brujas y su mundo, pp. 240-246.
118 Ciruelo, Pedro, Reprobacion de las supersticiones, p. 73.
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La hechiceria, como decimos, difiere de la brujeria ya que sus ritos estan basados en
un conocimiento libresco. La literatura salomonica comprende una amplia tipologia de
obras que oscilan desde un exorcismo practico a la teoria del ars notoria, pasando por la
astrologia y la farmacologia. Estos conocimientos que Salomon pone al servicio de la
humanidad son rebatidos por los tratados de los calificadores como Ciruelo, quien
resalta la significativa presencia del rey sabio

“Comenzando por la arte notoria, que dicen que con ella se puede alcancgar ciencia por
inspiracion de Dios sin la aprender de los hombres y liciones, y gastos de tiempo, y de
hacienda. El principio desta arte es una mentira grande que fingen los que la usan, que
por ella el rey Salomén supo todas las ciencias humanas y divinas en una noche y después
el dexd escritura de un librito para ensefiar como se habia de exercitar esta arte. Mas esta
mentira allende que es contra la santa escritura que en el tercero libro de los Reyes dice
gue por su devocion y devota oracidn Dios le hizo aquella merced y gracia especial, no
por arte alguna que el supiese para ello. Allende de esto se declara por la misma arte que
dicen que Salomon dexd porque de esta arte en diversas tierras hay diversos libros y de
diversas maneras que unas no conciertan con otras, pues Salomon no las hizo todas ellas.

Verdad es que aunque los libros de aquella arte sean diversos todos ellos concuerdan en

fingirla por arte muy devota y santa, y de cosas muy placibles a Dios™!*°.

Como autor de los libros en los que se asienta su conocimiento, el clérigo considera
el patronazgo de Salomon sobre este arte notoria una rama del arte de la hechiceria la
cual, asimilada al exorcismo de cufio arabe con nociones de farmacologia y astrologia,
corresponderia a lo que Alfonso X denominaba ya nigromancia. Todos estos apelativos:
nigromancia, brujeria y hechiceria son usados por la Inquisicion para calificar a los
hombres y las mujeres que hacen uso de estas practicas magicas pero, como se hara
evidente en este trabajo, casi nunca se encontraba, en la practica, una acomodacién
exacta al tipo de practica que se desarrollaba en cada caso individual.

La vision de la magia derivada de las nociones salomdnicas que expone Ciruelo se
podra encontrar reflejada en todos los niveles sociales pero, sobre todo, vamos a
encontrarla en las descripciones de las practicas del estamento eclesiastico. Su
definicion es, también, importante para el estudio de la magia morisca puesto que en el
Islam es el mismo rey y profeta Salomon el detentor del poder sobre los seres que
habitan el mundo intermedio y que causan enfermedades y calamidades, los yuniin, que

se explicardn con mas detalle a continuacion. La aplicacion préctica de la magia

119 fdem, pp. 73-74.
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ceremonial asociada a la creencia en estos seres sera una de las principales

caracteristicas de la magia morisca®’.
1.4.2. La magia (sihr) en el Islam

Como ya se ha visto en el capitulo introductorio, el contexto cultural en que vivian
los moriscos del siglo XVI en Espafia favorecié un intercambio y adaptacion a formas
de religiosidad procedentes del medio cristiano. No obstante, el Islam seguia siendo su
marco de referencia y la fuente directa de la que se nutria su manera de vivir. La
religion musulmana jugd, por lo tanto, un papel decisivo en las creencias, escritos y
précticas magicas de los moriscos.

Los musulmanes mantenian una especial disposicion hacia la magia (sikr)'?* ya que
se consideraba un peligro real del que era necesario defenderse y la base de la creencia
remite al sadit de al-Bujari que relata el hechizamiento de Muhammad y cémo le fueron
reveladas las dos Ultimas azoras del Coran conocidas como las protectoras
(mu ‘awiddatan), con lo que, tras recitarlas once veces, le fue posible deshacer el
maleficio'?.

Ademas, en el Islam candnico se reconoce la existencia de seres que habitan el
mundo intermedio entre el hombre y la divinidad, y entre aquel y el demonio, que
juegan un papel clave en el traspaso de los conocimientos ocultos. Estos seres son de
naturaleza celeste, los éangeles (malak, pl. mala’ika; aljamiado: almalakes), o
demoniaca, los genios o demonios (yinn pl. yunin; aljamiado: alyines) y entre estos
Gltimos existen de muy variadas clases'?.

La anécdota coranica de los yuniin, que se encuentran en un escalén intermedio entre
los hombres y el demonio, capaces de escuchar la conversacion de los angeles y revelar
a los hombres el porvenir, sefiala el origen divino del conocimiento sobre lo oculto. La
anécdota en cuestion se encuentra repetida unas cuatro veces en el Coran y relata como

los yuniin se esconden para escuchar las conversaciones de los angeles, que les arrojan

120 Garcia Ballester, Luis, Los moriscos y la medicina, pp. 74 ss.

121 Pahd, Tawfig, “Sihr”, El. New Ed., Leiden: Brill, 1986, v. 9, pp. 567-571.

122 Hamés, Constant, “L’usage talismanique du Coran”, Revue de [’histoire des religions 218/1 (2001),
pp. 83-95, 86.

123 Los ypuniin (sing. yinn) son los espiritus del supramundo en el Islam que se encuentran en un escalén
intermedio entre los hombres y los demonios, y de ellos el Coran da numerosas informaciones repartidas
por varias azoras. Se puede ver sobre esto los articulos de Fahd, Tawfig, “Anges, demons et djinns en
Islam”, Sources Orientales 8 (1971), pp. 155-214 y Marin, Manuela y Jorge Aguadé, “Espiritus benéficos
y maléficos en el Islam: los yinn” en Fermin del Pino Diaz (ed.), Demonio, religién y sociedad entre
Espafia y América, Madrid: CSIC, 2001, pp. 33-42.
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meteoritos cuando los descubren espiando. La intencién de aquellos es descubrir los
secretos que guarda la corte angélica, para darlos a conocer a los humanos*?.

Estos yuniin comparten territorio con los humanos, ya que viven en la tierra (aunque
también pueden ser igneos, aéreos 0 acudticos) y es muy notable entre ellos la
posibilidad de ser musulmanes o gentiles. Por tanto, el contacto con ellos resulta
inevitable para el ser humano con quien pueden, incluso, llegar a contraer matrimonio si
este no se encuentra bien avisado, de lo cual existen anécdotas en la literatura islamica
de diversos géneros que ha conformado el imaginario colectivo musulman. Existia,
hasta época no muy lejana, la creencia de que estos seres se podian hacer pasar por uno
de los novios en la noche de bodas, tras lo cual el cényuge quedaba fatalmente
maleficiado’®®. Los duendes, los seres en los cuales crefa la poblacién espafiola, tanto
cristiano-vieja como morisca, parecen compartir muchos de los rasgos que se atribuyen
a los yuniin de la tradicion isldmica, lo cual se verd con més detalle en el capitulo
séptimo de esta tesis.

Pertenecientes al ambito suprahumano, tanto los angeles como los genios de la
tradicion musulmana establecen la conexién entre el hombre y la dimensién oculta del
Universo. El episodio de los angeles caidos, Harat y Marat, sefiala también el origen
divino del conocimiento esotérico, si bien como una perversion ya que renunciaron a su
naturaleza angélica después de quedar fascinados por las humanas. Esta historia, ya
presente en el Génesis (Gen. 6: 1-4) y que aparece en el Coran (Cor. 2:102), se remonta
a la tradicién demonoldgica persa y relata como las hijas de los hombres tuvieron
relaciones amorosas con entidades celestes de las que tomaron sus secretos mégicos. En
concreto, lo que menciona el Cordn es que aprenden de esta pareja de angeles “codmo

dividir a un hombre de su esposa™?.

1.4.3. La figura de Salomon

Todas estas concepciones esotéricas que se hayan presentes en el pensamiento

musulman ya desde la época preislamica habian sido adscritas a varias figuras miticas,

124 El Corén, Julio Cortés (ed.), Barcelona: Herder, 2002, la mencion a este hecho se encuentra en las
azoras 15: 16-18; 37: 6-10; 67:5y 72: 8-9.

125 para neutralizar la accién de los yunin durante el rito del matrimonio existe aGin un buen niimero de
practicas en Marruecos. Westermarck, Edvard, Ritual and belief in Morocco, Londres: Macmillan, 1926,
v. |, pp. 302-365.

126 Hames, Constant, “La notion de magie dans le Coran” en Coran et talismans. Textes et pratiques
magiques en milieu musulman, Paris: Karthala, 2007, pp. 16-47, 31-37; Zappa, Francesco, “La magie vue
par un exégéte du Coran. Le commentaire du verset de Har(t et Mardt (s2v102) par al-Qurtubi (X111° s)”
en Constant Hamés (ed.), Coran et talismans, pp. 49-74.
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pero sobre todo a Salomon, ya que en él se personificaba el control de las fuerzas
incognitas de la naturaleza desde una interpretacion extracanénica y popularizada.
Todos estos elementos se extienden oralmente a la literatura exegética musulmana que
desarrolla lo contenido en el Coran sobre este profeta del Islam sobre todo en las azoras
27 y 38'%". La figura de Salomén tiene, en el Islam, un sentido adaptado del Targum
hebraico y asi aparece en los relatos de gisas™?, que reproducen lo transmitido en la
agada'® a propésito de los episodios de su sabidurfa, su control sobre los demonios, su
construccién del Templo o su encuentro con la reina de Saba™. El intento de
comprender el origen de fendmenos que escapaban al control del hombre como la
enfermedad, o que subyacian a los grandes cambios en la historia de la humanidad,
colocé a este rey biblico en un puesto de preeminencia en el patronazgo del exorcismo y
de la astrologia -o la profecia-, hasta entrada la época moderna.

El desarrollo de las ciencias esotéricas en el pensamiento arabe, por lo tanto, se lleva
a cabo bajo el patronazgo de Salomén. Su autoridad en todas estas materias se logra
después de asignarsele un papel que en circunstancias menos adversas habria
pertenecido a Jesus, el Mesias cristiano, en su calidad de exorcista. EI Salomon
exorcista ha competido, asi, con la figura de Jesus de los escritos cristianos y la préctica

del exorcismo con fines sanadores muy presente en los grupos sectarios de las religiones

27 Walker, J., “Sulayman b. Dawiid”, El. New Ed., Leiden: Brill, 1986, v. 9, pp. 822-824; Thieberger,
Fréderic, Le roi Salomon et son temps: Un des carrefours de I histoire, Paris: Payot, 1957.

128 Nagel, Tilman, “Kissa”, EI. New Ed., Leiden: Brill, 1986, v. 5, pp. 185-206, 185-187; Schwarzbaum,
Haim, Biblical and extra-biblical legends in Islamic folk-literature, Walldorf-Hessen: Verlag fur
Orientkunde Dr. H. Vorndran, 1982, pp. 48-75; Knappert, Jan, Islamic legends: Histories of heroes,
saints and prophets of Islam, Leiden: Brill, 1985, v. I; Tottoli, Roberto, Biblical prophets in the Qur’an
and Muslim literature, Richmond: Curzon, 2002.

129 « a palabra agada, entendida en un sentido amplio, la podemos traducir por ‘leyenda, mito, saga’,eEs
decir, materiales narrativos de tipo tradicional, mayoritariamente de transmisién oral, que constituyen
obras de ficcion basadas en la imaginacion, en oposicion a la obra narrativa basada en hechos reales.”
Romero, Elena, La ley en la leyenda: Relatos de tema biblico en las fuentes hebreas, Madrid: CSIC,
1989, p. 4. Las historias sobre Salomoén también tienen su continuidad dentro del judaismo sefardi y aqui
son interesantes los motivos que comparten con las narraciones moriscas sobre la desgracia de Salomén y
su posterior redencidn, como puede verse en Romero, Elena, Relatos en lengua sefardi sobre el Rey
Salomén, Frankfur-Main: Peter Lang, 1996; Romeu Ferré, Pilar, Leyendas del rey Salomoén en textos
sefardies, Barcelona: Tirocinio, 1999. Asi mismo, entre las recopilaciones de relatos aljamiados contamos
con las realizadas por Vespertino Rodriguez, Antonio, Leyendas aljamiadas y moriscas sobre personajes
biblicos, Madrid: Gredos, 1983, pp. 251-271; Guillén Robles, Fernando, Leyendas moriscas sacadas de
varios manuscritos existentes en las Bibliotecas Nacional, Real y de D. Pascual de Gayangos, Granada:
Universidad, 1994.

130 Sidersky, David, Les origines des légends musulmanes dans le Coran et dans les vies des prophétes,
Paris: Paul Geuthner, 1933, pp. 112-126; la recepcion que ofrece Salomén a la Reina de Saba y sus
implicaciones son expuestas desde una interesante perspectiva de género en el trabajo de Lassner, Jacob,
Demonizing the queen of Sheba: Boundaries of gender and culture in postbiblical Judaism and medieval
Islam. Chicago-Londres: University of Chicago Press, 1993.
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monoteistas, y considerada heterodoxa, deriva del don que se atribuia en la Biblia a
David, padre de Salomén, de expulsar demonios con su musica*®".

Salomén ha sido la personificacion del hombre sabio y prudente cuya posicion de
monarca electo por la divinidad no le eximié de cometer graves errores de los cuales
solo la humildad y la paciencia lograron redimirle. Hijo del mitico rey poeta y
triunfador ante la adversidad, David, autor de los Salmos biblicos, el excesivo apego a
los placeres del mundo heredado de su padre le hizo olvidar sus obligaciones rituales.
Esto altimo, segun los relatos judios, se infiere de su matrimonio con la hija del faradn o
de sus concubinas gentiles y, segun las leyendas musulmanas, viene provocado por una
excesiva admiracion a su coleccion de caballos'®. Sea cual fuere el motivo aducido,
Salomén es uno de los personajes mas controvertidos del computo de sabios
veterotestamentarios, ya sean estos reyes, profetas o santos, que componen el
imaginario mitoldgico de las religiones monoteistas™.

Pero no solo hereda Salomdn de su padre la sabiduria y cierta debilidad por la belleza
mundana, sino también la capacidad de exorcizar a los endemoniados, lo cual se
inscribe entre los dones otorgados por el rey a la humanidad, como una capacidad a la
que se accede mediante determinados mecanismos ascéticos. Y esta capacidad
taumaturgica, que el hombre ha envidiado desde entonces, se podia adquirir por medio
del estudio y la preparacion del mago con el fin de ser receptaculo de un tipo de
conocimiento superior reservado a los escogidos, lo cual hemos visto refutar a Ciruelo.

La figura de Salomdn en los escritos judios aparece ya desde los textos de Qumran y
se desarrolla siguiendo varias vertientes que lo presentan como un rey caido en
desgracia, o como el modelo del rey sabio heredero del conocimiento (zikma/cogia)
que incluye las habilidades practicas, destrezas politicas, la poesia, el conocimiento de
la fisica y de las cosas divinas, en paralelo al desarrollo del concepto en la filosofia
griega que se transmite al judaismo helenistico'®*. Ya en la Peninsula, las Etimologias
de San Isidoro recogen el concepto de Justicia asociado a Salomdn asi como el género

131 Torijano, Pablo, Salomon, the esoteric king. From king to magus, development of a tradition, Leiden:
Brill, 2002, pp. 111-114. De hecho, hubo tendencias en la mistica judia, como la ‘Isawia, que concedian
una importancia significativa a la figura de Jesus, e Ibn ‘Arabi parece adscribirle el patronazgo de la
ciencia de las letras, Roisse, Philippe, “La Historia del Sello de Salomdn en los Libros Plimbeos.
Estudio, edicion critica y traduccion comparada”, en Manuel Barrios Aguilera y Mercedes Garcia-Arenal
(eds.), Los Plomos del Sacromonte: Invencion y tesoro, Granada-Valencia: Universidad de Granada-
Universitat de Valéncia, 2006, pp. 141-171, 148.

32T ottoli, Roberto, Biblical prophets in the Qur’an, p. 37.

133 Shalev-Eyni, Sarit, “Solomon, his demons and jongleurs: The meeting of Islamic, Judaic and Christian
culture”, Al-Masaq 18/2 (2006), pp. 145-160.

134 Torijano, Pablo, Solomon, the esoteric king, pp. 29-31.
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de los ‘espejos de principes’ de la literatura andalusi, cuyo mejor ejemplo es la Lampara
de principes de al-TurtsT, la relacion de la Monarquia y la Justicia. Salomon es, a fin de
cuentas, el modelo de buen gobernante: justo, sabio, literato, naturalista y conectado con
lo divino***.

Los objetos adscritos a la leyenda de su paso por el extremo occidental del
Mediterraneo conceden al monarca un lugar especial en el imaginario peninsular, sobre
todo la leyenda de las cubas donde encierra a los demonios aéreos y la construccion de
la ciudad de cobre™®. En estos relatos, los objetos y obras atribuidas a Salomén
evidencian su paso por la zona en que se encuentran emplazados'®’. Las primeras
noticias sobre la presencia de Salomon en Iberia se remontan a la conquista, época en la
cual la Peninsula es retratada como un continuum de elementos miticos. Ibn Habib,
autor de una cronica en el siglo 1X, el Kitab al-Ta rij, emplaza las tinajas habitadas por
demonios y selladas por Salomon en la costa atlantica, donde también se encontraba

localizada la Ciudad de Cobre, supuestamente construida bajo su mando®*®

. Asimismo,
la leyenda de la mesa de Salomon, al parecer depositada en Toledo tras ser salvada de la
destruccion en Jerusalén, muestra lo significativo de esta ciudad en lo tocante a su
figura'®®,

La tradicién de los escritos pseudoepigraficos, que presentan a Salomén como
heredero de la capacidad exorcistica de su padre, tienen como exponente la obra
conocida como Testamento de Salomon, en la cual el esquema exorcistico sigue una
pauta de pregunta-respuesta dirigida por el rey a cada demonio. El poder de Salomén
reside en su conocimiento del Nombre de Dios grabado en un anillo que le hace
descender Dios por medio del arcangel Miguel -aunque, segin algunos relatos, es
Gabriel-, sobre el cual volveremos en los dos Ultimos capitulos de esta tesis, y que le

otorga autoridad sobre estos seres del inframundo®. De toda la literatura

135 Abubéquer de Tortosa, La&mpara de los principes, Madrid: Instituto de Valencia Don Juan, 1930-1931,
v. I, pp. 308 y 315.

13 Hernandez Juberias, Julia, La Peninsula imaginaria. Mitos y leyendas sobre al-Andalus, Madrid:
CSIC, 1996, pp. 52-57.

137 Rubiera Mata, M* Jesus, “La mesa de Salomén”, Awraq 3 (1980), pp. 26-31.

138 Hernandez Juberias, Julia, La Peninsula imaginaria, pp. 27-67.

139 fdem, pp. 207 ss.

0 Torijano, Pablo, Solomon, the esoteric king, pp. 48-52. Los motivos especificamente magicos, como
los aspectos astroldgicos que derivan de la Higromanteia y el Selendromio (Torijano, Pablo, “La
Hygromanteia de Salomén”, llu 4 (1999), pp. 327-345; Torijano, Pablo, “Un lunario Judeo-Griego: El
Selendromio de David y Salomén”, Ilu 7 (2002), pp. 175-183), desembocan en una pintura del rey sabio
conocedor de los secretos del Universo tal y como se entendia en la época, es decir, de los
comportamientos de los cuerpos celestes y cdmo estos incidian en la vida de los hombres. Estos mismos
aspectos, aunque atenuados, son los que se contienen en la literatura aljamiada la cual retoma la linea
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pseudosaloménica, el tratado conocido como Clavicula de Salomén, que ya ha sido
mencionado, va a recoger en su atribucion no so6lo el poder carismatico de las
producciones del rey taumaturgo, sino buena parte del conocimiento filoséfico y
esotérico que se fue acumulando a lo largo de siglos en torno a su figura. Este
conocimiento magico se acomoda al contexto histérico en una singular transferencia de
elementos esotéricos entre la Peninsula y Europa, particularmente a raiz de la Diaspora
judia y, después, con el desarrollo del hermetismo islamico que se perpetia en las
practicas moriscas. A través de los siguientes capitulos tendremos ocasion de
adentrarnos en los misterios de la magia salomonica, y en la nocion de hermetismo que

atraveso la Peninsula de Sur a Norte y més alla.

practica que se vincula con el conocimiento herboristico y de los jawass, como una sintesis del
conocimiento cientifico &rabe el cual, como veremos, encuentra vinculacion con el significado de la
figura de Salomon.
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Capitulo 2. La magia morisca

El buen musulman no debe ir nunca sin amuletos. Porque la
persona que va sin ellos es como la casa que no puede
cerrarse por no tener puerta. En casa que no tiene puerta
entran todos los que quieren. En la persona que va sin
amuletos, entran los diablos por todas partes.

(Libro de dichos maravillosos, Ms. aljamiado J22)

Tras una previa presentacion de las fuentes, principales lineas de estudios sobre
magia y religion en las épocas medieval y moderna y un primer acercamiento a los
conceptos legales y religiosos que configuran la calificacion del hecho mégico, vamos
entrar ahora a describir sus principales caracteristicas dentro del dmbito del Islam
occidental. Partiremos de la calificacion de la magia por la escuela maliki y de la
influencia en al-Andalus del hermetismo de cufio oriental hasta el contexto de la Espafia
catélica haciendo hincapié en la importancia de las traducciones medievales y la
transmision de este bagaje en la Peninsula. A continuacion, haremos una descripcion de
los procedimientos magicos en los cuales se basaron las practicas llevadas a cabo por la
poblacién musulmana y morisca, para la que primaban concepciones islamicas, y cémo
se pudieron adaptar estos contenidos a los cristianos viejos. Se ilustrara con ejemplos
paradigmaticos cada uno de los mecanismos magicos por medio de los cuales, a lo largo
de los siguientes capitulos, se comprenderan las practicas magicas que se llevaban a
cabo en la sociedad en la Espafia moderna, incluyendo ya a todas las comunidades de fe,

en un contexto de contacto cultural.

2.1. La calificacion de la magia en el Islam occidental

Si bien es cierto que las distintas ciencias o artes magicas que eran de uso corriente
entre moriscos se remitian a su bagaje cultural islamico, anteriormente se ha precisado
gue este bagaje encontraba su referencia directa en el Islam occidental. La adscripcion
al malikismo como escuela candnica que prevalece en al-Andalus y el Magreb, por
tanto, marcaba las opiniones de los jurisconsultos medievales sobre la licitud de las
creencias y las practicas populares de la magia en esta region del mundo musulman.

En el Occidente islamico, en aparente contradiccion con la lenidad con que se trato el
delito de la magia en el resto del mundo musulman, se pudo llegar a considerar al

hechicero, en casos muy extremos, como un apostata (kafir) o0 como un hereje
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(zindig)**. El tratado de sentencias judiciales, Mujtasar, de Jalil Ibn Ishaq mencionaba
el culto a los astros de los mazdeos, epiteto con el que se referia a un tipo de creencia
conectada con los sabeos de Harran de los que hablan las fuentes coranicas'*®. El
término, por extension, apelaba a un tipo de magia reprobable como reflejo del rechazo
de la extension de las ideas herméticas contenidas en las Rasa'il ljwan al-Safa’
(Epistolas de los Hermanos de la Pureza). Deudores de los sabeos en su culto a los
astros o ‘Teologia astral’, ljwan al-Safa’ (‘Hermanos de la Pureza’) es el sobrenombre
con el cual se hacian conocer los autores haciendo referencia a la lealtad debida por la
pureza de sus almas entre sus miembros. Pero también juraban un compromiso con
todos los hombres y, por encima de todo, con el verdadero imam, pues la elaboracion de
las Rasa ‘il puede representar el estado de la doctrina isma‘ili en el momento de su
composicion**,

En paralelo con la represion de la heterodoxia que alcanzaba a amplias capas de la
poblacion el castigo que se aplicaba a los creyentes que hacian uso del tipo de magia
adscrita a las doctrinas sabeas era el mismo que para aquellos que incurrian en el delito
de apostasia, en ocasiones incluso la muerte***. La medida podia estar reflejando, por
tanto, un contexto politico en el que ideas heterodoxas vehiculaban nuevas aspiraciones
de dominio territorial y politico en el caso, por ejemplo, de las dinastias bereberes mas
receptivas a las ideas de la s7'a.

La posicion del poligrafo tunecino Ibn Jaldiin es muy ilustrativa al respecto y sirve

para apoyar nuestro argumento. La suya es la opinion de un legalista que aplica criterios

! Touati, Houari, Entre Dieu et les hommes. Lettrés, saints et sorciers au Maghreb (17° siécle), Paris:
EHESS, 1994, p. 139.

142 |os sabeos fueron una secta monoteista mencionada en el Coran que practicaban un antiguo culto
astral con elementos cercanos al cristianismo primitivo, Fahd, Tawfiq, “Sabi’a”, EI. New Ed., Leiden:
Brill, 1986, v. 8, pp. 675-678. Sobre estos sabeos existe un extenso estudio relativamente reciente que se
centra en las dificultades de su denominacion vy, a partir de textos candnicos, intenta aclarar quiénes eran
en realidad los sabeos de Harran a los que menciona el Coran. Green, Tamara M., The city of the Moon
god. Religious traditions of Harran, Leiden: Brill, 1992; Peters, Francis E., “Hermes and Harran: The
roots of Arabic-Islamic occultism” en Emilie Savage-Smith (ed.), Magic and divination in Early Islam,
Aldershot: Ashgate, 2004, pp. 55-85; Lemay, Richard, “L’Islam historique et les sciences occultes”,
Bulletin d’Etudes Orientales 44 (1992), pp. 19-32.

% Marquet, Yves, “Ikhwan al-Safa’”, El. New Ed., Leiden: Brill, 1986, v. 3, pp. 1071-1076.
Recientemente se ha publicado un estudio de la epistola 52 dedicada a la magia de esta enciclopedia de
los saberes que reunia todo lo mas relevante sobre la ciencia de los talismanes transmitido desde Oriente
hasta el Egipto del siglo X: de Callatay, Godefroid y Bruno Haflants, On magic I. An Arabic critical
edition and english translation of EPISTLE 52a, Oxford: University Press-The Institute of Ismaili
Studies, 2011.

144 Maribel Fierro resalta a este respecto que la razon del eventual castigo de las practicas mégicas en el
mundo musulman con la pena capital se extiende solo a los casos en que el acto magico ha originado la
muerte de la victima. Fierro, Maribel, “La magia en al-Andalus”, en Aurelio Pérez Jiménez y Gonzalo
Cruz Andreotti (eds.), Daimon Paredros: Magos y practicas magicas en el mundo mediterraneo, Madrid:
Ediciones Clasicas, 2002, pp. 245-273, 257.
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de autoridad y califica cualquier acto de magia como un delito de apostasia, por tanto,
limita la capacidad de obrar maravillas a personalidades con aspiraciones peligrosas
para la ortodoxia. EI conocimiento y préactica de la magia se situaba, para el autor, fuera
de los margenes de lo permitido. En efecto, la postura que emanaba de las escuelas
juridicas condeno toda manifestacion de los tres tipos de magia establecidos por Ibn
Jaldon, sea hechiceria (sikr), elaboracién de talismanes (filasmar) o ilusionismo
(5a 'Wada)*®. Este erudito citaba como referente de las précticas condenadas por la
ortodoxia la obra andalusi conocida como Gayat al-hakim Yy establecio en su
Mugaddima una diferenciacion entre las figuras del taumaturgo y del hechicero (o
talismanista). El primero operaba por medio de un don particular otorgado por Dios vy,
el segundo, mediante el recurso a la manipulacion de los seres espirituales, fuera cual
fuese su definicion: angeles, demonios o espiritus de los planetas, y personificaba el
&mbito reprobable de la magia*.

Pero la separacion de ambas definiciones nunca ha sido precisa. Asi como la frontera
entre lo licito y lo ilicito la establecen en ultimo término las figuras de autoridad, las
practicas y la naturaleza del recurso a la magia se sancionan segun criterios de
legitimidad politica y religiosa**’. Esta autoridad concedia licencia para condenar las
practicas magicas de algunos agentes carismaticos como manera de desautorizar
movimientos con un peligro potencial de concurrencia politica o religiosa o, por el
contrario, podia recurrir a la magia como medio de predicacion en los casos de los
milagros (karamat) o capacidad exorcistica de santos y letrados'*. La delimitacion de la
frontera incide, pues, en consideraciones que apelan al estatuto de autoridad de quien las
establece, casi siempre remitiéndose a criterios de bienestar general ya que “la
influencia de los profetas se produce con ayuda divina y con una caracteristica
especifica propia de la divinidad, mientras que las almas de los videntes poseen la
caracteristica de alcanzar las cosas ocultas con poderes satanicos”'*°, En este sentido, se

puede afirmar que la capacidad exorcistica y taumatdrgica fue un medio

145 L akhsassi, Abderrahmane, “Magie: Le point de vue d’Ibn Khaldiin” en Constant Hamés (ed.), Coran
et talismans. Textes et pratiques magiques en milieu musulman, Paris: Karthala, 2007, pp. 95-112, 97.

% fdem, pp. 98-102. Sams6, Julio y Miquel Forcada, Las ciencias de los Antiguos en Al-Andalus,
Almeria: Fundacion lbn Tufayl de Estudios Arabes, 2011 (22 edicion con addenda y corrigenda), p. 262.
Acerca del recurso a los seres espirituales, este tema se ampliara en el dltimo capitulo, dedicado al
exorcismo.

47 Bousquet, Georges-Henry, “Figh et sorcellerie”, Annales de I’Institut d’Etudes Orientales 8 (1949-50),
pp. 230-244.

18 Fierro, Maribel, “The polemic about the Karamat al-awliya’ and the development of sufism in al-
Andalus (fourth/tenth-fifth/eleventh centuries)”, BOAS 55 (1992), pp. 236-249.

%9 Ibn Jaldan, Introduccién a la Historia Universal (al-Mugaddima), p. 965.
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propagandistico adoptado comudnmente por individuos adscritos a movimientos
religiosos con objetivos proselitistas.

En el Islam occidental, ademas, se desarrollaron movimientos misticos alrededor de
la practica del exorcismo cuya figura central era la del profeta Salomon, al cual las
narraciones asignaban la capacidad de sujecién de los seres del supramundo, los yuniin.
No es facil conocer cual era la verdadera falta en la que incurria aquel que invocase a
los seres intermedios en sus practicas magicas en el ambito magrebi. A este respecto al-
Qurtubi (s. XIII) recurria a una distincion factitiva y, basandose en el malikismo y en
los juristas de las escuelas admitidas, distinguia entre las practicas mégicas que se
vehiculaban a través de una expresion que constituia delito de apostasia y aquellas que
no™°. Del mismo modo, el error que situaba al sabio Salomén como el tipo de personaje
caido en desgracia en la literatura canonica, era el de la apostasia.

Sin embargo, y como prueba de la ambivalencia en la consideracion de la licitud de
las précticas magicas, ya fueran con recurso a los seres espirituales o sin ellos, en la
compilacion de fatwas o consultas a jurisconsultos del magrebi al-Wansarisi, el Mi ‘yar,
a las diversas preguntas sobre su licitud se responde que el uso de la magia (sikr)
siempre es reprobable, pero se permite siempre y cuando no se cometa homicidio, sus
procedimientos no utilicen palabras extranjeras (kalam al-'ayam) 0 caracteres
desprovistos de significado™". La explicacion de esta situacion contradictoria es que, en
la sociedad musulmana, el mago no es forzosamente un personaje anti-religioso, sino un
agente al cual se puede remunerar por exorcizar a los demonios (yinn), “si su eficacia
sobre los enfermos estd probada por su procedimiento magico (rugya) y solo utiliza
talismanes compuestos de Nombres Divinos y de versos coranicos™*2. A continuacion,

haremos una descripcion de cuales son estos mecanismos permitidos por la ley.

2.2. La simiya’y los Nombres mas Bellos de Allah o al-Asma’ al-Husna

Al hablar de los Nombres Divinos y de versos coranicos, al-WansarisT aludia a uno
de los tipos de magia que se desarrollé en el mundo islamico con enorme profusion, la

llamada ‘ciencia de las letras’, ‘ilm al-hurif o simiya’. Esta ciencia era desarrollada por

150 Zappa, Francesco, “La magie vue par un exégéte du Coran”, p. 68.

151 | agardére, Vincent, Histoire et société en occidente musulman au Moyen Age (Analyse du Mi ‘yar
d’al-Wansarisi), Madrid: CSIC-Casa de Velazquez, 1995, pp. 465 y 467.

52 [dem, p. 479; Al-Wansarisi, Al-Mi 'yar al-mu 'rib wa-\-fami* al-mugrib ‘an fatawa ahl Ifrigiya wa-l-
Andalus wa-I-Magrib, Muhammad Hayy1 (ed.), Rabat-Beirut: Wizarat al-awqaf-Dar al-garb al-islami,
1981, v. 5, p. 141; Berque, Jacques, Ulémas, fondateurs, insurgés du Maghreb. XVII°® siécle, Parfs:
Sindbad, 1982, p. 145.
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maestros sufies (misticos), para alcanzar estados alterados de conciencia, con el objetivo
de llegar a un conocimiento intrinseco de las verdades del Islam®, Se asentaba en el
conocimiento de las ciencias matematicas y pretendia conocer y manipular la naturaleza
a partir de su composicion onomastica y numeroldgica, aplicada a los textos
canénicos™. La idea que la fundamenta afirma la posibilidad del desvelamiento (kasf)
de las realidades divinas contenidas en los Nombres de Dios, que constituyen su
principal materia de especulacién®®®. Estos Nombres, también Ilamados Nombres més
Bellos de Allah 0 Asma’ al-Husna, hacen referencia a los 99 Nombres con que se
describe la divinidad. Por medio de las equivalencias numéricas de las letras de estos
Nombres y sus correspondencias astrales, los misticos podian llegar a estados exaltados
0 de cercania con la divinidad, cuyas connotaciones a menudo revolucionarias en
contextos de dominacién cultural constitufan un peligro para la ortodoxia religiosa™®.

La magia que se considera licita en el Islam no difiere sin embargo en los
procedimientos que emplea, sino en los objetivos que persigue, de aquella considerada
ilicita y se dirige a fines terapéuticos o profilacticos como la neutralizacion del mal de
0jo o a evitar el maleficio. Segun definen algunos autores arabes, su definicién
designaria el equivalente a lo que com@nmente se conoce como ‘magia natural’™’.
Aunque también se utilizaba para evitar usar el de siir, como acusaba Ibn Jaldin a su
contemporaneo al-Biini, entre otros, el cual no se privaba de utilizar la magia para fines
reprensibles, mediante la creencia en ciertas influencias que no proceden de Dios, con
las que intentaba influir en el mundo™®.

Estos métodos de combinacion onomatomantica que se desarrollaron en el medio
musulman, junto con otros mecanismos magicos, se han de tomar como el antecedente

de las préacticas talismanicas moriscas tal y como se plasman en los documentos

153 Matton, Sylvain, La magie arabe, p. 48.

3% | ory, Pierre, La science des lettres en Islam, Paris: Editions Dervy, 2004.

1% Gimaret, Daniel, Les Noms Divins en Islam. Exégése lexicographique et théologique, Paris: Cerf,
1988.

156 Berque, Jacques, Ulémas, fondateurs, insurgés du Maghreb. XVII° siécle, Paris: Sindbad, 1982, p. 52;
Fahd, Tawfig, Etudes d"Histoire et civilization arabe et islamique, Analecta Isisiana, LVI, Paris: Isis,
2001, p. 33.

37 De esta doctrina, al parecer, hizo una labor de divulgacién un autor magrebi, Muhammad b. ‘Al b.
Tamart (s. XIII-XIV), en su obra Kanz al- ‘uliim wa-1-durr al-manziim. Sin embargo algunos puntos de
conflicto surgen de su obra, cuya descripcién hace Coullaut, con la practica de la disciplina plasmada en
los documentos aljamiados. Coullaut Cordero, Jaime, “La simiya’ en Al-Andalus”, El Futuro del Pasado
1 (2010), pp. 451-463.

158 Sin sefalarlo directamente, Ibn Jaldiin acusa también a al-Biin de considerar la creencia de que “el
mundo, formado de esencias, cualidades y actos, es compartido por los siete planetas y sometido a sus
influencias”, es decir, de practicar la astrologia asociada a los ritos harranios. Matton, Sylvain, La magie
arabe, pp. 58-59.
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aljamiados. La ciencia de las letras islamica es un método mégico y adivinatorio cuyos
procedimientos, ademas, son comparables a los de la Cébala judia en su vertiente
practica.

Los distintos niveles de interpretacion del Coran, el libro revelado, incluyen un
sentido oculto (batin) en que la Creacion se expresa por medio de las letras y su
equivalencia numérica™. Esto fue lo que dio pie al desarrollo de la ciencia de las letras
en todo el territorio arabo-musulman y a su utilizacion como medio de fabricacion de
talismanes, ya que esta estrechamente unida a este sentido oculto del Coran y su
interpretacion del cosmos pues, como afirmaba Ibn Jaldiin, “la simiya’ es una forma de
magia que puede alcanzarse por medio de ejercicios permitidos por la ley religiosa™®.
El uso del Coran para fines profilacticos esta, asi mismo, acreditado por la tradicion del
profeta y estas practicas derivadas de una concepcion magica de lo sagrado se pueden
observar en numerosos talismanes y documentos literarios, manuscritos de magia asi
como en cuencos grabados con frases coranicas y con los Nombres con fines
terapéuticos, cuyas propiedades magicas se apoyan en el texto coranico®.

La doctrina de la ciencia de las letras desarrollada en el mundo musulman se apoya,
por tanto, en la idea de que el significado oculto de las letras formaba parte sustancial
del mensaje coranico. Esto quiere decir que, mediante el valor de la revelacion coranica
y los Nombres de Dios se podian operar transformaciones en el mundo sensible y su
escritura en talismanes o su recitacion, como describe el tratado de al-Biini abarca un
uso que se extiende més alla de la simple profilaxis'®®. La obra de al-Bani esta
consagrada al poder magico de las letras que se integra en una vision del mundo y del

Islam global y coherente®®

que se asienta en la creencia en la conexién de todos los
ambitos de la Creacion, de los que las letras no serian sino uno de los aspectos, como

resume Pierre Lory:

9 Hodgson, Marshall G. S., “Batiniyya”, EI. New Ed., Leiden: Brill, 1986, v. |, pp. 1098-2000.

180 1bn Jaldan, Introduccion a la Historia Universal, p. 985; Touati, Houari, Entre Dieu et les hommes, p.
272.

181 Doutté, Edmond, Magie et religion, p. 199.

162 Ademés de la tesis inédita de Jaime Coullaut sobre la version larga del Sams al-Ma‘arif (EI Kitab
Sams al-Ma'arif al-Kubrd), cuya copia amablemente me ha facilitado el mismo autor, para la
contextualizacion de esta obra contamos con los articulos de Lory, Pierre, “Magie et religion dans I’ouvre
de Muhyi al-Din al-Ban1”, Horizons Maghrébins 718 (1986), pp. 4-15; Lory, Pierre, “La magie des lettres
dans le Sams al-Ma ‘arif d’ A-Bunt”, Bulletin d’Etudes Orientales 39-40 (1987-1988), pp. 97-110; Fahd,
Tawfig, “La magie comme “source” de la sagesse d’aprés 1’oeuvre d’Al-Ban1”, Charmes et sortileges.
Magie et magiciens. Res Orientales 14 (2002), pp. 61-103.

183 L ory, Pierre, “La magie des lettres”, p. 99.
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“[...] la ciencia de las letras se convierte asi en un mecanismo de deduccion aplicada a las
correspondencias universales. Las letras son clasificadas en primer lugar siguiendo
categorias propias a la ‘ilm al-hurif. Pero este sistema se enriquece gracias a su fusion
con otros cddigos, de los que el principal es la astrologia. Las letras del alfabeto arabe son
asi distribuidas en funcién de las mansiones lunares, las constelaciones del Zodiaco, las
horas del dia y de la noche y los mismos astros. Los vinculos astrologicos reenvian por su
parte a coordenadas espaciales (puntos cardinales, regiones del mundo...) o a
clasificaciones de las ciencias de la naturaleza y de la medicina: Asi las 28 letras se
dividen en 4 grupos de 7 letras, calidas, frias, himedas y secas. Todo el campo del saber
humano esta, a fin de cuentas, representado por las redes de correspondencias expresadas
por la ciencia de las letras, que permite a al-Biini, en una segunda etapa, la elaboracion de

formulas, cuadrados magicos o talismanes que optimizan los efectos deseados™*.

En el Libro de dichos encontramos algunos cuadrados magicos (wafg) con los
Nombres de Dios insertos para distintos objetivos algunos de ellos, precisamente, para
el miedo a los genios. Las propiedades de estos cuadrados se basan en el valor de las
letras 0 numeros insertados y su denominacion de ‘sellos’ o ‘sillos’ alude precisamente
al uso y capacidad que Salomon tenia para ordenar con €l sus mandatos gracias a su

impronta real:

“Quien escrebira estos sillos y los llevara con él, no habra miedo a persona ni a genio, y
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son éstos: Acab6®.

Los Nombres de Dios que vemos aparecer en estos dos sellos, Hafiz (Memorioso) y
Muhit (Inconmensurable) tratarian de neutralizar, mediante su combinacién cabalistica,
los temores del portador del talisman mediante la analogia que los atributos divinos
establecen con el estado psicolégico del usuario. El padre Ciruelo ya advertia sobre el

uso de figuras geométricas en las practicas talismanicas, y sobre el uso de los nimeros y

164 fdem, p.103.

165 Ms. aljamiado J22, BTNT, ff. 86v-87r; Libro de dichos, p. 33. Una interesante recopilacion de
amuletos arabes andalusies inscritos en superficies metalicas se encuentran en el siguiente enlace:
http://www.amuletosdealandalus.com/BAmuletos.html (consultado por udltima vez 18/02/2013). Otro
muestrario se encuentra asi mismo en los fondos epigréaficos de la Real Academia de la Historia donde
estan depositados, entre otros objetos, colgantes con aleyas coranicas, como talismanes y anillos grabados
como sellos mégicos. Martinez Nifiez, M2 Antonia, Epigrafia Arabe (Publicaciones del Gabinete de
Antiguedades de la Real Academia de la Historia, I, Antigliedades, 1.3), Madrid: RAH, 2007, pp. 310-
313, 320-321 y 344-345.
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su inscripcion en cuadrados magicos, los cuales remitian al valor numérico de las letras

que conformaban los Nombres:

“Hay algunos que en las medicinas y otras cosas que ponen con los ensalmos y nominas
hacen mucha mencién de los numeros y figuras de aquellas cosas para que aprovechen,
conviene a saber, que miran si las cosas que ponen son pares o nones, si son redondas, o
tienen esquinas de triangulo, o cuadrado, o de otra alguna figura, porque dicen que
mudada la figura, o el numero se muda la virtud y la operacion de medicina de buena en
mala o al revés, de buena en mejor, 0 menos buena, de mala en peor, 0 en menos mala.

Todas esas imaginaciones son vanas y supersticiosas halladas por astucia del diablo que

enreda a los hombres en diversos errores para los echar a perder™®.

La mencion en el tratado de supersticiones sugiere la gran extension que habia
conseguido la préctica talismanica con recurso a cuadrados magicos, en la Peninsula.
Puesto que la idea en que se fundamenta la ciencia de las letras es el de la composicion
numérica del Universo, las correspondencias de las letras con los entes espirituales esta,
asimismo, muy presente. El conocimiento y utilizacion del tratado de al-Buni esta
todavia documentado en Espafia en el siglo XVII, pues lo mencionan los evaluadores y
traductores del contenido de las falsificaciones granadinas conocidas como los Plomos
del Sacromonte®’. Estas planchas metalicas, ‘descubiertas’ en la ultima década del siglo
XVI realizadas por moriscos que forjaron unos pretendidos textos cristianos antiguos,
contenian los evangelios apdcrifos que, supuestamente, los primeros predicadores de la
fe cristiana en Iberia dejaron ocultos en varios emplazamientos del Sacromonte
granadino. Grabadas en un arabe arcaico semejante al usado en las inscripciones
epigraficas y talismanes, tenian una forma circular e iban atravesadas por un hilo
metalico en su centro que las unia formando ‘libros’.

Precediendo y anunciando la aparicion de los Plomos, en el contexto de la
construccién de la nueva catedral de Granada aparecio, durante el derribo del minarete
de la antigua mezquita, el que seria conocido como Pergamino de la Torre Turpiana.
Dentro de una caja metalica, donde también se encontraban huesos y cenizas y un
pafiuelo, el pergamino, que pretendidamente pertenecia al siglo | de la era cristiana, se
encontraba doblado y en él se inscribia un extrafio ajedrezado con letras en rojo y negro.
Con textos en tres lenguas: arabe, latin y espafiol, contenia una profecia atribuida a San

Juan evangelista de caracter escatologico. Las glosas arabes, muy dificiles de leer,

1% Ciruelo, Pedro, Reprobacién de las supersticiones, p. 86.
187 véase cap. 8, donde se amplia la informacion sobre los Plomos, esp. p. 368.
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explicaban los huesos y cenizas como pertenecientes a martires arabes cristianos, el
triangulo de tela como pafiuelo de la Virgen Maria'®®. Las técnicas de construccion de
cuadrados contaban con una larga tradicion islamica pero el sentido esotérico que
transmitian los evangelios y reliquias procedia de concepciones modernas, lo cual sera
ampliado en el Gltimo capitulo de esta tesis*®.

La préctica consistente en consignar letras, nimeros o Nombres de Dios en
cuadrados (Js»> yadwal) como practica talismanica habia experimentado, como
decimos, una extensién considerable en el mundo musulman®™. De la enorme variedad
de cuadrados mégicos cuyas letras expresan valores numéricos, y que se compilan en
tratados como el de al-Bani, el mas extendido fue el cuadrado de tres. Aunque la
aparicion mas temprana del cuadrado de tres se adscribe a la figura del alquimista Yabir
ibn Hayyan (ss. VIII-1X), y fue conocido por budiih (zs~), acronimo resultante de las
letras que aparecen en cada una de las cuatro esquinas, el cuadrado magico de tres se
popularizo gracias a la condena que hizo de los usos magicos el tedlogo persa al-Gazali
(ss. XI-XI1), el cual lo incluyé en su lhya’, quedando a partir de entonces conocido
como ‘cuadrado de al-Gazal?’ (muzallaz al-Gazali)'™'. A partir de esta mencion, la
inclusion en tratados de toda indole tiene el efecto contrario a su intencién primera, que
era la de ilustrar un tipo de paganismo condenable por el Islam, contribuyendo al mismo
tiempo a su extension. Asi va a llegar, ya en el siglo XVII, a las manos del morisco
valenciano Jaime Bolaix, a quien la Inquisicion le incauta un folio con el poema,
atribuido a al-Gazali, sobre las virtudes del cuadrado de tres con instrucciones para
obtener éxito en diversas circunstancias’’2. EI mismo cuadrado, con el cual se abre la
segunda parte del Libro de dichos, es asimismo descrito como el ‘sello para sellar
talismanes’, es decir, que su autoridad se extiende a cualquier tipo de talisman, tal era la

fuerza carismética que se le atribufa*":

1% sabel Boyano, “Al-Hayari y su traduccion del Pergamino de la Torre Turpiana” en M. Barrios y M.
Garcia-Arenal (eds.), ¢La historia inventada? Los libros plimbeos y el legado sacromontano, Granada,
2008, pp. 137-157.

169 \/éase cap. 8, pp. 343 ss.

70| a mejor panorémica de este tipo de précticas la ofrece el magnifico volumen editado por Hamés,
Constant, Coran et talismans. Textes et pratiques magiques en milieu musulman, Paris: Karthala, 2007.
Y1 Porter, Venetia, “Islamic seals: Magical or practical?” en Emilie Savage-Smith (ed.), Magic and
divination in Early Islam, Aldershot: Ashgate, 2004, pp. 179-200, 187. El término mutallat, que en
realidad significa ‘tridngulo’, se debe entender en el sentido de los tres casilleros que conforman cada uno
de los lados del wafq o ‘cuadrado magico’.

172 AHN, Inq. Leg. 549, n° 11.

3 Libro de dichos, pp. 3-4.
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“Este es el sello para sellar los talismanes:
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En casi todos los casos, y como recoge la ‘tradicion de al-Gazali’, las letras que
conforman el cuadrado de nueve casillas se corresponden con las nueve primeras letras
de la abyadiyya, una distribucion de las letras del alifato muy comun en el Magreb*”,
que ademas se corresponde con una asignacién numeroldgica en grupos de tres 0 cuatro

letras entre los nueve nimeros decimales, quedando para el cuadrado el valor numérico

siguiente:
4 19 |2
3|5 |7
8 |1 |6

Distintas interpretaciones se han dado a la eleccion y distribucion de estas letras,
pero lo cierto es que su valor numérico estd conectado con diversos conceptos
astrologicos que parten del pensamiento hermético y filosofico, expresado en la ciencia
de las letras, los cuales conforman el carécter talismanico otorgado al cuadrado para
distintos objetivos.

