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NOTA PRELIMINAR

literatura hagiografica en al-Andalus y el Magreb desde la época
medieval hasta la actualidad. Cuestiones de identidad cultural y reli-
giosa» (financiado por el Ministerio de Economia y Competitividad, n° de
referencia FF12011-24049, 2012-2015), cuyo Investigador Principal ha sido
Rachid El Hour, Profesor Titular en la Universidad de Salamanca (Facultad
de Filologia, Area de Estudios Arabes e Islimicos del Departamento de
Lengua Espanola) y de cuyo equipo formaba parte Manuela Marin. Resul-
tados preliminares del trabajo de campo y de investigacion fueron presen-
tados en seminarios celebrados en la Universidad de Salamanca los anos
2012 (16 de octubre), 2013 (22-23 de octubre) y 2014 (4 de noviembre) y
en congresos internacionales, como los celebrados en Vitoria («Antropo-
logia en Marruecos: discursos, encuentros y redes», 20-21 de noviembre
de 2013)%, Zaragoza (Lenguas, memorias y lecturas de la alteridad: Jbala,
Ghomara y el Rif>, 8-10 de septiembre de 2014)° y Tetuan («Género, ciuda-
dania y derechos humanos», 8-10 de diciembre de 2014)°. Agradecemos a
los participantes en esas reuniones sus aportaciones a la discusion sobre
el trabajo entonces en curso.
Los objetivos generales del proyecto de investigacion se dirigian a la
recuperacion y estudio de textos hagiograficos magrebies, pero se tenia

Este libro es resultado del proyecto de investigacion «Hagiografia y

1. Se present6 la ponencia «Oralidad y memoria historicas en Marruecos: Reflexiones
acerca de las waliyyat de la ciudad de Ksar El Kebir.

2. Con la ponencia dLalla Aisha al-Jadra y la memoria historica de la ciudad de Ksar
el kebir.

3. Conferencia sobre «Lalla Aisha al-Jadra y la memoria histérica de la ciudad de Ksar
el Kebir, Norte de Marruecos.
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también en cuenta la importante tradicion oral que a veces se solapa con
la escritura y a veces mantiene una autonomia propia. Nos planteamos
recurrir a ambos niveles de informacion tomando como caso de estudio el
ambito de la santidad femenina, con una perspectiva cronolégica amplia y
una dimension espacial, por el contrario, de entornos reducidos.

Los resultados del trabajo de campo superaron las expectativas iniciales
y nos han permitido recomponer un rico panorama de tradiciones que, en
ocasiones especificas, se conectan con la literatura hagiografica o incluso se
nutren de ella. Estos enlaces entre oralidad y escritura son l6gicamente mas
frecuentes cuanto mas elevado es el nivel educacional de los informantes,
algunos de los cuales se plantean cuestiones de caracter mas amplio acerca
de la evolucion de las costumbres o el culto de los santos. Al mismo tiempo,
ha sido posible observar la difusion de tradiciones orales presentes en otras
regiones de Marruecos y que no se recogen en la literatura hagiografica.

La relativa abundancia de santuarios con advocacion femenina en Alca-
zarquivir fue uno de los motivos para su eleccion como objeto de estudio.
Aunque los mausoleos y tumbas de mujeres santas son frecuentes en todo
Marruecos, se carece aun de un estudio de conjunto o de monografias
especificas sobre este fendmeno religioso y social. Creemos que la investi-
gacion que ahora presentamos puede contribuir a un mayor conocimiento
de esas areas de religiosidad que han sido tradicionalmente consideradas
como marginales pero que ocupan un espacio significativo en la practica
devocional de los musulmanes marroquies (como los de otras muchas
regiones del mundo islamico).

Una advertencia sobre la transcripcion: los problemas de combinar
transcripciones del registro culto del arabe (fusha) y del dialectal no son
de facil solucion. Al utilizar simultineamente fuentes orales y escritas nos
hemos enfrentado a la compleja tarea de deslindar y concertar los sistemas
de transcripcion de esos dos niveles de produccion lingtiistica, para lo cual
hemos tenido que recurrir a soluciones de compromiso. Esperamos asi que
los especialistas en uno u otro registro puedan reconocer sin dificultad el
uso de antropénimos (y algin otro término) en sus distintas variantes, y
que el lector que no conoce el arabe clasico ni el marroqui pueda seguir
el texto sin grandes dificultades. Por su parte, la transcripcion de las
entrevistas se ha llevado a cabo segin el sistema de la revista EDNA, de
la Universidad de Zaragoza.

Para los topénimos, se han utilizado los que tienen una forma propia
en espanol, como Alcazarquivir, Larache, Chauen, etc., lo mismo que para
términos incorporados al 1éxico espanol, como qerife».
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1. SANTOS Y SANTAS EN
EL ISLAM MEDIEVAL

| desarrollo temprano de las tendencias ascético-misticas en la reli-

gion islamica, inevitablemente unidas a su expansion y difusion, tuvo

como consecuencia, entre otras cosas, la creacion de modelos de
santidad. El sufismo (misticismo), en sus diferentes modalidades, se asociod
logicamente a la aparicion de figuras ejemplares por su comportamiento y
sus virtudes, de manera que la historia del sufismo no puede deslindarse
de la de la santidad y viceversa.

Es sobre todo a partir del siglo IIT/IX cuando sufismo y santidad conocen,
en lugares como Basora (Iraq) o Jurasan, un florecimiento tan notable que
pronto se hizo necesario recoger por escrito las biografias de los santos
musulmanes de esa época y aun anteriores y de ¢ésos y otros muchos
lugares. No obstante esta aceptacion general, la existencia de los santos
planted serios problemas teol6gicos en un marco religioso definido por la
estricta unicidad divina; no faltaron, por tanto, discusiones y polémicas al
respecto y condenas hacia la veneracion de seres humanos por parte de
los defensores de la ortodoxia mds estricta. Cierto es, sin embargo, que
las figuras ejemplares de la santidad islamica han ocupado un lugar de
privilegio en las practicas devocionales de los musulmanes de todos los
tiempos, y sus tumbas o santuarios se han convertido, en muchos casos,
en lugares de peregrinacion y ejercicio de piedad individual y colectiva.

En Occidente, el interés por la historiografia de los santos musulmanes
ha crecido enormemente desde que a finales del siglo XIX Ignaz Goldziher
(1850-1921) publicara su estudio sobre el culto a los santos, en el que ya
se planteaban algunas de las cuestiones que luego han atraido el mayor
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interés de la investigacion cientifica®. Advierte Goldziher, por ejemplo,
de la gran difusion de la veneracion a los santos en tierras magrebies,
o se plantea la importancia de las mujeres como figuras de santidad
ampliamente reconocidas en las sociedades islamicas. Estos dos aspectos
senalados por Goldziher confluyen en los temas tratados en estas paginas,
y por ello se le cita aqui como introductor de su analisis con criterios de
rigor cientifico.

La presencia de mujeres en el dambito de la santidad es un fenémeno
que se detecta desde épocas muy tempranas del islam. Es posible que
influyera en ello, junto al desarrollo de tendencias espirituales de caracter
ascético, la ejemplaridad con que se adorno a diversas figuras femeninas
de la familia del Profeta; como los miembros de su circulo mas intimo, o sus
sucesores y companeros, las mujeres de Mahoma (esposas, hijas, nietas...)
encarnaron las virtudes mas excelsas de la vida religiosa musulmana y
en algunos casos, sus tumbas se conviertieron en santuarios que siguen
siendo objeto de veneracion y exaltacion. Bastard con recordar a Sayyida
Zaynab o a Sayyida Nafisa, descendientes del Profeta, cuyos mausoleos
atraen gran numero de peregrinos’.

Junto a estas mujeres cuya veneracion se deriva en primer lugar de
su relacion familiar con Mahoma u otros miembros de su familia, ha de
destacarse el perfil de aquellas cuyo mérito individual fue determinante
para que se las incorporase al mundo de la santidad. Entre ellas, la figura
de Rabi‘a al-‘Adawiyya (m. 185/801) goza de un estatus privilegiado,
pues no en vano se admite que fue quien primero formul6 las bases del
sufismo musulman. No sorprende, por tanto, que atrajera la atencion de
los investigadores en historia de las religiones, y que ya en los anos 20 del
siglo pasado se le dedicara un importante estudio que sigue hoy siendo

4. Ignace Goldziher, dLe culte des saints chez les musulmans», Revue d’Histoire des
Religions, 2 (1880), 257-351 (aqui se ha consultado la separata, de 95 p.); se publico
mads tarde, con alteraciones y ampliaciones, en Mubammedanische Studien (1890), trad.
inglesa en Muslim Studies, 11, London, 1971, p. 275-341 («Veneration of saints in Islam»).
La bibliografia sobre la santidad en el islam es muy extensa y no es posible realizar aqui
ni siquiera una aproximacion detallada, aunque se irdn senalando titulos relacionados con
las cuestiones tratadas.

5. Yusuf Ragib, «Al-Sayyida Nafisa, son légende, son culte et son cimetiere», Studia
Islamica, 44 (1976), p. 61-86 y 45 (1977), p. 28-55; Nadia Abu-Zahra, The Pure and the
Powerful. Studies in Contemporary Muslim Society, Reading, 1997 (sobre Sayyida Zaynab);
Valerie J. Hoffman, <Muslim Sainthood, Women and the Legend of Sayyida Nafisa», A. Sharma,
ed., Women Saints in World Religions, Albany, 2000, p. 107-44; Haydar Nayif Jayr al-Din,
Al-Sayyida Jawla bint al-imam Husayn, Ba albak, s. 1., 2001 (sobre un culto reciente en
Libano en torno a la supuesta tumba de una nieta de Mahoma). Véase también Manuela
Marin, Exemplary Women in Early Islam», Christian and Islamic Gender Models, K. E.
Borresen, ed., Roma, 2004, p. 149-161.



1. SANTOS Y SANTAS EN EL ISLAM MEDIEVAL 17

valido en muchas de sus aportaciones. Su autora, Margaret Smith (1884-
1970) era una especialista en el misticismo musulman y en el cristiano,
a lo que dedico una obra de conjunto en la que analiza la relacion entre
unas y otras corrientes espirituales. Aqui nos interesa, sobre todo, su
trabajo sobre Rabi‘a, en el que dedica también atencién a otras figuras de
mujeres santas de la misma época temprana®: basindose en fuentes drabes
y persas, Smith consiguié rehacer la vida y espiritualidad de Rabi‘a dentro
del contexto del sufismo temprano.

No deja de ser, con todo, una situacion excepcional. Desde luego, los
propios misticos musulmanes reconocen la preeminencia de Rabi‘a entre
los primeros sufies; en teoria, nada impide a las mujeres musulmanas
llegar al mismo grado de santidad que al alcanzado por los varones y ello
se demuestra tanto en el caso de Rabi‘a como en otros muchos, a lo largo
de la historia del islam’. Pero también es cierto que el nimero de santas
es sustancialmente menor que el de los santos y que su veneracién rara
vez llega a tener la importancia que a éstos se otorga.

Conviene no olvidar que el proceso por el cual se considera a alguien
merecedor de la categoria de «santo» depende del reconocimiento social
que asi lo afirma, durante su vida y tras su muerte. A diferencia de lo
que ocurre, por ejemplo, en el catolicismo, son los fieles musulmanes,
en su conjunto, quienes reconocen la santidad de una persona a través
de signos como la capacidad carismatica y la baraka, asi como por su
conducta ejemplar®. La memoria de los santos, que ha de ser transmitida
de generacion en generacion, se conserva en las tradiciones orales de
quienes los han conocido y presenciado el ejercicio de sus virtudes; pero
la supervivencia de esta memoria se garantiza sobre todo a través de la
escritura.

Desde época temprana se empezaron a recoger noticias de los santos,
siguiendo en general el modelo de repertorio biografico que tuvo mayor

6. Margaret Smith, Rabi‘a the Mystic and Her Fellow-Saints in Islam. Being the life and
teachings of Rabi‘a al- ‘Adawiyya al-Qaysiyya of Basra, Sufi saint, ca A.H. 99-185, A.D.717-
801. Together with an account of the place of the women in Islam and with a survey of
sources, references, a concise bibliography and indexes, Cambridge, 1928 (hay reediciones
posteriores, como la publicada en Oxford, 2001, con el titulo Muslim Women Mystics. The
Life and Work of Rdbi‘a and other Women Mystics in Islam); Abdel Rahman Badawi, Rabia
Al-Adawiyya, Martyr of Divine Love, trad. M. Rampoldi, Berlin, 1978; Manuela Marin, <Mujeres
santas de Basora», Mujeres y religiones. Tensiones y equilibrios de una relacion bistorica,
ed. L. Serrano-Niza y M. B. Herndndez Pérez, Santa Cruz de Tenerife, 2008, p. 215-234.

7. Margaret Smith, Muslim Women Mystics, p. 19-21.

8. Véanse a este respecto Denise Aigle, ed., Miracle et Karama : Hagiographies médie-
vales comparées, Turnhout, 2000, y Joseph W. Meri, The Cult of Saints Among Muslims and
Jews in Medieval Syria, Oxford, 2002, p. 59-119.
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éxito en el mundo arabo-islamico, y que se ocupaba especialmente
de los sabios (ulemas), a menudo centrandose en regiones o ciudades
especificas’. El encaje de las mujeres en este tipo de repertorios no se hizo
sin dificultades, tanto en lo que se refiere a los diccionarios de biografias
de ulemas como a los que se ocupaban de los santos.

En el segundo de estos casos se siguid la pauta establecida para los
repertorios generales, tanto de sabios como de personajes ilustres del
islam temprano, del que es paradigma el compuesto por Ibn Sa‘d (m.
230/845) y en el que las mujeres ocupan un lugar propio... al final de
los muchos volimenes dedicados a los hombres. Los hagidgrafos no se
apartaron usualmente de esta distribucion, que relega a las mujeres a un
espacio distintivo y al tiempo secundario, del mismo modo que, en las
mezquitas, se situaba a las mujeres en el espacio que quedaba libre tras el
de los hombres (sin olvidar que se discuti6 mucho, en épocas tempranas,
si se debia permitir la presencia de las mujeres en las mezquitas).

La memoria escrita sobre las mujeres santas se encuentra, por tanto, en
una posicion de cierta dificultad. Ello refleja claramente las contradicciones
de una sociedad patriarcal, que discrimina a sus mujeres en el plano social,
aunque acepte la tedrica igualdad de género en el ambito religioso. El
resultado de este conflicto es incierto: como se acaba de ver, las mujeres
no han desaparecido de la esfera de la santidad, ni mucho menos, pero
su acceso a ella y la repercusion de su presencia ha sido historicamente
minusvalorado. Los autores de repertorios hagiograficos, un género de
gran florecimiento en el islam medieval y hasta nuestros dias, se han
ocupado de las mujeres santas cuando, por asi decir, no les era facil
evitarlas, pero siempre, o casi siempre, las noticias que han recogido
sobre ellas eran escasas, se situaban en un lugar periférico de sus obras o,
incluso, se eliminaban por completo.

Es llamativo comprobar hasta qué punto esta situacion marginal de
la santidad de las mujeres en las fuentes drabes puede apreciarse en los
estudios occidentales que se les han dedicado. Hemos visto antes como la
figura de Rabi‘a habia atraido la atencion de una investigadora occidental,
Margaret Smith; sin embargo, habra que esperar décadas antes de encontrar
nuevas aportaciones de importancia similar. Sin duda hay que senalar
entre ellas la de Annemarie Schimmel (1922-2003), la gran especialista
alemana que dedicé una parte de su obra sobre las dimensiones misticas

9. Sobre las caracteristicas del género biogrifico, v., entre otros, Wadad al-Qadi,
«Biographical Dictionaries: Inner Structure and Cultural Significance», The Book in the Islamic
World: the Written Word and Communication in the Middle East, G. N. Atiyeh, ed., New
York, 1995, p. 93-122 y Maria Luisa Avila, «El género biogrifico en al-Andalus», Estudios
Onomdistico-Biogrdficos de al-Andalus, VIII, Madrid, 1997, p. 35-52.
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del islam a la consideracién del «lemento femenino» en el sufismo; bien
es verdad que siguiendo, de forma consciente o no, es dificil asegurarlo,
el modelo de tantos repertorios hagiograficos medievales: asi, su estudio
sobre las mujeres en la mistica islamica aparece como uno de los dos
apéndices (el primero esta dedicado al simbolismo caligrafico) que siguen
al cuerpo principal del libro™.

La propia Schimmel, sin embargo, llamaba la atencién sobre los dos
niveles de preservacion de la memoria de la santidad femenina: por
una parte, lo que llama «he official annals», es decir, los repertorios
hagiograficos, siempre escritos por varones y destinados a una audiencia
de lectores varones y en los que muy pocas santas han encontrado
acomodo; por otra, la abundante presencia de santuarios dedicados a
mujeres santas en muchas regiones del mundo islamico, que Schimmel
explica por la actividad de la imaginacion popular. Ademas del Magreb,
donde esta presencia es bien conocida, senala Schimmel la veneracion de
santas en regiones como la India y Pakistin, deteniéndose especialmente
en la provincia de Sind".

Para los anos 70 del siglo XX, que es cuando Schimmel publicé su
estudio, se estaba empezando a producir un notable cambio de paradigmas
en los estudios historicos y entre ellos cabe destacar la irrupcion de los
estudios de género (que entonces todavia no se llamaban asi). Schimmel
no tuvo en cuenta esta cuestion, y hay quizd que agradecérselo: de
ese modo transmitio, fielmente, la vision del sufismo elaborada por sus
protagonistas, y en la que las mujeres tenian una participacion secundaria,
s6lo trastocada, en ocasiones, por la insercion de figuras de santidad muy
relevantes, como habia sido el caso de Rabi‘a de Basora. Al mismo tiempo,
no obstante, Schimmel atind a localizar la memoria de la santidad de las
mujeres en el espacio de los santuarios, es decir, en una arqueologia
religiosa que sélo en tiempos recientes ha comenzado a adquirir categoria
cientifica. Se volvera después sobre este tema, fundamental para el estudio
que aqui se presenta, para no mas apuntarlo ahora y observar, al mismo
tiempo, que Schimmel no dedica atencion al tercer plano de la memoria
sobre las mujeres santas: las tradiciones orales.

Tanto los restos materiales (los santuarios) como las tradiciones orales
carecen de la degitimidad» historiografica de las fuentes escritas y, por
tanto, han sido escasamente utilizadas hasta tiempos recientes. Quienes,
tras la obra pionera de Annemarie Schimmel, se interesaron por las mujeres

10.  Annemarie Schimmel, Mystical Dimensions of Islam, Chapel Hill, 1975, p. 426-435.
Anos después, Schimmel publicé un estudio monografico sobre el mismo tema, Meine Seele
ist eine Frau, Munich, 1995.

11. Annemarie Schimmel, Mystical Dimensions of Islam, p. 433-434.
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santas en el islam, se toparon con dificultades que no se planteaban para
el caso de los santos. Michel Chodkiewitz, un excelente especialista en
el misticismo musulman y especialmente en Ibn al-‘Arabi (m. 638/1240),
publico en 1995 un articulo dedicado a las mujeres santas en el que compara
el nimero de biografias que se les dedica en los repertorios hagiograficos
mas conocidos, como los de Abti Nu‘aym, Ibn al-Yawzi, al-Yafii, etc.
Sus conclusiones muestran que la escasez de noticias biograficas en estos
repertorios canonicos de la santidad no explican por completo la poca
atencion que la investigacion contemporanea ha dedicado a este tema
(aunque la situacion ha cambiado notablemente desde entonces). En todo
caso, Chodkiewitz llama la atencion sobre las dos formas aceptadas de
llegar a la canonizacion: tanto para hombres como para mujeres, se trata,
como ya se ha visto, de acceder a ella por la insercion en los diccionarios
hagiograficos o como efecto de la vox populi. Si este segundo camino se
tuviera en cuenta, afirma, el nimero de santas musulmanas seria mucho
mayor del que hoy se conoce tUnicamente a través del registro escrito!2
De éste, no obstante, se ha podido comprobar que los datos que ofrecia
distaban mucho de haber sido explotados en su conjunto. Es cierto, como
habian observado tanto Schimmel como Chodkiewicz, que el nimero
de biografias dedicadas a mujeres santas es mucho menor que el de los
santos, pero esta apreciacion meramente cuantitativa no debe ocultar la
gran riqueza de informacion que surge a través de la lectura detenida
de los repertorios hagiograficos. Esto ha permitido la aparicion de una
seriec de estudios que han ido ampliando progresivamente las bases
establecidas con anterioridad y abriendo caminos cada vez mas amplios.
A ello hay que anadir la publicacion de textos hagiograficos arabes como
el de al-Sulami (m. 412/1021), cuyas Tabagqat al-siifiyya, editadas ya hace
tiempo, contaban con un volumen especialmente dedicado a las mujeres
y que se ha dado a conocer recientemente®. En lo que respecta al ambito
norteafricano, que es el que aqui nos interesa, es necesario resaltar la
ya amplia aportacion de Halima Ferhat en torno al ambito general de
la santidad, asi como la de Nelly Amri, que se ha centrado de forma
especial en lo relativo a las mujeres santas, tanto con estudios de conjunto
como con andlisis de perfiles especificos, entre los que cabe destacar

12.  Michel Chodkiewicz, La sainteté féminine dans 'hagiographie islamique», D. Aigle,
ed., Saints orientaux, Paris, 1995, p. 99-115.

13.  Muhammad b. al-Husayn al-Sulami, Kitab Tabaqat al-sifiyya, ed. J. Pedersen, Leiden,
1960 (y numerosas ediciones en paises drabes). El volumen sobre mujeres santas ha sido
traducido al inglés por R. E. Cornell, Early Sufi Women, Louisville, 1999 y al francés por A.
Andreucci, Femmes soufies, Paris, 2011.
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su traduccion de la hagiografia dedicada a la santa tunecina ‘A’iSa al-
Manniibiyya (m. 665/1267)".

Los avances en el conocimiento del papel representado por la santidad
de las mujeres no pueden aislarse del progresivo aumento de publicaciones
sobre el sufismo en general y, en particular, sobre el papel religioso y social
de los santos, que han dado lugar a una fructifera discusion en la que han
participado y participan tanto historiadores arabistas (y otros especialistas
del mundo arabo-islimico) como antropdlogos y socidlogos. En el caso
de Marruecos, que es el marco de este estudio, la historiografia de la
santidad ha sido un campo privilegiado de trabajo desde la época colonial
hasta nuestros dias; la irrupcion en €l de antropélogos anglosajones como
Ernest Gellner y Clifford Geertz, por no mencionar sino a las figuras mas
sobresalientes de su mundo académico, lo ha convertido en un foro de
debate particularmente apropiado para la discusion tedrica®. Los autores
de este trabajo no tienen la pretension de intervenir en esa discusion, pero
si la de aportar a ella el fruto de una investigacion que se basa tanto en
la consulta de las fuentes escritas como en la de los testimonios orales
y la huella fisica de la memoria en el territorio urbano a través de la
permanencia de santuarios y tumbas objeto de veneracion. Creemos que
esta triple confluencia, escasamente transitada hasta ahora, podra servir
de instrumento para abrir nuevas vias de interpretacion del tema que nos
ocupa.

14. Véanse Halima Ferhat, Le soufisme et les zaouyas au Maghreb. Mérite individuel
et patrimoine sacré, Casablanca, 2003; Nelly Amri y Laroussi Amri, Les femmes soufies ou
la passion de Dieu, Saint-Jean-de-Braye, 1992; Nelly Amri, Les salihat du Ve au IXe siecle/
Xle-XVe siecle dans la mémoire maghrébine de la sainteté a travers quatre documents hagio-
graphiques», AlI-Qantara, XXI (2000), p. 481-510); la misma, La sainte de Tunis. Présentation
et traduction de I'bagiographie de ‘Aisha al-Mannibiyya, Paris, 2008 y Portrait d’'un saint
d’Ifriqiya dans sa famille ou I'épouse comme source pour 'hagiographie», C. Mayeur-Jaouen
y A. Papas, eds., Family Portraits with Saints. Hagiography, Sanctity, and Family in the
Muslim World, Berlin, 2014, p. 343-393. Véase también Manuela Marin, dmages des femmes
dans les sources hagiographique maghrébines : les meres et les épouses du saint, N. Amri
y D. Gril, eds., Saint et sainteté dans les christianisme et lislam. Le regard des sciences de
I’bomme, Paris, 2007, p. 235-247 y «Women and Sainthood in Medieval Morocco», S. Boesch
Gajano y E. Pace, eds., Donne tra saperi e poteri nella storia delle religioni, Brescia, 2007,
p. 283-298.

