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Jorge Pascual Asensi

El relato aljamiado-morisco conocido como “Capitulo de Bulugiya y de
lo que fue de su fecho” se conserva en dos manuscritos misceldneos de la
coleccién de la antigua Junta para la Ampliacion de Estudios (hoy del CSIC),
correspondientes a los cédices ntims. VIII y LVII de su catdlogo. La primera
de las dos versiones (ms. VIII) se halla inserta en una obra de cardcter gene-
ral que lleva el titulo de Castigos para las gentes' y ocupa los fols. 81r-107v
(sic), su estado de conservacion es bueno, salvo lagunas ocasionales, y estd es-
crito en letra magrebi’. El manuscrito carece de fecha, pero todo parece indi-
car que se trata de una copia de principios del siglo XVII®. El segundo texto
conservado comprende los fols. 9r-32r de un cédice (ms. LVII) sin titulo,

Universidad de Alicante.

1. Elmanuscrito fue editado integramente por M?J]. FERNANDEZ, Libro de los Castigos (Ms. aljamiado
n° 8 de la Biblioteca de la Junta. Edicion, introduccién, estudio lingiiistico, glosario y notas), Universidad
de Oviedo, 1987 (tesis doctoral inédita).

2. Eltexto de Bulugiya conservado en este manuscrito ha sido recientemente editado, con trans-
cripcién modernizada e introduccién al mismo, por L. LOPEZ-BARALT, El viaje maravilloso de Bu-
lugiya a los confines del universo, Madrid, 2004. La edicién filolégica a partir de todos los textos
conservados ha sido igualmente objeto de mi Memoria de 3er Ciclo: Estudio y edicién critica del
relato aljamiado-morisco «Capitulo de Bulugiya y de lo que fue de su fecho», Universidad de Alicante,
marzo de 2005.

3. J.RiBERA y M. AsIN PALACIOS, Manuscritos drabes y aljamiados de la Biblioteca de la Junta. Noticias
y extractos por los alumnos de la Seccién de Arabe, Madrid, 1912, p. 44.
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igualmente escrito en letra magrebi, y que agrupa un conjunto de reconta-
mientos, hadices y alfadilas. Es el mds antiguo de ambos, puesto que se da la
data de 1587* en una tltima guarda conservada en caracteres latinos. Su estado de
conservacion es regular, ya que parte del texto ha sido dafiado por la humedad®.

Dos han sido, pues, los manuscritos que han guardado veladamente el re-
lato que aqui nos ocupa hasta su descubrimiento, en un falso techo de un case-
rén en Almonacid de la Sierra (Zaragoza) y junto a otro gran ndmero de docu-
mentos en escritura aljamiada, a finales del siglo XIX°. Ambas versiones
comparten una misma filiacién manuscrita, seguramente con respecto a otra u
otras anteriores perdidas, como lo demuestra el hecho de que el mds moderno
de los dos (ms. catalogado como Junta VIII), fechado a principios del s. XVII, atin
conserve algunos rasgos lingtifsticos arcaizantes, como por ejemplo la conser-
vacion en algunas palabras de la f- inicial etimoldgica, que ya no posefa el mds
antiguo de ellos, cuya fecha de redaccién se remonta a 1587 (ms. Junta LVII)".

Esta hipotética diversificacién de los soportes manuscritos no parece sino
indicarnos el especial interés que debi6é de suscitar entre los moriscos el
“Fecho” de Bulugiya, cuyo texto original drabe se puede encontrar en la obra de
Qisas al-anbiya’ (Historias de los Profetas) de Abti Ishaq Ahmad ibn Muhammad
at-Ta‘labi (m. 1036)°. Tal interés, como se observard a continuacién, respondia,
mads que a un gusto estético o a una fijacién en sus rasgos artisticos advertidos
por Lopez-Baralt’, a la adscripcién de unos valores ideoldgicos fundamentados
sobre la fe musulmana, pero cristalizados a su vez en la cultura morisca como
consecuencia de la hostil situacién socio-religiosa a la que esta comunidad his-

4. A. VESPERTINO RODRIGUEZ, «Una aproximacién a la datacién de los manuscritos aljamiado-
moriscos», Estudios Romdnicos. Homenaje al Prof. Rubio, II, Murcia, 5 (1987-1989), 1436, n. 100.

5. Véase]. RIBERA y M. AsIN PALACIOS, op. cit., 203.

6. Sobre su hallazgo véase F. CODERA, «Almacén de un librero morisco descubierto en Almona-
cid de la Sierra», Boletin de la Real Academia de Historia, 5 (1884), pp. 269-276. La mayor parte
de estos textos fueron puestos a salvo por Pablo Gil, coleccionista de textos aljamiados, pa-
sando con posterioridad a formar parte del catdlogo de manuscritos de la Junta de Ampliacién
de Estudios de Madrid.

7. Para un mas detallado andlisis lingtifstico del texto véase M. ALVAR y F. de la GRANJA, «Apos-
tillas lingtifsticas al Fecho de Bulugiya», Homenaje a Francisco Yndurdin, Zaragoza, 1972, pp. 23-39.

8.  Cito en adelante por la edicién de Muhammad SAYYID, Qisas al-anbiya’ al-musamma ‘ard’is al-
mayalis, El Cairo, 2001, pp. 475-486. Igualmente, he encontrado sendas recensiones del relato
en an-Nuwayri (m. 1333), Nihayat al-arab fi funiin al-adab, quien cita al anterior como fuente di-
recta; y, de forma extractada, en Ibn Iyas (m. 1524), Bada'i’ az-zuhiir fi waqa’i’ ad-duhiir, Beirut,
1992, pp. 155-157. Igualmente, el relato aparece tardiamente en la Recensién Egipcia de Zo-
tenberg de las Mil y una noches (Alf layla wa-layla), inserto entre las noches ntims. 486-533 y no-
tablemente amplificado; para una descripcién de sus contenidos véase V. CHAUVIN, Biblio-
graphie des ouvrages arabes ou relatifs aux arabes publiés dans I’Europe Chrétienne de 1810 i 1885,
Lieja, 1900-1909, VII, pp. 54-59, e igualmente N. ELISSEEFF, Themes et motifs des Mille et une
nuits. Essai de classification, Beirut, 1949, 198, n° 123, e indices 229.

9. L. LOPEZ-BARALT, op. cit., 34 et passim.
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pénica se vefa continuamente enfrentada. Es a ello a lo que me voy a referir
en el presente estudio, no sin antes presentar una sinopsis de relato:

La historia nos sitda en Egipto, en una época posterior a la muerte del sabio
rey Salomén, en tiempos de un gobernante judio llamado Uxri (Uxiyya)'. Tras
la muerte de éste, es su hijo Bulugiya quien ha de sucederle en el gobierno del
Pueblo de Israel. Sin embargo, al ir a revisar los tesoros de su padre, encuentra
oculto en un cofre sellado un fragmento del libro de la Tord que anuncia la ve-
nida al mundo de Mahoma. Es entonces cuando Bulugiya da la noticia a sus
sabditos y decide abandonar su pafs para emprender la bisqueda del futuro
Profeta de los musulmanes.

Asi comienza la primera parte de su viaje, desde Egipto hasta Siria (Xam).
En esta primera travesia por mar Bulugiya llega a una isla en la que encuentra
unas enormes serpientes que dicen ser las serpientes del infierno, las cuales son
expulsadas a la tierra por la propia respiracién de aquél, al tiempo que afirman
conocer el nombre de Mahoma. En una segunda isla encuentra a Tamalih (Tam-
lija), la reina de aquellas serpientes. Esta primera etapa del viaje acaba con la
llegada final de Bulugiya a Jerusalén (Bayt al-Maqdis), en donde se encuentra con
el sabio judio “Affan, quien, tras conocer el propésito de Buluqgiya de encontrar
a Mahoma, le da la noticia de que éste no serd enviado hasta pasado un largo pe-
riodo de tiempo que jamds podria alcanzar a vivir. No obstante, ‘Affan le su-
giere el modo de hacerlo: irdn ambos a la tumba de Salomén, la cual se halla
mas alld de los siete mares, para tomar su anillo-talisman. Con este anillo con-
seguirdn el poder mdgico del sabio rey judio y, no de otro modo, alcanzar el
tiempo de Mahoma. Sin embargo, para poder atravesar los siete mares, ambos
tendrdn que apoderarse de una planta magica cuyo zumo, untdndolo en los
pies, permite caminar sobre las aguas, pero de cuya existencia solamente sabe la
reina de las serpientes.

Bulugiya, ansioso por conseguir su propdsito, guia a ‘Affan hasta el lugar en
donde habia encontrado a la reina de las serpientes, a fin de capturarla para que
les lleve hasta la planta médgica. De este modo, una vez conseguida la hierba méd-
gica, deciden liberar a la serpiente y se adentran en el mar caminando sobre su su-
perficie. Ambos atraviesan velozmente los siete mares hasta que llegan a una gran
montafa en la que existe una gruta que guarda el cuerpo de Salomén. Cuando los
dos peregrinos llegan ante la presencia de Salomén, “Affan pide a Buluqiya que re-
cite la Tord y los nombres de Dios mientras él toma el anillo del rey. En esto, una
gran serpiente que vela los restos de Salomén advierte a ‘Affan del peligro que
corre, pero éste desoye tal advertencia y, en un momento en el que Bulugiya des-
cuida su lectura, es aniquilado por las llamas que arroja la propia serpiente.

Tras el funesto percance, Bulugiya dialoga con el dngel Gabriel, quien habia
descendido de los cielos durante la escena anterior, y le indica que ha sido sal-
vado de la muerte s6lo por su devocién a Mahoma. Consciente el noble judio de
que jamds podrd conseguir la vida eterna para alcanzar el tiempo del Profeta, se

10. Coloco entre paréntesis los nombres propios empleados por el autor drabe de las Qisas, siem-
pre y cuando difieren de la tradicién aljamiada.
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vuelve por los siete mares hasta que llega a una isla, trasunto del paraiso, en la
que encuentra a Mahzun (Sajr), el rey de los genios creyentes, quien narra la
historia de la creacién de los genios y el diablo.

En este punto, y tras dejar al rey de los genios, comienza para Bulugiya otro
tipo de viaje diferente al que le habia llevado hasta su presencia. Asi, tras mon-
tar el héroe un caballo volador proporcionado por el propio rey de los genios, Bu-
lugiya emprende un periplo por las regiones del mds alld, en donde observa con
sus propios ojos un universo de formas eternas, al tiempo que conoce a los dn-
geles y seres que lo habitan, quienes sirven a Dios 0 mueven los érdenes del
mundo, recorddndole en todo momento la futura —aunque efectiva— existencia
de Mahoma. Cansado de recorrer los confines del universo y separado de su
patria por cientos de afios, Buluqiya serd transportado hasta su casa de manera
fulgurante por al-Jadir, conocido personaje de otras leyendas isldmicas, al cabo
de lo cual manda poner su historia por escrito para que el Pueblo de Israel co-
nozca el verdadero alcance de su descubrimiento.

Por sus caracteristicas intrinsecas, el relato de Buluqgiya puede relacio-
narse genéricamente con un conjunto de textos piadosos isldmicos —todos ellos
recogidos en la tradicién morisca— en los que se nos narra la conversién al
Islam de personajes judios o cristianos o, cuando menos, su reconocimiento
formal como la verdadera y tinica religién. Estos relatos aparecen atribuidos a
algunas de las primitivas autoridades sobre historias biblicas en el Islam, a su
vez musulmanes conversos de origen judio, como Ka‘b al-Ahbar (m. 654) o
‘Abd Allah b. Salam (m. 663), quien se presenta como autoridad en el relato de
Bulugiya. En ocasiones son ellos mismos quienes protagonizan la historia de sus
conversiones. Pero lo mds destacado es que, en todas estas narraciones, la pa-
rdbola de la conversion se presenta fundamentada por el reconocimiento de los
“signos proféticos” de Mahoma en la Tord y en el Evangelio o por la vocacién
isldmica de sus antiguas Escrituras.