Una posible explicacion para esta combinacion, asociada a su uso intensivo para el

parto’"®

, reside en el sentido de que la llegada al mundo del hombre conecta el valor
numeérico de la suma de las tres lineas de nimeros (15x3=45), coincidiendo con el valor
numérico correspondiente al nombre de Adéan (a~) y al del planeta Saturno (J=2)'"". La
expulsiéon de Adan del Paraiso estaria relacionada con la llegada del hombre al mundo,
sujeto a unas leyes cosmicas que escapan a su control, leyes que representa el planeta

178

nefasto (naks)™'", al cual se adscribe el cuadrado magico de tres. El planeta Saturno que

ejerce, segun el tipo de pensamiento hermético, su influencia en los mortales, es el ente

174 Ms. aljamiado J22, BTNT, f. Bv. Libro de dichos, pp. 3-4.

175 \/éase infra, p. 85.

176 \/éase cap. 6, pp. 285-291.

77 Canaan, Tewfik, “Arabic magic bowls”, JPOS 16/2-3 (1936), pp. 79-127, 92; Porter, Venetia, “Islamic
Seals”, p. 187.

8 Mufioz, Rafael, “Una maqala astroldgica de al-Kindi”, BAEO 15 (1979), pp. 127-138, 136.
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invocado en este caso mediante el talisman que le corresponde, para que no ejerza su
accion malévola sobre el ser humano.

A continuacién, y para entender como se desarrolla la doctrina de las
correspondencias en la Espafia moderna, procede explicar con mas profusion en qué
consiste el mecanismo de combinacion numérica de las ciencias de las letras &rabe, la
cual se encuentra en el pensamiento especulativo desarrollado a partir de la rama $i°i del

Islam, con fuertes vinculos con el pensamiento apocaliptico.

2.2.1. La abyadiyya

El yafr, como se denomina a la técnica de combinacion onomatomantica, es una
doctrina esotérica §1'i basada en la atribucion a la familia de “Ali, yerno del profeta
Mahoma, del don de la profecia'”. Se aplica segtin un método de calculo mediante una
distribucion por letras denominado abyad porque sigue la secuencia alfabética
denominada abyadiyya. Sus tablas aparecen en el Libro de los dichos, en sus dos

vertientes, mayor y menor, siendo la més utilizada de las dos la yisma, mayor™®;

1/ A () 10/'Y (&) 16 (100%)/ Q (¥)
2/ B (<) 20/ K (&) 4 (200%)/ R (L)
3'Y () 2 (30%)/ L (J) 20 (300%)/ S ()
41D (3) 12 (40%)/ M () 8 (400%)/ T («)
5/ H (o) 22 (50%)/ N () 14 (500%)/ T (<)
6/ W (5) 4 (60%)/ S (=) 12 (600*)/ J (¢)
71Z () 14 (70%)/ © (¢) 28 (700%)/ D (3)
8/ H (7) 14 (80%)/ F (<) 6 (800%)/ Z (&)
9/ T (&) 6 (90%)/ D (u=) 4 (900%)/ G (¢)
3/La (Y) 20 (1000%)/ S(5)

La pisma menor*®:
1 AYQaS (i)
2 BaKaR (US)

*Las numeraciones entre paréntesis se refieren a la secuencia ldgica de asignacion de valores numéricos,
la misma que le da Ibn Jaldan, Introduccion a la Historia Universal, p. 980. La sucesion que ofrece el
Libro de dichos podria estar reflejando la existencia de una secuencia inherente a las operaciones magicas
que describe el manuscrito o bien un desconocimiento por parte del autor.

19 Fahd, Tawfig, “Djafr”, en Etudes d”histoire et civilization, p. 7.

180 | ibro de dichos, p. 120.

18 Thidem.
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YalaS (uds)
DaMaT (<)
HaNaT (&)
WaSal (7e=5)
Za‘aD (x=))
HaFaZ (&is)
TaDaG (&=b)

©| o N o o | W

Respecto al uso médico-terapeutico de la numerologia procedente de las coordenadas
onomasticas, Garcia-Ballester recoge la siguiente cita de Julian Ribera: “La mayoria de
los sortilegios [moriscos] eran de tipo cabalistico, pues el método ordinario era utilizar
el valor de las letras. Por ejemplo, el procedimiento Ilamado del alfabeto chico en el que
a cada letra del alfabeto se le asigna un valor numérico: la a vale uno; la b, dos; la c,
tres; la d, cuatro; la e, dos [sic], etc. Para conocerse la enfermedad, hay que sumar el
nombre de la persona y el nimero del dia en que cay6 enfermo, y dividir por siete el
total. Si el resto es la unidad, la enfermedad es ictericia; si quedan dos, es fiebre; si
cuatro, la enfermedad se debe al aire maligno del diablo o a flema; si cinco, de
melancolia; si seis, al humor colérico; y si la division es exacta, la enfermedad es
sencillamente enojo”lgz.

Por otro lado, a partir de estos esquemas, que se aplican al conjunto de las técnicas
de combinacion de las letras, los Nombres de Dios, versos coranicos y nombres
angélicos presentan valores determinados que se relacionan con estados espirituales,
dependiendo de su coincidencia con conceptos misticos y teoldgicos y sus valores
correspondientes™®.

Como ya se ha mencionado, los Nombres de Dios en el Islam se refieren a las
cualidades con que se describe a la divinidad y son basicamente 99, aunque su
secuencia difiere segtin los autores, la época y el carécter de su practica’®. La vertiente
mas especulativa de esta ciencia sera desarrollada por tedlogos tan dispares como al-
Biini (s. XIII), Ibn al-*Arabi (s. XIII), Ibn Talha (s. XI11), 0 al-Bistami (s. XV)*.

182 Garcfa-Ballester, Luis, Los moriscos y la medicina, p. 93.

183 Canaan, Tewfik, “The decipherment of Arabic talismans”, en Emilie Savage-Smith (ed.), Magic and
divination in Early Islam, Aldershot: Ashgate, 2004, pp. 125-197, 152-164.

8 Un estudio exhaustivo de las distintas versiones de los Nombres y su significado dentro del
pensamiento islamico, que acompafia con un repaso lexicolégico de cada uno de ellos, es el de Gimaret,
Daniel, Les Noms Divins en Islam, ya citado; Doutté, Edmond, Magie et religion, p.199.

185 Fahd, Tawfig, “Djafi”, en Etudes d’histoire et civilization, pp. 7- 11
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La especulacion sobre las propiedades de los Nombres encuentra sus dos polos en las
obras de al-Biini ¢ Ibn al-‘Arabi, el primero representante de la vertiente mas
materialista en el sentido de su aplicacion a la practica talismanica y, el segundo, méas
teoldgica, siendo su objetivo ultimo la contemplacion de la divinidad a través de la
experiencia mistica™®. Pero la verdadera expansion de las ciencias de las letras arabe
resulta de la repercusion de la obra ya citada, Sams al-ma ‘arif de al-Biini, que es donde
se realiza la sintesis de todo lo que se conocia en su época en materia de letras (hurif),
Nombres (4sma’), y talismanes (talasim). Sus predecesores en materia de especulacion
habrian sido el pseudo-aristotélico Sirr al-asrar y el pseudo-ptolemaico Kitab al-Kanz
al-a ‘zam, que tratarian de las propiedades de las letras, procedente este Gltimo de un

tratado astrolégico traducido en el s. V111 bajo el califato de al-Mansar*®’

. Ya que estas
dos obras se centran especialmente en el tema de la astrologia, se puede intuir que los
astros también jugaron un papel importante en el proceso de adivinacion por medio de
los calculos onomatomanticos®®,

A pesar de ello, el proceso de islamizacién de la artes talismanicas produce la
separacién entre los dos ambitos, el de la ciencia de las letras y la astrologia. Asi se
refleja en el tratado de Ahmad ibn Qasim al-Hayari, un diplomatico morisco al servicio
del sultdn de Marruecos, que a principios del siglo XVII intervino en la traduccion del
Pergamino ajedrezado de la Torre Turpiana y se convertiria en defensor de su
mensaje'®®. Su opinion al respecto de la astrologia era que esta erraba en sus calculos, al
contrario de la ciencia de los Nombres, la cual permitia una visidn correcta para sus

pesquisas, como expresa en el siguiente pasaje:

“Debes saber que he estudiado bastante la ciencia de los astros [akkam] bajo la
supervision del fagih [legalista, sabio] Ahmad al-Masytb al-Fasi que era originalmente
andalusi. Fue un reconocido experto en las ciencias astroldgicas, geomancia [al-jaz al-
ramli], y de las tablas de cifras y letras. Poseia un gran nimero de libros sobre estas artes,
porque creo que Mulay Ahmad -jQue Dios tenga misericordia de él!- puso a su
disposicion los libros de su biblioteca, de los que se decia que hacian un total de treinta y

dos mil. Este sayj [anciano, sabio]-jQue Dios tenga misericordia de él!- me dijo mas de

186 Matton, Sylvain, La magie arabe, p. 49.

187 Fahd, Tawfiq, La divination arabe. Etudes religieuses, sociologiques et folkloriques sur le milieu natif
de I’Islam (Thése pour le doctorat és-lettres présentée a la Faculté des Lettres de I’Université de
Strasbourg), 1966, pp. 231-233.

188 Fahd, Tawfig, “Nudjiim (Ahkam al-)”, en Etudes d’histoire et civilization, pp. 126-134.

189 Boyano Guerra, Isabel, “Al-Hajari y su traduccion del pergamino de la Torre Turpiana”, en Manuel
Barrios Aguilera y Mercedes Garcia-Arenal (eds.), ¢La historia inventada? Los libros plimbeos y el
legado sacromontano, Granada: Universidad, 2008, pp. 137-157. VVéase también cap. 8, pp. 364-365.
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una vez: ‘Cuando el Sultan me pregunta sobre alglin asunto oculto, dejo los libros y hago
una tabla de cinco casilleros y la relleno con cinco de los Nombres de Dios [...]
ordendndolos de tal manera que se pueden leer verticalmente, horizontalmente, y
diagonalmente [...]. Entonces estudio la suma de las letras con la ayuda del yisma mayor

[al-yazm al-kabir]. Cuando he terminado mi estudio nocturno, antes de ir a dormir, pongo

la tabla bajo mi cabeza. Entonces algo me informa en suefios sobre la respuesta [...]" ™.

La virtud de la palabra revelada tiene que ver con su naturaleza divina y se asimila al
sentido oculto del valor numérico que se aplica a las letras del alifato arabe. Este sentido
es, ademas, comparable al que se da a las letras del alfabeto hebreo por la Cabala. Por
tanto, es necesario mencionar el papel que, a pesar de las prohibiciones, tiene la ciencia
hebrea de las letras, desarrollada a partir de la vertiente de la cdbala practica, en la
magia islamica. De igual modo que la magia astral, el Islam procede a cubrir los
elementos hebraizantes que aparecen en la técnica de fabricacion de talismanes, de los
que el mas destacado es la formacién de los nombres de los angeles, por medio de
operaciones matematicas complejas, pero afiadiéndoles el sufijo -a’il que es un atributo
del nombre hebreo de Dios. Asimismo, algunos de los hombres con que se apela a la

divinidad en hebreo estan presentes en los manuscritos de magia morisca®.

2.2.2. La Cébala

Antes de continuar con la descripcion del esoterismo arabe y su expresion en los
documentos de los moriscos, pasaré a presentar someramente en qué consistia el
movimiento de la mistica judia en Espafia. Los procedimientos de su vertiente mas
préactica parecen estar emparentados con los de las ciencias de las letras arabes y se
desarrollaron en Espafia en el mismo periodo histérico, por lo tanto es pertinente
reconocer su coparticipacion en la formacion del pensamiento méagico moderno.

La cosmologia judia pasé por un proceso de sistematizacion que dio lugar a
conceptos esotéricos reunidos en torno al movimiento de la Cabala, una disciplina que

daba expresion a la intuicion sobre la inmanencia de Dios, a la cual se Ilegaba mediante

190 Al-Hagari, Kitab Nasir al-din ala-l-qawm al-kafirin (The supporter of religion against the infidel),
Pieter S. van Koningsveld, Qasim al-Samarra’1 y Gerard A. Wiegers (eds.), Madrid: CSIC, 1997, pp. 190-
192.

191 | abarta, Ana, “Introduccion”, en Libro de dichos, pp. 0.23-0.24; Vajda, Georges, “Sur quelques
éléments juifs et pseudo-juifs dans I’encyclopédie magique de Biuni”, en Ignace Goldziher Mémorial
Volume, Budapest: Globus Nyomdai Muintezet, v. |, pp. 387-392, 388. Adaptando la técnica de creacion
de nombres angélicos, los nombres de los demonios pasarian a formarse, igualmente, mediante la adicion
de las terminaciones -is, -is, -t 0 -i5, lo cual quizd también indica una procedencia foranea a la lengua
arabe. Canaan, Tewfik, “The decipherment of Arabic talismans”, pp. 137 y 142.
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un movimiento de introspeccién, expresada a través de sus Nombres'®. En Espafia, la
popularizacion de la Cébala se produjo a partir de la escuela catalana y, frente a una
anterior utilizacion exclusiva por las élites cultivadas, se fue asociando a corrientes
mesiénicas tras la expulsién de los judios en 1492'%. La originalidad de la Cabala
desarrollada después de la expulsion es que, asociada al pensamiento apocaliptico, se
dirigiria a lograr la redencion del hombre, mas que a una vuelta a sus fuentes
espirituales de vida'®’. Las esperanzas mesiénicas fueron el nicleo de su proceso de
extension y sus doctrinas aportaron el potencial redentivo en su adaptacion al
esoterismo musulman, como se podra ver también en el caso de los Plomos del
Sacromonte, cuyo descubrimiento se realiza en las postrimerias de la expulsion de los
MOriscos.

El principal representante de la escuela cabalistica catalana fue el Rabi Nahmanides
(s. XII) y sus continuadores, versados en la interpretacion de la ley segun los
mecanismos cabalisticos, conjugaron sus principios con la filosofia neo-platonica, la
doctrina de las sefirot, o la transmigracion de las almas. Esta versatilidad de la mistica
judia fue precisamente lo que permitié que las técnicas de la cabala practica penetraran
profundamente en la fe y las costumbres populares de todo cufio™®*.

La formacion de los nombres angélicos en la practica esotérica arabe contaba con
mecanismos tomados del hebreo, como ya se ha mencionado, lo cual adaptaron también
los clérigos cristianos. La santidad y poder que se asocia al Tetragrammaton [1°] y
otros nombres de Dios como Sadday o Adonay tiene su origen judio en el periodo del
Primer Templo y esta caracteristica de la magia hebrea es la que mas repercusion y
continuidad experimentd ya que fue adoptada por el esoterismo cristiano vy
musulméan™®®.

Pero, frente a la ambivalencia en la utilizacion del calificativo de ‘cabalistico’ por los
estudios sobre esoterismo, procede preguntarse en qué consistia el término aplicado a la
magia morisca, ya que tanto se utiliza para presentar las recetas de magia terapéutica
con presencia de signos magicos™®’, como se aplica a la ciencia de las letras arabe. En

este Gltimo caso, el paralelismo es mas adecuado, ya que la base de la cabala practica es

192 5cholem, Gershom, La Kabbale, Paris: Cerf, 1998, pp. 43-44.

19 fdem, p. 127.

9% fdem, pp. 136-137.

1% fdem, pp. 128-129.

1% Bohak, Gideon, Ancient Jewish magic. A history, Cambridge: University Press, 2008, p. 305.

97 Orellana Blasco, Meritxell, “Notas sobre ginecologia y cosmética femenina (el manuscrito médico
hebraico: Ms. Firkovitch HEB 1 340 de la Biblioteca Nacional de Rusia)”, en El Prezente. Studies in
Sephardic culture, gender and identity 3 (2009), pp. 97-111.
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la creencia en las propiedades de los Nombres Divinos y angélicos para afectar con su
virtud el mundo fisico™®.

Los manuscritos aljamiados que contienen magia exorcistica como el Libro de dichos
incluyen los Nombres de Dios hebreos: Adonay, Sadday, Sabaot los cuales evidencian
una conexion entre la magia arabe y hebrea, asi como la asimilacion de esta Gltima en la
magia morisca precisamente del periodo de su popularizacion, es decir, el periodo de
transicion del siglo XV al XVI.

Las nociones cabalisticas, junto a las técnicas exorcisticas podrian ocupar, incluso,
un lugar de importancia en la literatura exorcistica de corte musulman, como vamos a
ver a continuacion. En el &rabe Miscelaneo de Salomon los setenta y dos fawalig (sing.
raylaq), término con el que se designa a los entes o yuniin que causan las enfermedades,
tienen cualidades humanas y animales acordes con la raiz semitica de la que procede su
nombre, y son descritos uno por uno siguiendo el esquema exorcistico que veiamos a

propésito del Testamento de Salomén'®®

. A la pregunta de Salomon sobre la naturaleza
de la enfermedad que provoca su accion y la peticion de su remedio correspondiente,
cada uno de los entes responde con una descripcion minuciosa de la etiologia de la
enfermedad, la cual se corresponde con su aspecto. EI numero de setenta y dos, ademas,
se repite en la sintesis de las dolencias que encuentran alivio en la mencion sobre las
virtudes de la al-du ‘@’ (oracion) transmitida por ‘Ali Ibn Abi Talbi (sic) de Gabriel que
es “un nombre de los nonbres de Allah ta‘ala, aquel que cuando ¢ demandado con él é
dado, y cuando ruegan con ¢l, ¢ respondida su rogaria [...] es medezina de setentaidos
malatias™®®. Asi, vemos cémo la cifra de 72 esta definiendo otra vez un concepto
sincrético adaptado al exorcismo, dada la continuacion del texto en que se menciona que
“quien lo escribira y lo asentard en su tienda ensanblard Allah en su arizke y no se
asercara assaytan [...]"*°". Se puede establecer, por tanto, un vinculo entre estas setenta
y dos ‘malatias’ (enfermedades) causadas por los demonios que, como vimos aparecer

en igual namero, se encarnaban en el Miscelaneo de Salomén.

198 Scholem, Gershom, La Kabbale, p. 293.

19 véase cap. 1, p. 73.

200 Ms. aljamiado J3, BTNT, f. 228r. El procedimiento para la sanacién es, por otro lado, bastante similar
a los seguidos en los manuscritos aljamiados: “Escrebilas con almiske y sa‘faran y daréas a beber dello al
doliente, pues él sanaré con el poderio de Allah, ta’la.”, Kontzi, Reinholt, Aljamiadotexte, pp. 655-656.
También encontramos la mencion al nimero 72 en una receta para tratar las “setenta y dos enfermedades”
en el Libro de dichos: “Plegaria muy bendita, y es sanedad de setenta y dos enfermedades; y es filtro muy
bendito”. Libro de dichos, p. 56.

1 Manuscrito aljamiado J3, BTNT, f. 228r.
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También se ha localizado un tratado que describe la naturaleza demoniaca de las
enfermedades, el cual se encuentra actualmente localizado en un manuscrito arabe
yemeni donde doce jefes de tribus de yuniin son descritos segun su afectacion y remedio
en la salud humana. Se trata del Kitab al-Mandal al-Sulaymant al-kamil al-mashir bi-1-
sihha ka-1-sams wa-1-gamar li-I-pam " wa-l-farq wa-I-huriz donde la narracion de la
usurpacion del anillo de Salomoén por el demonio Sajr precede a la minuciosa
descripcion terapéutica, que suele tener una relacion con el nombre de la tribu,
acompafiada de dibujos, asi como estrellas y escritura saloménicas®®. Si tenemos en
cuenta la existencia de una importante comunidad judia en Yemen, el paralelismo entre
las doce tribus de demonios y las doce tribus de Israel remite al significado de la
numerologia aplicada al exorcismo como una proyeccion del sentido esotérico de la
mistica judia o Céabala.

Partiendo de la doctrina cabalistica, el numero setenta y dos, correspondiente a los
entes que causan las respectivas dolencias en el Misceldneo de Salomén y que ellos
mismo personifican, sintetiza el sentido esotérico de la accion de los demonios en una
I6gica cosmogonica. Este nUmero aparece en mas ocasiones adscrito a conocimientos
esotéricos judios como el Nombre Divino de setenta y dos letras, que estd formado por
el mismo ntimero de triadas de letras a partir de los versos biblicos de Exodo, 14, 19-21,
Exodo 33, 19 y Exodo 34, 6. El ntcleo de la operacion se encuentra en la palabra hebrea
wa-ya ‘abor (pasa, atraviesa), después de acceder a un estado elevado de gracia (Hesed),
cuyo valor numérico es setenta y dos, en que el Nombre ejerce su accion de iluminador
sobre la esfera (sefira) de la realeza (Malkhut), también llamada Tierra. Segun el Sefer
Yesirah, estas serian las letras en que el mundo fue sellado, talladas en las diez sefirot,
los elementos del estado primordial. Estos desarrollos se encuentran en obras de
cabalistas judios refugiados en el Magreb y parecen vincular el Nombre de las setenta y
dos letras con la salida de Egipto y la apertura de las aguas del Mar Rojo por donde los

judios escaparon del fara6n®®®

. Ademas de todo esto, es interesante resaltar que 72 es el
resultado de multiplicar doce por seis, cifras que coinciden con las doce tribus de Israel

y las seis puntas del Sello de Salomoén. La conexion no es fortuita, puesto que en la

202 Regoud, Anne, “Images de djinns et exorcisme dans le Mandal al-Sulaymani”, en Jean Patrice Boudet
et alii (eds.), Images et magie. Picatrix entre Orient et Occident, Paris: Honoré Champion, 2011, pp. 253-
294,

203 7afrani, Haim, Kabbale, vie mystique et magie, Paris: Maisonneuve et Larosse, 1996, p. 404.
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doctrina hebrea de los Nombres de Dios se estipula que su nimero es de setenta y dos, a
diferencia de los noventa y nueve del misticismo musulman®.

Con todo, la idea de la composicion numérica de la Creacién y de las
correspondencias celestes va a perdurar en el esoterismo islamico, de forma que se
materializara en la doctrina de los Nombres de Dios, y en la interaccién de la ciencia de
las letras isldmica con la elaboracion de talismanes, conservando en la medida de lo
posible su caracter musulman. De esta forma, los procedimientos de magia hermética
logran eludir la censura, como se afirmaba en la fatwa de Wansarisi que permitia su uso

siempre que se utilizaran elementos del ritual islamico®®.

2.3. El hermetismo islamico y los signos enigmaticos

Después de explicar la composicion aritmética que subyace a la revelacion y a la
magia isldmica segun el esoterismo oriental, que viene permeado por nociones de
Cébala, pasaré a mostrar algunos de los signos enigmaticos de los que estaran
compuestos los objetos méagicos que van a desfilar por este trabajo. Entre todos los
codigos que componen el fondo semioldgico de la magia morisca, el primero que es
necesario presentar es propiamente la grafia aljamiada, cuya funcion en la cultura
morisca puede responder al deseo de ocultamiento de sus textos, pero también se
explica en razén de la dificultad que encontraban los mudéjares y moriscos en la
escritura latina. La naturaleza enigmética del aljamiado, con la que se pretendia eludir el
control de la autoridad, podia formar también parte de la tagiyya a la que se veia
obligada la minoria morisca para la realizacion de sus ritos religiosos, extrapolando el
concepto a la literatura. Tal y como se va a apreciar en la obra del Mancebo de Arévalo
los moriscos escasearon de referentes para sus précticas religiosas, que se colman de
elementos idiosincrasicos locales, y lo mismo ocurrird a nivel cultural y social. Asi el
aljamiado, término que procede del arabe ‘ayamiyya, como denominaban los moriscos a
la lengua romance, se yergue como la lengua de cultura de la minoria morisca

conservando con la traduccion, al mismo tiempo, algo de su carécter islamizante®®.

204 Gimaret, Daniel, Les Noms Divins en Islam, p. 8.

205 \/éase supra, p. 78.

206 Una primera aproximacion de utilidad a los textos aljamiados de magia la encontramos en Kontzi,
Reinhold, “La magia en textos aljamiados”, en Antonio Torres-Alcald et alii (eds.), Josep Maria Sola-
Solé: Homage, Homenaje, Homenatge (Miscelanea de estudios de amigos y discipulos), Barcelona:
Puvill, 1984, v. |, pp. 179-204. El mismo autor realizé una primera transcripcion de algunos manuscritos
aljamiados pertenecientes a los hallazgos de Almonacid conservados en la biblioteca Tomas Navarro
Tomaés, antigua Junta, Kontzi, Reinhold, Aljamiadotexte, Wiesbaden: Verlag, 1974, 2 vols.
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Pero el significado del uso de los caracteres enigmaticos se funda no solo en la
necesidad del disimulo sino en el valor del signo original. La importancia que tiene en
el hermetismo arabe el simbolo magico procede de la fascinacion que ejercen las
culturas ancestrales, sus ritos iniciaticos y signos enigmaticos. La escritura religiosa
adquiere un valor derivado del caracter revelado de su palabra y, de este mismo modo,
la escritura magica, que se supone originaria de una religion ancestral y su lenguaje
depositario de conocimientos arcanos, mantiene su caracter arcaizante y se resiste a su

adopcion por la imprenta®”’.

2.3.1. La escritura saloménica

Un tipo de signos enigmaticos que vamos a ver en estrecha relacion con la grafia
arabe son los caracteres conocidos como ‘escritura salomonica’ los cuales aparecen muy
a menudo en los talismanes y manuscritos aljamiados y que se atribuyen al biblico rey
Salomén?®®. Este tipo de escritura se asemeja a la grafia arabe en un estilo que ha sido
descrito como cufico lineal, propio de los ejemplares mas antiguos del Coréan vy,
comparable a las inscripciones nabateas, tiene como principal caracteristica una linea
continua que une las letras por su base, independientemente de su caracter aislado o
enlazado, ademas carecer de signos diacriticos, lo cual la hace bastante ilegible®®.

La escritura saloménica, como su nombre indica, esta ligada al nombre de Salomon e
indica un tipo de escritura sin signos diacriticos, que acompafia a los sellos con valor
magico asi como a las invocaciones y las profecias, como veremos a proposito de la
invencion de los Plomos®'%. Las nuevas concepciones sobre la lengua arabe que se
originan a partir de las falsificaciones van acompafiadas de un desarrollo de la filologia
con la intervencion de eruditos orientales como Marcos Dobelio, cristiano maronita
también traductor de los Plomos del Sacromonte y uno de los primeros en acusar los
indicios que dieron pie al reconocimiento de la falsedad de la escritura llamada

‘salomoénica’:

“En cuanto al caracter de las laminas, digo ser invencion de los Moros de Espafia, sacado
del caréacter Nigromantico conforme me acuerdo haber visto otras laminas en bronce y

esculpidas en piedras; [...] En esto se puede comprehender, que siendo la escritura y la

27 Barbierato, Federico, Nella stanza dei circoli, p. 183.

208 Caro Baroja, Julio, Vidas mégicas, v. I, p. 160.

299 K ontzi, Reinhold, “La magia en textos aljamiados”, pp. 192-193; Libro de dichos, pp. 0.38-0.39.

219 Garcia-Arenal, Mercedes y Fernando Rodriguez Mediano, Un Oriente espafiol. Los moriscos y el
Sacromonte en tiempos de la Contrarreforma, Madrid: Marcial Pons, 2010, pp. 185 ss.
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Lengua tan comdn algunos, para no ser entendidos de todos, inventaron la cifra sacada

. F e r r r 211
del Caracter Negromantico, para ocultar sus secretos llamandole Caracter de Salomon”*™.

También el Obispo de Segorbe el cual, en su Parecer, argumenta sobre la
imposibilidad de que los martires hablasen la lengua arabiga o que escribiesen en

‘caracteres de Salomon’:

“El llamar caracteres de Salomon, suena cosa de magicos o encantadores; porque los
nigromanticos tienen cierto libro de conjuros con caracteres incégnitos, el cual llaman
Clavicula Salomonis, y esta vedado en todos los catdlogos de la Inquisicion; y los
magicos fingen que le escribi6 Josefo, el cual dice en el octavo libro de las Antigliedades
en el cap. 2 que Salomdn escribié ciertos exorcismos; y en confirmacion de mis
sospechas se puede leer Petrus Comestor, que llaman Magister Historiarum, autor
antiguo de mas de quinientos afios atras, sobre el tercero libro de los Reyes cap. 4, donde
escribe que se dice que Salomon inventd unos caracteres, que escritos en las piedras
preciosas con cierta raiz servia para echar los demonios; y otro autor que anda con el libro
dicho Malleus Maleficarum de Jacobo Springer, inquisidor, que alli se llama autor
anonimo, tractatu 2 Exorcismorum folio 269, dice que los nigromanticos usan de un libro
gue llaman de Salomoén, escrito en lengua arabiga, y que le hallé Virgilio en unas

cavernas de los montes de Arabia”?2,

La mencion al libro de la Clavicula junto a la acusacion de nigromancia estaba
poniendo en evidencia que la pretension de los autores de las falsificaciones de que el
érabe fuese hablado por cristianos en Espafia en la época romana, no era posible?. Los
caracteres, siendo cosa de los ‘libros de conjuros’, remitian a ese imaginario musulman
y morisco en que el poder evocador de las letras concedia la capacidad de obrar
prodigios o adivinar el futuro. También Miguel de Luna, de quien se baraja su posible
colaboracidon en la elaboracién de las falsificaciones, se hace eco del parecido de los
signos con los recogidos en la Clavicula, que dice ser llamados por los arabes doctos
‘zirri al-harfi’ o ‘caracteres secretos’, y mencionando, junto a al-Biini, otras figuras

significativas del pensamiento musulman. En este caso Luna pretendia justificar la

211 ] extracto, que me fue indicado por Garcia-Arenal, procede del escrito titulado Nuevo descubrimiento
de la falsedad del metal, procedente de los fondos de la Biblioteca de Castilla La-Mancha, ACDF, St. R7-
¢, ms. 285, ff. 7r-176r. Remito a Mercedes Garcia-Arenal y Fernando Rodriguez Mediano sobre las
opiniones y estudios vertidos por el erudito de confesion cristiana oriental sobre los caracteres y uso de la
lengua arabe de los Plomos en Un Oriente espafiol, pp. 279-281.

212 Bautista Pérez, Juan, “Parecer del obispo de Segorbe D. Juan Bautista Perez sobre las planchas de
plomo que se han hallado en Granada, escritas con nombres de algunos santos este aflo 15957, en Jaume
Villanueva, Viage literario a las iglesias de Espafia, Madrid: Imprenta Real, 1803-1852, v. 3, pp. 259-
280, 272-273.

213 Garcia-Arenal, Mercedes y Fernando Rodriguez Mediano, Un Oriente espafiol, p. 279.
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originalidad de los Plomos basédndose en la desconocida técnica de elaboracion de las
planchas, tipologia de la escritura y contenido teoldgico?™*.

Dobelio, sin embargo, identificaba, en uno de los libros que componia el lote
encontrado en Pastrana, en 1622°° los signos enigmaticos que le sirven para
comprender el contenido de las l1d&minas de plomo. Concretamente, el Kitab al-Asrar 0
Libro de los Secretos, que él mismo describe, y es en todo semejante al Miscelaneo de

Salomon, que se ha descrito en el anterior epigrafe. Tomando su propia descripcion:

“Entre otros libros que tratan de cosas supersticiosas hallo uno muy antiguo intitulado
Libro de los secretos de diferentes maneras de operaciones de los Principes de los
Demonios, donde introduce un Principe dellos llamado Phitecus y dice haber sido el
primero que dio obediencia al rey Salomén aconsejandole que llamase a su presencia los
72 Principes de las Legiones para interrogar a cada uno de por si el dafio que hace al
género humano y que ensefie el remedio. Todos estos después de haber entrado a su
presencia dicen el mal que hacen, después dan el remedio de cosas naturales
acompafiadas de Caracteres, Nominas, sigilos, y palabras supersticiosas del Alcoran;
donde se descubre haberlo compuesto algin mahometano y para acreditar su patrafia, lo

apoya al rey Salomoén”?'®,

Que Dobelio admitiera la relacion entre los Plomos y las obras arabes de magia
encontradas ya en medio morisco es significativo del nivel de introduccién de los
contenidos magicos arabes en composiciones Yy elaboraciones pretendidamente
cristianas®’. Concretamente, el uso de caracteres, formulas cordnicas y ‘palabras
supersticiosas’ alude al uso magico del Coran y a la elaboraciéon de términos con
propiedades magicas caracteristicas de las ‘uliim al-huraf (ciencias de las letras) que,
como ya hemos visto, eran ampliamente practicadas en el mundo musulman, sobre todo

con fines sanadores.

2% Garcia-Arenal, Mercedes y Fernando Rodriguez Mediano, “Miguel de Luna, cristiano ardbigo de
Granada”, en Manuel Barrios Aguilera y Mercedes Garcia-Arenal (eds.), ¢La historia inventada?, pp. 83-
136.

215 Este lote de libros demuestra la existencia de libros en arabe que se leian en Castilla donde, como ya
hemos mencionado, el nivel de aculturacién de la poblacién morisca era variable segln las circunstancias
histéricas, y ademas plantea, para la autora la interesante cuestion sobre quiénes eran los que traducian,
codificaban y elegian aquellos textos que eran importantes para la supervivencia cultural del Islam
clandestino practicado por los moriscos, Garcia-Arenal, Mercedes, “La Inquisicion y los libros de los
moriscos”, en VV.AA., Memoria de los moriscos. Escritos y relatos de una didspora cultural, Madrid:
SECC, 2010, pp. 57-71, 60.

?1% Garcia-Arenal, Mercedes y Fernando Rodriguez Mediano, “Los libros de los moriscos y los eruditos
orientales”, AQ 31/2 (2010), pp. 611-646, 619-622.

217 Garcia-Arenal, Mercedes y Fernando Rodriguez Mediano, Un Oriente espafiol, pp. 285-286.
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Por su parte, Miguel de Luna, que elude la mencion de los simbolos mégicos
contenidos en los manuscritos aljamiados, indica que el tipo de escritura en que estaban
escritas las planchas de plomo que conformaban el Libro del Evangelio se trataba de
una practica de gente culta, versada en los conocimientos teoldgicos. Aunque no cabe
duda de que el parecido de la escritura salomdnica con los simbolos mégicos contenidos
en los manuscritos aljamiados no se le debi6 pasar por alto. Estos son algunos ejemplos
de escritura salomdnica que se encuentran en el miscelaneo aljamiado J22, conocido

como Libro de dichos maravillosos:

“Para meter avenencia entre dos que se quieren mal. Escribiras estos Nombres en un trapo

de lino, con aguarrds y ¢afran, en dia de lunes; y levarlo 4 el uno d’ellos, y vera

el ALY Lo,

maravillas; y son éstos los Nombres 218

La atribucién a Salomén de la invencion de este tipo de caracteres, los mismos que
aparecen en los Plomos era, al parecer, de amplio consenso como se deduce de las
opiniones de los traductores y calificadores quienes, a pesar de su discordancia sobre su
veracidad y originalidad, no les negaban su valor simbdlico. La escritura salomonica se
vinculaba a la figura de Salomén por los mismos intérpretes en base a las corrientes
historiograficas modernas sobre el origen de la lengua arabe en la Peninsula las cuales,
como argumentaban incluso algunos de los detractores de la autenticidad de las

planchas, podia haber llegado aqui con los primeros fenicios®*®.

2.3.3. Alfabetos mégicos

Para comprender el valor de antigiiedad y originalidad que se adscribe a algunos de
los signos méagicos que aparecen en los textos aljamiados repasaremos someramente lo
que se encuentra en la literatura que habla de los jeroglificos encontrados en los
vestigios faraonicos. Alli se demuestra que existieron estudios sobre ellos mucho antes
de las incursiones europeas en el terreno de la egiptologia. En el Egipto medieval ya
existia la nocion de que los caracteres jeroglificos podian expresar sonidos al mismo
tiempo que ideas, es decir, se trataban de letras y de simbolos®?®. Con estos primeros

conocimientos sobre la escritura jeroglifica, se compusieron estudios sobre alfabetos

218 Ms. aljamiado J22, BTNT, ff. 31v-32r. Libro de dichos, p. 14.

219 Garcfa-Arenal, Mercedes y Fernando Rodriguez Mediano, Un Oriente espafiol, pp. 185-187.

220 El-Daly, Okasha, Egyptology: The missing millenium. Ancient Egypt in medieval Arabic writings,
Londres: Library of Congress, 2005, p. 65. Ibn Wahsiya, Al-filadha al-nabatiyya, Toufic Fahd (ed.),
Damasco: al-Ma‘had al-‘Ilmi al-FaransT 1i-I-Dirasat al-‘ Arabiyya, 1993-1995, 3 vols.
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antiguos, cuyo pionero fue Yabir Ibn Hayyan, al tiempo que su caracter mistérico les
concedia un valor talismanico. De esta manera eran utilizados por una de las figuras de
referencia del esoterismo arabe, Du-I-Nin al-Misr1 (s. 1X), y otro autor que se dedicaria
a la cuestion de los caracteres jeroglificos, componiendo una obra de recopilacion de
alfabetos antiguos, era Ibn Wahsiya (ss. IX-X), el mismo autor de la Agricultura
Nabatea®!

En su compilacién se hallan numerosos alfabetos, algunos de los cuales coinciden
con los caracteres del alfabeto copto, el cual se utilizaba para descifrar inscripciones
egipcias antiguas, anticipando con ello la metodologia del desciframiento de jeroglificos
de los pioneros del orientalismo europeo. De esta manera, la invencion de la escritura se
asimilaba a antiguos ritos oraculares y adoracion de los espiritus de los idolos, puesto
que la lengua copta, depositaria del egipcio antiguo, conservaba en sus caracteres los
misterios de los dioses invocados en los antiguos ideogramas???

Entre los varios alfabetos que incluye Ibn Wahsiya se encuentra este atribuido a un
filésofo llamado Colphoterios que contiene signos similares a los que aparecen en los

manuscritos de magia moriscos, acompafiando a las recetas magicas:
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Estos signos, conocidos hoy en dia como ‘letras anteojadas’, tendrian reminiscencias
de los lenguajes jeroglificos cuyo conocimiento habian adoptado los estudiosos

arabes?”. Sin embargo, en el contexto de los documentos moriscos no parece que

formen secuencias inteligibles, sino que su aparicibn mas bien esta cumpliendo la

221 E|-Daly, Okasha, Egyptology, pp. 67-69.

222 |_a lengua copta, efectivamente, se consideraba depositaria de la antigua sabiduria contenida en los
jeroglificos procedente de las figuras miticas tales como Hermes Trimegisto, inventor de la escritura, que
més tarde se identifico con el Idris musulman y con el Enoc Biblico, idem, p. 85.

228 Matton, Sylvain, La magie &rabe, p. 165.
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funcién de extrafiamiento, como ocurria con la escritura enigmatica, las lenguas
incomprensibles o hasta los mecanismos hipnéticos. Estos signos anteojados, que
incluye el Picatrix en la descripcion de cada uno de los planetas, se reproducen en el
libro de Astromagia dirigido por Alfonso X, cuyo manuscrito se encuentra en la
Biblioteca Vaticana, en la descripcion del planeta Marte, el Unico que se ha conservado
en la descripcion de los planetas, junto a un cuadrado de valor cinco®®. Esto da pie a la
hipdtesis de que las figuras anteojadas pudieran ser en algunos casos representaciones
de constelaciones lo cual, por el momento, no puede ser demostrado. Es mas, en un
proximo ejemplo tomado de un manuscrito de magia de una receta sanadora, que
expondremos en el capitulo dedicado a los remedios para el buen parto, podra verse
como la utilizacion de ciertos caracteres anteojados se acerca a concepciones galénico-
hipocraticas, asociadas al caracter de las letras, segun los esquemas herméticos que se
van a exponer a continuacion.

El conocimiento de los alfabetos magicos en el mundo arabe se vinculd, por tanto, a
los primeros intentos de desciframiento de jeroglificos y la composicién de obras
dedicadas a la recopilacion de codigos como el copto, que eran considerados por su
valor méagico. Por una parte, las antiguas inscripciones egipcias fueron consideradas
como artefactos méagicos pero, ademas, se les asignaba un contenido semantico y, asi, se
realizaron las primeras traducciones jeroglificas, en el mundo arabe, que preceden a las
europeas®?>.

La obra de Ibn Wahsiyya sobre alfabetos magicos demuestra ya este conocimiento

226 Ademés de

incipiente por los arabes de los secretos de la escritura jeroglifica y copta
esto, la relacion entre la religiosidad sufi y la practica de traducir y reproducir los
jeroglificos se debe a la alta consideracion de los textos herméticos egipcios como el de
Dii 1-Nin al-Misri y el gusto sufi por la metafora y el signo??’. La cualidad magica de
los signos enigmaticos cuyo uso se extiende a lo largo del mundo arabe desembocara en
una adopcion latina a partir de las traducciones de tratados de magia de la época
medieval, lo cual reforzard el uso y popularizacion de estas técnicas a lo largo de la

época moderna.

224 Alfonso X, Astromagia, BNE, Ms. Facs. 1029(1), f. 27v. Véase, asimismo, la edicion de D’ Agostino,
Alfonso, Astromagia: Ms. Reg. lat. 1283a, Napoles: Liguori, 1992, f. 27v.

225 E|-Daly, Okasha, Egyptology: The Missing Millenium, p. 57.

226 §obre Ibn Wahsiya, se puede ver también Matton, Sylvain, La magie arabe, pp. 129 ss.

227 E|-Daly, Okasha, Egyptology: The Missing Millenium, pp. 59-60.
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2.3.3. La cualidad humoral de las letras

Los mecanismos de la cabala practica y la especulacion sobre las entidades celestes,
antes de su compilacion por las corrientes del esoterismo andalusi, adquieren mucho de
su simbolismo de las ideas emanadas de la alquimia (al-kimiya’) que recoge los legados
mesopotamico, gnostico y hermético griego y gran parte de sus escritos, diseminados
bajo atribuciones de autoria miticas, llegan a los arabes en el siglo IX. Aunque se
admite que la alquimia se origina en Grecia como una corriente teorética y se asienta en
Egipto como el arte de transmutar metales lo cierto es que se hallan contenidos de varia
procedencia, al menos, en la formacion del pensamiento hermético que subyace a ella.
El estudio de una obra como el Kitab Sirr al-jaliga, traducido al latin en el siglo XII con
el titulo de De secretis naturae, la cual ofrece un marco tedrico acerca de los elementos
y la composicién de la naturaleza desde un tratamiento hermético, demuestra que las
ideas alquimicas se encuentran ya en obras arabes en el siglo IX. En el proceso de
traduccion y trasvase que ocurre en el periodo ‘abbasi los contenidos indios y
mesopotdmicos se combinan con la filosofia griega en la formulacion de la alquimia
arabe®®®. Sin embargo, la importancia de la mediacién de las traducciones arabes en los
escritos alquimicos no ha sido tomada en consideracion y mucha de esta literatura
permanece aun en la oscuridad. Algunas de las mas importantes aportaciones de autores
arabes reconocidos son la compilacion de obras atribuidas a Yabir Ibn Hayyan, y los
tratados de Muhammad Ibn Zakariyya’® al-Razi (ss. 1X-X)?%.

La nocion de hermetismo a la que se remiten los autores arabes esta ligada a la figura
del mago Hermes Trimegisto que inspira un corpus de obras elaboradas a partir de los
siglos IlI-111 d.C. cuyo descubrimiento supuso una renovacion de las concepciones
fisicas y cosmicas, que prevalecian hasta el momento, derivadas de la Fisica de
Aristoteles. Las nociones en que se basa esta nueva filosofia, que interactda con el
Neoplatonismo en su concepcién de las inteligencias divinas, es que existen
correspondencias entre todos los ambitos de la Creacion, especialmente entre los

cuerpos celestes y el hombre®®.

2 Una cosmologia ermetica. 1l Kitab Sirr al-haliga/ De secretis naturae, Pinella Travaglia (ed.),
Népoles: Liguori, 2001, pp. 7-15.

229 Ullmann, Manfred, “Al-Kimiya’”, El. New Ed., Leiden: Brill, 1986, v. 5, pp. 110-115. Kuhne Brabant,
Rosa, “El Sirr Sina ‘at al-tibb de Abt Bakr Muhammad b. Zakariyya’ al-Razi”, AQ 6/1-2 (1985), pp. 369-
395.

230 plessner, Martin, “Hirmis”, El. New Ed., Leiden: Brill, 1971, v. 3, pp. 463-465; Bladel, Kevin van,
The Arabic Hermes. From pagan sage to prophet of science, Nueva York: Oxford University Press, 2009.
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Estas correspondencias cosmicas estan expresadas en la filosofia dominante en el
pensamiento medieval y renacentista en el que la Creacidn guarda un orden asentado en
unos vinculos que se revelan en las relaciones causa-efecto que se dan entre la materia
en los diversos ambitos de la existencia. La filosofia aristotélica sobre la corruptibilidad
del mundo sublunar y la clasificacion de las esferas celestes que perdura durante el
periodo de supremacia de la teologia escoléstica con Santo Tomas de Aquino (s. XIII)
como maxima autoridad tanto como en el ambito islamico con los comentadores y
compiladores del aristotelismo, sobre todo Ibn Sina (Avicena, s. X), parecen preparar el
terreno para la extension del pensamiento hermético en el &mbito mediterraneo. De esta
forma el hermetismo comienza a tener cabida en los circulos letrados y despierta el
interés de los cientificos mas eminentes.

Algunos autores musulmanes que han hecho referencia a la filosofia hermética, como
Abi Ma‘sar (ss. VIII-IX) e Ibn Wahsiyya afirmaron ser simples traductores o exegetas
de una tradicién antigua y otros, como Yabir ibn Hayyan desaparecieron tras un halo de
leyenda. También los Hermanos de la Pureza, que permanecen en el anonimato, o el
mismo autor de la Gaya, cuya identidad, como veremos, ha sido objeto de diversas
conjeturas®®.

Yabir ibn Hayyan en su Kitab al-Ahyar (Libro de las piedras)®*

establecia que el
mecanismo para la descomposicion alquimica de las piedras consistia en medir la
cantidad de cada una de las cuatro naturalezas en una substancia. Para ello analizaba
morfologicamente las letras que contenian su nombre asignandoles las cualidades de la
materia, mediante una clasificacion cuaternaria: caliente, seca, fria y himeda, ademas
de los cuatro grados en que las cualidades se presentan en cada substancia:

- Igneas: A (), H (2), T (&), M (¢), F (<), S (), D (3).

- Aéreas: B (<), W (1), Y (¢), N (), D (u=), T (v), Z (&).

- Acuiticas: Y (z), Z (3), K(€), S (0=), Q (3), T (&), G (8).

- Terrestres: D (3), H (), L (), (), R (), J (&), S ()**°.

Como indica el editor de este tratado, la doctrina que vehicula la ciencia de la

alquimia tal como se presenta en el tratado de Yabir, se trata de una neoplatonizacion de

23! peters, Francis E., “Hermes and Harran”, p- 59.

232 Krauss, Paul y Martin Plessner, “Djabir b. Hayyan”, El. New Ed., Leiden: Brill, 1983, v. 2, pp. 357-
359.

2% Doutté, Edmond, Magie et religion, p. 154.
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las ideas aristotélicas sobre la materia, realizada ya en el siglo 1V d.C***. Por otro lado,
las alusiones a las inteligencias superiores, ya sean angeles, demonios o espiritus de los
planetas, remiten a las ideas expresadas en la filosofia hermética. Por lo tanto, la
filosofia que transmiten los escritos herméticos apoya la division y clasificacion de la
naturaleza por medio del valor numérico de las letras y estas correspondencias parecen
encontrarse ya en los tratados de alquimia.

Una aplicacion de esta clasificacion de las cualidades humorales de las letras es la de

la sanacion, como describe Ibn Jaldiin:

“Las letras igneas defienden de las enfermedades frias, multiplicando la potencia del calor
segln se requiere que se aumente, ya sea fisicamente o astralmente, como cuando se
multiplican las fuerzas de Marte para las guerras, las matanzas o la destruccion. Y las
letras de agua defienden de las enfermedades calientes, como las fiebres y otras

semejantes, multiplicando las fuerzas frias en el sentido que se desea, fisico o astral,

. . .y . 2
como la intensificacion de la fuerza de la luna y cosas semejantes’>>.

Estas nociones de alquimia adaptadas al pensamiento cientifico y a la préctica
médica podran verse aplicadas a una receta para el buen parto extraida del manuscrito
arabe-aljamiado J59 en el capitulo sexto de esta tesis**, donde se intentara ofrecer una
posibilidad de interpretacion de los esquemas que acabamos de exponer aplicados a
ejemplos précticos de sanacion.