15.  Véase sobre todo ello Hassan Rachik, Ze proche et le lointain. Un siécle d’anthropologie
au Maroc, Marseille, 2012. Un buen resumen de la historia de la santidad en Marruecos y
las discusiones a que ha dado lugar, en Zakaria Rhani, Le pouvoir de guérir. Mythe, mystique
et politique au Maroc, Leiden, 2014, p. 17-33.
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os repertorios hagiograficos son una caracteristica muy distintiva de la

literatura biografica escrita en Marruecos y su abundancia tiene escasos

parangones en otras regiones del mundo islamico. La época medieval
fue particularmente interesante a este respecto, con una produccion que
se inicia en el siglo VI/XII y que se caracteriza por una gran diversidad
y una enorme riqueza de material histérico, que se corresponde con el
desarrollo de las corrientes sufies y la aparicion de cofradias vinculadas
a las figuras de santos prominentes. Como se ha indicado mas arriba, las
biografias especificamente dedicadas a mujeres santas son, sin embargo,
muy escasas en nimero, aunque no falten alusiones a ellas a lo largo de
las paginas consagradas a los santos varones.

Llama la atencion, en este panorama, que una de las hagiografias mas
antiguas que se han conservado contenga un reducido aunque interesante
grupo de biografias de mujeres que, por el hecho de haberse incluido en
una obra semejante, son consideradas tan santas como los hombres que
forman la gran mayoria de su contenido. Se trata de al-Tasawwuf ila riyal
al-tasawwuf, compuesta por Abti Ya'qib Yusuf b. Yahya, conocido como
Ibn al-Zayyat al-Tadili, que muri6é en Marrakech en 617/1220".

16. Halima Ferhat y Hamid Triki, Hagiographie et religion au Maroc médiéval,
Hesperis-Tamuda, 24 (1986), p. 17-51 y Juan José Sanchez Sandoval, Sufismo y poder en
Marruecos, Cadiz, 2004, p. 33-69.

17. Edicion de Ahmad al-Tawfiq, Rabat, 1982. Véase sobre esta obra Fernando Rodriguez
Mediano, Biograffas almohades en el Tasawwuf de al-Tadili», M. L. Avila y M. Fierro, eds.,
Biografias almobades. EOBA, X/2, Madrid-Granada, 2000, p. 167-193; Daphna Ephrat, dn
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Ibn al-Zayyat compilé en su obra 278 biografias de santos, la mayor
parte procedentes de Marrakech y el sur de Marruecos. De estas 278
biografias, solo seis corresponden a mujeres; sin embargo, el propio autor
recoge informaciones que atestiguan la difusion de la santidad entre las
mujeres marroquies. Asi, por ejemplo, menciona que, en un ano concreto,
habian visitado el ribat Sakir «mil mujeres que eran de los awliya», o sea,
santas'®; o que existian entre los masmiida 27 santos capaces de volar,
14 de los cuales eran mujeres”. Ambas afirmaciones aparecen dentro
de biografias de santas y parecen apoyar su inclusiéon en un repertorio
hagiografico: al utilizar la expresion awliya’ (Allah), amigos de Dios»,
que es lo que se traduce usualmente como «antos», para referirse a
todas aquellas mujeres que habfan acudido a ribat Sakir, un lugar de
peregrinacion que atraia gentes de todo Marruecos, se esta destacando,
precisamente, que su cualidad no desmerece de sus companeros varones
en el orbe de la santidad, lo mismo que ocurre cuando se atribuye a
un numero de mujeres practicamente igual al de hombres, todos ellos
pertenecientes a la tribu bereber de los masmida, la capacidad milagrosa
de volar.

Las seis biografias de santas recogidas por Ibn al-Zayyat son, a pesar de
su corto nimero, muy diversas entre si. Sin embargo, proponen un estilo
hagiografico que no es muy diferente del atribuido a los santos, aunque
no dejen de observarse algunas peculiaridades derivadas de la dificultad
de encajar el modelo de santidad femenina dentro de las pautas que
articulan el de los hombres. No es cosa de analizar aqui, con todo detalle,
esas seis biografias; pero si de senalar, como se hard a continuacion, las
caracteristicas que distinguen a las mujeres santas en un territorio y un
tiempo en el que se estd formando la tradicion hagiografica escrita en
Marruecos®.

Cuatro de esas seis biografias son muy breves. De una de ellas, la
concerciente a Fatima al-Andalusiyya, se tratard con atencion mas adelante,
puesto que forma parte de la némina de santas directamente relacionadas
con Alcazaquivir, donde se halla su tumba y santuario; cabe adelantar

Quest of an Ideal Type of Saint: Some Observations on the First Generation of Moroccan
Awliya’ Allab in Kitab al-tashawwufs, Studia Islamica, 94 (2002), 67-84 y Rachid El Hour,
«Quelques reflexions sur la trajectoire intellectuelle des saints d’apres al-Tachawwufila rijal
al-tasawwuf d’al-Tadili», Mélanges Halima Ferbat, Rabat, 2005, p. 23-43.

18.  Ibn al-Zayyat al-Tadili, al-Tasawwuf, p. 316. Sobre ese famoso ribat, v. Muhammad
al-Rayrayi, Ribar Sakir. Sidi Stkir wa-I-tayyar al-sifi hatti I-qarn al-sadis al-hijr, Marrakech, 2010.

19. Ibn al-Zayyat al-Tadili, al-Tasawwuf, p. 387.

20. Véase M. Marin, Mujeres en el entorno de la santidad: testimonios del Marruecos
medieval,, F. Roldan Castro, ed., La mujer musulmana en la bistoria, Huelva, 2007, p.
95-117, especialmente p. 99-110.
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que se trata de una concisa anécdota. Otras dos mujeres aparecen como
protagonistas pasivas de un hecho milagroso, que no obstante asegura la
excelencia de su piedad; en ambos casos se trata de relatos muy breves?.
Mucho mas detalladas son las tres biografias restantes, en las que se
define con claridad un itinerario vital y un contexto familiar y social de
las santas en cuestion. De una ni siquiera se conoce el nombre, pero si
que se trataba de una muchacha que atin no habia llegado a la pubertad y
que vivia retirada en una cueva, consagrada a la piedad religiosa. Su fama
de santidad llega hasta quienes van a visitarla e informan luego a Ibn al-
Zayyat de sus contactos con ella; en una de estas visitas la santa, ya muy
enferma, pide a su interlocutor que informe a sus padres de su préxima
muerte. Cuando el viajero se dispone a cumplir el deseo de la santa, ve
como su cuerpo es trasladado milagrosamente a los cielos?.

Se observa en esta breve biografia, de la que sélo se dan aqui los
detalles mas importantes, que la santa nina pertenece a la categoria de los
«antos desconocidos», es decir, de aquellos cuyo nombre se ignora pero
de quienes se ha conservado memoria®. El modelo de santidad encarnado
por esta joven apartada del mundo y su familia va unido a su condicion
asexuada: como nifna que no ha llegado a la pubertad, se la supone
desligada de todo deseo terrenal y su muerte, anunciada por la luz que
ilumina su cueva, es el fin natural de su corta vida.

Las biografias de las dos santas restantes muestran, por el contrario, a
mujeres adultas y que llevan una vida bien insertada en entornos familiares
y sociales. Se saben, por otra parte, sus nombres y, de una de ellas, incluso
la fecha de su fallecimiento. Se trata de Munayya bt. Maymin al-Dukkalt,
que murié en Marrakech en 595/1198-99. Munayya llevé una vida de
renuncia y ascetismo, pero estuvo casada (ella misma se refiere a la visita
que hizo a un hijo suyo)*. No s6lo eso: su biografia la muestra aceptando
la invitacion a comer de un comerciante, de lo que luego se arrepiente,
0 acogiendo en su casa para pasar la noche, junto a un sobrino, a otro
hombre que no pertenece a su familia. No hay noticias sobre el marido
de Munayya, por lo que cabe deducir que era viuda o repudiada. Pero es
notable que algunas de las pocas noticias que se conservan de ella tengan
una relacion directa con su condicion de mujer y con el comportamiento
que se espera de las mujeres, sean santas o no.

Finalmente, la biografia de Umm Muhammad al-Salama (o Tin al-
Salama) abandona el marco urbano en el que se sitia a Munayya para

21. Ibn al-Zayyat al-Tadili, a/-Tasawwuf, p. 385 y 388.

22, Ibidem, p. 265.

23.  Michel Chodkiewicz, {La sainteté féminine dans I'hagiographie islamique», p. 114.
24. 1Ibn al-Zayyat al-Tadili, al-Tasawwuf, p. 316.
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trasladarse a la fértil region de Dukkala. Umm Muhammad parece haber
sido propietaria de tierras de labor en esa zona y el relato la describe
trabajando en los campos junto a su hijo Muhammad cuando se produce
un hecho milagroso: la mujer lanza un grito y cae al suelo sin sentido. Al
recuperar la conciencia, quienes la rodean le reprochan haber gritado como
lo hacen las mujeres para manifestar su alegria, pero Umm Muhammad
explica que ha tenido una vision en la que los musulmanes eran primero
vencidos por los cristianos y, a continuacion, los derrotaban. La vision
coincidio, como se comprobé mis tarde, con la derrota de Alfonso VIII
en Alarcos, en 591/1195; los almohades utilizaron esta victoria para su
aparato propagandistico y el milagro aqui resefiado pudo haber sido
publicitado en ese marco. También se decia de Umm Muhammad que era
capaz de trasladarse por los aires y su biografia incluye una escena en la
que un familiar suyo asi lo hace para ir a visitarla®.

En comuin con Munayya, Umm Muhammad es madre de familia y ocupa
un lugar propio en su ambito social. De ella dice uno de sus servidores
que «cuando recogia la cosecha, apartaba cinco almudes para simiente, y
contaba el resto para sus gastos y los de sus huéspedes, durante un ano;
como ocurre con Munayya, es posible que Umm Muhammad fuese viuda.
Se trata, en todo caso, de dos mujeres independientes y que manejan
directamente sus propios asuntos econémicos y de otra clase. De Umm
Muhammad se alaba su excelsa categoria espiritual y se insiste en la fama
que la rodeaba, lo que puede explicar que dedicase parte de sus ingresos
a esos <huéspedes» que la visitaban atraidos por su condicion de santa.

También, como se ha visto en el caso de Munayya, hay un componente
especifico en la santidad de Umm Muhammad, o al menos en el milagro
del que es protagonista. En efecto, el trance en el que recibe la noticia de
la derrota de los cristianos fue precedido de un grito de alegria propio de
las mujeres, que atrajo la censura de quienes la rodeaban. Es evidente que
los reparos que se manifestaron entonces se debian no al hecho mismo
del grito, sino a su expresion en un lugar publico, donde las voces de las
mujeres estaban de suyo condenadas al silencio.

En conjunto, y a pesar de lo escaso de la muestra, puede decirse que las
biografias de santas recogidas por Ibn al-Zayyat al-Tadili siguen esquemas
paralelos a los aplicados para los santos. Tanto la terminologia que se les
aplica como la descripcion de los carismas de hombres y mujeres es muy
similar y una primera lectura haria pensar que el ambito del misticismo
y la santidad elimina las valoraciones discriminatorias hacia las mujeres
tan frecuentes en otros espacios; de hecho, las mujeres sufies de mayor

25. Ibidem, p. 387.
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excelsitud son calificadas de <hombres», como si se les desprendiera de su
género propio. Siendo ello asi, cabe senalar que en la pequena muestra
de biografias de mujeres recogida por Ibn al-Zayyat al-Tadili, la conciencia
de la diferenciacion de género esta muy presente, como lo esta también la
valoracion social que de ello se hace, y que no se aprecia del mismo modo
en las biografias de los santos varones. Una de las mujeres anonimas que
son objeto de atenciéon por parte de Ibn al-Zayyat es un ejemplo perfecto
de esta situacion: de ella solo se sabe que era una anciana piadosa que
vivia en Marrakech y que, de camino al ribat Sakir con otros peregrinos,
en 603/1206, cay6 en trance durante la noche, corriendo el riesgo de
descubrir parte de su cuerpo al amanecer; sin embargo, se vio luego
que, de forma milagrosa, habia sido cubierta por unos zaragiielles. Como
se sabe que el propio Mahoma consideraba que vestir zaragtelles era
adecuado para las musulmanas, que asi evitarian descubrir su intimidad si
caian o eran derribadas por alguna circunstancia, no hay que asombrarse
de que se considerase prueba de santidad la presencia de esa prenda
cubriendo el cuerpo de la piadosa anciana®.

En el siglo siguiente a Ibn al-Zayyat al-Tadili, la obra de Ibn Qunfud
(m. 810/1407-08) se distingue igualmente por prestar cierta atencioén a
la santidad de las mujeres. Ibn Qunfud era originario de Constantina,
pero residio 18 anos en Marruecos, viajando por el pais para recuperar
las huellas de Abii Madyan (509-589/1115-1193), el gran mistico andalusi
afincado en Argelia, y sus discipulos. Los textos que Ibn Qunfud dedica
a mujeres santas no son muchos, pero tienen un interés especial por
tratarse, en tres de los cuatro casos que menciona, de mujeres a las que
conocio personalmente?; su descripcion de ellas y su practica religiosa y
social es viva y animada y permite observar fendmenos poco habituales
en otras fuentes de informacion.

Quiza el modelo de santidad descrito por Ibn Qunfud que mas destaque
por sus caracteristicas peculiares es el de la que denomina como hurra
saliha (noble y piadosa) ‘Aziza al-Seksawiyya, que vivia en la region de
Yabal Daran (en el Atlas) y a la que conocié cuando ella se dirigia a hacer
un acuerdo entre dos partidos enfrentados. El papel de los santos varones
como concertadores en conflictos y enfrentamientos es bien conocido;
mas llamativo es que, segin el testimonio de Thn Qunfud, recaiga en
una mujer. De ello da mas detalles este autor, que también presenta a un
matrimonio de santos, en el cual la esposa (igualmente calificada de hurra

26. Manuela Marin, <Mujeres en el entorno de la santidad: testimonios del Marruecos
medieval», p. 100.

27. Ibn Qunfud, Uns al-faqir wa-‘izz al-haqir, ed. M. al-Fasi y A. Faure, Rabat, 1965,
p. 80-82, 86 y 91. Hay también referencias mas breves a otras dos mujeres en p. 69 y 73.
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saliha) tenia una baraka mas notable que la del marido, o a una mujer
de Fez, Mu’'mina al-Tilimsaniyya, tan venerada en su ciudad que incluso
el propio juez mayor la consultaba. Sin duda, entre estas tres figuras
de santidad femenina, la mas llamativa es la de ‘Aziza al-Seksawiyya,
no solo por su papel politico sino también porque, segin Ibn Qunfud,
tenia seguidores, tanto hombres como mujeres, que la rodeaban en gran
nimero pero se instalaban en torno a ella en grupos separados, mientras
que ‘Aziza residia en una tienda cercana al grupo de las mujeres. Todo
ello nos introduce en areas espaciales lejanas al mundo urbano, en lo que
podria calificarse de «dslam de montana», donde el papel intercesor de los
santos adquiere proporciones inusuales®.

La Unica santa a la que Ibn Qunfud no conocié personalmente fue
Fatima al-Andalusiyya y la biografia que le dedica estd tomada de la de
Ibn al-Zayvyat al-Tadili, con alguna pequena omision. La distancia entre
la reproduccion de la tradicion escrita y el testimonio propio del autor
es verdaderamente notable en la obra de Ibn Qunfud, pero, por otro
lado, la confluencia de oralidad y escritura en un Gnico autor es un rasgo
caracteristico de mucha de la literatura hagiografica clasica.

La tradicion escrita medieval sobre las mujeres santas magrebies, que
acabamos de observar aqui a través de alguno de sus ejemplos mas
notables, se continta en los siglos siguientes, y parece cobrar un cierto
empuje con el impetu del jerifismo y la difusion de las cofradias sufies por
todo Marruecos. Las caracteristicas del mundo de la santidad evolucionan,
en los siglos XVI-XVII, tanto como lo hacen las de una sociedad que
experimenta cambios sustanciales en ese periodo. Se ha llegado a hablar de
una nueva «isibilidad» de las mujeres santas, menos ocultas en esta época
por la historiografia hagiografica que en los periodos anteriores®. Pero al
centrar la atencion en una ciudad como Fez, el mismo autor que descubre
esta visibilidad admite que, a pesar de que se conocen los nombres de
unas sesenta mujeres fesies consideradas santas, los datos biograficos que
las conciernen, en la tradicion escrita, son relativamente pobres y, en
ciertos casos, se diluyen entre el anonimato y un vago recuerdo que

28. Sobre los Seksawa, v. la monografia que les dedicé Jacques Berque, Structures
sociales du Haut Atlas, Paris, 1955 (p. 281-298 sobre Lalla ‘Aziza, a la que califica de «anta
nacional», y su santuario). Lalla ‘Aziza llegd a convertirse en la gran santa de la region de
los Seksawa, y la fiesta anual (mawsim) de su santuario sigue celebrandose hoy en dia, con
gran afluencia de peregrinos. Edward Westermarck, Ritual and Belief in Morocco, London,
1926, p. 194, se refiere a la santa como Lalld ‘Aziza Bhu, y afirma que su santuario estaba
situado en el limite entre las poblaciones Seksawa insumisas y las sometidas al gobierno.

29. Ruggero Vimercati Sanseverino, Fes et saintete, de la fondation a l'avéenement du
Protectorat (808-1912). Hagiographie, tradition spirituelle et héritage prophétique dans la
ville de Mawlay Idris, Rabat, 2014, p. 285-287.
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puede adquirir tintes legendarios. Como se vera mas adelante, al estudiar
las biografias de las santas de Alcazarquivir, tampoco faltan en Fez perfiles
de mujeres santas que pertenecen a las grandes familias de la ciudad,
condicion esta que parece haberlas arrancado mas facilmente del olvido;
ni escasean las menciones a santas «arrebatadas», especialmente en el siglo
XII/XVIII, cuando el fenémeno de los éxtasis misticos conocié una mayor
difusion®. Pero lo que nos falta, en el caso de Fez como en el del resto
de Marruecos, es una mayor abundancia de datos individuales, similar
a los que se conocen sobre santos, que habria de permitir una mayor
capacidad de analisis en torno a la santidad de las mujeres. La hagiografia
«culta», es decir, la que se manifiesta en forma de textos escritos, reduce las
escasas biografias de santas a nucleos narrativos muy concisos y de escaso
desarrollo; es ahi donde el contraste con las biografias masculinas es mas
notable. Como la literatura hagiografica reposa sobre la tradicion oral, una
vez que ésta se fija por escrito escapa a la fragilidad de la transmision oral;
en ese proceso se produce una seleccion que afecta mds negativamente a
las mujeres que a los hombres, reflejando el papel secundario que aquéllas
ocupan tanto en la sociedad en su conjunto como en el reducto de la
actividad religiosa, aparentemente mas neutro y mas proclive a albergar la
presencia de mujeres’.

30. Ibidem, p. 498-503. Véase también Faouzi Skali, Saints et sanctuaires de Fés, Rabat,
2007, p. 107-120.

31. Véase Annemarie Schimmel, Mystical Dimensions of Islam, p. 432 (Sufism, more
than stern orthodoxy, offered women a certain amount of possibilities to participate acti-
vely in the religious and social life»; desarrolla esta idea con ejemplos de la participacion
de mujeres en obras de beneficencia o como miembros de cofradias sufies, en especial la
de los bektasies).






3. HAGIOGRAFIAS MAGREBIES:
TRADICIONES ORALES Y RESTOS MATERIALES

as hagiografias escritas, de las que se acaba de hacer una somera
presentacion, no constituyen mas que una parte del legado histérico
referido a los santos y santas magrebies. En este apartado planteamos
las posibilidades historiograficas ofrecidas por las tradiciones transmitidas
oralmente, asi como la memoria de la santidad que puede recuperarse a
través de los santuarios y tumbas que se veneran tanto en las ciudades
como en el ambito rural. Son temas que han sido tratados pocas veces en
relacion con las mujeres santas y que requeririan ser estudiados en mayor
amplitud de la que aqui puede darseles. La vision que presentamos trata de
situar en un contexto mas general el estudio particular que luego se hara
sobre las santas de Alcazarquivir, recurriendo para ello a los testimonios
de la etnografia colonial, preferente pero no exclusivamente francesa*.
La recogida de tradiciones orales no dejaba (ni deja) de ofrecer una
serie de dificultades practicas y metodologicas. En 1900, el orientalista
y etnégrafo Edmond Doutté (1867-1926) observaba que cada vez era

32. Sobre la cual, ademas de la obra de Hassan Rachik citada mas arriba, v. Edmund
Burke, «The Sociology of Islam. The French Tradition», M. H. Kerr, ed., Islamic Studies: a
Tradition and its Problems, Seventh Giorgio Levi Della Vida Biennial Conference, Malibu,
1980, p. 73-88; Jean-Claude Vatin, ed., Connaissances du Maghreb : sciences sociales et colo-
nisation, Paris, 1984 y Alain Messaoudi, Les arabisants et la France coloniale, 1780-1930.
Savants, conseillers, médiateurs, Lyon, 2015. Sobre la etnografia colonial espanola, mucho
mas limitada que la francesa en su produccion, tanto cualitativa como cuantitativamente,
v. David M. Hart, «Spanish Colonial Ethnography in the Rural and Tribal Northern Zone of
Morocco, 1912-56», The Journal of North African Studies, 4 (1999), p. 110-130.
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mas dificil recoger tradiciones orales sobre santas y que, en todo caso,
lo mejor era dirigirse para ello a personas iletradas. Segin Doutté las
mujeres ancianas eran la fuente mas provechosa para este tema, pues los
musulmanes de cierta instruccion, deseosos de mostrar su adhesion a la
ortodoxia, solian ocultar o alterar ese tipo de tradiciones*. Luego se vera
lo poco que ha cambiado esta situacion y como el investigador actual
encuentra problemas muy parecidos a los sefialados por Doutté.

A pesar de esas advertencias, tanto Doutté como otros etnografos
coloniales consiguieron reunir un conjunto de informaciones nada
despreciable. Otra cosa es, naturalmente, la orientacion que dieron a sus
investigaciones, que en algunos casos, como en el de Doutté, muestra
una tendencia notable a primar los elementos preislamicos sobre los
propiamente islamicos, y a fundamentar las caracteristicas propias del
islam marroqui en el fondo cultural bereber, en la pervivencia de cultos
romanos o en el acervo creencial comin a muchos pueblos primitivos.

En todo caso, debe senalarse que, tal como ocurre con las hagiografias
escritas, las tradiciones orales relativas a las santas son siempre mucho
menores en nimero que las dedicadas a los santos y que la repercursion
de su culto —traducida en visitas a sus tumbas y fiestas estacionales con
gran afluencia de peregrinos— es generalmente también mucho menor.
Es por tanto logico encontrar en los textos etnogrificos anteriores a la
segunda mitad del siglo XX una escasa atencion hacia las mujeres santas,
lo que por otra parte era también esperable en investigadores europeos
que de forma insita prescindian de ocuparse de esta clase de temas.

Aun asi, es posible documentar tradiciones orales en torno a un
pequeno grupo de santas que sin duda cabria ampliar con un repertorio
mas amplio de textos, pero que aqui nos servird para calibrar el tipo de
informaciones recogidas y que pueden servir de punto de comparacion
para las que constituyen la aportacion principal de este libro, es decir, las
tradiciones conservadas sobre las santas de Alcazarquivir. Cabe asimismo
senalar que los materiales preservados oralmente pueden coexistir con
textos escritos de la tradicion culta, pero no siempre coinciden en sus
contenidos. Un ejemplo notable de ello lo constituye la «biografia» de Lalla
‘Aziza al-Seksawiyya, mencionada mas arriba: la version recogida por Ibn
Qunfud, que la habia conocida personalmente, no tiene nada que ver con
el relato oral conservado en su santuario y que transcribié un gedlogo
francés de viaje por la region en 1904

33. Edmond Doutté, «Notes sur I'Tslam maghribin. Les marabouts», Revue de I’Histoire
des Religions, XL-XLI (1900), separata, p. 96.