LOS “SIGNOS DE LA PROFECIA”

El relato de Bulugiya explora un tema literario, el del signo profético en-
contrado en las Escrituras, que ocupa, en su variable ideolégica y apologética,
un lugar prominente en la summa theologica de los musulmanes. No obstante,
la tradicion drabe desarrolla al respecto un tipo de obras conocidas genérica-
mente como dala’il o a’lam an-nubuwwa (“pruebas” o “signos de la profecia”)"
cuyos autores tratan la figura de Mahoma, los milagros por él realizados o la
revelacion de su mensaje, como pruebas que autentifican por si mismas su

11. Véase S. STROUMSA, «The Signs of Prophecy: The Emergence and Early Development of a
Theme in Arabic Theological Literature», Harvard Theological Review, 78:1-2 (1985),
pp. 101-114.
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personalidad profética’. La primera de estas obras conservada en la tradi-
cién isldmica, el Huyjayj an-nubuwwa de al-Yahiz (m. 869), enumera ya dos ca-
tegorfas de prueba'®, ambas dependientes del intelecto (‘agl)", que serdn fun-
damentales en el desarrollo del género. En primer lugar, aquéllas que se
deducen racionalmente de la experiencia (iyan zahir), que se corresponderia
principalmente con los milagros efectuados por el Profeta'. Habra de obser-
varse, no obstante, que la nocién de milagro en el Islam es contestataria de
los argumentos que entran a valorarse para distinguir la verdadera profecia,
interpelados del Deuteronomio (12:2-7; 18:15-22), y que habria constituido la
base dogmadtica fundamental en torno a las “pruebas de la profecia” en la tra-
dicién judeocristiana'®. Por otro lado, segtn el propio al-Yahiz, existe un se-
gundo tipo de “pruebas” proféticas, que son las que se derivan de la incon-
testable tradicién (jabar gahir), refiriéndose a las tradiciones relacionadas con
el Profeta y sus acciones milagrosas y con la transmisién del Libro revelado".
La revelacién del Libro, el Cordn, ya constituye de por si el definitivo milagro
atribuido a Mahoma, pues su inimitabilidad (i‘jaz) supondria uno de los ras-
gos proféticos incontestables y, por ende, un importante argumento apologé-
tico del Islam frente a la tradicién judeocristiana'®. El Cordn serfa, por tanto, pa-
labra de Dios en contenido, pero igualmente en expresion.

Partiendo de esta tiltima idea, y en ligazén conceptual con el motivo des-
crito en el “Fecho” de Bulugqiya, este género de dala’il desarrolla, a partir de
las invocaciones cordnicas, la argumentacién de la exégesis biblica como prue-
ba de la profecia mahomética”. Esta clase de argumentacién, preponderante en
las obras tardias de polémica, desarrolla la idea de que algunos pasajes de la
Tord y el Evangelio aluden a Mahoma y al advenimiento del Islam de una ma-
nera mds o menos explicita, postura basada principalmente en el argumento del
pardclito sobre los versiculos del Evangelio de Juan 14:16-17 y 16:7-15”; pero

12.  Véase H. LazARUS-YAFEH, Intertwined Worlds. Medieval Islam and Bible Criticism, New Jersey, 1992, p. 79.
13. al-YaHiz, Kitab hugay an-nubuwwa, en Rasa’il al—Ydhiz, El Cairo, 1933, 118:16.

14. Ibidem, 118:17-22.

15. Ibidem, 139:19 ss.

16. Cfr. sendos trabajos de S.H. GRIFFITH, «Comparative Religion in the Apologetics of the First
Christian Arabic Theologians», Proceedings of the Patristic, Medieval and Renaissance Conference,
4 (1979), p. 80; y «' Ammar al-Basri’s Kitab al-Burhan: Christian Kalam in the First Abbasid
Century», Le Muséon, 96 (1983), p. 165.

17. al-YaHiz, op. cit., p. 118.

18. Ibidem, 136:1-7; 138:14-17; 141:20 ss.; 143:4 ss.; a este respecto véase igualmente H. LAZARUS-
YAFEH, op. cit., pp. 14-18.

19. Véase H. LAZARUS-YAFEH, «Muslim Bible Exegesis: The Prediction of Muhammad and Islamy,
en Intertwined Worlds, pp. 73-110.

20. Véase M. de EPALZA, Jestis entre judivs, cristianos y musulmanes hispdnicos (siglos VI-XVII), Granada,
1999, pp. 128-132.
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igualmente en el hecho de que el Antiguo Testamento proyecte una serie de tipos
o figuras solamente comprensibles por la efectiva revelacion del texto cordnico,
pues éstos harian referencia a ciertos aspectos de la ritualidad y el culto islé-
micos, que los dota a su vez de una consagracion histérica®.

Pese a que el empleo y la citacién textual de la Biblia como modo de pro-
bar la veracidad de la revelacion islamica aparece documentado ya en obras del
siglo IX, especialmente en Ibn Rabban (m. ca. 865) e Ibn Qutayba (m. 889)%, el
uso del criterio tipolégico como recurso hermenéutico® sélo se extiende entre
los autores musulmanes a partir de los siglos X y XI, al tiempo que el debate
sobre las “pruebas de la profecia” se abria a otros géneros no especificos, como
la historiografia (ta't7j), la exégesis cordnica (tafsir) o la heresiografia isldmica
(milal wa-nihal**. Por lo que respecta a este empleo del recurso tipoldgico en re-
lacién con la personalidad de Mahoma, los autores islamicos lo aplican igual-
mente por simple transposicién del supuesto significado cristolégico de un
versiculo o, cuando menos, entendiendo la alusion biblica a Jestis y a Mahoma
por igual®. No obstante, en la teologfa isldmica existe un escaso desarrollo de
la relacién tipolégica, puesto que la interpretacién biblica nunca adquirié tanta
importancia en el Islam como en la testimonia cristiana, y ésta s6lo se dio en
autores musulmanes polemistas como apoyo a la interpretaciéon de algunos
pasajes biblicos que probaban la profecia de Mahoma®. El Cordn tampoco

21. Véase H. LAZARUS-YAFEH, op. cit., pp. 93-98.

22. Véase S. STROUMSA, op. cit., p. 106. Parcialmente conservadas o no exentas de polémica por su
autenticidad han pervivido sus obras respectivas Kitab ad-din wa-d-dawla y Dala’il an-nubuw-
wa (véase H. LAZARUS-YAFEH, op. cit., p. 80). No obstante, y pese a los argumentos en contra,
el propio Ibn Qutayba aparece en la tradicién isldmica como el primero en citar una traduc-
cién de la Biblia al drabe: véase G. LECOMTE, «Les Citations de 1’ Ancien et du Nouveau Tes-
tament dans 1'oeuvre d’Ibn Qutayba», Arabica, 5 (1958), pp. 34-46. Igualmente, Ibn al-Nadim
cita los libros perdidos de varios autores: Bisr b. al-Mu'tamir y Abh Sahl an-Nabajti (cfr. Fih-
rist, Beirut, 1978, pp. 230 y 331 respectivamente).

23. Este criterio tipoldgico fue ampliamente empleado en los textos exegéticos cristianos por los
Padres de la Iglesia y durante la Edad Media; véase K.J. WooLLcOMBE, «The Biblical Origins
and Patristic Development of Typology», en J. LAMPE y K.J. WOOLLCOMBE (eds.), Essays of Ty-
pology, Londres, 1957, pp. 39-75. La premisa bdsica consistia en que, para entender correcta-
mente el Antiguo Testamento, era necesario referirse al Nuevo Testamento, y viceversa. Esto
seria asi porque muchos de los motivos narrados en el AT son “tipos” o “figuras” de motivos
que aparecen en el NT. Dicho de otro modo, los acontecimientos y caracteres que se explici-
tan en el AT adquieren su valor de veracidad y son explicables sélo poniéndolos en relacién
con el NT. En lineas generales, esta relacién conceptual entre AT y NT no existe con respecto
al Cordn. Sin embargo, la tradicion isldmica habria utilizado especificamente unos pocos pa-
sajes del AT que se entendian como alusiones al advenimiento del Islam y del Profeta Mahoma.

24. H. LAZARUS-YAFEH, op. cit., p. 81.
25.  Ibidem.

26. De hecho, s6lo unos pocos autores tardios, como es el caso en el siglo XI del cordobés Ibn
Hazm, demostrardn en sus obras un conocimiento exhaustivo de la Biblia; véase H. LAzA-
RUS-YAFEH, op. cit., pp. 76-77.
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apoya el recurso a dicho procedimiento exegético, ya que sélo un pasaje del
mismo (21:105) es explicado por los exégetas musulmanes como una citacién
explicita de la Biblia (Salmos 37:29)”. No es extrafio, por tanto, que muchos
de los primeros autores musulmanes en argumentar sobre las “pruebas de la
profecia” desde este dominio, como el mu’tazili ‘Abd al-Yabbar (m. 1025), em-
pleen esta tinica referencia cordnica como mencién directa de la misién ma-

homética y del advenimiento del Islam por su precedente biblico®.

Sin embargo, parece que para el cadi ‘Abd al-Yabbar el argumento bibli-
co no constituia en este periodo ninguna clase de innovacién. Con el surgi-
miento del Islam y la declaracion profética de Mahoma, y a partir del rechazo
que ésta produjo en judios y cristianos, los rasgos que distinguian al verdade-
ro profeta de los impostores se convirtieron en tema clave. Y aunque desde el
siglo IX encontramos este topico ya elaborado por musulmanes, judios y cris-
tianos al mismo tiempo, es posible asegurar que fue el Islam el primer impul-
sor de esta corriente de “significacién profética” en respuesta a la increduli-
dad de cristianos y judios frente al nuevo mensaje®. Segtin ‘Abd al-Yabbar, la
identificacién profética de Mahoma provoco la refutacién por parte de judios
y cristianos de las cualidades que lo permitian, lo que forzé a los musulmanes
a establecer un sistema de vindicacién del cardcter profético de Mahoma, se-
falando la existencia temprana de autores musulmanes que habrian com-
puesto libros especificos (aparentemente perdidos) sobre tales profecias®. No
obstante, ya a principios del siglo VIII, Juan Damasceno (m. 724) desafiaba a los
musulmanes a que probaran la revelacién de Mahoma, al tiempo que rechazaba
sus cualidades proféticas™, para lo que en ocasiones empleaba textos de la tra-
dicién isldmica sobre la vida del Profeta (Sira), como la conocida historia del
monje cristiano Bahira®. Mds atn, el autor mu’tazili admite que el debate sobre
las referencias biblicas a Mahoma comienza a gestarse ya en vida del propio
Profeta, cuyos principales sustentadores serfan precisamente los primeros ju-
dios islamizados, citando explicitamente a uno de todos ellos: el medinés “Abd
Allah b. Salam™.

27. Sobre este aspecto véase el estudio cldsico de M.]. GOEJE, «Quotations from the Bible in the
Qoran and the Traditions», Semitic Studies in Memory of Rv. Alexander Kohut, Berlin, 1897, pp.
179-185.

28. H. LAZARUS-YAFEH, op. cit., p. 77.
29. S.STROUMSA, op. cit., p. 105; H. LAZARUS-YAFEH, op. cit., p. 79.
30. Cfr.”Abd AL-YABBAR, Tatbit dala’il an-nubuwwa, 2 vols., Beirut, 1966, vol. 2, pp- 252-253.

31. Véase a este respecto D.J. SAHAS, John of Damascus on Islam: The Heresey of the Ishmaelites, Lei-
den, 1972, p. 79 y ss.; igualmente, para la cita concreta en la obra del Damasceno (De haer., 101),
F.H. CHASE, Saint John of Damascus: Writings, Washington, 1981, pp. 153-154.

32. Véase A.Th. KHOURY, Polémique byzantine contre I'Islam (VIIle-XIlle s.), Leiden, 1972, p. 77; e
igualmente D.J. SAHAS, op. cit., pp. 73-74.

33. Cfr.”Abd AL-YABBAR, op. cit., vol. 2, p. 252.
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HACIA UN CONTORNO IDEOLOGICO: LA SIRA DE IBN ISHAQ Y
‘ABD ALLAH B. SALAM

La temprana adscripcién del debate sobre las “sefiales de la profecia” en
Mahoma a los primeros tiempos del Islam por ‘Abd al-Yabbar encuentra su
piedra angular en la primitiva Sira de Muhammad Ibn Ishaq (m. 768), conser-
vada parcialmente en la recension expurgada de Ibn Hisam (m. 923). En ella,
una larga seccién aparece dedicada a “cémo algunos adivinos (kuhhan), sabios
judios (ahbar) y monjes cristianos predicen su venida (i.e. de Mahoma)”**. Por
primera vez en la tradiciéon drabe se desarrolla el topos de la presencia de la
descripcién de Mahoma en los Libros Sagrados de judios y cristianos. La sec-
cién incluye igualmente el famoso versiculo del Evangelio de Juan sobre el pa-
rdclito, y es Ibn Ishaq precisamente el primero que trae la noticia de su identi-
ficacién con el Profeta, inaugurando uno de los argumentos centrales de la
polémica islamocristiana®™ y clave en el desarrollo literario del motivo de la
conversién de cristianos al Islam durante toda la Edad Media®.