2.4. La magia talismanica

Todos estos mecanismos combinatorios que se recogen en las obras de magia
talismanica se multiplicaron, como decimos, durante el medievo y la época moderna en
Europa partiendo del bagaje cultural andalusi y las traducciones medievales promovidas
por Alfonso X. El desarrollo de las ciencias exactas que discurre en paralelo a la
extension de las técnicas de la magia practica se bifurca de la produccion magica en un
punto concreto de su devenir, y este impasse podria haberse producido en el momento
de la elaboracion de un tratado arabe de magia cuyo contenido despierta la fascinacion
de grandes figuras de la magia en toda Europa: Liber Picatrix.

234 Hag, Syed Nomanul, Names, natures and things. The alchemist Jabir ibn Hayyan and his Kitab al-
Ahjar (Book of stones), Dordrecht: Kluwer Academic Publishers, 1994, pp. 49 y 92.

2% Ibn Jaldiin, Introduccion a la Historia Universal, pp. 979-980.

2% \/éase cap. 6, pp. 291-293.
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Este es el caso mas paradigmatico de transferencia cultural en el dominio de la magia
desde el dominio de las ciencias esotéricas en lengua arabe ya que su original, Gayat al-
hakim, sera citado y utilizado por las figuras mas preeminentes de la filosofia natural y
la teologia en el periodo medieval y moderno europeo. Esta obra andalusi de magia
astral exponia de forma original los principios del hermetismo neoplatonico de raiz
helénica transmitido por la Risala de los ljwan al-Safa’ en el siglo X, que ya hemos
comentado. Por lo tanto, en el contenido de esta obra se mezclan practicas de antiguos
cultos a los astros como nociones de astrologia y matematicas, invocaciones a los
espiritus de los cuerpos celestes e instrucciones para fabricar estatuas de los planetas,
talismanes y anillos con los que operar magicamente. Vamos a ver cuales fueron los
avatares que sufrio la obra antes de ser asimilada por la magia morisca expresada en la

literatura aljamiada.

2.4.1. Gayat al-hakim (EI fin del sabio) y su traduccién latina Liber Picatrix

Una de las obras de magia andalusi méas mencionadas es la Gayat al-hakim, conocida
en el mundo latino como (Liber) Picatrix*®’. Como ha remarcado David Pingree, se
diferencia en su contenido de las obras posteriores de magia por la ausencia de
menciones a los seres del inframundo, los demonios de la tradicion musulmana, asi
como por suplir esta carencia de agentes espirituales por nociones de magia sabea
neoplatonizadas, aludiendo a los espiritus de los cuerpos celestes®®.

El caso de la redaccion de Gayat al-hakim, sin embargo, parece excepcional por otro
aspecto que ya ha sido notado por los estudiosos que se han acercado a él, y es que
carece del tinte cordnico que es la nota dominante en las obras dedicadas a la magia en
el &mbito musulman. Acaso se deba su singularidad al contexto en que se llevo a cabo,
si seguimos la tesis de Fierro sobre la atribucion de su autoria a Maslama Ibn Qasim al-

Qurtubi, durante la recepcion de doctrinas filosoficas procedentes del Islam oriental en

el siglo X y el enfrentamiento con el stablishment religioso®®. Su teoria, si bien

37 Sobre el origen de la denominacion Picatrix dada al autor en la obra latina se puede ver Fahd, Tawfiq,
“Sciences naturelles et magie dans Gayat al-hakim du Pseudo-Majriti”, en Expiracion Garcia Sanchez y
Camilo Alvarez de Morales (eds.), Ciencias de la naturaleza en al-Andalus. Textos y estudios, Granada:
CSIC, 1990, v. I, p. 11-21, 13.

238 pingree, David, “Some of the sources of the Gayat al-hakim”, Journal of the Warburg and Courtland
Institutes 43 (1980), pp. 1-15, 5.

239 E| autor al que tradicionalmente se adscribe la autoria de la Gayar fue un matemético del siglo X,
conocido por el gentilicio al-Mayriti. La atribucion parte de una cita de Ibn Jaldin, y hoy en dia es
considerada unanimemente errénea. La tesis sobre la autoria de Maslama Ibn Qasim al-Qurtubi es
argumentada por Fierro, Maribel, “Batinism in al-Andalus: Maslama b. Qasim al-Qurtubi (d. 353/964)
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matizada, pero apoyada por otros estudiosos que han demostrado que es correcta, como
240

Godefroy de Callatay“™, tiene la ventaja de proponer un contexto preciso para la
elaboracion de la obra, dando coherencia a las caracteristicas que se encuentran en ella,
como la mencionada ausencia del elemento religioso que vertebra la magia posterior en
todos sus textos. Esta ausencia de elementos religiosos del tratado andalusi permitié su
répida extension en Europa.

La magia que se vehicula a través de Gayat al-hakim, formaria parte del ultimo tipo
de magia descrito por Alfonso X, la ‘magia de las imagenes’, y fue ¢l mismo quien la
tradujo al castellano y al latin en su scriptorium, haciéndola asi conocida en Europa. A
pesar de que solo se conserva un extracto de la obra castellana intermedia el hecho de
que formara parte de la enciclopedia de Astromagia ordenada en 1276 -ademas de sus
avatares por distintas bibliotecas y cortes europeas-, da fe de su difusion®**.

El fenébmeno del trasvase del conocimiento mégico en Europa se remonta a las
traducciones en el contexto de la Espafia medieval de esta y otras obras cientificas y
filoséficas del arabe al latin como el Lapidario, traduccion del arabe Sirr al-Asrar del
Pseudo-Aristteles donde se dan instrucciones para la elaboracion de talismanes®*.
Estos conocimientos sobre la elaboracion de talismanes se remontan a la escuela
alquimica de Yabir ibn Hayyan®®, este ultimo considerado discipulo del sexto imam
isma‘li Ya‘far al-Sadiq (s. VII1)?*. El bagaje mégico arabe que se transmite en al-
Andalus, por tanto, conoce una fase de helenizacion, previa a su trasvase, lo cual se
evidencia en el uso de las coordenadas astrolgicas que se encuentran en Gayat al-
hakim, y en las nociones de hermetismo, fisica aristotélica y filosofia neoplaténica®®.
Todos estos elementos, como se ha dicho, habrian pasado previamente por la

reelaboracion de las Epistolas de los Hermanos de la Pureza, en el siglo X.

author of the Rutbat al-kakim and the Ghayat al-hakim (Picatrix)”, Studia Islamica 84 (1996), pp. 87-
112.

20 Callatay, Godefroid, “Magia en al-Andalus: Rasa’il Ikhwan al-Safa’, Rutbat al-hakim y Ghayat al-
hakim (Picatrix)”, AQ 34/2 (2013), pp. 297-344.

1 Pingree, David, “Between the Ghaya and Picatrix. I: The Spanish Version”, Journal of the Warburg
and Courtauld Institutes 44 (1981), pp. 27-56; Pingree, David, Picatrix: The Latin version of the Ghayat
al-Hakim, Londres: The Warburg Institute-University of London, 1981.

242 plessner, Martin, “Hagar”, El. New Ed., Leiden: Brill, 1986, v. 3, pp. 29-30.

243 Los escritos de Yabir fueron objeto de una seleccién moderna por el arabista Kraus, Paul, Jabir ibn
Hayyan. Contribution a [’histoire des idées scientifiques dans I'lslam. Mémoires presentés a I’Institut
d’Egypte, El Cairo: Institut frangais d’archéologie orientale, 1942-1943, 2 vols.

4 Ya'far al-Sadiq fue un transmisor de hadites, posiblemente un experto en leyes, y el tltimo imam
reconocido por los §iies duodecimanos e isma‘ilies. Es citado con respeto por los isnads sunnies y se le
atribuyen tratados de adivinacidn, magia y alquimia. Hodgson, Marshall G. S., “Dja‘far al-Sadik”, El.
New Ed., Leiden: Brill, 1983, v. 2, pp. 374-375.

?% Fahd, Tawfig, “Sciences naturelles et magie”, pp. 14-15.
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2.4.2. De la Gaya a la literatura magica aljamiada

Las obras de magia morisca, al mismo tiempo que imbuidas del recurso al Corén y
otros rasgos islamizadores, habian asumido el contenido astrologico y simbolico que se
contenian en la obra andalusi. Algunos matices expresados en esta literatura aljamiada
derivaban de una simplificacion de contenidos para sustituir la mencion a los planetas
que es tipica de la Gaya por una mayor presencia de las mansiones lunares, siguiendo
mas de cerca al contenido de la Agricultura Nabatea®®. Dentro de estas obras de magia
en las que intervienen nociones propias del Islam como el recitado de aleyas o las
menciones a los profetas, pese a su presentacion discursiva desordenada y la
mescolanza con elementos misticos, se puede hablar de una cierta sistematicidad
asentada en una cosmologia que se enriquece con nociones de Cébala y de esoterismo
islamico®’.

Una de las caracteristicas inconfundibles que comparten estos tratados es la aparicion
de los ya mencionados signos enigmaticos, como los ‘signos anteojados’, que se utilizan
a modo de conclusion de las recetas magicas o ‘sello’ que les da autoridad y hace al
conjuro efectivo. Los talismanes asi elaborados, de los que voy a mostrar un ejemplo a
continuacion, se denominan ‘sellos’ aludiendo a la impronta del anillo grabado del
monarca que da autoridad a una orden expresada en un escrito. Estos signos, en el caso
de la magia morisca, se van a relacionar con el Sello de Salomon cuyo relato ocupa un
capitulo propio en la historia de la magia arabe y morisca. He aqui un ejemplo de uno de

estos sellos procedente del Libro de dichos*:

godf g BEP oo
Fteb B

248 Como aclara Ritter en su prélogo a la traduccién alemana, la Gayat sigue mas de cerca el pensamiento
astrologico reflejado en la Epistola de los Hermanos de la Pureza que el de la Agricultura Nabatea
respecto a la teoria de la influencia de la luna en sus fases de conjuncion con los planetas, y las mansiones
donde se encuentran, Pseudo-Magriti: Das Ziel des Weisen. 1. Arabischer Text, Ritter, Hellmut (ed.),
Leipzig: Teubner, 1933, p. Ixiii.

7 Siguiendo la concepcion de Levi-Strauss de que la magia es un sistema integral de pensamiento y
conocimiento y que no se opone a la ciencia sino que trata de parcelas desatendidas por esta, Lévi-
Strauss, Claude, El pensamiento salvaje, pp. 26-27.

248 Ms. aljamiado J22, BTNT, f. 328r. Libro de dichos, p. 118.
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En este talisman, se aprecian las ‘letras anteojadas’ en las dos primeras lineas y a
continuacion cinco lineas de escritura ‘saloménica’. Inaugurando estas cinco lineas
encontramos una palabra aislada que parece dar comienzo (si bien por la izquierda,
contrariamente al sentido de la escritura arabe, pero en el sentido de la latina) al extracto
de escritura salomonica. Esta palabra podemos identificarla como la estilizacién de las
seis primeras letras o caracteres que encabezan la azora 19 del Coran: KHY ‘AS (o=xeS).
Los distintos grupos de letras enlazadas que encabezan algunas de las azoras coranicas
han sido utilizados para lograr fines curativos y magicos pues la cualidad que se les da
en la tradicion candnica es la de comunicar con la presencia divina por medio de los
secretos velados al hombre®®.

Debido a que la magia islamizada prescinde del recurso a la figuracién, que estaria
sancionada como un recurso al culto idolatrico, la elaboracion de talismanes va a incidir
en el poder de la palabra escrita, cuyo valor en el ambito magico reside en su caracter
sagrado®’. Los tratados medievales centrados en la elaboracién de talismanes contienen
los diferentes aspectos de los planetas, representados con figuras humanas, para
favorecer el efecto deseado mediante la elaboracion bajo las coordenadas astrales
apropiadas. La presencia de la figuracion en las obras medievales como la Astromagia,
que presenta a los planetas con formas humanas, animales y vegetales, contrasta con la
casi absoluta negacion de cualquier representacion figurativa de los planetas por parte
de los tratados de magia morisca como el Libro de dichos, aunque existen excepciones.

Las ciencias de las letras han suplido estas carencias de representaciones pictéricas
por el caracter sagrado y hermético de las letras, que poseen propiedades Yy
caracteristicas relacionadas con la division hipocréatica de los humores, la cualidad de
los planetas, el sentido de la azora de la cual se toman, etc. Estas cualidades se

combinan con el valor numérico en la ciencia de los Nombres de Dios o, incluso, dan

9 Fahd, Tawfiq, “La magie comme source”, p. 93.

20 La figuracion en la ciencia de los decanos tal y como se desarrolla en el Picatrix es otra de las
adiciones de la version latina, de un desarrollo mas tardio y, se podria pensar, inexistente en la practica
astrologica del mundo musulman. Sin embargo hay que apuntar a su desarrollo en obras de astrologia
otomanas como el estadio intermedio debido, quiza, a su cercania con Bizancio. Como se puede apreciar
en el fastuoso catalogo publicado por la Freer Gallery of Art and the Arthur M. Sackler Gallery con
ocasion de la exhibicion del mismo titulo en octubre 2009-enero 2010, Farhad, Massumeh (ed.),
Falnama. The Book of omens, Londres: Smithsonian Institution, 2009, las representaciones de los
planetas y sus atributos no eran objeto de censura para los sultanes otomanos, que se hicieron dedicar
muchas de estas obras de uso y consulta para fines astroldgicos y adivinatorios.
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lugar a palabras ilegibles y combinaciones numéricas que remiten a conceptos misticos

expresados de forma algoritmica o geométrica™".

2.4.3. Los caracteres enigmaticos en la practica magica de la Espafia moderna

La razén de que el esoterismo helenistico y oriental se extendiera hasta las obras
arabes y aljamiadas de magia en Esparia fue que el Islam habia asimilado finalmente las
tendencias del hermetismo junto con las procedentes de consideraciones cabalisticas y
las habia cubierto con una patina de islamismo. La conservacion de rasgos de la cultura
arabe e islamica incidia en el sentido sagrado que la escritura arabe tiene en el Islam
puesto que, habiéndose revelado el Coran en esta lengua, confiere un carisma protector
y sanador. La escritura ostenta valor por si misma, los libros en arabe adquieren un
sentido talismanico, y asi son llevados a menudo por los moriscos escondidos entre las
ropas como prueban numerosos casos en los archivos de la Inquisicion. En este sentido
la identificacién entre lengua y escritura arabes y fe islamica para las autoridades
cristianas, que persiguieron cualquier manifestacion de apostasia entre los neofitos, era
irrefutable.

Siguiendo el curso de la oposicion que enfrentaba al estatuto de autoridad del médico
con la horda de sanadores, ensalmadores y hechiceras que habitaban en las zonas rurales
y en las ciudades, el calificador de las supersticiones Ciruelo, después de clasificar las
préacticas sanadoras y asegurar que solo el médico tiene licencia para utilizar oraciones,

arremete contra la utilidad sanadora de la escritura en su Reprobacién:

“Por la misma razon se debe condenar la otra manera de ensalmos que con las palabras
pone cosas que no aprovechan ni tienen virtud natural para sanar ansi como si pusiesen un
poco de papel, o de lienzo, o de otra cosilla por ay como se acierta porque esta manera de
sanar no va por curso natural y se exercita con cosas vanas. Luego es supersticiosa y
diabolica. [...] pues recogiendo y sumando la razon principal por donde se condenan los
comunes ensalmos y nominas por pecado es esta. El que quiere sanar con solas palabras o
dichas por la boca, o escritas en la cedula, o si con las palabras pone otras cosas vanas
que no son medicinas ni tienen virtud natural, demandémosle si procura esta sanidad por

252
curso natural o fuera de curso natural”??.

1 \er al respecto los procesos de composicién de algoritmos magicos estudiados por Canaan, Tewfik,
“The decipherment of Arabic talismans”, pp. 125-200.
232 Ciruelo, Pedro, Reprobacion de las supersticiones, p. 81, 86.
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Los moriscos hicieron uso sin duda de toda esta panoplia de practicas ligadas a la
escritura de los signos enigmaticos, las letras y los nimeros. Un caso ilustrativo que

tomamos de los archivos inquisitoriales es el de Leonor de Mendoza:

“Leonor de Mendoza morisca vecina de Granada fue testificada por tres testigos varones
de que yéndola a visitar su casa como veedores de la seda vieron que escondié una talega
que tenia debajo de un colchdn y por ver lo que era la buscaron y hallaron dentro unos
papeles escritos en ardbigo y un sello con letras arabigas que presentaron en este Santo
Oficio, los cuales vistos eran libros y papeles tocantes a la ley de Mahoma vy al rezado del
Alcorén y formas de acalaes y rezados del anduliley y otras cosas tocantes a la dicha ley.
Fue presa y en la primera audiencia dixo que sospechaba la habian traido presa por
aquellos papeles que la habian hallado en su casa los cuales le habia dado un morisco, que
nombro, estando mala y la habia dicho que con tenellos en su poder solamente tendria
salud y que eran buenos para todas las cosas y para hallar tesoros. Y que después que
tuvo en su poder los dichos papeles estuvo mejor del mal de corazén que solia tener y
desde entonces tuvo por buenos los papeles y las cosas en ellos contenidas. Y que el
dicho morisco la dixo que en los papeles estaban unas buenas oraciones del Alcoran

aunque no la dixo que rezase ninguna |[.. I

De la misma forma que el Coran se llevaba como amuleto, las néminas y herces
(escritos talismanicos con frases coranicas y otros elementos procedentes del esoterismo
islamico) tomadas de él se escriben para la proteccion y sanacion. La Inquisicién se
empefid en una buasqueda infatigable de cuantos escritos religiosos, comerciales,
notariales, cientificos y todo aquél papel o nGmina con caracteres extrafios al castellano
poseyera la poblacion. Asi, la lengua arabe se consolidé para las autoridades como
expresion ineludible de la practica del Islam, mientras que para el resto de la poblacién
ejercia una fascinacion y atractivo inusitados®>*.

Por lo visto, estos contenidos alcanzaban cierta extension entre la poblacion
cristiano-vieja que consideraba a los moriscos depositarios de conocimientos arcanos.
Sin embargo, a lo largo del siglo XVI estos conocimientos empiezan a adquirir
connotaciones de herejia protestante, debido al citado ‘reflujo’ europeo. Algunos casos

ilustrativos se encuentran en las actas inquisitoriales, como el caso de Jerénimo Espinel,

258 AHN, Ing. Leg. 1953, n°28, afio 1593, relaciones de causa fuera de auto.

24 Un importante volumen en que se han compilado los documentos en lengua &rabe encontrados en los
archivos de la Inquisicion de Valencia ha sido editado por Barcel6 y Labarta. En él se incluyen algunas
cédulas méagicas que se han encontrado adjuntas en los procesos de varios moriscos, que las llevaban
escondidas con intencion curativa: Barceld, Carmen y Ana Labarta, Archivos moriscos. Textos arabes de
la minoria isldmica valenciana (1401-1608), Valencia: Universitat, 2009.
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morisco de Torrellas, que utiliza escritos en arabe y adivina por medio del mecanismo

de la redoma (hidromancia). En la acusacion fiscal se le declara culpable de:

“Haber tenido libros moriegos y leido en libros de invocaciones de demonios en que
habia opiniones encontradas de Sergio y de Calvino sobre las dichas invocaciones,
conocer los signos y caracteres que hay en la Clavicula de Salomon, haber venido de

Francia dos franceses para que fuese alla a descubrir cierto tesoro [...]"%>.

Otro caso inquisitorial en que se muestra el uso de nociones de magia ritual a nivel
popular, cercano al ya mencionado de Jerénimo Espinel, es el de Antonio de Piedrahita,
morisco de Arévalo. En su poder se halla un papel escrito, al parecer, en caracteres
arabigos, que le habia elaborado una morisca “y le dio el dicho bolsillo y papel sin
decirle o que contenia ni era solo le dixo gque trayéndole consigo tendria buena dicha en

vender sus mercadurias’?®, Pero, es mas,

“mostrado el dicho papel que estaba escrito con azafran a algunos de los moriscos que
estaban presos [...] todos dijeron que no era letra moriega, solo Jeréonimo Espinel de
quien esta dicho arriba dixo que eran caracteres supersticiosos de los cuales hay muchos
en la Clavicula de Salomén y que lo que contiene dicho papel es para una persona se
somete al demonio para tener buena dicha y suceso en lo que pida y pretende como si
fuese para tener buena dicha en la mercaderia porque el dicho caracter del signo del sol

- - 257
que predomina al oro y hacienda™".

Por otro lado, como advertia Ciruelo, la cualidad magica de las letras y los signos
enigmaticos procedente de los escritos arabes y aljamiados pasa, a lo largo del siglo
XVI1, a formar parte del repertorio magico y sanador de los cristianos-viejos, como se
puede comprobar en el caso de Diego de Vargas que, acudiendo a un santiguador para
sanar un herpe, acaba convenciéndose de la cualidad magica de los caracteres

enigmaticos para fines amorosos:

"Diego de Vargas carnicero vecino de ronda fue testificado en la ciudad de Marbella por
un testigo de que habra ocho o nueve afios que estando este testigo enfermo teniendo
noticia que el reo santiguaba la maldita y la cortaba y curaba otras enfermedades, le envi6

a llamar para que le curase una pierna que tenia mala y le curo santiguandole. Y aunque

25 AHN, Ing. Lib. 968, n° 30, afio 1599, f. 449r.

26 AHN, Inq. Lib. 968, n° 101, afio 1599, f. 472r.

%7 Tbidem. En este caso, se ve clara la imbricacion de la astrologia con el exorcismo, lo cual era propio
del contenido de la magia salomonica representada en la Clavicula. Este tema se ampliara en el ultimo
capitulo de esta tesis.
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hacia algunas cruces sobre el mal diciendo en nombre del Padre y del Hijo y del Espiritu
Santo y decia también otras palabras que el testigo no entendia y diciendo las palabras
con un cuchillo cortaba sobre un cogollo de higuera la maldita. Y tratando el testigo con
el reo de que cierta mujer en cuya casa entraba y tratando con ella besandola y
abrazandola sin poder alcanzar della otra cosa el reo le dixo que le daria y haria con que
alcancase della todo lo que quisiese y le dixo que escribiese en la palma de la mano
izquierda cinco o seis palabras y ansi las escribio, como el reo le iba diciendo, que no
eran en latin ni en romance ni en otra lengua que el testigo entendiese. Y llevandolas
escritas se fuese acostar sin hablar a nadie y se acostase sin santiguar ni rezar ninguna

oracion [...]"%%.

En este Gltimo caso las técnicas magicas que utiliza el santiguador parecen estar
extraidas de los ejemplos aljamiados que hemos ido viendo y, aungue cristianizadas,
parecen estar en estrecha relacion con las practicas de los moriscos, al menos en lo que
se refiere al uso de la escritura. Varios ejemplos de escritura enigmatica para escribir en
la palma de la mano con el objetivo de alcanzar el amor se pueden encontrar en el Libro

de dichos, como la siguiente:

“Capitulo para fer seguir una persona, hombre o muyer. Escribiras en la ora de Saturno,
dia de sabado, al salir el sol. Escrebiras en tu palma o en papel limpio, y tocarés con él a
quien querras, hombre o muyer; pues él te seguira por donde quiere que querras. Y si
ternas miedo sobre tu persona des ser descubierto, y veras que viene detras de td, pues
dexar I’as venir detras de ta, y leiras: ‘Di: El es Dios, es Unico [Cor. 112]” toda; pues él
se tornara en su seso, sea hombre o muyer. Y es este el sello; y safumarlo as, con incienso

macho y sebo de cabra negra y glasa, al sello. Y es éste el sello, y éste el sello

Y el Ay
il VIS 17

)—/ﬂm 2259

A pesar de incluir la formula religiosa, este procedimiento traduce una practica

magica severamente reprobada por las instancias religiosas, como es la del
sometimiento de voluntades ajenas, lo cual se ampliara en el préximo capitulo, dedicado

a la magia del amor. Este ejemplo puede demostrar el precedente que establece una

258 AHN, Ing. Leg. 1953, n°83, afio 1586, sin foliacion.
9 Ms. aljamiado J22, BTNT, ff. 524r-524v. Libro de dichos, pp. 179-180.

109



fuente aljamiada al mecanismo utilizado por un cristiano viejo, en este caso un

santiguador, en su tratamiento magico a un correligionario.

2.5. Conclusiones

Durante el periodo de coexistencia entre las diferentes comunidades religiosas de
Espafia, ocurrieron mutaciones significativas en el &mbito de la magia. Los desarrollos
que operan entre una magia de cufio &rabe e islamico del periodo andalusi hasta el tipo
de magia del que hace uso la poblacion cristiana en la Espafia moderna se logran a partir
de la adaptacion de algunos de sus elementos religiosos para hacerlos aceptables a todas
las confesiones. Pero la magia morisca que se retrata en los manuscritos aljamiados,
como hemos visto, se nutre fundamentalmente de los mecanismos derivados de las
ciencias orientales, y estda muy en relacion con la vertiente cabalistica del misticismo
judio. Esto confiere a los procedimientos magicos una cualidad de interculturalidad y
una variedad de registros de los cuales hemos podido ver algunos ejemplos referidos, al
mismo tiempo, al caracter islamico del que se cubren los ejemplos aljamiados.

Los proximos capitulos se van a introducir en el universo magico de las mujeres,
sobre todo moriscas, pero también judeoconversas y cristianas viejas, donde se
comprobara que las practicas de magia y sanacién favorecieron la creacion de espacios
de intercambio intercultural que posibilitaron la consolidacion de un fondo magico
compartido por la poblacion femenina. No obstante, como tendremos ocasion de
comprobar, no todas las técnicas magicas difundidas entre ellas tuvieron una relacién

directa con las fuentes escritas.
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Capitulo 3. Las moriscas y la conservacién del conocimiento

Sobre un agujero que esta hecho en la pared de la carcel y
vio mirando a Catalina, hija de Lope de Hinestrosa,
buscando a su padre y a su madre y a Inés Alvarez por ver si

vefa a su marido.
(Proceso inquisitorial a Isabel de la Higuera, AHN, Ing. Leg.
88/1, n° 11, 1543-1544, absuelta)

Dentro de la gran variedad de los practicantes de la sanacion y la magia en la Espafia
moderna, tras varios afios de estudio de fuentes y lecturas de base, hemos concluido que
las mujeres fueron un grupo tendente a la innovacién en estos dos campos. Es por ello
que la primera parte de este trabajo se acerca a un estudio de género, con cierta cabida
en el campo de la historia de la medicina y de la magia.

Las pioneras en el enfoque de género sobre la incipiente medicina ginecoldgica ya
han abierto un campo de estudio que enriquece notablemente las concepciones sobre la
magia practicada por mujeres y su vinculacion con las teorias médico-filosoficas, tal
como eran consideradas por el estamento médico masculino. Sus trabajos han supuesto
un verdadero giro en la idea inicial de esta tesis y la han hecho derivar a una mayor
conciencia sobre el control del cuerpo femenino por las practicantes de la medicina y la
magia. Me estoy refiriendo aqui a los estimulantes trabajos de Katharine Park, Monica
H. Green y Helen King®®°.

Estos enfoques, a pesar de tener en cuenta la consideracion religiosa sobre el cuerpo
de la mujer, no llegan a dar preponderancia al pensamiento teoldgico en la
configuracién y construccion del cuerpo. En nuestra propuesta, por el contrario, la
centralidad que se da al discurso religioso en la formacion del estatus de la morisca en la
sociedad espafiola moderna precede a las consideraciones del pensamiento médico vy,
por tanto, su tratamiento del cuerpo femenino en un contexto multirreligioso e
intercultural. Los motivos de esta diferencia de planteamientos entre los estudios
situados en el ambito cristiano y los que parten de un contexto intercultural son

maultiples, pero se pueden resumir en la consideracion sobre la importancia otorgada por

20 park, Katharine, Secrets of women, junto con las valiosas aportaciones de Monica H. Green, editora y
traductora del canon de la Trotula, y de numerosos estudios sobre la intervencion de la medicina oficial
en la formacion de una nueva literatura ginecoldgica, Green, Monica H., Making women’s medicine
masculine, Oxford: University Press, 2008, asi como el invalorable acercamiento a los comienzos de la
medicina ginecolégica de King, Helen, Midwifery, obstetrics and the rise of modern gynecology: The uses
of a sixteenth-century compendium, Aldershot: Ashgate, 2007.
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las politicas homogeneizadoras de la Espafia moderna a la particularidad religiosa de las
minorias, asi como a las consecuencias que esto tiene en la imagen que la mayoria
cristiano-vieja proyecta sobre los moriscos.

A partir de aqui, pasaré a plantear en téerminos de historia de mujeres lo que resulta
ser uno de nuestros objetos de andlisis de la magia moderna: el tratamiento de la mujer
en el universo de creencias alrededor del ciclo reproductivo, con atencion preferente a la
mujer morisca. El significado de la represion ejercida por las autoridades cristianas
sobre las moriscas en materia de sanacion y de adoctrinamiento, dos de los polos en que
destaca su contribucién a la comunidad de origen, en el contexto de los cambios que se
llevan a cabo en el seno de la sociedad moderna espafiola, han sido estudiados por
Margarita Birriel Salcedo®®!. Una mirada critica a las fuentes como la que todas estas
autoras han lanzado pone en tela de juicio afirmaciones que se han mantenido
inalterables en la historiografia. Me refiero a la tendencia que hace de todas las mujeres
iletradas o analfabetas, en el caso de las moriscas, ademas, de exclusivamente
arabdfonas, y culturalmente mas reticentes que los hombres al cambio impuesto por las
autoridades en materia de religion y de costumbres.

Por todo ello, vamos a aportar ejemplos que ayudaran a esclarecer cuestiones como
el uso de las fuentes escritas y la posibilidad de alfabetizacion de las mujeres moriscas
en diferentes zonas de la Peninsula, donde veremos retratarse sus peculiares formas de

resistencia 0 acomodacion a los dictados de la norma cristiana o las fuentes escritas.
3.1. Las moriscas y la escritura.

Como ya ha sefialado Green, en el caso de los escritos sobre la sanacion aplicada a
temas ginecoldgicos, el uso de estos escritos por las mujeres no se puede colegir de los
testimonios literarios puesto que, aun cuando los tratados de higiene que comienzan a
componerse en lenguas romances iban dedicados, en muchos casos, a mujeres del
estamento aristocratico, sus usuarios eran principalmente hombres. Esta situacién es,
asimismo, trasladable a las moriscas cuya capacidad de manejar las fuentes escritas es
dificilmente deducible de los procesos inquisitoriales con mencién de volumenes, en los

cuales se les suele mostrar como conservadora de los escritos, mas que como

%1 Me refiero, bésicamente, a las lineas para el estudio de la mujer morisca —sobre todo granadina- que
plantean en sendos trabajos: Birriel Salcedo, Margarita, “Guardianas de la tradicion: algunas reflexiones
sobre mujeres y género en la historiografia morisca”, en M* Begoia Villar Garcia (ed.), Vidas y recursos
de mujeres durante el Antiguo Régimen, Malaga: Universidad, 1997, pp. 13-26; Lopez de la Plaza, Gloria,
“Las mujeres moriscas granadinas en el discurso politico y religioso de la Castilla del siglo XV (1492-
1567)”, En la Espafia Medieval 16 (1993), pp. 307-320.
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destinatarias de los mismos. Sin embargo, esto no significé un total desconocimiento de
sus contenidos, de los que las mujeres podian participar de distintas maneras®.

Para poder llevar a cabo un andlisis que arroje conclusiones fiables acerca de la
procedencia letrada del conocimiento de las moriscas seria necesaria una relacion
exhaustiva de todos los casos de posesion de escritos por ellas a través de los
testimonios inquisitoriales y una minima descripcién de su uso. Pero, aqui, s6lo aduciré
algunos ejemplos que serviran para ilustrar posibles lineas futuras de argumentacion.
Uno de estos casos relevantes es el de Leonor de Mendoza, que se menciono en el
anterior capitulo, una morisca a la cual se le requisa un papel escrito con versos
coranicos y en cuya propia defensa aduce “que no tuvo por buena la ley de Mahoma
para su salvacion sino lo tuvo por bueno para sanar y que no se acordaba para el alma
sino para el cuerpo”®®. La acotacion de los ambitos, médico y religioso, por la misma
acusada resulta bastante sorprendente, pero la comunicacion e intercambio de
estrategias de confesiobn entre las mujeres que permanecian en las carceles
inquisitoriales podian dar lugar a la eleccion de argumentos efectivos para eludir las
penas. En este sentido el argumento de Leonor parece apuntar a dos posibles motivos
ulteriores. En primer lugar, puede que la efectividad de las propiedades sanadoras de los
escritos musulmanes fuera aceptada por las autoridades como una practica inocua para
la fe. Por otro lado, cabe la posibilidad de que los inquisidores aceptaran que Leonor no
podia leer el escrito ni entender verdaderamente su contenido, lo cual parece bastante
mas plausible.

La resistencia de la comunidad de moriscos a la autoridad cristiana tenia como uno
de sus principales objetivos el encubrimiento de sus fuentes por la prohibicién que
pesaba sobre cualquier escrito en arabe, aun cuando esta lengua era ya solamente
comprendida por una minoria de sus miembros. Como se observa de la actuacion de las
mujeres moriscas en el ocultamiento de los libros de la vista de las autoridades, su
proteccion era para ellas de una importancia vital, llegando a poner en riesgo su
integridad fisica en el intento, sobre todo por el valor religioso que se daba a la lengua y
la grafia 4rabes, que se derivaba del caracter de la revelacion coranica®®*. Ellas eran
muchas veces custodias de los voliumenes, que eran protegidos como tesoros, aunque

esto no evitaba su hallazgo por las autoridades, como ocurrié a Isabel de Ferrer, de

262 Green, Monica H., Making women’s medicine masculine, p. 12.

263 AHN, Inq. Leg. 1953 n° 28, ff. 59v-60r. Véase supra, p. 107.

4 Surtz, Ronald E., “Morisco women, written texts, and the Valencia Inquisition”, Sixteenth Century
Journal 32/2 (2001), pp. 421-433.
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Muel, a la que se le encontr6 un libro, declarando “que una abuela suya que le ensefi6 a
ser mora cuando se murié que le dexd una arca con ropa y en ella estaba aquel libro que
le quitaron cuando le executaban los bienes”?®®. No obstante, ni la resistencia a ceder los
escritos en arabe ni la intencion de evadir la responsabilidad de su posesion prueba su
uso o capacidad de leer en ellos, como en el caso de Maria de Xeres, morisca de Bornos

la cual:

“Dio a cierta persona un poco de paja para sus bagajes y entre ella se hallé una bolsa con
ciertos papeles y libros escritos en arabigo, y otras cosas, y que luego que esto supo la
dicha Maria de Xerez hizo diligencias para que un moro que residia en Sevilla dixese que

los dichos libros y papeles eran suyos y se le habian olvidado en el pajar de la susodicha

una noche que alli habia dormido™?®.

La posesion de escritos en arabe para los moriscos suponia, como ya se ha indicado,
una pieza clave en la cohesion del grupo y, segun Garcia-Arenal, “la escritura adquiere
un poder talisméanico y la Palabra es para los moriscos la mayor proteccion™®®. La
comprension de estos escritos por las moriscas no se puede derivar de su posesion, pero
su incomprensién no les impedia utilizarlos puesto que el poder que reside en la Palabra
Divina era independiente de su comprension racional®®,

El poder del que se inviste al objeto escrito, por las mujeres moriscas -pero también
por los hombres-, es similar a la cualidad de la que se dota la palabra en el Coran, y de
la grafia arabe en los talismanes. La apropiacion de la cualidad de magico es, por tanto,
similar al valor que la posesion del libro detenta en las sociedades pre-modernas:
prestigio, a la vez que carisma.

En otro sentido, es interesante contrastar la nocion y el uso de los papeles escritos en
arabigo encontrados a la familia Compafiero por la Inquisicion. Dos de los miembros
femeninos de la familia, Maria Navarro y Céandida Compafiero, ayudan a ocultar unos
libros en una bodega de la casa familiar®®®. Si bien no se conoce la temética de los libros

25 AHN, Inq. Lib. 988, afio 1579, f. 503v.

26 AHN, Inq. Leg. 2075 n° 18, afio 1599, . 6v.

27 Garcia-Arenal, Mercedes, “La Inquisicion y los libros de los moriscos™, p. 70.

%68 Este uso talismanico del libro como objeto corresponderia a una etapa de lo que Roger Chartier define
dentro de la ‘trayectoria del libro’: “Es como si las diferencias entre las maneras de leer se hubieran
multiplicado y afinado a medida que el escrito impreso se volvia menos raro, menos confiscado, mas
ordinario. Mientras que la sola posesion del libro habia significado por si misma una superioridad
cultural, son los usos del libro, legitimos o salvajes, y la calidad de los objetos tipograficos, cuidados o
vulgares, los que se hayan progresivamente investidos de tal funcion”Chartier, Roger, “Le monde comme
représentation”, Annales 44/6 (1989), pp. 1505-1520, 1516.

29 AHN, Inq. Lib. 988, afio 1579, ff. 515r-516r.
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que son de la propiedad de Juan Compariero, a una de ellas, Candida, se le hallaran unos
papeles que delatan el posible contenido de los escritos en cuestion:

“Reconociéndole la casa en una arquilla de sus tocados le hallaron dos alherces de moros
y unos papeles escritos en letra ardbiga gque contenian cosas de moros conjuros y
supersticiones y los alifes que es el abc de ardbigo para ensefiar a leer y otras hechicerias

de moros para parir las mujeres [...] se los habia dado Juan Compafiero menor antes que

se fuese, envueltos en un papel, y alli los habia tenido sin saber lo que era”?".

Como se ve, entre los papeles que se encuentran a Candida, se hallaban ejercicios
para aprender a leer el alifato arabe, asi como “otras hechicerias para parir las mujeres”,
lo cual apunta a la posibilidad del oficio de partera de Candida y, junto a su interés por
ocultar los volumenes en arabe, indica la posibilidad de su capacidad de comprension de
las fuentes escritas y la adquisicion de conocimientos a partir de ellas®"*.

Con este ejemplo se comienza a intuir que el proceso de adquisicion de los
conocimientos religiosos, médicos y méagicos de las moriscas se desarrollaba en paralelo
a formas de resistencia a la imposicion religiosa, en que ellas adoptan un papel clave en
su comunidad. Unido a esto, la conexion que se establece entre hechiceria y sanacion,
que voy a seguir argumentando en los siguientes capitulos, apoya la tesis de la
demonizacion del oficio sanador por las autoridades, en el contexto de persecucion de la
practica femenina de la parteria, pero también la posibilidad de una continuidad entre la
practica médica de andalusies y moriscas.

Ademas de la obligatoria contextualizacion de la represion del oficio de la sanacion y
la magia moriscas en la reforma de los codigos de conducta emanados de Trento, desde
estos primeros indicios intentaré mostrar que el papel de las expertas en sanacion en el
medio musulman tuvo cierto peso en la consideracién de las hechiceras moriscas, dentro
y fuera de su comunidad®’?. Para poder comprender el papel que la mujer morisca
dedicada a la sanacién tuvo en su comunidad, y su posible extrapolacion al contexto de
dominacién hispano, serd necesario trazar primero un recorrido por las figuras de

referencia en el &mbito islamico.

20 [dem, f. 516r.

21 Sobre la capacidad de las mujeres de la familia compafiero de leer los escritos arabes y su papel de
adoctrinadoras véase infra, pp. 122-123.

22 Birriel Salcedo, Margarita, “Guardianas de la tradicion”, p. 25.
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3.2. Modelos de mujer en el Islam

Las moriscas, asi como las cristianas viejas, debieron estar sometidas a un
tratamiento opresor bastante similar por las autoridades y por la sociedad patriarcal, si
partimos de la continuidad cultural del mundo mediterraneo en cuestiones de género. En
el mundo musulman -al igual que en la sociedad cristiana-, el rol de la mujer estuvo
circunscrito al ambito doméstico en una escala creciente dependiendo del nivel
econdémico del clan familiar. Este sistema, en parte es una pervivencia de los modos
medievales pero, como se sabe, ya en época moderna se comienza a configurar la
nocion de espacio privado por oposicion al espacio publico del que las mujeres
estuvieron, en principio, marginadas. Pero la mujer en el Islam, donde la configuracion
del espacio domeéstico es diferente al que conforma la vivienda cristiana, esta acogida en
principio a unas pautas culturales distintas que derivan tanto de la estructura familiar
como de los presupuestos emanados de la norma religiosa. Para comenzar se explorara
el nivel religioso de donde surgen los conceptos con que la normatividad definia el
papel de la mujer en la sociedad arabo-musulmana.

La mujer piadosa (saliha) conforma -junto a las poetisas y las esclavas cantoras-, el
grueso de los listados femeninos en los diccionarios biogréaficos?”®, aunque la mayoria
de estas menciones ocurren tan solo por su ascendente o por ser madres de algun

personaje importante®’

, 'y en ellos se ensalza su practica de la oracion, el ayuno y la
limosna, tres de los cinco pilares del Islam®”®. Los modelos de virtud, en el &mbito

musulman, parten de la descripcion de las actividades de las mujeres del entorno del

2% | 6pez de la Plaza, Gloria, Al-Andalus: Mujeres, sociedad y religién, Malaga: Universidad, 1992, p.
83.

27 M# Luisa Avila da un total de 121 biografias de mujeres en los diccionarios andalusies, muchas de
ellas mencionadas simplemente por haber participado en un hecho histérico, por lo que la aportacion de
las mujeres a la formacion del conocimiento en al-Andalus no encuentra eco en estas fuentes en general,
Avila, M* Luisa, “Women in Andalusi biographical sources”, en Randi Deguilhem y Manuela Marin
(eds.), Writing the feminine. Women in Arab sources. The Islamic Mediterranean, Londres-Nueva York:
Tauris, 2002, pp. 149-163 y 153.

275 E estudio de Marin ahonda en el analisis de las virtudes que adornan a la mujer en los ejemplos que
aparecen en fuentes historiograficas: Marin, Manuela, “Exemplary women in Early Islam”, en Kari
Elisabeth Bgrresen (ed.), Christian and Islamic gender models, Roma: Herder, 2004, pp. 149-161. De
todas las virtudes, la generosidad demostrada con el ejercicio de la limosna es uno de los principales
signos de santidad, y su practica responde a esta cualidad personal que se extrae de los modelos
configurados por las fuentes como una extension de los deberes religiosos del hombre, Garcia-Arenal,
Mercedes, Inquisicién y moriscos: Los procesos del tribunal de Cuenca, Madrid: Siglo XXI, 1978, p. 49;
Longas Bartibas, Pedro, Vida religiosa de los moriscos, p. 244.
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Profeta: sus esposas o su hija Fatima, “compendio de virtudes conyugales en su
matrimonio con ‘Ali b. Abi Tﬁlib”276.

Aunque las actividades que les otorgaban mayor prestigio social eran las tareas
relacionadas con su rol de madre y criadora de los hijos, al margen de la consideracion
profesional de su ejercicio, las excepciones también ocurrian en el Islam. Algunos
ejemplos de musulmanas ceélebres se encuentran consignados en los diccionarios
biograficos, como en el de Ibn Baskuwal (s. XII), que cita casos de mujeres acomodadas
que renuncian a casarse para dedicarse al estudio®’’.

Incluso se han consignado casos en los que las mujeres eligen llevar una vida de
ascetismo como el de Munayya bint Maymiin, una santa de Marrakech que vivio en el
siglo XII, cuya biografia incluye Al-Tadili. Como ha sefalado Marin, su vida muestra
que la excelencia religiosa podia llegar a conceder un papel muy importante a la mujer,
tanto era asi que en Munayya se llegd a disolver la segregacion espacial por géneros
estipulada por el Islam en ciertas situaciones?’®,

Otro ejemplo de santa magrebi reverenciada, que ha sido objeto reciente de un
extenso estudio historico a partir de la recomposicion de su hagiografia y el significado
de la restauracion de su culto, se trata de Sayyida Manniibiyya o Lalla Manniibiyya, una
importante figura del sufismo en el siglo XIII en Ifrigiya. Este estudio también pone de
manifiesto la relacion entre santidad femenina y masculina como modo de acercamiento
al estudio de las distintas formas de adquisicion de saber y poder religiosos?".

La figuras femeninas que, ya en el &mbito mudéjar, retrata el Mancebo de Arévalo en
su Tafsira, se acercan igualmente a la idea de santidad que emana del ejemplo de las
mujeres mas reverenciadas en el mundo musulman vy, asi, la presentacién de las
biografias reproduce un apego a los arquetipos de mujer piadosa y asceta en este ensayo
de costumbres y preceptos religiosos de una época anterior a las conversiones
forzadas®®°.

Este es el caso de la Mora de Ubeda, una morisca afamada por su gran sabiduria y

perteneciente al conocido clan granadino de los Venegas, cuyas recriminaciones sobre

2% Marfn, Manuela, Mujeres en al-Andalus. Estudios onomastico-biograficos de al-Andalus, X1, Madrid:
CSIC, 2000, p. 111.

2" Marin, Manuela, Vidas de mujeres andalusies, Malaga: Sarria, 2009, p. 34.

28 Marin, Manuela, “Women and sainthood in medieval Morocco”, en Sofia Boesch Gajano y Enzo Pace
(eds.), Donne tra saperi e poteri nella storia della religion, Brescia: Morcelliana, 2007, pp. 283-298, 295.
2% Amri, Nelly, La sainte de Tunis. Présentation et traduction de I'hagiographie de 'Aisha al-
Mannibiyya, Arles: Sindbad, 2008.

280 Mancebo de Arévalo, Tratado [Tafsira] del Mancebo de Arévalo, M? Teresa Narvéez Cérdova (ed.),
Madrid: Trotta, 2003.
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la necesidad de la practica del Islam alcanzaban a los mismos sultanes, que buscaban su
consejo®®. De ella se decia que “nunca fue casada ni por fama conocid varén”?*,
condiciones que, unidas a la excelencia religiosa, la autorizaban a realizar funciones de
dogmatizacion tradicionalmente masculinas. Ella se presentaba como un modelo de
santidad, a la que el sufrimiento por la pérdida de Granada la “retrajo a la sombra de su
desdicha llorando la caida de los musulmanes”?. El llanto por la pérdida se introduce
en la Tafsira como un topico por el que la busqueda personal de conocimiento del
Mancebo debe transcurrir como un viaje iniciatico en el que las ensefianzas de esta sabia
parecen constituir una de las estaciones. La excelencia en el conocimiento del Coran de
la Mora, por tanto, unida a su voluntad de apartamiento de la vida conyugal corroboran

su santidad:

“Era muy vieja, no conocia las letras sino que argumentaba con tanto sentido y tino que
no se puede contar de como daba tan grandes brincos sobre nuestro honrado Alqur’an,

gue aunque destinase su grande ancianidad, yo no lo podia superar porque era grande su

poemanza”’®,

La excelencia de la Mora reposaba en un limitado dominio de las letras, lo que quiere
decir sin duda que era analfabeta, pero se le debia suponer un acceso a las fuentes pues
el aprendizaje de cuestiones relativas al Islam se realizaba también por medio de
sesiones de lectura en que las mujeres estaban presentes, como se va a ver en el
siguiente epigrafe”®. La importancia que el conocimiento de los preceptos religiosos
tiene en el Islam, sirve para invertir los roles de género tradicionalmente asignados a las
mujeres, incluyéndolas, a veces, en las categorias masculinas de excelencia religiosa y

sapiencial, lo cual, como veremos, incidira también en su tratamiento del cuerpo.
3.2.1. La conservacion del saber religioso: alfaquinas

La importancia de la actuacion de las mujeres moriscas en el sentido de la resistencia

a la imposicion cultural pasaba inevitablemente por su papel dentro de las redes

%81 [dem, p. 55 y 57.

%82 [dem, p. 53.

23 Thidem.

284 [dem p. 399.

%85 Galia Hasenfeld alude a la evidencia de que las mujeres podian acceder al prestigio dentro de su
comunidad aun a pesar de su analfabetismo en la lengua arabe, como dos viudas de Hornachos, a una de
las cuales “la besan la mano con mucha reverencia”. Hasenfeld, Galia, Women between Islam and
Christianity-the moriscas of Cuenca according to Inquisition trials (1560-1600) University of Tel Aviv,
2001 (tesis inédita), p. 115.
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familiares. La manera de encarar la fracturacion social que sobrevenia a consecuencia
de la imposicion religiosa y cultural de la norma cristiana se centrd sobre todo en la
practica clandestina de los preceptos y conservacion de conocimientos y ritos, la
mayoria de las veces a nivel familiar. Asi ocurrid en el caso de la familia Compariero,
sobre la que ya se ha hablado y a la que volveremos mas adelante, donde las mujeres
tenian un papel importante en el adoctrinamiento de los miembros femeninos.