34. Jacques Berque, Structures sociales du Haut-Atlas, p. 290-91, llamé la atencién
sobre este relato, recogido por Abel Brives (1868-1928), Voyages au Maroc (1901-1907),
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Se han seleccionado aqui dos ejemplos de santas localizadas
geograficamente en regiones del noroeste marroqui y sobre las cuales se
tiene informacion, transmitida oralmente, de cierta entidad. El primero de
estos dos casos se refiere a la santa patrona de Larache, Lalla Mennana,
cuyo mausoleo, que se ha conservado hasta hoy en dia, se sitda en unos
jardines al sur de la ciudad®. Segin otras informaciones, a mediados del
siglo XX los obreros del puerto de Casablanca también consideraban a
Lalla Mennana como su patrona®.

Lo que llam¢ la atencion de los observadores coloniales fue que una
ciudad marroqui como Larache tuviera a una mujer por santa patrona y
protectora, al mismo nivel que otros santos varones vinculados a ciudades
como Marrakech, Tanger, o Safi. De Lalla Mennana se tienen pocas
informaciones fidedignas, mas alld de su pertenencia a una familia local
de origen supuestamente jerife y que goz6 de preeminencia en la lucha
contra la agresion portuguesa®. Se trata de los misbahies, de los que se
volvera a tratar mas adelante por su relacion con Alcazarquivir, y a los que
se conoce también como manasira (pl. de Mansiir).

Los parametros cronolégicos de Lalla Mennana son, como es usual
en las biografias de tradicion oral, sumamente borrosos. Su memoria
se vincula con una genealogia prestigiosa, pero su figura individual se
desvanece para transformarse en un arquetipo de santidad. Es asi como
aparece en un estudio contemporaneo sobre la ciudad de Larache, en el
que el tnico dato que se anade sobre Lalla Mennana es que era hija de
uno de los misbahies mas famosos, Sidi al-Yilani b. ‘Abd Allah3.

La oscuridad que rodea a Lalla Mennana no impidi6 que se transmitieran
oralmente relatos de caricter mas o menos legendario en torno a ella... o
al menos eso es lo que afirmaba el periodista y escritor espanol Adelardo
Rivas en un articulo que dedicé a la santa y que se publicO primero

Alger, 1909, p. 256-58. Brives, que viajaba acompanado de su esposa, visito el santuario de
Lalla ‘Aziza en varias ocasiones y describe con detalle la fiesta anual que alli se celebraba,
y el sacrificio de una vaca blanca.

35. Edmond Doutté, Notes sur I'Islam maghribin. Les marabouts», p. 93; Eugene
Aubin, Le Maroc d’aujourd’hui, Paris, 1904, p. 90; Gregorio Granados, Accion de Espana
en el Noroeste de Marruecos (Larache — Alcdzar — Arcila), Madrid, 1913, p. 29. El nombre
de Mennana o Mannana es una una version popular de Amina (Fuad Skali, Saints et sanc-
tuaires de Fes, p. 113y 120).

36. Emile Dermenghem, Le culte des saints dans lislam maghrébin, Paris, 1982 (1*
ed., 1954), p. 163.

37. Edouard Michaux-Bellaire, Le Gharb», Archives Marocaines. XX (1913), p. 303-314.
Véase httpf//larache-historia.blogspot.com.es/2009/11/lalla-mennana-al-masbahiya-santa]

tml (cdnsulta 02/01/16).
38. Al-Mufaddal al-Tadlawi, Adwa’ ‘ala dakirat al-‘Ara’is’, Tanger, 2001, p. 121 y 198.
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en ABC vy luego en la revista Africa Espaniola (30 de agosto de 1914).
Rivas, que fue autor de relatos cortos de ambiente marroqui®, confiesa en
este articulo haber hallado muchas dificultades para que los musulmanes
de Larache le contasen historias sobre su santa patrona — y admite que
algunas de las que cuenta le fueron relatadas por judios. Es dificil saber
lo que Rivas invento y lo que en verdad reprodujo de sus conversaciones
con habitantes de Larache, pero alguna de sus caracterizaciones son
verosimiles: asi, cuando mantiene que era noble, de estirpe de «xorfa»
(jerifes), que vivio durante el reinado de Muley Sulayman y que <qamas
consintié en casarse»*’. También recoge la filiacion de Lalla Mennana como
hija de «Sidi Chilali ben Abdelah Mesbahi», lo que, como se acaba de ver,
es reconocido generalmente en Larache. Mas alld de estos datos, Rivas se
extiende, con un florido estilo orientalista, en desarrollos narrativos cuyo
origen puede estar tanto en relatos que escuchara en Larache como en
su propia imaginacion: Lalla Mennana, mujer de gran hermosura, podia
transformarse en un fiera salvaje para luchar contra el marido que su
padre queria imponerle®. Otro de sus milagros habria consistido en que
resulté imposible trasladar su cadaver para el entierro que se pretendia
hacer a cuatro millas de Larache, donde se encontraba el cementerio
familiar, y hubo que proceder a darle sepultura en el lugar en que se
halla actualmente. Este y algin otro detalle bien pudieran proceder de
tradiciones locales, como la que hace de Lalla Mennana la protectora de
los forasteros que llegasen a Larache.

Varios anos después de la aparicion del texto de Rivas, el entonces
capitin Tomas Garcia Figueras publicé sus recuerdos sobre la campana
militar en la zona occidental del protectorado, una obra de subido caracter
heroico titulada Recuerdos de la campana (del vivir del soldado) (Jerez,
1925). En ella recoge su autor una serie de cronicas bélicas entre las
que destaca, por su excepcionalidad tematica, la llamada Lala Men-nana
Mesbahiia, Santa Patrona de Larache»*. La fuente documental de Garcia

39. «Alaalia», Blanco y Negro, 22 de febrero de 1914 y «El narrador de cuentos», Blanco
2y Negro, 29 de marzo de 1914. Ambos relatos estan reproducidos en El Hassane Arabi,
Cuentos del Marruecos espanol, Madrid, 1998, p. 95 y 145. El que dedicé a Lalla Mennana
lleva por titulo €La-la Mehnana, la Santa.

40. Muley Sulayman reiné entre 1792 y 1822. Como se verd mas adelante, de una de
las santas de Alcazarquivir, perteneciente a la misma familia de los misbahies, también se
decia que vivio en ese reinado.

41. No hay que olvidar, sin embargo, que la adopcion de forma animal y especialmente
del ledn se atribuye a santos magrebies; v. Jacques Berque, Structures sociales de I’Haut-Atlas,
p. 282. También se registra en otros ambitos del islam, v. Taufiq Canaan, Mobammedan
Saints and Sanctuaires in Palestine, Jerusalem, 1927, p. 243.

42. Tomads Garcia Figueras, Recuerdos de la campana, p. 191-194.
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Figueras fue, segin informa en nota, wna informacién hecha por la
Oficina Central de Asuntos Indigenas de Larache» que es de suponer se
basaba, a su vez, en relatos orales. En lo esencial, este informe coincide
con los relatos aportados por Rivas, de manera que es posible confirmar
que en las primeras décadas del siglo XX la tradicion hagiografica sobre
Lalla Mennana era cominmente aceptada y conocida en Larache. Garcia
Figueras reproduce otros datos biograficos mas precisos sobre ella, como
el ano de su nacimiento (1175/1761-62), pero considera que tanto esa
informacion como el resto de las relativas a la vida de la santa se deben
el interés personal de uno de sus descendientes, que fue baja de Larache
y responsable de la construccion de su santuario; igualmente atribuye la
conservacion de estas tradiciones al interés, sobre todo pecuniario, de los
descendientes contemporianeos de Lalla Mennana por el mantenimiento
de sus privilegios y el reparto de las ofrendas que se hacian a la santa
durante la fiesta del mawlid®.

Dejando aparte esta interpretacion tan mediatizada por las posiciones
ideologicas de su autor y su engarce en la jerarquia colonial espanola, ha
de senalarse que Garcia Figueras no omitio reproducir, en su articulo, las
partes del informe en que se basaba y que mencionaban la devocion de
las musulmanas de Larache hacia la santa. Al parecer, las mujeres jévenes
solian acudir al lugar donde se encontraban los restos de una culebrina de
bronce «con la cual, cuenta la tradicion, cierta vez eché a pique la Senora
de Larache a toda una escuadra enemiga. (...) las moras de Larache
visitan frecuentemente este lugar, tocando, de pasada, el canon seguras de
adquirir la buena suerte y el marido deseado. Una especie de devocion a
San Antonio de las muchachitas espanolas... Parece ser, yo no lo he visto,
que hasta época reciente ain exteriorizaban mas la peticion o la gratitud
a la culebrina adornandola con colgajos a manera de ex-votos»*,

Un testimonio mas reciente recoge tradiciones que coinciden en parte
con las que ya se han mencionado: Lalla Mennana habria fallecido en
su noche de bodas y cuando su esposo entro en la alcoba nupcial solo
encontré en ella a una paloma blanca que lo guié hasta su tumba. La
santa se convierte asi en una imagen virginal, como alguna otra que se
ha senalado mas arriba®; este proceso por el que se la despoja de su

43, Ibidem, p. 193-94. Sobre esta celebracion, v. el apartado 7.1.2.

44. Ibidem, p. 192-93. Sobre la veneracion a algunas piezas de artilleria, v. Mohamed
El Mansour, <The Sanctuary (hurm) in Pre-colonial Morocco», R. Bourgia y S. Gilson Miller,
eds., In the Shadow of the Sultan. Culture, Power, and Politics in Morocco, Harvard University
Press, 1998, p. 49-73, especialmente p. 62-63.

45. A las que hay que anadir a Lalla ‘Aziza al-Seksawiyya; segin el relato oral reco-
gido por Brives, cuyo informante era el muqgaddam («gerente») del santuario, la santa era
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potencial sexual no impedia, paraddjicamente, que las jovenes casaderas
de Larache acudieran a su santuario para hacerle ofrendas y encontrar asi
un buen marido®.

Lalla Mennana aparece definida, en las tradiciones que se han podido
localizar sobre ella, por su pertenencia a una red familiar bien implantada
en la region del Garb marroqui e insertada en los linajes que pretendian
un origen jerife. En cuanto a su perfil mds personal, destaca en €l su
rechazo al matrimonio, lo que implica su consagraciéon a una vida de
piedad que la habria hecho prescindir de toda ocupacion mundana. Las
metaforas animalisticas que se observan en los relatos sobre su vida son
reveladoras de su condicion simbdlica: la leona que ataca al marido o la
paloma que lo guia hasta la tumba abren un espacio de interpretacion
ambivalente pero que se define por la capacidad de la santidad para
ofrecer a las mujeres un ambito de escape a su condicion.

El segundo ejemplo de santidad femenina en la region del Garb tiene
aspectos que lo distinguen del que se acaba de examinar. La santa en
cuestion es Lalla Mimiina, un nombre que histéricamente se ha dado
a esclavas negras en Marruecos (0 a esclavos varones); se la conoce
también como Lalla Mimiina Taguenaut y ha habido quien relacione este
apelativo con la posible presencia de negros de Guinea en el lugar donde
se encuentra la mezquita y el santuario de Lalla Mimiina, en el que se
habia establecido un importante zoco regional”’. En cualquier caso, se
trata de una santa muy venerada en toda la region del Garb; su nombre
estd relacionado con el de Muley Ba Selham, cuyo santuario, a orillas de
la laguna litoral homoénima, es un foco de peregrinacion muy importante.

Los relatos orales sobre Lalla Mimiina se centran en su actuacion, junto
a Muley Bii Selham o con otro de sus discipulos, para conseguir frenar
la invasion del mar, que amenazaba el territorio circundante a la laguna.
En algunas versiones, se debe a Muley B Selham el haber atraido al mar
hacia ese lugar, pero en todo caso, es la intervencion milagrosa de la
santa la que consigue alejar el peligro®. Esta intervencion permite incluir
a Lalla Mimiina en la amplia lista de santos musulmanes protectores de las

muy hermosa y atrajo a numerosos pretendientes, a todos los cuales rechazé (Abel Brives,
Voyages au Maroc, p. 257).

46. José Edery Benchluch, Viajando por el Magreb hispanico, Madrid, 2011, p. 331.
Edery (n. Larache, 1938), menciona también la costumbre de las mujeres de Larache de
reunirse la Gltima noche del mes de safar para ir al cementerio anejo al santuario de Lalla
Mennana y pasar la velada en una sesion de musica y danzas misticas.

47. Edmond Doutté, Notes sur I'lslam maghribin. Les marabouts», p. 93 y Edouard
Michaux-Bellaire, «Le Gharb», Archives Marocaines, XX (1913), p. 266.

48. La version mds elaborada es la que da Eugene Aubin, Le Maroc d’aujourd’hui, p.
97; véase también Edouard Michaux-Bellaire, dLe Gharb», p. 268.
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regiones costeras ante las amenazas del mar, o de los ataques enemigos
desde él1¥; otro aspecto de su leyenda, no obstante, la muestra a ella
como fuerza disturbadora de la cual hay que protegerse. En efecto, una
tradicion hace de Lalla Mimiina una mujer bellisima, originaria de al-Saqgiya
al-Hamra’, que pretende dedicarse a la vida de devocion junto a Muley Bii
Selham y sus discipulos. Los santos varones se alarmaron mucho al tener
noticia de las pretensiones de Lalla Mimiina, cuya hermosura no dejaba
de ser una potencial fuente de tentaciones, pero ella resolvio el problema
pidiendo a Dios que la convirtiese en negra... lo que se cumplio, alejando
la posibilidad del pecado de aquellas almas fragiles™.

Aunque por razones diferentes, las biografias» de Lalla Mennana y Lalla
Mimiina comparten una caracteristica comun: su mausoleo se ha convertido
en un lugar de peregrinacion y concentracion periédica de fieles (Io
mismo que ocurrié con Lalla ‘Aziza). Pero las coincidencias entre ambas
figuras de santidad se hallan también en otro plano, que es precisamente
el de su corporeidad como mujeres, entendida, en una ambivalencia llena
de sentido, entre el rechazo a la sexualidad y el temor a su capacidad de
amenaza y riesgo. La mayor divergencia entre las dos santas se sitia en
otra dimension igualmente reveladora de las lineas de fractura y distincion
de la sociedad que crea o recrea su memoria: Lalla Mennana pertenece a
una prestigiosa familia de jerifes (o que asi se reivindican), mientras que
Lalla Mimiina es una mujer negra, es decir, probablemente esclava en
origen —o quiere serlo y lo consigue por intervencion divina. Cada una
de ellas se sitia en lugares extremos de la escala social, pero el mérito
religioso las iguala, trasladando un mensaje destinado a amplias audencias
cuyas aspiraciones se ven asi recompensadas.

La imagen de Lalla Mimiina se difundié por Marruecos al igual que
la su contrapartida masculina, Sidi1 Mimiin, santo protector y otorgador
de la buena suerte’; es dificil deslindar entre estas imagenes de mujeres
santas a las que se concedia un nombre comun. Los etndgrafos que se
ocuparon de este tema subrayan que se trata de un modelo de piedad que
contrasta con su humilde condicion de mujer negra y por tanto, se deduce,
ignorante®?. La figura del santo iletrado, que recibe su tnica inspiracion de

49. Véase sobre ello Allaoua Amara, da mer et les milieux mystiques d’aprés la produc-
tion hagiographique du Maghreb occidental» (XII-XV siecle), Revue des Mondes Musulmans
et de la Méditerranée, 130 (2012), p. 33-52.

50. Edouard Michaux-Bellaire, {Le Gharb», p. 267. La region sahariana de al-Saqgiya
al-Hamra’ es considerada una de las cunas de la santidad marroqui, v. Zakaria Rhani, Ze
pouvoir de guérir. Mythe, mystique et politique au Maroc, p. 65.

51. Edward Westermarck, Ritual and Belief in Morocco, 1, p. 49.

52. Emile Dermenghem, Le culte des saints dans lislam maghrébin, p. 14 y 69.
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la gracia divina, es bien conocida en el ambito islimico®; esa ausencia de
conocimiento libresco se identifica usualmente con quienes pertenecen
a las capas sociales mas humildes y hasta marginales. No es de extranar,
por tanto, que se destaquen en este dmbito figuras como los esclavos
de etnia negra, tanto hombres como mujeres, o que una figura de tanta
proyeccion religiosa como Abt Ya‘zza (m. 572/1177) sea caracterizado
como analfabeto, bereber y negro®. Otra encarnacion de Lalla Mimiina,
conocida como dmma Meimouna Thaguenaouth» —es decir el mismo
apelativo que la santa del Garb- se senala entre los Boqoya, zona tribal
del Rif cercana al litoral mediterrdneo. Esta Mimiina es calificada como
pobre negra ignorante, pero consigue el mas alto reconocimiento a su
santidad cuando a su muerte los angeles la trasladan a La Meca®.

A los ejemplos que se acaban de mostrar podrian anadirse otros
muchos de santas cuyo recuerdo se ha preservado por una tradicion oral
cuya huella s6lo en ocasiones se manifiesta en textos hagiograficos. Para
ampliar algo mas el panorama que se acaba de trazar puede recordarse el
nombre de una santa bereber, Lalla Tto, cuyos milagros fueron recogidos a
mediados del siglo XIX por el viajero espanol Joaquin Gatell (1826-1879); su
santuario, en la region del Garb, atraia muchos peregrinos. Gatell traslada
un cuento de tipo evidentemente popular, en el que Lalla Tto interviene en
una caracteristica transformaciéon de un lobo en hombre y viceversa, todo
ello tras situar a la santa a la orilla de un camino pidiendo limosna*>®. Como
se vera mas adelante, la presencia de santuarios de mujeres en cruces de
caminos o lugares de afluencia de viajeros (altos de etapa, fuentes, etc.) se
interpret6 por algunos etnografos, especialmente los franceses, en funcion
de la necesidad de integrar y difuminar la practica de la prostitucién, que
habria dado lugar, progresivamente, a la santificacion de esas mujeres.
Gatell no se hace eco de nada parecido, pero si parece haberse detenido

53. Véanse Michel Chodkiewicz, e saint illettré dans la hagiographie islamique», Les
Cabhiers du Centre de Recherches Historigues, 9 (1992), www .gcrh.revues.org/2799 v Hric
Geoffroy, «Une grande figure de saint ummi : le cheikh ‘Alf al-Khawwas (m. 939/1532)», R.
McGregor y A. Sabra, eds., Le développement du soufisme en Egypte a I'époque mamelouke,
El Cairo, 2006, p. 169-176.

54. Halima Ferhat, Le soufisme et les zaouyas au Maghreb, p. 102-109. Véase también
Rachid El Hour, Some Reflections about the Use of the Berber Language in the Medieval
and Early Modern Maghrib. Data from Hagiographic Sources», Al-Masagq, 26 (2014), p. 288-98.

55. Toda la tradicion sobre esta santa, en Henri Basset, Essai sur la littérature des
Berberes, Alger, 1920, p. 274-75. Sin citar sus fuentes, un relato muy similar aparece en
Annemarie Schimmel, Mystical Dimensions of Islam, p. 430.

56. Joaquin Gatell, Viajes por Marruecos, ed. F. J. Martinez Antonio, Madrid, 2012, p.
247-48. Edmond Doutté, En tribu, Paris, 1914, p. 412, menciona el aduar de Lilla Yet't o/
Yettou/Itou/Laitou, etapa caravanera, sin dar detalles sobre el santuario.
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en el lugar lo suficiente para recoger tradiciones acerca de la santa y
senalar que, en Marruecos, <hay mujeres santas lo mismo que varones
santos», lo que parece sorprenderle un tanto, puesto que anade que para
llegar a ser «canonizado» (segiin sus palabras) no son necesarias «muchas
oraciones, ayunos, mortificaciones y milagros. A Lalla Ito no sé en qué
categoria ponerla, pero me han contado que era muy virtuosa y que
daba todo a los pobres»; de este modo atestigua el viajero haber recogido
informaciones locales sobre la santa.

No todos quienes recorrieron Marruecos en €poca precolonial y
colonial tuvieron tanta fortuna. En 1904, de camino a Tamagrut, en el
sur de Marruecos, el marqués de Segonzac (1867-1962) se detuvo en un
lugar llamado Tiguelna, donde habia una gran torre bajo la cual estaba
la tumba de una santa, a la que llama Rouda Afssa». Desgraciadamente,
no habia alli nadie que pudiera informarle sobre ella, y asi se registré en
su relato de viajes un nombre y una huella arquitecténica, debidamente
fotografiada, sin otra clase de informaciones”.

La experiencia del marqués de Segonzac fue bastante comtin. Como ya
se ha ido viendo, los nombres de santas aparecen con cierta frecuencia
para denominar no solo sus santuarios, sino también los nucleos de
habitacion que crecen en torno a ellos, siguiendo un esquema tradicional
en Marruecos. Pero esa nomenclatura de santidad femenina se aplicaba
(y se aplica), no solo a lugares como los mencionados mas arriba y en
los que se ha conservado una memoria relativamente detallada de las
santas alli enterradas, sino también a muchos otros pequefnos santuarios
o qubbas diseminados por todo el territorio y de los que s6lo se ha
conservado un nombre cuya individualidad se ha perdido. Lo que subsiste,
por tanto, es lo que se ha definido recientemente como «arqueologia de lo
desaparecido»’®; huellas materiales (o inmateriales, como los toponimos)
a través de las cuales se puede recomponer un espacio sacralizado
que define los territorios en los que se asienta. Si esto se construye
generalmente a través de la veneracion de las tumbas de santos varones,
no es menos cierto que los santuarios de las santas se incorporan sin
dificultad a ese ambito, senalado tanto por edificios —por modestos que
sean— como por accidentes geogrificos o de otro tipo, como se vera
en seguida. Se trata, por tanto, de una tradiciéon conservada oralmente
pero transmitida también por huellas materiales, que aparecen hoy en

57. Réne de Segonzac, Au coeur de I’Atlas. Mission au Maroc, 1904-1905, Paris, 1910,
p. 86 y figura 70.

58. Cyrille Aillet y Bulle Tuil Leonetti, dntroduction», C. Aillet y B. Tuil Leonetti, eds.,
Dynamiques religieuses et territoires du sacré au Maghreb médiéval. Eléments d'enquéte,
Madrid, 2015, p. 20-21.
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dia en cartografias o senalizaciones de carretera, en estudios etnograficos,
en fotografias y registros de textos dialectales. A ello hay que anadir,
como vya se ha dicho, los restos de tumbas, tanto en ciudades como en el
medio rural, o las pequenas y a menudo anénimas gubbas que esmaltan
el paisaje marroqui. El viajero ocasional puede sentir la misma frustracion
que aquejo al marqués de Segonzac al no encontrar quien le informase del
significado de unos muy modestos monumentos que sin duda confieren
al paisaje un sentido especial y que solo se pueden interpretar a través de
testimonios dificiles de localizar.

En lugares a priori insospechados se pueden encontrar, sin embargo,
referencias de interés sobre la nomenclatura femenina de los santuarios
rurales: asi, un mapa del parque nacional de Alhucemas, elaborado
recientemente como catalogo de sus recursos medioambientales, menciona
el «marabout> de Lala Mimouna», situado en lo alto de los acantilados
de la costa de Busakiir. El texto que se le dedica atribuye a la Jdeyenda»
la caracterizacion de una mujer que habria sido una princesa de época
almoravide, retirada en ese lugar para consagrarse a la vida piadosa y que
ademads tenia poderes taumatirgicos: curaba enfermedades y volaba a La
Meca en la época de la peregrinacion™. Los autores (Mohammed Melhaoui
y Larbi Sbai) de los textos del catdlogo no dan ninguna referencia a sus
informantes, aunque si mencionan que de los muchos santuarios que
se encuentran en la region delimitada por el parque nacional, dos de
ellos corresponden a mujeres®. Documentos similares en otras regiones
de Marruecos arrojarian sin duda informacion complementaria, que
corresponde no obstante a otro tipo de trabajo del que aqui se presenta.
La incorporacion del patrimonio cultural y religioso representado por los
pequenos santuarios rurales al catilogo de bienes medioambientales ha
de ser, en cualquier caso, bienvenida.

Pero es sobre todo la literatura etnografica la que ofrece un caudal
de informaciones seguro y abundante, del que solo es posible senalar
aqui alguna muestra ubicada en la primera mitad del siglo XX, cuando
todavia se mantenian formas de culto de los santos que después han
ido desapareciendo progresivamente. A este respecto la obra de Edward

59. UICN, Atlas al-Muntazah al-Watani li-I-Husayma. Atlas du Parc National d’Al
Hoceima, Gland (Suiza)-Malaga, 2012, p. 76 (version francesa) y p. 79 (version drabe, en la
que curiosamente no se menciona esa capacidad milagrosa de Lalla Mimitina). Consultado
en httph://portals.iucn.org/Tibrary(efiles/documents/2012-020.pdf (14/01/16).