La Sira de Ibn Ishaq dedica una atencién singular a la figura de “Abd
Allah b. Salam, identificindole precisamente como uno esos doctores judios
(habr) que dicen hallar en sus Escrituras los signos que identifican a Mahoma
como profeta y que vaticinan el momento de su venida”. La historia de su
conversion al Islam se incluye, igualmente, en la Vida del Profeta (Sira)®, al
tiempo que sus virtudes morales (fada’il) son recogidas por los mds importan-
tes compiladores de sunna®, fortuna que contrasta con las escasas tradiciones
del Islam primitivo que se hacen remontar al propio ‘Abd Allah como tradi-
cionista®, contando con la excepcién del texto de Bulugiya. Sin embargo, no es

34. Véase Ibn HiSAM, Sirat an-nabi, 4 vols., El Cairo, 1963, vol. 1, p. 132.

35. Véase S.H. GRrIFFITH, «The Gospel, the Qur’an, and the Presentation of Jesus in al-Ya’qtbi’s
Ta’rikh», en J.C. REEVES (ed.), Bible and Qur’an: Essays in Scriptural Intertextuality, Atlanta, 2003,
pp- 133-160; y «Arguing from Scripture: The Bible in the Christian/Muslim Encounter in the
Middle Ages», en T.J. HEFFERNAN y T.E. BURMAN (eds.), Scripture and Pluralism: Reading the
Bible in the Religiously Plural Worlds of the Middle Ages and Renaissance, Leiden, 2005, pp. 29-58.

36. Véase M. de EraLzA, Fray Anselm Turmeda (Abdallah al-Tarjuman) y su polémica islamo-cristiana.
Edicién, traduccion y estudio de la Tuhfa, Madrid, 1994, 2° ed., pp. 34-36.

37. Cfr.Ibn HiSAMm, op. cit., vol. 2, p. 360.

38. Para la historia de su conversién y su adscripcion a la primitiva Sira de Ibn Ishaq véase Ibn
KATIR, al-Bidaya wa-n-nihaya, 14 vols., Beirut, s.f., vol. 3, pp. 211-212; Tbn HAYAR, al-Isaba fi tamyiz

as-sahiba, 8 vols., Beirut, 1412 h., vol. 7, p. 598; y AL-BUJARI, al-Yami’ as-saliih al-mujtasar, 6 vols., Bei-
rut, 1987, vol. 3, p- 1211 y vol. 4, p. 1423. Véase igualmente Ibn HiSAM, op. cit., vol. 2, p. 361 y ss.

39. Véase MusLIM, Sahih, 5 vols., Beirut, s.f., vol. 4, p. 1929 y ss.

40. Véase G.F. PUPER, Het Boek der Dui end Vragen, Leiden, 1924; ]. HorowITz, «Review of Pijper, G.E,
Het Boek der Dui end Vragen, Der Islam, 16 (1927), pp. 296-298; M. FURATI, Quarante Questions ad-
dressées par les Docteurs juifs au prophete Mahomet, Viena, 1851, apud J. HEIN, Das Buch der Vier ig Fra-
gen, Leiden, 1960; G. VAIDA, «Juifs et musulmans selon le hadit», Journal Asiatique (1937), 99, n.1.
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de extrafiar que su figura, como la de Ka’b al-Ahbar, fuera empleada por los
musulmanes para dar voz a otras supuestas tradiciones judias que, como en el
caso de Bulugiya, profetizaban la misién de Mahoma*'.

El caso del judio yemenita Ka‘b al-Ahbar, idéntico al de ‘Abd Allah, es
también recogido tempranamente por Ibn Sa‘d (m. 845) en la seccién de su cé-
lebre Tabagat titulada “La descripcién (sifa) del Mensajero de Dios en la Tord y
en el Evangelio”*, en donde Ka’b, citando un fragmento de la Tord, presenta lo
que a su parecer es una descripcién de Mahoma, pasaje que guarda cierta si-
militud con Isafas 42:2%. La propia terminologia empleada en la Sira es suma-
mente cuidadosa en la diferenciacion de este tipo de representantes judios,
quienes auspiciaban la nueva profecia, de la casta de los rabinos (rabban)*,
siendo igualmente muy numerosas las anécdotas de estos ahbar y sus predic-
ciones proféticas en las obras de dali’il an-nubuwwa®. Pero también la literatu-
ra tradicional dibuja un perfil de estos doctores judios y su importancia como
lectores de las Escrituras. Asi, en el relato de Bulugiya, el judio ‘Affan es pre-
sentado como habr*, y es él quien confirma la profecia hallada en los legajos de
su padre:

“No podrias alcanzar el tiempo que ha de venir aqueste annabi [=profeta]
Muhammad, sala Allahu ‘alayhi wa-sallam [=;Dios le bendiga y salve!], y su alum-
ma [=comunidad], que ese annabi y su alumma segun se liye por la Escribtura
no ha de venir daqui a el tiempo zaguero, porque él es el zaguero de los annabies
[=profetas], que después dél no verna annabi porque él es sillo de todos los an-
nabies y el zaguero de los mensajeros de Allah el Noble y el Todopoderoso”.

La nocién de “sello de la profecia” (jatim an-nubuwwa) que aparece en
el texto supone un desarrollo del dogma de la predestinacion profética con
que el Cordn privilegia a Mahoma®, posee su precedente en el Libro de Da-

41. J. HorowiTz, «Abd Allah b. Salam», EI2, I, 53; «Abd Allah ibn Salam», Encyclopaedia Judaica,
1970, 1, pp. 53-54; M. STEINSCHNEIDER, Polemische und apologetische Literatur in arabische Sprache
zwischen Muslimen, Christen und Juden, Leipzig, 1877, pp. 110-115.

42. Véase Ibn SA’D, Tabagat al-kubra, 8 vols., Beirut, 1960, vol. 1, pp. 360-363.

43. Para un estudio detallado de la prediccién de Ka'b y su referente biblico véase J.D. MCAULIFFE,
«The Prediction and Prefiguration of Muhammad», en J.C. REeVES (ed.), Bible and Qur’an: Es-
says in Scriptural Intertextuality, pp. 118-119.

44. También el Cordn muestra una clara distincién entre las dos castas judias (cfr. 5:46 y 5:65).

45. Cfr. AL-ISBAHANI, Kitab dala’il an-nubuwwa, Riyad, 1409 h., pp. 79, 80, 83, 156 et passim.

46. Cfr. AT-TA'LABI, Qisas al-anbiya’, p. 478, donde dice: fa-ata [Buliigiya] Bayt al-Maqdis wa-kana bi-
ha habr min ahbarihim yusamma *Affan, el recensionista morisco sélo afirma: “Depués vino Bu-
lugiya a la casa de Baytu al-Maqdis y hall6 en ella un hombre [sic] que le dicfan por nombre
‘Affan” (fol. 86r).

47. Ms. Junta VIII, fols. 86v-87r. Remarco con negrita.

48. Véase Coran 33:40: “Mahoma no es el padre de ninguno de vuestros hombres, sino que es el
Mensajero de Dios y el sello de los profetas (jatim an-nabi'in)”.
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niel” y puede guardar relacién con estos ahbar™. El més temprano testimo-
nio de estos desarrollos literarios lo encontramos igualmente en la Sira de Ibn
Ishaq, en lo que tal vez constituye la narracién fundacional de la profecia en
Mahoma: el reconocimiento por el monje cristiano Bahira del “sello” o marca
fisica que identifica al joven drabe, durante uno de sus viajes a Siria, como su-
cesor de los profetas del Pueblo de Israel”. Ciertamente, la etimologia del
nombre del citado monje se remite al sirfaco bhira (“el escogido”, de bahr) y
ha de relacionarse con el hebreo haber y con su derivado drabe.

Es necesario entender el valor genesiaco de la propia doctrina isldmica
para conocer igualmente el verdadero valor de las historias de estos ahibar judios
o cristianos en la literatura de tradicién heredada por los moriscos. De acuer-
do con la Sira, la confirmacién de Mahoma como profeta de los gentiles (an-nabi
al-ummi)> por obra y gracia de Waraqa b. Nawfal, un cristiano versado en las
Escrituras y primo de su mujer Jadiya, resultaba la clave para que el propio
Profeta entendiera el significado y la naturaleza de sus primeras revelacio-
nes™. Segtin le apercibe Waraga a Mahoma, no habia duda de que el dngel Ga-
briel (an-namiis al-akbar) se le habia presentado en el monte Hira con los mismos

49. Lanocién mesidnica de “sello” (hebr. jotam) aparece por vez primera en Daniel 9:24 y se de-
sarrolla con rasgos escatolégicos en Hageo 2:23 cuando Dios declara a Zorobabel: “Te toma-
réati|...] y te pondré como anillo a sellar porque yo te he escogido”. Es interesante sefialar
que la leyenda isldmica de Daniel aparece ligada a las figuras de “Abd Allah b. Salam y Ka'b
al-Ahbar, y concierne a ese cardcter de prediccién escatoldgica o profética en torno al hallaz-
go de un anillo y un Libro ocultos, véase S. GROTZFELD, «Daniyal in der arabischen Legende»,
en W. FISCHER (ed.), Festgabe fiir Hans Wehr, Wiesbaden, 1969, p. 84. Igualmente, la nocién de
“sellar” el Libro, con el sentido de completar la profecia y su mensaje definitivo, se expresa en
Daniel 12:4 en las palabras de Gabriel: “Cierra las palabras y sella el Libro hasta el final de los
tiempos”, y, como ya sefialé Casanova, se constituye como principio bdsico de la profecia is-
lamica, al equipararse la expresion “sello de la profecia” con la idea de Mahoma como “men-
sajero del final de los tiempos” (rasiil djir az-zaman), cfr. P. CASANOVA, Mohamed et la fin du
monde, Paris, 1911, pp. 8, 18, 207-213, 228.

50. La concepcién escatolégica del Libro de Daniel hubo de ser introducida en la Peninsula Ard-
biga por las sectas judfas anti-rabinicas y maniqueas, especialmente asentadas en Yemen,
como los abna” de origen persa. Probablemente, el titulo de fuabr respondia al desempefio sa-
cerdotal relacionado con el rito zadokita de estos grupos confesionales que, al igual que los ese-
nios y a diferencia de los rabinitas, rechazaban la legitimidad de una “Tora oral”; el propio Kab
pudo pertenecer a una de estas castas y ostentar el cargo de hsbr (de ahi que conservara el ape-
lativo al-Ahbar, segtin una referencia de al-Mas'tidi), cfr. S.A. ARJOMAND, «Messianism, Mi-
llennialism and Revolution in Early Islamic History», en A. AMANAT y M.T. BERNHARDSSON
(eds.), Imagining the End. Vision of Apocalypse from the Ancient Middle East to Modern America,
Londres, 2002, pp. 110-111.

51. Véase Ibn HiSAMm, op. cit., vol. 1, p. 116 y ss.
52. Con el sentido de quienes no posefan todavia la Escritura, esto es, la Tord o el Evangelio.

53. S.A. ARJOMAND, op. cit., p. 111; R. BLACHERE, Le probleme de Mahomet: essai de biographie critique
du fondateur de l'islam, Paris, 1952, p. 41; Ch. RaBIN, «Islam and the Qumran Sect», Qumran Stu-
dies, Londres, 1957, pp. 122-23. Cfr. Ibn HISAM, op. cit., vol. 1, pp. 102, 123, 146 et passim.
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estimulos que ante Moisés en el Sinaf™. De este modo Ibn Ishaq relaciona la

buena nueva del anuncio de Mahoma por los sabios judios y cristianos con la
propia tradicién profética del Pueblo Judio, tal y como ya ha observado Jacob
Lessner, en un flujo de lecturas interrelacionadas, por un lado, con lo expresa-
do en Cordn 3:80 (“Y ten presente el compromiso que Allah pidi6 a los profe-
tas: os damos parte de un Libro y de una Sabiduria, luego vendra a vosotros un
mensajero que confirmard lo que tenéis; en él habréis de creer y le habréis de
ayudar”) y, por otro, con las tradiciones conocidas como isra’iliyyat, las histo-
rias islamicas sobre los profetas del Pueblo de Israel™.

No obstante, a partir de la cita de Cordn 3:80, la tradicién musulmana re-
visa la personalidad de los profetas judios, especialmente como portadores de
un mensaje divino (encarnado en la Tor4, los Salmos y el Evangelio) derivado
del Libro Eterno —la propia palabra de Dios—, que es el modelo pristino del
Cordn. Asimismo, si las Sagradas Escrituras se entienden, desde este punto de
vista, como las sucesivas emanaciones de la Palabra Eterna en contextos y ne-
cesidades distintas, igualmente los profetas transmisores de dicha Palabra se
presentan en grado a tales contextos, pero también en relacién al valor perfec-
tivo de la “restauracién islamica” y por tanto del profeta portador del verbo
“perfectivo” (Mahoma como “sello de la profecia”)* en calidad de precursores™.
Y entiéndase “restauracién” porque el propio texto del Cordn asume para si la
idea de hanifismo, esto es, la de un modelo primigenio de fe en Dios tinico™,
desde la perspectiva de entender las revelaciones desde un patrén comtin, si-
guiendo con lo expresado en la azora tercera: “Abraham no era ni judio ni cris-
tiano, sino hanif y musulmdn” (3:66). Segin explica la Sira de Ibn Ishaq, un dia
el Profeta acudi¢ al Bayt Midras e invocé a los judios allf presentes a que abra-
zaran el Islam. A la pregunta de que definiera la naturaleza de su credo, Ma-

54. Cfr.Ibn HiSAM, op. cit., vol. 1, pp. 156-57. Para su adscripcién a Ibn Ishaq véase at-Tabari, Ta'-
rij al-umam wa-l-muliik, 5 vols., Beirut, 1407 h., vol. 1, p. 533; y al-Hakim an-Nisabri, al-Mus-
tadrik ‘ala as-sahihin, 4 vols., Beirut, 1990, vol. 3, p. 202.