Por tanto, el papel de la mujer morisca cobraba importancia también por su filiacion
como en los casos de matrimonios entre alfaquies e hijas de moriscos reputados, y este
es el caso de la familia de los Hinestrosa de Daimiel que pasamos a mencionar. El
entorno en el que se llevaban a cabo las practicas magicas y sanadoras de la famosa
hechicera Lucia de Toledo, cuyo apego a las fuentes escritas se veria favorecida por la
extension y mantenimiento del criptoislamismo por los Hinestrosa, representa la
resistencia mas tenaz a la imposicion de la cultura cristiana que reposaba sobre las redes
clandestinas de adoctrinamiento y los lazos de parentesco.

La importancia del sistema de parentesco en la estrategia de cohesion social de los
moriscos de Daimiel se muestra claramente en el proceso de Mari Hernandez (1544-
1545), donde sale a relucir su filiacion. Por el analisis que realiza Dedieu sabemos que
su abuelo, Lope de Hinestrosa®®, es el patriarca del clan morisco més extenso de la
localidad rivalizando con el de los Oviedo. Es en este contexto en el que se situa el
proceso de Mari y el de otros moriscos que se ven abocados a la persecucion sistematica
que tiene por objetivo la desmembracion de un clan mudéjar, a favor de otro clan de
moriscos antiguos que colabora con la autoridad cristiana. Los Hinestrosa son
participantes de la resistencia anti-inquisitorial y a ellos se dirige especialmente su
accion selectiva por ser “miembros representantes del embrion de grupos culturales, vy,
posiblemente, propagadores de la cultura musulmana™?®’.

Catalina Hernandez, tia de Mari, esta casada con el alfaqui Juan de Aragon, cuyas
sesiones de lectura junto a Lope se realizan en la cocina de la casa familiar, a partir de
sendos libros de grafia arabe en lengua arabe y aljamiada. En su proceso y bajo
tormento le es arrancada la confesién, que se incluye en el proceso de Lope de
Hinestrosa, de las personas que asistian a las sesiones, ademas de Lope: “Esta

declarante y su marido Juan de Aragon que era el que leia el dicho libro y Mari Lopez la

286 AHN, Inq. Leg. 194, n° 5, afio 1539; Dedieu, Jean-Pierre, “Les morisques de Daimiel et I’Inquisition:
1502-1526”, en Les morisques et leur temps, Paris: CNRS, 1983, 495-521.
%87 [dem, pp. 499-502.
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labrandera y Maria la Sazeda mujer de Juan de Flores e Isabel Hernandez de quien tiene
dicho esta declarante”?®®,

Como queda patente en su declaracion, la mayoria de los asistentes son mujeres,
aunque, en este caso, no podemos saber si se esta encubriendo a otros asistentes varones
y delatando exclusivamente a mujeres puesto que las penas para ellas eran menos
duras®®. Estas sesiones iban dirigidas, por tanto, a adoctrinar a la comunidad en la fe
musulmana que se diluia, no s6lo por causa de la represion inquisitorial, sino también
porque los moriscos ya no entendian el arabe, por lo que la lectura de Juan de Aragon

era trasladada al castellano por Lope:

“Dixo que el libro estaba trasladado de letra morisca y lengua castellana y que también
tenia letra morisca el libro escrito en arabigo, que lo leia Juan de Aragon y después
declaraba lo que queria decir y que este declarante leia en el libro lo que estaba escrito en

lengua castellana, que lo entendia este declarante’?®.

Si bien la temética de los libros no queda clara en las confesiones, Lope de
Hinestrosa manifiesta en otro momento que “el dicho libro era de cosas de la ley de los
moros e de la seta de Mahoma pero que no se acuerda haber oido decir el nombre que
tenia pero que este testigo no le tenia por el Alcoran porque el Alcoran es mayor libro
que no aquel”zgl.

El beneficio que estas sesiones suponian para la cohesion del clan reposaba en la
fuerza que imprimia el caracter islamico de los escritos &rabes a la cultura morisca. Se
podria definir a los miembros del clan y los allegados que asistian a estas sesiones como
una ‘comunidad textual’ cuya actividad se articula en torno a unos textos y una
interpretacion de los mismos expresada oralmente en un significado convenido

292

mediante un giro hermenéutico™*. Esta nocion de ‘comunidad textual’ se puede aplicar

al modo de adquisicién del conocimiento de los textos por las mujeres al margen de su

nivel de alfabetizacion®®

probando, al menos, la posibilidad de la excelencia en el
conocimiento religioso por mujeres iletradas, como se vio en el modelo de la Mora de

Ubeda.

288 AHN, Inq. Leg. 194, n° 5, f. 155v.

289 Hasenfeld, Galia, Women between Islam and Christianity, p. 84.

290 AHN, Inq. Leg. 194, n° 5, f. 164v.

2L AHN, Inq. Leg. 194, n° 5, f. 165v.

292 Stock, Brian, The implications of literacy: Written language and models of interpretation in the
eleventh and twelfth centuries, Princeton: University Press, 1983, p. 522.

2%3 Green, Monica H., Making women ’s medicine masculine, p. 21.
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La dificultad de encontrar informacién que remita a las fuentes culturales, redes
sociales y formas rituales moriscas se debe a lo que Dedieu ha considerado la ‘batalla de
la informacion’ de los moriscos de Daimiel con las autoridades inquisitorialeszg4. En su
particular batalla, los moriscos defendian sus lazos sociales basados en la lealtad al clan,
a la fe 0 a los textos. La cohesion social de la minoria fue su arma pero, una vez que la
accion inquisitorial comenzaba a minar sus bases, la supervivencia cultural pasaba a
reposar con mas empefio en la capacidad de las moriscas para la conservacion de las
tradiciones y su transmision en la clandestinidad®®”.

El traslado o adopcion por las mujeres de las funciones de dogmatizacion
tradicionalmente masculinas parece quedar patente en el “Memorial de Fr. Nicolas del
Rio a Felipe Il, fechado en Valencia a 13 de junio de 1606, acerca del adoctrinamiento

de los moriscos y las medidas adoptadas por la Inquisicion™:

“El mayor y mas necesario ¢ importante [remedio] seria el quitarles los alfaquines [y]
alfaquinas que las hay y muchas y las madrinas porque estos son los que sustentan toda la
morisma y quitalles todos los libros y papeles arabigos aunque fuesen de medicina y otras

cosas y que en todos los lugares hubiesen alguaciles por el santo oficio que gozasen como

familiares”?%.

La denominacién de ‘alfaquinas’ se daba a las moriscas dotadas de conocimientos
sobre el Coran y otros escritos religiosos y tradiciones, las cuales eran respetadas en su
medio. Esto podia suponer un acceso a fuentes religiosas a consecuencia de la
pertenencia a linajes letrados y nobles, que hubieran perdido parte o todos sus
componentes masculinos, ya fuera en guerras, exilios, procesos inquisitoriales o
simplemente por ausencias de los miembros varones de la familia®’.

Las menciones al papel de los ‘alfaquines’ y ‘alfaquinas’, por un lado, y de las

madrinas, por otro, acusados de sustentar la ‘morisma’, se refieren a dos funciones

2% Dedieu, Jean P., “Les morisques de Daimiel”, p. 510.

2% Perry, Mary E., “Behind the veil: Moriscas and the politics of resistance and survival”, en Magdalena
S. Sanchez y Alain Saint-Saéns (eds.), Spanish women in the Golden Age. Images and realities, Westport-
Londres: Greenwood Press, 1996, pp. 37-53, 44.

2% Apud. Garcia-Arenal, Mercedes, Los moriscos, pp. 125-133, esp. 130.

27 Los ejemplos mas destacados de esta situacion los suministra Vincent en el caso de las mujeres
alfaquies de Hornachos, Maria de Cuellar e Isabel Bejarana procesadas por la Inquisicion en 1608 (AHN,
Ing. Leg. 803/2 n° 46), Vincent, Bernard, “Las mujeres moriscas”, en Georges Duby y Michelle Perrot
(eds.), Historia de las mujeres, Madrid: Taurus, 1992, v. 3, pp. 585-595, 593. Sin embargo este papel de
liderazgo conferido a la mujer no suele conllevar una funcion politica, algo que si va inserto en el
liderazgo masculino de las comunidades socio-religiosas, Carol Rogers, Susan, “Woman’s place: A
critical review of anthropological theory”, Comparative Studies in Society and History 1 (1978), pp. 123-
162, 140-141.
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distintas, la primera de ellas referida a la ensefianza del Islam y sus fundamentos
religiosos, y la otra a la labor de la sanacion y la parteria, por cuanto ademés se
ordenaba quitarles los libros “aunque fuesen de medicina”, lo cual indica que la labor de
las ultimas también adquiria importancia en ese momento. Ademas, en el contexto
morisco, podemos entender por madrinas algo mas que las mujeres que asisten a los
partos, pudiendo tratarse tanto de quienes realizaban los ritos de las ‘fadas’ como de
quienes preparaban a la novia para la boda y realizaban otros ritos normalmente

sancionados por las autoridades®*®

. Ocasionalmente, el término de madrina o partera era
sustituido por el de comadre, que literalmente designaba a la mujer que asiste a la novia
en la boda, tanto entre las cristianas viejas, como entre las moriscas y, ademas, podian
realizar funciones ceremoniales como las de amortajar a los difuntos y otros ritos

considerados mégicos**®

. Més adelante veremos ejemplos de la convergencia de los dos
ambitos.

El papel de adoctrinadora en los &mbitos de actuacion femenina es, por tanto, lo que
conferia importancia a la figura de la ‘alfaquina’ como transmisora de conocimiento.
Las zonas en las que la actuacion de estas ‘dogmatizantes’ iba a ser mas patente serian
las cercanas a los centros de irradiacion del criptoislamismo, como Aragén, donde el
afan proselitista de las moriscas fue muy acusado®®. Jacqueline Fournel-Guérin, en su
descripcion del proceso inquisitorial a la familia Compafiero, estima que la
consideracién de alfaqui conferida a Gracia Navarro, cufiada de Juan Compafiero, por
sus correligionarios sefiala la condicion social privilegiada de las moriscas con acceso a
estos conocimientos religiosos. De ella se decia que “leia en un libro de moros tan bien
como un alfaqui”®. Las funciones de las mujeres de la familia Compafiero en el
mantenimiento y extension de la fe y la cultura moriscas y la firmeza de sus bases se
aprecia en el asombro que causa en una morisca granadina el conocimiento y trato de

sus miembros:

2% Hasenfeld, Galia, Women between Islam and Christianity, pp. 239-242. Sobre el rito de las ‘fadas’
véase cap. 6, pp. 293-298.

2% Un buen ejemplo de ello es el de Maria de Molina en Benaguazil, AHN, Inq. Lib. 937, afio 1588, f.
71r, apud. Hasenfeld, Galia, Women between Islam and Christianity, p. 241.

%% Ccomo muestra Fournel-Guérin, las moriscas aragonesas se aventuraban a defender su fe incluso ante
los cristianos-viejos con quienes llegan a plantear encendidos debates, Fournel-Guérin, Jacqueline, “La
femme morisque en Aragon”, en Louis Cardaillac (ed.), Les morisques et leurs temps. Table ronde
internationale (Montpellier, 4-7 juillet 1981), Paris: CNRS, 1983, pp. 523-538, 529.

SILAHN, Ing. Lib. 988, f. 504v, apud. Fournel-Guérin, Jaqueline, “Une famille morisque de Saragosse: les
Compafiero”, Awrag 4 (1981), pp. 179-184.
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“Maria Belbisa alias la Sevillana morisca natural y vecina de Huesa de edad de treinta
afios mujer del dicho Lope de Denia tuvo testificacion que su marido y la dicha morisca
granadina dice en particular desta rea muchas platicas que tuvo con ella en que se la
declar6 cdmo vivia como mora y que la vio con otras moriscas en las bodas que se
hicieron a uso de moros en una criatura el séptimo dia después de nacida, y que esta rea
cont6 que habia estado en Zaragoza holgandose en casa de Juan Compafiero, y que iba

muy enamorada de su casa porgue todos ellos eran tan buenos moros que era placer tratar

con ellos™%,

La zona de Aragon, como se aprecia en este y otros testimonios, es un foco de
irradiacion de criptoislamismo y su cercania a Cuenca produce la revitalizacion de la fe
entre los moriscos conquenses. El papel de las alfaquinas aragonesas se observa en el
caso de Beatriz del Sastre, cuyo proceso data de 1560, la cual recibi6 su instruccion de
una morisca de Aragon y una anciana de Arcos. La negativa de su hija Maria a recibir
los santos sacramentos antes de morir delata a su madre, ya que en su acompafiamiento
en el lecho de muerte, le indica los pasos a seguir en el trance. Beatriz es ademas
acusada de hechiceria ya que tenia un papel con ufias y dientes, lo cual era parte de una
practica comun entre los moriscos para evitar las acciones magicas de terceros®®. Todo
esto se considera prueba de sus préacticas heréticas y, a consecuencia de todo ello, es
ejecutada®.

Del mismo modo, la cercania de Toledo con el Reino de Granada producia un
reforzamiento de las creencias y ritos musulmanes que impulsaban la determinacion de
rechazo ante la imposicion de la religiéon catélica traducidas, a veces, en formas de
resistencia pasiva. Esta el caso de Teresa Lopez, que acompafia a una moribunda en el
momento de la administracion de los santos sacramentos por un sacerdote, como

testifica uno de los presentes:

“Vio este testigo como estaba a los pies de la cama dela enferma una Teresa mujer de
Alonso de Solis vecino de Bolafios, hija de Juan Gordo y de Mari, la que esta presa en la
Inquisicion, vecinos de Bolafios, moriscos. Y vio como la dicha Teresa, el tiempo que el
clérigo estaba diciendo a la enferma si lo queria recibir o adorar el santo sacramento, vio

cémo la dicha Teresa estaba mirando a la enferma y meneando la cabeza y la boca de tal

%02 AHN, Inq. Lib. 988, ff. 504r-504v.

303 | as précticas magicas con utilizacién de elementos humanos se expondran en el capitulo cuarto,
dedicado a la magia amorosa. Véanse pp. 179-184.

%04 ADC, Inq. Leg. 252, n° 3405, apud. Hasenfeld, Galia, Women between Islam and Christianity, p. 106.
Mas adelante, se seguira desarrollando la imbricacion de los &mbitos magico y religioso en las précticas
rituales moriscas.
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manera que le parecio a este testigo que claramente le daba a entender que no recibiese el
santo sacramento y que vio que la enferma dixo que no le queria recibir sino adorar. Y

que la dicha Teresa LOpez estaba sola a los pies de la cama y detrés de la cama estaba una

. ~ . . 19,305
partera morisca de Bolafios, que no sabe si la mir6”>™.

Aqui se aprecia el valor, a los ojos de los cristianos-viejos, del gesto llevado a cabo
por las moriscas, el cual traduce la conducta herética de las encausadas y provoca la
respuesta de la moribunda ante la presencia de la autoridad religiosa cristiana. La
sutileza con que algunos cristianos viejos llegaron a interpretar los gestos y
comportamientos de los moriscos debid de ser el resultado de un continuo contacto con
ellos y el consecuente reconocimiento de sus costumbres y ritos. La presencia y
actuacion tanto de Teresa como de la otra partera junto a la enferma, reflejan su
autoridad a la hora de establecer las conductas a seguir en los ritos de muerte.

La importancia del conocimiento de los preceptos religiosos por las mujeres, dentro
de la comunidad morisca residia, ademés, en su funcion de adoctrinadora en los
primeros afios de vida de los infantes®®. Esta labor empez6 a ser sefialada por las
autoridades cristianas como uno de los principales objetivos a tratar por medio de la
evangelizacion y la catequizacién. La preocupacion por que ellas estuvieran mas
arraigadas en la lengua arabe y en la practica de los ritos islamicos se puede ver en el
informe sobre la instruccion de los moriscos donde se hace hincapié en que asistan

”307. Las

todos a la catequesis “y en especial las mujeres que son mas obstinadas
medidas que adopta la autoridad cristiana de cara a la necesaria evangelizacién de las
moriscas, sigue una linea desigual, coincidiendo con el recrudecimiento de la politica
asimiladora, que se inaugura, para el antiguo Reino de Granada, en las Ordenanzas de
Huéscar y Castilléjar de 1514, y adopta matices mucho mas marcados en los sinodos de
Guadix y de Granada (1554 y 1565)°%,

La visibilidad en el papel de la mujer morisca en la transmision intergeneracional de
los ritos islamicos, en el antiguo Reino de Granada, y su colision con la primera
generacion de moriscos asimilados es significativa, ademas, en el ejemplo de varias

madres que son acusadas por sus propias hijas de instarlas a comportarse como ‘moras’.

305 AHN, Inq. Leg. 195 n° 10, afio 1544, f. 3v.

%06 Garcia-Arenal, Mercedes, Los moriscos, pp. 207-215.

%07 por ejemplo Gracia Bermejo, de Fuentes del Ebro, en 1598, que habia sido educada por su abuela,
AHN, Ing. Lib. 990, f. 58r. 0 Leonor Abenamir, que ensefia a su hija, idem, f. 9r, apud. Garcia-Arenal,
Mercedes, Inquisicidn y moriscos, p. 25; Véase también Vincent Bernard, “Las mujeres moriscas”, p.
592.

%08 |_6pez de la Plaza, Gloria, “Las mujeres moriscas granadinas”, pp. 312-315.
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Tal fue el caso en Cdrdoba de Beatriz de la Camara, en 1577, o de Maria de Hoyacaz,

cuya hija, “espontanea confitente y de buenas costumbres”**®

, aseguraba que aquella le
habia ensefiado muchas oraciones y ceremonias de la secta de Mahoma ademas de
haberlas hecho y dicho.

Esta aparente contradiccion entre una generacion de moriscas que pretende a toda
costa conservar su fe y otra que, al parecer, ha perdido sus raices culturales es explicada
por Garcia-Arenal. Afirma la autora que, hasta alcanzar un grado de aculturacion
concreto, ellas son mas perseguidas por ser las guardianas de la tradicion, pero una vez
alcanzado ese limite, son las primeras en dar paso al ejercicio de los usos y costumbres
adquiridos fuera de su hogar®®. Son agentes de resistencia pasiva y adquisicién activa
cuyo umbral de aculturacion lo establecen los ritmos de la sociedad y, por tanto, el
grado de arraigo a la cultura araboislamica se puede rastrear por el nimero de procesos
incoados a moriscas.

En el proceso a la segunda generacion de la familia Comparfiero, en Aragon, se
explicita el trato especial dado a las mujeres. Candida, cuyo primer proceso ocurre en
1587 cuando ella contaba 17 afios, es procesada una segunda vez en 1609 por participar
en una ceremonia funebre con ritos musulmanes y, sin embargo, acaba siendo
reconciliada. De ahi, deduce Fournel-Guérin que, si bien en la época precedente a la
expulsién la mujer morisca, siguiendo su instinto de conservacién, habria sido mas dada
a confesiones espontaneas y acusaciones para asegurar su causa, también la Inquisicion
se habria mostrado indulgente con ellas frente a la disposicién a aceptar la nueva
religion del sector femenino de la poblacién®.

Las delaciones dentro de una misma familia fueron la piedra de toque de la estrategia
llevada a cabo por la Inquisicion para la desintegracion de la comunidad morisca. La
capacidad de cohesion social de la religion se diluia y las situaciones en que se veian
envueltos los descendientes de esta Ultima generacion de musulmanes, procedentes de
zonas donde aun se conservaban los rasgos de un Islam sesgado, podian llegar a ser
paraddjicas. La pérdida de sus sefias religiosas hacia que los hijos no se sintiesen ya en
complicidad con sus progenitores y esto también se daba en los matrimonios mixtos o

con distinta escala de asimilacion. En el Gltimo caso es significativo el ejemplo de

%09 Apud. Otero Mondéjar, Santiago, La reconstruccién de una comunidad. Los moriscos en los Reinos de
Cérdoba y Jaén (ss. XVI'y XVII), Universidad de Granada, 2013 (tesis inédita), pp. 206-209.

310 Garcia-Arenal, Mercedes, Inquisicion y moriscos, pp. 25-32; Vincent, Bernard, “La femme morisque”,
pp. 526 y 529-530

311 AHN, Ing. Lib. 989, f. 299r; AHN, Ing. Lib. 990, n° 3, f. 641; Fournel-Guérin, Jaqueline, “Une famille
morisque”, p. 183.
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Maria la Flamenca, cuyo marido no se interesa por los asuntos de religion, lo que
provoca desavenencias en el matrimonio®'?.

En zonas en que la permanencia de las sefias culturales fue mas defendida, sin
embargo, se siguieron dando episodios de resistencia activa. El hallazgo de un ‘alherce’
(talismén) a Juan Borbay, morisco de Valencia aporta una ultima y emocionante imagen
acerca de la manera en que un escrito transmitido por su madre permitié la conservacion
de sus sefias culturales. Juan fue separado de su familia por pertenecer a una generacion
de moriscos nacidos en visperas de la expulsion que, bajo decreto, pudieron permanecer
en suelo espafiol, y las circunstancias politicas que vivio lo llevaron a la rebelién junto

con otros moriscos>*3

. A Juan se le extrae una ndmina que le legd su madre junto a otros
objetos: “que la dicha su madre, al tiempo de la expulsion general, le dio a este por
despedida una bolsa de raso colorado, tres sortijas y un poco de almires y un papel
escrito de tamafio de una cuartilla de pliego, y otro papel algo menor blanco”*. De
todos ellos habia conservado unicamente el escrito, como un objeto de valor sentimental
a pesar de la pérdida de significacion literal, en forma de talisman y en recuerdo de una
familia, una cultura y quizé una tierra: “que el dicho albaran se lo dio, como tiene dicho,

5315 el

su madre, y que este no sabe leer ni escribir, ni sabia si era algemia o algarabia
cual, como protector contra todo mal, conferia el coraje para enfrentar la autoridad y
rebelarse a ella pues, segun la acusacion, lo llevaba “por guarda y defensa contra todos
los dafios que le podian suceder, y lo que en él se contiene son normas de diablos y
particular el diablo cojo [sic]™".

Tras este esquema sobre el papel de las moriscas de cara a la conservacion de las
sefias culturales del Islam, esperamos haber puesto de manifiesto que algunas de las
maneras en que ellas se volcaron en la conservacion de sus creencias —las cuales, a
consecuencia de las imposiciones, cada vez se alejaban mas de sus formas originales-,
dependian de la fuerza que adoptaba su apego a las fuentes musulmanas. La resistencia
al Cristianismo, sin embargo, se vera atenuada en ciertos &mbitos, como el de la magia

y la sanacion, donde el contacto entre comunidades se veia favorecido por la especial

2. ADC, Ing. Leg. 264, n° 3610, afio 1575, apud. Hasenfeld, Galia, Women between Islam and
Christianity, pp. 153-154.

313 Su proceso ha sido extraido y retratado por Surtz, Ronald E., “El talismén fatal: Juan Borbay ante la
Inquisicion valenciana”, en William Mejias Lopez (ed.) Morada de la palabra: homenaje a Luce y
Mercedes Lopez-Baralt, San Juan: Universidad de Puerto Rico, 2002, v. 2, pp. 1610-1616.

3% Apud. Garcia-Ballester, Luis, Los moriscos y la medicina, p. 104.

315 [dem, p. 203.

%1% Thidem.
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disposicion de las moriscas al tratamiento de dolencias y maleficios entre los cristianos

viejos.
3.2.2. La conservacion de los saberes médico y magico: sanadoras y hechiceras

La medicina arabe en Espafia moderna gozaba ain de autoridad debido a sus
antecedentes andalusies y, como es de esperar, los moriscos continuaron manteniendo
en parte la tendencia de su practica sanadora. La medicina andalusi se apoyaba en un
sistema de aprendizaje que se diferenciaba de la medicina escolastica latina en que la
primera seguia el método de la iyaza o licencia obtenida tras haber pasado un periodo de

aprendizaje, generalmente en Oriente®"’.

Los canales por los que se transmitia la
ensefianza de la medicina entre los moriscos, sin embargo, ya no seguian el modelo
arabe ni mantenian estrictamente una cadena de consanguinidad respecto a la
profesionalizacion en el area de la medicina. Mas bien se produjo una asimilacion del
modelo arabe con el latino, puesto que en ciertas épocas el acceso de los moriscos a los
centros de ensefianza de medicina no seria tan restringido. Al mismo tiempo, la ausencia
de una definicion rigida de la profesion, cuya burocratizacion se emprende solo en
tiempos de Felipe Il, permitia la consulta de las fuentes de medicina arabe, asi como la
recurrencia a la terapéutica de los moriscos, también por parte de la mayoria cristiano-
vieja®.

A pesar de la progresiva marginalidad de la minoria morisca respecto a las
instituciones y gremios profesionales, y de que las noticias inquisitoriales casi nunca
amplian informacion sobre el proceso de adquisicion del conocimiento por los
sanadores moriscos, existe al menos un manuscrito aljamiado de medicina préctica en el
que se informa de sus fuentes. En él se mencionan cuatro de las autoridades médicas
que conforman los pilares del Ilamado ‘galenismo arabizado’, entre ellas los andalusies
Ibn Wafid y al-Razi, lo cual es una muestra de la excepcional simultaneidad que se pudo
dar entre los dos sistemas médicos, el 4rabe y el latino®'®. El estado de transicién en que
se encontraba la medicina tendria sus ejemplos clave en los casos de los moriscos
Alonso del Castillo y Miguel de Luna. El ultimo de ellos escribe un tratado de higiene

en defensa de los bafios, que describe del punto de vista de la medicina galénica, cuando

317 [dem, p. 48.

318 Garcia-Ballester, Luis, Medicine in a multicultural society, p. 250; Garcia-Ballester, Luis, Los
moriscos y la medicina, pp. 24-28.

9 villaverde Amieva, Juan C., “Recetarios médicos aljamiado-moriscos”, p. 304.
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la politica homogeneizadora de la monarquia cat6lica comenzd a hacer de los rasgos
culturales moriscos uno de sus objetivos asimiladores®®.

Como ya ha demostrado Garcia Ballester, en la Espafia moderna, el ejercicio de la
medicina, entre la comunidad morisca, acabé recayendo en la figura del alfaqui (experto
en leyes), figura de autoridad religiosa “que, todavia a mediados del siglo XVI,
mantenia la indefinicion profesional médica propia de la cultura arabe”*?!. Los nuevos
conversos suponian el grueso de los servicios que ofrecian estos ulemas (sabios) o
alfaquies, que aun sabian leer y escribir el arabe, y que acompafiaban sus sanaciones de
ritos mas o menos islamicos.

A esta particularidad de la sanacion llevada a cabo por los moriscos hay que afiadir la
vinculacién de su terapéutica a la ‘medicina del profeta’, la cual estuvo representada en
el periodo andalusi en el tratado del granadino Ibn Habib (s. IX), Al-Tibb al-nabawr o
Muijtasar (La medicina del Profeta)**?. Como compendio de medicina de los tiempos de
la dominacion musulmana en la Peninsula, en él se ilustran algunas de las nociones de
sanacién que atn ofrecen los tratados aljamiados de magia®*®. EI mantenimiento de
estas nociones sanadoras vinculadas a la creencia religiosa, entre los moriscos, se puede
rastrear en el proceso inquisitorial a Leonor de Mendoza®**, y en muchos otros, como el
que tiene por protagonista a Rafaela Mayor, de Xativa, a quien se le encuentran dos
‘herges’ (talismanes) “que le dio un médico para una seca en el cuello y en la ingle”325
ademas de que confesd haber vivido como mora durante doce afios.

La pertenencia de estos elementos por mujeres, sin embargo, no permite conocer si
también las mujeres aplicaron este tipo de terapéutica que se acompafiaba de talismanes
coranicos y précticas herboristicas, como en el caso de la morisca Angela, a quien

varios testigos le hallan varios elementos:

“Unos alvaranicos y unas yerbas alli desmenuzadas y dos cortaduretas de plata y

siéndoles mostrados dos papeles en una némina ya desecha con unos hilos colgados dixo

320 Garcia-Ballester, Luis, Los moriscos y la medicina, p. 53. Se puede ver su defensa de las virtudes
terapéuticas de los bafios moriscos en Garcia-Arenal, Mercedes y Fernando Rodriguez Mediano, Un
Oriente espafiol, pp. 172 ss.

%21 Garcfa-Ballester, Luis, Los moriscos y la medicina, p. 65.

%22 Ibn Habib, “Abd al-Malik, Mujtasar f7 |-sibb (Compendio de medicina), Camilo Alvarez de Morales y
Fernando Girdn Irueste (eds.), Madrid: CSIC-ICMA, 1992; Ibn Habib, ‘Abd al-Malik, Al-Tibb al-nabawr,
Muhammad A. al-Barr (ed.), Damasco: Dar al-Qalam, 1993.

323 Alvarez de Morales, Camilo, “Elementos mégicos y religiosos en la medicina andalusi”, pp. 40 ss.

324 \/éase cap. 2, p. 107.

%25 AHN, Inq. Leg. 553/1, n° 6, afio 1589, sin foliacion.
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que la misma nomina que este y los otros que tiene dichos tomaron y hallaron a la dicha

rnuj er”326

Angela, ademas, llevaba con ella varios escritos y libros en pergamino, con signos y
letras, e invocaciones a Mahoma pero, como se indica en anteriores ejemplos, su uso de
ellos podria haber sido exclusivamente talismanico o, simplemente, podia estar
ejerciendo de guardiana de tales escritos. La aplicacion de remedios por las mujeres se
vincula, por otro lado, con précticas y conocimientos herboristicos que a veces pudieron
formar parte del bagaje cientifico andalusi que se acumulé en torno a las practicas
botanicas y farmacoldgicas.

El prestigio adquirido por las sanadoras, hechiceras y parteras moriscas hacia que sus
terapias fueran requeridas incluso en las altas esferas y procedia, en numerosas
ocasiones, del carisma y de la efectividad de los tratamientos que aplicaban, como se
documenta en los casos que se van a mostrar a continuacion. En ellos, por desgracia,
apenas se da informacion suficiente para comprender el proceso de adquisicion de sus
conocimientos, asi como las fuentes en las que estos se basaban.

Consciente de esta dificultad, argumentaré sobre la posibilidad de la procedencia
libresca de las préacticas de sanacién de las moriscas y sobre la forma de transmision de
este conocimiento, a partir de varios casos de sanadoras moriscas, insertos en cronicas y

fuentes cristianas, y de un caso procedente de los archivos inquisitoriales.

3.2.2.1. Sanadoras

La utilizacion de las plantas y simples y su aplicacion farmacoldgica es un area en el
que la medicina y la magia se conjugaban prodigiosamente. El proceso de acumulacién
de saber local de las sanadoras moriscas, a pesar del impedimento que representa la
escasez de este tipo de datos, es rastreable en testimonios que enlazan con ciertas ideas
como, por ejemplo, las referentes a una tierra mitica, en el caso del territorio granadino.
Algunas leyendas hablan de fuentes milagrosas, de arboles milenarios y de montafias
sagradas.

El estudio de la geografia mitica de Granada llevado a cabo por Katie Harris revela la
leyenda relativa a la montafia sagrada del Sacromonte. Los moradores de los
alrededores de la colina de Valparaiso relataban la historia de la mora que curaba

mediante hierbas, en una de sus cuevas, y que contribuyé a llenar el imaginario

326 AHN, Inq. Leg, 553/1, n° 13, afio 1589, sin foliacion.
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sacromontano de prodigios y de santos que precedieron al hallazgo de las falsas
reliquias y los evangelios apdcrifos de finales del siglo XV1%¥'. Las hierbas recogidas en
el Sacromonte poseerian la capacidad sanadora asociada a la cualidad de la tierra de
procedencia, lo cual es el mejor ejemplo de la combinacion de las cualidades maégica,
médica y sagrada en el imaginario local, que pasarian a ilustrar el prestigio de la
sanadora.

El reconocido prestigio de las sanadoras granadinas se afirma también en algunos
extraordinarios casos documentados, como el de una curandera que fue llamada a
ofrecer sus cuidados ni mas ni menos que al Cardenal Cisneros, con quien todos los
fisicos habian fracasado a la hora de tratar su dolencia reumética. A la fama de la
morisca como sanadora, avalada por su acierto en la cura del Cardenal, sin embargo, se
superpuso su deseo de permanecer en el més absoluto anonimato®?. La historia es
incluida por Bermudez de Pedraza en su Historia Eclesiastica que relata como al
entonces arzobispo de Toledo le es aplicado el remedio herboristico de la joven morisca,
tras lo cual se recupera de su enfermedad®%.

Es necesario resaltar la vinculacién con Granada de Lucia de Toledo que, aunque
afincada en Daimiel, posee unos conocimientos acordes con su bagaje cultural
musulman los cuales contribuye a extender en su localidad junto con otras practicantes
de la magia de origen morisco granadino. Sus remedios y sus técnicas de sanacién
reposaban en conocimientos de herboristica y exorcismo y a ella acuden enfermos sobre
todo para tratar males del corazén, aparte de los casos de maleficio, mal de ojo y de
ligadura que veremos mas adelante. Los tratamientos que suministra a sus pacientes se
basan en sahumerios cuyos ingredientes son del todo comunes en la farmacologia
espafola de la época moderna. Sus remedios para el corazén, por ejemplo, consistian en
darles “a beber un brebajo cocido en agua con romero y almoradix y nuez moxcada y
alcorza y agua de azahar y la corteza del mesto” 3.

El recurso de Lucia a las fuentes escritas quedard de manifiesto en el caso de la

sanacion de un caso de ‘ligadura’ (maleficio), el de Juan Lopez, que se expondré en el

%27 Harris, Katie A., “The Sacromonte and the geography of the sacred in early modern Granada”, AQ
23/2 (2002), pp. 517-543, 527.

328 Harvey, Leonard P., “In Granada under the Catholic Monarchs: A call from a doctor and another from
a curandera” en Allan Deyermond e lan McPherson, The age of the Catholic Monarchs, 1471-1516:
Literary studies in Memory of Keith Whinnom, Liverpool: University Press, 1989, pp. 71-75.

329 Cardaillac-Hermosilla, Yvette, “Les rites magiques des morisques vus par les vieux chrétiens”, en
Abdeljelil Temimi (ed.), Actes du Ve symposium international d’études morisques sur le Ve centenaire de
la chute de Grenade, 1492-1992, Zaghouan: CEROMDI, 1993, vol. I, pp. 177-208, 179.

330 AHN, Inq. Leg. 198, n° 3, sin foliacion.
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proximo capitulo®. Su uso de fuentes manuscritas por medio del morisco Hurtado y las
oraciones que rezan, tanto este como Lucia, indican que se trata de un miscelaneo de
magia similar al manuscrito J22, en el cual se pueden encontrar tanto recetas para sanar
la ligadura, para la anticoncepcién, para la concepcion o para facilitar el parto®*?.
Aungue su caso es mas significativo de un uso méagico de los elementos naturales ofrece
un precedente y una posibilidad de ampliacion del contacto de las moriscas con las
fuentes escritas.

Algunas de estas moriscas, que manejaban con pericia las plantas medicinales,
debian poseer unos conocimientos herboristicos adquiridos en el medio familiar y
conectados con las fuentes médicas, aunque no contamos con suficientes referencias que
lo atestigiien. Un valioso ejemplo con el que se puede argumentar la posibilidad del
aprendizaje en el medio familiar de los conocimientos sanadores de las moriscas, es el
de Maria de Luna, madre de Roman Ramirez, cuya mencion en el proceso inquisitorial
de Roman da cuenta de su labor de transmisora de unos conocimientos herboristicos
tomados de su padre, Juan de Luna, que Roman amplia con la lectura del Dioscérides

333

de Laguna®”. Tal como se extrae del proceso de Roman:

“[Dijo] que Maria de Luna, su madre, fue una mujer muy entendida en cosas de medicina
y conocimientos de yerbas, y era muy buena comadre, que venian de cincuenta leguas por

ella que curase algunas enfermedades, y que ella le ensefi6 a este confesante todo lo que

sabe de herbolario y de curar enfermedades”®*.

Este hecho, por supuesto, habria de ser considerado por el resto de la poblacion como
una prueba de la practica hechiceril de Maria, de lo cual se infiere ademas el delito de
‘mahometismo’. Como aseguraba un testigo, que la acusa ante el tribunal de la

3% 3 pesar de lo cual su

Inquisicion: “todos los domingos hablaba ella con el demonio
causa fue suspensa. La magia y la medicina son, entre los moriscos, dos &mbitos que la
actitud de las autoridades inquisitoriales mantendra interesadamente indiferenciados.
Asi, la carga negativa que adquirié la practica de la sanacion de las moriscas entre la
poblacién las acercé a la nocidn de hechiceria, implicando con ello que la denuncia de

cualquier sefia idiosincratica, religiosa o cultural, podia conllevar una condena afadida.

331 \/éase cap. 4, pp. 169-170.

%32 | ibro de dichos maravillosos, Ana Labarta (ed.), ya citado.

%33 Garcia-Ballester, Luis, Los moriscos y la medicina, pp. 82-83.

34 ADC, Ing. Leg. 343, n° 48, apud. Garcia Ballester, Luis, Los moriscos y la medicina, pp. 82 y 121-122.
%5 ADC, Ing. Leg. 716, n° 861, afio 1599, sin foliacion.
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La importancia que adquieren las moriscas en su asistencia a los enfermos facilitara,
con todo, la posibilidad de ejercer su actividad mas alla de su dmbito domestico e
incluso de su propia comunidad ya que, como indicaba Roman respecto a las curas de
su madre, “venian de cincuenta leguas por ella”®.

El hecho de que una morisca, cuyo oficio de comadre abarcaba no solo la parteria
sino la sanacién con uso de simples, ejemplifica la capacidad que en la época adquiria la
mujer morisca en medios informales para intervenir por medio de la practica de la
medicina en espacios que no solo estaban vedados a las mujeres, sino también a muchos
hombres de su comunidad. Esto les va a otorgar un reconocimiento que acabaré por ser
un arma de doble filo en el encuentro con las autoridades religiosas, que adoptan
medidas para la limitacion de su ejercicio.

La labor de transmisora de Maria de Luna tan solo ha sido anecdoticamente tratada,
por lo que serd necesario ponerla de relieve. En su caso se debe considerar la hipdtesis
contraria a lo aceptado para el comudn de las moriscas, de que nunca alcanzaron un nivel
de alfabetizacion suficiente para la adquisicién de conocimientos librescos. El ejemplo
de las mujeres de la familia Compafiero ejemplificaba ya la capacidad de las moriscas
de alcanzar la excelencia en ciencias islamicas por medio de un aprendizaje basado en la
transmision familiar y, quiza, matrilineal. El caso de la Mora de Ubeda ofrecia también
una excepcion a esta regla, tal y como es relatado por el Mancebo de Arévalo desde el
punto de vista de su narrativa documental. Por ultimo, la adquisicién de conocimientos
médicos y herboristicos en medio familiar, que ilustra el ejemplo de Maria de Luna,
prueba la posibilidad de la interferencia del elemento femenino en la linea de
transmision patrilineal del conocimiento en un sistema de ascendencia arabe.

Los estudios etnobotanicos que se centran en las sociedades amerindias ofrecen
ejemplos de tres tipos de transmision de conocimiento: vertical o familiar, oblicua o
procedente de tutores no pertenecientes al nacleo familiar, y transmision horizontal o
entre pares. Teniendo en cuenta las diferencias evidentes entre una sociedad letrada y
una iletrada, se pueden utilizar la clasificacion planteada en el estudio partiendo del
hecho de que el conocimiento botanico se adquiere del contacto con el medio
biolégico®®. Entre las tres formas de transmision que se plantean, la que ejemplifica el

caso de Maria de Luna es una de tipo vertical con la participacion del ascendente

336 Garcfa Ballester, Luis, Los moriscos y la medicina, p. 82.
837 Reyes Garcia, Victoria et alii, “Cultural transmission of ethnobotanical knowledge and skills: An
empirical analysis from an Amerindian society”, Evolution and Human Behavior 30 (2009), pp. 274-285.
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femenino en la misma linea del masculino. Ademas, como veremos en el caso de las
hechiceras, el traspaso horizontal del conocimiento botanico se hace a traves de las
fronteras de la religion, lo cual supone que la intervencion femenina en la elaboracién
de un consenso cultural alrededor del conocimiento botanico y magico se realiza de
forma que transgrede tanto los limites de género como los de la fe.

En el siguiente epigrafe haremos un retrato del arquetipo de la hechicera morisca en
la literatura castellana para proceder, a continuacion, a argumentar la conexion con las
fuentes escritas de sanacion de los conocimientos magicos y sanadores de Lucia de
Toledo.

3.2.2.2. Hechiceras

Hasta ahora, el retrato que se ha hecho de las mujeres musulmanas y moriscas se ha
basado en la consideracion de su prestigio y reconocimiento, dentro y fuera de su
comunidad, derivado de unos conocimientos religiosos y médicos, y de su aplicacion en
todos los niveles de la sociedad espafiola. Sin embargo, la poblacién cristiano-vieja, que
requeria sus servicios, acabd por acusarlas delante de los tribunales, recurriendo a la
imagen que se extendia en los tratados de supersticiones y demonologicos a los que se
afiadian los retratos costumbristas ejemplificados en la literatura de la época.

La aparicion de la morisca en la literatura del Siglo de Oro da cuenta de la
importancia de este personaje en la configuracion de la imagen de la hechicera. Su
figura parddica engrosa las filas de picaros y truhanes, que abundaban en los inicios de
la novela moderna y durante el esplendor del arte teatral. Un ejemplo es La Picara
Justina de Francisco Lopez de Ubeda, que presenta a una morisca de Anddjar la cual
hacia unguentos y ensalmos, actividad que la asemeja a las moriscas retratadas por Salas
Barbadillo, Mateo Aleman, Rojas Villandrando, entre otros, y “cuando se persignaba no
hacia cruces, sino tres mamonas en la cara, como quien espanta nifios, y cuando llegaba
al pecho hacia un garabato y dabase un golpecito con el dedo pulgar en el estémago”338,
dando cuenta de la burla que los moriscos tomaban de los asuntos de la cristiandad.

Con todo, en ningun caso la ficcion puede superar la realidad, y asi ocurre con las
mujeres moriscas, cuya fama de hechiceras es magistralmente remarcada por el morisco
toledano Jeronimo de Rojas, durante su procesamiento ante el Tribunal de la Inquisicién

en 1601. En su testimonio se percibe que la cooperacion entre los ambitos masculino y

%38 Gallego Burin, Antonio y Alfonso Gamir Sandoval, Los moriscos del Reino de Granada, pp. 121-122.
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femenino y las redes de solidaridad femenina dentro de la comunidad se establecian
para proteger a sus miembros, sobre todo los hombres, que estaban mas expuestos en su
contacto con la mayoria cristiano-vieja. Jeronimo, cuya mujer hace uso de
procedimientos magicos para ‘ablandar voluntades’, hace gala de un caracter refractario
hacia todo lo cristiano que lo aparta incluso de ciertos dogmas de fe compartidos por el
Islam. Ademas, presume de las aptitudes de su mujer para curar las calenturas, que
identifica con espiritus o demonios, como relata un testigo en la audiencia, segun el
cual: “El sabado en la noche proximo pasado este con frio y calentura porque tenia
terciana se lleg6 a él Jerénimo de Rojas y le dixo que aquellos temblores del frio eran
espiritus o demonios que tenia y que su mujer sabia curar aquel mal y sacar los
espiritus”33g.

La connivencia de las moriscas con el demonio es explicitada por Rojas en una carta
interceptada por el testigo Fray Hernando de Santiago, donde se ve que las doctrinas
demonoldgicas cristianas, ya a finales del siglo XVI, comienzan a adaptarse a las sefias

culturales de los moriscos:

“El dicho Jerénimo de Rojas y la dicha su mujer conocen y tratan con amistad en esta
ciudad dos moriscas hechiceras de las que vinieron del reino de Granada, las cuales tienen
pacto con el demonio, y le apremian y compelen a que les diga sucesos de negocios que

. 340
se les encomiendan™ ™.

Estas mujeres, procedentes de Granada, son expertas en el arte de ‘ablandar los
corazones’, procedimiento que esboza el testigo en su declaracion a los inquisidores con

quienes, como dice la misiva de Rojas a su mujer, se pretende efectuar el prodigio:

“Y con palabras arabigas que con el [demonio] hablan preparan la alhefia por la cual
dicen que disponen y ablandan los corazones de las personas con quien tratan cualquier
negocio, para atraelle a su voluntad, echandole la alhefia en la comida o bebida o en el
vestido o calzado o en la cama o en parte dende la toque o pise. Y que el efecto lo ha
probado el dicho Rojas [...] y [le decia] que della echara en laljibe desta casa porque de
alli, dice, bebera vuestra sefioria y llevara parte en la mano cuando vaya a alguna
audiencia. Y [le decia que] echara della a los pies del banquillo y al secretario y cuanto
toque la campanilla a levantarse para llamar al alcayde se saldra, llegandose por hacia la

puerta por donde vuestra sefioria entra y sale, y por alli derramara mas para que la pise

%% AHN, Ing. Leg. 197/1, n° 5, afios 1601-1603, . 42v.
%0 dem, f. 57r.
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entrando y saliendo con lo cual tiene por cierto se les inclinardn los &nimos a su buen
99341

despacho

Los elementos propios de la cultura morisca y del uso de las hechiceras, como la
alhefia, habian sido tipificados por las autoridades como indicadores de delito de
mahometismo, lo cual NUfiez Muley intentara evitar en su defensa de las costumbres de
los moriscos®*.

También a Lucia de Toledo se le achaca el uso del elemento de la alhefia, indicando
con ello no sélo su pertenencia a un grupo socio-religioso sino posiblemente su recurso

a la hechiceria:

“Catalina Hernandez mujer de Juan de Medina testigo jurada en forma de derecho dixo

que habia medio afio que vio a Lucia de Toledo cristiana nueva de mora vecina desta villa

~ 7 ~ 4.
alefiandose las manos y las ufias™**,

En su proceso no podia faltar esta referencia al uso cultural que delata su origen
morisco y que sin duda se asocia a su profesion pues ella esta “infamada por la mayor
hechicera que hay en el Campo de Calatrava™®*.

Los conocimientos magicos de Lucia se coligen de sus numerosas sanaciones y
aplicaciones de procedimientos con uso de elementos herboristicos pero, como ya se ha
adelantado, también de su contacto con fuentes escritas. Los procedimientos magicos
que se especifican en el tipo de miscelaneo que se ha mencionado a su propoésito, estan
también relacionados con contenidos especificamente isldmicos, con mencién a
versiculos coranicos o a episodios proféticos. Pero también las menciones al exorcismo,
con la descripcion de enfermedades causadas por demonios, pueblan estos tratados,
probando la posibilidad de un conocimiento profundo del esoterismo islamico por parte
de las moriscas en contacto con sus fuentes aljamiadas, como es el caso de Lucia.

Los conocimientos de Lucia, por otro lado, se pueden comparar a los de sus pares
cristianas viejas, pudiendo establecer entre ellas una posible correlacion alrededor de los
procedimientos para tratar el mal de ojo. Para ello, Lucia adopta la estrategia cristiana,

con lo que pretende eludir la acusacion de ‘mahometismo’ y, como relata uno de los

1 [dem, f. 57v.

342 \/éase cap. 4, p. 159.

3 AHN, Inq. Leg. 198/1, n° 3, afios 1540-1541, f. 2r.
344 [dem, f. 28r. VVéase también anexo I, p. 440.
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testigos de la acusacion unas veces “les echo sobre la cabeza unas gotas de aceite y les

decia el Ave Maria™**. Otras, utiliza procedimientos més elaborados, como:

“Raices de yerbas y nueve granos de rabanelas de escoba y un poco de pez y nueve
granos de sal y nueve granos de culantro seco y arafias de las telarafias y al tiempo que
Lucia de Toledo hacia el sahumerio bocezaba y decia palabras que no la entendian. Y

después dixo que habian de pasar primero trece lunas que la persona sanase de aquel mal

hasta saber en qué luna le habia dado™*.