60. Del segundo no se da noticia; en el mapa del parque publicado por Rodpal (Réseau
des ONG de développement au Parc National d’Al Hoceima) se indica, junto al de Lalla
Mimina, el de Lalla Mrika, en Cala Iris; en ambos casos, sin mas datos que el nombre y
la localizacion.
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Westermarck es de especial interés, aunque no fuera ni mucho menos
el Gnico que se interesase por las cuestiones que aqui se estan tratando.
Al cruzar sus datos con los recogidos por Edmond Doutté se obtienen
resultados llamativos: ambos viajaron extensamente por Marruecos,
reunieron su documentacion en obras de conjunto y aplicaron a ella
las lineas de interpretacion antropologica vigentes en su época. Aunque
Doutté estaba firmemente involucrado en la penetracion colonial francesa
en Marruecos y Westermarck, como finlandés, pertenecia a una nacion
neutral, el resultado de sus investigaciones no deja de mantener estrechas
zonas de contacto; lo que las diferencia mas claramente es la insistencia de
Doutté en la busqueda de huellas preislamicas a los fenomenos religiosos
observados, que contrasta con la austera descripcion que de ellos hace
Westermarck®.

Tanto en la obra de Doutté como en la de Westermarck, que estin
apoyadas en recorridos sistematicos por diferentes regiones marroquies, la
santidad de las mujeres se relaciona de preferencia con elementos naturales
y santuarios a ellos vinculados, siendo las tradiciones orales de escasa
presencia. Las huellas materiales de la santidad que se identifican con
nombres de mujer aparecen en las obras de estos etnografos relacionadas
con arboles, grutas, colinas, rocas, etc., sin que, salvo alguna excepcion,
se anada a ello ninguna tradicion oral®. Asi se encuentra a Lalla Zabbuya,
como se denominaba a un frondoso acebuche cercano a Safi, que atraia a
muchos peregrinos; o a otros arboles, como olivos, palmeras y enebros, o
a arbustos como la retama, a los que las poblaciones circundantes daban
el tratamiento de Lalla y por tanto incluian en la santidad femenina®.
Ademas de las colinas y oteros, fuentes y cuevas constituian igualmente
un lugar identificado con nombres de mujeres santas, fueran referencias
a personas supuestamente reales o al espacio mismo, santificado como
mujer®.

61.  Sobre Doutté, v. ahora Hassan Rachik, Le proche et le lointain. Un siécle d’anthropologie
au Maroc, p. 65-86. Sobre la metodologia de Westermarck, Jordi Aguadé Bofill, «Visiones de
Marruecos en viajeros europeos de principios del siglo XX: Edvard Westermarck», Congreso
Internacional La Conferencia Internacional de Algeciras de 1906, cien anos después, Alge-
ciras, 2008, p. 141-157.

62. Edward Westermarck, Ritual and Belief in Morocco, 1, p. 293 y 296.

63. Véanse Edmond Doutté, En tribu, p. 274 y Edward Westermarck, Ritual and Belief
in Morocco, 1, p. 50, 69 y 81.

64. Edmond Doutté, En tribu, p. 367 y 274; el segundo de estos casos corresponde al
santuario de Lalla Taqandit, cercano a Mogador, donde se practicaba el rito de la istijara,
seguin el cual quien dormia alli recibia en suenos mensajes de la santa (v. también Emile
Dermenghem, Le culte des saints dans lislam maghrebin, p. 132). Sobre este rito, Araceli
Gonzalez Vazquez, Dreaming, Dream-sharing and Dream-interpretation as Feminine Powers
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Estos lugares permanecian en la memoria de las poblaciones asentadas
en sus alrededores, que a menudo creaban, o reproducian, narraciones
explicativas de su presencia. La posible base real de una mujer santa que
hubiera vivido en los sitios que con el tiempo se convirtieron en santuarios
puede haber sido igualmente inventada, o la personalidad de la santa (o
el santo), utilizada para explicar el aura sagrada de objetos, lugares o
fenomenos de la naturaleza®. Pero estas interpretaciones «acionalistas» de
los etnoégrafos occidentales pasan por encima de todo un sistema creencial
en el que la presencia santificada de las mujeres (o de los hombres) se
sefnala a través de signos publicos, consagrados por la accion anonima
de las gentes. Se trata, entonces, no solo de senales naturales como las
que se acaban de nombrar, sino también de ruinas de monumentos o de
modestos timulos y cercados cuya fragil permanencia solo es conservada
por la memoria del observador pasajero®.

La vinculacion entre lugar de memoria y nombre de mujer santa se
conserva, en la literatura etnografica, de una manera que puede ser muy
tenue —es decir, que depende de la casualidad del encuentro con un
informante conocedor del tema y dispuesto a transmitirlo a un extrano— o
puede llegar a conformar una tradicion oral, vinculada o no a un espacio
fisico. La veneracion en que se tiene a estas santas estd relacionada con
las virtudes protectoras o curativas que se les atribuye o con su capacidad
para deslindar la veracidad de los juramentos que alli se prestan®; en
todos los casos, desde luego, los santuarios de las mujeres tienen un papel
similar a los de los hombres (aunque a menudo se «especialicen» como
lugar de solicitud para mujeres) y abren espacios de interaccion entre las
necesidades humanas y el mundo sobrenatural.

in Northern Morocco», Anthropology of the Contemporary Middle East and Central Eurasia,
2 (2014), p. 97-108, especialmente p. 104-107.

65. Edward Westermarck, Ritual and Belief in Morocco, 1, p. 49.

66. Ibidem, I, p. 59, 82, 183 y 296.

67. Ibidem, I, p. 165, 166 y 496.
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a ciudad de Alcazarquivir, situada en el norte de Marruecos, a orillas

del rio Lucus y a corta distancia de su desembocadura en el Océano

Atlantico, no ha sido una de las grandes capitales de las sucesivas
dinastias marroquies. Pero si tiene una larga y fructifera historia, que remonta
a la ocupacion romana de la Tingitania®®, y que se enmarca en el Marruecos
medieval a partir de su aparicion como nucleo habitacional de los berebe-
res kutama, a los que se debe su primer nombre: Qasr Kutama, «el alcazar
de los Kutama», al que hay que anadir las variantes Qasr Sanhaya y Qasr
‘Abd al-Karim (el supuesto fundador de la ciudad). Aunque no es cosa de
reconstruir aqui los pormenores de la historia de la ciudad, ejercicio que
ya ha sido hecho en diversas ocasiones ®, si es importante resaltar alguno

68. Véase Enrique Gozalbes Cravioto, <La provincia romana de la Mauretania Tingitana.
Algunas visiones actualizadas», Gerion, 28 (2010), p. 31-51, con un pormenorizado andlisis
del estado de la cuestion.

69. Teodoro de Cuevas, Estudio general sobre geografia, usos agricolas, historia politica
y mercantil, administracion, estadistica, comercio y navegacion del bajalato de Larache y
descripcion critica de las ruinas del Lixus romano», Boletin de la Real Sociedad Geogridfica,
XV (1883), p. 352-303; Eugene Aubin, Le Maroc d’aujourd’hui, p. 86-89; Edouard Michaux-
Bellaire y Georges Salmon, «EI-Q¢ar El-Kebir : une ville de province au Maroc septentrional»,
Archives Marocaines, 11/2 (1903), pp. 1-228; Fernando Alvarez Amado, Datos historicos sobre
la ciudad de Alcazarquivir, Curso de Interventores 1951-52, p. 13-27; Humberto Ferndndez-
Cortacero Henares, Alcazarquivir 1950, Tetuan, 1953; Muhammad ‘Abd al-Salam Bt Jalfa,
Al-Tariq ila ma'rifat al-Qasr al-kabir, Tetuan, 1972; Guillermo Gozalbes Busto, «Alkazarquivir
en la Edad Media. Contribucion al estudio de la Historia de Marruecos», M. Olmedo Jiménez,
dir., Espana y el norte de Africa. Bases bistoricas de una relacion fundamental, Granada,
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de los periodos que mas se relacionan con el propésito principal de este
estudio, y al mismo tiempo, recuperar visiones del pasado que contribuyan
a situar ese propdsito en un marco mas amplio.

Una advertencia preliminar debe hacerse, en todo caso, respecto al
nombre de la ciudad. A lo largo de las paginas de este estudio, se utiliza
su version hispanizada y de larga tradicion (Alcazarquivir), aunque debe
tenerse en cuenta que se origina en el topénimo arabe al-Qasr al-kabir
(«el gran alcazar), que a su vez dispone de una version vernacula, al-Qsar
al-kabir.

Alcazarquivir tiene sin duda una posicion privilegiada en la memoria
historica de las relaciones entre Marruecos, Espana y Portugal: la batalla
de su nombre, también conocida como la «de los tres reyes» o la de Wadi
-Majazin, librada el 4 de agosto de 1578 entre el ejército portugués y dos
bandos enfrentados de los aspirantes al trono de Marruecos, produjo,
entre otras cosas, la incorporacion de Portugal a la corona de Espana™.
Tamano trastorno histérico ha dado lugar a una abundantisima bibliografia
en la que el nombre de Alcazarquivir se desliza casi de forma inadvertida
entre la frondosa selva poblada por las ambiciones imperialistas de don
Sebastian de Portugal y los ejércitos marroquies que dirimian alli la lucha
dinastica entre los sa‘dies Muhammad al-Mutawakkil (aliado de Portugal)
y su tio ‘Abd al-Malik, todos los cuales murieron en el curso de la batalla.
Se verd después que entre los muertos marroquies figuraba el historiador
Ibn ‘Askar, cuya madre, enterrada en Alcazarquivir, figura en la nomina
de santas de la ciudad.

A pesar de la gran repercusion que tuvo la batalla en Europa y
especialmente en Portugal y Espana, la historiografia arabe no retuvo
el nombre de Alcazarquivir para referirse a ella, sino el del cercano rio
(Wadi 1-Majazin) a cuyas orillas tuvo lugar. Raro es, sin embargo, que
los viajeros que en épocas posteriores se dirigian a Alcazarquivir, sobre
todo los espanoles, no mencionaran, y a veces con gran lujo de detalles,

1987, 1, p. 281-289; Muhammad Benjalifa, A/-Satit wa-l-natr min ajbar al-Qasr al-kabir,
Rabat, 2006; Muhammad al-‘Arabi al-‘AsrT y Muhammad Ajdf, eds., Luma ‘' min dakirat
al-Qasr al-kabir, Rabat, 2012. El articulo de Teodoro de Cuevas,El Ksar-el-acabir, Boletin
de la Real Sociedad Geogrdfica, XXIX (1890), p. 305-332, es una disquisicion erudita sobre
las huellas del mundo antiguo en la ciudad y sus alrededores, aunque también contiene
alguna nota aislada sobre Alcazarquivir a finales del siglo XIX.

70. Véase Pierre Berthier, La bataille de I’'Oued el-Makhazen dite bataille des trois
rois (4 aoiit 1578), Paris, 1985 y ‘Abd al-Salam al-QaysT al-Hasani, Haqa'iq wa-watd’iq
tata‘allaq bi-ma‘rakat al-Qasr al-kabir «ma‘rakat Wadi 1-Majazin 4-8-1578 m.» al-itnin 30
Jumada al-tla ‘@m 986 h., M. al-‘Arabi al-‘Asiy M. Ajidf, eds., Luma* min dakirat al-Qasr
al-kabir, p. 177-198.
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las particularidades de un acontecimiento tan senalado’. Pero no parece
que este evento bélico influyera muy directamente en la ciudad de
Alcazarquivir, fuera de lo que lo hizo respecto a todo Marruecos, que vio
alejarse definitivamente la amenaza portuguesa y asentarse el poder del
nuevo soberano sa‘di, Ahmad al-Mansiir (1578-1603).

Mucho mas importante habia sido, para Alcazarquivir, el periodo del
califato almohade (siglos VI-VII/XII-XIID), cuando los califas la utilizaron
como una de las bases de sus expediciones hacia al-Andalus y la dotaron
de una muralla de la que quedan algunos restos’. La ciudad basaba su
actividad econdmica, por una parte, en su situacion en una llanura de
importante produccion agricola y, por otra, en una ubicacion de cruce
de rutas comerciales entre Tanger y Fez y entre Larache y Wazzan”. La
construccion de las murallas, que constituyen una de las senales distintivas
de la categoria de la ciudad en el mundo isldimico medieval™, se atribuye
en Alcazarquivir al califa almohade Abtu Yaisuf Ya'qub al-Manstr (580-
595/1184-1199). Sin duda, el paso y la estancia de las grandes expediciones
militares que se dirigian a la Peninsula Ibérica debieron de contribuir a la
expansion urbana de Alcazarquivir y a su prosperidad.

En la época almohade se sitia asimismo un fenémeno que afecta
a al-Andalus y al norte de Africa en general: la emigracion de sabios
andalusies hacia Marruecos, atraidos por el esplendor del poder almohade
pero también deseosos, conforme avanza el periodo y se incrementa el
retroceso territorial de al-Andalus, de escapar a la presion del avance
conquistador de los reinos cristianos. En lo que respecta a Alcazarquivir, su
relativa cercania a los puertos del litoral septentrional marroqui favorecio,

71.  Asilo hizo José Maria de Murga, Recuerdos marroquies, Barcelona, 1913 (reproduc-
cion de la edicion de 1868), p. 131-145. El padre Manuel Castellanos, en su muy difundida
Descripcion bistorica de Marruecos y breve resena de sus dinastias, o apuntes para servir a
la bistoria del Magreb, Santiago, 1878, p. 227 reconoce haber utilizado el texto de Murga
sin apenas alteraciones.

72. Edouard Michaux-Bellaire y Georges Salmon, «EI-Qcar El-Kebir», p. 22-23; Hamid
Triki, «Qasr el-Kebir, Itinerario cultural de almordvides y almohades. Magreb y Peninsula
Ibérica, Granada, 1999, p. 142-147; Muhammad Benjalifa, Al-Satit wa-l-natr min ajbar
al-Qasr al-kabir, p. 9. Sobre las relaciones entre Alcazarquivir y al-Andalus, v. Ahmad al-Jatib,
«Al-Qasr al-kabir f1 I-‘ilagat al-magribiyya al-andalusiyya», M. al-‘Arabi al-‘AsiT y M. Ajrif,
eds., Luma* min dakirat al-Qasr al-kabir, p. 335-300 y Rasid al-‘Aqaqi, Al-Andalusiyyin fi
I-Qasr al-kabir, Tetuan, 2016.

73. Francisco Lozano Munoz, Cronica del viage de Tanger a Fez y Mequinez de la
Embajada espanola, Almeria, 1879, p. 14.

74. Véase Christine Mazzoli-Guintard, <Au bout du chemin, la muraille de la ville :
formes, fonctions et gestion de I'ecrin urbain (al-Andalus, Xe-XVe s.)», J. P. Monferrer Sala
y M. D. Rodriguez Gomez, eds., Entre Oriente y Occidente. Ciudades y viajeros en la Edad
Media, Granada, 2005, p. 17-35.
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junto a la prosperidad reinante en la ciudad, la incorporacion a sus élites
urbanas de sabios andalusies.

Entre ellos destaca quien sigue siendo considerado santo patrén de
Alcazarquivir: Stdi Bu Galib, es decir, Abt |-Hasan ‘Alt b. Jalaf b. Galib
b. Mas‘ad al-AnsarT al-Qurasi (484-568/1091-1173)”. Sidi Ba Galib, que
es como se le conoce en su patria de adopcion, habia nacido en Silves,
donde estudi6, como lo hizo luego en Coérdoba; entre sus maestros
figuraban dos de los sufies andalusies mas importantes de su época, Ihn
Barrayan e Ibn al-‘Arif (muertos ambos en 536/1141). Con este ultimo
mantuvo una intensa relacion, de la que se han conservado huellas
epistolares. Pero también era un excelente conocedor de otras ciencias
islamicas, como la Tradicion Profética, las lecturas cordnicas o el derecho.
Tras haber formado parte de las élites almoravides, Sidi Bu Galib renunci6
a la cuantiosa herencia paterna para dedicarse a una vida de piedad y
devocion. En época indeterminada se trasladé al norte de Africa, al parecer
debido a los problemas a los que se enfrentaba en al-Andalus como
consecuencia de la disolucion del poder almoravide. Fue posiblemente
tras su paso por Fez, donde fue maestro de Abii Madyan, cuando se
establecié definitivamente en Alcazarquivir. En este recorrido personal
puede observarse la vinculacion de Sidi Bu Galib con los mas senalados
sufies de su tiempo, ya como discipulo, ya como maestro™.

En Alcazarquivir, donde murio, cre6 Sidi Bi Galib un circulo de saber
que atrajo a numerosos discipulos. Entre los locales, destaca el nombre de
Abt Muhammad ‘Abd al-Yalil b. Miisa al-Qasri (m. 613/1216-17); muchos
otros acudian a escuchar a un maestro que consiguié renombre tanto
por su sabiduria como por su creciente halo de santidad. Sus biografos
han conservado el relato de alguno de los hechos milagrosos que se le
atribuian, subrayando en algin caso que el sufismo de Sidi Bu Galib era
por completo ortodoxo e insistiendo en que fue «el maestro de su tiempo
en ciencia, estado espiritual y escripulo religioso»””. Como su maestro
Ibn al-‘Arif, formaba parte de la corriente mistica menos radical y mas
cercana a la ortodoxia islamica. Por otra parte, su calidad de maestro de
Abii Madyan lo sitda en la genealogia sagrada del Magreb, puesto que

75.  Se resume a continuacion parte de lo publicado sobre este personaje en Manuela
Marin, Sabios y santos de Silves emigrados al Magreb», Hamsa. Judaic and Islamic Studies,
2 (2015), p. 65-85, a donde se remite para las fuentes darabes y la bibliografia relativas a la
biografia de Sidi Ba Galib.

76. Véase Maribel Fierro, «El sufismo», M. J. Viguera Molins, coord. y prologo, Historia
de Espana Menéndez Pidal, VIII-II. El retroceso territorial de al-Andalus. Almordvides y
almobades. Siglos XI al XIII, Madrid, 1997, p. 483-500.

77. Manuela Marin, Sabios y santos de Silves emigrados al Magreb», p. 78 (cita de Ibn
‘Abd al-Malik al-MarrakusD.
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Abii Madyan fue a su vez maestro del santo mas venerado del norte de
Marruecos, ‘Abd al-Salam b. Ma3is y éste, de al-Sadili, nombres todos que
conforman la cadena de santidad mas prestigiosa del occidente islamico
medieval’™.

Como se ha dicho, Sidi Bi Galib murié en Alcazarquivir y alli fue
enterrado. Su santuario permanece hasta hoy en dia como uno de los
lugares sacros mas importantes de la ciudad, lo que se muestra, entre
otras cosas, por su utilizacion como cementerio y el elevado precio que
fueron alcanzando los lugares de enterramiento cercanos al del santo
patrén”. Podria por tanto afirmarse que fue en esta época, y a través de
la residencia de Sidi Bu Galib en Alcazarquivir, cuando cuajo en la ciudad
la existencia de grupos estructurados de sabios y aspirantes a encuadrarse
en ellos: es decir, la aparicion y permanencia de élites cultas urbanas que
son caracteristicas de la historia de las ciudades islamicas®. Lo que llama
la atencion, por otro lado, en el caso de Alcazarquivir, es que ese nicleo
fundador se organice en torno a un emigrado andalusi, y que a éste se
anada la figura de una mujer, Fatima al-Andalusiyya, cuyo santuario se
conserva igualmente en la ciudad. Mas adelante se verd que la tradicion
oral ha tratado de vincular por lazos familiares a esta Fatima, de la que
tan poco se sabe, con Sidi Bu Galib. Ambos comparten, en todo caso,
una relacién, bien documentada en un caso, mas difusa en el otro, con el
mundo andalusi cuyo prestigio cultural y hasta religioso no corria parejo
con su debilitamiento en el plano politico y militar. Esto puede explicar
cOmMo una santa practicamente ignota, cuya biografia, como se vera luego,

78. Mahmud al-‘Alami, Abi Madyan al-Gawt, hayatu-bu wa-mi‘rayu-bu ila Allab, El
Cairo, 1985; Halima Ferhat, <Un maitre de la mystique maghrebine au XIléme siecle : Abu
Madyan de Tlemcen», id., Le Maghreb aux XIiéme et XITIeme siecles : les siecles de la foi,
Casablanca, 1993, p. 55-78; Vincent J. Cornell, The Way of Abi Madyan, Cambridge, 1996 v,
sobre su santuario, Bulle Tuil Leonetti, «Culte des saints et territoire : le cas d’Aba Madyan
a Tlemcen (VIe/XlIle-IXe/XVe siecle)», C. Aillet y B. Tuil Leonetti, eds., Dynamiques reli-
gieuses et territoires du sacré au Maghreb médiéval. Eléments d’enquéte, Madrid, 2015, p.
209-251. Véanse también Ahmad Shafik, <Aba Madyan, Sayj al-Suytj: hayatu-hu wa-ashabu-hu
wa-atiru-hw, Alhadra, 1 (2015), p. 3-50; idem,«Aba Madyan Su‘ayb: maximo exponente del
sufismo magrebi del siglo XII, a través de su vida y obra», Anaquel de Estudios Arabes, 20
(2009), p. 197-221 y da doctrina de Abu Madyan: sintesis del sufismo oriental y occidental
en el siglo X1, Al-Andalus-Magreb, 19 (2012), p. 379-412.

79. Asi lo senalan, a comienzos del siglo XX, Edouard Michaux-Bellaire y Georges
Salmon, «El-Qcar El-Kebir, p. 175

80. Para la vinculacion de este fenémeno con la emigracion de sabios andalusies
a la ciudad, v. Muhammad al-Magraw1i, «Madinat Qasr Kutama min al-usil ila nihayat ‘asr
al-muwahhidin», M. al-Magrawi, ed., Madmat al-Qasr al-kabir, al-dakira wa-I-hadir, Al-Qasr
al-kabir, 2000, p. 49-74, especialmente p. 61-66 y Rasid al-‘Aqaqi, Al-Andalusiyyian fi I-Qasr
al-kabir.
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es del todo fragmentaria, se haya convertido en un referente religioso
de Alcazarquivir; para ello es muy posible que su apelativo de andalusi
tuviera un papel decisivo.

La impronta de al-Andalus en el Marruecos medieval se ha llegado a
considerar como parte indispensable de un proceso de «efinamiento,
gracias al cual los magrebies habrian alcanzado un elevado nivel cultural.
Lo andalusi se dot6 de un creciente prestigio, inversamente proporcional a
la progresiva pérdida territorial y a la absorcién de al-Andalus en el ambito
politico de las dinastias norteafricanas, 1o que por otro lado favorecio la
presencia de emigrados andalusies tanto en entornos cortesanos como en
los circulos del saber y la santidad. También se dio un interesante caso
de transferencia de poder politico, ya en época nazari, entre Granada y
Marruecos, cuando la poderosa familia de los Bant A3qiliila, gobernadores
de Malaga y Guadix, se trasladé a Marruecos en 687/1288 para hacerse
cargo de Alcazarquivir, abandonando a cambio sus dominios en la
peninsula®. En la época de la dinastia merini (siglos VII-VIII/XIII-XIV),
la ciudad se dota de edificios publicos (banos, hospital, madrasa) que
reflejan a la vez su prosperidad econémica y la consolidacion del sistema
de educacion y produccion de élites urbanas®

Alcazarquivir adquiere particular relevancia en el siglo X/XVI, cuando
se producen cambios notables en el paisaje de la santidad magrebi, donde
cobra fuerza el fenémeno de las cofradias y se impone el yaziilismo como
corriente espiritual®. Es también entonces cuando se incrementa y difunde
el modelo de la santidad «arrebatada, el padb ', un estado espiritual que

81. Miguel Angel Manzano, La intervencion de los benimerines en la Peninsula Ibérica,
Madrid, 1992, p. 125-129; Francisco Vidal Castro, «Historia polz’z‘z’ca», M. J. Viguera Molins,
coord. y prologo, Historia de Esparnia Menéndez Pidal VIII-III. El reino nazari de Granada
(1232-1492). Politica, instituciones, espacio y economia, Madrid, 2000, p. 99. Recientemente
se ha propuesto una nueva lectura del nombre familiar de los Bana Asqﬂula v. Josef Zenka,
J8qalyula, no A3qilala: el nombre correcto de la familia fundadora del Emirato Nazari,
Anagquel de Estudios Arabes, 25 (2014), p. 195-209.