55. Véase J. LASSNER, «The Covenant of the Prophets: Muslim Texts, Jewish Subtexts», AJS Re-
view, 15:2 (1990), p. 234 y ss.

56. W.A. BULEFELD, «A Prophet and More than a Prophet? Some Observations on the Qur’anic Use
of the Terms ‘Prophet” and ‘Apostle’», The Muslim World, 59 (1969), p. 4.

57. ].D. McAULIFFE, op. cit., p. 109. Esta misma idea puede tener sus precedentes en los Padres de
la Iglesia, pues, en un periodo temprano del Cristianismo, las corrientes cristolégicas predo-
minantes no consideraban a Jests en funciéon de profeta, precisamente porque el término
“profeta” hacia referencia a una funcién secundaria precursora, siendo los profetas quienes
anunciaban la efectiva venida de Jests (Origenes, Contra Celsus, 1,51); por tanto, los profetas
prefiguraban a éste desde consideraciones tipoldgicas tomadas del AT (cfr. S. STROUMSA, op. cit.,
p. 105).

58. Para el concepto cordnico de hanifiyya véase ]. WAARENBURG, «Towards a Periodization of Ear-
liest Islam According to Its Relations with other Religions», en R. PETERS (ed.), Proceedings of
the 9th Congress of the «Union Européenne des Arabisants et Islamisants», Leiden, 1981, esp. pp. 317-
319.
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homa contesté que la suya era “la religién de Abraham”, a lo que aquellos re-
plicaron que Abraham era judio; el Profeta les inst6 a que lo probaran con la
Tord, pero se negaron y entonces Mahoma revel¢ la citada aleya del Coran™.

Igualmente, en otra tradiciéon unos judios de los Banti Qurayza pregun-
taron a Mahoma si ellos debian adorarle de la misma manera que los cristianos
adoran a Jesus; el Profeta respondié negativamente, revelando de nuevo una
aleya de la tercera azora del Cordn: “No cabe en ningtn ser humano a quien
Allah le ha dado el Libro, la Sabiduria y la Profecia, que diga a los hombres: Sed
siervos mios en vez de siervos de Allah; sino mds bien: Sed maestros (rabbani-
yin = rabinos) puesto que conocéis el Libro y lo habéis estudiado” (3:78)*. No
obstante, at-Tabari parte de la exégesis de esta aleya para explicar igualmente
que la figura del habr se asimilaba en tiempos de Mahoma a la de doctor en cien-
cia religiosa (‘ulama’), por debajo de los rabinos, quienes ostentaban el poder
temporal y la guia espiritual del Pueblo Judio (fi dunyahim wa-dinihim), de ahi
tal vez que al Islam primitivo le interesase mds la figura de los ahbar como
adeptos musulmanes, al vislumbrar una evidente disputa de castas cuya co-
yuntura pretende revertir a su favor®.

De esta constante exhortacién a resolver la oposicién de judios y cristia-
nos a través de sus propias Escrituras se colige, desde el prisma teoldgico is-
lamico, que no existe en teoria discrepancia entre lo contenido por las distintas
revelaciones (Tord, Evangelio, Cordn), porque todas ellas proceden de una
misma fuente divina (segiin Cordn 3:2). Asi pues, las semejanzas entre el Cordn
y el resto de Libros han de entenderse como la efectiva revelacién de un plan
divino que sefiala a Mahoma con el sello de la profecia; sin embargo, las di-
vergencias sélo pueden ser declaradas, siguiendo lo explicado en el Cordn,
como resultado de la corrupcién (tahrif) introducida en el proceso de recep-
cién o transmision de los textos de judios y cristianos (2:75, 4:46, 5:13 y 5:41)%.
Precisamente, la anunciacién profética de Mahoma se corresponde con uno

59. Parala adscripcién de este hadiz a Ibn Ishaq véase Ibn KATIR, op. cit., vol. 6, p. 175.

60. Cfr. AT-TABAR, Yami’ al-bayan “an ta’wil ay al-qur’an, 12 vols., Beirut, 1405 h., vol. 3, pp. 326-327.

61. Para comprender el espiritu mesidnico surgido de entre las tribus judfas de Arabia en el pe-
riodo al que aludimos véase G.D. NEwBY, «Text and Territory: Jewish-Muslim Relations 632-
750 CE», en B. HARY et al. (eds.), Judaism and Islam: boundaries, communication and interaction: es-
says in honor of William M. Brinner, Leiden/Boston, 2000, pp. 83-96. Véase otra explicacién
sobre la figura de estos ahbar en nota 50.

62. Véase M. PERLMANN, «Medieval Polemics Between Islam and Judaism», en S.D. GOITEIN (ed.),
Religion in a Religious Age, Cambridge, 1974, pp. 103-139; H. LAZARUS-YAFEH, op. cit., pp. 26-29
y 58-72; para una clasificacién textual del desarrollo del concepto véase J.M. GAUDEUL y R. Cas-
PAR, «Textes de la tradition musulmane concernant le tahrif (falsification) des Escritures», Is-
lamochristiana, 6 (1980), pp. 61-104; J. SADAN, «Some Literary Problems Concerning Judaism and
Jewry in Medieval Arabic Sources», en M. SHARON (ed.), Studies in Islamic History and Civili-
zation in Honour of Professor David Aylon, Leiden/Jerusalén, 1984, p. 371.
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de los argumentos fundamentales que desarrolla la doctrina isldmica de tahrif
en su vertiente polemista®.

BULUQIYA Y LA IMPRONTA DE LOS CONVERSOS DE LAS GENTES
DEL LIBRO

La figura de estos primeros musulmanes de las Gentes del Libro consti-
tuye el modelo arquetipico de conversién al Islam. No obstante, el episodio
de la conversién de ‘Abd Allah b. Salam ha sido concebido como el aconteci-
miento definitivo que convencié a Mahoma de que él era el profeta esperado
por los judios que citaban continuamente para oponerse a los id6latras meca-
nos™. Téngase en cuenta que, de acuerdo con el pensamiento isldmico, estos pri-
meros conversos constituyen el importante eslabén de individuos que habria
restituido el auténtico vinculo con el judaismo primigenio (i.e. la idea de hani-
fismo) supuestamente desvirtuado®. Por ello renuncian a una Ley Mosaica
abrogada (mansiij) por una actualizaciéon de la Ley de Dios significada en el
Cordn, pero el més extenso contorno de su pasado sagrado pervive, en las tra-
diciones isldmicas a las que se les liga, especialmente mediante la veneracién
de las figuras o personae que lo encarnan (isra iliyyat)®.

No en otro sentido habria que ponderar las noticias que afirman que ‘Abd
Allah se proclamaba a si mismo descendiente del profeta José®, testimonio
que, tal vez, nos esté revelando que se trataba de un judio de origen egipcio®,
circunstancia que puede haber inspirado algunos motivos folcléricos de la le-
yenda de Bulugiya. No obstante, el pasaje de la isla habitada por Tamali, la
reina de las serpientes del infierno, alude a una antigua historia del Egipto
Antiguo, conocida como “La isla de Ka”, compuesta en escritura hieratica entre
el 2000 y el 1800 a. C. durante el Imperio Medio, cuyo texto fue encontrado y
descifrado por W. Golénisheff en 1905”. En este relato se narra el viaje mariti-

63. H. LAZARUS-YAFEH, op. cit., p. 20.

64. Véase I. di MATTEO, La predicazione religiosa di Maometto e i suoi oppositori, Palermo, 1934, p.
242y ss.; e igualmente M. de EraLzA, Fray Anselm Turmeda..., p. 29.

65. Véase ]. LASSNER, op. cit., pp. 234-235.

66. Véase M.J. KIsTER, «Hadditht “an bani isra’ila wa-1a haraja. A Study of an early tradition», Is-
rael Oriental Studies, 2 (1972), p. 222.

67. Cfr.Ion HAYAR, op. cit., vol. 4, p. 118.

68. Repadrese en la hipétesis de que la narracién coranica sobre José pudiera haber recibido la in-
fluencia de los judios alejandrinos de cultura helenizada, quienes habrian introducido el tema
del amor platénico recogido en el texto cordnico, véase A.L. de PREMARE, Joseph et Muham-
mad. Le chapitre 12 du Coran, Aix-en Provence, 1989.

69. Véase ].M. GALAN, Cuatro viajes en la literatura del Antiguo Egipto, Madrid, 1998, pp. 35-39.
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mo de un noble egipcio de la corte faradnica que naufraga y va a parar a una
isla habitada por una serpiente gigante que, como la que sale al paso de Bulu-
giya, también posee el don del habla. No obstante, este antiquisimo relato egip-
cio, por su propia morfologia, puede haber inspirado este primer aconteci-
miento del viaje de Bulugiya. Posiblemente fueron los judios de este pais los que
recogieron esta historia antigua y ello explicaria que Buluqiya fuera ademds un
cortesano israelita en Egipto™.

Aligual que en el relato de Bulugiya, la importancia de los episodios que
narran la conversién de estos antiguos judios radica en la identificacién de los
signos de la misién profética de Mahoma. Es el caso de las dos narraciones
conservadas sobre la conversién de Ka'b al-Ahbar”, al menos una de las cua-
les, la tradicién transmitida por Hodayfe (=Hudayfa b. al-Yaman™), fue asi-
mismo conocida y traducida al castellano por obra de moriscos™. En la pri-
mera de ellas, Ka’b relata al califa “Umar que el origen de su conversién
guardaba relacién con la anécdota de que su padre le habia hecho prometer que
no leeria ciertas escrituras ~tomadas de la Tord— que habia sellado y guardado
celosamente; tras su muerte, Ka’b accede a dichas escrituras y encuentra en
ellas los nobles ordenamientos del Profeta Mahoma”, de la misma manera que
acontece a Bulugiya en nuestra narracién. La segunda historia nos narra su
afanoso empefio por tratar de descubrir, durante varios afios, por qué diez pa-
sajes de la Tord habian sido borrados; al cabo de ese tiempo, un maestro judio
(habr) le explica que aquellos se correspondian con diez versiculos del Coran”.
En una versién distinta a la traida por Hodayfe en el texto morisco, Ka'b des-
cubre la verdad gracias a un monje cristiano, llamado curiosamente Bulujya”,
referencia que deja al aire la significaciéon del nombre de Buluqiya en el “am-
biente” legendario de estos conversos de las Gentes del Libro. A consecuencia
de ello, ambos, Ka’b y Bulujya, se convierten al Islam.

70. Véase M.J. RUBIERA, «Un relat arab de viatge al Més Enlla (Bulugiya), possible font de la Faula
de Torroella», Estudis de llengua i literatura en honor de Joan Veny, 1, Barcelona, 1997, pp. 78-79.

71. Ambos textos editados por M. PERLMANN, «A legendary story of Ka'b al-Ahbar’s conversion
to Islam», en The Joshua Starr Memorial Volume, Nueva York, 1953, pp. 85-89; y «Another Kabu
al-Ahbar story», The Jewish Quarterly Review, 14 (1954), pp. 48-58.

72. Sobre este personaje del Islam véase AL-BUJAR, op cit., vol. 3, p. 1390 y ss.

73. Se trata del «Alhadi¢ de Ca’bu-l-Ahbar de cuando se volvié muglim y por qué causa», texto
en caracteres latinos correspondiente al ms. BRAH 9393 (fols. 93-98), el cual tengo intencién
de editar y cuyo texto original drabe se podr4 hallar en el ms. Cairo Filirist VII-442 citado por
M. PERLMANN, «Another Kabu al-Ahbar story»..., pp. 52-58 para el texto drabe.

74. Cfr.igualmente Ibn Sa‘d, op cit., vol. 7, p. 445.
75. Véase M. PERLMANN, «Another Kabu al-Ahbar story»..., pp. 54-57.

76. Véase M. PERLMANN, «A legendary story of Ka'b al-Ahbar’s...», esp. pp. 88-89; e igualmente,
para la variante del nombre de Bulugiya, otro texto editado por J. MANN, «An Early Theo-
logical-Polemical Work», Hebrew Union College Annual, 12 (1937), p. 441.
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La inspiracién del relato de Buluqiya en los dos hadices conservados sobre
la conversion de Ka'b es evidente”, como también lo es el concepto cordnico
del que parten ambas tradiciones, pues, dentro del contexto de acusacién de
“corrupcién” (tahrif) de las Sagradas Escrituras dirigida a los judios, encontra-
mos igualmente la variable conceptual de kitman u “ocultamiento” de pasajes o
palabras que, por obra humana, han sido substraidos de las originales Escritu-
ras, motivo fundamental en el desarrollo de los textos de Ka'b y Bulugiya™.