Este procedimiento se acerca al que usa Maria de Medina, una cristiana vieja
procesada por sus précticas supersticiosas cuyos hechos no distan espacial ni
temporalmente de los relatados en el proceso de Lucia, transcurriendo en Guadalajara,

en el afio de 1538 ya que, como relata una testigo:

“Dixo que sabe que una Maria de Medina que vive en la plaza cura de ojo y que para
curar a esta testigo pidi6é unas granos de cebada y culantro seco y ruda y aceite de enebro
y aceite del candil y otras cosas que no se acuerda. Y todo lo ech6 en una escudilla para
dar sahumerio y que los granos los echaba de cinco en cinco y con ello sahumaba y ponia
un plato encima de la cabeza lleno de agua y echaba la escudilla con el sahumerio encima
del plato y lo tapaba con la escudilla. Y decia ciertas palabras entre las que les decia:

‘Alla vayas mal desa parte del mar, que en esta casa y en este hogar no quepa este mal’, y

4 A7
echébalo todo por una ventana abaxo™*’.

Ambas hechiceras o desaojaderas hacen uso de elementos botanicos y simbdlicos con
un procedimiento similar y entre ellos como vemos, la numerologia esta presente. El
namero nueve es al que se recurre en el procedimiento de Lucia, como el nimero cinco
esta en el de Maria. El significado de los nimeros en procedimientos como este no es
fortuito y, en el caso de Lucia, es algo recurrente y asi en ocasiones a sus pacientes “les
hacia melecina con nueve candelas en reverencia de los nueve meses que nuestra Sefiora
truxo a su hijo Jesucristo en el vientre”*®, Esta Gltima mencién a los nueves meses en
los que transcurre el embarazo es también significativa si se une a la connivencia de
Lucia con las parteras en el caso del nuevo hallazgo de “una jarriela con gusanos feos

grandes y medianos™*.

%5 AHN, Inq. Leg. 198/1, n° 3, afios 1540-1541, sin foliacion.
34 fdem, sin foliacion.

37 AHN, Inq. Leg. 91 n° 3, afio 1538, sin foliacion.

8 AHN, Inq. Leg. 198/1, n° 3, afios 1540-1541, sin foliacion.
9 [dem, f. 12v. Véase también anexo |, p. 434.
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Catalina Sanchez, testigo en la causa de Lucia, alude a “una mujer forastera que era
vieja y no sabe como se llamaba que era partera en San Bartolomé desta villa”®°, y
parece serle patente la correlacion entre este oficio y la hechiceria, pues asegura que “no
sabe a donde estd y como entro la dicha mujer y esta testigo habia oido decir que era
hechicera™®!. La sospechosa cercanfa de esta mujer forastera, vieja, partera y hechicera,
que aparece de repente en el lugar de los hechos y que responde a lo que se esperaba de
ella en este caso, es decir, que el contenido de la jarriela “eran hechizos y que eran para
hacer mal a esta testigo y a su marido y para echallos a perder su hacienda”?, y que
aconseja recurrir a Lucia, opera contra ella en la sospecha de su responsabilidad sobre
los hechos.

La imagen peyorativa que se fue labrando a lo largo de los afios en torno a la figura
de la hechicera eclosioné en la mentalidad popular alrededor de las creencias sobre los
conocimientos méagicos de las mujeres dedicadas a la sanaciéon. EI mayor exponente de
esta estereotipacion que se formula desde los escritos médicos, filoséficos y
demonologicos sera la figura de la partera, a la cual tendremos ocasion de estudiar con
mayor detenimiento en el capitulo sexto, dedicado al rito del parto. La mentalidad
popular recogié muchos de los topicos consagrados en los textos eruditos pero fue
testigo, ademas, del nuevo nacimiento en la sociedad moderna de un universo magico

de hechiceras, deshechizadoras y maleficios.
3.3. Conclusiones

Hasta aqui se han descrito los modelos de mujeres musulmanas y moriscas que
serviran para adentrarnos en los modos culturales que configuraban el ambito de la
magia femenina, asi como algunas practicas relevantes en torno a la sanacion, en la
Espafia moderna. Para eso hemos entresacado informaciones acerca del papel social de
las mujeres en el mundo musulman y su posible reflejo en la sociedad morisca ya que
las mujeres moriscas mantenian parte de su idiosincrasia isldmica. El prestigio del oficio
de sanadora en el mundo musulméan junto a la excelencia en el conocimiento de las
tradiciones y ensefianzas coranicas adelantd la configuracion del papel de las moriscas

como transmisoras y mantenedoras de la cultura de su comunidad.

% Tbidem.
%1 fhidem.
%2 fhidem.
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El prestigio de las sanadoras moriscas se refleja tanto en el recurso que las capas
altas de la sociedad cristiana hacen de sus servicios como de la actitud intolerante que
muestra la autoridad religiosa y médica hacia ellas y su reaccion ante la utilizacion de
sus conocimientos herboristicos y sanadores. La importancia de las mujeres en la
comunidad morisca, y su labor como alfaquinas y sanadoras se dirigio, ademas, a
sostener una red de conexiones femeninas que partian de su papel dentro del ambito
doméstico, en base a la apreciacion de la importancia de la funcion de la mujer para el
mantenimiento de la cohesion de la comunidad, y la transmision cultural. Los indicios
que ofrecen los archivos de Inquisicion sobre las practicas y los contactos entre mujeres
dedicadas a la sanacion y la hechiceria, ademas, permiten trazar las vias de adquisicion

y extension de su conocimiento que se vislumbraran en los préximos capitulos.
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Capitulo 4. La magia del amor

[...] dixo que venia de una casa y traia della sal y romero

conjurado y preguntandole que para qué lo queria respondio

la rea que para que su yerno la quisiese bien y le dixese lo

que supiese y le diese de lo que tuviese.

(Proceso inquisitorial a Mari Gonzélez, AHN, Ing. Leg. 1953,
n° 83, 1586, f. 1v)

Previamente hemos captado una imagen panoramica de las practicantes de la
sanacion y la magia en la Espafia moderna donde hemos podido ver que las moriscas no
estaban totalmente disociadas de las fuentes escritas, aunque recurriendo a miembros
varones que les facilitaban su comprensién. En el presente capitulo continuaremos
indagando sobre la conexion de las mujeres con las fuentes, por medio del cotejo de sus
contenidos y los testimonios inquisitoriales, en materia de practica magica.
Procederemos a la prospeccion de las précticas de las hechiceras moriscas con especial
atencion a su utilizacion de remedios herboristicos, talismanicos y adivinatorios para los
males asociados a las relaciones amorosas. Terminaremos ofreciendo algunos apuntes
sobre el trasvase de elementos desde las ciencias arabes al dominio de la magia
amorosa, como era practicada en al-Andalus y, después, por los moriscos.

El acercamiento a la temética de la magia amorosa en el contexto cultural morisco lo
realizaremos a través de las fuentes de sanacion y magia arabes y aljamiadas, asi como
de cosmética, y de los testimonios historiograficos e inquisitoriales. De estos ultimos se
extraera la vision cristiana sobre la manera en que se desarrollaba el rito del matrimonio
morisco, donde se concentraron muchos de los modos y usos materiales que acusaban la
fascinacion de los cristianos-viejos por las costumbres de sus coterraneos. En efecto, las
costumbres amatorias moriscas, en su vinculacion con la religion musulmana, diferian
de los modos preceptuados que articulaban las relaciones entre los sexos desde los
pulpitos de las Iglesias. La descripcion que partia del discurso de clérigos y tedlogos
conformé la idea negativa entre la poblacion cristiano-vieja sobre las costumbres

353

sexuales de moriscos y moriscas™, lo cual incidira, curiosamente, en las crecientes

demandas de sus servicios para temas amorosos.

%3 Vincent, Bernard, y Raphiel Carrasco, “Amour et marriage chez les morisques”, en Agustin Redondo
(ed.), Amours légitimes et amours illégitimes en Espagne (XVIéme-XVIléme siécles), Paris: Sorbonne,
1985, pp. 133-150.
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Las caracteristicas relaciones conyugales vinculadas al matrimonio islamico fueron
el centro de los ataques de los te6logos y uno de los motivos por los cuales se conferia a
los moriscos el calificativo de promiscuos. El Tribunal de Inquisicion era el encargado
de juzgar delitos sexuales, como en los casos de poligamia, matrimonios entre
familiares o incesto, que eran muy comunes entre los moriscos granadinos y
valencianos. Respecto a la practica de la prostitucion, un fendmeno que se ve agravado
por el estado de marginalidad de las sociedades en cuestion, no se puede decir que
ocurriera en mayor medida entre los moriscos que entre la comunidad cristiano-vieja®>*.

Es bastante factible que, a nivel de costumbres, una distinta concepcion de la
sensualidad y las relaciones conyugales operara la diferenciacién con la cultura
cristiana, donde la sexualidad estuvo mas reprimida por el aparato doctrinal. La
habilidad de ciertos personajes para acceder a los favores de las moriscas es ilustrativa
del peligro que representaba para el poder religioso, el cual pretendia hacer materia de
ejemplo a los moriscos de cara a los intentos postridentinos de reformar las costumbres
de la poblacion. Las autoridades inquisitoriales se encontrarian con casos tan singulares
de cristianos viejos como el de Cristébal Centelles, acusado de cometer incesto grave en
numerosas ocasiones en los lugares de los moriscos, ataviado a la manera de estos
después de robarles las prendas: “En la acusacion el fiscal le acumuld para agravar
muchos incestos como era con una madre y dos hijas y con dos hermanas y con primas
hermanas™®®.

La adaptacion de las costumbres matrimoniales a la norma cristiana no se lograria sin
una cierta resistencia por parte de la minoria, que continud, con mas o menos disimulo,
haciendo uso de sus sistemas de filiacion. A la adopcién forzada de los usos cristianos
se habria sumado la creciente desestructuracion de los esquemas parentales de la
comunidad morisca con la aplicacién del derecho comun castellano en materia
matrimonial®*®. En este sentido, el papel de la mujer morisca en su comunidad pudo ser
clave en el logro de delicados equilibrios ya que la fortaleza de los lazos comunitarios
era la base sobre la que descansaba, en gran medida, la continuidad del grupo y su

propio bienestar. Esto supuso para las moriscas un esfuerzo de adaptacién a las nuevas

%4 fdem, p. 144; Birriel Salcedo, Margarita, “Mujeres en el Reino de Granada: historia y género”, en
Manuel Barrios Aguilera y Angel Galan Sanchez (eds.), La historia del Reino de Granada a debate.
Viejos y nuevos temas. Perspectivas de estudio, Malaga: CEDMA, 2004, pp. 485-501 y 497-498.

%5 AHN, Inq. Lib. 911, afio 1567, f.743r.

%% Birriel Salcedo, Margarita, “Guardianas de la tradicion”, pp. 22-25.
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situaciones que, en ocasiones, las llevaria a tener un protagonismo inusitado entre la
mayoria cristiano-vieja.

El apoyo emocional entre las mujeres de distintas comunidades en la época moderna,
por otro lado, trascendia la solidaridad de grupo por razones de clase, ya que el estado
subalterno de la mujer no avanzaba acorde con los cambios econdmicos y sociales que
favorecian al resto de la sociedad. La autoridad religiosa, con cuya vinculacion las
politicas estatales lograban sus objetivos hegemdnicos e imperialistas, seguia marcando
los principios ideoldgicos que regian la consideracion de la mujer como sujeto y como
objeto y que la anulaban en casi todos los &mbitos de la experiencia. Los puntos en
comun entre las mujeres moriscas, judeoconversas y cristianas viejas partian de su
sometimiento a las estructuras patriarcales, una posicion de exclusion y marginalidad
que las igualaba, en cierto sentido, ante la opresion masculina.

Es por ello que el estudio de la magia amorosa ofrece un reducto donde la voz
femenina se muestra cercana, sobre todo a través de los testimonios inquisitoriales, y se
hace especialmente relevante en el caso de las moriscas, que fueron perseguidas
doblemente, por hechiceras y por moriscas. A pesar de la afirmacion de Mary E. Perry,
que considera que las fuentes mas cercanas a la voz de las moriscas son aquellas de los
manuscritos aljamiados, creemos que la extension y diversidad de recetas magicas con
fines amatorios, insertas en los miscelaneos de magia, reafirma el interés que despertaba
en los hombres el control de los impulsos que se asociaban al caracter indomito de la
naturaleza femenina®’.

El desarrollo de la hechiceria en el ambito femenino visto desde el prisma de los
archivos inquisitoriales traduce un universo algo distinto del que muestran los escritos
de magia: el de muchas mujeres que despechadas, abandonadas o enviudadas, buscaban
una forma de subsistir al infortunio de la pobreza y el desamor. En nuestro acercamiento
a la experiencia magica y amorosa de las moriscas, hemos hecho recurso de ambos tipos
de fuentes que pueden, en cierta medida, complementarse en la comprension del
universo emocional que traduce el pensamiento magico, para arrojar luz no sélo al
modo de proceder respecto a los mecanismos magicos que se encuentran en las fuentes

escritas, sino a las dinamicas sociales que ponian en funcionamiento.

%7 Perry, Mary E. “Behind the veil”, p. 44.
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4.1. El silenciamiento de la voz femenina

La magia amorosa, tal y como va a ser presentada, consiste no solamente en un buen
numero de técnicas rituales y remedios para solucionar tensiones amorosas 0 consumar
el deseo sexual de los individuos. También era un medio por el que se concebian las
relaciones que escapaban al control de las convenciones matrimoniales instituidas,
debido a sus caracteristicas de ilegitimidad y clandestinidad, y se proyectaban en todas
las capas de la poblacién. En esta semantica de la posesion fisica, la comunicacion en
términos amorosos debia residir en los gestos que establecian como meta final la
sexualidad y ésta, al parecer, constituia el verdadero lenguaje que hablaban los
amantes®>®,

En el caso espafiol, por un lado, existié un precoz desarrollo del c6digo amoroso que
hundia sus raices en el refinamiento del erotismo oriental propio de la cultura arabe
andalusi, con nociones erdticas que se reflejaron en la poesia picaresca de las jarchas,
donde la voz de la amada reflejaba un nivel de apasionamiento que raramente se deja
ver en la lirica popular romance®®. En la literatura de tradicion oriental, ademas,
existian los tratados de erotismo, a diferencia de la ausencia de este tipo de literatura en
el mundo occidental, donde el peso de la tradicion agustiniana ahogaba cualquier
intento de naturalizacion del acto sexual®®. Con todo, tanto para cristianos como para
musulmanes y judios, el discurso sobre la naturaleza del amor se desarrollaba en el
ambito de la teologia y el mejor ejemplo para entender la idea arabe de amor, en la
época andalusi, es la obra del tedlogo zahiri Ibn Hazm (s. X1), El collar de la paloma".

Por otro lado, la concepcidn negativa del erotismo, propia de la fe cristiana, la cual se
puede ver incluso formando parte del origen de la fiebre de las brujas, alimentaba en el
hombre el miedo del poder femenino para infundirle sentimientos pasionales. A partir
de estas nociones que se perpetian a nivel de escritos candnicos la imagen de la
hechicera se fue fraguando durante siglos de escritura sapiencial y literaria en que la
participacion femenina fue anulada, ya que era el hombre quien acaparaba el control

sobre la produccion escrita®?.

%58 A partir del acceso de la mujer a la literatura, véase el prélogo de Vicente Verdu al estudio de Luhman,
Niklas, EI amor como pasion. La codificacion de la intimidad, Barcelona: Peninsula, 2008.

%9 |_6pez-Baralt, Luce (ed.), Un Kama Siitra espaiiol, Madrid: Siruela, 1992, pp. 152 ss.

%0 fdem, pp. 207 ss.

%! Ibn Hazm, El collar de la paloma: Tratado sobre el amor y los amantes, Emilio Garcia Gémez (ed.),
Madrid: Alianza, 1990.

%2 E| ensayo de Mar Martinez Géngora, en concreto, argumenta la perpetuacién de las concepciones
negativas sobre la naturaleza femenina en los escritos de humanistas del Renacimiento espafiol. Martinez
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El hecho de que la voz femenina se mantuviese silenciada durante siglos de escritura
cristiana y musulmana se debié no so6lo a que las mujeres sufrian los indices mas altos
de analfabetismo en comparacién con la poblacion de hombres puesto que no tuvieron
practicamente acceso a la ensefianza letrada, excepto en las capas altas, hasta bien
entrada la Edad Moderna. Toda posibilidad de autoria femenina quedaba, ademas,
enmascarada por la clara adscripcion masculina de los espacios, medios y mecanismos
que configuraban la produccién intelectual, y del acceso a las profesiones regladas®®,
aunque pudieron darse excepciones, en concreto en el campo la medicina de mujeres.

Paralelamente al de la teologia, el discurso sobre las emociones se producia, por
tanto, dentro del debate médico sobre las cualidades humorales, el cual se enmarcaba en
otro mas amplio sobre la naturaleza del alma®®*. Pero el proceso de vulgarizacién de los
escritos dedicados a las temaéticas de salud e higiene, para los cuales actualmente se
considera la posibilidad de una participacion femenina, tampoco se produjo hasta una
época tardia®®. En el campo de la medicina de mujeres, que se configuré como un érea
especializada de la medicina occidental a partir de los primeros manuales del siglo XIV,
se incluian diagnosticos sobre patologia humoral que se orientaban al tratamiento de
problemas emocionales femeninos como, por ejemplo, el caso de la ‘histeria’ o ‘mal de
madre’, considerada una enfermedad procedente de un comportamiento anormal del
(itero®*®, mostrando un conocimiento cientifico cargado de prejuicios miséginos.

Estas concepciones negativas se anclaron en el pensamiento médico escolastico y, a
partir de la segunda mitad del siglo XVI, se asiste a un incremento de la actividad
inquisitorial dirigida a las practicantes femeninas de la sanacion y la magia después de
que la actividad de las parteras se identificase y asimilase a la de las brujas a causa de su
citada especializacion en tematicas amorosas y reproductivas. También se asiste a su

creciente marginacion por el estamento médico, que reprobaba las practicas poco

Gdbngora, Mar, Discursos sobre la mujer en el humanismo renacentista espafiol: Los casos de Antonio de
Guevara, Alfonso y Juan de Valdés y Luis de Ledn, York: Spanish Literature Publications, 1999.

%3 Granjel, Luis S., El ejercicio médico y otros capitulos de la medicina espafiola, Salamanca:
Universidad, 1974, p. 26.

%4 Orobitg, Christine, “El sistema de las emociones: la melancolia en el Siglo de Oro espaiiol”, en Maria
Tausiet y James S. Amelang (eds.), Accidentes del alma. Las emociones en la Edad Moderna, Madrid:
Adaba, 2009, pp. 71-98, esp. 72.

35 Green, Monica H., Women'’s healthcare in the medieval West, Aldershot: Ashgate, 2000, pp. 7 y 25.
Véase también Green, Monica H., Making Women’s Medicine Masculine, esp. Cap. 4. “The gender of the
Vernacular”, pp. 164 ss.

%% Lemay, Helen R., “Antonius Guainerius and medieval gynecology” en Julius Kirshner y Suzanne F.
Wemple (eds.), Women of the medieval world: Essays in honour of John H. Mundy, Oxford: Basil
Blackwell, 1985, pp. 317-335, 323 y 334-335.
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ortodoxas de estas sanadoras®’. Por todo ello, el silenciamiento de la voz femenina en
el debate teologico y médico concurrird a una progresiva atrofia del papel de la mujer en
el tratamiento de las dolencias asociadas a su funcion reproductora, en el &mbito oficial.

Sin embargo, estudios recientes han sefialado un interés por parte de la autoridad
médica por los remedios populares, cuya legitimidad rechaz6 a pesar de utilizar muchos
de ellos, debido a la capacidad efectiva que las sanadoras demostraban en su utilizacion
de las plantas y el tratamiento a los pacientes®®®. Lo cual se ve, por ejemplo en el tratado
obstétrico de Damian Carbdn, cuando menciona recetas aplicadas por mujeres, a las que
dota de efectividad: “Las mujeres, empero, doctas de experiencias, dan del simiente de
la mostaza con vino y hallanlo muy bueno. Y si queréis hacer esperimento™>®°.

Como ha estudiado Montserrat Cabré, el valor historiografico de las recetas que se
encuentran en los tratados de cosmética y sanacion radica en la formulacion de un saber
empirico que revela también los procesos de aprendizaje, adquisicion y la posible
participacion de las mujeres en la redaccion de los recetarios. Estas formulas, con una
estructura mnemotécnica adaptada a la memorizacion, suelen estar constituidas de una
rubrica seguida del objetivo de la receta, composicion, modo de preparacion, aplicacion
y declaracién de eficacia. Esta sintetizacion y distribucién del conocimiento dirigido a
las problematicas femeninas en las recetas pueden revelar mucho acerca de la vida de
las mujeres en la época de la composicion®".

Ademas, la capacidad de las mujeres para relacionarse en los ambitos ocupados
tradicionalmente por ellas favorecia el intercambio de recetas o procedimientos magicos
destinados a reconducir o aliviar la carga emocional a la que se veian sometidas en una
sociedad patriarcal. Las especialistas de la magia amorosa, algunas de ellas verdaderas
psicoterapeutas de su época, ponian a prueba unos mecanismos magicos donde se
revelaba el mundo de las emociones femeninas con una nitidez deslumbrante.

Por tanto, de alguna manera, el conocimiento femenino repercutia en los niveles
letrados de la sociedad, encontrando incluso que determinadas concepciones, como la
de la composicién y cualidades de la materia, se vehiculaban a través de sus actividades,

aportando un excelente campo de experimentacion de los posibles tratamientos a

%7 Eamon, Willliam, “Physicians and the reform of popular culture in early modern Europe”, Acta
Histriae 17/3 (2009), pp. 615-626, 617.

%8 park, Katharine, “Medicine and magic: The healing arts”, en Judith C. Brown y Robert Davis (eds.),
Gender and society in Renaissance Italy, London-Nueva York: Longman, 1998, pp. 129-149, 148-149.
%9 Carbén, Damian, Libro del arte de las comadres, p. 38.

370 Cabré Pairet, Montserrat, “Las practicas de la salud en el ambito doméstico: Las recetas como textos
de mujeres (s. XIV-XVII)”, en Begofa Crespo Garcia, Inés Lareo Martin e Isabel Moskowich-Spiegel
(eds.), La mujer en la ciencia: Historia de una desigualdad, Munich: Lincom, 2011, pp. 25-41, 27.
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problemas fisiolégicos y neuro-psicolégicos. Su éxito o fracaso suponia el
reconocimiento, en las distintas esferas de la sociedad, de determinadas técnicas en
detrimento de otras®’".

En el mundo de las emociones, el cuerpo es el regulador de la experiencia, y aqui es
donde la magia moderna funciondé como un excelente descodificador de las
problematicas femeninas, como revelan los mecanismos maégicos usados por las
hechiceras, en que los amantes y demas componentes de la trama amorosa estan
simbolicamente representados. La voz de las mujeres se encuentra silenciada en la
produccion filosofica y religiosa alrededor de los temas del amor y las relaciones
conyugales pero se puede encontrar, en la literatura aljamiada, como trazos dispersos
que surgen subitamente de un torbellino de imagenes. Mientras, las actas inquisitoriales
ofrecen una version refrescante y, a veces, intima de los contactos entre comadres y sus
conversaciones, donde la expresion y blasqueda de remedios a sus ansiedades revela el
lado mas humano de la convivencia interreligiosa. En sus demandas a los servicios de
las hechiceras moriscas, el principal objetivo de las mujeres fue casi siempre mantener
el favor del ‘amigo’, a veces a costa de poner en peligro la capacidad sexual de este. En
el caso de los hombres, sus intenciones al demandar los servicios magicos, se dirigian
sobre todo a la consecucidn del mayor numero posible de conquistas. Pues, como se ha
subrayado algo peyorativamente desde la primitiva etnografia, la magia traduce los
impulsos irreflexivos y expresa una ansiedad por la consecucién del objeto de deseo de

una forma inmediata®".

4.2. Nociones filoséficas, religiosas y médicas sobre el amor

A partir de aqui, pasaremos a analizar la idea de amor contenida en los manuscritos
aljamiados de magia, a través de las recetas destinadas a favorecer o perjudicar las
relaciones amorosas, para dilucidar si se trata de una nocion que se desmarca, 0 no, de
los canones religiosos. Comprobaremos la vinculacion entre la ideologia que opera
acerca del amor en su vertiente culta y elitista, de los intereses de un estamento
masculino, letrado y aristocrata, y una concepcion del amor algo mas candida y
espontanea, pero dirigida también a la posesion, a la sujecion, a la consecucion del

objeto de deseo, como la que se encuentra en los manuscritos aljamiados de magia.

! Lemay, Helen R., “Women and the literature of obstetrics and gynecology”, en Joel T. Rosenthal (ed.),
medieval women and the sources of medieval history, Atenas-Londres: The University of Georgia Press:
1990, pp. 189-209.

372 Sgrensen, Jesper, A cognitive theory of magic, pp. 24-28.
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Desde la vision religiosa, el placer amoroso compartido es en el Islam un acto licito,
recomendado en el Coréan, que permite que los esposos cumplan la voluntad divina, y
cuyo mejor ejemplo es la vida del Profeta, casado numerosas veces". Existen ejemplos
de tratados juridicos musulmanes sobre derechos y deberes matrimoniales que muestran
que la sexualidad, a nivel de prescripcion normativa, diferia de lo que las autoridades
cristianas anticipaban en este sentido®’*.

En el Cristianismo, la idea de pecado asociada a la lujuria apunta a la nocion de amor
sensual, que permanece al margen de la pura reproduccion, la cual debe ser la primera 'y
ultima justificacion para la realizacion del acto amoroso. EI amor cristiano, proyectado
hacia un mas alla, que es la divinidad, no encuentra en la realidad temporal su razén de
ser, y se desvincula del deseo sexual (caritas frente a cupiditas)®’®.

Se debe indicar, sin embargo, como rasgo comdn a ambos credos, que la nocion
negativa del amor, entendido como amor pasional o sensualidad, se equipara a la
expresada en filosofia y medicina, que la consideraban un ‘accidente’ 0 una
enfermedad. Es por ello que en la literatura médica se habla de ‘afectos’ y ‘pasiones’
que, mal concebidos, es deseable evitar desde el punto de vista de la teologia y la

filosofia®"®

, en tanto estan vinculados al pecado de la lujuria o el adulterio.

Por lo tanto, tanto el pensamiento musulméan como el cristiano observan la necesidad
de control de los impulsos sexuales aunque, como veremos, la realidad social de la
Espafia medieval y moderna alteraba significativamente las nociones que se adscribian
al pensamiento religioso y filosofico.

Como la sensualidad femenina estd en el origen del amor sensual, las dolencias
asociadas a la especial fisiologia de la mujer, tendran una consideracion acorde con las
ideas emanadas del galenismo, el sistema médico de representaciébn humoral que
prevalece en el siglo XVI¥’. De passionibus mulierum (De las dolencias de las

mujeres), una obra médica de mucho uso a partir de esta época, muestra en su titulo que

378 Alvarez de Morales, Camilo, “La sociedad de al-Andalus y la sexualidad”, en Mercedes Garcia Pérez
y Gracia Lépez Anguita (eds.), Conocer al-Andalus. Perspectivas desde el siglo XXI, Sevilla: Alfar, 2010,
pags. 43-76, 46-48.

% De ellos el mejor, y tnico, ejemplo espafiol es el debido a la pluma de un morisco espafiol exiliado en
Tlnez, editado por Luce Lépez. Un Kama Siitra espafiol, Madrid: Siruela, 1992, pp. 207 ss.

375 Arendt, Hannah, El amor segin San Agustin, Madrid: Encuentro, 2001, p. 51.

%76 Tausiet, Marfa, y James S. Amelang (eds.), Accidentes del alma. Las emociones en la Edad Moderna,
Madrid: Adaba, 2009, p. 9.

37" Orobitg, Christine, “El sistema de las emociones”, pp. 96-98; Al tipo de amor que viene causado
por un exceso de humor melancélico en el hombre se llam6 amor ‘hereos’, vinculado con lo
heroico, en la literatura médica griega transmitida por los arabes, y a la pasion amorosa como
una species melancholiae. Klibansky, Raymond, Erwin Panofsky, Fritz Saxl, Saturno y la melancolia:
Estudios de historia de la filosofia de la naturaleza, la religion y el arte, Madrid: Alianza, 1991, p. 103.

146



el término passion al que se asignaba un sentido negativo en el sistema de las
emociones, es el referente de los males relacionados con el aparato reproductor
femenino. La obra desarrolla un discurso sobre la naturaleza calida y seca del hombre,
que es mitigada y complementada por la naturaleza fria y himeda de la mujer, y sobre
la mayor propension de esta a la enfermedad debido a su “naturaleza mas débil, [...]
sobre todo en lo referente a los 6rganos implicados en la obra de la naturaleza*™®,

También las nociones sobre la ‘histeria’, enfermedad causada por un exceso de
melancolia, que aflige a las féminas, conectan con el sistema médico-astroldgico, de
modo que la naturaleza fria de la mujer se relacionara con la accion de Saturno, el
planeta melancélico por excelencia. De ahi las nociones sobre el ‘mal de madre’,
enfermedad que afecta al Utero, y la necesidad de preservarlo y tratarlo contra los
influjos del planeta nefasto. Esto es lo que en medicina medieval se llamé ‘sofocacion
del utero’ y que comprendia algunas dolencias asimilables a la epilepsia, que se creia
estaban causadas por la presion del tero, ‘la madre’, al cambiar de posicion®’™.

La supuesta irracionalidad de las reacciones y de los afectos femeninos, que se creian
condicionados por la especial composicion del cuerpo de la mujer, provocaba tanto los
desequilibrios emocionales causados por el utero o ‘madre’ y asociados, a su vez, al
humor melancélico. Pero el tratamiento, en estos casos, se inclinaba a un tipo de
sanacion religiosa, indicando con ello el intento de la autoridad de cubrir con razones
teoldgicas los tradicionales miedos e incomprension hacia la psique y la fisiologia
femeninas. Ademas de que “las limitaciones de la medicina de la época contribuian a
adjudicar el origen de las dolencias tanto a las causas de orden natural, como al castigo
divino, al demonio, a maleficios y hechicerias, a influjos astrales™®.

El interés que el clero manifestdé por el género femenino basculaba entre el puro
interés sexual y el tratamiento de sus dolencias, que podia extraerse de un conocimiento
mas 0 menos libresco, asi como de los problemas asociados a las condiciones sociales
de las féminas. El contacto de los representantes del estamento eclesiastico con el grupo
de las mujeres estaba favorecido por la especial relacion de los confesores con sus
feligresas, lo cual daba lugar a una lista de casos procesados en la Inquisicion a

miembros del estamento eclesidstico en que los ‘solicitantes’ conformaban un grupo

%78 Garrido, Elisa et alii (eds.), Historia de las mujeres en Espafia, Madrid: Sintesis, 1997, p. 446.

9 Vazquez, Concepcién y M* Teresa Herrera, “Dos capitulos ginecologicos: arabe y castellano”,
Asclepio 33 (1981), pp. 183-241, 228.

%80 Campagne, Fabian A., “Medicina y religion en el discurso antisupersticioso espafiol de los siglos XVI
a XVII: Un combate por la hegemonia”, Dynamis 20 (2000), pp. 417-456, 421-422.
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8l La frecuencia del delito hizo que Pedro Guerrero, Arzobispo de

muy nutrido
Granada, solicitara de la Santa Sede un traspaso de la jurisdiccion ordinaria de las
6rdenes religiosas en 1557, con lo que el delito quedaba sujeto a la Inquisicion®®. Las
interacciones de clérigos y devotas en los margenes de la normatividad daba lugar a la
transgresion de sus roles asignados, pero también compensaban las carencias a las que
se enfrentaban las mujeres en una sociedad afectada por una movilidad masculina
creciente. El clérigo, ademas, mantenia su autoridad en &mbitos que no le habian sido
oficialmente asignados originando, en ocasiones, nuevas formas rituales o0 magicas, o
desarrollando, en casos extremos, competencias como la sanacion o la adivinacion®®.
En el caso de la sanacion de las dolencias femeninas, la intromision del estamento
eclesiastico pudo dar lugar a situaciones verdaderamente escandalosas para la
mentalidad ortodoxa. Estas intervenciones, sin embargo, participaban de la religiosidad
popular y mégica a partir del carisma oficialmente atribuido al representante de la
institucion eclesiastica para el tratamiento de la enfermedad. Como ejemplo de ello,
extraigo una némina para curar el mal de madre, de un cuadernito de recetas en el
Archivo Diocesano de Cuenca, que la Inquisicion requisdé a Jerénimo de Liébana,
clérigo muy entendido en temas de magia amorosa y varias veces procesado por el
Tribunal a finales del siglo XVI. La conjuracion del ‘mal de madre’ por medio de
palabras supuestamente sagradas, que mencionan a todos los miembros de la familia de
Maria: Joaquin, Ana e Isabel muestra, ademas, que las disfunciones fisiologicas

femeninas no estuvieron desprovistas de sentido religioso:

“Traiga cualquier mujer escrito en un papel esto que se seguira y en firmado tiene
némina. Traigalo en parte que toque alguna parte del cuerpo del medio abajo y jamas
tendra mal de madre: +O Theos et Verbum + Yochinos Caro + Althanatos factum et
verbigadi quax tenel mayort. Pater +Ymon +entis +Geobeth coroch quexlat Maria

+Anna +et Elisabeth +sicut scriptum est cuia fecit mihi Dominus Misericordiam +et

%81 Stella, Alessandro, Le Prétre et le Sexe. Les révélations des proceés de ['Inquisition, Paris; André
Versaille, 2009.

%82 Garcia Fuentes, José M?, “Inquisicion y sexualidad en el Reino de Granada en el siglo XVI”, Chronica
Nova 13 (1982), pp. 207-229, 217 ss.

%83 E| caso de Catalina de Tapia es revelador del estado de abandono en que se encuentran las mujeres en
una zona como Toledo y la posibilidad de alivio que ofrecian algunos clérigos ante la falta de recursos
oficiales para la resolucion de las problematicas derivadas de tal situacién. Caro Baroja, Julio, Vidas
magicas, v. 2, pp. 21 ss.
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sanate sim ego N. exilla hora per santum nomen Jehovah Omnipotens et Vera Salus fit.

Amen. Y debajo desto escrito vaya destos caracteres: Goth Fitas sic est84,

El significado que se extrae del tratamiento del cuerpo femenino en esta némina
(talisméan) indica que la mujer, por su especial composicion fisioldgica, es sensible a las
influencias malignas, las cuales se pueden paliar mencionando la figura de la Virgen,
unica mujer que, para el Cristianismo, fue concebida sin méacula y quedé intocada aun
después de parir*®®. La maternidad, por tanto, parecia ser el paliativo a las dolencias
neurofisiologicas propias de las mujeres, y de ahi la importancia que adquiria la
invocacion a la Virgen tanto en conjuros magicos del tipo que acabamos de ver como en
los tratamientos médicos. Este recurso a la Virgen en la magia aplicada por clérigos, por
otro lado, no se diferenciara demasiado del tipo de recetas y conjuros a los que recurrian
las mujeres, incluso moriscas, sobre todo en el tratamiento de disfunciones asociadas al
ciclo reproductivo, por el peso de la imagen maternal de Maria, lo cual se verd con méas
detenimiento en los dos proximos capitulos.

Todo lo anterior parece revelar que las problematicas relacionadas con el desarrollo
sexual y emocional, o sensualidad femenina, suponian un problema que se intentaba
resolver dentro del &mbito del pensamiento filosofico y la religion, y para lo cual la
medicina aun no contaba con soluciones satisfactorias. Tanto era asi, que la magia
invertia lo que desde la teologia, la filosofia y la medicina se teorizaba en base a los
prejuicios que causaba la anormal disposicidn del cuerpo femenino a los influjos de los
humores maléficos. Aln, desde los estudios actuales, se achacan las visiones
demoniacas de algunas mujeres, como el tipico matrimonio o trato carnal con el
Demonio, a problematicas derivadas de la represion sexual®®.

A continuacion, pasaremos a explorar las fuentes aljamiadas en sus recetas para tratar
probleméticas amorosas, las cuales van a dar pistas sobre el marco ideoldgico sobre el

gue se construyen las emociones expresadas en la magia morisca.

%4 ADC, Ing. Leg. 435/6150 Bis. La némina se encuentra transcrita en Cordente Martinez, Heliodoro,
Brujeria y hechiceria, p. 118.

%85 Es necesario recordar la importancia que las figuras de Jests y Marfa tenian también para los moriscos,
lo cual desarrollaremos en préximos capitulos. Se puede ver también Vespertino Rodriguez, Antonio,
“Las figuras de Jesus y Maria en la literatura aljamiado-morisca”, en Antonio Galmés de Fuentes (ed.),
Actas del Coloquio Internacional sobre Literatura Aljamiada y Morisca, Madrid: Gredos, 1978, v. 3, pp.
259-312.

%86 ya Pedro de Valencia atribuy6 las visiones de los brujos a una excesiva inclinacion a la melancolia,
que provocaba el ‘morbum imaginosum’. Caro Baroja, Julio, Las brujas y su mundo, p. 239. A un nivel
simbolico profundo, Ginzburg habla de la correlacién del fenomeno de la brujeria con la sexualidad
femenina, como si el aquelarre fuese la formulacién en negativo de los valores del medio circundante.
Ginzburg, Carlo, Historia nocturna: Un desciframiento del aquelarre, Barcelona: Muchnik, 1991, p. 16.
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4.3. El amor y la sexualidad en los tratados aljamiados de magia

En los tratados aljamiados de medicina se compilan recetas para aliviar las dolencias
con las que se enfrentaban los miembros de la comunidad morisca en su dia a dia, sin ir
mas allad en consideraciones tedricas. Un buen ejemplo de ello es el manuscrito
aljamiado T8 de la Real Academia de la Historia, que incluye en sus paginas remedios
para los dolores, probleméaticas fisiologicas y dolencias femeninas, pudiendo
considerarse un tratado de obstétrica y ginecologia para el uso de la comunidad, muy
islamizado®’. También existen ejemplares que tratan temas de magia y sanacion en la
misma medida, uno de ellos el manuscrito J59 donde, junto a técnicas de adivinacion y
conjuros destinados a lograr atraer el amor o provocar el desamor entre dos personas, se
encuentran recetas destinadas al tratamiento de los problemas asociados al aparato
reproductor femenino y a la gestacion. En este manuscrito, ademas, se consignan
simbolicamente los aspectos que configuran la relacion amorosa, y que aparecen
descritos en sucesion continua, como una misma y unica realidad en fases distintas de
su desarrollo. Para lograr la atraccion o la repulsion entre dos personas, las recetas son
abundantes en cualquier manual de magia. EI hecho de que aqui los remedios
relacionados con los males del aparato reproductor, mamario y problemas de
concepcion se encuentren en una sucesion continua con las recetas amorosas lleva a
pensar que el manuscrito arabe-aljamiado J59 pueda tratarse de un manual dedicado a la
medicina de mujeres en una parte de sus folios.

En primer lugar, expondremos el concepto de amor que se extrae de dicho
miscelaneo. Encontramos al menos tres recetas dedicadas a la ‘aburrensia’, ‘para
aborrecer’ y ‘para amorya’, y otros tres llamados ‘caso makabba’, es decir, ‘Caso para
el enamoramiento’. Makabba [4:=«] es una derivacion de subb [&=], amor, en arabe, y
alude al proceso en el que se desarrolla la emocion entre dos sujetos, lo que se podria
traducir por ‘cortejo’. Los procedimientos a los que se recurre en estos casos hacen uso
de un sistema de simbolismo por el que las semejanzas y conexiones entre los

individuos se transmiten a través del aire y el agua:

“Nota. Caso mahabba Escribirés esto y colgarlo has al aire y son estos los Nombres que

o . . 388
has d’escribir [siguen tres lineas de escritura]”™"".

%7 Villaverde Amieva, Juan C., “Recetarios médicos aljamiado-moriscos”, pp. 308-309; La maternidad
en las comunidades mudéjar y morisca, Emma M. Guijarro Hortelano (ed.).
%88 Ms. arabe-aljamiado J59, BTNT, f. 216v. Véase también anexo Il1, p. 452.
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Ademés de estos casos majabba, los remedios para ‘amorio’ también utilizan
mecanismos simbolicos pero, en este caso, aparecen vinculados a la tierra o
relacionados con el fuego (enterrar en la tierra, encerrar en cafia, enterrar en fuego
manso). Es posible, incluso, que en estos dos tipos de receta se consignen sendas formas
de amor diferentes. Por un lado, un amor nacido de una pulsion pasional, joven. Se
trataria de crear amor entre dos personas que no se conocen, 0 que nunca han tenido
contacto sexual. Por otro lado, el segundo tipo seria un amor arraigado en la tierra,
producto de la perseverancia o la convivencia, que se pretende conservar, simbolizado

por el fuego del hogar, como se expresa en la siguiente receta:

“Nota. Caso para amorio a quien querras. Escribiras estos Nombres [siguen seis lineas de

Nombres y versos coranicos] y enterrarlos has en fuego manso pues el verna en la hora 'y

, . - £5»389
en el dia le hara operacion. Acabd™ .

En este ultimo caso, que combina en una misma receta los elementos fuego y tierra,
parece tratarse de un vinculo existente entre dos que ya se conocen, lo cual se infiere del
hecho de que el amante, que en este caso debemos creer que sea un hombre, es dirigido
hacia el emplazamiento en que se encuentra el receptor del encantamiento tras la
operacion mégica.

Un ultimo procedimiento que aparece tipificado en nuestro manuscrito es el de la
‘aborrencia’, y es el caso al que se refieren las legislaciones cuando tratan de los
hechiceros o hechiceras que separan matrimonios. La separacion de matrimonios es una
de las principales atribuciones a las hechiceras en los textos de todos los tiempos y, ain
en las actas del Sinodo de Guadix, se recoge la mencién a esta practica®*. Para provocar
el aborrecimiento, lo aconsejado en nuestro manuscrito es escribir unos sellos indicados
en tres piedras y enterrarlos en la casa de la pareja a quien se desee afectar con el
hechizo o, como parece indicar la receta, de la persona a quien se desea olvidar. La
tercera piedra podria indicar la intervencion de un tercero que irrumpe en el término

amoroso, con lo cual se pretenderia dafiar el vinculo:

“Nota. Para aborrecer tomaras tres piedras de tres fosales y escribiras estos sellos en las

piedras y entiérralos en la casa de quien tuvieras el amor. Y también es bueno para dar. Y

es esto [sigue un signo anteojado]. Acab6™*%,

%% Thidem.
301 6pez de la Plaza, Gloria, “Las mujeres moriscas granadinas”, p. 312.
%91 Ms. 4rabe-aljamiado J59, BTNT, f. 218r. VVéase también anexo Ill, p. 455.
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Por los ejemplos vemos que, mas que un concepto de amor, lo que se estipula en
estos tratados de magia son rituales imbuidos de simbologia para la creacion o
alteracion de relaciones conyugales, mediante la representacion de los sujetos y la
participacion de los elementos por los que las emociones se vehiculan entre ellos. El
amor es entendido como una energia que circula y se puede reconducir manipulando sus
simbolos, como en una fase pre-lingiistica de la comunicacion que afecta a la
conciencia de modo operativo.

Las vias que especifican las recetas magicas para la manipulacion de esos vinculos
son los mismos elementos en que se basa el sistema galénico-hipocratico en la
configuracion y tratamiento de la enfermedad, la base de la composicidn del cosmos, es
decir, aire, agua, tierra y fuego. Ademas, el hechizo hace uso del simbolismo y la
numerologia para representar al sujeto o sujetos a quienes se quiere influir, como en el
namero de las piedras que se deben enterrar.

Otro ejemplo que escenifica las relaciones amorosas, esta vez en el marco del
espacio domeéstico, es el que aparece en la parte dedicada a la magia del manuscrito
aljamiado J22, en una receta que ilustra el celo amoroso. Esta emocion tan mediterranea
se muestra mediante un mecanismo para forzar la fidelidad de la mujer, apropiandose
del método de enterrar objetos, en este caso un escrito acompafiado de signos magicos,
en el ‘bimbral’ o umbral, de la casa, esto es, en el limite figurado del espacio conyugal
del que no ha de salir la mujer -y, podria también afiadirse, simbolizando la vulva-,
enfatizando asi la cualidad sugestiva del procedimiento:

“Capitulo para la mujer, que no faga adulterio. Escrebiras estos silos, con sangre de

cabron negro o de gallo negro, en un trapo. Después enterrarlo as debaxo del bimbral de

la puerta de la casa; pues ella sera atada de todos los hombres y ella no fara adulterio; y si

ternas el escripto y lo rescolgaras sobr’ella, pues es mas aprovechante para ella. Y si no

querras que ella lo lieve, tocaras con el escripto sus tetas y su coraz6n y su natura;

después enterrarlo as debaxo del bimbral de la puerta de la casa; y ello es probado, con

Lir FEIffotnzs )
licencia de Dios; y es esto §5¥ %%ﬁ

) . 5392
Acabd, alabado sea Dios 392

El tipo de recetas de magia amorosa que encontramos en los tratados aljamiados, por

tanto, no sélo traducen un sistema de simbolos conectados con el mundo natural, sino

%92 Ms. aljamiado J22, BTNT, f. 55v. Libro de dichos, p. 23.
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también con las dinamicas sociales, con los modos de relacion de los sexos segun el
sistema instituido y dominante.

La magia de los manuscritos aljamiados se nutre de un desarrollo ritual imbuido de
pensamiento religioso, y ha perdido ya algunas de las caracteristicas con las que contaba
la magia andalusi de transmision oriental. En el tratado que hemos mencionado con
anterioridad como la fuente principal del tipo de magia talismanica practicada en al-
Andalus, Gayat al-Hakim®*®, encontramos que la accién de enterrar elementos que
simbolizan a los amantes sirve también, igual que el Libro de dichos, para mantener la

fidelidad, pero introduciendo elementos astrologicos:

“Cuando quieras hacer un talisméan para suscitar el amor entre dos personas y que el
afecto tenga la solidez de una cadena, haz un talismén de cada uno a su semejanza. Que
sea a la hora de Jupiter o de Venus, que la Cabeza del Dragdn esté en el ascendente, que
la luna esté en relacion con Venus o en un aspecto favorable con ella, que el sefior de la
casa VII se relacione con el sefior del ascendente en aspecto trigono o sextil. Asi, reline

los talismanes entrelazandolos, y entiérralos en el sitio de uno de ellos -naturalmente, del

que quieras que ame mas que el otro-. Y ocurrird como tu deseas™®%,

En este caso, los elementos que simbolizan a los amantes lo hacen de forma
figurativa, y la tierra bajo la que se colocan estas figuras sigue siendo el vehiculo que
canaliza el deseo expresado en el hechizo. Los simbolos que acomparfian el rito en el
talisman aljamiado son los signos, nimeros o sellos, que han sustituido a la imagen de
los amantes que aparece en Picatrix (si lo admitimos como precedente de la magia
contenida en el caso del manuscrito aljamiado).

Estas imagenes, asi como las coordenadas astrales, traducen un tipo de
correspondencia entre los individuos a quienes se pretende afectar que, en caso del
manuscrito aljamiado, se plantea especificamente como un objetivo instrumental
masculino: el de lograr la fidelidad de la mujer. La particularidad idiosincratica de los

escritos aljamiados de magia actualiza el mundo de emociones que se vive alrededor de

3% En el préximo ejemplo extraido de Gayat se utilizara la version latina de Picatrix y se incluiré en nota
a pie de pagina la version arabe, donde se comprobard la fidelidad de aquella. Los ejemplos de
manuscritos aljamiados la incluirdn, siempre que exista en ellos una parte en arabe, en nota a pie. En
posteriores ejemplos de Gayat aportaremos simplemente la version latina, sin incluir el extracto arabe.

% Picatrix: Un traité de magie medieval, p. 64. Seglin el texto arabe: .a¢idll al 525 43 sina g Cine glai¥ anidls
s e @l by o sl o b (e ) L i 558 30 gen il 5 (o5l 48 Ul 5 (5_siiall el Legllia qind
el 45350 )5 Lela) (e dua a1 138 gy 385 Caall i s A Lagial 5 Gaiilaia Lagraa) 5 J 5 Jlal s l. Pseudo-
Magritt, p. 26. A partir de ahora se utilizaré solo la traduccién de la versién latina.
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la practica de la magia cuyo precedente se encuentra en las fuentes medievales y, como
decia, desde un punto de vista eminentemente masculinizado.

A pesar de la pérdida de coordenadas astroldgicas que se observa en los tratados
aljamiados de magia, todavia aparecen consignados en algunas recetas, como en nuestro
manuscrito J59, de forma no muy distinta a las aconsejadas en Picatrix. Asi, en una

receta ‘para amorio’:

“Nota. Caso otro. Escribiras dia del yumu‘a (viernes) en la hora de azzahara [siguen
cuatro lineas de Nombres angélicos] guardaras estos Nombres en tu persona, y todos los
que te veran te amaran amor fuerte, hombres y muyeres. Y para vender su mercaderia.