82 Hamid Triki, «Qasr el-Kebir, p. 143.

83. Ruggero Vimercati Sanseverino, Fés et sainteté, p. 258ss. Sobre al-Yazilt (m. 870/1465),
v. también Vincent J. Cornell, Realm of the Saint. Power and Authority in Moroccan Sufism,
Austin, 1993, capitulo sexto.

84. Véase sobre ello Alfred-Louis de Prémare, Sidi ‘Abd-er-Rahman el-Mejdiib. Mysti-
cisme populaire, société et pouvoir au Maroc au 16¢ siécle, Paris, 1985, p. 59-67; Fernando
Rodriguez Mediano, «Santos arrebatados: algunos ejemplos de maydib en la Salwat al-anfas
de Muhammad al-Kattanb, Al-Qantara, X111 (1992), p. 233-256; Hassan Rachik, dmitation ou
admiration ? Essai sur la sainteté anti-exemplaire du majdiib», M. Kerrou, ed., L'autorité des
saints. Perspectives historiques et socio-anthropologiques en Mediterranée occidentale, Paris,
1998, p. 107-119; Nelly Amri, Le corps du saint dans I'hagiographie du Maghreb médiéval»,
Revue des Mondes Musulmans et de la Méditerranée, 113-114 (2006), p. 59-89 y Ruggero
Vimercati Sanseverino, Fes et saintete, p. 292-293.
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se manifiesta de modos y maneras extraordinarios y que llevan a éxtasis
y acciones a veces incomprensibles para los observadores no iniciados.
El santo presa del yadb, el maydiib, es arrebatado por la presencia divina
y abandona su razén a esa comunicacion directa con Dios. Las acciones
del maydiib, por incomprensibles o aparentemente irracionales que sean,
estan gobernadas por ese contacto intimo con lo sagrado.

Sin duda, el mas famoso de los santos arrebatados de este siglo es ‘Abd
al-Rahman al-Magdab (m. 976/1569), figura emblematica de la religiosidad
marroqui, que pasé un tiempo en Alcazarquivir, donde dejoé discipulos
locales y una zawiya®. Uno de los discipulos mas importantes de ‘Abd
al-Rahman al-Maydub es Abt I-Mahasin Yasuf al-Fasi (m. 1013/1605), cuya
familia, de origen andalusi, se habia establecido primero en Fez, de donde
se traslad6 a Alcazarquivir®. Alli Aba 1-Mahasin no sélo se convirtié en
discipulo de al-Maydub, sino que llegd a alcanzar tal reputacion, que los
habitantes de la ciudad se opusieron a su designio de trasladarse a Fez tras
la muerte de su maestro, aunque consigui6é finalmente establecerse alli y
convertirse en el origen de la cofradia sufi que adopté el nombre de su
familia”. Cabe también indicar la activa participacion de Abui -Mahasin en
la batalla de Wadi I-Majazin, tras la cual, segin se dice, desaconsejo a los
lugarenos que se apoderasen del inmenso botin abandonado en el campo
de batalla y se limitasen al mérito religioso obtenido en ella por su lucha
contra el enemigo cristiano®.

La vinculacion de estos nombres seferos de la santidad magrebi
en el siglo X/XVI con Alcazarquivir debe anadirse al conjunto de las
informaciones que permiten situar a la ciudad en un panorama de cambios
que cristalizarian en la formacion del Marruecos moderno. La exaltacion

85. Edouard Michaux-Bellaire y Georges Salmon, «El-Qcar El-Kebirs, p. 169-172. Véase
también Alfred-Louis de Prémare, Sidi ‘Abd-er-Rabman el-Mejdilb y Fernando Rodriguez
Mediano, «Al-Majdhib, ‘Abd al-Rahman», The Encyclopaedia of Islam 3, Leiden, 2014-2, p.
146-147. La zawiya es un edificio de caricter religioso, vinculado a la memoria o la tumba de
un santo o sede de una cofradia; lugar de reunion, ensenanza y devocién. Véase Catherine
Mayeur-Jouen, <Tombeau, mosquée et zawiya: la polarité des lieux saints musulmans», A.
Vauchez, ed., Lieux sacreés, lieux de culte, sanctuaires, Rome, 2000, p. 133-147.

86. Los antepasados andalusies de la familia eran los Banii I-Yadd, originarios de Niebla
y documentados desde el siglo V/XI; tras su traslado al Magreb pasaron a ser conocidos
como al-Fasiyin; v. Manuela Marin, Aba Bakr Ibn al-Yadd y su familia», M. Fierro y M. L.
Avila, eds., Biografias almobades, EOBA, X/I, Madrid-Granada, 1999, p. 223-259.

87. Sobre el periodo de Abi I-Mahasin en Alcazarquivir, v. Alfred-Louis de Prémare, Sidi
‘Abd-er-Rahman el-Mejdilb, p. 45; Hamid Triki, «Qasr el-Kebir, p. 145 y Ruggero Vimercati
Sanseverino, Fes et sainteté, p. 302-308. La biografia de Abu I-Mahasin y sus descendientes,
en Fernando Rodriguez Mediano, Familias de Fez (ss. XV-XVII), Madrid, 1995, p. 143-160.

88. Muhammad b. ‘Abd al-Rahman Benjalifa, Al-Satit wa-l-natir min ajbar al-Qasr
al-kabir, p. 63.
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mistica personificada en ‘Abd al-Rahman al-Maydib puede rastrearse en
alguna de las figuras de santas que se veran mas adelante, aunque de ello
se tengan escasisimos detalles; pero su presencia atestigua la continuidad
de una corriente religiosa de gran implantacion en todo el territorio
marroqui. Al mismo tiempo, la difusion de las diferentes cofradias misticas
por todo Marruecos encontré en Alcazarquivir un terreno abonado en
la tradicion de veneracion de los santos que habia tomado cuerpo en
el medievo; alli se asentaron lugares de acogida de las cofradias mas
extendidas por todo el pais®. Las cofradias son el eje de toda una serie
de actividades religiosas y sociales que estructuran la vida comunitaria, a
través de visitas, ofrendas, y ceremonias colectivas que se producen en
paralelo a la veneracion de los lugares de enterramiento de los santos y a
la frecuentacién de las mezquitas como lugares de oracion reglada.

Los caracteres fundamentales de la relacion de Alcazarquivir con la
santidad no parecen haberse alterado en los siglos siguientes, con la llegada
al poder de la dinastia ‘alawi (s. XI/XVID), pero la historia de la ciudad
se difumina en una época en la que se transforma progresivamente, de
capital del norte marroqui, en una pequena urbe de provincias, asediada,
como otras muchas, por rebeliones y enfrentamientos entre el poder
central y poderes locales, o entre aspirantes a la sucesion de un sultan.
Las visitas de los soberanos marroquies, debidamente registradas en las
cronicas, reafirman la presencia del majzan y su control del territorio;
la tradicion oral mantiene que una de las santas de Alcazarquivir era
visitada por Muley Sulayman, quien incluso solicitaba su consejo”. En
ocasiones solemnes, como ocurrio durante el viaje de Muley al-Hasan a
las regiones septentrionales de Marruecos en 1307/1889, la entrada en
Alcazarquivir va precedida de una parada en el santuario de Sidi Ba Galib
y, a continuacion, en el de Fatima al-Andalusiya®.

El reinado de Muley al-Hasan (1873-1894) coincide con el incremento
de la presion imperialista europea, que terminara por convertir a Marruecos
en un Protectorado en 1912. En Espana, el ultimo tercio del siglo XIX es

89. Veéase la relacion senalada por Edouard Michaux-Bellaire y Georges Salmon,
«El-Qcar El-Kebir,, p. 161-172 y, para la primera mitad del siglo XX, Muhammad b. ‘Abd
al- Rahman Benjalifa, Al-Muytama al-qasii fi I-muntasaf al-awwal li-I-qarn al-‘isrin. Ahdat
wa-‘adat, Rabat, 2015, p. 107-115.

90. Muley Sulayman visitd Alcazarquivir en 1223/1808-09, 1227/1812-13 y 1228/1813;
v. Muhammad b. ‘Abd al-Rahman Benjalifa, Al-Satit wa-I-natir min ajbar al-Qasr al-kabir,
p. 137-138. Pero ya habia pasado parte de sus aios mozos en la ciudad, cuando su padre,
Sidi Muhammad, lo envié alli a continuar los estudios que habia iniciado en una zawiya
cerca de Safi, y que habria de completar en Tafilalt (Mohamed El Mansour, Morocco in the
Reign of Mawlay Sulayman, Wisbech, 1990, p. 133).

91. Edouard Michaux-Bellaire y Georges Salmon, El-Qcar El-Kebir, p. 32.
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también una época de efervescencia pro-colonial, lo que se traduce, entre
otras cosas, en una floracion de publicaciones relativas a Marruecos. Esta
«mirada colonial», en la que también hay referencias a los santos locales,
se examinara en el siguiente apartado.






5. ALCAZARQUIVIR:
LA MIRADA COLONIAL ESPANOLA
Y LA VENERACION A LOS SANTOS

a ciudad de Alcazarquivir, como se acaba de ver, tuvo una estrecha

relacién con la Peninsula Ibérica en época medieval y aun después,

siendo quiza la batalla de Wadt 1-Majazin la que produjo efectos de
mayor alcance a un lado y otro del Estrecho. Cuando, tras la pérdida de los
territorios americanos, Espana se incorpore al «concierto de las naciones» en
busca de una expansion colonial en el siglo XIX, Marruecos resurge como
objetivo de una accion de conquista que se tradujo en conflictos bélicos y
en intentos de penetracion comercial y de colonizacion. Se formé un lobby
autoproclamado «africanista» que conté con poderosos apoyos, desde la
Corona hasta miembros seferos de las élites intelectuales del pais —quiza
el ejemplo mds notorio sea el de Joaquin Costa—, el ejército y significados
casos de la burguesia comercial e industrial mas activa, como lo era la cata-
lana. A todo ello acompanaba una actividad diplomatica intensa, ejercida
desde la legacion en Tanger, y que adquiria relevancia puablica con ocasion
de las embajadas que atravesaban el pais para llegar hasta el sultin en sus
residencias de Fez o Marrakech.

La literatura colonial producida en torno a todo este movimiento es de
muy diverso caracter; aqui se recogeran ejemplos de quienes escribieron
sobre Alcazarquivir habiendo visitado o residido en la ciudad entre 1877
y 1956. Si se compara este material documental con el dedicado a otras
ciudades del norte de Marruecos, como Tanger o Tetudn, el dedicado a
Alcazarquivir es menor, pero al menos en los relatos de viaje sigue siendo
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importante”. Ello se derivaba, principalmente, de su situacion en la ruta
hacia Fez.

En 1877, la embajada espafola presidida por Eduardo Romea acampo
al término de su segunda etapa en las afueras de Alcazarquivir, habiendo
salido de Tanger con direccién a Fez. El consul Francisco Lozano Munoz,
que formaba parte de la embajada y escribié un detallado relato del
viaje, describe Alcazarquivir en términos que se repitirdin una y otra vez
por viajeros posteriores: la ciudad, rodeada de feraces huertos, no tiene
monumentos dignos de mencion. Sus calles son estrechas, sucias y mal
empredadas y la poblacion, tanto musulmanes como judios, se apina en
un entramado urbano insalubre. No falta, como en tantos otros textos
coloniales, la habitual consideracion sobre la ausencia de un gobierno
digno de tal nombre. La Gnica referencia a la vida religiosa de Alcazarquivir
se hace a «lguna que otra mezquita de gallardos y elevados minaretes».

Francisco Lozano estaba de paso en la ciudad y se comprende que
no hiciera demasiadas observaciones sobre la vida y actividades de
sus habitantes. Adolfo Ladrén de Guevara (1847-1897), médico militar
que habia ejercido largo tiempo en Filipinas, pasé después a formar
parte de la Comision de Estado Mayor en Marruecos, y en calidad de
tal residié en ciudades del norte de Marruecos, entre ellas Alcazarquivir,
entre 1884 y 1887. En uno de los informes redactados por Ladron de
Guevara para los ministerios de Guerra y Estado se senala la muy
ventajosa situacion de la ciudad como cruce de caminos y se alaba su
pintoresco entorno, pero también se subrayan todos los problemas que
anulan esa valoracion positiva: como médico, Ladron de Guevara insiste
en las escasas condiciones higiénicas y la prevalencia del paludismo, sin
olvidar Ja barrera de escombros y basuras que circunda la poblacion».
La insistencia en la suciedad y abandono del entramado urbano es una
constante que se concreta, aqui y en otros autores, en la mencion de las
zabbalat o basureros que habian ido conformiandose en el exterior de
la ciudad”. La imagen resultante cristaliza en topicos bien conocidos: el
atraso civilizacional del pais y, en concreto, de esta ciudad, sélo podra

92. Rosa Cerarols Ramirez, Geografias de lo exdtico. El imaginario de Marruecos en la
literatura de viajes (1859-1936), Barcelona, 2015, p. 86 y 150-152.

93. Francisco Lozano Munoz, Cronica del viage de Tdanger a Fez y Mequinez de la
Embajada espaiiola, p. 14-16.

94. Adolfo Ladron de Guevara, Cuatro ciudades marroquies en 1885, en Francisco J.
Martinez Antonio, Intimidades de Marruecos. Miradas y reflexiones de médicos espaiioles
sobre la realidad marroqui a finales del siglo XIX, Madrid, 2009, p. 91-94; la biografia de
Ladréon de Guevara, en ibidem, p. 30-34.
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remediarse con la intervencién europea, aunque ésta no se abogue de
forma explicita.

El ingeniero militar Julio Cervera Baviera publicé en 1909 el resultado
de su viaje de exploracion y espionaje realizado en 1884, durante el cual
se detuvo en Alcazarquivir. Corresponde, por tanto, a los anos en que
Ladron de Guevara residio en la region, pero Cervera no da referencia
alguna a que se conocieran o entrasen en contacto. Sin embargo, los
temas que tratan ambos autores son llamativamente similares: también
para Cervera, la ciudad se caracteriza por su insalubridad y suciedad, que
para el ingeniero se cifra en la descripcion de su visita a la carcel local.
La sensacion de abandono e incuria se anade al aspecto cadavérico de
los habitantes... la visién de la ciudad es tan negativa como facil, segin
Cervera, seria para un ejército moderno apoderarse de ella. Es de notar
la sorpresa con la que el observador constata el elevado nimero (16) de
mezquitas con que cuenta Alcazarquivir y que no se corresponde, en su
opinion, con la categoria de una ciudad cuya existencia sélo se explica,
afirma, por su situacion como punto de etapa para las comunicaciones
entre el norte y el interior del imperio marroqui”.

A partir del establecimiento de la zona del protectorado que
correspondia a Espana, a finales de 1912, la literatura colonial experimenta
cierta evolucion. Se mantienen en un principio los temas que se acaban de
mencionar, pero se amplia su repertorio y, en algin caso, se introducen
cuestiones novedosas. Esto depende, en gran medida, de la formacién e
intereses de los autores: los que van a citarse a continuacion pertenecen
al aparato colonial, especialmente al militar, pero también hay cientificos,
escritores, periodistas o diplomaticos. De todos ellos se conserva el relato
de su experiencia personal, como residentes o visitantes en la ciudad.

El capitin de Infanteria de Marina Gregorio Granados paso 16 meses
en la region occidental del protectorado y plasmé su experiencia en una
obra publicada en 1913. Su vision de Alcazarquivir reproduce sin muchas
variantes lo visto hasta aqui: las murallas formadas por basureros dan paso
a una ciudad pequena, de calles estrechas y oscuras, casas sin enjabelgar
y sin ventanas al exterior. Un mundo cerrado y hostil al espectador, en
el que Granados introduce, muy brevemente, el elemento humano que
faltaba en descripciones anteriores y retrata los cafés «morunos», donde
los habitantes «pasan sus horas bebiendo abundantes tazas de té o café,

95. Julio Cervera Baviera, Expedicion al interior de Marruecos (libro escrito en 1884),
Valencia, 1909. Véase Jorge Pina, Julio Cervera Baviera. Apuntes biograficos», J. A. Rodri-
guez Esteban, ed., Conmemoracion de la expedicion cientifica de Cervera-Quiroga-Rizzo
al Sahara Occidental en 1886, Madrid, 2008, p. 175-206.
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fumando el kif, cantando y tocando el quembry»*. Como puede verse,
las apreciaciones de Granados no pasan de un nivel muy superficial y se
insertan en la larga tradicion del tépico de la «dndolencia indigena», tan
generalizado en los textos coloniales europeos. Mucho mas interesantes
son las observaciones realizadas por los miembros de la expedicion
enviada al norte de Marruecos en la primavera de 1913 por la Sociedad
Espanola de Historia Natural y de la cual se conservan tres relatos de viaje,
debidos al antropdlogo y socidlogo Constancio Bernaldo de Quirds (1873-
1959), al gedgrafo Juan Dantin (1881-1943) y al zodlogo Angel Cabrera
(1879-1960). En mayo de 1913, cuando todos visitaron Alcazarquivir,
no dejaron de mostrar su acuerdo sobre el aspecto que presentaba la
ciudad y que les recordaba, precisamente, el de los pueblos toledanos
«con sus sucias callejas polvorientas y sus casas bajas de ladrillo, techadas
de musgosas tejas, con puertas y ventanas cuadradas»”. Tanto Cabrera
como Bernaldo de Quirds y Dantin pusieron en relacion esta apariencia
«manchega» de Alcazarquivir con la presencia de las tumbas de santos
«wespanoles», es decir, el toledano Sidi Bu Galib y la sevillana Fatima al-
Andalusiya®. Aunque Sidi Bii Galib no fuera toledano en realidad, como
se ha visto mds arriba, ni Fatima al-Andalusiya (que se sepa) sevillana, es
importante senalar la atencion que les dedicaron estos cientificos, que no
dudaron en incorporarlos a un espacio sacro compartido entre espanoles
y marroquies. Debe también sefnalarse que los cientificos se entrevistaron
con el entonces juez de Alcazarquivir, Muhammad al-Sadiq al-Raysiini,
que les suministré informaciones sobre topografia y geografia locales,
ademas de recordarles la presencia en la ciudad de linajes familiares de
ascendencia andalusi.

En las tradiciones orales recogidas en Alcazarquivir sobre las santas
locales que se transcriben mas adelante no hay muchas referencias al
pasado de la ciudad, pero si hay algunas relativas al periodo en que estuvo
bajo control de las autoridades espanolas — hasta la proclamacion de la
independencia en 1956. Esta «memoria histérica» aparece de manera muy
fragmentaria pero también significativa, como se verd en su momento;

96. Gregorio Granados, Accion de Espania en el noroeste de Marruecos (Larache-
Alcazar-Arzila), Madrid, 1913, p. 35-30. Sobre los cafés con musica de Alcazarquivir, v.
Muhammad b. ‘Abd al- Rahman Benjalifa, Al-Muytama* al-qasit fi I-muntasaf al-awwal
li-l-qarn al-'isrin, p. 137.

97. Angel Cabrera, Magreb-el-Aksa. Recuerdo de cuatro viajes por Yebala y por el Rif,
Madrid, 2004 (facsimil de Madrid, 1924, con prologo de Miguel Hernando de Larramendi),
p. 73.

98. Véase a este respecto Manuela Marin, «Un viaje cientifico: Cabrera, Dantin y
Bernaldo de Quirés en Marruecos (1913), H. de Felipe, L. Lopez-Océn y M. Marin, eds.,
Angel Cabrera: ciencia y proyecto colonial en Marruecos, Madrid, 2004, p. 137-171.
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por su parte, la literatura colonial espanola tiende, como era de esperar, a
evadir las cuestiones conflictivas y a refugiarse en clichés historicistas o en
representaciones de caricter mas o menos orientalista. Asi lo atestiguan
textos como los del escritor Eduardo Zamacois (1873-1971), que describe
con impetu literario una comida en casa del bajia de Alcazarquivir, o los
debidos a la pluma del mallorquin Francisco Sureda Blanes (1888-1955),
capellan castrense del ejército de Africa.

A Zamacois la experiencia del convite en casa de un gobernante local
le permite plantearse la posibilidad de que se trate, en realidad, de un acto
ceremonial destinado a visitantes extranjeros, sin relacion con la auténtica
vida familiar de su huésped, de la que solo tiene un atisbo cuando las
senoras de su grupo de amigos vuelven de la visita al harén, donde han
tenido acceso a las mujeres del baja®. Esa falta de auténtica comunicacion
entre espanoles y marroquies se deberia, segiin Zamacois, al caracter de
éstos, callado, desdenoso, indolente y formado durante siglos en el odio
a los cristianos. Por su parte, Francisco Sureda, que se interes6 mucho
por la arqueologia antigua de la region de Alcazarquivir, en la que residio
23 meses como capellin del séptimo batallon de Cazadores, amplia y
profundiza la caracterizacion de los marroquies, o al menos de los
habitantes de la ciudad y su entorno, como «estatuas vivientes»:

«son los hijos de Mahoma, sentados en el suelo, envueltos en su schilaba,
inconmovibles, imperturbables (...) no hablan, no comentan, no murmuran;
no se mueven, no se quejan, no se desesperanzan jamds; siempre los
hallaréis fijos, inmoviles, imperturbables»'™.

Mucho mis amable se muestra Sureda al recrear los feraces alrededores
de Alcazarquivir, cenida en el fondo de un valle por olivos y naranjales:
«06lo de trecho en trecho rompen la blanca tersura de sus azoteas, los
altisimos minaretes y las torres bermejas, todas parecidas, todas finas,
todas elevadas y airosas como las de nuestras ciudades moriscas de
Andalucia»",

La figura del santo patron de Alcazarquivir, Sidi Ba Galib, resurge en la
literatura colonial de mano del diplomatico José Rojas y Moreno, conde
de Casa-Rojas (1893-1973). Rojas habia sido consul general en Tanger
entre 1934 y 1936. En septiembre de ese ultimo ano acompané al jalifa

99. Eduardo Zamacois, De Cordoba a Alcazarquivir. Tipos y paisajes de Andalucia y
Marruecos, 1915-1921, Barcelona, [1921], p. 261-271.

100. Francisco Sureda Blanes, De tierra de moros. K’sar-el-k 'bir, tradiciones y fantasias,
Arta (Mallorca), 1920, p. 47-48.

101. Ibidem, p. 14.
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de la zona de protectorado espanol en un viaje a la region occidental,
como representante del Gabinete de Propaganda y Prensa de la Alta
Comisaria. Publicé luego un relato de las dos semanas de un viaje de
evidente intencionalidad politica, en el que se deshace en ditiriambicos
elogios hacia el jalifa. En Alcazarquivir, y siguiendo la tradicion que se
ha senalado mas arriba, la comitiva se dirigié en primer lugar hacia el
santuario de Sidi Bu Galib, ya que, segin afirma Rojas,

da idea religiosa no puede estar ausente de un principe de los creyentes,
y para permitirle orar, vamos todos hasta el santuario de Sidi Ali Bugaleb.
Brota sangre de sacrificio de los cuellos segados de dos toros inmolados.
Después se inicia el desfile en coche abierto con una cadencia pausada,
solemne»'"%,

Esta fugaz mencion del rito sacrificial atestigua, no obstante su brevedad
y su descomedida retérica, la permanencia del vinculo entre la ciudad,
el santuario, y el poder politico-religioso, encarnado ahora en la figura
del jalifa, desprovisto de cualquier margen de actuacion propia. Cuando
Rojas se detiene en observar a los figurantes» de esa escena teatral, utiliza
recursos muy similares a los que se han ido viendo aqui: describe los
cafetines y el ambiente nocturno de la ciudad, por la que pasean hombres
cogidos de la mano mientras que otros duermen en los bancos de un
parque. Pero, tras ese timido asomo de realismo, y siguiendo la linea
marcada por la propaganda franquista en el protectorado, Rojas ve a
continuacion signos de parentesco entre el pueblo marroqui y el espanol,
ambos altivos, melancolicos, nobles, soniadores, valientes y religiosos!®.

Al referirse a los hombres que dormitaban en los bancos de un parque,
afirma Rojas con entusiasmo que se trataba de bancos sevillanos, instalados
alli por «aquel consul paternal que en esta ciudad puso sus amores'™,
refiriéndose a Isidro de las Cagigas, al que menciona a continuacion.