Esta acusacion de “ocultamiento” que desarrolla el Cordn se presenta ex-
clusivamente como una exhortacién a las Gentes del Libro (3:71) y se le confiere
un destacado rasgo punitivo relacionado con el fuego y el dia del juicio (2:174):
“Los que oculten lo que del Libro de Allah se ha hecho descender [...] son los
que venden la gufa a cambio del extravio y el perdén a cambio del castigo.
iCémo se buscan el fuego!”. La misma referencia punitiva se argumenta en el
relato de Bulugiya cuando, desvelado el hallazgo de la Tor4, los subditos de Is-
rael solicitan al joven noble judio el castigo del fuego para su padre: “;Ye Bu-
luqiyal, tu eres [el] mayor de nosotros y nueso adelantado. Si tt has hallado eso
en el tresoro de tu padre saquémoslo de su fuesa y quemémoslo en fuego por-
que nos encubri6 la verdad””.

La exégesis cldsica ha explicado, sobre el mismo motivo cordnico del
“ocultamiento”, que el versiculo 5:43 del Coran descendié como consecuen-
cia de un caso de adulterio entre los judios de Jaybar que, no queriendo lapidar
a los culpables, fueron a consultar el juicio de Mahoma, argumentado ante éste
que entre ellos el castigo por adulterio consistia en unos pocos azotes y tiznar
el rostro de los culpables, lo cual suponia una alteracién del juicio original de
la Tord, pues los judios se la habian mostrado al Profeta ocultdndole con la
mano los pasajes relativos a dicho castigo; no es extrafio que, en este contexto
de confrontacién y verificacién de un escriturario, sea el ubicuo ‘Abd Allah b.
Salam quien, segtin el desarrollo exegético del pasaje cordnico, advierta a Ma-
homa del artificio de los judios®. S6lo de este modo la revelacién cordnica, di-
rigida en sus origenes a los beduinos paganos, adquiere tempranamente una
evidente orientacién confrontadora en oposicién a judios y cristianos®. Esta
orientacién y el cardcter proselitista del Islam confieren, pues, a las historias que
narran la conversién de las Gentes del Libro, con independencia de su vocacién

77. Véase el juicio de S.M. WASSERSTROM, «Jewish Pseudepigrapha and Qisas al-anbiyi’», en B.
Hary et al. (eds.), Judaism and Islam, pp. 243-244.

78. El término kitman aparece en el Coran con este significado en 2:42, 2:140, 2:146, 2:159, 2:174, 3:71
y 3:187; véase ].M. GAUDEUL y R. CASPAR, op. cit., pp. 62-63.

79. Ms. Junta VIII, fol. 83v.

80. Cfr. Ibn KATIR, Tafsir al-Qur’an al-’Azim, Beirut, 2000, p. 619; AL-BAGAWI, Ma‘alim at-tanzil,
Riyad, 8 vols, s.f., vol. 3, p. 57; y AL-BUJAR], al-Yami’ as-sahih al-mujtasar, vol. 3, p. 1330.

81. M. de EraLzA, Fray Anselm Turmeda..., p. 29.
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historicista (‘Abd Allah b. Salam, Ka‘b al-Ahbar) o méds o menos literaria (Bu-
lugiya), un relieve teol6gico especial que dejard su impronta en los textos lite-
rarios sobre las conversiones del periodo tardomedieval (Turmeda)®.

Se debe consignar, por tanto, la significacién que tiene la conversién y el
relato de sus avatares en el contexto de una narracién de base polemista. Toda
la argumentacién polémica estd implicita en el propio motivo de la conver-
sion, puesto que, segtin la percepcién isldmica, el converso de las Gentes del
Libro puede establecer los argumentos de su apostasia precisamente a partir de
las Escrituras que conoce por su anterior condicién religiosa. Tomemos el ejem-
plo del relato aljamiado-morisco conocido como «Alhadiz de Saryil ibnu Sar-
yan»®: esta tradicién narra la historia de Saryil, un monje cristiano proceden-
te de Siria que, haciéndose acompariar de un séquito de fieles, se presenta ante
Abt Bakr y sus comparieros para hallar explicacién a una larga serie de pre-
guntas que aclaren el significado de algunos pasajes oscuros tomados del Evan-
gelio de sus antepasados, a cuya efectiva respuesta se condiciona en este caso
la conversién del monje y sus correligionarios al Islam:

“iYe Abt Bakri!, yo he venido de tierras de Axxam (=Siria) con demandas
contrarias que las he trobado (=hallado) en unas escribturas de mi padre y de mi
agtielo; y si ti me las declaras asi como son enta nosotros, sabremos que
Muhammad es annabi (=profeta) y mensajero, y que el adin (=religién) del al-
Islam es verdadero y todo lo otro no es nada”®.

En esta ocasién es “Ali quien da cuenta no sélo de las demandas, sino
también de la identidad del monje, que es presentada por éste bajo el mismo
topos que describen las tradiciones de Bulugiya y Ka'b, el del texto oculto (kit-
man) en un legajo preservado en secreto, igualmente en una caja cerrada, pero
trascendido para una figura venerable del Islam:

“:Con qué has supido con mi nombre o quién te lo fizo a saber?, que nunca
hubo ninguno que lo supiese jamds, que mi padre me nombré con este nombre
lahora que caf del vientre de mi madre y escribi6lo en una carta y ptsola en una
caxa, y puso en el prencipio de la carta ‘fey homenaje (sjuro) que ninguno que
leyese aquella carta que no escubriese aqueste nombre’; y es que no conoce nin-
guno con mi nombre si no era mi padre; y lahora que él murié y plegué yo a
ser hombre y ensefioreé los fechos después de él, abri aquella escribtura y trobé
en ella mi nombre, y helo encubierto de la gente [.. ],

82. Ibidem. Agradezco al Prof. Epalza sus valiosas indicaciones sobre la importante influencia
del hadiz de la conversién de ‘Abd Allah b. Salam en el texto de la Tulifa de Anselm Turme-
da. Se puede evidenciar igualmente el influjo de la legendaria conversién de Ka'b al-Ahbar en
el relato de Turmeda (en ambos casos transcurrieron diez afios de magisterio antes de que les
fuera ensefiada la verdad sagrada), cfr. Fray Anselm Turmeda, pp. 214 y 215 para el texto drabe.

83. El texto fue editado por O. HEGYI, Cinco leyendas y otros relatos moriscos (ms. 4953 de la BNM), Ma-
drid, 1981, pp. 73-85. El mismo texto se halla conservado en el ms. BRAH 9410 (T13), fols. 197v-207v.

84. Ms. BNM 4953, fol. 4r.
85. Ibidem, fol. 8v.
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Tanto Saryil ibnu Sarytin como Bahira —el personaje de la leyenda fun-
dacional sobre el reconocimiento del signo profético de Mahoma- represen-
tan a monjes cristianos sirfacos® que sin duda venian a encarnar para los po-
lemistas musulmanes de los siglos VIII y IX el paradigma de individuos que,
segtin la clausula observada en la Sira de Ibn Ishaq, reconocian la labor divina
encomendada a Mahoma en contra de sus correligionarios melquitas, jacobitas
o nestorianos”. Creo ademds poder establecer la hipétesis, que intentaré de-
sarrollar en otro lugar, de que este texto hubiera formado parte de una primi-
tiva recension de la obra de Ibn Ishaq, no sélo por el cardcter apologético tan
cercano al texto de la primera biograffa del Profeta, sino también por dos re-
ferencias textuales que reconozco fundamentales: el relato de Saryil se remite
a la autoridad de Silman al-Farisi, uno de los primeros conversos al Islam cuya
figura ocupa un lugar muy destacado en la Sira®; pero, ademds, en el rastreo de
las fuentes originales drabes del texto aljamiado, he encontrado una recensién
que aparece transmitida por el propio Ibn Ishaq®. Por otro lado, el hecho de que
sea “Ali quien asuma la iniciativa de responder al monje méas bien favorece
nuestra hipétesis, puesto que algunos estudios ya han probado la méds que re-
currente presencia de “Ali en la primitiva Sira®, lo cual pudo constituir uno
de los detonantes de su definitiva expurgacién por Ibn Hisam en el ambito
sunni, y, en el caso concreto del hadiz de Sar§il b. Sar§tin, por no narrar ademds
sus hechos en el tiempo de vida del Profeta.

La resolucién de las “demandas contrarias” halladas en el Evangelio por
el monje Saryil constituye, como se ha dicho, el factor que determina la con-
version por el ejercicio del convencimiento. El esquema ideolégico de estas
“demandas”, conocido en los textos de la tradicién polemista musulmana®,
plantea un concepto escatolégico principal que requiere de refrendo, de ele-

86. Téngase en cuenta que a Bahira también se le conoce como Sar§is (Sergio) en algunas recen-
siones drabes de esta leyenda.

87. Véase ].P. MONFERRER SALA, «Un texto base polemista: la versién drabe andalusi de la leyenda
del monje Bahira incluida en el I'lam de al-Qurtubi», Qurtuba. Estudios Andalusies, 4 (1999), p. 138.

88. Cfr.Ibn HiSAM, op. cit., vol. 1, p. 139 ss.

89. He encontrado distintas versiones de esta tradicién en AT-TABARSI, Kitab al-ihtijayj, 2 vols.,
Nayaf, 1385 h., vol. 1, pp. 307-308; y AL-MAYLISI, Bihar al-anwir, 108 vols., Beirut, 1983, vol. 10,
pp- 52-53, ambos textos de la tradicion chii; y, seguramente mds préximo a nuestro texto, en
el manuscrito drabe Daiber Collection n°® 134, fols. 24v-28v (inédito). La recension transmiti-
da por Ibn Ishaq se muestra, ademds, notablemente cercana a la versién aljamiada, cuyo
texto lo he podido encontrar en un librito moderno de l6gica deductiva: Sa‘id ibn “Abd Allah
AL-HUSANI, Kitab riyadat al-fikr, s.1., 1998 (2* ed.), 23 ss., que, sin embargo, no indica su fuen-
te clasica.

90. Véase U. RuBIN, «Prophets and Progenitors in the Early Shi‘a Tradition», Jerusalem Studies in
Arabic and Islam, 1 (1979), pp. 41-65.

91. Véase H. HIRSCHFELD, «Historical and Legendary Controversies between Mohammed and
the Rabbis», The Jewish Quarterly Review, 10:1 (1897), pp. 100-116.
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mentos de confluencia que prueben por analogia la efectividad del concepto
principal. Légicamente, dicho refrendo transforma el simple concepto escato-
l6gico en signo profético a favor del Islam. En este sentido, estos relatos de
conversiones de las Gentes del Libro adoptan, desde este punto de vista, una
singular intertextualidad y cohesién en torno a sus figuraciones escatoldgicas
que se plantean en el debate interreligioso. Asi, por ejemplo, el relato de Bulu-
qiya desarrolla en este sentido la figura de los dngeles responsables (al-muwak-
kaliin) de las fuerzas del universo”, precisamente cuando el viaje del israelita se
torna escatolégico, como compensatorio de la inadvertencia fisica del Profeta.
Es el caso del dngel encargado de la sucesion de los dias y las noches:

“Mi nombre es Hazel, y con poder de mi sefior Allah soy percurador (=en-
cargado) de la claredad del dia del mundo y de la escuredad de la noche. Y
sepas, jye Buluqiyal, que si yo soltase mi mano enta el sol saliente no habria es-
curedad en la tierra ni en los cielos, que [todo serfa] blanco para siempre. Y [si yo]
soltase mi mano de la claredad del dia se blanquearia los cielos y la tierra, y no
habria escuredad nunca”®.

El texto drabe de Bulugiya traido por at-Ta’labi™* llama a este d4ngel Yiha-
yil, cuyo origen se halla en el dngel Yaoel que aparece en el texto apécrifo del
Apocalipsis de Abraham®™, siendo éste igualmente el mismo referente angélico
que emplea “Ali en una de las resoluciones a las preguntas del monje cristiano
Saryil ibnu Sarytn:

“A cuanto lo que dices en dénde es la noche cuando viene el dia y en dénde
es el dfa cuando viene la noche [...], viene otro almalake (=dngel), que su nom-
bre es Sarahil, y toma otra perla blanca y asémase con ella a sol saliente, y viene
el dfa con su claredad y su resplandor y su sefiorio aqueste. Esto es feito cada dia

= . 1796
y cada noche, y Allah es sabidor con aquello”™.

BULUQIYA Y LAS “DEMANDAS” DE “ABD ALLAH B. SALAM

Este cariz de conversién condicionada a una serie de pruebas de valor
exegético se presenta como pardbola del concepto islamico polemista de tahrif,
en su variable conocida como tahrif al-ma'na u “ofuscacién de la interpreta-

92. Véase F.JADAANE, «Le place des Anges dans la théologie cosmique musulmane», Studia Islamica,
41 (1975), pp. 23-61; para la funcién angélica referida ibidem, p. 50.