Acab6™®,

En el capitulo octavo, dedicado a la astrologia, se expondran mas extensamente las
coordenadas astrales de los dias de la semana en que el dia del yumii ‘a, el viernes, es el
que se adscribe a Venus. También la hora de azzahara que se refiere a Venus, Zuhar,
uno de los planetas benéficos, en conjuncion con Saturno, tenia una influencia
importante en la causa de la inclinacion amorosa en las personas y el desarrollo del
amor melancolico, segun argumentaba, en su tratado dedicado a la magia astral,
Marsilio Ficino. El aspecto funesto del sentimiento pasional, que podia estar causado
por una inusual disposicion planetaria, destinara a los amantes el sufrimiento, haciendo

preciso un tratamiento, cual si de una enfermedad se tratase:

“Esto requiere en todos un largo periodo de tiempo; en los melancélicos, larguisimo,
sobre todo si cayeron en las redes bajo el influjo de Saturno. Ademas, ese tiempo es
amarguisimo, si fueron subyugados en el momento en que Saturno era retrégrado o estaba
en conjuncién con Marte o en oposicién al Sol. Este mal dura también muchisimo tiempo
en aquellos en cuyo nacimiento Venus se encontraba en la casa de Saturno o bajo el

aspecto de Saturno y la Luna”*®,

Bajo esta concepcidn de amor, todo empieza por la vision del amado o amada. Son la
vista y la imaginacion las que estan en el origen del sentimiento amoroso, que puede
incluso llevar a los enamorados a un desequilibrio humoral, la melancolia, verdadera

enfermedad segun la nocién galénica imperante en la época. Esta idea particular de

3% Ms. arabe-aljamiado J59, BTNT, f. 218v. Véase también anexo 111, p. 456.
%% Ficino, Marsilio, De Amore: Comentario a “El Banquete” de Platén, Rocio de la Villa Ardura (ed.),
Madrid: Tecnos, 1986, p. 217.
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amor se inserta en una tradicion médica y filosofica que, como vemos en la afirmacion
de Ficino, es atravesada por nociones astrolégicas®’.

Pero, como digo, la préactica femenina también pudo alterar los canones religiosos y
filoséficos asi como los modos normativos de interaccion entre los géneros. A
continuacion, se va a abrir una ventana a las costumbres y ritos matrimoniales, como
predmbulo a la version femenina de la magia amorosa. Continuaremos indagando en la
literatura cosmética, donde se encuentran algunos recursos de mujeres para asegurar la
atraccion del conyuge, y veremos cdémo se preparaban las moriscas antes del

matrimonio, a partir de los testimonios inquisitoriales.

4.4. El cuidado del cuerpo: textos y préacticas

Como acabamos de ver, lo que transmite la literatura aljamiada son escritos de
hombres asi como una via de expresion de ideas imbuidas de religiosidad, de signo
masculino. En el presente apartado, ademas, se va a resaltar la valorizacion del placer y
del cuerpo que también se daba en la cultura arabe, y su influencia en la imagen que
tuvo la mayoria cristiana de la minoria morisca. Por otro lado, se hara un primer
acercamiento al modo de tratamiento de su propio cuerpo por los miembros femeninos
de la comunidad morisca a partir de la literatura dedicada a temas de cosmética y salud,
la cual enmarca una parte importante de las convenciones culturales a las que se sometia
la autorepresentacion del cuerpo femenino.

Nos remitiremos también a obras de literatura médica que recogen recetas destinadas
a tratar los temas de la salud y la belleza, extrayendo de ellas los elementos susceptibles
de una interpretacion magica o simplemente exotica, que méas llamaron la atencion de la
poblacion y las autoridades. Tras ello, presentaremos una panoramica del modo en que
transcurria el rito morisco del matrimonio y de como estos usos y costumbres fueron
objeto de la condena de la autoridad. Finalmente, se expondrd como las
representaciones de la sensualidad presentes en la literatura y la imagen de los moriscos
percibida por la mayoria cristiano-vieja se conjugan en la especial inclinacion de la
minoria hacia la magia, para tratar temas de amor y desamor, asi como de disfunciones

emocionales y sexuales.

97 Mdjica Pinilla, Ramon, El collar de la paloma del alma. Amor sagrado y amor profano en la

ensefianza de Ibn Hazm y de Ibn Arabi, Madrid: Hiperidn, 1990, pp. 48-51.
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4.4.1. Tratados de cosmética e higiene

En primer lugar es necesario mencionar las obras de cosmética, tanto las escritas en
arabe, como hebreas y castellanas, ya que la aparicion de recetas comunes abre la
posibilidad de la existencia de un fondo de practicas entre las mujeres de todas las
adscripciones religiosas, en torno a la belleza. La razdn por la que se introducen aqui las
obras de cosmética se debe a que la belleza femenina constituye un factor muy
importante para la union amorosa y la vida conyugal en la época, igual que hoy en dia.
Es la supeditacion de las mujeres a la mirada de los hombres la que esté en el origen del
amor-pasion, como vimos mas arriba, y por lo tanto el objetivo de las recetas usadas por
ellas seré el adorno personal.

En estas obras, por tanto, se encuentran consignadas algunas de las recetas y
remedios que se usaban propiamente en un primer estadio de su preparacion para el
matrimonio o la union sexual para el embellecimiento del cuerpo y, después, para su
mantenimiento. En los tratados de cosmética, ademas, se intercalaban nociones de
magia dirigida a la salud reproductiva, las cuales se veran mas especificamente en los
préximos capitulos.

Las obras en que quedaron consignados los remedios aplicables a problemas
relacionados con la sexualidad y con el cuidado del cuerpo femenino, en la medicina
arabe, obtienen el nombre genérico de zina (cosmética). Este tipo de literatura tuvo un
gran desarrollo en al-Andalus, por parte de los médicos mas reputados, como Abu |-
Qasim al-Zahrawi, Abulcasis, (s. X)*®, o Ibn Zuhr (s. XI1), este Gltimo con su Kitab al-
Iqtisad fi islah wa-l-apsad o Kitab al-Zina (Libro de la moderacion respecto la
restauracion de almas y cuerpos o Libro de cosmética)**°. Concepcion Vazquez se ha
ocupado del estudio de este apartado de la medicina andalusi, en concreto a través de la
obra de 1bn al-Jatib (s. XIV)*®, el cual se basé a su vez en al-Razi (s. X) e Ibn Zuhr,
entre otros, manteniendo el mismo esquema expositivo en lo relativo al cuidado del
cuerpo y empezando por la cabeza, en orden descendente. Es notable el apartado que

dedica al cuidado y reparacion de la vulva, himenes perforados o simulacion de

3% Al-Zahrawi, Abii-l-Qasim, Un tratado de estética y cosmética en Abulcasis, Luisa M2 Arvide Cambra
(ed.), Granada: Universidad, 2011.

%9 Alvarez Millan, Cristina, “The Clinical Account in medieval Islamic medical literature: Tajarib and
Mujarrabat as Source”, Medical History 54/2 (2010), pp. 195-214, 205-206.

%90 ge trata del capitulo octavo (parte 11) de la obra de Ibn al-Jatib, que estd dedicado precisamente a la
cosmeética, El libro del ‘Amal man tabba li-man habba, Concepcion Vazquez (ed.), Salamanca,
Universidad, 1972.
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virginidad*®*, lo que mas tarde se denominara ‘arreglar descosidos’, que serd una de las
especialidades de las hechiceras castellanas*®.

También contamos con obras de cosmeética y ginecologia hebreas y castellanas de la
baja Edad Media que sirven para enmarcar el contexto en que se fragud la composicion
de nuestros tratados aljamiados de magia. El tratado hebreo méas importante al que
hemos tenido acceso por contar con una cuidada edicion y traduccién, por Carmen
Caballero Navas, es Sefer Ahavat nasim (El libro de amor de las mujeres), cuya
composicion se adecua perfectamente al tipo de taxonomia que aplicamos al ambito de
la magia del amor, ya que abarca teméticas de cosmética, magia amorosa, asi como de
ginecologia y erotologia. Este tratado hebreo, y otros que se traducen del latin,
dedicados al cuidado del cuerpo femenino, podrian partir de la extensién en el siglo XI1I
de un grupo de escritos procedentes de la escuela médica de Salerno, de los cuales se
ocuparé en el préximo capftulo®®,

Lo que interesa resaltar de estos tratados es que reunian informaciones tomadas de
diversas fuentes arabes de medicina dedicadas al cuidado del cuerpo femenino, su salud
e higiene, asi como recetas de cosmética, conformando un género propio®®. Ya en el
ambito latino, el Manual de mugeres, que se encuentra en un manuscrito anénimo del
siglo XV, ofrece el ejemplo de una version de este género de literatura dedicado a la
cosmética y medicina de mujeres, en castellano®®. Muchos otros ejemplos se podrian
dar de este tipo de literatura cuyas recetas, indudablemente, tuvieron un gran éxito entre
la poblacién femenina e, incluso, procederian de sus propias experiencias aunque, como
apunta Monica H. Green, no se puede asegurar que ellas fueran las lectoras reales de
estos textos excepto en casos muy concretos y documentados*®.

Hemos traido a colacion todos estos ejemplos puesto que complementan las
referencias que aparecen en los tratados aljamiados dedicados a la medicina de mujeres,
como el citado manuscrito arabe T8 de la Real Academia de la Historia, o algunas de las
recetas de nuestro manuscrito arabe-aljamiado J59. Si bien este Ultimo no se puede

catalogar como una compilacion dedicada propiamente al tratamiento de dolencias de

01 \Vazquez, Concepcion, “Sobre la cosmética (zina) del s. XIV en al-Andalus”, Boletin de la Sociedad
Espafiola de Historia de la Farmacia 129 (1982), pp. 9-48, 39-40.

92 Gracia Boix, Rafael, Brujas y hechiceras de Andalucia, Cérdoba: Libreria Vistalegre (22 ed.), 2001, p.
173.

“% The book of Women's Love, pp. 12-13.

%% {dem, p. 166.

%> Manual de mugeres, Alicia Martinez Crespo (ed.), ya citado.

%% gSobre esto se puede ver Green, Monica H., Women’s healthcare, Essay VII,“The Possibilities of

Literacy and the Limits of Reading: Women and the Gendering of Medical Literacy”.
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mujeres, como si lo ha sido el tratado de medicina del miscelaneo T8%’, la abundancia,
en su primera parte, de recetas destinadas a ellas lleva a estimar esta posibilidad.

El hecho de que no exista una compilacion exhaustiva de toda la literatura que
aborde la problematica que se asociaba a la psicologia, la sexualidad o al ciclo
menstrual femenino, hace que tengamos que recurrir a un abanico amplio de fuentes
donde se vislumbra la estrategia femenina cara a la consecucion del objetivo amoroso,
asi como al tratamiento de dolencias propiamente femeninas y en las que los usos de las
propiedades de la materia desde un uso simbolico, como recogian los tratados de

Jjawass™®®, no dejaban de estar presentes.

4.4.2. El cuidado del cuerpo y el rito morisco del matrimonio

A pesar de la profusion de informaciones que se incluyen en los manuscritos
aljamiados de magia, estos no hablan de cdmo se llevaba a cabo la aplicacion del
remedio o el rito en la vida cotidiana. Para eso debemos recurrir intermitentemente a las
fuentes histdricas, a pesar de que ellas dan particularmente la vision de los cristianos
viejos. Ademas, en lo que concierne a los ritos moriscos asociados a la vida y la

muerte*®®

, en concreto, estos se desarrollaban en los espacios en que la mujer tenia la
hegemonia, debido a su papel de conservadora de estas costumbres que le adjudica la
tradicion religiosa*™®.

En el Islam, la ceremonia del matrimonio tiene un marcado caracter social, ademéas
de juridico, puesto que no se considera un sacramento sagrado y sellado por la
divinidad, como si ocurre en el Cristianismo. Con las conversiones forzadas, los edictos
de asimilacion de los moriscos fueron poniendo trabas a la celebracion de sus ritos de
matrimonio, y a la practica de caracteristicas propias de la préctica islamica, como la
poligamia, aunque esta tltima no era muy comdn, y los matrimonios endogamicos***.

Estas prohibiciones conocieron una momentéanea suspension antes de la Guerra de la
Alpujarra, sobre todo en la zona de la sierra granadina, donde mas vivamente se

reivindico la pertenencia a una identidad musulmana de la poblacion. Los procesos

7 |_a maternidad en las comunidades mudéjar y morisca, Emma Guijarro (ed.).

4% MacDonald, Michael V., “Animal-books as a genre in Arabic Literature”, Bulletin of the British
Society for Middle Eastern Studies 15 (1988), pp. 3-10.

% Un ejemplo de ello es el caso de Luisa Fabria, morisca vecina de Cantoria, Granada, procesada
“porque fue magita de las bodas y echaba agua sobre las sepulturas de los moros yendo en una procesion
pidiendo agua”, AHN, Ing. Lib. 1953,n° 73, afio 1561, f. 16v. Méas adelante se hablara sobre la figura de
la ‘magita de las bodas’.

19 Hasenfeld, Ghalia, Women between Islam and Christianity, pp. 113-116.

1 Vincent, Bernard, y Raphiel Carrasco, “Amour et marriage chez les morisques”.
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inquisitoriales que se llevaron a cabo antes y después del levantamiento dan cuenta de
algunos de los ritos matrimoniales que se llevaron a cabo en esta época en las

412

montafias™ . Aparte de estas escasas descripciones de las cuales solo conservamos los

resuimenes de causa de la Inquisicion granadina, conocemos también el informe
realizado a propésito del sinodo de Guadix de 1554***,

Este informe no muestra, sin embargo, que algunas de las ceremonias del ritual del
matrimonio podian considerarse preceptivas y otras propias de la localidad o region, y
esta indefinicion se planteaba asimismo en las relaciones de causas con testimonios a
proposito, por ejemplo, del uso de la alhefia*'*. La alhefia es una planta cuyo uso como
embellecedor ha sido reportado por la tradicion del Profeta (hadit). Se trata, por lo tanto,
de una sefia de identidad que manifestaba una vinculacion religiosa, si bien desde el
punto de vista cultural su significado abarcaba un sentido de fertilidad y feminidad, por
lo que su uso por personas de distintas creencias no debia suponer, necesariamente, una
adscripcion religiosa.

Sin embargo, la cuestion de las identidades religiosas y sus sefias era, ya en la época
medieval, un motivo que trascendia hasta alcanzar el sentido politico. Los motivos por
los que los moriscos granadinos se aferraban a ellas, al mismo tiempo, cumplia esa
misma funcion, ademas de la de reforzar el sentimiento de pertenencia al grupo. Como
ya se dijo en el capitulo anterior, el uso de la alhefia era considerado ya un peligro por
las autoridades, puesto que sefialaba rasgos heréticos*'>, mientras que el Memorial de

Nufiez Muley hace una defensa de esta costumbre morisca de cara a las prohibiciones:

“Menos se hallara que alhefiarse las mujeres sea ceremonia de moros, sino costumbre
para limpiarse las cabezas, y porque saca cualquier suciedad dellas y es cosa saludable. Y
si se ponian encima agallas, era para tefiir los cabellos y hacer labores que parecian bien.
Esto no es contra la fe, son provechoso a los cuerpos, que aprieta las carnes y sana

416
enfermedades™ .

12 ge puede ver por ejemplo el expediente 72 del Libro 1953 del Archivo Histérico Nacional, la seccion
de Inquisicidn, se resumen las causas procesadas en el tribunal de Granada sobre Zambras y bodas en la
visita de 1560, mencionado también en Pérez de Colosia, M?* Isabel, “Sefias de identidad de los moriscos
granadinos”, Isla de Arriaran 11 (1998), pp. 191-200.

2 Que fue estudiado por Gallego-Burin y Gamir-Sandoval en: Los moriscos del Reino de Granada, esp.
Cap. IV. “Ceremonias nupciales”, pp. 45-56.

*4'En los procesos inquisitoriales por delitos de ritualismo religioso en concreto por contraer nupcias a la
manera morisca, llama la atencién que la consideracion de la alhefia varia de su consideracion como
préctica religiosa islamica a ser una cuestién sin importancia, Pérez de Colosia, M* Isabel, “Sefias de
identidad”, pp. 194-195.

1% \/gase cap 3, p. 134.

8 Apud. Garcia-Arenal, Mercedes, Los moriscos, pp. 52-53.
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La alhefia se aplicaba el dia antes de la boda para decorar las manos y colorear y
lavar el cabello, y probablemente fuera tarea de la masita, encargada del cuidado y
presentacion del cuerpo de la novia. Su actuacion se llevaba a cabo antes del ritual
nupcial, en el bafio, y esta celebracion alcanzaba una cierta exclusividad ya que se unian
todas las mujeres que tenfan alguna relacién con la novia*"’.

La ambigiedad en torno a la consideracion preceptiva o no de la alhefia vario
conforme se endurecieron las prohibiciones sobre los usos culturales de los moriscos,
pero también ha de entenderse en relacion a su vinculacién con practicas magicas, lo
cual se desprende del tratamiento que se hace de ella en los procesos inquisitoriales. Ya
veiamos en el capitulo anterior como la acusacion de criptoislamismo que recaia sobre
las acusadas de hechiceria servia de agravante en los casos que contaban con
testimonios probatorios de la utilizacion de algunas de estas practicas, asociadas a la
cultura o la religion musulmanas, como la de alhefiarse manos y ufias. Ademas de
contarse entre los usos magicos de la mujer de Jeronimo de Rojas también le era
sefialado a Lucia de Toledo, y en el mismo sentido la encontramos en el proceso a

Angela Calala:

“Angela Calala morisca mujer de Hernando Alvarez vecina de Almeria fue penitenciada

en misa mayor en forma de penitente y en cuatro ducados de penitencia porque hizo cierta

. ’ ~ 7 41
hechiceria deshonesta y se alhefid muchas veces”*'®,

Otra costumbre que asombraba a los cristianos, aunque ya sin la carga negativa que
se asociada a la alhefia, pero vinculada también al ritual del matrimonio morisco, era la
del uso del depilatorio. Sus recetas preparatorias se consignaban en los tratados de
cosmética arabes, hebreos y castellanos aunque en todos ellos se menciona su origen
musulman. De hecho, existen varias recetas para elaborar depilatorios en el tratado
hebreo que hemos mencionado, una de ellas de cierta extravagancia, ya que se trata de
una receta de garza destilada, atribuida a “las mujeres de los ismaelitas™®. La

invencion del depilatorio se atribuye a Salomén y es mencionada en relacién al pasaje

7 Marin, Manuela, Mujeres en Al-Andalus, pp. 299-300. En su estudio sobre El vestido y adorno de la

mujer musulmana de Yebala, regién situada en las cercanias de Tetuan, Joaquina Albarracin muestra los
distintos simbolos que se dibujan sobre la mano de la novia, y sus significados. El probable paralelismo
entre los ritos nupciales de la zona de Tetuan con los de los moriscos granadinos permite que se pueda
tomar como referencia este estudio para entender algunos detalles del rito, puesto que los testimonios
moriscos son escasos, Albarracin Ruiz, Joaquina, Vestido y adorno de la mujer musulmana de Yebala
(Marruecos), Ceuta: Instituto de estudios ceuties, 2002, pp. 83-85.

M8 AHN, Ing. Lib. 1953 n° 73, afio 1561, f. 2r.

9 E| libro de amor de mujeres, p. 49.
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coranico donde se describe la recepcion que hizo en su palacio a Balgis, la reina de
Saba, con el detalle del suelo de cristal. La ingenuidad de la reina le hizo levantar sus
faldones al pensar que pisaba sobre agua, con lo que el rey pudo comprobar que en sus
piernas abundaba el vello, tanto, que en las fuentes se la comparaba con un chivo. La
mencidn a esta historia se encuentra en la azora de ‘Las hormigas’ (Cor. 27: 44), pero
aparece ya en el Targum Seni, incluso con el detalle de las piernas velludas*®.

Las hormigas, animales asociados a Salomon a proposito de su capacidad de
comunicar con el mundo animal, son las coprotagonistas y las que dan nombre a la

azora pero, ademas, son usadas como depilatorio segun la literatura de jawass:

“Untar con huevo de hormiga el lugar donde crece el pelo, impide su nacimiento, La que
hace esto es la hormiga roja. Esto se ha experimentado con los nifios, que no han

alcanzado aun la pubertad, y efectivamente no ha crecido pelo ni en el pubis ni en las

axilas™?,

Lo cual se corrobora también en la literatura cosmética romance, como en el manual
catalan de Manuel Dies de Calatayud, Flos de Medicines o Receptes del Tresor de
Beutat (ss. XIV-XV):

“Prenets furh deles fulles del edre e oripimente e vinagre e ovs de formigues ¢ mestclats o

tot e posats ne sobre lo loch don feran levats los pels e pames noy torneran pero

continuats ho viii o viiii diez”*?.

El hecho de que, aunque consignada en los textos, la depilacion fuese ya una
costumbre extrafia, incluso para algunos moriscos, esta en la mencion que hace de ello
un morisco de Socuéllanos ante el tribunal de la Inquisicion: “Dixo que la primera
noche que se echo con su mujer le preguntdé que como no tenia pelos en el cuerpo la
cual le dixo que Luisa, morisca comadre le habia llevado a su casa y se los habia
quitado y no sabe que le dixo que le habia hecho con agua caliente™*?*

También la costumbre de depilarse las cejas, e incluso lavarse, eran hechos inusuales

para el comin de la poblacion, puesto que, en otra ocasion, se testifica que a otra novia,

420 Shalev-Eyni, Sarit, “Solomon, his Demons and Jongleurs”, p. 153.

2! Arvide Cambra, Luisa M?, “Las propiedades de la comadreja, la abeja y la hormiga segin Abii-I-
‘Ala’”, en Antonio Escobedo Rodriguez (ed.), Homenaje a la profesora Elena Pezzi, Granada:
Universidad, 1993, pp. 13-17.

22 Dies de Calatayud, Manuel, Flos de Medicines o Receptes del Tresor de Beutat, ms. 67 de la
Biblioteca de Barcelona, Oriol Comas (ed.), Barcelona: Liberduplex, 1981.

2 ADC, Inq. Leg. 297, n® 4244, apud. Garcia-Arenal, Mercedes, Los moriscos, p. 60.
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una comadre vieja “la lavo con agua caliente y fria y le quito las cejas™?*. La funcion de
esta mujer, la cual era denominada masita o ‘mesta’, que se encargaba de las funciones
de embellecer a la novia, podia ser también la de dar los primeros consejos en materia
sexual*®.

El embellecimiento del cuerpo en las mujeres, por tanto, supuso un &mbito en que
ellas detentaban el control, y que se puede analizar desde el punto de vista de la
formacién de la identidad cultural del grupo*®. De esta forma participarfan en la
delimitacion de los contornos culturales de su comunidad, si bien dentro de la misma
también existian mecanismos de control, como se ve en la alusion al oficio de la
‘afeitadera’ en un manuscrito aljamiado cuyo contenido lo aproxima a un manual de

consultas legales del uso de alfaquies:

“Caso. Maldice Allah al afeitadera y a la del afeite y la enseridera y a la que I’ansire. Y

estos son los cabellos y la cara de la muger, porque se faza mas que Allah la fizo™*'.

Los oficios aludidos, ‘afeitadera’ y ‘enseridera’, que derivan de los vocablos ‘afeite’
y ‘enseres’, pueden estar refiriéndose a las maquilladoras, tatuadoras y otras mujeres
que preparaban a las novias con todo lo necesario segln la costumbre del lugar, en
cuanto a arreglos cosméticos y ornamentales, joyas y vestido incluidos a quienes, ya se
ha visto, en las zonas arab6fonas se designaba como ‘mesta’ o ‘magita’*?®,

Vamos solo a mencionar la cuestion del vestido morisco, cuyas prendas adoptaban
las cristianas-viejas en algunas zonas, como la almalafa, tal era la mezcla de fascinacion

y rechazo que el exotismo moriscos despertaba entre la mayoria*?.

2% ADC, Ing. Leg. 290, n° 4068.

%25 Cardaillac-Hermosilla, Yvette, “Quand les morisques se mariant...”, Sharg al-Andalus 12 (1995), pp.
477-505,482.

26 Aunque no es el lugar de un ahondamiento en las razones de la historia de género, quiero sefialar
rapidamente esta posible linea de interpretacién para la historia de los moriscos que reposa en los
testimonios de las mujeres y su importancia en la conformacién del tejido cultural. En este sentido son
interesantes los estudios recientes de subalternidad. Spivak, Gayatri Ch., “;Puede hablar el subalterno?”,
Revista Colombiana de Antropologia 39 (2003), pp. 297-364. Otra linea imprescindible es la revision de
la historia desde la perspectiva feminista, Scott, Joan W., “Experience”, en Judith Butler y Joan W. Scott
(eds.), Feminists theorize the political, Londres-Nueva York: Routledge, 1992, pp. 23-40.

21 Ms. aljamiado J3, BTNT, f. 183v; Kontzi, Reinhold, Aljamiadotexte, v. 2, p.557.

8 Albarracin Navarro, Joaquina, “Algunas joyas de las moriscas de Ubeda”, en Emilia J. Garcia
Wiedemann y M? Isabel Montoya Ramirez (eds.), Moda y Sociedad. Estudios sobre educacion, lenguaje e
historia del vestido, Granada: Universidad, 1998, pp. 31-38.

*29 VVincent, Bernard, “Las mujeres moriscas”, pp. 588-591. Quiero mencionar los recientes trabajos sobre
el vestido morisco que se estan llevando a cabo, en la Universidad de Zaragoza, por Lasmarias Ponz,
Israel, “Vestir al morisco, vestir a la morisca: el traje de los moriscos en Aragon en la Edad Moderna”, 30
afios de mudejarismo, Teruel: Centro de Estudios Mudéjares, 2007, pp. 629-641.
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Otro ejemplo, relativo a las técnicas de embellecimiento, que se encuentra
consignado en tratados castellanos y que apunta a un préstamo intercultural, es la
practica del blanqueamiento facial. Sobre ello encontramos innumerables recetas en
tratados arabes de cosmética®°, y asimismo su uso se extiende a las obras castellanas.
En una de ellas encontramos una receta para elaborar un ungiiento llamado ‘soliman’,
que cuenta entre sus ingredientes el elemento azogue (mercurio), que debia ser cocinado
junto con una gallina negra, ingrediente que remite a un uso mégico*®’. Del ‘soliman’,

ademas, diria Laguna:

“IDel azogue se hace] aquel pernicioso veneno, que se dice soliman en Castilla, y
argentum vivum sublimatum, en la lengua latina. El cual es no menos corrosivo y agudo
que el mesmo fuego [...]. Del soliman se prepara una muy famosa suerte de afeite,
Ilamada soliméan adobado. El cual tiene tanta excelencia, que las mujeres que a menudo

con él se afeitan, aunque sean de pocos afios, presto se tornan viejas, con unos gestillos de

: 432
monas arrugados y consumidos”™**,

Efectivamente, este ingrediente, que se trata de mercurio sublimado, se usaba para
limpiar la piel, y en algunas recetas de los tratados de cosmeética, a pesar de incluirlo, se
advertia sobre su peligro**. La condena por Laguna de este producto usado por mujeres
se une a su curiosa denominacion, que remite irremediablemente a la figura de
Salomon, cuya vinculacion con los remedios de mujeres ya se vio mencionada a
propdsito de la pasta depilatoria. Aunque no tenemos datos que aseguren que este era un
ingrediente procedente de un bagaje morisco, esta y otras costumbres y usos habrian
favorecido una opinién negativa de la comunidad cristiano-vieja respecto de la minoria,
a quienes las autoridades religiosas no dejaban de acusar por su lujuria y libertinaje.

Una idea que parte también del hecho de que el profeta Muhammad hubiese tenido
mas de una mujer, es decir, de la existencia de la poligamia en el Islam, es la de la
promiscuidad con que se llevaban a cabo las uniones entre moriscos***. Y, como se
advierte de la cantidad de obras médicas y cosméticas arabes dedicadas a la sexualidad,

surgidas de la fusion de los conocimientos de erotologia que se produce en Persia y se

430 Kuhne Brabant, Rosa, “Zina e Islah. Reflexiones para entender la medicina estética del Joven Abl
Marwan b. Zuhr (ob. 1161/2)”, AAM 4 (1996), pp. 281-298, 295. Vézquez de Benito, Concepcion, “Sobre
la cosmética (zina)”, pp. 30-31.

1 Manual de mugeres, p. 48.

2| aguna, Andrés, La Materia médica de Dioscorides, v. 4, p. 542.

433 Cabré Pairet, Montserrat, “Las practicas de la salud en el &mbito doméstico”, p. 31.

3 Marin, Manuela, Mujeres en al-Andalus, pp. 445-451.
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transmite a través de al-Razi, las técnicas dirigidas al estimulo de las relaciones sexuales
formaban una corriente muy desarrollada en la medicina de corte musulman®®.

Los ataques a la comunidad morisca se centraban, en consecuencia, en su creciente
fecundidad, la precocidad de los matrimonios y el libertinaje con que se les veia realizar
matrimonios con lazos de consanguinidad*®. Asi los denunciaba el padre Aznar
Cardona en “De la condicion, trato, traje comida, officio, vicio y pestilencia pegajosa de
los moriscos”, publicado en su Expulsion justificada de los moriscos espafioles y suma
de las excelencias christianas, en 1612, justificando con argumentos religiosos y

socioldgicos la expulsion de la minoria:

“Eran entregadisimos sobremanera al vicio de la carne, de modo que sus platicas asi
dellos como dellas y sus conversaciones y pensamientos y todas sus inteligencias, y
diligencias, era tratar desso, no guardandose lealtad unos a otros, ni respetando parientes
a parientes, sino llevandolo todo tan a rienda suelta y tan sin miramiento a la ley natural y

divina, que no habia remedio con ellos como dicho queda en el capitulo de la pluralidad

. 437
de las mujeres” .

A partir de aqui podemos comprender el significado que la magia amorosa y erética
perteneciente al bagaje cultural de la minoria morisca pudo significar para la mayoria
cristiano-vieja y su recurrencia a hechiceras y parteras de la comunidad vecina: La
imagen cristiana sobre la inclinacion de los moriscos a la lujuria y su fecundidad, habria
ayudado la formacidn del prestigio de sus agentes magicos, mediante la inversion de la
norma que opera en la magia.

El matrimonio, como instituciébn que garantizaba la paternidad legitima y la
transmision del patrimonio no abarcaba, como tampoco hace hoy en dia, todas las
formas de intercambio amoroso que podian darse en la sociedad**®. Como sacramento
dirigido a la reproduccidn, éste no contemplaba el goce sexual per se. Y es aqui donde
la capacidad mégica de las moriscas adquiria importancia para la comunidad cristiano-
vieja, facilitando un escape a través de otras formas de sexualidad diferentes de la

monogamica, tanto como en su propia comunidad, para fortalecer los lazos conyugales.

% Arjona Castro, Antonio, La sexualidad en la Espafia musulmana, Cérdoba: Universidad, 1990, p. 72.
¢ Vincent, Bernard, “Las mujeres moriscas”, p. 585; Vincent, Bernard, y Raphiel Carrasco, “Amour et
marriage chez les morisques”.

7 Apud. Garcia-Arenal, Mercedes, Los moriscos, p. 234.

8 Lopez Beltran, M* Teresa, “Erotismo y prostitucion en la Edad Media”, en Aurelio Pérez Jiménez y M?
Cruz Salcedo Parrondo (eds.), Las alas del placer. Las riberas del Mediterraneo bajo las flechas de Eros,
Mélaga: Charta Antiqua, 2004, pp. 213-237, 223.
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De esta forma pueden entenderse las técnicas y ritos que ponian en funcionamiento
las moriscas para el alivio y el remedio a las tensiones amorosas de sus comadres,
cristianas viejas, que acudian a solicitar remedio a los males de amor. Aparte de las
posibilidades de interaccion sexual entre los grupos etno-religiosos, que no aparecen
retratadas sino en muy contadas ocasiones en los documentos inquisitoriales, las
consultas sobre problemaéticas en materia sexual son, casi siempre, protagonizadas por

miembros de la mayoria.

4.5. La magia amorosa en los procesos inquisitoriales

Como ha sefialado Tausiet, la funcion de la magia amorosa consistia en “dar rienda
suelta a la ansiedad, en proporcionar una salida a la desesperacion y, sobre todo, en
brindar un apoyo emocional entre miembros de un mismo sexo ante los problemas
irresolubles de comunicacién experimentados con el opuesto™*°. Esta afirmacion puede
ser corroborada al estudiar tanto los textos donde se consignan los mecanismos magicos
como los procesos inquisitoriales en que afloran procesos por hechiceria y que se
centran en el tratamiento de los males de amor.

En su estudio sobre la hechiceria, Maria Helena Sédnchez habla de ‘erotismo’, y no de
magia amorosa. Tausiet, sin embargo, la denomina “Magia de amor y sujecion”
especulando sobre el significado de la corriente del ‘amor cortés’ frente al amor lascivo,
propio de magia**. Desde nuestro punto de vista, donde reside la originalidad de la
magia aplicada a temas amorosos es en el hecho de que su principal preocupacion era la
de conseguir una vida amorosa satisfactoria (aun a costa de neutralizar rivales), cuestion
contemplada por el Islam de manera muy diferente al Catolicismo, ya que la
satisfaccion sexual se contempla en el ambito juridico como parte de los derechos de la
muijer en el matrimonio®**. La magia amorosa practicada por las moriscas puede ocupar,
como decimos, una parte importante en el espacio que media entre las nociones de amor
de los filésofos y poetas y la realidad del mundo de las emociones de la Espafia
moderna.

En este sentido, las practicas magicas moriscas en torno al amor adquieren una

cualidad original puesto que sus referencias de base son, como ya hemos dicho, las de la

* Tausiet, Marfa, Abracadabra Omnipotens, p. 88.

#0 Sanchez Ortega, M Helena, “Sorcery and Eroticism in Love Magic”, en Mary Elizabeth Perry y Anne
J. Cruz (eds.), Cultural encounters: The impact of the Inquisition in Spain and the New World, Berkeley:
University of California Press, 1991, pp. 58-92; Tausiet, Maria, Abracadabra Omnipotens, esp. Cap. 3:
“Magia de amor y sujecion”, pp. 79-132.

! | a maternidad en las comunidades mudéjar y morisca, pp. 106 ss.
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cultura arabo-musulmana. Este apego a sus bases culturales sera, definitivamente, lo que
posibilitard el reconocimiento de las artes mégicas moriscas entre la mayoria cristiano-
vieja pudiendo influir, incluso, en una mejor consideracion hacia el cuerpo femenino, en
su cuidado y disfrute. Pero esta vision puede pecar de idilica pues, como veremos, las
operaciones de magia amorosa que se empleaban por parte de ambos sexos iban
encaminadas al control del otro, si bien en el caso de la mujer este control redundaba en
un beneficio significativamente distinto al del hombre debido a su posicién subalterna
en la sociedad.

Como hemos visto hasta ahora, en el ambito cristiano, el sacramento del matrimonio
no se reformd hasta el Concilio de Trento (1563) y, aun después, el pueblo siguid
considerando que la bigamia y la promiscuidad carecian de caracter amoral siempre que
se hiciera voluntariamente y en estado de solteria**®. Por otro lado, entre los moriscos
era comun la conclusion legal del matrimonio, siguiendo la ley musulmana, en que el
divorcio esta permitido.

Ya esta permisividad y fluidez que se daba en ciertos niveles de la sociedad favorecia
la tendencia a la utilizacién de mecanismos que aspiraban a una consecucion instantanea
de los deseos sexuales individuales, expresados en positivo 0 en negativo, por medio de
la hechiceria. Entre los moriscos granadinos, fue muy conocida la tendencia a intervenir
en cuestiones conyugales ajenas, como se expresaba en la condena del Sinodo celebrado
en Guadix (1554), sobre todo entre las mujeres “que hacen hechizos e encantamientos y

»443 - Asimismo se

dan bienquerencias y malquerencias y hacen otros maleficios
ordenaba que “quien hiciese hechizos o encantamientos o adivinare por artes prohibidas
o diere o hiciere cosas para provocar amor u odio entre los préjimos, especialmente
casados, o para maleficiar o ligar, de cualquier manera que sea”, sufriese una pena de
doscientos azotes y fuera expuesto a la vergiienza pablica**.

Comparado con la tendencia de la medicina oficial, el prestigio magico de las
moriscas se basaba en su especializacion en materias como la adivinacion o el
exorcismo. Esto les proporcionaba prestigio social, al mismo tiempo que las exponia al
peligro de las acusaciones por delitos de hechiceria ante el tribunal inquisitorial. Sin

embargo, y como una mas de las paradojas que destacan al estudiar la hechiceria en

2 Griffiths, Nicholas, “Popular religious scepticism and idiosincrasy in Post-Tridentine Cuenca”, en
Lesley Twomey (ed.), Faith and fanaticism. Religious fervour in early modern Spain, Aldershot:
Ashgate, 1997, pp. 95-122, 119-120.

3 Gallego Burin, Antonio y Alfonso Gamir Sandoval, Los moriscos del Reino de Granada, p. 118.

4 [dem, p. 119.

166



Espafia, ambos factores se presentaban irremediablemente unidos, pues las hechiceras

adquirfan prestigio muchas veces gracias a su paso y procesamiento por el Tribunal**.

4.5.1. Deshacer la ‘ligadura’ o maleficio

Uno de los aspectos en los que ningln especialista en la materia podria tener dudas,
es en la especializacion de las mujeres en el ambito de la magia amorosa, ya sea la
dirigida al tratamiento de disfunciones sexuales o la que busca calmar los anhelos
amorosos de los conyuges. Las dos vertientes se pueden sintetizar en un vocablo muy
temido por el género masculino, como es el del ‘ligamiento’ o ‘ligadura’. La magia del
nudo se encuentra tipificada en los textos musulmanes por medio de un hadit que se
remonta a ‘A’i3a, relatando el hechizamiento que sufti6 el profeta Muhammad por parte
de unos judios**®. En principio, el “término 4rabe ma‘qid 0 marbit [atado] es
equivalente al castellano medieval ‘ligado’, es decir, la persona objeto de un ligamiento,
que en la época de Alfonso X significaba ‘usar de algiin maleficio contra uno con el fin

> »M1 nero también existia la nocién

de hacerlo impotente o incapaz de procrear
procedente de la magia arabe de ‘anudar las lenguas’, lo cual expresa el intento de
provocar un blogueo de la capacidad de habla de un tercero. El sentido de ligadura, por
tanto, se amplia a cualquier accion que conlleve “la interrupcion del curso natural de las
cosas, representada en la linea recta de la cuerda o hilo”**®,

La accion mégica de ‘ligar’ adquiere, en la magia medieval y moderna, el sentido de
atar o sujetar la voluntad de otra persona asi como provocar la impotencia, y esto mismo
es lo que hacia la hechicera, a peticion de un cliente femenino, en casi todos los casos.
La accion contraria, desatar o deshacer el maleficio del ligamiento, se ejercia
principalmente a peticién de los clientes masculinos*?®. La ansiedad que atin hoy en dia
provoca en el hombre el miedo a no poder satisfacer el deseo de la mujer en el momento
del coito es mas pronunciada en culturas profundamente patriarcales como la
mediterrdnea, y su intensidad igual a la que lleva a la mujer a querer conseguir la
sujecion del hombre a sus deseos.

Aungue la capacidad de la medicina para tratar las disfunciones sexuales estuvo

limitada en muchos casos, una rama de la medicina arabe se dedic6 en profundidad a

% Garcia-Arenal, Mercedes, Inquisicién y moriscos, p. 127.

*8 Ibn Jaldin, Introduccion a la Historia Universal, pp. 967-968.

“7 Coullaut, Jaime, “La magia del nudo”, pp. 204-205.

8 [dem, p. 205.

9 Coullaut, Jaime, “La magia del nudo: a propésito de la expresion ‘anudar las lenguas’ en los textos de
magia arabes”, Hesperia 15 (2010), pp. 199-209.
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esta problematica. De tal manera, que las practicas que se vinculaban a la tradicién
magica morisca, quiza por proceder de un ambito en que la misma estaba tan
desarrollada y la medicina habia alcanzado cotas de satisfaccion técnica tan apreciables,
fueron ganando prestigio entre la mayorfa de la poblacién cristiano-vieja*®.
Comenzaremos mencionando el tratamiento de la ligadura en nuestro manuscrito J59
para ver hasta qué punto las practicas méagicas podian recurrir a las fuentes escritas. En
el caso de este manuscrito solo encontramos una receta dedicada a resolver la

impotencia o ‘desatar al atado’, para lo cual se recomienda:

“Tomaras estos alharfes y tomaras un huevo nacido del dia del jueves y al mismo dia
asarlo has hasta que esté duro y limpiarlo has y haras en el estos alharfes como estan aqui

y darlo has a comer al qu’esta atado y luego se deshara. [sigue un cuadrado de tres] Si

. . 5451
Dios quiere” ™.

El término ‘alharfes’ se refiere, aqui, a las letras enigmaticas que acompafian al
conjuro (harf pl. huriif)**?, las cuales se debian escribir sobre un huevo nacido en jueves
(dia quinto, o del jamis, en arabe), aludiendo al dia que se adscribe al planeta Jupiter,
cuya cualidad es la potencia. La vinculacion, una vez mas, del significado astrologico
con la mencion a la férmula religiosa conforma una hibridacion muy peculiar®®,

Los casos de magia amorosa que vemos aparecer en las fuentes inquisitoriales
muestran una preocupacion por la sujecion del hombre al amor de la mujer y muchos de
los remedios se destinan a mantenerlo, asi como las técnicas adivinatorias se proponen
conocer el desarrollo de una relacion amorosa cuyo fin, el matrimonio, se establece
como un objetivo a alcanzar.

Las victimas de ligadura forman el grupo de pacientes mas representado en las

demandas de los tratamientos de Lucia de Toledo, y esto va a mostrar la posibilidad del

0 Moral de Calatrava, Paloma, “Frigidos y maleficiados. Las mujeres y los remedios contra la
impotencia en la Edad Media”, Asclepio 64/2 (2012), pp. 353-372.

1 Ms. &rabe-aljamiado J59, BTNT, f. 223v. Véase, igualmente, el anexo Ill, p. 466. Un ejemplo de
conjuro muy parecido a este se encuentra referido en Maria Tausiet, Abracadabra Omnipotens, p. 90,
“para que las mugeres le quisiesen”, tratindose de un texto igualmente escrito De ahi extraemos que las
técnicas que emplean un huevo donde se inscriben sellos o letras, ya sea para liberar una ligadura o para
conseguir el favor de las mujeres, podrian estar especificadas para los hombres.

32 E| término se ha castellanizado afiadiendo un sufijo de plural terminado en —es, a diferencia del plural
constructo arabe, que seria gramaticalmente correcto.

*3% pero, hien para desautorizar la eficacia de la magia practicada por las hechiceras para la infertilidad, o
bien para desvincular a la medicina de componentes misticos y religiosos, los autores de obras médicas
optaron por promover la mayor eficacia de los remedios naturales frente a las curas méagicas y religiosas,
Evans, Jennifer, “‘Bewitched in their privities’: Medical responses to infertility witchcraft in early
modern England”, Societas Magica Newsletter 27 (2012), pp. 1-5, 2.
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recurso a las fuentes librescas por parte de la morisca**. Lucia de Toledo es una
cristiana nueva a la que la poblacion de Daimiel recurre para aliviar algunas dolencias.
Es una mujer que cuida sola de sus hijos y cuyo marido, Juan Juncos, fue ahorcado por
causas que desconocemos. Los casos para los que se recurre a sus servicios estan casi
siempre relacionados con el amor y la sexualidad, como la ligadura y los desordenes
conyugales, pero también enfermedades comunes y maleficios que, como confiesa,
suele achacar a hechizos de terceros: “Dixo que no sabia si estaban hechizadas o no las
dichas personas pero que les decia que sabia que estaban hechizadas y les daba aquellas
cosas a beber que habia oido de que era bueno para el corazon”™*>.

En el caso del tratamiento de la ligadura, ella utiliza varios procedimientos, entre los
que se encuentra el recurso a los lugares miticos, en concreto a las virtudes de algunas
fuentes que se utilizaban para sanar este tipo de maleficio, como se ve en la sanacién de
Juan Gomez: “Le dixo que ella le desligaria y que para ello le hizo traer un botija de
agua corriente y se la traxo de una fuente de Guadiana y se la llevd y le daba muchas
veces a beber de aquel agua Lucia de Toledo™*®.

La vinculacion de Lucia con las fuentes escritas de magia se manifiesta en el mismo
momento de la sanacién del ligado Juan Ldpez, que acude a la curandera porque
preferia la compafiia de una mujer ‘bordonera’ a la de su mujer Isabel y ademas se
encontraba ligado, por tanto incapaz de tener trato carnal. Después de unos sahumerios
y ensalmos que Lucia pronuncia sobre €l, cuenta el testigo, le hace ir a Barrio Nuevo a
por un libro propiedad del morisco Hurtado que contenia oraciones con las que le haria
sanar. El testigo decia que “echaba suertes con el dicho libro y el dicho Hurtado le decia
gue tomase en su corazon una cosa cualquiera que quisiese y le decia que si habia tenido
cuando mancebo alguna manceba que la tomase en su corazon sin nombrarla y echaba
suerte sobre ello y decia la dicha Lucia de Toledo que aquello se hacia para que sanase
este testigo”®’. He aqui una referencia directa a un libro manuscrito “de folio entero

29458

encuadernado en pergamino”™® que contenia la técnica de las suertes asi como recetas

% AHN, Ing. Leg. 198, n° 3, afios 1538-1541, su proceso ha sido tratado con anterioridad por varios
autores para mostrar la originalidad de la magia morisca, como Yvette Cardaillac, Julio Caro Baroja y
Jean-Pierre Dedieu. Debo hacer una pequefia defensa del distinto tratamiento que se va a dar aqui a su
figura y significado, ya que mi intencion es insertarlo en una red de conocimiento compartido y extendido
cuya aplicacién tuvo consecuencias en la configuracién de los saberes en la Edad Moderna espafiola y
europea.

5 AHN, Ing. Leg. 198, n° 3, f. 32v (véase también anexo |, p. 443).

6 [dem, ff. 17r-17v.

7 {dem, f. 7r. Véase también anexo I, p. 432.

8 [bidem.
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para sanar. Si bien la Unica descripcion es la facilitada por el testigo de la acusacion, el
libro parece ser un miscelaneo en el que se encuentran varias de las técnicas usadas por
moriscos con oraciones para tratar dolencias, realizar exorcismos e incluso echar las
suertes de similar contenido al del manuscrito miscelaneo aljamiado J22.

Lucia afirma decir siempre las oraciones cristianas, pero esto no le servird para
justificar las operaciones magicas, que los inquisidores relacionan con la magia
demoniaca. Ademéas de esto, y dado que su acusacion habria comenzado como un
atague a su comunidad, en la que ella era una figura relevante, la presuncion de
hechiceria acabaria siendo eclipsada por el delito mas grave de mahometismo.

Otro caso de ligadura, en un periodo cercano, y en la misma localidad, es el tratado
por Isabel de la Higuera, una judia confesa de Daimiel, apresada por la Inquisicion en
1543 y absuelta en 1544*°. Su proceso es corto y en él testifican tres testigos de la
defensa, entre ellos un cura y un capellan a los que se pide su opinion sobre las
costumbres religiosas de la acusada. Si bien los judeoconversos fueron el objetivo
principal de la Inquisicion, como viene siendo estudiado, a lo largo del siglo XVI
toledano se produjo un cambio de objetivo, como demuestra Dedieu en su ensayo
estadistico®®.

Isabel forma parte de la minoria judeoconversa, pero no sera ése el motivo de su
proceso, sino el delito de hechiceria. Por tanto, el creciente desinterés de las autoridades
por la minoria judeoconversa también se refleja en su proceso. Aunque su redencion
vendra ocasionada por el pago de su fianza por Pedro de la Higuera es evidente la
benevolencia con que es tratada su condicion. A pesar de que sus delitos contienen
invocacion de demonios, y es amenazada con ser entregada a la justicia seglar, ella
niega todos los capitulos de la acusacion, exige que se le nombre letrado y aguanta el
tormento sin decir una palabra.

Después de que Isabel achacase la impotencia de Juan Lépez (cuyo nombre
curiosamente coincide con el del paciente de Lucia de Toledo) al efecto de un hechizo a
través de una agujeta del pantaldn del afectado, ésta describe el procedimiento méagico

por el cual la ligadura se lleva a efecto:

9 AHN, Ing. Leg. 88, n° 126.
*0 De hecho, pasaran de constituir el 99% de los casos que ocupan al Tribunal en el siglo XV a tan s6lo el

15% en la primera mitad del siglo XV y de 9% en la segunda. Dedieu, Jean-Pierre, L administration de
la foi, p. 254.
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“Isabel de la Higuera como adivina hechicera dixo que las personas que habian hechizado
a la dicha persona que queria ella deshechizar habian hecho una figura de hombre en la
ceniza del fuego con todas sus faciones y que la una persona de las que la habian
hechizado tomo la agujeta con unas ascuas y la habian echado en una escudilla y alli la
habian quemado y habia echado en la escudilla vinagre y que todo deshecho lo de la
escudilla lo habia echado en el ombligo de la figura que estaba hecha en el fuego en la

ceniza y que estando haciendo estas cosas la dicha persona le habia dicho otra para qué le

hacia tanto mal”*%:,

Procedimiento que se acerca peligrosamente a algunos mecanismos puestos en
practica por Lucia de Toledo segun los testimonios de su acusacion. Es posible que
Isabel de la Higuera estuviera insinuando la posibilidad del maleficio por parte de la
morisca. Isabel, ademés, se precia de usar procedimientos del todo permitidos por la
autoridad catdlica para deshacer el hechizo, puesto que aconseja dar nueve misas
pasados nueves meses y ademas utiliza un electuario a base de frutos secos y otros
ingredientes, segun confiesa la testigo Elena Lopez, madre del convaleciente, para sanar
la ligadura de su hijo: “dio dello a esta testigo para hacer sahumerios a su hijo y para
que comiese de eso y esta testigo sahumaba™®?. Asi, para los mencionados sahumerios
“les pidi6 pasas y almendras y arroz y almea blanca, estoraque y menjuy, alnyme
blanco™®.