En efecto, el diplomatico Isidro de las Cagigas (1891-1956) fue destinado
a Alcazarquivir entre 1923 y 1927, y alli desarroll6 una intensa actividad
urbanistica, entre la cual debe destacarse la recuperacion del santuario
de Sidi Bu Galib, «como monumento que llegé a asumir la imagen del
caracteristico jardin histérico de sabor neonazari>'®. La importancia de

102.  Jos¢ Rojas y Moreno, Por tierras de Marruecos (aroma de recuerdos), Burgos, [c19367, p.
10. Este parrafo termina manifestando el entusiasmo con el que la poblacién marroqui se adhiere
a la werdadera Espanav.

103. Ibidem, p. 14.
104. Ibidem, p. 11-12.
105.  Antonio Bravo Nieto, Arquitectura y urbanismo esparnol en el norte de Marruecos,

Sevilla, 2000, p. 99. Véase también Alberto Darias Principe, «Un ejemplo modélico de urba-
nismo de la accion espanola en el Protectorado marroqui: Alcazarkivir, desde las reformas
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las intervenciones de Cagigas en Alcazarquivir fue reconocida ya en su
tiempo'®; en el caso concreto de la mezquita y santuario del patron de la
ciudad, cabe senalar igualmente la presencia del pintor Mariano Bertuchi
(1884-1955), a quien se debe la restauracion de la fachada y el diseno de
la fuente del patio'.

De Sidi Bu Galib se ocup6, desde otro plano, Humberto Ferniandez-
Cortacero, interventor en la administracion espanola del protectorado.
Muy interesado por la mistica musulmana, Cortacero consagré un capitulo
de su libro sobre Alcazarquivir, publicado cuando poco faltaba para el fin
de la época colonial en Marruecos, al «movimiento religioso y Alcazarm!'®.
Figuran en ese capitulo, junto a Sidi Bu Galib, otros nombres senieros de
la santidad en la ciudad, que han sido ya mencionados en estas paginas,
pero se acentda la importancia del santo de Silves como nexo de unién
entre lo andalusi —y, por ende, lo espanol- y lo marroqui. Debia de ser
Cortacero persona de muchas lecturas y cultas aficiones y conocedor, para
lo que aqui interesa, de publicaciones eruditas sobre Alcazarquivir, que por
entonces se debian principalmente a autores franceses (cita, por ejemplo,
al orientalista Evariste Lévi-Provencal y sus estudios sobre las familias de
jerifes). Aunque Cortacero no supere el nivel de historiador aficionado,
su entusiasmo por el tema de que trata y su vinculacion personal con
Alcazarquivir deben recordarse y apreciarse en su justo valor. Interesa
sobre todo, en el contexto de este trabajo, destacar su intencion de elaborar
un estudio sobre la ciudad en el que no sélo hubiera capitulos sobre sus
recursos econdmicos y su trasfondo historico-geografico, sino también
una perspectiva cultural y religiosa. En ella figura, de forma prominente, la
advocaciéon de un santo de origen andalusi, tema reiteradamente utilizado
en la retorica colonialista hispanica.

En ese mismo dmbito de actuacion ha de situarse la publicacién de una
conferencia del teniente coronel de Infanteria Fernando Alvarez Amado,
pronunciada en el curso para interventores de 1951-1952. Como su nombre
indica —Datos historicos sobre la ciudad de Alcazarquivir— se trata de un

del consul De las Cagigas hasta el plan Muguruza», Anuario de Estudios Atldnticos, 53 (2007),
p. 543-5602. Sobre la trayectoria de I. de las Cagigas, v. Manuel Gutiérrez Camacho, Vida y
obra de Isidro de las Cagigas, Sevilla, 2000.

106. Véase, por ejemplo, la cronica Desde Alcazarquivir, de Francisco R. Galvino,

publicada en Marruecos Grdfico, 19 de septiembre de 1926.
107.  Bertuchi fue también autor de un cartel turistico muy difundido en el que aparece
una calle de Alcazarquivir y en cuyo centro se sitda un santuario, perteneciente a su serie de

carteles sobre Marruecos; v. Mariano Bertuchi, pintor de Marruecos, Barcelona, 2000, p. 237.

108. Humberto Fernandez-Cortacero, Alcazarquivir 1950, Tetudn, 1953, p. 144-157.
Cabe senalar, entre otras publicaciones suyas, el breve articulo sobre «La restauracién del
santuario de Sidi Kassem Zubaym, Mauritania, n° 240, noviembre 1947, p. 244-245, también
relativo a Alcazarquivir.
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resumen histérico, escasamente original, para dar a conocer a los alumnos
del curso los hechos mas significados de la historia de Alcazarquivir. El
propio autor reconoce en la introduccion la modestia de sus objetivos y
espera de interventores mas jovenes que amplien y corrijan su obra.

No obstante esta declaracion, el texto contiene informaciéon de interés
cuando el autor deja de copiar a sus predecesores e introduce su testimonio
personal. Y esto ocurre, precisamente, al referirse a los santuarios de Sidi
Bu Galib y Lalla Fatima. Sobre este tltimo escribe lo siguiente:

«El santuario de Lal-la Fatma fue restaurado recientemente por esta
Intervencion Comarcal, con el concurso de varios entusiastas y también
las tapias de Muley Ali Bugaleb (...) Lal-la Fatma estd al final de la calle
del Bajalato, siendo un conjunto bastante bello, si bien su interior necesita
una importante restauracion y se espera que el Sr. Bertuchi coopere en
ella. He de hacer constar que de no haberse ocupado ripidamente esta
Intervencion Comarcal de la reparacion, posiblemente hoy estaria en
completa ruina y se hubiese perdido uno de los edificios de mis sabor
historico y religioso»'?.

La conservacion y restauracion de los centros historicos de las ciudades
del protectorado se publicité como uno de los beneficios de la accion
colonial; en un breve articulo periodistico citado antes se insiste, ya en
1926, en el exquisito cuidado que las autoridades espanolas ponian en
conservar «a antigua y vieja poblacion» de Alcazarquivir''’. La restauracion
del santuario de Lalla Fatima, segtn informa Alvarez Amado, no llegé al
nivel de la realizada para el de Sidi Bu Galib, pero es significativo que
se requiera la intervencion de Mariano Bertuchi, que se habia ocupado
de aquél, para los trabajos del interior del edificio'!. En el interés de

109. Fernando Alvarez Amado, Datos historicos sobre la ciudad de Alcazarquivir, p.
18. Sin embargo, ya en 1925 se daba cuenta del inicio de los trabajos de restauracion del
santuario por parte de Isidro de las Cagigas; v. José Antonio Sangréniz, «El morabito de
Lala Fatma en Alcazarquivir, Revista Hispano-Africana, 4, nams. 1-2 (1925), p. 6-9 (con
excelentes fotografias del edificio y su interior).

110. Francisco R. Galvino, Desde Alcazarquivir. Sobre la politica espanola en este
sentido, v. Antonio Bravo Nieto, Marruecos y Espana en la primera mitad del siglo XX:
arquitectura y urbanismo en un ambito colonial, Illes i Imperis, 7 (2004), p. 45-61, espe-
cialmente p. 54.

111. Como es sabido, ademas de su trabajo como pintor, Bertuchi ejercié una impor-
tante labor como director de la Escuela de Artes y Oficios Marroquies y al frente de otras
instituciones de ensefanzas artisticas, destacando asimismo su actividad en la restauracion
de edificios histéricos; v. Bouabid Bouzaid, <Mariano Bertuchi: la ensenanza del arte patri-
monial y moderno», El Protectorado espariol en Marruecos: la historia trascendida, Bilbao,
2013, 11, p. 35-53.
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los interventores por la conservacion de estos dos santuarios pudieron
confluir diversos factores, entre ellos el vinculo andalusi que representaban
Lalla Fatima y Sid1 Bu Galib, y la cualidad de este Gltimo de «patrén» de
Alcazarquivir. Es lastima que no se sepa quiénes fueron los «entusiastas»
que colaboraron, segin Alvarez Amado, en una restauracién que parece
haber sido llevada a cabo sin profesionales que la dirigieran y sin medios
materiales suficientes.

Alvarez Amado califica el santuario de Lalla Fatima de uno de los
edificios de mayor mérito en Alcazarquivir. Para Fernandez-Cortacero,
que lo describe, se trataba del «de mas valor artistico de toda la ciudad»''2.
Su singularidad como mausoleo de una mujer no se hace notar, puesto
que, en realidad, la accion preservadora del patrimonio artistico se dirigia
a la materialidad del monumento y no a su sentido dentro del sistema
creencial de los musulmanes de Alcazarquivir. Para el ideario colonial, la
restauracion de santuarios cobraba una importancia similar a la mejora de
la red viaria urbana o, en el caso de Alcazarquivir, a la de la destruccion de
las «murallas de basura» o zabbalat que se consideraban una caracteristica
peculiar de la ciudad'. Aun asi, no deja de llamar la atencion la presencia
continuada de menciones a los dos santuarios, tan sefnalados en la
geografia sacra de Alcazarquivir, en la literatura colonial, que al hacerlo
parece incorporar la imagen de la ciudad proyectada por sus habitantes
musulmanes: la memoria de la santidad se incrusta en la historia de la
ciudad y da continuidad y permanencia a su autorrepresentacion'',

112. Humberto Ferndandez Cortacero, Alcazarquivir 1950, p. 142-143.

113. Véase sobre ello Angel Cabrera, Magreb-el-Aksa, p. 74 y Humberto Fernindez-
Cortacero, Alcazarquivir 1950, p. 122.

114. Aunque fuera ya del periodo colonial, debe citarse un poemario publicado en
los anos 70 del siglo pasado y en el que se mencionan muchos de los santuarios de Alca-
zarquivir: Antonio Rodriguez Guardiola, Humo de Kif, Ceuta, 1972 (traduccion parcial al
arabe por Muhammad Ajiif, Mugqtarafat min Dujan al-kif hawla madinat al-Qasr al-kabir
li-1-sa ‘ir al-isbani Antaniyi Ridrigiz Guwardiyila, Tetudn, 2014).






6. MEMORIA DE LAS SANTAS DE ALCAZARQUIVIR:
FUENTES ORALES Y ESCRITURA HAGIOGRAFICA

En la tradicion hagiografica escrita, las referencias a las santas suelen

ser, como se ha indicado mas arriba, escasas en nimero y de contenido

mucho menos desarrollado que el destinado a los santos. A menudo
se observa que los detalles biograficos que permitirian individualizar el
recorrido vital de las santas son sustituidos por someras descripciones de
sus virtudes y piedad, de manera que puede llegarse a la conclusion de
que, en estos casos, las santas carecen de biografia, reemplazada por un
retrato difuso y esencialmente hagiografico. Incluso en casos de santidad
muy relevante, como el de ‘A’iSa al-Manniibiyya, la patrona de Tunez, se
da una situacion similiar, s6lo paliada por la existencia de un relato hagio-
grafico de cierta entidad'”. En Marruecos, es comuin encontrar reflexiones
de los historiadores sobre la falta de constancia escrita acerca de santas
veneradas por la poblacion y cuya mera existencia puede por tanto ponerse
en duda. Asi ocurre en Fez, donde se conserva un numero considerable de
tumbas atribuidas a santas, sin que los textos hagiograficos las mencionen,
incluso cuando se trata de aquellas que gozan del reconocimiento general;
resulta llamativo, en ese sentido, la escasez de informacion escrita sobre
las dos mujeres a quienes se atribuye la fundacion de las dos mezquitas

115. Nelly Amri, La sainte de Tunis. Présentation et traduction de I’bagiographie de
‘Aisha al-Mannitbiyya, p. 31, 41 y 67. Véase también Katia Boissevain, Sainte parmi les
saints. Sayyda Mannubiya ou les recompositions cultuelles dans la Tunisie contemporaine,
Paris, 20006.
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mds importantes de Fez, la de al-Qarawiyyin y la de los andalusies''®. Una
santa tan popular como Lalla Mimiina, en el Garb, tampoco aparece en las
fuentes escritas'’’. Los ejemplos podrian multiplicarse.

Aunque, como se verd mis adelante, alguna de las santas de
Alcazarquivir si estd documentada en la literatura hagiografica, la mayor
parte de los relatos que las conciernen proceden de la tradicion oral propia
de la ciudad y recogida en ella mediante entrevistas con sus habitantes.
No obstante, el vinculo entre oralidad y escritura, tan caracteristico de la
cultura islamica —especialmente en su periodo formativo— puede observarse
en la transmision hagiografica en una doble direccion. Por un lado, los
textos escritos recurren con mucha frecuencia a los testimonios orales de
quienes conocieron personalmente a los santos y presenciaron el ejercicio
de sus virtudes; este fendmeno es particularmente notable en los textos
medievales o, en todo caso, compuestos a escasa distancia cronolégica de
la vida de los biografiados. Por otra parte, y esto es lo que interesa ahora
destacar, con la difusion de los textos impresos y el progresivo retroceso
del analfabetismo, las tradiciones orales se han ido «contaminando» con
informaciones procedentes de los textos escritos, al alcance de una parte
considerable de la poblacion, en un fenémeno inevitable y de alcance
global'®. Esto se aplica perfectamente a las informaciones suministradas
por los entrevistados en Alcazarquivir, donde se detecta, en algunos casos,
la repeticion de datos contenidos en una fuente escrita o, en otros, el recurso
a bibliografia contemporanea. Pero incluso cuando los informantes son
analfabetos, es dificil precisar hasta qué punto los relatos que transmiten
estan totalmente libres de la influencia de los textos escritos, que hubieran
podido llegar hasta ellos a través de otros comunicantes.

En todo caso, lo que interesaba a los autores de este estudio era verificar
la continuidad de unas tradiciones orales documentadas desde comienzos
del siglo XX y probablemente muy anteriores. Esta permanencia, con las
alteraciones propias de la inestabilidad de la palabra y la aleatoriedad de
la seleccion de las fuentes orales, se ha podido comprobar en la mayor
parte de los casos, lo que supone que la tradicion se ha mantenido
durante varias generaciones, condicion que se considera necesaria para

116. Ruggero Vimercati Sanseverino, Fes et sainteté, p. 144 y 501.

117. Edouard Michaux-Bellaire, Le Gharb», p. 268.

118. Jan Vansina, Oral Tradition as History, Madison, Wisconsin, 1985, p. 156. Sobre
las tradiciones orales como fuente histérica, véanse ademas, entre la abundante bibliografia
existente, David Henige, Oral Historiography, London, 1982; Paul Thompson, The Voice of
the Past, Oxford, 2000 (3* ed.), y Florence Descamps, dir., Les sources orales de I'bistoire.
Récits de vie, entretiens, témoignages oraux, Rosny-sous-Bois, 2000.
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su utilizacion como material historiografico, junto a su amplia difusion
social'.

La eleccion de Alcazarquivir como lugar donde recuperar la memoria
oral sobre las santas se debi6é a dos razones. En primer lugar, la consulta
del exhaustivo estudio de Edouard Michaux-Bellaire y Georges Salmon
sobre la ciudad, publicado en 1905, habia llamado nuestra atencién por
el nimero considerable de referencias a santuarios y tumbas de mujeres
santas que contenia: un total de diez. Cierto es que el nimero de lo
que Michaux-Bellaire y Salmon llaman «marabouts» consagrados a santos
varones es mucho mis elevado (73), pero la diferencia entre las dos
magnitudes no estd muy alejada de la que puede encontrarse en las fuentes
hagiograficas escritas. En Larache, como se ha visto antes, la santidad de
las mujeres tiene una representacion muy sefialada en la figura de Lalla
Mennana, pero solo se conservan dos santuarios de titularidad femenina
en un total de 15'%.

Aunque las tradiciones orales recogidas en Alcazarquivir y que ahora
presentamos han aumentado el nimero de santas cuya memoria se
mantiene en la actualidad, la némina establecida por Michaux-Bellaire
y Salmon sirvi6 de punto de partida de esta investigacion. Gracias a su
trabajo, se contaba con una representacion bien definida cronologicamente
del mapa de la santidad de las mujeres en Alcazarquivir que permitia ser
comparada con los resultados de nuestra propia investigacion.

Michaux-Bellaire y Salmon estuvieron ligados a la Mision cientifica
francesa en Marruecos, al frente de la cual estuvo Georges Salmon hasta
su prematura muerte en 1906, siendo sustituido entonces por Michaux-
Bellaire'*'.

Salmon (1876-1906) se habia formado como arabista en El Cairo y
desarrolld una intensa actividad publicistica en Marruecos'?*. Por su
parte, Michaux-Bellaire (1857-1930) estuvo vinculado desde su juventud
a la legacion diplomatica francesa en Tanger; mas tarde se instald en
Alcazarquivir y se casé con una sefiora marroqui — para lo cual parece
razonable suponer que debi6 de convertirse al islam. En 1894 fue nombrado
delegado consular francés en Alcazarquivir y a partir de 1906, como se

119. David Henige, Oral Historiography, p. 2.

120. Al-Mufaddal al-Tadlawi, Adwa’ ‘ala dakirat al- Ara’is, p. 121. A titulo de compara-
cién, en la actualidad solo tres santas son objeto de culto en la ciudad de Tdnez, v. Katia
Boissevain, Sainte parmi les saints, p. 40.

121. Sobre el papel de la Misién y su contribucion a la creacion de un «archivo colo-
nial> marroqui, v. Edmund Burke III, 7he Ethnograpbic State. France and the Invention of
Moroccan Islam, University of California Press, 2014.

122. Julien Loiseau, «Salmon Georges», F. Pouillon, ed., Dictionnaire des orientalistes
de langue frangaise, Paris, 2008, p. 916.
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ha dicho, jefe de la Mision cientifica. Ya durante el protectorado llegaria
a ser delegado de Asuntos Indigenas'®. En los anos en que trabajaron
juntos, realizaron una serie de estudios descriptivos de las regiones del
norte de Marruecos, dentro de un proyecto que pretendia hacer el acopio
mas exhaustivo posible de datos sobre sus areas urbanas y tribales, que se
fueron publicando en los Archives Marocaines. Recurrieron para ello a sus
propias observaciones, a la consulta de textos y documentos de archivo
arabes y a las informaciones recogidas sobre el terreno.

Para el capitulo sobre la vida religiosa en Alcazarquivir, que es donde
se encuentran los datos sobre los enterramientos de santas'®!, sus autores
—como para el resto de su estudio— manejaron tanto fuentes escritas como
testimonios orales. En este caso, no obstante, las fuentes escritas son
mucho mis escasas que las informaciones recogidas en la ciudad, a las
que se alude como procedentes de «ieux savants» o dettrés»'* a los que
nunca se identifica individualmente'®. La implicacion de Michaux-Bellaire
en la vida religiosa de Alcazarquivir se detecta asimismo en las alusiones
que hace a sus actividades en ese sentido, bajo la férmula de referirse a
si mismo como el «agente consular francés» (que lo era) y que participa
en las limosnas ofrecidas a un jerife empobrecido o en la adquisicion de
lamparas para el santuario de Sidi Bu Galib'¥. La insercion de Michaux-
Bellaire en la sociedad de Alcazarquivir y su contacto con sus sabios y
letrados explica la riqueza de informaciones recogidas in situ, incluyendo
en ellas las relativas a las mujeres santas. Pero también cabe suponer, sin
que haya de ello el menor indicio documental, que su matrimonio con
una musulmana pudiera haberle facilitado el acceso a informaciones que
no circulaban entre los sabios y letrados o que, de conocerse entre ellos,
habrian sido descartadas por considerarse de poco o ningin valor.

Esta posibilidad ya fue reconocida por otros autores de la misma época,
tal como se ha senalado antes, Edmond Doutté afirmaba a comienzos
del siglo XX la dificultad de recoger tradiciones orales sobre santas, ya
que los musulmanes de cierto nivel cultural, deseosos de mostrar su
perfecta ortodoxia, suelen ocultarlas o alterarlas'®. Si las informaciones

123. Claude Lefébure, Michaux-Bellaire Edouard», ibidem, p. 680-682.

124. Edouard Michaux-Bellaire y Georges Salmon, «El-Qcar El-Kebir», p. 145-203.

125. 1Ibidem, p. 146, 147 y 179.

126. La tunica vez que esto ocurre se menciona a un judio de Mequinez, Yaqob
Mouyal, que informa sobre un santuario judio y del que se dice que tendria 120 anos de
edad (ibidem, p. 182).

127. Ibidem, p. 169 y 174. En 1903, Eugene Aubin, de paso por Alcazarquivir, obser-
vaba que «otre compatriote M. Michaux-Bellaire détient 'agence consulaire et la poste
francaise» (Eugeéne Aubin, Le Maroc d’aujourd’hui, p. 83).

128.  Edmond Doutté, Notes sur I'lslam maghribin. Les marabouts», p. 96.
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sobre el culto a los santos varones no siempre son faciles de conseguir,
mucho menos lo son cuando se trata de mujeres. Asi lo comprob6, mucho
tiempo después y en otro contexto geogrifico islamico, la investigadora
norteamericana Valerie Hoffman cuando trataba de informarse sobre el
papel de las mujeres en las cofradias sufies de El Cairo y sus jeques le
aseguraban que las mujeres no pertenecian a ellas; tuvo que pasar bastante
tiempo hasta poder encontrar a informantes (mujeres) que cambiaron por
completo la perspectiva oficial de silenciamiento de su presencia'®.

Las dificultades encontradas por los autores que se acaban de citar
no parecen haber afectado tanto a Michaux-Bellaire y Salmon, quiza
porque, como se ha indicado, el primero de ellos se habia integrado
hasta cierto punto en el tejido social de Alcazarquivir. Esto nos lleva a
la segunda razon que decidi6 la eleccion de la ciudad como objeto de
estudio: la posibilidad de contar, como investigador de campo, con una
persona originaria de Alcazarquivir y con lazos familiares alli, que no
tendria, por tanto, dificultades para buscar y seleccionar los informantes
mas adecuados y aproximarse a ellos desde el interior de su propia
sociedad. La confianza necesaria para crear un clima de entendimiento
entre entrevistador y entrevistado podria asi establecerse desde el inicio
del proceso de informacion. El dominio del registro hablado de la lengua
habria de ser otro factor positivo en el transcurso del trabajo, que no
precisaria de la labor de un intérprete, siempre distanciadora entre
informante e investigador.

Todo ello se cumplié de la manera prevista, no sin que se revelaran,
al mismo tiempo, otros aspectos particulares de la relaciéon con los
informantes cuando quien les solicita informacion es un miembro de su
propia sociedad y no un extranjero ajeno a ella. Soraya Altorki ha descrito
acertadamente las complejidades de un trabajo de campo «desde dentro,
con un investigador perteneciente a la misma sociedad y, en su caso,
a los mismos grupos sociales dentro de ella'®. En las entrevistas que
luego se transcriben podra observarse como los conocimientos previos
del entrevistador son recibidos por los entrevistados de forma diversa: su
interés por los santos y sobre todo las santas se acoge tanto con entusiasmo

129. Valerie J. Hoffman, Sufism, Mystics and Saints in Modern Egypt, Columbia, 1995,
p. 25ss., y «Oral Traditions as a source for the Study of Muslim Women. Women in the Sufi
Orders» , A. El-Azhary Sonbol, ed., Beyond the Exotic. Women's Histories in Islamic Societies,
Cairo, 2005, p. 3065-380, especialmente p. 367.

130. Soraya Altorki, <At Home in the Field», S. Altorki y C. El-Solh, eds., Arab Women
in the Field: Studying Your Own Society, Syracuse, 1988, p. 49-68, asi como otras contribu-
ciones a ese volumen colectivo. Mas recientemente, v. Zakaria Rhani, Le pouvoir de guérir.
Mythe, mystique et politique au Maroc, p. 3-7. Una experiencia singular, en este sentido, es
la de Abdellah Hammoudi, Une saison a La Mecque, Paris, 2005.
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como con cierta desconfianza y a veces se utiliza para derivar hacia otra
clase de consideraciones, como la depravacion de las costumbres actuales
o el abandono que padece la ciudad, todo lo cual quiza se habria omitido
si el investigador no hubiera sido €él mismo nativo de Alcazarquivir. En
otro caso, se hace notar como es la cualidad del investigador en tanto que
profesor universitario la que garantiza la seriedad de su propdsito y, por
tanto, el acceso a otros informantes. También se plantea, de una forma
que solo podria hacerse entre musulmanes, la cuestion de la veneracion a
los santos y su papel como intercesores u otorgadores del bien.