93. Ms. Junta VIII, fol. 96r.
94. AT-TA'LABI, op. cit., p. 481.

95. Cfr. Ap. Abh., 10. Para éste y otros referentes de los pseudoepigrafos que aparecen en el texto
de Bulugiya véase S.M. WASSERSTROM, op. cit., p. 240 y ss.

96. Ms. BNM 4953, fols. 13v-14r.

190



Tras los “signos de la profecia”: a propdsito de las fuentes... Sharq al-Andalus, 18 (2003-2007)

cién” de los textos sagrados por sus lectores judios y cristianos”. El preceden-
te inmediato del mismo se halla en el contexto de las tradiciones sobre la con-
versién de “Abd Allah b. Salam, quien aparece igualmente relacionado en la tra-
dicién drabe-isldmica como interrogador del Profeta de los musulmanes en
aspectos de escatologia trascendente. Conocido como masa'il, este género de tex-
tos de la tradicién musulmana en que Mahoma resuelve una serie de enigmas
planteados por el judio como condicién previa a su conversién se materializé
definitivamente en forma de textos pseudo-enciclopédicos sobre cosmologia y
doxologia islamicas®™.

El origen de este subgénero de la tradicién isldmica se encuentra igual-
mente en la Sira de Ibn Ishaq, algunas de cuyas muestras, relacionadas con las
encuestas dirigidas por grupos de judios a Mahoma, podrian corroborar la ex-
tension de la biografia del Profeta entre los moriscos™. No s6lo se conservan en
aljamiado las “demandas que hizo ‘Abdu Allah binu Salam”'”, traduccién al-
jamiada de las Masa'il “Abd Allah ibn Salam, y el ya citado «Alhadiz de Saryil
ibnu Saryiin», sino también varias tradiciones que responden a las “deman-
das que demandaron una compafia de judios al annabi Muhammad”'", quie-
nes examinan a Mahoma sobre algunos pasajes incégnitos de las revelaciones

de Moisés que, segtin ellos mismos, “no sabe declararlas ninguno sino que sea

almalake [=dngel] gercano o annabi [=profeta] enviado”'”; o las “demandas

97. Los primeros autores de dald’il an-nubuwwa, como Ibn Qutayba, hablan de una distorsién de
significado (tahrif al-ma’ni1) y nunca de una alteracion fisica de los textos sagrados, refutando
incluso la idea de una falsificacion textual de las Escrituras, precisamente porque ello estarfa
privando al Islam de su principal signo de legitimidad, esto es, el hecho de que los textos bi-
blicos legitimaban la misién profética de Mahoma justamente en el estado en que se habian
conservado.Véase C. ADANG, Muslim writers on Judaism and the Hebrew Bible. From Ibn Rabban
to Ibn Hazm, Leiden, 1996, p. 225.

98. Véase A.M. PIETMONESE, «Le voyage de Mahomet au paradis et en enfer: une version persane
du mi'raj», en C. KAPPLER (ed.), Apocalypses et voyages dans I'au-dela, Paris, 1987, pp. 293-318, esp.
312; G.E. PUPER, op. cit.; y J. KRITZECK, Peter the Venerable and Islam, Princeton, 1964. En 1876 (?)
apareci6 editado en El Cairo un librito anénimo, a modo de catequesis, basado en las masa’il
de “Abd Allah b. Salam, cuya introduccién y algunos de los pasajes mds significativos fueron
editados por H. HIRSCHFELD, op. cit., p. 112 y ss. Curiosamente, algunos de sus pasajes coinci-
den con la versién aljamiado-morisca (vid. infra nota 116).

99. Véase a este respecto C. LOPEZ-MORILLAS, Textos aljamiados sobre la vida de Mahoma: el profeta de
los moriscos, Madrid, 1994, esp. 17-19; desgraciadamente Lépez-Morillas no cita estos textos
de “demandas” de la tradicién aljamiado-morisca que, sin embargo, son parte esencial de la
Sira.

100. Conservado con faltas en el ms. Urrea de Jalén (fols. 170v-171r), edicién de F. CORRIENTE, Re-
latos pios y profanos del ms. aljamiado de Urrea de Jalon, prol. ML]. Viguera, Zaragoza, 1990, pp. 256-
257.

101. Editado por M. SANCHEZ ALVAREZ, El manuscrito misceldneo 774 de la BNP (Leyendas, itinerarios

de viajes, profecias sobre la destruccion de Esparia y otros relatos moriscos), Madrid, pp. 156-170.
102. Ibidem, p. 156.
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que ficieron los diez sabios de los judios al annabi Muhammad”'® y otras igual-

mente referidas por Saavedra'™.

Tal y como se explicita en la Sira de Ibn Ishaq, en orden a conocer el ca-
racter de la declaracién profética de Mahoma, sus enemigos mequies mandan
a dos de sus emisarios (an-Nadr b. al-Harit y “Ugba b. Abi Mu‘it) a consultar a
un grupo de ahbar medinies, teniéndoles por eminentes conocedores de la An-
tiguas Escrituras; éstos proponen tres preguntas que han de ser formuladas al
Profeta para determinar si es verdaderamente el enviado de Dios. Tras el re-
greso de los dos mequies, una comitiva se presenta ante Mahoma con las tres
cuestiones, que en un primer momento no sabe resolver; pero al cabo de varios
dias es inspirado por el dngel Gabriel y responde a las preguntas, cuya reso-
lucién es hecha saber a los sabios judios, quienes acaban reconociendo sus sig-
nos como verdadero profeta de Dios y su descripcion en la Tora'”.

El relato de Bulugiya comparte, no obstante, un cierto substrato filoge-
nético con estas tradiciones de masa’il. En primer lugar, porque la primera cita
textual de Bulugiya que se conserva aparece precisamente en una de estas ma-
sa’il en persa, que es supuestamente traduccién de un texto de at-Tabarl (m.
923). Se trata de la adaptacion realizada por al-Bal‘ami (m. 974) del Ta'rij ar-rusul
wa-l-muliik, si bien el texto al que aludimos no se ha conservado en la obra del
historiador drabe. Dicha mencién se reduce a una anécdota relatada por Ma-
homa como contestacién a ciertas cuestiones planteadas por un grupo de judios
que se referian especificamente a la tumba de Salomén. De este modo, el autor
persa pone en boca del Profeta la siguiente responsa:

“La tumba de mi hermano Salomoén se halla en medio de un piélago, el cual
forma parte del Gran Mar, en un palacio excavado en la roca. Dicho palacio
guarda un trono, sobre el que ha sido instalado Salomén en la misma actitud
que tenfa durante su reinado, con el anillo real luciendo en su dedo, de tal modo
que se dirfa que Salomoén permanece todavia con vida. En esta isla hay doce
guardianes que velan dia y noche a Salomén. Ninguna criatura humana ha po-
dido llegar jamds al lugar donde se encuentra la tumba, porque para alcanzar el
lugar donde reposa este principe hay un recorrido de dos meses por mar. Se
cuenta que tras la muerte de Salomén ninguna criatura ha llegado hasta su
tumba, excepto dos personas: una era Affan y la otra Buluqiya”'®.

103. Véase el ms. aljamiado BRAH 9415 (T19), fols. 157r-168v, editado por N. MARTINEZ DE CASTI-
LLA, Edicion, estudio y glosario del manuscrito aljamiado T19 de la Real Academia de la Historia,
Madrid, Universidad Complutense, 2004 (tesis doctoral inédita).

104. Véase E. SAAVEDRA, Discursos leidos ante la Real Academia Espaiiola, Madrid, 1878, LXIX, n° 9, LX,
n°7, LXIII, n° 3, LXXXVI, n° 25 y XCIIL, n° 24.

105. Cfr. Ibn Hi8AM, op. cit., vol. 1, p. 194 y ss.; y también en al-Isbahani, Dala’il an-nubuwwa, p.
216; para la adscripcién del hadiz original a Ibn Ishaq véase al-BAYHAQI, Sunan al-Bayhaqt al-
kubra, 10 vols., Meca, 1994, vol. 9, p. 64; y AT-TABAR], op. cit., vol. 8, p. 174.

106. Traducciéon de H. ZOTENBERG, De la Création a David: extrait de la Chronique de Tabari, Parfs,

1984, p. 64 (reedic. vol. 1 de Chronique de Tabari traduite sur la version persane d’Abou-Ali Mo-
hammed Bel’ami, 4 vols., Paris, 1867-1874).
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En segundo lugar, el viaje al mds alld de Bulugiya en busca de los signos
del Islam, como se ha advertido anteriormente, constituye una plétora de fi-
guras de tipo escatolégico que van apareciendo bajo el modelo de preguntas y
respuestas entre el joven israelita y distintos seres angélicos. Algunas de estas
representaciones escatolégicas estdn presentes también en las tradiciones con-
servadas sobre las preguntas de “Abd Allah b. Salam a Mahoma, como es el
caso del pez Leviatdn que sirve de alimento en el paraiso, segtin un fragmen-
to de las masa’il Ibn Salam recogido por al-Bujari:

“Cuando ['Abd Allah] supo que Mahoma estaba en Medina se present6
ante él y le dijo: quiero formularte tres preguntas a las que solamente un profe-
ta podria responder: ;cudles serdn las condiciones de la Hora del Juicio? Un
fuego que acabard con la Humanidad de este a oeste —contesté Mahoma; ;y cudl
es el primer alimento de los habitantes del paraiso? El higado de cierto pez
-respondié Mahoma; ;y qué hace que un hijo se parezca més a su padre 0 a su
madre? Cuando es mayor la secrecién del hombre que la de la mujer, el nifio
sale a él, y cuando es mayor la de la mujer que la del hombre, entonces sale a
ella'” —contest6 Mahoma. Luego exclamé ‘Abd Allah: jNo hay més Dios sino
Allah y tu eres su mensajero!”'®.

En el caso de la historia de Bulugiya la figura del alimento escatolégico se
presenta de forma novelada, en el didlogo entre el judio y estos mismos peces
del paraiso:

“Y dixoles Bulugiya: ;Ye peces!, yo estoy con mucha gana de comer y beber,
y tengo mucha sed en esta mar salada. ;Habria en vosotros que me diésedes a
comer alguna cosa?”. Y respondiéronle ellos: «de ellos, con poder de Allah,
aquél que suelta las lenguas y las traba cuando El quiere» [...]”1%.

El origen de este tépico se halla en la literatura rabinica del midrds a par-
tir de la cita biblica de Job, 40:15 sobre el Leviatdn o Bahamut"’, el animal o pez
que sirve de sustento a los piadosos en el paraiso™. No obstante, en la tradicién

107. El mismo pasaje se ha conservado también en la tradicién aljamiada de las “demandas” de
‘Abd Allah b. Salam (Ms. Urrea de Jaldn, fol. 170v, F. CORRIENTE, op. cit., p. 257):

“A cuanto el hijo si resemella [=asemeja] o parece a su “amis [=familia paterna] o jalis [=materna],
pues cuando es venciente [=prevaleciente] que son mds las aguas y gota del hombre que la gota de
la mujer, parece el hijo a su ‘ammi; y cuando vience la gota de la mujer, parece el hijo al jali”.

Apréciense evidentes calcos semanticos del drabe con respecto al texto de al-Bujari: “vencien-
te, vience” (donde en 4r. dice saqaba) y “aguas” (con el sentido de “esperma”, donde el texto ar.
dice ma’). El texto puede hallarse igualmente en al-Isbahani, Dala’il an-nubuwwa, p. 211.

108. AL-BUJAR], op. cit., vol. 3, p. 1433. Traduccién mia. Remarco en negrita.
109. Ms. Junta VIII, fol. 103r. Remarco en negrita.
110. Cfr. Midrés Tanhuma Shemini, xiii (apud H. HIRSCHFELD, op. cit., p. 111, n. 3).

111. Sobre las divergencias exegéticas que hablan del tipo de bestia de que se trata, mamifero
terrestre o pez, véase J.V. KINNIER WILSON, «A Return to the Problems of Behemoth and
Leviathan», Vetus Testamentum, 25:1 (1975), pp. 1-14; para el mito de Leviatdn/Bahamut en los
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isldmica, la imagen del Leviatdn/Bahamut aparece también asociada a la visién
cosmogonica del “asiento del mundo”, motivo escatoldgico” que, de nuevo, rea-
parece tanto en la tradicién de Bulugiya como en las “demandas” de ‘Abd
Allah que se preservan en aljamiado:

“iYe Bulugiya!, el estado d-este monte es sobre los cuernos de un buey'?, y
aquel buey estd su cabeza en sol saliente y su coda a sol poniente. Y él asaljuda
(=se arrodilla) de enta ada Allah, el Noble y Alto, sobre una pefia blanca” 4

Del mismo modo responde Mahoma a “Abd Allah b. Salam, en la tradicién
morisca, a su “demanda” sobre el “asiento del mundo”:

“A cuanto el asiento de las tierras siete[s], pues ellas estdn asentadas sobre
las cuestas de un pez'>, y aquel pez estd sobre una pefia, y la pefia estd sobre un
cuello de un almalak (=éngel), y no habe debaxo dél sino la escuridad” ™.