La receta en cuestion se trata de un electuario para fortalecer el miembro viril hecho
a base de ingredientes naturales. De esta forma la obsesion por la ligadura, que se creia
causada por hechizo, ve su remedio en un tratamiento (acompafiado de procedimientos
rituales) semejante al que aparece en El libro de amor de mujeres. En este ejemplo de
electuario, con mayor cantidad de ingredientes y complicada elaboracién, coincide el
procedimiento dietético utilizado por Isabel de la Higuera para tratar la ligadura del hijo

de Elena Lopez:

“Un electuario bueno para esto, que no tiene semejante: toma polvo de diasatirion, polvo
de diagaron y polvo de diamusco, de cada uno tres dracmas: lengua de péajaro, cubeba,
cardamomo, jengibre, giroflé, grama, pimienta y espinacardo, de cada uno un dracma;
una onza de canela; diez dracmas de jengibre verde; semilla de balsamina y de mostaza,
de cada una cuatro dracmas; datiles, almendras, pistachos y avellanas tostadas, de cada

una cinco onzas; musco, pino y ambar gris, de cada uno medio dracma; conserva de

L AHN, Inq. Leg. 88, n° 126, sin foliacion.
“2 Tbidem.
%% [bidem.
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orobos, corteza de cidra aromatizada, conserva de pastinaca romana, y conserva de
satirion, de cada uno media onza; y lo que fuera menester de miel. Ha de hacer opiata y

acostumbrarse a tomar de este electuario, que lo fortalecera y lo calentara, e incluso

[aunque] tenga 70 afios podra hacer todo lo que desee™*.

Aungue en el proceso de Isabel no aparezca la mencion a las fuentes escritas, no
podemos olvidar que la transmision del conocimiento méagico y terapéutico también se
hacia de forma oral. Su método, ademas, se basaba en la aplicacion de la numerologia
simbdlica y la recitacion de oraciones cristianas, como evidencia de la incorporacion de
su bagaje méagico a la cultura dominante. No olvidemos que la oracion para tratar el mal
de madre que se contenia en el cuadernillo de Jerénimo de Liébana hacia mencién a los
personajes biblicos de la familia de Maria, como agentes intercesores en materia
reproductiva.

En el caso de las moriscas la adaptacion a las pautas cristianas no esta tan lograda
como en el caso de la judeoconversa Isabel de la Higuera. Hemos de recordar, al
respecto, que la persecucion a los judeoconversos declina en la primera mitad del siglo
XVI1 para dar paso a un mayor interés de las autoridades por los casos de moriscos. En
este sentido, las moriscas demuestran un mayor apego a las tradiciones de base, como es
el caso de Lucia de Toledo o el caso que veremos a continuacion, de Mari Hernandez,
cuya filiacion a uno de los clanes moriscos dominantes de Daimiel la sitGa en el punto

de mira de la persecucion inquisitorial.

4.5.2. La magia de las suertes

Dentro de la rabrica ‘magia amorosa’ se pueden incluir tanto précticas terapéuticas y
profilacticas como predictivas pudiendo coincidir, en ocasiones, las tres en un mismo
tratamiento. La profilaxis se refiere a la elaboraciobn y uso de amuletos y
encantamientos, mientras la prediccion aparece diversificada en una gran variedad de
mecanismos derivados de nociones astrologicas o0 geomanticas, a veces mediante
mecanismos muy simples, y utilizando los recursos que se tenian a mano.

Un caso de adivinacion por medio de pajas de centeno es el que encontramos en el
proceso de Maria de Medina, que transcurre en Guadalajara en 1538. Pues Catalina

Lopez,

% El libro de amor de mujeres, Una compilacion hebrea de saberes sobre el cuidado de la salud y la
belleza del cuerpo femenino, Carmen Caballero Navas (ed.), Granada: Universidad, 2003, p. 42.
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“queriendo saber de su esposo abra tres afos la dixo [Maria de Medina] que le diese una
toca y ella le diria dél y si era enamorado. Y para saber esto tomo unas pajas de centeno y

decia ciertas palabras, y a parecer desta testigo se meneaban las pajas y la dixo: ‘Andad,

nora, que no es enamorado’ 465

Aungue la respuesta a la demanda de Catalina no debi6 dejarla muy satisfecha, como
se evidencia en el hecho de que testificara en contra de Maria, la proliferacion de este
tipo de técnicas predictivas servia para reconducir una situacion dada por unos cauces
que psicoldgicamente la hacian mas manejable por quienes sufrian desamor o algin otro
problema emocional.

El ejemplo de Lucia de Toledo, que vimos més arriba, mostraba la conexién de un
caso practico de adivinacion con obras escritas en el caso de su tratamiento de Juan
Lopez. Esto se deduce de la mencion al miscelaneo con recetas méagicas y suertes que,
por la descripcion, es semejante a la composicion de los folios finales del Libro de
dichos maravillosos, donde se encuentra una sucesion de combinaciones con
predicciones*®. Este tipo de obras, en el 4mbito cristiano, estuvieron censuradas por las
autoridades e indexadas en los catalogos de libros prohibidos*®’, pero existieron otros
mecanismos de adivinacion que no procedian de obras escritas y que fueron muy
practicados por las mujeres de la época moderna. Se trata de una variedad de
adivinacion que se denomina las ‘suertes de las habas’ y que serd utilizada por nuestra
préxima protagonista, Mari Hernandez*®.

El proceso de dicha morisca transcurre en el segundo periodo de persecucion contra
los Hinestrosa, una familia extensa y conocida de moriscos, que tuvo lugar en Daimiel a
partir de 1544. Durante el primer periodo, en gque se procesa a Lucia de Toledo, habian
sido, igualmente, llevados ante el Tribunal inquisitorial el padre de aquella, Lope,
patriarca del clan de los Hinestrosa, asi como su hermana. Su proceso por hechiceria se
insertaba en las intrigas familiares que condujeron a la desarticulacion del clan por el

tribunal de la Inquisicion*®®.

% AHN, Ing. Leg. 91, n° 3, afio 1538, sin foliacion.

“ En una parte del miscelaneo se incluye, efectivamente, un Libro de las suertes (Ms. aljamiado J22,
BTNT, ff. 291r-324r), que ha sido estudiado por Karl 1. Kobbervig. El libro de las suertes. Karl I.
Kobbervig (ed.), ya citado.

*7 Libro de las suertes, Rosa Navarro Duran (ed.), Madrid: CSIC, 1986. p. 33.

8 AHN, Inqg. Leg. 88, n° 7. De este procedimiento habla asi mismo Maria Tausiet, indicando que el
procedimiento fue introducido en América desplazando el procedimiento mas antiguo de los granos de
maiz, Tausiet, Maria, Abracadabra Omnipotens, pp. 99-101.

9 Dedieu, Jean-Pierre, “Les morisques de Daimiel”, pp. 499-501.
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Una primer testigo en su proceso, Catalina Alonso, afirma que Mari utiliza las
suertes de las habas para saber de Pedro de Oviedo -un miembro importante del clan
enemigo- el cual es amante de Isabel Hernandez a quien Mari, su cufiada, por supuesto,

apoya en la intriga:

“Estaba alli una Isabel Hernandez mujer de Diego Hernandez que era cufiada de Mari
Hernandez, tomo unos granos de cebada y de trigo en la mano y un grano de cebada tenia
una raspa larga y los echaba en alto los dichos granos y un carb6n y un grano de sal y los
tornaba a recoger [...]. Y dixo Mari Hernandez que desde que los echaba en alto se
besaban el grano de cebada e de trigo y de que se besaban decia que aquello era el amigo

y el amiga que se besaban y el carbon y la sal [...]"*".

Segln vemos, las suertes de las habas se recrean aqui con granos de cebada. Esto se
debe a que los procedimientos méagicos que practicaban las hechiceras empleaban los
elementos de la vida cotidiana. Sustituir las habas por granos de cebada seria una
consecuencia de la adaptacion del procedimiento magico a una situacion y un momento
concretos, de igual forma que el significado de lo cotidiano en el universo magico de las
mujeres se nutre de elementos de su entorno domestico.

Mari, ademas, combina el procedimiento de las suertes de las habas con oraciones a
Santa Marta, una santa controvertida y muy invocada por las hechiceras de la Espafia
moderna. Su interesante hagiografia revela el interés central que despierta entre las
mujeres su caracter activo en la predicacion del Cristianismo y su capacidad para
subyugar al monstruo mitico, la Tarasca, que la convierten en un modelo de mujer

dominadora. Como la misma acusada dice en su confesion:

“Lo aprende [las suertes de las habas] de Mencia Alonso amiga de pedro de Oviedo
vecina de Daimiel y que se echaban desta manera, que tomaban trigo y cebada y que
echaba tantos granos de cebada como personas que querian echar las suertes, que se
echaban un grano de sal y un carb6n y los tornaba a recoger y decia las palabras desta
manera: ‘Seflora Santa Marta dina fuisteis y santa. Ansi como atastes la Tarasca y la
atastes con vuestra Santa cinta atada, ansi juntéis si estos se quieren bien los granos de
trigo con de cebada’, y que esto era para saber si se quieren bien las personas por quien se
echaban las suertes. Y que diciendo estas palabras que arrojaba los granos con una mano

y que los tornaba a recoger con la mano™*".

“" AHN, Inq. Leg. 88, n° 7, sin foliacion.
" Thidem,
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Se puede ver en este procedimiento de Mari la combinacion de la adivinacién con la
profilaxis, mediante la invocacién de Santa Marta y el simbolismo de la sujecion del
hombre, representado por el dragon, la Tarasca, a su voluntad. Numerosos casos
inquisitoriales hablan de la relacion de esta santa con los ejemplos méas escandalosos de
hechiceria practicada para efectos sexuales. Entre ellos se encuentran varios casos
relacionados con el maleficio, protagonizados por moriscas, en que las acusadas,
expertas en la fabricacion de pociones y polvos ‘para matar’, contaban entre sus haberes
con estampas de Santa Marta respecto a la cual confiesan que se trata de una imagen
con cualidades para atraer a los hombres*’,

Uno de los casos mas interesantes alrededor del culto que se rinde a Santa Marta por
las moriscas se extrae del testimonio inquisitorial de una vecina de Inés de la Parra, a
quien esta le confiesa su desagrado por las malas artes de la morisca Mari Gonzalez, su

madrastra, la cual:

“Tenia entre los colchones de su cama una imagen de Santa Marta y que cuando la
imagen no hacia lo que pedia Mari Gonzalez, que era traerle algin hombre con quien
tratase deshonestamente, arroxava en el suelo la imagen y la maltrataba. Y que tenia dos
imagenes de Santa Marta una negra y otra blanca sin declarar para qué efecto las tuviese
blanca y negra [...]. Le refirié que, cuando la imagen de santa Marta hacia lo que Mari
Gonzélez le pedia llamaba a Inés de la Parra y le decia: ‘Mira como se rie esta Marta’,
teniendo delante la imagen, y que le habia respondido Inés de la Parra: “Si se rie sera el
diablo y no la imagen’. Y que no le dixo que viese hacer ningunas invocaciones de

. . . 473
demonios a Mari Gonzalez”""".

La razon por la que Santa Marta fuera elegida por las hechiceras moriscas -aunque
no solo por ellas, ya que también las cristianas viejas recurrieron a su invocacion-, se
pudo deber a la adecuacion de las virtudes con las que le se presenta con los modelos de
mujer moriscos: la caridad, la belleza y la templanza, esta Gltima decisiva para dominar
a la Tarasca, el dragén medieval del que habla la leyenda®*. Este Gltimo es el motivo
por el que era elegida no so6lo para cuestiones sexuales, sino también como paliativo de
las desavenencias conyugales, y a la violencia a la que las mujeres, sin duda, estaban tan

expuestas y ante la que se encontraban tan desprotegidas*’>. EI mecanismo de creacion

#2 Algunos de estos casos se pueden ver en Martin Soto, Rafael, Magia e Inquisicion, pp. 236-239.

8 AHN, Ing. Leg. 1953, n° 91, f. 10r.

" Tausiet, Marfa, Abracadabra Omnipotens, pp. 111-118.

> Balaney, Elisabeth, Violencia civil en la Andalucia moderna (ss. XVI-XVII). Familiares de la
Inquisicién y banderias locales, Sevilla: Universidad, 1999, pp. 48-55, 53.
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de nuevos cultos populares no es extrafio en el contexto de la Espafa del XVI, que se
caracteriza por una multiplicacion de movimientos religiosos femeninos, especialmente
en el Sur, donde abundan los casos de beatas que se abrogan la gracia divina*”® o el
culto de santas medievales como Santa Marta, adaptadas a las necesidades de la mujer
moderna. No est4 de més recordar que la imagen de Santa Marta dominando al dragon
mitico, la Tarasca, forma parte de las celebraciones del dia del Corpus Christi en la
capital granadina, sin que se haya establecido ain una relacion de su culto con la
extension de las practicas magicas femeninas dirigidas a cuestiones amorosas.

Respecto a las habas, los granos de trigo o cebada como mecanismo de adivinacion,
se hayan representando a los cényuges como elementos de representacion simbolica, ya
que segun referia Catalina Alonso, uno de los granos tenia una raspa larga, lo que podia
ser identificado con el sexo masculino. Estos procedimientos se acompafiaban
igualmente de oraciones cristianas, como ocurria en Cuenca en el siglo XV, en el caso
del proceso de Elvira Nafiez*’’, y estan ain documentados en el siglo XVII junto a la
oracién de Santa Marta, Santa Elena y a los arcangeles, en el caso de Margarita de
Borja’’®, el de Maria Castellanos*®, en Madrid, o en el de Maria de Aguilar*®, en
Malaga. La extension de semejante técnica podria haber estado favorecida por la
simplicidad del mecanismo y las posibilidades de variacién segun la circunstancia que
rodeaba a los agentes.

Acerca de las suertes de las habas contamos, asimismo, con el proceso a Juana
Hernandez*®!, cuyo delito se limitaba a haberlas echado durante varios afios para
conocer el amancebamiento o fidelidad de los maridos de las vecinas que iban a
consultarle y que, debido a su origen cristiano-viejo, acaba con una simple advertencia
sobre sus practicas. Este caso se sitda en el mismo periodo que los de Lucia de Toledo,
Isabel de la Higuera y Mari Hernandez, y en él se manifiesta el proceso de extension del
conocimiento magico entre las mujeres en la Espafia moderna.

Asi, lo interesante del proceso es que Juana admite haber aprendido el procedimiento
de una morisca, doce afios atras. Ella le habria advertido de que debia tener en cuenta el
dia en que echaba las suertes, que debia ser lunes, miércoles o viernes. El resto de los

dias no debia echarlas, “porque asi vio hacer a la morisca” y no le dijo por qué.

#7® Christian, William A., Religiosidad local, pp. 204-207.
T ADC, Inq. Leg. 14, n° 270.

8 AHN, Ing. Leg. 83, n° 31.

% AHN, Inq. Leg. 83/I1, n° 13, afios 1631-1632.

0 AHN, Ing. Leg. 1952, n° 4C, #4, afio 1620.

1 AHN, Ing. Leg. 88, n° 5.
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Estamos, pues, ante un procedimiento magico de origen morisco cuyo referente se
adscribe a su bagaje arabe, en el que se ha tenido en cuenta cierta constante astroldgica,
la de los dias de la semana, asociados a los planetas benéficos: Luna, Mercurio y Venus.
En su descripcién del procedimiento, Juana da valiosas informaciones para entender el

modo en que se articulaba la transmisién:

“De obra de doce afios vio esta declarante como una morisca que vivia en la ciudad del
arrabal, que habia venido de Granada y agora no sabe a donde estd, y como la morisca
tomaba dos granos de cebada e ciertos granos de trigo y un terron de yeso o de cal y un
carbén y nombraba alli a dos personas que eran hombre y mujer para saber, por las
suertes que echaba, si aquel hombre y aquella mujer si se querian bien y si tenian que
hacer carnalmente. Y decia la morisca que si se juntaba un grano de cebada con el otro
grano de cebada que por alli se veia como se querian bien el uno al otro, y que después
gue tomaba en la mano los dichos granos y las dichas cosas que tenia entre las manos
para que se revolviesen, y acabando de revolvello se sentaba y echaba sobre la halda
todas aquellas cosas y alli veia si aquellos granos de cebada que se habian juntado. Y que
lo vio hacer dos o tres veces y que lo hacia aquello a ruego de otras mujeres que se lo

rogaban y que no sabe quién eran aunque eran moriscas”*%,

Si su proceso se sitla en Toledo en el afio 1543 y sus informaciones son ciertas, se
esta refiriendo al afio 1530, la época en que Lucia de Toledo lleva a cabo sus
sanaciones, y en la que la comunidad morisca empieza a sufrir oleadas ciclicas de
represion. Esta circunstancia hace posible preguntarse si las moriscas a las que se refiere
Juana no podrian ser algunas de las mentoras de Lucia de Toledo. La mencién de Juana
acerca de las moriscas de Granada adquiere cierta importancia en su proceso. De hecho,
la referencia no es inocente e indica que las moriscas granadinas contaban con cierto
prestigio en materia de magia, al menos en lo que se refiere al mecanismo de las suertes
de las habas. Un testimonio procedente de los resimenes de causa de la Inquisicién de

Granada corrobora la tesis:

“La de ramos que vende carbon y jabon en Malaga fue testificada por un testigo mujer
que le dixo un dia la rea que en Malaga no habia la curiosidad que en Granada, que las

sefioras echaban suertes y sabian todo lo que pasaba. Y que si queria que ella las echase

“82 fdem, sin foliacion.
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en su presencia que ella traeria unas habas y sabria por ellas lo que quisiese. Y el testigo

: 5,483
no quiso que se hiciese™ " ".

La linea de transmision femenina del conocimiento magico puede de esta forma
rastrearse en muchos procesos de hechiceria y merece la pena llamar la atencion sobre
él, ya que de alguna manera demuestra el establecimiento de un conocimiento
compartido. Al mismo tiempo, confirma las relaciones entre comunidades religiosas a
través del traspaso de técnicas entre las mujeres de las dos comunidades, que ademas se
afirma en el prestigio adquirido por cada una de estas agentes méagicas en su &mbito de

influencia.

4.5.3. La magia de los filtros

Luce Lépez-Baralt, en su recopilacion de articulos sobre literatura aljamiada, titula
uno de sus apartados: “Bebedizos, cédulas y talismanes magicos contra todo mal” e
indica, acertadamente, la diferencia existente entre un bebedizo (anusra) y un talisman o
cédula (hirz, herce)*®*. El primero, como su nombre indica, es un remedio liquido para
ser ingerido pero con alguna caracteristica mas. El procedimiento consiste en escribir
pasajes coranicos con una tinta de origen vegetal y, tras ello, desleir el escrito en un
cuenco especialmente decorado con pasajes coranicos y lleno de agua. El resultado de la
mezcla se daba a beber al enfermo, como se ve en los casos inquisitoriales de los ulemas
valencianos Jerénimo Patiz de la Fora*®® o Francisco Jabait*®®. Por el contrario, el herce
o talisméan se encontraba en un papelito escrito, de forma semejante a como llevaban a
veces las mujeres sus oraciones*®’. Un ejemplo de herce lo encontramos en la causa a
Isabel de Lopo, morisca de Maldn, en la Inquisicion de Aragdn, en el afio de 1595. Su
causa comienza cuando, al llevar a arreglar una saya, el sastre encuentra un papelito

cosido al dobladillo que contenia unos caracteres en arabe. Ella justifica asi los hechos:

8 AHN, Ing. Leg. 1953, n° 77, afio 1581, f. 10v, si bien es un ejemplo més tardio, demuestra que la
actividad mégica de las mujeres en Granada se centraba intensamente en las practicas adivinatorias.

8% |_opez-Baralt, Luce, La literatura secreta, pp. 237 ss.

485 AHN, Ing. Lib. 989, f. 680r, apud. Cardaillac-Hermosilla, Yvette, “Les rites magiques des morisques”,
p. 179.

8 AHN, Ing. Leg. 4919, n° 13, apud. Cardaillac-Hermosilla, Yvette, “Les rites magiques des morisques”,
p. 179.

87 Como recoge Blazquez Miguel, Leonor Barzana, judeoconversa de Toledo procesada en 1530, se
preciaba de Ilevar consigo el Evangelio de San Juan en unos papelitos que entregaba a los dolientes, asi
como la oracidn de Nuestra Sefiora y de San Cebrian. AHN, Ing. Leg. 82, n° 24, apud. Blazquez Miguel,
Juan, Eros y Tanatos: Brujeria, hechiceria y supersticion en Espafia, Madrid: Arcano, 1989, p. 254.
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“Confes6 que habia tres afios que cierto nuevo convertido, viendo que ella andaba
siempre rifiendo con su marido, le dio un papel y se lo puso el dicho morisco en los
cuerpos de una saya y le dixo que sin decirlo a nadie lo llevase alli, que con aquello
tendrian paz. Y que el dicho papel lo truxo hasta que, llevando a que un sastre adobase los
cuerpos, entiende que lo tomd. Y no sabia lo que contenia el dicho papel [porque] no se

lo dixo el dicho morisco”488

Este papel escrito con caracteres arabes, que se denomina ‘ndémina’ o ‘cedula’ en el
vocabulario inquisitorial, se llevaba entre las ropas, de tal manera que se llegaba a
olvidar su presencia, como le ocurria a Isabel llegando, incluso, a serle encontrado por
su sastre. Vemos que el poder sugestivo de la magia reside en los elementos que utiliza,
que concentran los anhelos del demandante de forma que pueden ser un escape a la
tension psicoldgica y emocional.

A continuacion, vamos a enfocarnos en la magia de filtros tal y como aparece
consignada en el Libro de dichos maravillosos: “Este es el principio de los filtros para
toda cosa, si querrd Dios™®. Cada seccién del miscelaneo comienza dando unas
instrucciones generales sobre la tematica en cuestion vy, asi, el apartado dedicado a los
filtros se inaugura con unos consejos generales para la elaboracién, segun un esquema
aplicable a varias situaciones: “para desatar el atado, y para soltar las lenguas trabadas,
y para el qu’esta enfeitullado, con licencia de Dios, ensalzado sea”*%,

Como describe el Libro de dichos, el filtro es una elaboracién con ingredientes
naturales y procedimientos magicos que se presentaban como una combinacion de
talisman y bebedizo. Para su eficacia en la neutralizacion de la ‘ligadura’ se le van a
afiadir unos ingredientes o ‘alifios’, como se denominaba a los elementos vegetales,
animales o humanos que solian acompafiar los conjuros en la época. Vamos a transcribir
el procedimiento tal y como lo incluye Labarta en su estudio y edicion del manuscrito

J22 al comienzo del “Capitulo de los filtros™:

“Escribiras en un plato blanco, limpio, este filtro, con agua rosada y zafran y almizcle; y
echaras vintisiete piedras, menudas como garbanzos, dentro -y han de ser de rio
caudaloso o d’un barranco que siempre corra agua-, Y hueve granos de trigo, y nueve
granos de cebada. Y volverle has con miel, y tomaras las ufias de sus piedes y las de sus

manos, y también echaldo con todo lo deméas ya dicho. Y echaréis razonablemente de

8 AHN, Ing. Lib.1000, f. 117r.
*** Libro de dichos, p. 55.
0 Thidem.
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agua dentro. Y lo que se ha d’escrebir ha de ser con zafran, y agua rosada, y almizcle, y
todo junto poneldo a sarenar una noche. Y aquella agua, que echarén en el plato para
desfacer la escritura, toda en una redoma, y darle han por la mafiana en dayunas la tercera
del agua. Y la otra que quedard, ruxarla han por las quicaleras de todas las puertas de su
casa. Y safumar I’an, depués de la bebida, bien cubierto, todo lo que pueda sufrirlo, con
pebre molido, y alcrebid molido, y oruga molida, y goma pudentina molida, y raices de
ruta, todo molido junto, y unos pocos de pelos de su toguelo. Y tomaran un tiesto de
lumbre y itarlo han alli un poco de aquel safume; y safumar 1’an todos los tres dias a una
mano. Y cuando la estén safumando, dirdn muchas veces ‘La alabanza [Cor. 1]” y ‘Nos lo
hemos hecho descender en la noche del Destino [Cor. 97]’ y ‘Di: El es Dios, es (nico
[Cor. 112] y los dos ‘Di: me refugio [Cor: 113 y 114]’. Y desque 1’ayas safumado, echar
I’as en su cama, y cubranla bien de ropa depués. Y este filtro es bueno para desatar el

atado, y para soltar las lenguas trabadas, y para el qu’estd enfeitullado, con licencia de

. . P 5,491
Dios, ensalzado sea. Acabé. Y es éste el filtro o

A pesar de la prolijidad del procedimiento, donde vemos la ya mencionada
interaccion entre los dominios de la magia y la religién, el filtro en si mismo consiste en
el procedimiento magico y los ingredientes mas que en la invocacion y las palabras
coranicas, las cuales podian ser sustituidas por oraciones cristianas. Esto se puede
comprobar teniendo en cuenta que las palabras y oraciones usadas por las moriscas
variaban en cuanto trataban a pacientes cristianos-viejos, como ya hemos visto que
ocurria al recitar oraciones a la Virgen y a los santos.

Interesa también remarcar la aparicién de los granos de cebada y trigo en numero de
nueve cada uno, como ya vimos utilizar a las hechiceras para realizar las suertes de las
habas. De igual forma otro de los elementos de gran interés que aparecen aqui es el
elemento humano: “ufias de sus piedes y de sus manos™*®, lo cual se reproduce en los
casos de Inquisicion, alguno de los cuales vamos a mencionar.

A pesar de que en este procedimiento se especifica el objetivo de ‘desatar’, los filtros
para el amor que van a realizar nuestras hechiceras iran, en la mayor parte de los casos,
en el sentido contrario a lo aqui descrito. Porque, al fin y al cabo, lo que mas intereso a
las hechiceras fue sujetar a los hombres a sus voluntades, como expresa una de las

testigos del proceso de Maria Castellanos, vecina de Madrid, en su confesion:

*1 ¥ no solo esto, sino que sigue una invocacion al ‘viento del mal’, con menciones a Dios utilizando
algunos de sus Nombres como el Oyente, el Omnisciente, y también a Mahoma. En la invocacion se
amenaza con el fuego y el ‘cobre fundido’ a los entes que causan la ligadura y, en general, “contra todo lo
que venga de parte de las criaturas de Dios”, Libro de dichos, p. 55.

2 [bidem.
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“Dijo que es verdad que Maria Castellanos vecina de esta ciudad tratando con dofia
Madalena de Guzman, su sefiora, de cdmo harian para que los hombres tuviesen buena
condicion, dijo la dicha Maria Castellanos que ella conocia una mujer que se llama Inés
del Pozo que hacia que los hombres fuesen bien acondicionados, de manera que aunque

las mujeres hiciesen cosas malas no lo viesen, y para que los amantes no se ausentasen y

. . . 493
viniesen cuando las mujeres los quisiesen” .

Operar la sujecion de forma que los cuerpos estuvieran presentes en el conjuro de
forma simbdlica, no s6lo se podia a través de figuras, como en el caso del ligamiento de
Juan Lopez, sino que también se podian emplear elementos del cuerpo de la persona
tales como las excrecencias: pelo, ufias, sangre menstrual o excrementos, o que hubieran
estado en contacto con ella, como un poco de su ropa. Estos elementos, que son
consustanciales a cualquier cultura humana, adquieren a los ojos de la norma religiosa
unas connotaciones negativas, de impureza*®*.

Abundando en el uso de estos elementos en el contexto aqui analizado, encontramos
que en numerosos procesos son igualmente validos los elementos corporales de la
persona a quien se quiere hechizar y los de la persona que pretende realizar el hechizo.

Asi como leemos en el proceso de Maria Ruiz, vecina de Granada:

“Ella sabia unas palabras que la habian ensefiado para que un hombre no pudiese reposar
y anduviese inquieto y no quisiese a su mujer, sino a la amiga que tuviese. Y que el
medio para el dicho hechizo era tomar unos cabellos de la que hacia el hechizo y atarselos

en sus propios dedos y decir alli algunas palabras que, aunque las refirié delante del

testigo, no las apercibié, solo que llamaba al diablo y a las hormigas y a las ortigas™*®.

Aunque en este caso el elemento corporal utilizado pertenece a la persona que quiere
atraer a su contraria, la accion de anudar el cabello en su dedo refleja la accion que se
quiere proyectar en el otro, es decir, sujetarlo a su voluntad, como con un lazo o una
‘ligadura’.

Asimismo, el acto de sujetar voluntades se extiende maés alla del ansia amorosa, a
una voluntad de poder y control material, como esta documentado en el caso de

Francisco, berberisco libre, de Malaga. Este pide a una mora mayor de edad, a la que

% AHN, Ing. Leg. 83, n° 2, afios 1631-1632.

% Hershman, Paul, “Hair, sex & dirt”, Man 9/2 (1974), pp. 274-298. Un volumen monogréfico ha sido
dedicado a la tematica del pelo y la sangre desde una perspectiva antropologica, sobre todo en relacién al
simbolismo del cuerpo femenino y sus usos en las culturas, se trata de Karadimas, Dimitri (ed.), Poils et
sang. Cahiers d’Anthropologie Sociale, 6, Paris: Ed. De ’Herme, 2010.

% AHN, Ing. Lib. 1952, n° 4J, #6, afio 1627.
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pretende curar de alguna dolencia, las ufias de los pies y de las manos asi como pelo de
las partes bajas. Pero igualmente “la pidi6 a la dicha mora le llevase un poco de tierra de
la que pisaban sus amos y algunos cabellos de su cama y habiéndolo hecho ansi después
se lo volvio diciéndola que lo quemase y los polvos dello los diese a sus amos en el

»4%  probablemente con intencién de ligarlos, aunque ella rehusé hacerlo.

caldo

El uso de las sustancias corporales en la sanacion y en la magia de hechizos es una
practica que se encuentra legitimada dentro de ciertos circulos y contextos religiosos,
especialmente la sanacién por la saliva*®’. Pero estos elementos corporales que se
introducen en las recetas magicas suponen una de las caracteristicas mas controvertidas
de la magia de todos los tiempos, sobre todo cuando el uso deriva en la utilizacion de
partes de difuntos, una practica muy condenada tanto por las autoridades como por la
sociedad*®.

La procesada Mari Herndndez, a la que ya hemos visto echar las suertes de las habas,
hace uso de estos elementos reprobables con la intencion de realizar la sujecion de la
esposa rival de su cufiada, al pedir a la que testificaba hienda (excrementos) de la mujer

de Pedro de Oviedo, lo cual indica que se trata de un maleficio:

“Mari Hernandez le decia a este testigo que le trajese la hienda de lo que hacia la mujer
de Pedro de Oviedo y no le dixo para qué lo queria y esta testigo no se lo quiso traer. Y
que Diego Hernandez [esposo de Isabel Hernandez] es difunto y Isabel Hernandez es
manceba del dicho Pedro de Oviedo, y por eso cree que aquello que hacia debia ser por

amor de Isabel Hernandez™**°,

Asimismo, en el proceso de la judeoconversa Ysabel de la Higuera, la madre del
afectado Juan Lopez se mencionan ciertas ‘suciedades” con las que se le ha hechizado,

dandoselas a comer en una naranja, junto con una prenda que le habian tomado:

% AHN, Ing. Lib. 1952, n® 4C, #15, afio 1620.

7 Sobre esto existen numerosos ejemplos, pero aportaremos el articulo de Jose M@ Pedrosa respecto a la
sancion infantil, ya que es una terapia muy utilizada aun hoy dia: Pedrosa, José M?, “Ritos y ensalmos de
curacion de la hernia infantil: tradicion vasca, hispanica y universal”, en Entre la magia y la religion:
Oraciones, conjuros y ensalmos, Guiplizcoa: Sendoa, 2000, pp. 135-171, 153.

%8 Blazquez Miguel documenta un caso en Alcantud en que los huesos de difunto molidos se usan para
sanar golpes, Blazquez Miguel, Juan, La Inquisicion en Castilla-La Mancha, p. 157. Encontramos asi
mismo la mencidn a la préactica de desenterrar huesos de muertos en el proceso de Maria la Brava, de
Toledo que responde asi ante las acusaciones de sus vecinas por hechicera achacandoles que se dedicaran
a la mas reprobable tarea de abrir las tumbas: “habiendo venido la comenz6 a decir algunas cosas y a
reprehenderla y la dicha Maria Brava le dixo porque no castigan las que van al carnero a sacar giiesos de
los difuntos y diciéndole calle quien tal dice la susodicha replicé diciendo si si”. AHN, Ing. Leg. 83, n° 4,
sin foliacion.

9 AHN, Ing. Leg. 88, n° 7, sin foliacion.
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“Le dixo como su hijo estaba hechizado que se lo habia hechizado Juana de Blas mujer de
Juan Séanchez Guillen y Mari Gomez, su alvada, hija del dicho Juan Sanchez Guillén. Y
que le habia tomado el camisén al dicho Juan Lépez y lo habia sahumado con hienda del
dicho Juan Loépez y con hienda de lagarto, y que esto mesmo le dieron a comer las

. , . . 500
susodichas a Juan Lopez en una media naranja, echado en lugar de sal”™".

Los procedimientos aqui descritos serdn tipificados méas tarde como un uso
reprobable de la magia amorosa, que utiliza elementos tan significativos como el
excremento humano. Segun apunta Cardaillac, esto forma parte de la creencia de la
magia por contacto o simpatica, en que un objeto que ha pertenecido o ha estado en
contacto con una persona, mantiene algo de su espiritu y puede, por su vinculacion con
ella, transformarla®®. En estos ejemplos encontramos, al mismo tiempo, todas las
emociones asociadas al sentimiento amoroso en su vertiente mundana, donde las
traiciones, los celos, los anhelos y pasiones mueven a la realizacion y manipulacion de
rituales magicos. Los elementos y los mecanismos no variaran sustancialmente, debido
a que a menudo se utilizaban aquellos ingredientes que se tenian mas a mano o que se
consideraban pertinentes segun la intensidad de la emocion transmitida.

Comunes en la magia amatoria, este tipo de elementos estan muy asociados con el
alcance del simbolismo del cuerpo humano y su significacion cosmoldgica en el
Medievo, aunque también adoptan particulares connotaciones negativas, pues la
impureza que se asocia a las mujeres por la sangre de la menstruacion no seria
comparable a la sangre en el sentido galénico del término. Asi, derivada de la
concepcion biblica sobre la impureza, que es revitalizada en los tratados fisioldgicos
modernos, la menstruacién es considerada algo indeseable ya que la mujer seria un
hombre incompleto®®. El uso del flujo menstrual en los filtros con objetivos amorosos
es un procedimiento ampliamente documentado en los archivos inquisitoriales asi como
en ciertas obras dedicadas a la sanacion o a la magia, como el Picatrix, donde hallamos
un apartado dedicado a la descripcién de las propiedades de los elementos corporales
humanos™®.

Otro caso, ya en 1606, muestra el uso del fluido seminal, masculino y femenino, en

la elaboracion de un pan con la intencion de sujetar al hombre al amor de una mujer:

500 AHN, Inq. Leg. 88, n° 11, afios 1543-1544.

%01 Cardaillac-Hermosilla, Yvette, La magie en Espagne, pp. 51-52.

%02 |e Goff, Jacques, Une histoire du corps au Moyen Age, Paris: Liana Levi, 2003, p. 41; Skultans,
Veida, “The symbolic significance of menstruation and the menoppause”, Man 5/4 (1970), pp. 639-651.
%03 Picatrix: Un traité de magie medieval, pp. 277-281.
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Segun relata la testigo de la causa, en una conversacion con Francisca Ramirez,

viuda amancebada, ésta le confiesa:

“Que el hombre con quien estaba amancebada decia que la queria muncho y no podia
mirar a otra mujer, y que ella habia hecho cosas por donde el hombre no podia hacer otra
cosa sino querella muncho, porque habia hecho un bollo con levadura puniendo en él la

simiente de ambos cuando tenian parte carnal y lo habia dado a comer al hombre. Que era

. . 504
cosa cierta para que el hombre la quisiese muncho™™" .

En este procedimiento, que visa la sujecion del amante, se comprueba que existia una
variedad de relaciones amorosas que se desarrollaba al margen de lo socialmente
instituido y que estaba muy en conexion con la practica mégica de las mujeres. El filtro
que se ha descrito, hace uso de un elemento simbdlico que esta conectado con las teorias
médicas genéticas de la época, el semen, que tendremos ocasion de ver en el proximo
capitulo. En él plantearé la posible contribucion de la magia al desarrollo de un mejor
conocimiento del cuerpo femenino a través de su conexion con los procedimientos

anticonceptivos mas usados entre la poblacion.

4.5.4. El empirismo magico y los tratados de jawass

La ciencia médica arabe se fundamentaba en la teoria galénica de los humores, como
ya ha sido explicado, pero ademas se nutria de nociones de filosofia, astrologia y
conocimientos del mundo vegetal y natural en su configuracion. Todo este
conocimiento se podia encontrar compendiado en los tratados de simples, que contenian
el saber botanico que se asociaba a la medicina y contaban como méaxima autoridad a
Dioscérides en su clasificacion y definicion de las plantas y simples.

Sin embargo, al lado de estos, se encontraban los tratados de jawass, entre los que ya
se ha mencionado el tratado andalusi del siglo XII debido a la pluma de Aba I-*Ala’
Zuhr®®, que recopilaban todo el conocimiento de los elementos de la naturaleza segun
su clasificacion vegetal, animal y mineral, apuntando a un espiritu de enciclopedismo
por la exhaustividad de las informaciones que incluian. Semejante al género latino
medieval de los bestiarios, la literatura arabe sobre animales introducia informaciones
procedentes de varias fuentes, como la literatura de viajes o el género de adab. Este es

el caso del Kitab al-Hayawan (Libro de los animales) de al-Yahiz (ss. VIII-1X), del

504 AHN, Inq. Lib. 1953, n° 89, afio 1606, f. 2r.
*® Abu-l-‘Ala’ Zuhr, El Kitab al-Jawass de Abi-I-'Ala’ Zuhr: Materiales para su estudio, Cristina
Alvarez Millan (ed.), Madrid: CSIC, 1994.
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Kitab Manafi‘ al-hayawan (Libro de las utilidades de los animales) de al-Damirt (s.
XIV), o de las ‘Aya’ib al-majligat wa-gara’ib al-mawyidat (Maravillas de la Creacion
y curiosidades de los seres), de al-Qazwini (s. XIII). En todas ellas se incluian
referencias sobre la licitud del animal, sus propiedades medicinales, su significado si
aparecia en un suefio, los proverbios que lo mencionaban e, incluso, sus referencias en
el Coran y el hadi™.

Ademas de las informaciones que ofrece este tipo de literatura, la presentacion de
esta informacion ha participado en la configuracion de la taxonomia y la clasificacion
de la naturaleza en la ciencia &rabe.El cambio de paradigma médico del galenismo éarabe
hacia la medicina escolastica, que parece producirse en Espafia en la época moderna, en
torno al problema de la taxonomia botanica y de la aplicacién de la teoria humoral, se
tratdé de una ruptura relativa. La especial configuraciéon de las nomenclaturas arabes se
enfrentaba al deseo de la escoléstica latina de eliminar motivos de confusion en torno a
denominaciones de especies animales y vegetales, por la caracteristica nomenclatura de
algunas especies que, ademas, producian una adscripcién de cualidades magicas.

A partir de aqui, voy a tratar de argumentar la ambivalencia en el uso médico y
magico de los simples, vegetales y animales, incluidos en tales tratados, y su reflejo en
obras médicas y botanicas, que adoptaban algunos de sus presupuestos empiricos,
incluyéndolos como explicacion de tal o cual efecto terapéutico del elemento en
cuestion. Esto no debe extrafiarnos, dado que las cualidades de la materia se
fundamentaban en un mismo sistema de clasificacion del mundo natural en base a una
division cuaternaria de los elementos naturales y la correspondencia entre estos y los
cuerpos celestes. Pero la coincidencia, en cuanto a contenidos, entre los tratados de
boténica, de jawass 0 de magia, no consistia solamente en la utilizacién de un mismo y
unico paradigma de conocimiento. Los mecanismos de que se vale la magia para
apropiarse de elementos que forman parte de sistemas como el cientifico siguen unos
derroteros que intentaremos elucidar a continuacion.

A pesar de que las propiedades de la materia, expuestas en la literatura de jawass,
tampoco constituyeron un dominio de la ciencia pura para los mismos arabes, si fueron
un apartado indispensable en la nocion hermética de las correspondencias celestes. Estas
conectaban, como filosofias constituyentes, la concepcion aristotélica de los mundos

lunar y sublunar, y el neoplatonismo que acentla la relacién entre esos dos mundos. El

%% MacDonald, Michael V., “Animal-books as a genre”, p. 8.
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tratado de magia astral Picatrix, traduccion latina de la Gayat al-hakim, incluye en el
capitulo VIII de su libro IV un apartado dedicado a las propiedades de la materia que
asienta este conocimiento en el mundo latino después de la extension medieval y
moderna de su traduccién, en el siglo XI1°%.

Muchos investigadores Ilegan a considerar que la inclusion de elementos méagicos o
astrolégicos en la practica médica medieval y moderna refleja el declive de la ciencia

médica que atestiguan sus fuentes®®

. Pero el problema sigue siendo la continua
aparicion de elementos magicos en la préctica terapéutica como en los tratados teoricos,
lo cual representa un obstaculo para la consideracion del estatuto cientifico de la técnica
o0 ciencia desarrolladas, sin considerar que el nivel de exigencia empirica y desarrollo
técnico de la ciencia médica no es el mismo en la época medieval que en la
actualidad®®.

Una consideracion de la practica cientifica arabe que deberia tenerse muy en cuenta
en el estudio del empirismo méagico, que hasta ahora ha pasado desapercibida, es la
denominacion de especies animales y vegetales a partir de relaciones simpatéticas entre
los simples. En efecto, existen variedades vegetales en la literatura botanica que, por su
denominacién, podrian considerarse de tipo magico pero que, en realidad, son
nomenclaturas que hacen mencion a una anécdota recogida por la literatura de jawass,
‘apa’ib 0 adab, la cual participa en la asignacion de la nomenclatura a la especie
referida. Ejemplos de esta praxis taxondmica tipicamente arabe son algunos de los
ejemplos extractados por Juan C. Villaverde en su estudio linglistico de la lengua
romance glosada por el médico morisco al-Hagari, en el manuscrito de Leiden del Kitab
al-Musta ‘ini de Tbn Buklaris (s. XI). En ellos se muestran algunas glosas romances entre
las que se encuentra la mencion a dos plantas que se denominan en arabe ‘lengua de
pajaros’ (lisan al-"asafir) y ‘lengua de carnero’ (/isan al-hamal) y para cuya traduccion
romance el médico morisco propone las de ‘simiente de olmo’ y ‘yerba yantén’,

respectivamente™*.

%7 picatrix: Un traité de magie medieval, pp. 357-362.

%% Garcfa Ballester, Luis, Los moriscos y la medicina, pp. 95-96. En otros casos ha servido de revulsivo
para acotar con mayor precision el dominio de la medicina respecto al del género de la Materia Médica y
otros géneros menores como este de los jawass, Musallam, Basim F., Sex and society in Islam: Birth
control before the nineteenth century, Cambridge: University Press, 1986, pp. 73-74; Alvarez Millan,
Cristina, “The case history”, p. 199.

%09 A respecto de estas consideraciones se puede ver Kuhn, Thomas S., The structure of scientific
revolutions, Chicago: University Press, 1970.

510 Villaverde Amieva, Juan C., “Towards the study of the Romance languages in the Kitab al-Musta ‘ini”,
en Charles Burnett (ed.), Ibn Baklarish's Book of Simples. Medical remedies between three faiths in
twelfth-century Spain, Oxford: University Press, 2008, pp. 43-74, 68.
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El conocimiento botanico que poseia el autor y su formacion médica, unidos a su
familiaridad con la lengua &rabe, permite que en su glosa pueda aclarar el tipo de
confusion al que podian inducir las traducciones literales de las nomenclaturas, sobre
todo entre los médicos con poco conocimiento de la botanica en lengua arabe. Y un
meédico con escasos conocimientos de la nomenclatura arabe podria facilmente incurrir
en equivocos al encontrar traducciones literales de este tipo. De ahi la importancia
otorgada por el botanico Laguna al léxico del Dioscorides, y su intento de corregir las
confusiones derivadas de traducciones o usos populares, las cuales intenta corregir>'*.

A partir de este aparente problema del sistema arabe de clasificacion natural, es
posible ver una adaptacion del lenguaje cientifico a la practica magica en el contenido
de las recetas que vamos de describir. Varias son las causas desencadenantes de esta
maravillosa transformacion que se opera por medio del pensamiento magico, de las
propiedades de los simples: por un lado, el sistema taxonémico arabe que adscribe una
denominacién al elemento natural en base a ‘signaturas’, o similitudes estructurales,
como la forma de una planta parecida a la lengua del pajaro y otra similar a la lengua
del carnero, en el caso citado anteriormente. En segundo lugar, la existencia de una
literatura que aporta el contenido mitico y la descripcidn particular de especies animales
cuyas partes se dotan de virtudes especiales.

Para ilustrar la posibilidad de la conduccion por parte de la magia de nociones
adaptadas de la literatura de propiedades asi como de los errores inducidos por el
especial sistema taxondmico arabe, propondré un ejemplo asociado a la figura mitica de
Salomon, el profeta, sabio, mago y exorcista del Islam. Se trata de la especie de ave
conocida como abubilla (latin: Upupa; arabe: hudud, »2¢1; aljamiado: budbuta), que
tiene un papel destacado en la narracion del encuentro de Salomén con la reina de
Saba>'?, y fue muy utilizada en los hechizos amorosos, para restituir la memoria y
también con fines materiales, como aparece en los textos magicos y en la practica
descrita en procesos inquisitoriales. EI motivo de la asociacion de propiedades magicas

a esta especie de ave exploradora esta en la misma cualidad que se le confiere en la

511 Gémez Moreno llama la atencién al rechazo del propio Laguna sobre costumbres y supersticiones que
son condenadas en la obra de Laguna, ademas de otras menciones a propiedades de plantas en las que
supone la confluencia de fuentes de medicina popular como la Trotula, Gémez Moreno, Angel, “La
resurreccion de Dioscorides y la edicion comentada de Laguna”, Criticon 79 (2000), pp. 107-122, 111-
112.

°12 al-Ta‘labi, Aba Ishdaq Ahmad b. Muhammad, ‘Ara’is al-majalis fi gisas al-anbiya’ or “Lives of the
Prophets”, William M. Brinner (ed.), Leiden: Brill, 2002, pp. 519-526.
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narracion, es decir, inteligencia, memoria y vision®: “La amnesia se cura si se cuelgan
en un lienzo ojos de abubilla y ufias del pie izquierdo de la hiena y se coloca aquél sobre
quien la padece”514.

Pero el motivo de su utilizacion en los hechizos amatorios se refiere tambien a los
hechos que la abubilla contribuye a realizar para Salomon, y no solo a la conversion de
Balgis al Islam, como se encuentra en la narracion de gisas, sino a lograr la unién de los
dos amantes. Es por ello que el uso del corazon de la abubilla era muy usado para el
hechizo amoroso, asi como el hueso de abubilla. También encontramos la lengua de
abubilla, para conseguir amor, por ejemplo en la literatura de secretos representada por

el Libro de amor de mujeres:

“Otra formula probada: toma una abubilla y sécala; toma sus huesos, échalos dentro de
una vasija llena de agua viva y encontraras que todos los huesos se sumergen dentro del
agua y van hacia abajo. Después, veras un hueso que sube poco a poco hacia arriba hasta

gue todo él se vea flotando sobre la superficie del agua. Coge este hueso y toca a todo el

que quieras y sentira por ti un amor apasionado™".