Una primera fase de acercamiento y busqueda de fuentes de
informacion no estuvo exenta de dificultades. En la primavera de 2013,
el investigador solo consigui6, en dos breves estancias sucesivas en
Alcazaquivir, entrevistar a dos personas, una de ellas de su propia familia.
Otros intentos, llevados a cabo sobre un conjunto de personas jovenes,
fueron muy decepcionantes ante el desconocimiento de los entrevistados
sobre las tradiciones orales que se pretendia localizar.

Fue a partir de una tercera estancia, y gracias a los dos primeros contactos,
cuando se pudo ampliar el espectro de informantes hasta un total de 15
(cinco mujeres y diez hombres). El progresivo aumento de informantes
produjo el crecimiento del nimero de santas que se iban incorporando a
la némina primitiva (basada en el trabajo de Michaux-Bellaire y Salmon),
la recopilacion de diferentes versiones sobre la biografia de cada santa
y, con ayuda de algunos informantes y/o sus familiares, la localizacion
de sus sepulcros en la trama urbana de Alcazarquivir, lo que a veces no
resultaba evidente. La mayoria de las tumbas de las santas se localizan en
los barrios de Bab al-Wad, Diwan, al-Siiq al-sagir, Sidi Bel ‘Abbas, Manzah
y Mars.

El resultado del trabajo de campo confirma algunas de las apreciaciones
de quienes se han ocupado de estos temas con anterioridad. Las mujeres,
casi todas analfabetas o con estudios muy elementales, son las que han
ofrecido una informacion menos mediatizada por versiones mas «ortodoxas»
de la veneracion a los santos y mds cercana a tradiciones orales difundidas
no solo en Alcazarquivir sino en otras regiones de Marruecos, como se
vera al tratar de la biograffa de Lalla ‘A’i%a al-Jadra’. Los hombres, por su
parte, ofrecen relatos mas largos y elaborados, a veces, como se ha dicho
antes, con derivaciones hacia temas mas amplios e incluso alejados del
propdsito inicial de la conversacion (lo que, no obstante, se ha mantenido
al menos en parte como forma de recuperar las intenciones generales del
informante). El nivel de estudios, mucho mas elevado para los hombres
que para las mujeres, constituye un elemento diferenciador de género que
se refleja en los resultados de las entrevistas.
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La edad de los informantes ha sido calculada por aproximacion, tras
las conversaciones con el entrevistador y para evitar preguntas demasiado
directas y que hubiesen podido resultar indiscretas. Se ha dado por supuesto
un arco temporal razonable que iria desde los 52 hasta los 85 anos, tanto
para hombres como para mujeres, con la sola excepcion de un hombre de
35 anos. Se podria por tanto afirmar que las tradiciones orales recogidas
corren el riesgo de desaparecer como tales, ya que no se mantienen
entre las generaciones mas jovenes. Tal como se conservan ahora han
experimentado un fuerte proceso de diterarizacion», incorporando datos
procedentes de fuentes escritas entre las que cabe destacar la utilizacion
del trabajo de Michaux-Bellaire y Salmon. Pero aun asi, las tradiciones
orales que todavia se conservan en Alcazarquivir permiten, no sélo ampliar
y completar la imagen de las santas que conservan las fuentes escritas
sino, quiza de mayor importancia y significacion, calibrar la pervivencia
de algunas de esas tradiciones y del culto a las figuras de santidad cuyas
tumbas se localizan en el entramado urbano.

Algunas de las santas de Alcazarquivir aparecen resenadas en textos
hagiograficos medievales, que se han utilizado para sus biografias cuando
ha sido posible. El caso mas frecuentemente citado a este respecto es el
de Lalla Fatima al-Andalusiyya, una de las santas que aparece en la obra
de Ibn al-Zayyat al-Tadili**!. La obra de al-Tadili se redacté en 617/1220-
21; mas de siglo y medio después, Ibn Qunfud reprodujo en su propio
repertorio hagiografico el texto biografico que al-Tadilt habia dedicado a
Fatima, resumiendo algunos de sus contenidos'®.

La Unica santa que cuenta con una biografia que pueda ser calificada
de tal es ‘A’i%a bt. Ahmad al-Idrisiyya, y ello porque su hijo, el historiador
Ibn ‘Askar (m. 986/1578), le consagré una entrada en la obra que dedico
a repertoriar a los miembros de la cofradia Jazili en el siglo X/XVI'*. Se
verd después con mas detalle el contenido de ese texto, llamativo entre
otras cosas por su extension y su estructura, que no se diferencia de la
utilizada para cualquier otro santo, lo que es excepcional en la literatura
hagiografica dedicada a las mujeres. Sin duda, esta equiparacion de Lalla
‘A’iza al resto de los santos, con independencia de su género, se debe a
la piedad filial de Thn ‘Askar y no tanto a su propia relevancia como santa
y mujer renombrada por sus virtudes.

131. Ibn al-Zayyat al-Tadili, al-Tasawwuf ila rival al-tasawwuf, n° 167, p. 331-32.

132.  Ibn Qunfud, Uns al-fagir wa- ‘izz al-haqgir, p. 91.

133.  Sobre Ibn ‘Askar y su obra, v. E. Lévi-Provencal, Les historiens des Chorfa. Essai
sur la littérature bistorique et biographique au Maroc du XVie au XXe siecle, Paris, 2001 (1*
ed. 1922), p. 231-237 y Ruggero Vimercati Sanseverino, Feés et sainteté, p. 72-74.
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Las tradiciones orales recogidas sobre Fatima al-Andalusiyya y ‘A’i%a
bt. Ahmad no siempre coinciden con los textos escritos; en algin caso,
las relativas a la segunda parecen haber sido influidas por la biografia
conservada en la obra de su hijo. En lo que se refiere a Fatima, el material
biografico difundido por Ibn Zayyat al-Tadilt es tan tenue que no es de
extranar que la veneracion popular haya creado su propia tradicion en
torno a la santa.

Junto a las hagiografias medievales y de época moderna que se acaban
de citar, la investigacion llevada a cabo en Marruecos ha permitido localizar
dos textos manuscritos de época reciente que contienen informacion
de interés para nuestro proposito. El primero de ellos se conserva en
la administraciéon de los legados pios (ahbas, awqgaf) de Alcazarquivir y
lleva por titulo Zahr al-jatir wa-I-syiya b-sullah I-blad w-awliya’ obra de
‘Abd al-Qadir b. ‘Abd al-Kabir al-Tawd, fallecido en los anos 90 del siglo
XX, De la familia al-Tawd procedian, desde mediados del siglo XIX,
los administradores de los legados pios de la ciudad, donde se habian
instalado durante el reinado de Muley ‘Abd al-Rahman (1822-1859)"%°; no
es de extrafar, por tanto, que el manuscrito en cuestion se conserve en
esa sede.

Se trata de un poema malhiin (escrito en el registro dialectal marroqui)
dedicado a ensalzar las virtudes de los santos de Alcazarquivir. El texto
manuscrito ocupa 27 paginas de un cuaderno de tipo escolar con una
media de 21 lineas por pagina. Se compone de una introduccion de cuatro
paginas, a la que sigue (paginas 5-8) el texto del poema (al-manzima),
compuesto de 86 versos (aunque el autor los numera de forma singular,
contandolos de dos en dos, de manera que el total, segiin este método,
seria de 43 versos). En las paginas 9 a 27 se ofrecen las referencias del
autor a las biografias de los santos y santas de Alcazarquivir mencionados
en su poema.

En la introduccion, ‘Abd al-Qadir al-Tawd expresa cudl era su intencion
al componer el poema y hacerlo en la forma malhiin: «en cuanto al

134. Los legados pios (hubs/hubus, pl. ahbas; en el oriente isldmico waqf, pl. awgaf) se
refieren a propiedades o bienes cuyos propietarios destinan sus beneficios a instituciones
publicas como mezquitas, hospitales u otras obras de beneficencia. Véanse al respecto los
estudios de Ana Maria Carballeira, Legados pios y fundaciones familiares en al-Andalus
(siglos IV/X-VI/XID, Madrid, 2002 y Alejandro Garcia Sanjuan, Hasta que Dios berede la
tierra. Los bienes habices en al-Andalus, siglos X-XV, Huelva, 2002, donde se explica el
origen y desarrollo de esta institucion, que conocié en Marruecos, como en el resto del
mundo isldmico, una gran difusion.

135. Edouard Michaux-Bellaire y Georges Salmon, «£El-Qcar El-Kebir», p. 219; también
afirman que sus pretensiones a tener ascendencia de jerifes carecian de fundamento y que
se habian hecho ricos gracias a sus funciones en los ahbas.
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poema, he preferido que fuera del tipo malhiin, aunque yo no pertenezca
a quienes practican ese arte y lo hacen con excelencia, para que saque
provecho de ¢l el ciudadano corriente y moliente, por no hablar del
cultivado, y facilitar asi su memorizaciéon y comprensions.

Aparecen en esta composicion nueve santas, ocho de las cuales habian
sido ya repertoriadas por Michaux-Bellaire y Salmon. Las menciones a estas
mujeres van acompanadas, como ocurre en el resto del poema, por notas
del autor en las que se identifica el lugar de sus tumbas, sus relaciones
familiares o la reputacion de que gozaban. Debe subrayarse que solo en
un caso afirma el autor del poema no disponer de ningtin dato sobre una
santa: se trata, curiosamente, de ‘A’iSa al-Jadra’, sobre la cual, como se
vera en su momento, existe una rica tradicion oral. Es también notable la
terminologia utilizada: s6lo a Fatima al-Andalusiyya se le concede el titulo
de Lalla, mientras que el resto de las santas mencionadas por al-Tawd
son llamadas sayyida. ;Se establece asi un orden jerarquico entre Fatima
y el resto de las santas? La literatura hagiografica magrebi en época pre-
moderna no utiliza la voz dalla» (de origen bereber y usada para mostrar
el respeto que inspiran tanto las santas como las mujeres de familia de
jerifes'®), sino saliha («virtuosa, piadosa») para referirse a las santas, a las
que en alguna rara ocasion se incluye en la categoria de awliya’ Allah; asi
se refiere a Fatima al-Andalusiyya uno de los informantes de Ibn al-Zayyat
al-Tadilt"".

Esta composicion poética de tipo popular responde a una tradicion
magrebi muy extendida desde antiguo'®. En Alcazarquivir esta tradicion
se vincula especialmente a la obra de ‘Abd al-Rahman al-Maydib, al
que se ha hecho referencia en un apartado anterior y que residié en la
ciudad durante algin tiempo. Los «cuartetos» compuestos por el santo han
conocido una enorme difusion en Marruecos, transmitidos oralmente y
solo en épocas recientes recogidos por escrito y traducidos luego a idiomas
occidentales'. Mas directamente relacionada con el poema de ‘Abd al-
Qadir b. ‘Abd al-Kabir al-Tawd es, sin embargo, una casida registrada por
Michaux-Bellaire y Salmon, que tradujeron el largo fragmento relativo a

136. Edmond Doutté, «Notes sur I'lslim maghribin. Les marabouts», p. 95 y Edward
Westermarck, Ritual and Belief in Morocco, 1, p. 306.

137. Ibn al-Zayyat al-Tadili, al-Tasawwuf ila riyal al-tasawwuf, n° 91.

138. Véanse, entre otros, Earle H. Waugh, Memory, Music, and Religion. Morocco’s
Mpystical Chanters, Columbia, 2005, y Said Ennahid, <The Archaeology of Space in Moroccan
Oral Tradition. The case of Malhin Poetry», Quaderni di Studi Arabi, 2 (2007), p. 71-84.

139. Alfred-Louis de Prémare, La tradition orale du Mejdub : récits et quatrains inédits,
Aix-en-Provence, 1986. Véase también Angeles Vicente, «El dialecto drabe de los masmuda
(norte de Marruecos), Estudios de Dialectologia Norteafricana y Andalusi, 6 (2002), p.
221-231, basado en los materiales poéticos recogidos por Prémare.
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los santos y santas de Alcazarquivir'®. Este poema malhiin se debe a Sidi

Qaddar al-‘Alami, que vivié a mediados del siglo XIX en la ciudad y fue
autor de numerosas composiciones del mismo estilo, de ninguna de las
cuales se conservan manuscritos; la casida recogida por los investigadores
franceses fue transmitida por un discipulo de Sidi Qaddur, ‘Abd al-Malik
b. Salih, que habia nacido en Marrakech y muri6 en Alcazarquivir'!. Ahora
bien, a pesar de la comunidad tematica entre el poema de Sidi Qaddar y
el de ‘Abd al-Qadir al-Tawd, se trata de dos composiciones diferentes y
totalmente independientes la una de la otra.

El segundo texto lo encontramos en la Biblioteca Muhammad Dawiid,
de Tetudn, en la que se conserva un ms. anéonimo que lleva por titulo
Taqyid [t awliya’ madinat al-Qasr al-kabir, catalogado con el nimero 50
de su coleccion de manuscritos'*2.

Consta de 22 paginas de un cuaderno de tipo escolar, paginado con
cifras indias. Cada pagina contiene 20 lineas, en escritura magrebi. A una
breve introduccion sobre la historia de Alcazarquivir (pags. 2-4) siguen
las biografias de los santos y santas de la ciudad (pags. 4-22). A partir de
la biografia n° 67, el autor trata de los santos arrebatados», de los cuales
menciona un total de 10 hombres y dos mujeres. El total de biografias es
de 79, de las cuales siete corresponden a mujeres.

El anénimo autor se identifica al final del texto como gasi7 («alcazareno»)
y fecha el término de su redaccion el 13 de di I-hiyya de 1360/1 de enero
de 1942. En el colofon de su obra cita a Sidi Qaddur al-‘Alami, a quien
atribuye el siguiente dicho: «Oh, td que entras en Alcazar: verds cosas
extraordinarias, verds que sus habitantes siempre buscan virtud, y a cada
paso te encontrards con cientos de santos, desde Sidi Marziiq hasta Bab
al-Stiq, y de santas, ademas de las llamadas Ruqayya». Afirmacion que
recuerda el dicho popular segin el cual en Fez no es posible dar un paso
sin pisar la tumba de un santo'*®, y que evoca la sacralizacion del espacio
urbano, visible en los mausoleos y santuarios tanto como perdurable en
la memoria escrita y las transmisiones orales!*.

La utilizacion de fuentes escritas y tradiciones orales nos ha permitido
comprobar que, como ocurre a menudo cuando se investiga acerca de

140. Edouard Michaux-Bellaire y Georges Salmon, «El-Qcar El-Kebir», p. 194-197.

141. Ibidem, p. 194.

142. La Biblioteca Muhammad Dawiid acoge la coleccion de manuscritos, documentos,
impresos, prensa, etc. reunida por este afamado historiador tetuani y que actualmente dirige
su hija, la profesora Hasna’, Dawid (véase www.daoud.ws [consulta 12/02/10)].

143. Ruggero Vimercati Sanseverino, Fes et sainteté, p. 522.

144. En una de las entrevistas registradas en Alcazarquivir (n° 8) se da una expresion
paralela a la de Fez (Entre un paso y otro, en al-Qasr hay un santo»).


http://www.daoud.ws
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temas a priori marginales para la historiografia tradicional, las tradiciones
orales, a pesar de su caracter inestable y escasamente fiable, ofrecen
una notable aportacion documental. El trasvase entre ellas y las fuentes
escritas existe y a veces es posible identificar de donde procede alguna
informacién oral. En otros casos, no obstante, la tradicién oral no sélo
no coincide con la escritura hagiografica sino que se aparta de ella y crea
su propio relato. Asi se observa en el caso de Lalla ‘Aziza al-Seksawiyya,
ya mencionado; o en el de Lalla ‘Aw1S, cuya breve biografia escrita poco
tiene que ver con las tradiciones recogidas por M. van Beek en Marrakech,
en torno a su santuario'®®; lo mismo ocurre con Fatima al-Andalusiyya en
Alcazarquivir. Para la mayoria de las santas aqui identificadas, la tradicion
oral es la Ginica que da constancia de su existencia, por mucho que, en
algunos casos, sea posible dudar de su realidad.

6.1. Némina de las santas de Alcazarquivir

Esta nomina agrupa, por orden alfabético, los nombres de las santas transmitidos
por tradicion oral y dos mas procedentes inicamente de fuentes escritas. Se
anaden a ellos las referencias a las entrevistas realizadas en Alcazarquivir
y a los textos en los que aparecen las santas. En el siguiente apartado se
examinard con detalle el contenido de sus biografias/hagiografias.

1. Lalla ‘A’i%a bt. Ahmad al-Idrisiyya

M. 12 de di l-hig9a de 969 [13 de agosto de 1562].

Entrevistas nims. 12, 13 y 15.

Ibn ‘Askar, Dawhat al-nasir, p. 23, n° 13.

Taqyid [t awliya’ madinat al-Qasr al-kabir, p. 15.
Fernandez-Cortacero, Alcazarquivir 1950, p. 116

Rodriguez Mediano, Fernando, «Una sociabilidad oblicua. Mujeres en
el Marruecos moderno», Al-Qantara, XVI (1995), p. 388-90.

Ajrf, Jdtlala “ala awliya® al-Qasr al-kabir, p. 107-108.

v

2. Lalla ‘A’i8a ‘aryanat al-ra’s al-Misbahiyya (foto 1)
Epoca de Muley Sulayman (1792-1822) / periodo colonial (1912-
1956).
Entrevistas nums. 9, 10, 13, 15.
‘Abd al-Qadir b. ‘Abd al-Kabir al-Tawd, Zahr al-jatir, p. 11.
Taqyid [t awliya’ madinat al-Qasr al-kabir, p. 5.

145. Mariétte van Beek, dmages of Lalla ‘Awish: a Holy Woman from Marrakech», M.
Marin y R. Deguilhem, eds., Writing the Feminine. Women in Arab Sources, London-New
York, 2002, p. 199-219.
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Michaux-Bellaire y Salmon, El-Qcar El-Kebir, p. 190.
Ajrif, dtlala ‘ala awliya” al-Qasr al-kabir, p. 149.

3. Lalla ‘A’i%a de Sid1 Mimiin al-Stidaniyya
Entrevista n° 10.

4. Lalla ‘A’i%a al-Jadra’ (fotos 3y 5)
Entrevistas nums. 1, 2, 3, 4, 5, 6, 12, 13, 14, 15, 16.
Michaux-Bellaire y Salmon, El-Qcar El-Kebir, p. 155.
‘Abd al-Qadir b. ‘Abd al-Kabir al-Tawd, Zabr al-jatir, p. 26.
Taqyid [t awliya’ madinat al-Qasr al-kabir, p. 20.
Ajrif, dtlala ‘ala awliya’ al-Qasr al-kabir, p. 157.

5. Lalla ‘A’i%a muqata‘at al-ra’s
Entrevista n° 8.

6. Lalla ‘A’isa al-Qusayriyya / al-Quyayriyya / al-Q¥iriyya (foto 4)
Entrevistas nams. 9 y 10.
‘Abd al-Qadir b. ‘Abd al-Kabir al-Tawd, Zahr al-jatir, p. 18.

7. Lalla ‘A’i%a al-Siddigiyya
Entrevista n® 13.
Michaux-Bellaire y Salmon, «El-Qcar El-Kebir, p. 190.

8. Lalla al-‘Aliya
Entrevistas nums. 9, 10, 12, 13, 15.
Sidi Qaddur al-‘Alami, Qasida, trad. Edouard Michaux-Bellaire y
Georges Salmon, «El-Qcar El-Kebir, p. 197.
Michaux-Bellaire y Salmon, El-Qcar El-Kebir, p. 180.
‘Abd al-Qadir b. ‘Abd al-Kabir al-Tawd, Zahr al-jatir, p. 20.
Taqyid [T awliya’ madinat al-Qasr al-kabir, p. 19.
Ajrif, dtlala ‘ala awliya” al-Qasr al-kabir, p. 121.

9. Lalla Fatima al-Andalusiyya

Entrevistas nums. 4, 7, 8, 12, 15.

Ibn al-Zayyat al-Tadili, al-Tasawwuf, n° 167, p. 331-2.

Ibn Qunfud, Uns al-faqir, p. 91.

Sidi Qaddur al-‘Alami, Qasida, trad. Edouard Michaux-Bellaire y
Georges Salmon, El-Qcar El-Kebir, p. 196.

Abd al-Qadir b. ‘Abd al-Kabir al-Tawd, Zabr al-jatir, p. 9.

Taqyid [T awliya’ madinat al-Qasr al-kabir, p. 5.

Michaux-Bellaire y Salmon, «El-Qcar El-Kebir, p. 175.
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10.

11.

12.

13.

14.

15.

16.

17.

Fernandez-Cortacero, Alcazarquivir 1950, p. 142-43 y 149.
al-Talidi, al-Mutrib bi-masabir awliya’ al-Magrib, Rabat, 1999, p. 64.
Ajrif, Jdtlala “ala awliya® al-Qasr al-kabir, p. 90-95.

Lalla Fatima bt. Ahmad / Hmed / al—\?ubﬁriyya / al—\?bﬁriyya / al-
Yubayriyya / al-Zubayriyya

Entrevistas nims. 4, 9, 10, 12, 15.

Michaux-Bellaire y Salmon, «El-Qcar El-Kebir, p. 154-55.

‘Abd al-Qadir b. ‘Abd al-Kabir al-Tawd, Zahr al-jatir, p. 20.

Ajrf, dtlala “ala awliya® al-Qasr al-kabir, p. 118-19.

Lalla Hiba al-Baqqaliyya
Epoca: comienzos del siglo XX.
Entrevista n° 15.
‘Abd al-Qadir b. ‘Abd al-Kabir al-Tawd, Zahr al-jatir, p. 17.
Taqyid fT awliya’” madinat al-Qasr al-kabir, p. 20.
Lalla Mannana / Mennana al-Misbahiyya
Entrevista n° 9.

Lalla Mina
Vivi6 en la primera mitad del siglo XX.
Entrevista n° 8.

Lalla Nabga
Entrevista n°® 13.
Michaux-Bellaire y Salmon, El-Qcar El-Kebir, p. 185.

Lalla Rahma
Entrevistas nams. 9, 10, 15.

Lalla Rugayya / Rqiyya al-Misbahiyya (fotos 2 y 6)
Epoca de Muley Sulayman (1792-1822).
Entrevistas nams. 4, 11, 12, 13, 15.
‘Abd al-Qadir b. ‘Abd al-Kabir al-Tawd, Zahr al-jatir, p. 11.
Michaux-Bellaire y Salmon, El-Qcar El-Kebir, p. 189.
Fernindez-Cortacero, Alcazarquivir 1950, p. 41-42.

Lalla al-Safiya
Entrevista n® 15.
Ajrf, dtlala “ala awliya® al-Qasr al-kabir, p. 158.
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18. Lalla Sama al-Qar‘a
Taqyid fi awliya’ madinat al-Qasr al-kabir, p. 21.

19. Lalla Slima
Michaux-Bellaire y Salmon, El-Qcar El-Kebir, p. 155.

20. Lalla al-Su‘diyya al-Raystiniyya
Epoca: primera mitad del siglo XX.
Entrevista n° 9.
Taqyid fi awliya’ madinat al-Qasr al-kabir, p. 21.

21. Lalla Zbira / Zubayra
Entrevista n° 12.
‘Abd al-Qadir b. ‘Abd al-Kabir al-Tawd, Zahr al-jatir, p. 11, cita a
al-Sayyida Zubayra al-Misbahiyya, cuya tumba y relaciones familiares
parecen corresponder a Lalla Fatima bt. Hmed al-Zubayriyya.
Taqyid [T awliya’ madinat al-Qasr al-kabir, p. 7.



7. BIOGRAFIA Y HAGIOGRAFIA: LOS RELATOS ORALES
SOBRE LAS SANTAS DE ALCAZARQUIVIR

i, como se acaba de ver, existe en Alcazarquivir la conciencia de
ser «ierra de santos», también hay quien subraya la abundancia de
mujeres santas:

Lo fundamental es que la ciudad de al-Qasr al-kabir es una ciudad
Unica en ese sentido, porque en todas las ciudades vas y encuentras cinco,
seis, diez, pero en al-Qasr al-kabir hay... y eso confirma que la mujer
tenia otra proyeccion»'*,

El nimero de santas cuyo recuerdo se mantiene en la tradiciéon oral es
de 19, a las que hay que anadir otras dos de las que s6lo hay menciones
en textos escritos (que sin embargo también parecen proceder de
tradiciones orales): Lalla Slima'? y Lalla Sama al-Qar‘a'®. Hemos senalado
ya que aunque este nimero es relativamente elevado, tal como sugiere
el informante que se acaba de citar, debe ser puesto en relacion con el
mucho mas alto de varones santos. Es aventurado deducir de la relativa
abundancia de mujeres santas una proyeccion especial de las mujeres
en la sociedad de Alcazarquivir a lo largo de toda su historia, pero la
presencia de varias santas con un aura de prestigio religioso y social de
amplio alcance pudo haber contribuido a difundir el culto a otras mujeres
renombradas por su piedad y su capacidad carismatica. Es también notable
que se haya conservado la huella material de la llamada madrasat al-

146. Entrevista n° 15.
147. Edouard Michaux-Bellaire y George Salmon, «El-Qcar El-Kebir, p. 155
148.  Taqyid fi awliya’ madinat al-Qasr al-kabir, p. 21.
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banat (da escuela de las muchachas»), luego transformada en mezquita,
cuyo alminar se encuentra en el sector almohade de la muralla de la
ciudad'®. Veremos luego que algunas tradiciones orales vinculan la figura
de Fatima al-Andalusiyya con la ensenanza a ninas y mujeres, todo lo cual
puede ser indicativo de una amplia aceptacion social de la religiosidad
femenina y sus manifestaciones mas elevadas.