Mds atin, este género de textos ha dejado rastros todavia mds sutiles en el
relato de Bulugiya que sobrepasan los limites de la literatura de tradicion is-
lamica. Las masa’il de ‘Abd Allah b. Salam establecen vinculos conceptuales
con un texto contemporédneo judio sobre este mismo género de cuestiones, el co-
nocido como Alfabeto de Ben Sira"’. Hay motivos suficientes para pensar que esta
obra era muy conocida entre los judios contemporaneos de Mahoma, pues se
conserva un jabar autorizado por Ka'b al-Ahbar que supone una amplificacién
de un antiguo proverbio que el Talmud (Sanh. 100b'"®) atribuye a una supues-
ta primitiva recension de la obra de Ben Sira'”. Ben Sira es identificado en su

textos agadicos véase L. GINZBERG, The Legends of the Jews, 6 vols., Philadelphia, esp. vol. 5, pp.
41, 44-46; y B. HELLER, «Ginzberg’s Legends of the Jews», The Jewish Quarterly Review, 24:1
(1933), pp. 51-66; y 24:4 (1934), pp. 393-418.

112. El origen de este topos puede hallarse igualmente en el Apocalipsis de Abraham, 21:4, véase
S.M. WASSERSTROM, op. cit., pp. 241 y 255.

113. Sabemos por el relato drabe de at-Ta‘labi que se trata del buey o toro (tawr) Bahamat, cfr.
Qisas al-anbiya’, p. 483.

114. Ms. Junta VIII, fol. 101v.

115. Como se observard, la tradicién isldmica persiste en las divergencias exegéticas del judaismo
sobre el tipo de animal de que se trata, toro o pez (véase supra notas 111 y 113).

116. Ms. Urrea de Jalén, fol. 170v, apud F. CORRIENTE, op. cit., pp. 256-257; el texto original de este pa-
saje puede hallarse en la edicion cairota de 1876 de las Masa'il de *Abd Allah b. Salam (vid. supra
nota 98), en donde se cita explicitamente el nombre del pez (Bahamit), cfr. 1a edicién de este
texto en H. HIRSCHFELD, op. cit., p. 116.

117. Véase S.M. WASSERSTROM, op. cit., p. 245.

118. Sigo por la versién inglesa de Soncino Babylonian Talmud, 7 vols., Londres, 1935-48, vol. 1 (San-
hedrin), p. 681.

119. Véase E. MARMORSTEIN, «A note on the Alphabet of Ben Sira», The Jewish Quarterly Review,
41/3 (1951), pp. 303-306. Segun este autor, la obra pudo ser conocida genéricamente en el
Creciente Fértil como “Libro de Ben Sira”.
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propia obra como hijo de Jeremias ben Hilgiya y relacionado con la casta sa-
cerdotal'™. Hilgiya, supuesto abuelo de Ben Sira, vivi6 en tiempos del rey judio
Josfas, pues fue el sumo sacerdote encargado por éste de la reparacién de la
mansion de Yahvé, en el curso de la cual Hilgiya descubri6 el Libro de la Ley
en el Templo (Reyes 2, 22,1-13). Se trata, considerando los comentarios sobre el
texto biblico, de pasajes importantes del Deuteronomio recogidos por Ezequias,
puestos a salvo durante la persecucion de Manasés y perdidos después'. En
el relato biblico Josias aparece rasgdndose las ropas mientras exclama: “gran-
de es la ira de Yahvé que se ha encendido contra nosotros, por cuanto nuestros
padres no han obedecido los mandamientos de este libro de hacer conforme a
todo lo que ha sido escrito” (Reyes 2, 22,13). Implicitamente, en el relato de Bu-
luqiya se deja traslucir el mismo avatar de la historia de Josias (el paroxismo de
Bulugiya al ponerse en la cabeza el texto de la Tord, semejante al de Josias), al
tiempo que la pardbola del “hallazgo” que desarrollan los textos de Bulugiya
y Ka’b parece encontrar en este pasaje biblico su precedente mds inmediato
(el encuentro de una verdad sagrada ocultada por los antepasados del rey
judio).

Siguiendo con los paralelos, segtin ha indicado Bencheikh'?, Uxiyya (Uxri
para el morisco), padre de Bulugiya, podria ser trasunto del propio Josias
(Yasiya). Teniendo en cuenta que este rey judio descrito en el Antiguo Testa-
mento no posefa ningtin descendiente que respondiese al nombre de Bulugqiya,
cabria sefialar que este nombre (el de Josias) habria sido introducido en el re-
lato para sugerir la relacion tipolgica'” existente entre el descubrimiento por
parte de Josias de las originales Escrituras y el hallazgo de la revelacion de la
venida de Mahoma apartada de su lugar original en el libro judio de la Tor4.
Igualmente, por el mismo proceso tipolégico, el propio nombre de Bulugiya po-
dria originarse en el de Hilqiya, el sacerdote que descubre el oculto Libro de la
Ley' y que el hadiz legendario sobre la conversién de Ka'b al-Ahbar se habria
encargado de convertir, como ya se observo, en el monje cristiano (Bulujya)
que conoce junto al judio las escrituras ocultas sobre Mahoma.

120. Véase S.M. OLYAN, «Ben Sira’s Relationship to the Priesthood», Harvard Theological Review,
80:3 (1987), pp. 261-286.

121. J.E. BENCHEIKH, Les mille et une nuits ou la parole prisonniere, Paris, 1988, p. 186.
122. Ibidem.

123. Para la tipologifa aplicada a la literatura aljamiado-morisca véase D. Zuwiyya, «A Typological
Approach to Aljamiado-Morisco Literature», Qurtuba. Estudios Andalusies, 6 (2001), pp. 187-212;
y «La literatura aljamiado-morisca: una interpretacion tipolégica», en Actas del VIII Simposio
Internacional de Mudejarismo, 2 vols., Teruel, 2002, vol. 2, pp. 875-884.

124. Véase J. HorowiTz, «The Origins of the Arabian Nights», Islamic Culture, 1 (1917), pp. 52-53.

195



Sharq al-Andalus, 18 (2003-2007) Jorge Pascual Asensi

LOS “SIGNOS DE LA PROFECIA” DE LA TRADICION POLEMISTA
ANDALUSI A LOS TEXTOS DE MUDEJARES Y MORISCOS: UNA
PROPUESTA METODOLOGICA

Existe la opinién comtnmente aceptada de que muchos relatos drabes
fueron transmitidos por via oral en la Espafia musulmana de los siglos XV y
XVL. Sin embargo, en el caso del relato aljamiado de Bulugiya, su parentesco con
el texto original de las Qisas al-anbiya’ de at-Ta‘labi es evidente, lo que sin duda
apoya la hipétesis de que el romanceador mudéjar o morisco tenia a su alcan-
ce la misma tradicién textual (matn) que se ha conservado en la obra del autor
oriental muerto en el siglo XI. Las diferencias, por el contrario, estriban en al-
gunas variantes relativas a los nombres propios y en una distinta atribucién en
cuanto a la transmision del relato (isnad), si bien en ambas tradiciones se deja
traslucir la autoridad dltima de ‘Abd Allah b. Salam. Parece indudable, por
tanto, que hubo de conocerse la tradicién en al-Andalus mucho antes de ser re-
cogida por los moriscos. Asi las cosas, ;cudndo se introdujo en la Peninsula el
relato de Bulugiya? Y lo que es mds importante, ;cudl serfa el objeto final de su
supuesta difusiéon? Pudo ser en época tardia, tal vez ya entrado el siglo XIII,
cuando existiera una razén especialmente fundamentada por la que el texto in-
cluido en la obra de at-Ta’labi gozara de verdadera difusién en al-Andalus.

En las paginas que restan pretendo establecer la hipétesis de que los tex-
tos de mudéjares y moriscos mantuvieron viva la tradicién hagiografica an-
dalusi, especialmente la del periodo tardio, destinada a contrarrestar el im-
pulso de la disputatio antimusulmana de los mozarabes, que observaba de cerca
la polémica suscitada en los textos isldmicos sobre los “signos de la profecia”
y cuyas fuentes nos permiten conocer que lo hacian: a) defendiendo las escri-
turas cristianas de la acusacién de tahirif (“corrupcién”) promovida en el Cordn
y las tradiciones; b) rebatiendo el dogma de la predestinacién isldmica en todas
sus simbologias (idea del “sello de la profecia”, etc.); y ¢) desacreditando la
labor de los primitivos judios y cristianos conversos al Islam que advierten de
los “signos”, tomando especialmente como referencia la Sira de Ibn Ishaq'®. De
todo ello se podra concluir que el “Fecho” de Bulugiya participa de todos los
elementos literarios sintomadticos de esta polémica y que, ademads, la literatura
de mudéjares y moriscos podria estar conservando en buena medida los textos-
base que desarrollan parabdlicamente los argumentos isldmicos en torno a ella.

La época de los Ayyubies en Egipto (1171-1260) vivid, en el dmbito literario
religioso, un especial incremento de las obras de devocién a Mahoma, motivado

125. Para el temprano desarrollo de todos estos aspectos de la polémica mozédrabe véase N. DANIEL,
Islam and the West. The Making of an Image, Oxford, 1993, p. 17 y ss.; y «Spanish Christian Sour-
ces of Information about Islam (Ninth-Thirteenth centuries)», al-Qantara, 15 (1994), pp. 365-384.
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en gran medida por el reformismo de Abti Hamid al-Gazali (m. 1111), quien de-
dicé pédginas completas al abordaje teolégico sobre las pruebas de la profe-
cfa'®. Que el relato de Bulugiya era conocido por al-Gazali y que, ademds, exis-
tian alli y entonces diferentes tradiciones textuales del mismo lo demuestra
que una de esas tradiciones, distinta de la filiada por at-Ta’labi y el anénimo
morisco, se haya podido encontrar glosada en la obra epistolar (rasa’il) del co-
nocido te6logo'”. Asimismo, el relato recensionado por at-Ta‘labi hubo de ad-
quirir en esta misma época una especial significacién, como lo indica el hecho
de que haya sido recogido por algunos de los autores que han escrito la histo-
ria de este periodo en Egipto: an-Nuwayri (m. 1333) e Ibn Iyas (m. 1524)"*.

La presencia documental del relato en esta época y &mbito del mundo is-
lamico nos proporciona datos sumamente reveladores, y puesto que el refor-
mismo almohade imperante en al-Andalus entre los siglos XII y XIII iniciado de
la mano de Ibn Tamart (m. ca. 1130) entroncaba ideolégicamente con el devo-
cionalismo pietista de al-Gazali, pudo ser precisamente en este periodo de
tiempo cuando se introdujera el relato de Bulugiya en la Peninsula. Por otra
parte, es conocida la notable influencia que ejercié el imam al-Gazali sobre los
autores polemistas andalusies tras la caida del poder almordvide, influjo que al-
canza a los propios moriscos'”, por lo que el texto de Bulugiya pudo penetrar
en territorio peninsular con el impulso de sus propios argumentos anticristia-
nos, no siempre basados en la doctrina estdtica y los testimonios biblicos y si
ocasionalmente en una versatil hagiografia.

Precisamente, en este periodo encontramos un testimonio revelador de
esta circunstancia. Se trata de la primera versién netamente andalusi de la le-
yenda del monje Bahira, incluida en una obra titulada al-I'lam bima fi din an-na-
sara min al-fasad, wa-l-awham, wa-izhar mahasin din al-islam, wa-itbat nubuwwat
nabiyyina Muhammad (Informacién de la corrupcion y fantasias existentes en la re-
ligién de los cristianos, demostracion de las bondades de la religion del Islam y prue-
ba de la profecia de nuestro profeta Mahoma), compuesta por el imam llamado al-

126. Véase M. AsiN PALACIOS, Algazel. Dogmdtica, moral, ascética, Zaragoza, 1901, pp. 152-177; y E.
GRIFFEL, «Al-Gazali Concept of Prophecy: the Introduction of Avicennan Psychology into
As'arite Theology», Arabic Sciences and Philosophy, 14 (2004), pp. 101-144.

127. Cfr. Maymii‘at rasa’il al-imam al-Gazali, E1 Cairo, s.f., p. 545. El texto hace referencia al pasaje en
que Bulugiya y “Affan salen en busca del anillo de Salomén, que segtin esta recension del re-
lato sélo pudo ser tomado, pasado un largo tiempo, por el propio Profeta de los musulmanes,
quien a su vez lo hizo entregar a su yerno y cuarto califa “Ali b. Abi Talib.