Para identificar el hueso de la abubilla que esta dotado de propiedades, el Picatrix
recomienda asimismo echarlos a una corriente de agua, con lo que el hueso que remonte
la corriente en lugar de ser arrastrado, sera el elegido para llevar a cabo el
procedimiento magico®'®. Este comportamiento de los elementos procedentes de la
abubilla en contacto con el agua, se podrian deber a la cualidad de exploradora que se le
dota en el relato salomdnico, donde es la encargada de localizar las fuentes de agua
antes del establecimiento del campamento real, razén por la cual fue la primera en
descubrir el reino gobernado por la enigmatica Reina. Respecto a sus cualidades en
materia amorosa, se dice en la literatura de jawdass que tiene propiedades eroticas y

conceptivas:

“El ala: si se coge la pluma mas larga que tenga y se le afiade su lengua y su barba
inferior, y eso se coloca en la piel de un hombre, y se ata al muslo derecho, mientras esté

colgada, el hombre copulard mucho. Los testiculos de la abubilla: si a ellos se afiaden el

513 fdem, p. 520.

514 \Vazquez, Concepcion, “La magia en dos tratados de patologia del siglo XIV: arabe y castellano”, AQ
12 (1991), pp. 389-399, 397.

>3 ibro de amor de mujeres, p. 39.

>18 Fahd, Tawfig, “Sciences naturelles et magie”, p. 17.
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pico y el excremento, se machacan bien y lo bebe una mujer que tenga hemorragia, la

interrumpe’"’.

También en la literatura mégica, como el Libro de dichos, se recoge un remedio
“Para hacerse invisible: procedimiento con corazon de ‘burbuta’ ***%. En el Picatrix los
procedimientos son también numerosos, utilizando su lengua junta con la de otras aves,

para impedir hablar las malas lenguas, asi como de otras partes de su cuerpo para hacer

perder el sentido®®.

El uso popular de estos procedimientos, consignados en los tratados de magia, se
corrobora en el testimonio inquisitorial del clérigo Joan Alonso de Contreras, al que se
encuentra un cuaderno de recetas muy similares a las que estamos viendo, y que recoge

la siguiente:

“Tome una abubilla y matela y pélese y sin echar gusto a mal échese a cocer toda en parte
donde no se oiga cantar gallo ni tafier campanas. Después de cocida hasta se deshacer
toda [...] y luego quite los huesos y ponganlos en un pafuelo y llévenlos donde hubiere
una butica [sic] y con cada hueso le den toque a la butica donde quisieren y con el
tocandola [...] y con aquel tocando a la persona que quisieres [caerd presa de amor] por ti

y los otros huesos [...] pues son sin ningan valor*%.

Un ejemplo inquisitorial en que encontramos la mencién a la abubilla junto con la

escritura de palabras enigméticas en la palma de la mano, que ya se ha mencionado®?,

es el de Diego de Vargas, de Ronda, quien recurre a un ‘santiguador’ para la sanacion

de una pierna y, el mismo, le recomienda unos procedimientos para conseguir el amor:

“Le dixo que escribiese en la palma de la mano izquierda cinco o seis palabras [...] que
no eran en latin ni en romance ni en otra lengua que entendiese y llevandolas escriptas se
fuese acostar sin hablar a nadie [...] y después se fuese a tratar con la mujer como solia y
tomase su mano della con la cual tenia las letras escriptas de manera que las letras tocasen
en la mano della y esto hiciese lunes miércoles y viernes [...] y también le dixo que era

bueno para aquello el giieso de la abubilla y el grano del helecho™ %

*'7 |bn al-Durayhim, Kitab Manafi ‘ al-hayawan. El libro de las utilidades de los animales, Carmen Ruiz

Bravo-Villasante (ed.), Madrid: Fundacién Universitaria espafiola, 1980, p. 95.

518 | ibro de dichos, pp. 6, 14, 15y 16.

519 picatrix: Un traité de magie medieval, p. 276.

520 AHN, Ing. Leg. 97/11, n° 8, afio 1576, f. 5v. Ademas de todos estos datos, Luce Lépez recuerda que las
virtudes de la abubilla conforman el contenido de un manuscrito aljamiado depositado en la BRAH, el
V18 seglin la nomenclatura de Gayangos, Lépez-Baralt, Luce, La literatura secreta, p. 257 ss.

%21 \/éase cap. 2, p. 109.

%22 AHN, Ing. Leg. 1953, n° 83, afio 1586, fol. 3r.
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Los usos para la magia amorosa que se asignan a las propiedades de la popular
abubilla, por lo tanto, parecen remitir a la narracion del relato de Salomén, que confiere
la cualidad mitica a esta ave en el imaginario magico. La relacién entre su papel en el
relato y su cualidad como ingrediente méagico quiza debiera asignarse a la anticipacion
de su anuncio a los hechos que se desarrollardn tras el encuentro de los monarcas,
Salomén y Balqis, quienes son considerados como las voces que dan vida al encantador
dialogo amoroso del biblico Cantar de los cantares®**.

De forma similar a la de la abubilla, existen numerosas especies animales y vegetales
categorizadas por la literatura boténica en virtud a las propiedades que le son asignadas
por su cualidad mitica. Sin embargo, el rechazo a los errores inducidos por esta manera
de clasificar las categorias naturales del galenismo arabizado formaba parte de la
corriente generalizada de oposicion al averroismo naturalista, del que Laguna trata de
[lamar la atencion. Confusiones que, en algunos casos, podian estar originadas en una
simple traduccién literal del sistema taxondémico arabe y, en otros, en el tipo de
propiedades atribuidas a las especies naturales por el género arabe de los jawass y
aplicadas por la préactica magica. Estas descripciones de las propiedades de los
elementos guardan, no obstante, una coherencia con su uso por la medicina que explica,
al mismo tiempo, el sentido magico-terapéutico que se da a algunas especies animales y

vegetales.

4.6. Conclusiones

La magia del amor cuenta con innumerables variedades, de las que no hemos podido
dar cuenta aqui sino de una minima expresién. Entre ellas es dificil establecer un foco
de origen, una genealogia o una referencia directa, puesto que son procesos
extremadamente mutables, sometidos a leyes cambiantes. En ocasiones hacen uso de
elementos propios de sistemas filoséficos o religiosos los cuales, sin embargo, no
someten a la practica magica a ninguna regla fija, sino que cada agente le ha ido
aportando algo de su propia individualidad o del ambiente circundante.

Aparte de los casos de magia libresca, sobre la que ya hemos comentado aqui la
conexion de Lucia de Toledo con un supuesto miscelaneo aljamiado, la magia de amor
practicada por mujeres en la Espafia moderna puede considerarse una adaptacion a

situaciones practicas de conocimientos magicos preexistentes, o bien ser un producto

%23 La figura de Balgis, a quien ya se ha mencionado respecto a la invencion del depilatorio, volveré a
aparecer en relacion al mundo de los yunin en el capitulo séptimo de esta tesis.
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original. Esto ultimo es méas evidente en los casos en los cuales el rito o procedimiento
magicos representan directamente a los participantes de la intriga amorosa, como en el
caso de las suertes de las habas. En el Reino de Granada concretamente, donde hemos
visto que las mujeres se prestaban con cierta intensidad a asuntos de adivinacion y
magia pudo, ademas, haberse creado un foco de extension de ideas mégicas conectadas
con un cierto remanente de la cultura arabe, con lo cual la originalidad en las
elaboraciones méagicas de las mujeres podia estar influido por factores idiosincraticos de
la cultura de origen. En los ejemplos manchegos de la primera mitad de siglo que hemos
podido ver, se precisa el contacto con estas moriscas granadinas ya antes de la didspora
que sobrevino tras la rebelion de las Alpujarras, en la década de 1570. Estos contactos
dieron lugar a la renovacién de creencias derivadas del bagaje musulman de las
comunidades receptoras asi como de la introduccién de técnicas y elementos magicos
propios de la cultura musulmana, los cuales se pueden rastrear en los textos tanto como

en los testimonios inquisitoriales.
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Capitulo 5. La magia de la generacion

En la sangre tenias la dulzura del amor.
(Hugo de Folieto, s.XI1)

Siguiendo la secuencia que ordena el ciclo generativo, tras indagar en las
concepciones magicas alrededor de las relaciones amorosas, los dos proximos capitulos
se va a introducir en las ideas y practicas que enmarcan el proceso de gestacion en la
Espafia moderna. El término ‘generacién’, como se entendia desde la Antigliedad,
engloba todas las etapas en que se desarrolla el proceso reproductivo, desde la
concepcion al parto, que ocurren casi por completo en el interior del cuerpo femenino.
La cuestion de la generacion fue un dmbito del que se ocupd la filosofia y los primeros
escritos dedicados a esclarecer cuestiones como el desarrollo de la gestacion eran
tratados filoséficos como el Pseudo-Aristételes, teoldgicos como la Summa de Santo
Tomas de Aquino o de historia natural, como el tratado de Plinio. En ellos se explicaba
el proceso que da lugar a la generacion como una parte necesaria del sistema médico,
asentado en valores ideoldgicos previamente consignados, y el papel puramente pasivo
de la mujer era el de receptaculo de la incipiente vida humana.

Por otro lado, la acumulacion de conocimientos sobre anticoncepcion y su puesta en
practica por hombres y mujeres son hechos tan antiguos como la prescripcion de
remedios herboristicos para el tratamiento de dolencias. La utilizacion de la
anticoncepcion en determinadas circunstancias historicas pudo estar condicionada por la
necesidad de control demogréfico ante el advenimiento de epidemias o hambrunas, pero
también podia ser una medida tomada individualmente frente a la posibilidad de un
embarazo no deseado.

El uso de técnicas anticonceptivas fue objeto de legislacion especifica en los codigos
de las distintas escuelas legales islamicas partiendo, sobre todo, de la consideracion de
los derechos de la mujer libre acerca de su futuro y el de sus hijos. En el mundo
cristiano, por el contrario, la autoridad religiosa sanciond gravemente la préactica
anticonceptiva, que adquiria matices negativos derivados de la Patristica, y a esta
condena religiosa se le sumaba su demonizacion por medio de la vinculacion a la
practica de la hechiceria y al misterio que rodeaba el proceso de la generacion.

A partir de estas consideraciones, en el presente capitulo se va a intentar ilustrar la

problematica que roded el uso de remedios anticonceptivos por medio del estudio de
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caso de varios simples (elementos que entran en la composicién de un medicamento)
citados por los manuales de botanica, medicina y magia. Un acercamiento analitico a las
técnicas conceptivas y anticonceptivas que se hallan en tratados de medicina y en
miscelaneos de magia y sanacion mostrara que los conceptos vigentes en el pensamiento
magico formaban parte de la légica propia del sistema de pensamiento galénico-
hipocréatico y sus consideraciones sobre la naturaleza de la materia.

Gracias a estas consideraciones sobre las que se construyeron no solo el edifico
médico medieval, sino muchos conceptos filoséficos que operaron en Occidente desde
la Antigledad, se van a entender las relaciones entre las cualidades terapéuticas y
magicas de algunos simples que eran también usados por las hechiceras en sus
tratamientos magicos. Asi, la intervencion del grupo de las mujeres en la conformacién
de la ciencia moderna, a partir de sus actuaciones en el campo de la ginecologia y la
obstetricia, podria tener un papel méas activo de lo que los estudios le vienen

asignando®**.

5.1. Fuentes, conceptos y cuestiones legales sobre (anti)concepcion

A pesar de que la diferente fisionomia femenina respecto a la masculina conformaba
un nutrido conjunto de problematicas separadas de las dolencias comunes, en lo que
concierne a la funcion reproductiva, las tematicas asociadas a la mujer no ocuparon sino
una parte exigua en obras clasicas de medicina general. Este hecho se aprecia en el
Kitab al-Qanun fi 1-tfibb (traducido en el siglo XII al latin con el titulo de Canon
medicinae) de Ibn Sina (Avicena), en el Hawi, el Kitab al-Madjal ila sina‘at al-tibb
(Libro de introduccion al arte de la medicina o “Isagoge”) y el Kitab al-Tibb al-
Mansart (Libro de medicina al-Mansuri) de al-Razi (Razes) o en el Kitab al-Kulliyat fi
I-tibb (Compendio de medicina, traducido en el siglo XIII al latin con el titulo de
Colliget) de Ibn Ruid (Averroes)**.

°24 Se pueden consultar al respecto los interesantes estudios reunidos en Long, Kathleen P., Gender and
scientific discourse in early modern culture, Farnham: Ashgate, 2010.

%25 Efectivamente, la discusion sobre contracepcion ocupa el libro tercero del Canon de Avicena,
Musallam, Basim F., Sex and society in Islam, pp. 67 y 64; Mientras que, en Averroes, su codificacion no
se especifica en un apartado completo. Ibn Ruid, Libro de las generalidades de la medicina, Concepcion
Vézquez de Benito y Camilo Alvarez de Morales (eds.), Madrid: Trotta, 2003, pp. 57 y 110. Contamos
con la edicién critica de Jose M* Forneas y Camilo Alvarez, Ibn Ruid, Kitab al-Kulliyat fi I-tibb, Madrid:
CSIC, 1987, 2 vols. En el caso de al-Razi, que sera desarrollado en posteriores paginas, colabora a
nuestro conocimiento de la contracepcion con varias obras, siendo conocido, ademas, como el Galeno
arabe, al-Razi, Libro de introduccion al arte de la medicina 0 “Isagoge”, Concepcion Vazquez (ed.),
Salamanca: Universidad, 1979, p. 11.
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En todas estas obras los aspectos asociados a la sexualidad como fase previa a la

reproduccion®

, incluido el principio que rige la atraccion entre los sexos, se fundaban
en la teoria de la composicion humoral del ser humano procedente del galenismo. Segun
este principio los cuatro elementos (arkan) que rigen los humores (ajlat, amziya) se
encuentran en todos los seres, aunque cada uno de ellos en una medida concreta segun
el individuo, lo cual le confiere el temperamento (mizay), comprendiendo este caracter y
aspecto fisico, a la persona. Esta teoria fue sofisticandose en la literatura médica e

incorporando elementos a la division cuaternaria, como las estaciones o las edades del
527.

hombre™":
Tierra Agua Aire Fuego
Bilis negra Flema Sangre Bilis amarilla
Frio y seco Frio y himedo Caliente y himedo | Caliente y seco
Melancolico Flematico Sanguineo Colérico
Madurez Vejez Infancia Adolescencia
Otofio Invierno Primavera Verano
Oeste Norte Este Sur

Femenino Masculino

Mediante la interaccién de las correspondencias con el medio ambiente, la dieta, el
gjercicio fisico y los medicamentos, se intentaba lograr un equilibrio (i tidal), del cual
dependia la salud pues, de otra forma, la persona mostraria signos de enfermedad
debido al exceso o ausencia de cualquiera de los cuatro humores®?. Un buen ejemplo de
la aplicacion de este esquema humoral para temas reproductivos y sexuales, se
encuentra en el Kitab al-Wusil [i-hifz al-sikha fr |-fusil de Ibn al-Jatib (s. XIV)*®, que

incorpora instrucciones para mantener la salud en cada estacion del afio incidiendo en la

526 “Mientras decimos que un individuo tiene un cuerpo de mujer, una identidad o comportamientos
femeninos, y un deseo sexual por mujeres, las gentes medievales tendrian asumido que un deseo sexual
por mujeres procedia de un cuerpo masculino y, en si mismo, constituia un comportamiento masculino.
Para ellos, la sexualidad no estaba separada del sexo y el género”. Mazo Karras, Ruth, Sexuality in
medieval Europe. Doing unto others, Nueva York: Routledge, 2005, p. 6.

527 Ze’evi Dror, Producing desire: Changing sexual discourse in the Ottoman Middle East, 1500-1900,
Berkeley: University of California Press, 2006, pp. 24-26.

528 fdem, p. 24.

%29 1hn al-Jatib, Libro del cuidado de la salud durante las estaciones del afio o “Libro de higiene”, M2
Concepcion Vazquez (ed.), Salamanca: Universidad, 1984.
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higiene, alimentacion, ejercicio y habitos sexuales segin la complexion o temperamento
del individuo®®.

Con todo, cada individuo presentaria casi siempre una tendencia al exceso o la
ausencia de alguno de los cuatro humores a causa, sobre todo, no solo del ambiente y la
dieta sino de la influencia de los astros en el momento de su nacimiento®*!. Respecto a
la naturaleza femenina, segln la teoria humoral, la autoridad médica establecia que “la
complexién de la mujer se caracteriza por ser mas fria y hiumeda que la del hombre, que
la tiene calida y seca; y también mas crasa, al ser su naturaleza mas fria y llevar un
régimen de vida més sedentario”, Esto constituia una diferencia de entrada en la idea
sobre el cuerpo femenino, y el tratamiento de sus afecciones propias, a o que se sumaba
el signo de la menstruacién en las mujeres, consideradas como un hombre imperfecto en

el pensamiento aristotélico, retomado por Avicena®®.

5.1.1. Fuentes médicas

La literatura que recogia el tratamiento de las probleméticas asociadas a la
fisionomia femenina no estuvo, pues, en principio, codificada en un género especial, ni
tampoco separada en las areas ginecologica y obstétrica. En la medicina arabe, las
tematicas asociadas a la sexualidad no se incluian sino como capitulos integrantes de
tratados mas generales de medicina o higiene. Uno de los primeros ejemplos
occidentales de estas secciones, incluidas en tratados de medicina general, es el libro
seis del Zad al-Musafir wa-qiit al-hadir (Provision del viajero y nutrimiento del

sedentario) de Ibn al-Yazzar (s. X)**, traducido al latin como Viaticum Peregrinantis,

por Constantino, en el siglo XI°%®,

Entre las obras compuestas en al-Andalus,
encontramos el Kitab al-lqtisad fi islah wa-l-aysad o Kitab al-Zina (Libro de

cosmética), de Abi Marwan Ibn Zuhr, del que se habl6 en el capitulo dedicado a la

530 \/4zquez, Concepcion, “La materia médica de Ibn al-Jatib”, BAEO 15 (1979), pp. 139-150, 144-147.
531 o cual se vera mas en profundidad en el capitulo octavo, dedicado a las ciencias herméticas y el arte
de construir talismanes.

%32 Vazquez, Concepcién, “La mujer en la medicina drabe medieval”, en M Isabel Calero Secall (ed.),
Mujeres y sociedad isldmica: una vision plural, Mélaga: Universidad, 20086, pp. 266-275, 226.

>33 Delaney, Janice, Mary J. Lupton y Emily Toth, The curse: A cultural history of menstruation, Urbana:
University of Illinois Press, 1988, pp. 45-47.

534 Ibn al-Yazzar, On sexual diseases, ya citado. Existe, asimismo una edicion facsimil de los manuscritos
de Esmirna y de Dresden, Ibn al-Yazzar, Zad al-musdfir wa-qit al-hadir, Fuat Sezgin (ed.) Frankfurt:
Institut fur Geschichte der Arabisch-Islamischen Wissenschaften, 1996, 2 vols.

5% Brachtel, Mirja M., Ibn al-Jazzar’s Zad al-Musafir and Constantinus Africanus’ Latin version
Viaticum Peregrinantis: A comparative study, International Islamic University Malaysia, 2005 (tesis
inédita):
http://www.lib.iium.edu.my/mom2/cm/content/view/view.jsp?key=BVPNSI7ZcPILHrOVWSduuKmtBU
4X0Ox5B20070124105709734 (consultado por Gltima vez 13/01/14).
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magia del amor, asi como el ‘Amal man rabba li-man Aabba (Arte del que emplea su
talento médico en favor de quien ama)®* de Ibn al-Jatib (s. XIV), con sus secciones
decimosexta y decimoséptima dedicadas a las enfermedades propias de los aparatos
genitales masculino y femenino, respectivamente®’.

Este mismo estado de la literatura médica es el que se podia encontrar también en
Europa, debido a que la mayoria de los textos médicos que circulaban se trataban de
traducciones de obras arabes. Sin embargo, el conocimiento sobre las afecciones de las
mujeres, canalizado por la practica médica femenina, encontrd una excepcional area de
desarrollo en la Escuela de Salerno (ss. X-XIII), donde se codifico el conjunto de obras
latinas de medicina préctica conocidas con el nombre genérico de Trotula. A pesar de
ser un hecho ampliamente aceptado, Salvatore de Renzi niega la influencia de la
medicina arabe en el corpus salernitano, basandose en la fecha de recepcion de los
textos médicos arabes en la Escuela, con Constantino (s. XI). De ahi, se explicaria la
permanencia de las nomenclaturas griegas y latinas de algunas especies botanicas, lo

cual tendra incidencia incluso en los textos aljamiados®®

. A pesar de la oposicion del
autor a admitir el antecedente arabe de la medicina salernitana, hay que tener en cuenta
la dimension préctica en que la experiencia antecede al texto, la cual es determinante en
el &mbito femenino debido a la condicion de oralidad que domina su praxis.

Los textos derivados de esta Escuela médica que, a pesar de lo admitido por de
Renzi, cuenta con el precedente en la practica de la medicina arabe, estuvieron
ampliamente difundidos en la Europa medieval suponiendo un primer ejemplo de
codificacion de la medicina de mujeres en un género especifico. Por otro lado, la posible
intervencion de una autoria femenina en la composicién del corpus salernitanum es una
hipbtesis que hoy en dia se mantiene en abierto y que, de ser cierta, daria pie a la
consideracién del papel activo de la mujer en la configuracion del edificio médico de la
primera Edad Moderna, conectando con la consideracion de su contribucion en la
formacion del nuevo ser y la importancia de su agencialidad en el conocimiento del
ciclo conceptivo.

Sin entrar en el debate sobre la cuestion, que actualmente se esta llevando a cabo,

539

alrededor de la intervencién de una autoria femenina en el citado corpus®, lo que es

5% |bn al-Jatib, El libro del "Amal man tabba, ya citado.

53" Vazquez, Concepcion, “La materia médica de Ibn al-Jafib”, pp. 141-144, esp. 142.

5% Renzi, Salvatore de et alii, Colleci Salernitana, Napoles: Filiatre-Sebezio, 1852, v. I, p. 117.

> De hecho, ya el titulo que se da al conjunto, Trotula, remite al personaje histérico de la sanadora Trota
de Salerno, a la que se atribuy6 la compilacién. Al respecto, Green afirma la autoria femenina de, al
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seguro es que los mismos simples mencionados por los tratados médicos para el
tratamiento de dolencias eran muchas veces utilizados por las practicantes de medicina
no reglada. Ademas, el conocimiento médico que descuella de la Escuela de Salerno,
debe haber contribuido a la extension de terapias para el tratamiento de las disfunciones
y dolencias asociadas a la reproduccion que se encuentran en numerosos textos y
manuscritos alrededor de Europa, tras su codificacion en el siglo XIII. Si, previamente a
la formacion de este corpus, existié un fondo de conocimientos médicos vehiculados
por la préctica de la medicina arabe, el aporte salernitano volvera como un eco a los
textos médicos &rabe-aljamiados, como el manuscrito J59, en que parte de sus
contenidos e, incluso, su estructura, se asemejan a la compilacion De curis mulierum o
Del tratamiento de las mujeres.

A la popularidad que adquiere esta nueva corriente médica en toda Europa se une lo
que parece ser el desencadenante del prestigio de la terapéutica arabe en cuestiones
reproductivas, es decir, la teoria que, partiendo de la filosofia galénico-hipocratica, es
sostenida por la medicina arabe, y afirma la responsabilidad compartida de los conyuges
en el momento de la generacion. Esta teoria, que contaba con cierta antigliedad en la
literatura médica, se enfrentd a la oposicion del aristotelismo medieval que provocaba
un retroceso en el desarrollo de cuestiones médicas, relativas a la sexualidad, en Europa.
Su polarizacién incidia en el hecho de que, en base al galenismo que afirmaba la
contribucion de la simiente femenina en contacto con la masculina para la formacion del
embrion, se articulaba la posibilidad del placer femenino en el acto de la procreacion, al
contrario de lo afirmado por el pensamiento aristotélico®®.

La balanza no se inclinara totalmente hacia una sola opinion vy, asi, la posibilidad de
la satisfaccion femenina, de una participacion menos pasiva de la mujer en la
procreacion y la consecuente articulacién de sus opciones en la recurrencia a la
anticoncepcion, a la vez que su papel como agente en la codificacion de la literatura
médica, se siguid encontrando con obsticulos durante la época moderna. Los escritos de
medicina de mujeres, mayormente asociados a la reproduccién, como manuales

genéricamente constituidos, abarcando lo que hoy entendemos por ginecologia,

menos, una de las tres obras principales consignadas en el corpus, es decir, De curis mulierum (Del
tratamiento de las mujeres). The Trotula, pp. xii y xv.

50 |a articulacion de este argumento se reducia, en Gltimo término, a cuestiones légicas de las que el
conocimiento de la anatomia no se llegd a desvincular ni siquiera en la época moderna. La discusion
sobre el mecanismo del proceso reproductivo se situaba hasta entonces en el plano filos6fico méas que en
el puramente médico. Jacquart, Danielle y Claude Thomasset, Sexualidad y saber médico en la Edad
Media, Barcelona: Labor, 1989, pp. 61 ss.
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obstetricia y cosmética, no se pusieron al alcance del publico femenino hasta su
composicion vernacular, y la transmision del conocimiento médico entre mujeres siguio
realizandose en forma oral, lo cual dificulta ain mas el conocimiento de las técnicas que
llevaban a cabo, en casi todas sus actuaciones*'.

Paralelamente al desarrollo del corpus salernitanum, los primeros tratados de higiene
0 Regimina sanitatis, antecedentes del género de ‘Secretos de mujeres’, se
popularizaron a través de las traducciones del griego al arabe de la medicina galénica, y
de obras arabes traducidas al latin, como el Tacuinum sanitatis de Ibn Butlan (s. XI) o el
Secretum secretorum (Sirr al-asrar) de Maimonides (s. XII), que incluian un aparato
tedrico més elaborado. En el mundo cristiano, se populariz6 el género con los Regimina
sanitatis de Pedro Hispano (s. XII) y Arnau de Vilanova (ss. XII-XIII), entre otros, a los
que siguieron un buen numero de anénimos en catalan, castellano o hebreo. Asi, a partir
del corpus médico &rabe y en combinacién con la medicina escolastica latina se formé
en el Norte de Italia y Sur de Francia, en la que es conocida como la escuela de
Montpellier de cuyos primeros ejemplos destaca el Régime du corps de Aldebrandin de
Siena (s. XIII). En este tratado del género de los Regimina, dedicado a dolencias de
mujeres como indica la dedicatoria a la condesa de Provenza, se compilan recetas
destinadas al cuidado del cuerpo y circul con profusién por las cortes europeas>*,

En todos ellos se pretendia ordenar la vida del destinatario desde un tratamiento
personalizado, dando especial relevancia a los remedios destinados a la higiene y
cuidado del cuerpo femenino, si bien el caracter que se observa en los primeros
experimenta un cambio en cuanto a su ideologia, lo cual se expondra en el proximo
epigrafe®®,

Pero, antes de entrar en el género de los Secretos, resta mencionar el desarrollo
precoz del area de la obstetricia arabe, abarcando problemas de concepcidn, gestacion y
parto, asi como dolencias post-parto y afecciones del aparato reproductor en un género
médico independiente. Contamos para ello con un primer y excepcional referente en la
Peninsula, debido a la pluma del médico muladi al servicio de los Omeyas de Cérdoba,
‘Arib ibn Sa‘id al-Qurtubi (s. X), y su Kitab Jalq al-ypanin wa-tadbir al-habala wa-I-
mawlidin (El libro de la generacion del feto y del cuidado de las embarazadas y de los

%41 Green, Monica H., Women's healthcare, p.7.

2 Gonzalez Doreste, Dulce M?, “Le Régime du corps de Aldebrandin de Siena”, en Luis Gaston
Elduayen y Jests Cascon Marcos (eds.), Estudios de Filologia francesa. Edad Media y siglo XVI,
Granada: Universidad, 1996, pp. 165-176.

>3 Manual de mugeres, pp. 12-13.
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recién nacidos)>**

, ademas de otro, més tardio, el Kitab Takwin al-yanin (Libro sobre la
formacién del feto)>*, obra de lbn al-Jatib, ambos formando ya un género
independiente respecto a la medicina general. No sera hasta los siglos XV y XVI, en
que encontraremos ejemplos semejantes en castellano, de los que el mejor ejemplo es el
Libro del arte de las comadres o madrinas y del regimiento de las prefiadas y paridas y
de los nifios®*®, de Damian Carb6n (s. XV1) ya que refleja nitidamente el estado en que

se encontraba la medicina de mujeres en la Espafia moderna.

5.1.2. La nocion de ‘secreto’

Es necesario resaltar ahora la vinculacion de todos estos tratados con la nocion de
‘secreto’ que ilustra alguno de los titulos mas importantes de los que hemos
mencionado. En un primer momento, el género filosofico de la literatura de Secretos se
referia a los aspectos que se ocultaban al hombre de la naturaleza y, a partir del siglo
XIII se utilizéd para definir los procesos asociados al ciclo conceptivo, sobre todo
referidos a la cualidad oculta de los genitales femeninos®’. La nocién ‘secretos de
mujeres’ pudo adoptarse, desde las nociones médicas adelantadas en el corpus
salernitano, en el tratado filosofico atribuido a Alberto Magno, De secretis mulierum,
cuyas consideraciones sobre la naturaleza del cuerpo femenino, y el papel de las
matronas y parteras, adoptaban matices negativos>*®. En Pseudo-Alberto se exponen
nociones bésicas sobre la naturaleza de la mujer: describe el coito y la concepcion, el
origen de la menstruacion y las técnicas anticonceptivas al uso en la época>*®. Pero,
ademas, este volumen supone el méas alto grado de la utilizacion del pensamiento
aristotélico en el sentido misdgino, vertiente que es intuida por la misma Cristina de
Pizén (ss. XIV-XV). Uno de los principales argumentos de esta escritora considerada la

primera autora que escribe con conciencia plena de su sexo es, precisamente, el

>4 Ibn Sa‘1d, “Arib, El libro de la generacién del feto, asi como la edicién arabe con traduccion francesa,
Ibn Sa‘id, ‘Arib, Kitab Khalq al-janin, ambas ya citadas.

*® Vazquez de Benito, Concepcion, “La materia médica de Ibn al-Jattb”, pp. 147-148.

>4 Carbén, Damian, Libro del arte de las comadres.

>7 Mencionamos la traduccién arabe Sirr al-asrar (Secreto de secretos), atribuido a Aristételes, debida al
médico andalusi al-Razi (ss. X-XI), en la que la tradicién alquimica encuentra su lugar al lado de la
medicina. Sobre esto y la dimension epistémica de la nocién de ‘secreto’ y su deriva a consideraciones
morales como la castidad, véase Green, Monica H., “From ‘diseases of women’ to ‘secrets of women’:
The transformation of gynecological literature in the Later Middle Ages”, JIMEMS 30 (2000), pp. 5-39, 6.
8 Caballero Navas, Carmen, “Algunos ‘secretos de mujeres’ revelados. El Se’ar yasub y la recepcion y
transmision del Trotula en hebreo”, MEAH 55 (2006), pp. 381-425, 384; Green, Monica H., “From
‘diseases of women’ ”, p. 16.

9 Lemay, Helen R. (ed.), Pseudo-Albertus: Women's secrets. A translation of Pseudo-Albertus Magnu ‘s
De secretis mulierum with commentaries, Albany: State University of New York Press, 1992.
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conocimiento de su propio cuerpo por las mujeres. Esto les da una ventaja evidente a la
hora de hablar sobre cuestiones relativas a su propia naturaleza y, en consecuencia,
refutar los argumentos misdginos que, durante siglos, han centrado las obras de autores
eminentes. Ella, ademas, apuntaba al abuso del concepto de ‘secreto’ por los circulos

letrados de su época y, en concreto, por la obra citada, De secretis:

“Quien lo escribié no quiso que las mujeres se enteraran de lo que afirmaba, porque sabia
que si ellas lo leyeran u oyesen leer se percatarian de que solo son disparates y lo

refutarian entre burlas; con esta artimafia, crey0 el autor poder engafar a los hombres que

lo leyesen™.

En esta literatura, donde se contenia el conocimiento filoséfico que un médico debia
tener sobre cuestiones reproductivas, se asentaba la idea de generacion como un aspecto
desconocido para el hombre por dos razones: la primera de ellas, que dio lugar a una
serie de avances posteriores en la medicina anatdmica, es que se trataba de un proceso
desarrollado enteramente en el interior del cuerpo femenino, y de ahi su sentido oculto,
inaccesible a la vista®™'. La segunda, que no cooperé en el beneficio de la mujer, era la
supuesta maestria de esta en cuestiones concernientes a la preservacion del proceso, ya
que conocia la manera en la que se desarrollaba, asi como la forma de frustrar el
embarazo. Este conocimiento permanecia oculto al hombre y revertia en su perjuicio,
por el propio interés de la mujer en el tratamiento de los aspectos asociados a su salud y
la del feto. Por ello, el hombre, cuyos intereses correspondian a la radical importancia
de la continuidad de la herencia patrilineal de las sociedades medieval y moderna, va a
querer recuperar un control sobre un proceso que cree pertenecerle, mediante una
donacion divina®?.

La nocion de ‘secreto’ que rodea las practicas de la medicina destinada a tratar los
problemas de la reproduccion, y su transformacién dentro del paradigma médico
moderno, analizado en los estudios que se han dedicado al surgimiento de la primitiva
literatura ginecolégica>*, se refiere a las partes ocultas del cuerpo y al espacio en el que
se lleva a cabo el ejercicio de la practica médica femenina. Incluia, ademas, un sentido
del pudor que se consideraba necesario en la mujer, reflejando, por medio de matices

excepcionalmente indulgentes en el caso de Trotula, el uso de esta literatura por un

5%0 pizan, Cristina de, La ciudad de las damas, Marie-José Lemarchand (ed.), Madrid: Siruela, 1995, p.
23.

%! park, Katharine, Secrets of women, p. 83.

>2 [dem, p. 93.

>3 Green, Monica H., Making women ‘s medicine masculine, p. 207.
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plblico eminentemente masculino®*. Es l8gico pensar que, a pesar de que en los
prélogos de algunas de estas obras se sefiala a las mujeres como destinatarias, las Unicas
lectoras con acceso a las mismas serian damas de un cierto estatus social y con un
contacto continuo con profesionales masculinos, lo cual, ademas, se corrobora por
medio de las informaciones sobre la posesion de tales obras por mujeres>>>,

Asimismo, el ‘secreto’ que rodeaba las cuestiones femeninas, en los escritos médicos
y filoséficos, se relaciond con la supersticion y la magia, de forma que los
conocimientos referidos a la especial naturaleza del cuerpo femenino se cubrieron de un
sentido negativo y las practicantes de la medicina de mujeres quedarian incluidas en el

> En efecto, este ‘secreto’ que rodeaba la practica de

conjunto mas amplio de las brujas
la parteria remitia tanto al misterio y supersticion que se asignaba a las practicas de las
mujeres como a los consejos que se le daban sobre la discrecion como virtud que debia
adornar a quienes se ocupaban de estos temas. Asi lo expresaba Damian Carbén en el
“Capitulo tercero de las condiciones que ha de tener la comadre por ser buena y
suficiente” de su tratado de obstétrica, donde aconseja a la comadre: “Sea honrada; sea
casta para dar buenos consejos y exemplos, mire que tiene honestissima arte; sea secreta
que es la parte mas esencial. Cuantas cosas les vienen en manos que no se han de
comunicar por la vergiienza y dafio que se seguiria”557.

A pesar de estas sutiles apreciaciones consignadas por los manuales, el oficio de la
parteria se siguid asociando a la brujeria y a la practica de la hechiceria, ya que las
parteras eran vistas como sujetos con acceso a conocimientos vedados al comin de la
poblacion. Y, debido a esta polarizacion en el significado objetivo de sus
conocimientos, se sefialaron y denostaron las técnicas encaminadas a producir un efecto
contraceptivo durante el coito o la gestacion, como el uso de recetas y mecanismos
mégicos para su uso en el momento de la concepcién y en la primera infancia®®®.

Un buen ejemplo de la sujecion de las parteras a este ‘secreto’, entendido desde el
punto de vista de la cautela con que debian llevar a cabo su tarea de cara al resto de la
sociedad, y su consiguiente demonizacion, lo tenemos en el proceso a Agueda Garcia de

Beamud, en Cuenca. Ella es sospechosa de la creencia extendida sobre el robo de nifios

%4 Jacquart, Danielle y Claude Thomasset, Sexualidad y saber médico, p. 121.

55 Green, Monica H., Women'’s healthcare, p. 5.

%% park, Katharine, “Medicine and magic”, pp. 142-143.

%57 Carb6n, Damian, Libro del arte de las comadres, p. 22.

5% La base de la prohibicién de la anticoncepcién en el mundo cristiano estaba fundamentada en la
asociacion de la produccion de pociones abortivas y la magia, ya desde la legislacién romana, Noonan,
John T. Jr., Contraception: A history of its treatment by the Catholic theologians and canonist,
Cambridge: Harvard University Press, 1986, p. 25.
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para provocar el ‘maleficio de taciturnidad’>*®

y acusada de ‘xorguina’ (bruja) por los
criados del racionero Alonso de Cariete, a quien sirve como ama. El desencadenante de
la denuncia es una ausencia nocturna de Agueda la cual, en su primera audiencia,
declara haber salido a ejercer en un parto del cual no se debia tener conocimiento en el
pueblo para no deshonrar a la parturienta. La acusacion de un ama del inquisidor Juan
Yafez>®, vecina suya, y su propia fama de bruja la condenan al tormento hasta que,
finalmente, abjura de vehementi (se arrepiente de los delitos cometidos de manera
reincidente) y recibe una pena de cien azotes®®.

Es dificil no creer que Agueda tuviera en mente la preocupacion de una posible
acusacion después de los edictos informando sobre las brujas -aludiendo al infanticidio-
que se leyeron en Cuenca en 1519°%% Sin embargo, realiza su cometido de partera, al
parecer, con éxito, y no solo eso, sino que cumple con su propio secreto profesional,
instando a los inquisidores a no obligarla a revelarlo.

Los ejemplos inquisitoriales de hechiceras acusadas de llevar a cabo procedimientos
anticonceptivos o abortivos, como ya se ha sefialado, son exiguos, debido tanto al
disimulo con que se practicaba, asi como a la prudencia con la que las parteras
procedian a prestar sus servicios, lo cual ya se ha visto en el caso de Agueda de
Beamud. Pero hemos podido localizar un ejemplo significativo en el cual se observa
como, en el imaginario brujeril, la administracién de estos remedios recae en la
hechicera, asi como su identificacion con las ideas que emanan de la creencia en su
connivencia con el demonio. Se trata del caso de Isabel Garcia, procesada en 1596 en la

Inquisicion de Llerena, la cual confiesa haber hecho un cerco con granos de mijo para

% para operar en ellos la capacidad de resistencia a la autoridad, se crefa que las brujas y brujos
sacrificaban nifios recién nacidos, como explican Sprenger y Kramer en su conocido tratado: “Un bruja en
la ciudad de Haguenau [...] tenia el arte de causar este maleficio de taciturnidad: Tomaba un nifio varon
recién nacido y sin bautizar, primogénito y ya muerto. Le quemaba en el horno entre otras cosas
innombrables; reducido a polvo y cenizas, si una bruja o un criminal llevaban una pequefia cantidad
encima, resultaba imposible de todo punto hacerles confesar sus crimenes”, Sprenger, Jacob y Henri
Kramer, El martillo de las brujas, p. 492.

%0 Al cual veremos al frente del tribunal encargado de procesar a Lucia de Toledo entre 1538 y 1541.
Véase anexo |, pp. 429-446.

%1 ADC, Ing. Leg. 79, n° 1147, afios 1519-1521, apud. Cordente Martinez, Heliodoro, Brujeria y
hechiceria, pp. 11 ss., sobre la psicosis brujeril, idem, pp. 38-41; Conde, Ana, La répression de la
sorcellerie par le Tribunal inquisitorial de Cuenca (fin du XV° siécle-XVIII® siécle), Université Paris-
Sorbonne (Paris 1V), 2005 (tesis inédita), v. I, p. 119.

%62 ADC, Ing. Leg. 550, n° 6899, Informaciones sobre brujas y xorguinas, Juan Yafiez y Pedro Gutiérrez,
afio 1519. La creencia en los crimenes rituales cometidos contra nifios en Espafia se retrotrae a las
Partidas de Alfonso X donde se vinculan con los judios, que robaban nifios en Semana Santa para
escarnecer la Pasion de Cristo. Varias bulas papales acusan estos hechos desde el siglo XI1I hasta el XVI,
contribuyendo a la extensién de la creencia. El caso mas famoso es el del Santo Nifio de la Guardia, en
1490, ocurrié en Astorga, donde un converso de una familia importante es acusado de asesinato ritual.
Cordente Martinez, Heliodoro, Brujeria y hechiceria, pp. 177-179.
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invocar a Satands, al servicio del cual ella engafia a mujeres para que vayan con
hombres, quien ademas “le ensefia lo que ha de decir y hacer para que las mujeres no se
emprefien y otras cosas malas”®. Ya que la practica de la anticoncepcion se relaciona
en este caso con el culto al demonio, deducimos que la asimilacion del pacto
demoniaco, propio de la brujeria medieval, se asocia con la concepcidn negativa del
‘secreto’, y esto se vera mas claramente alrededor de las ideas y précticas que rodean el
oficio la parteria, segun los manuales demonologicos y médicos.

A lo largo de los siglos que vieron el contacto y reciprocidad de las ensefianzas de
medicina de mujeres de los distintos credos, ocasionalmente regladas en la Escuela de
Salerno, clandestinas en la mayoria de sus desempefios, el conocimiento femenino y una
intervencion plausible de las mujeres en la compilacion de los remedios terapéuticos
encuentran dificultad para ser demostrados®®. La represion a la que estaban sometidas
las parteras, el estado de marginalidad en el que se encontraban respecto a la practica
oficial, y la falta de datos sobre sus actuaciones, dificultan la aseveracion de su contacto
con y uso de la literatura de tipo medicinal. A pesar de que la medicina en el &mbito
doméstico era una funcién culturalmente asignada a la mujer, esto no conllevaba una
necesaria posesion de obras de medicina, aunque si la eventual pertenencia de libros,
cuadernos o papeles de recetas para el tratamiento de las dolencias familiares, que
podian utilizar e intercambiarse dentro del limite de sus posibilidades>®°.

Segln se muestra en algunos documentos, y como ya se ha adelantado en anteriores
capitulos, la recurrencia de las mujeres al libro y la escritura, para temas relacionados
con la sanacion y las dolencias asociadas a la reproduccién, era mayormente de tipo
creencial y talismanico. Existen algunos ejemplos documentados por el tribunal
inquisitorial que ilustran sobre el uso del libro como objeto magico. Uno de ellos es el
caso de Joana>®®, una partera de Teruel cuyas practicas consistian en la utilizacién del
Libro de San Cipriano®’, que emplazaba sobre el vientre de las parturientas, recitando

las oraciones correspondientes. El uso talismanico que las mujeres pudieron hacer de las

%3 AHN, Inq. Leg. 1988 n° 49, ff. 21r-22r.

%4 Aunque la intervencién femenina en la configuracion de compilacién de recetas es clara en el caso de
Salerno, como demuestra Renzi, Salvatore de, Colleci Salernitana, v. I, pp. 149-161.

%5 Green, Monica H., Women'’s healthcare, pp. 14-18.

%% Surtz, Ronald E., “A Spanish midwife's uses of the word: The inquisitorial trial (1485/86) of Joana
Torrellas”, Mediaevistik 19 (2006), pp. 153-168, 166.

%67 Sobre San Cebrian, mas conocido en sus tratados de magia por San Cipriano, contamos con una
antigua y rica recogida de material etnografico y literario en territorio portugués, de donde parece
proceder su leyenda, por Coelho, Adolfo, “Notas e paralelos folkloricos. Tradigdes relativas a S.
Cypriano”, Revista Lusitana | (1887-89), pp. 166-174.
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fuentes escritas ha sido ya planteado en el capitulo tercero®® pero a esto, aunque existan
exiguos indicios, se debe afadir su posible participacion de los contenidos. La practica
femenina de la magia y la sanacion estaba imbuida del valor asignado al objeto y a la
palabra magicos, pero su uso de las fuentes considerado en base a estos
condicionamientos no las excluye totalmente de un posible conocimiento letrado de las
fuentes.

El estado de marginalidad del cual parece derivar el predominio de la mentalidad
magica en las practicas de sanacion femeninas, por lo tanto, no explica los casos en que
las damas de la alta sociedad recurrian a remedios magicos o reliquias. Tampoco es
expresivo de las circunstancias en que se desenvolvia el ejercicio de la parteria en
sistema arabe, que pudo influir en una especial consideracion de las sanadoras moriscas,
cuya especializacion no las circunscribia estrictamente al tratamiento de las dolencias de
mujeres. Por otro lado, la cualidad de ‘magico’ asignada a objetos y remedios
procederia de su composicion y naturaleza de los elementos que los integraban, en
conexion con la nocion de ‘oculto’ que se asocia a los procesos fisioldgicos y aparato
reproductor femenino asi como al efecto de determinados simples en colaboracion con
las fuerzas celestes, lo cual se vera en los ejemplos.

A continuacién, pasaremos a hacer una aproximacion a la practica de la
anticoncepcion en el medio cultural isldmico y en el dmbito cristiano para lo que
expondremos las condiciones legales en medio de las cuales se practicaba y que
favorecieron el progreso de las cuestiones relacionadas con la reproduccién en la
medicina arabe, frente a los textos y factores que lo ralentizaron y limitaron en el medio

cristiano.

5.1.3. La (i)licitud de la contracepcién

Se debe comenzar subrayando, una vez mas, la ausencia de documentos sobre los
cuales basar nuestro estudio de la practica femenina de la medicina de mujeres, tanto en
el mundo cristiano como en el musulman, lo cual revierte en el problema del
conocimiento sesgado de la historia, especialmente acentuado en la préctica
anticonceptiva. Por tanto sera necesario remitirse a la doctrina legal sobre la que se
apoyaba la practica de la anticoncepcion en las sociedades musulmana y cristiana, lo
cual permitira una primera aproximacion al universo mental de los moriscos, quienes, a

pesar de estar sumergidos en los presupuestos culturales musulmanes, se hallaban en

%%8 \éase cap. 3 pp. 114-115.
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proceso de asimilacién por la cultura cristiana y, por tanto, sujetos a sus principios
ideoldgicos.

Podemos considerar que las principales causas de la diferenciacion, en el ambito
contraceptivo, entre una medicina procedente de medio cristiano (aunque también judia)
y otra musulmana, se sustentaba en el aparato doctrinal. El inico método anticonceptivo
aceptado por la Iglesia era el celibato, lo cual se basaba en el pensamiento de los
Patriarcas y eclesiasticos desde Agustin, los cuales consideraban que la contracepcion
iba ligada a la magia>®°.

Ademas, en el debate sobre la adquisicion del alma racional, Santo Tomaés, la mayor
autoridad en la materia en el mundo cristiano, negaba la posibilidad del aborto a pesar
de adherirse a la tesis segun la cual el embrién adquiere estatuto ético a los cuarenta dias
de la concepcion®” y, de este modo, la doctrina juridica cristiana prohibi6 el uso de la
anticoncepcion. Mientras tanto, en el caso del Islam se permitia, con ciertas
restricciones derivadas de consideraciones éticas sobre los derechos de la mujer y de las
ideas sobre las etapas de formacion del feto, cuyo efecto en la cuestion de la limitacion
del aborto a los ciento veinte primeros dias de desarrollo, momento tras el cual adquiere
su alma el feto, era motivo de consenso por la mayoria de los juristas®’*.

La préactica de la anticoncepcion en la sociedad islamica, aunque no es inherente al
texto religioso, encontro su justificacion en la aceptacion de la intervencion del esperma
femenino en la formacion del embrion. En el Coran no se menciona este hecho, siendo
una apreciacion procedente de textos médicos, aungue nada en el texto coranico niega la
posibilidad de este nuevo papel de la mujer, por ejemplo cuando se afirma que Dios “ha
creado al hombre de un coagulo” (Cor. 96: 2). La adopcién de la nocion sobre la
responsabilidad compartida entre los generos, pudo correr paralela al desarrollo de la
doctrina legal sobre la anticoncepcidon, ya que en ella la intervencion de terminologia
médica es evidente.

La armonizacion de la doctrina isldmica con las teorias sobre la generacion del feto,
procedentes de la tradicion galénico-hipocratica, por oposicién al aristotelismo, se
dejaria ver en las teorias de al-Gazali el cual argumenta a favor del control de la

natalidad, pero no del aborto, sustentandose en el Coran y, posteriormente, Ibn Qayyim

%9 McLaren, Angus, A history of contraception: From Antiquity to the present day, Oxford: Blackwell,
1994, pp. 84-85.

570 Brugués, Jean L., Guy Bedouelle y Philippe Becquart, La Iglesia y la sexualidad, Madrid: Biblioteca
de Autores Cr