128. Cfr. Ibn lyas, Bada'i’ az-zuhiir fi waqa’i’ ad-duhiir, p. 155, quien cita como fuente primaria al
propio at-Ta’labi. Para la presencia del autor oriental como informante principal de an-Nu-
wayri en su monumental Nihayat al-arab véase M.]. KISTER, op. cit., p. 228.

129. Véase la “Introduccién” de M. Menéndez Pelayo a M. ASiN PALACIOS, op. cit., p. 29; y el texto
de la Tafsira del Mancebo de Arévalo, ed. de MT. Narvdez Cérdoba, Madrid, Trotta, 2003, 41
et passim.
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Qurtubi™ hacia principios del siglo XIII"*' a modo de contestacion del Tatlit al-
wahdaniyya, texto de polémica antimusulmana escrito por un mozdrabe tole-
dano converso'”, cuya argumentacion se establece como contestacién de los
dogmas racionalistas de Ibn Tamart'®. No obstante, la obra de al-Qurtubi se
enmarca en la tarea de refutacién de los dogmas cristianos donde la figura de
Mahoma se convierte en objeto de controversia a través del motivo de las
“pruebas”o “signos de la profecia”'**.

La narracién del encuentro del monje siriaco Bahira con el joven Mahoma
habia llegado a al-Andalus en el siglo IX junto al heterogéneo cuerpo narrati-
vo que componen la Sira y los Magazi del Profeta'”. En el siglo XI, si no antes,
el relato era ya conocido por los mozdrabes, tal y como lo prueba el méds anti-
guo de los textos mozdrabes de controversia que se ha conservado, el Liber de-
nudationis (o Contrarietas alfolica)'™, texto que conoci6 diferentes recensiones
latinas durante toda la Edad Medjia. El anénimo autor de esta obra, al tratar de
la formacién de Mahoma, tomando como base la Sira de Ibn Ishaq entre otras
fuentes, describe la relacién de aquél con el monje cristiano Bahira (Boheira), el
judio “Abd Allah b. Salam (Abdalla filius Selam) y el persa Silman al-Farisi (Salon
Persa), citando igualmente como prueba un tradicién que demostraria el grado
de magisterio que éstos ejercieron en Mahoma'”. Como se comprobarid, la cita
constituye toda una alusién desmitificadora de la seccién de la obra de Ibn

130. Para una posible identificacién de este autor con la figura de Abt Ya'far b. Nasr ar-Rawadi
véase M. de EpaLzA, «Notes pour une histoire des polémiques anti-chrétiennes dans 1'Occident
musulman», Arabica, 18 (1971), p. 104.

131. Véase ].P. MONFERRER SALA, op. cit., p. 142.

132. Para la hipétesis de atribucién de esta obra de polémica antimusulmana a Pedro Alfonso
véase P. VAN KONINGSVELD, «La apologifa de al-Kindi en la Espafia del siglo XII. Huellas tole-
danas de un ‘animal disputax’», en Estudios sobre Alfonso VI y la reconquista de Toledo. Actas del
II Congreso Internacional de Estudios Mozdrabes, 4 vols., Toledo, 1987, vol. 3, pp. 127-129.

133. Véase D. Urvoy, «Le pensée d'Ibn Tamart», Bulletin d’Etudes Orientales, 27 (1974), p- 23y ss.

134. Véase el estudio del al-I'lam dedicado por A. AIT BELAID, «La profecia de Mahoma a través de
la Biblia Sagrada», Anaquel de Estudios Arabes, 16 (2005), pp. 65-81.

135. Véase a este respecto ].M?* FORNEAS, «La primitiva Sira de Ibn Ishaq en al-Andalus», en Ho-
menaje al Profesor Jacinto Bosch Vild, 2 vols., Granada, Universidad, 1991, vol. 1, pp. 145-179. La
cita més temprana de la biografia de Mahoma en la tradicion cristiana peninsular se en-
cuentra en Eulogio, Liber apoleticus martyrum, 16 (véase Corpus Scriptorum Muzarabicorum, 2
vols., ed. J. Gil Ferndndez, Madrid, 1973, vol. 2, pp. 483-486; K. WOLF, «The Earliest Latin Lives
of Muhammad», en M. GERVERS y R. BikHAZI (eds.), Conversion and Continuity: Indigenous
Christian Communities in Islamic Lands, Eighth to Eighteenth Centuries, Toronto, 1990, pp. 89-101).

136. Para la edicién de esta obra constltese Th.E. BURMAN, Religious Polemic and the Intellectual
History of the Mozarabs (c. 1050-1200). Leiden-Nueva York-Colonia, 1994.

137. Ibidem, pp. 41-42 y 270 para el texto latino; véase igualmente J.P. MONFERRER SALA, op. cit., p.
141; idea a su vez tomada de al-Kindi, quien también cita a “Abd Allah b. Salam (Th. E. BUr-
MAN, op. cit., p. 122).
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Ishaq que hacia referencia a la anunciacién de Mahoma por monjes cristianos
y doctores judios y que constituye la base dogmatica de toda la literatura sobre
los “signos de la profecia” en el Islam. En este contexto, la tradicién de Bulugqiya,
puesta en boca de uno de esos judios conversos que cita el texto mozdrabe,
apremiaria, en un grado de inteleccién popular, a desmentir estas opiniones ver-
tidas por los apologistas cristianos sobre estos importantes correligionarios
del Islam primitivo™; lo mismo que sucederia, tal vez, en el caso del también
mentado Silman al-Farisi, con respecto a la narracién del monje cristiano Sar-
yil ibnu Saryan.

Los relatos de las primeras conversiones al Islam, tan extendidos como
hemos visto en la tradicién morisca por su valor apologético, tampoco pasaron
inadvertidos para los polemistas cristianos andalusies, y en el capitulo 4° del
Liber denudationis ya se nos advierte de las “falsas historias” de la conversién de
algunos ilustres musulmanes (cita la de “Umar, que se conserva también en al-
jamiado'”).

Una de las historias sobre la vida de Mahoma mads difundidas entre los
moriscos fue sin duda el Kitab al-anwar de Abu-1-Hasan al-Bakri (s. XIII), al-
gunas de cuyas versiones aljamiadas integran el relato del encuentro de Ma-
homa con el monje Bahira'®’. La narracién del Libro de las luces, del que se con-
servan numerosos manuscritos moriscos'*!, elabora la teoria de la iluminacién
espiritual que privilegia a Mahoma y que, por consiguiente, reclama la supre-
macia del Islam desde antes de la creacién y sobre todas las demads religiones.
Tal iluminacién se corresponderia, pues, con el signo de la condicién profética
que se habria ido transmitiendo ininterrumpidamente hasta Mahoma a través
de todos los miembros del linaje de Adan. El interés entre los mozdrabes de esta
doctrina de la predestinacién, fundamentada en la idea de que el profetismo
mahomético es auspiciado desde los tiempos de la Creacién, se remonta ya a las
referencias del propio Eulogio de Cérdoba en el Memoriale Sanctorum sobre la
inscripcion en los cielos del nombre de Mahoma:

“Se dice que, cuando todavia moraba en el paraiso, el rudo primer hombre, al
contemplar el nombre de aquél inscrito en las alturas y envuelto en un halo de
luz resplandeciente, pregunté al Creador qué era aquella luz que brillaba en el
cielo mds intensamente que las demds y cuyo resplandor homenajeaba a Dios; y
El le respondié: he aqui el verdadero profeta que ha de venir al mundo y que, na-

138. La desacreditacion de la labor de estos primeros judios o cristianos conversos al Islam es un
aspecto muy difundido en la cristiandad medieval, pues aparece en las anotaciones de Robert
de Ketton a la traduccién latina del Coran (véase Th.E. BURMAN, op. cit., p. 85).

139. Ms. BNM 4953, fols. 78v-90r, editado por O. HEGY1, op. cit., pp. 138-149.
140. Cfr. ms. BNM 4955.

141. Ademads del arriba mencionado ms. BNM 4955, simense también los mss. BPR 3226, BRAH
(Gayangos T.17), etc.
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cido de tu semilla, llevard ese mismo nombre que ves aténito destellar, Mahoma,
por cuyos méritos ti has merecido ser creado”'**.

Teoria de la predestinacion isldmica que aparece también desarrollada
en el relato de Bulugqiya, adscrita a la Sahada o acto de fe que debe reconocer todo
musulman:

“...y sepas, Buluqiya, que no hay entrada de puerta que no esté en cada puerta
[del parafso y del infierno] la palabra de Ia ilaha illa Allah | Muhammad rasilu I-
lah [=No hay mds Dios que Ald y Mahoma es su mensajero], y por aquesta razén
conocemos a Muhammad” %,

La cita se plantea sobre las mismas premisas que la doctrina de la inscrip-
cion de la sahada en el trono de Dios, a la que ya hacfan referencia Bartolomé de
Edessa y al-Kindi'**. No obstante, el cristianismo europeo medieval sinti6 gran
interés por este topos que desarrolla el dogma de la predestinacién mahométi-
ca, y una de las versiones mds conocidas de esta tradicién, la recogida en el
Kitab nasab ar-rasiil, de Sa’id b. “Umar, fue traducida al latin en 1142 por Her-
mann de Dalmacia con el titulo de Liber generationis Mahumet'*, seguramente
por via mozdrabe. Se da la circunstancia de que se conservan fragmentos en la
literatura aljamiado-morisca de la obra de Sa‘id b. “Umar (Said fijo de Omar),
uno de los cuales se halla inserto en el mismo manuscrito (Junta VIII) que con-
tiene el relato de Bulugiya'*. Esta obra hubo de adquirir una especial rele-
vancia entre los dltimos musulmanes hispdnicos, pues Janette Becerra ha su-
gerido que el autor morisco del “Discurso de la Luz”, Mohamed Rabaddn, se
vali6 de la version de Sa‘id b. “‘Umar para llenar la laguna (unas 19 generacio-

nes) que quedé en el Libro de las Luces de al-Bakri'’.

Asi, pues, sélo un analisis codicolégico de estos manuscritos, y en gene-
ral de la produccién aljamiada que hemos ido citando a lo largo de las paginas
precedentes, permitirfa abordar su estudio de conjunto sobre criterios algo
mds firmes de lo habitual en este campo y facilitaria en gran medida el ras-

142. Cfr. Eulogio, Memoriale, vol. 1/12, pp. 5-19, en op. cit., pp. 378-379.
143. Ms. Junta VIII, fol. 85r.

144. Para Bartolomé de Edessa remito a J.P. MIGNE, Patrologia Graeca, 161 vols., Paris, 1857-1866, vol.
104, 1392b; para al-Kindi véase G. TARTAR, Dialogue islamo-chrétien sous le calife Al-Ma'miim
(813-834): les épitres d’Al-Hashimi et d’Al-Kindi, Paris, 1985, pp. 203-204.

145. Véase N. DANIEL, op. cit., pp. 39y 57, n. 74.
146. Ms. Junta VIII, fols. 1r-18r; véase también ms. Junta IX, fols. 1r-16v.

147. Véase J. BECERRA, «La otra leyenda de las luces: nuevos acercamientos al manuscrito alja-
miado J-9», en A. TEMIMI (ed.), Hommage i1 I'’Ecole d’Oviedo d’Etudes Aljamiado (dedié au fondateur
Alvaro Galmés de Fuentes), Zaghouan, 2003, pp. 85-108.
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treo, no sélo material sino también en el tiempo, de sus fuentes textuales mas

préximas en la produccién drabe'®.

RESUMEN

El relato de Bulugqiya, que se conserva en las tradiciones drabe y aljamia-
da, representa una tipologia de textos adscritos a la literatura de tradicién is-
lamica que incluye multiples segmentos narrativos del género apologético-po-
lemista. El presente trabajo aborda el topos de los “signos de la profecia” desde
la perspectiva de la mencionada narracién y su relacién tanto con el contexto
ideolégico isldmico que lo determina como con otros textos representativos de
la tradicién igualmente conservados en la literatura de los moriscos.

Palabras clave: Signos de la profecia, Buluqgiya, Gentes del Libro, apolo-
gética/polémica, escatologia.

ABSTRACT

The tale of Bulugiya, conserved in both arabic and aljamiado traditions, re-
presents a tipology of texts assigned to the Literature of Islamic tradition that
includes manifold narrative segments of the apologetic-polemicist genre. This
paper approaches the topic of the “signs of prophecy” from the perspective of
the above mentioned tale and its relation with the Islamic ideological context
that determines it as much as other representative texts of this tradition pre-
served in morisco Literature.

Key words: Signs of prophecy, Bulugiya, People of the Book, apologe-
tic/ controversy, eschatology.

148. Ya hace afios A. Montaner Frutos alent6 a trabajar sobre este criterio de analisis, en «El depésito
de Almonacid y la produccién de la literatura aljamiada (en torno al ms. misceldneo xiii)», Ar-
chivo de Filologia Aragonesa, 41 (1988), pp. 119-152.
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