A juzgar por los resultados de las entrevistas mantenidas, la memoria
de las santas no se conserva por igual en Alcazarquivir. Once de ellas, es
decir, poco mas de la mitad, son mencionadas por un Gnico informante:
Lalla ‘A’is%a de Sidi Mimin, Lalla ‘A’isa mugqgata‘at al-ra’s (Jda de la
cabeza cortada»), Lalla ‘A’isa al-QuSayriyya / al-Qujayriyya, Lalla ‘A’isa
al-Siddiqgiyya, Lalla Hiba al-Baqqaliyya, Lalla Nabqga, Lalla Mennana al-
Misbahiyya, Lalla Mina, Lalla al-Safiya, Lalla al-Su‘diyya y Lalla Zbira /
Zubayra.

El nimero de informantes que menciona a una santa crece
progresivamente desde los tres que recuerdan a Lallda ‘A’iSa bt. Ahmad
al-Idrisiyya (Ia madre de Ibn ‘Askar) y a Lalla Rahma, cuatro a Lalla ‘A’isa
‘aryanat al-ra’s (da de la cabeza descubierta»), cinco a Lalla al-‘Aliya, Lalla
Fatima al-Andalusiyya, Lalla Fatima bt. Ahmad y Lalla Rugayya/Rqiyya,
hasta llegar a los diez de Lalla ‘A’i$a al-Jadra’. En conjunto, es este grupo
de ocho santas el que conforma el panteén de la santidad femenina en
Alcazarquivir de mayor proyeccion y cierta estabilidad historica, hasta
donde es posible asegurar este dltimo aspecto en lo que se refiere a las
tradiciones orales.

Esta estimacion cuantitativa requiere alguna matizacion, puesto que es
producto de una seleccion aleatoria de los informantes; otras muestras de
poblacion podrian dar resultados divergentes. Parece claro, sin embargo,
que Lalla ‘A’isa al-Jadra’ es la santa mds reconocida como tal, aunque
la calidad de las informaciones recogidas sobre ella difiere mucho de
un informante a otro. Para uno de ellos, la primera de las santas de
Alcazarquivir es, sin duda, Lalla Fatima al-Andalusiyya, seguida por la
madre de Ibn ‘Askar™’; de ambas se enaltecen sus cualidades religiosas,
lo que serfa la razon de su primacia. Lo que distingue a Lalla ‘A’isa al-
Jadra’ de las otras dos santas es que la tradicion oral es la que fundamenta
su prestigio, en tanto que la memoria de Lalla ‘A’isa bt. Ahmad al-IdrTsiyya
y Lalla Fatima al-Andalusiyya se compone de una combinacion de fuentes

149. Hamid Triki, «Qasr el-Kebir, Itinerario cultural de almordvides y almobades.
Magreb y Peninsula Ibérica, p. 143 (con fotografia). Edouard Michaux-Bellaire y George
Salmon, «El-Qcar El-Kebir, p. 159, mencionan la mezquita de las banat, donde antiguamente
habia una madrasa para ninas.

150. Entrevista n° 12.
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orales y escritas, realzadas por otros factores a los que ya se ha aludido y
que se examinaran en seguida con mas detalle.

No puede pasarse poralto, en un analisis de conjunto de las informaciones
recogidas sobre las santas, el hecho de que una parte importante de
ellas carece en realidad de elementos que puedan considerarse como
biograficos. A menudo, de las mujeres consideradas como santas sélo se
transmite su nombre y el lugar donde se supone que estin enterradas;
la memoria de la tumba y su localizacion en el entramado urbano se
revelan como indispensables para asegurar la permanencia de su estatus
de santidad. La desaparicion de la tumba, por razones diversas y que
no siempre se mencionan, lleva aparejada la del culto a la santa, que se
difumina en la memoria colectiva salvo en algin caso excepcional (como
el de ‘A’iga bt. Ahmad al-Idrisiyya). El trabajo de campo en Alcazarquivir
ha permitido localizar la ubicacion de las tumbas de once de las santas
repertoriadas en la némina establecida en el apartado anterior: ‘A’i%a
‘aryanat al-ra’s, ‘A’isa al-Jadra’, ‘A’iSa al-Qgriyya, ‘A’iSa al-Stdaniyya,
‘Aliya bt. al-Ra‘1, Fatima al-Andalusiyya, Fatima bt. Ahmad, Hiba, Rahma,
Rqiyya y al-Zbiriyya.

Cabe senalar, asimismo, otra gradacion cuantitativa de las informaciones
que puede observarse entre los entrevistados, es decir, el nimero de
santas que menciona cada uno de ellos. Sin duda el entrevistado n°® 15 ha
sido el mas productivo de todos ellos, puesto que se refiere a diez santas;
le siguen los nums. 9, 12 y 13, que mencionan cada uno a siete santas; el
n° 10, a cinco; el n® 4, a cuatro; el n° 8, a tres y, para terminar, los nims.
1, 2, 3,5, 6,7, 11 y 14, cada uno de los cuales sélo informé sobre una
unica santa.

Este desequilibrio, paralelo al que antes se ha mostrado sobre el nimero
de entrevistados que informan sobre cada santa, debe tenerse en cuenta a
la hora de valorar los resultados obtenidos, pero no los invalida: el retrato
de la santidad femenina en Alcazarquivir que trazan los informantes
se corresponde con una realidad inevitablemente cambiante pero que
conserva huellas de un pasado lejano aunque de limites imprecisos y se
apoya en practicas documentadas y vividas.

La proyeccion cronoldgica es uno de esos limites difusos, que las
tradiciones orales rara vez concretan hacia el pasado mas alld de tres
generaciones. Como documento historico, por tanto, la imprecision
cronologica de estas tradiciones lastra su valor documental. Sin embargo,
lo que aqui nos interesa es, sobre todo, apreciar la representacion de
la santidad femenina en un espacio y tiempo bien definidos: la falta

151. Véase Jan Vansina, Oral Tradition as History, p. 24.
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de exactitud en la cronologia no es relevante a este respecto, pero las
vacilaciones y contradicciones que se observan en los testimonios de los
informantes indican cuiles son los periodos o acontecimientos histéricos
mas destacados en la memoria colectiva — o en la de los individuos que
han participado en la investigacion.

Asi, de Lalla al-Zubayriyya un informante afirma que particip6 en la
batalla de Wadi 1-Majazin (1578), pero también que era tia paterna de
Sidi Qasim b. Zubayr, que murié en el siglo IX/XV o que vivid en época
sa‘di (siglos XVI-XVID"2 Otro de los informantes asegura que a esta santa
pedia consejo Muley Sulayman en sus visitas a Alcazarquivir que, como se
ha visto antes, tuvieron lugar a comienzos del siglo XIX'>. Se observa que
la imprecision cronolégica se alia con la intencion de vincular a la santa
con grandes hechos de la historia local, potenciando al mismo tiempo su
posicion en una red familiar de prestigio.

Es evidente, por otra parte, que los informantes tratan de responder, en
ocasiones, al interés mostrado por el investigador hacia esta cuestion; los
que tienen mas familiaridad con las fuentes escritas no dudan en atribuir
a un periodo historico determinado las vidas de las santas cuyos nombres
conocen. Es interesante comprobar como esa memoria, compuesta de
lecturas e informaciones de segunda mano tanto como —posiblemente— de
auténticas tradiciones orales, no llega hasta la Edad Media, limitindose a
recuperar el recuerdo de los enfrentamientos con el «nemigo cristiano»,
identificado con la penetraciéon portuguesa desde la costa atlantica
marroqui'>,

El periodo colonial mantiene atn cierta vigencia en las memorias de
los habitantes de Alcazarquivir y a €l se alude para situar las vidas de
algunas santas. De la practicamente desconocida Lalla Nabga se dice
que la anécdota que se le atribuye y que explica su nombre sucedié en
tiempos de los portugueses o de los espanoles, reuniendo de ese modo la
memoria de los ataques peninsulares tanto en los siglos XV-XVI como en
el XX, A la época del colonialismo espanol también habria pertenecido
Lalla ‘A’iSa ‘aryanat al-ra’s, de quien se afirma que todavia viven personas
que la conocieron, aunque segin otro informante, habria vivido en los
siglos XVII o XVIII'*. Otras referencias al tiempo de dos espanoles» se

152.  Entrevista n° 9; v. Edouard Michaux-Bellaire y George Salmon, «El-Qcar El-Kebir»,
p. 157.

153. Entrevista n° 13.

154. Véase Antonio Dias Farinha, Os Portugueses em Marrocos, Lisboa, 1999.

155. Entrevista n° 13.

156. Entrevista nims. 8 y 15. Por su parte, ‘Abd al-Qadir b. ‘Abd al-Kabir al-Tawd,
Zabr al-jatir, p. 11, sitda a esta santa en los reinados de los sultanes ‘alawies Muley Isma‘il
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encuentran en las biografias de Lalla Rqayya y Lalla ‘A’i%a bt. Ahmad al-
Idrisiyya'’.

El tiempo de la santidad, no obstante, es ahistorico y trasciende los
intentos de periodizacion y ubicacion cronologica. Los anclajes de la
memoria oral se sitian en un pasado que varia de unos informantes a otros
O que ni siquiera se menciona, por ser innecesario precisarlo. Cuando
se intenta hacerlo asi, se recurre, como hemos visto, a generalizaciones
aproximadas que a menudo pretenden satisfacer la curiosidad del
entrevistador. El Gnico caso en el que se puede establecer con certeza
el periodo a que pertenece una de estas santas es el de Lalla ‘A’i%a bt.
Ahmad al-Idrisiyya, que es excepcional por ésa y otras circunstancias,
como se vera a continuacion.

7.1. Tres vidas de santas: Fatima al-Andalusiyya, ‘A’i$a bt. Ahmad al-
Idrisiyya y ‘A’i$a al-Jadra’

De la frecuencia y calidad de las informaciones recogidas sobre estas
tres santas puede deducirse, como se ha hecho notar, que ocupan un
lugar privilegiado en la memoria de Alcazarquivir. De las dos primeras se
conservan, ademas, textos biograficos de cierta importancia, que deben
conjugarse con la tradicion oral, la Gnica que permite recomponer la figura
carismatica de la tercera.

7.1.1. Fatima al-Andalusiyya

Ibn al-Zayyat al-Tadili (m. 617/1220) incluyé una entrada sobre Fatima al-
Andalusiyya en su repertorio hagiografico, que se inicia con una doble
informacion: era saliha y pertenecia a la «gente» de Qasr Kutama'®. El
lector interesado en la biografia de Fatima descubre pronto que poco
mas se dice de ella tras esta breve introduccion. El texto continda con la
descripcion de una reunion de hombres piadosos, que pasan la noche
en casa de Abi ‘Abd Allah Muhammad b. Muhammad b. Yamil al-Qasri
al-Mu‘allim. En la conversacion se menciono la bondad del pescado de
Alcazarquivir, de donde era nativo este personaje, como se deduce de su
apellido. A la manana siguiente, sus companeros no encontraron a Abil

(1672-1727) o Muley Sulayman (1792-1822). Véase Muhammad Ajrif, dtlala ‘ala awliya’
al-Qasr al-kabir, M. al-‘Arabi al-‘Asriy M. Ajrif, eds., ZLuma* min dakirat al-Qasr al-kabir,
Rabat, 2012, p. 149.

157. Entrevistas n° 4 y 12.

158. Ibn al-Zayyat al-Tadili, al-Tasawwuf ila riyal al-tasawwuf, n° 167, p. 331-32.
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‘Abd Allah, que apareci6é finalmente llevando unos pescados que solo
podian hallarse en una alberca situada a unas 18 millas de Alcazarquivir.
Después de rezar la oracion de la manana, fuimos, dice el narrador de este
relato, a ver a Fatima al-Andalusiyya, que estaba rezando ya la oracion del
mediodia. Cuando termind, les dijo: «no debéis ignorar las pruebas de los
santos (barabin al-salihin), pues son auténticas».

Eso es todo lo que al parecer conocia Ibn al-Zayyat sobre Fatima al-
Andalusiyya y uno se pregunta las razones que le llevaron a dedicar una
entrada biogrifica a alguien de quien, en realidad, no sabia casi nada.
Muchos autores de diccionarios biograficos o hagiograficos arabes parecen
haber seguido un criterio de acumulacion de biografias, por minimo que
fuera su contenido, con un objetivo meramente cuantitativo. Por otra
parte, aunque las biografias que Ibn al-Zayyat dedica a santos varones
suelen ser mas amplias, también las hay muy similares en extension a la
de Fatima.

Es posible que Ibn al-Zayyat se refiera a esta misma mujer en la biografia
de Abti Muhammad ‘Abd Allah b. ‘Abd al-Malik al-Bayyani, que vivié en
Fez aunque por su apellido («el de Baena») parece haber sido andalusi'>.
Este personaje habia sido gobernador, pero luego se arrepintié de su estilo
de vida, abandoné el mundo y estuvo tres anos retirado en una cueva,
dedicado a la oracion. Pasé después por varias pruebas y se quedo ciego;
entonces decidi6 ir a ver a Abll Ya'zza y pedirle que le escupiera en los
ojos para librarse asi de su mal. Esa noche, mientras dormia, una voz le
dijo que fuera a ver a Fulana al-Andalusiyya con la misma peticion y alli se
reuniria también con Abii Ya‘zza. Cuando Abii Muhammad llegé a donde
estaba la santa, ésta le hizo saber que conocia su sueno y cumplioé con su
peticion, de modo que recupero la vista; en esto llegd Abt Ya‘zza a visitar
a la santa. El texto termina con estas palabras de Abti Muhammad'®: «i
a una mujer madura (kahla), con las manos y los pies tenidos de alhena.
Quien la viera sin conocerla, no imaginaba que era de los awliya ™.

Aunque se trata de una mujer anénima y no hay ninguna mencién de
su relacion con Alcazarquivir, el tiempo en que se sitia esta anécdota
podria coincidir con el de la vida de Fatima al-Andalusiyya que, segin
la tradicion oral, fue contemporinea de Abu Ya‘zza (m. 572/1176),
como también lo era del santo patron de Alcazarquivir, Sidi Bt Galib (m.
568/1173) con quien se dice que la unian lazos de familia. La curacién por
la saliva es un milagro clasico de la tradicion islamica (y de la cristiana),
y veremos que también se le atribuye a Lalla ‘A’isa bt. Ahmad. En todo
caso, esta mujer cuyo carisma no se hace notar de manera evidente al

159. Ibidem, n° 91, p. 236-37.
160. En el texto editado, p. 237, se lee «Abi ‘Abd Allah», en lugar de Aba Muhammad.



7. BIOGRAFIA Y HAGIOGRAFIA: LOS RELATOS ORALES SOBRE LAS SANTAS DE ALCAZARQUIVIR 83

observador no iniciado pudo muy bien haber compartido con Fatima
su origen andalusi, pero no ser necesariamente ella misma'®. Como se
ve, de Fatima la tradicion escrita dice bastante poco. El texto de Ibn al-
Zayyat al-Tadilt fue reproducido y resumido por un biégrafo posterior, Ibn
Qunfud, en el siglo VIII/XIV'®?, Y mds recientemente, el an6nimo autor
del texto manuscrito sobre los santos de Alcazarquivir que se conserva
en la Biblioteca Muhammad Dawiid, de Tetuin, es el Gnico que anade, al
nombre de Fatima, el de su padre, ‘Abd al-Rahim, sin que se sepa cuil es
la fuente de esa informacion.

Volviendo a la «biografia» que Ibn al-Zayyat dedica a Fatima al-
Andalusiyya, la concision del texto no impide que se pueda observar en €l
alguna muestra de las razones que justifican su inclusiéon en un repertorio
hagiografico. Los relatores de la narraciéon son testigos de un hecho
milagroso: el traslado nocturno de Abii ‘Abd Allah al-QastT para conseguir
los pescados que habian sido alabados por su calidad. Los protagonistas
habian pasado la noche en casa de Abu ‘Abd Allah, es decir, estaban
de viaje y probablemente era un recorrido que les llevaba a visitar a los
santos y personas piadosas de las localidades en las que se detenian; asi
es como, tras la vuelta de Abt ‘Abd Allah, se dirigen a la casa de Fatima.
Sin duda, habian oido hablar de ella, bien al propio Abii ‘Abd Allah, bien
a otros habitantes de Alcazarquivir. Y es ella quien les reprende por no
haber comprendido desde el primer momento que la desaparicion de Abil
‘Abd Allah era una de esas «pruebas» que son testimonio de santidad.

En contraste con la parquedad de las fuentes escritas, la tradicién oral ha
hecho de Fatima al-Andalusiyya una figura relevante dentro del panorama
de la santidad local, hasta llegar a ser considerada como la mas importante
del pantedn femenino de la ciudad. Es muy posible que haya contribuido
a ello la permanencia de su mausoleo, de cierta relevancia arquitectonica,
como se ha indicado con anterioridad. Pero hay otros aspectos que no
pueden dejarse de lado: la figura de Fatima se ha vinculado, en la tradicion
oral, a la de Sidi Bu Galib y, en consecuencia, con la tradicion andalusi
que todavia hoy conserva, en Marruecos y especialmente en sus regiones
septentrionales, un aura de prestigio histérico y cultural de largo alcance.
Linaje y origen se combinan, en el caso de Fatima, para reconstruir un

161. Es curioso, por otro lado, que en Fez se halle el enterramiento de una mujer
llamada Fatima al-Qasriyya y renombrada por su santidad; v. Muhammad b. Ya far al-Kattani,
Salwat al-anfas wa-muhadatat al-akyas bi-man ugbira min al- ulama’ wa-l-sulaha’ bi-Fas, ed.
‘A. A. al-Kamil al-Kattani, H. b. M. al-Tayyib al-Kattani y M. H. b. ‘A. al-Kattani, Casablanca,
2004, 111, p. 161, n® 1040.

162. Ibn Qunfud, Uns al-fagir, p. 91.
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pasado de documentacion imposible, pero que ha calado en la memoria
colectiva tanto como en la tradicién escrita mas cercana a nuestro tiempo.

De Fatima se dice que pertenecia a la familia de Sidi Bu Galib; habria
sido, segun algunos informantes, su hermana; otro lo niega, pero concede
que se trataba de una mujer de su familia'®. Segin Michaux-Bellaire y
Salmon, ademds de quienes la creian hermana de Sidi Bii Galib, habia
otros que afirmaban que habia sido su tia paterna'®’. De nuevo, por
tanto, se advierten las imprecisiones de la tradicion oral, que sin embargo
parece concordar en un punto: como Fatima habia venido a Alcazarquivir
desde al-Andalus, al igual que Sidi B Galib, se dedujo que se trataba
de una mujer a la que le unian lazos familiares. Al convertir al santo en
figura destacada y hasta en patron de la ciudad, la supuesta relacion que
mantenia con Fatima hizo de ella su igual en la santidad, en una especie
de unién mistica que beneficiaba a los habitantes de la ciudad. Despojada
de toda connotacion sexual, la pareja de supuestos hermanos se alza
como protectora y dispensadora de bienes espirituales y materiales.

La imagen de santidad de Fatima se inserta, en algunas tradiciones,
dentro de las redes de relacion sufi entre al-Andalus y el Magreb. Se decia,
a comienzos del siglo XX, que habia sido discipula de Abt Madyan, el
mistico andalusi que habia sido, a su vez, discipulo de Sidi Ba Galib. Entre
los entrevistados aqui resenados no se ha mantenido esa conexion, pero
uno de ellos manifiesta que el «gran maestro», es decir, MuhyT I-din Ibhn
al-‘Arabi (560-638/1165-1240), acudia a visitarla, como también lo hacian
otros hombres. Ibn al-‘Arabi, segin este informante, dijo que a Fatima
«se le habia concedido el secreto de la primera azora del Coran», lo que
reafirma la importancia de su calidad como santa'®. Conviene mencionar,
a este respecto, que en la relacion de santos andalusies y magrebies que
escribio Tbn al-‘Arabi aparecen dos mujeres santas que fueron maestras
suyas: la sevillana Niinna Fatima bt. Ibn al-Mutanna y Sams, que vivia en
Marchena. En la biografia que dedica Ibn al-‘Arabt a Nuinna Fatima aparece
el tema de la fatiha (la primera azora del Coran), que segun declara ella
misma, le habia sido dada por Dios para hacer con ella cuanto quisiera;
la misma cuestion, mas desarrollada, aparece en la magna obra de Ibn
al-‘Arabi, al-Futihat al-makkiyya. No es descabellado suponer que ésta
fuera la fuente de la que proceden las informaciones similares relativas a
Fatima al-Andalusiyya'®.

163. Entrevistas n® 4, 8, 15 y 12, respectivamente.

164. Edouard Michaux-Bellaire y George Salmon, «£l-Qcar El-Kebir», p. 175.

165. Entrevista n° 12.

166.  Véase Ibn al-‘Arabi, Risalat al-quds (Biografias), ed. M. Asin Palacios, Madrid-
Granada, 1939, p. 64-65 y Miguel Asin Palacios, Vidas de santones andaluces. La Epistola
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Aunque las relaciones de discipulazgo con Abii Madyan o con Ibn
al-‘Arab1 carezcan de base documental, es evidente que la vinculacion
de sus nombres con el de Fatima al-Andalusiyya la sitia en un plano
de excelsitud religiosa, parejo al que se atribuia a Sidi Bu Galib. A ello
se une su comun origen andalusi, senalado por varios informantes, que
lo consideran fuente indudable de prestigio, en algin caso de manera
llamativa, puesto que se trata de una reflexion general sobre las razones
que han contribuido a la fama de varias santas: en el caso de Fatima, dice
un informante, esta claro que ello se debe a que, como andalusi, goza de
autoridad y, ademads, se cree que pertenecia a la familia de Sidi Ba Galib'?’.

Estos dos aspectos de la figura de Fatima en la tradicion oral parecen
haber contribuido igualmente a perfilar otras cualidades de su imagen
hagiografica. Es notable, en ese sentido, que solo uno de los informantes
—una mujer— mencione la capacidad curativa de la santa, mientras que
otros la niegan o la admiten como posible forma de congraciarse con
el supuesto interés del entrevistador hacia ese tema'®. Como se vera
después, las virtudes terapéuticas de las santas (o de los santos) son una
de las formas mas usuales de la manifestacion de sus carismas; las dudas
que se manifiestan al respecto sobre Fatima al-Andalusiyya marcan cierta
distancia con la veneracion que se ofrece a otras santas.

Este culto a los santos, que se manifiesta en visitas (ziyarat) a sus tumbas,
con ofrendas y rituales de oracién, y que es comin a muchos espacios
del mundo islamico, ha llegado a producir verdaderas especializaciones
temadticas, como sucede en el orbe cristiano'®. Algo asi debi6 de ocurrir
con Fatima al-Andalusiyya. Las tradiciones orales de Alcazarquivir la
vinculan, en efecto, no con la curacion de enfermedades o dolencias
(para lo cual hay otras santas a las que dirigirse), sino con el ambito del
saber. A ella hay que dirigirse para facilitar cosas como los estudios, dice
una informante; segin otro, la santa reunia a las mujeres de los barrios
y les daba clases de religion; un tercero menciona que las mujeres de
Alcazarquivir que querian que sus hijas e hijos aprendieran el Coran, los

de la santidad> de Ibn ‘Arabt de Murcia, Madrid, 1981, p. 182-186. En esta traduccion de
Asin se recoge, en nota (p. 181-183), el texto de al-Futihat al-makkiyya sobre Nunna Fatima,
vertido al castellano. Véase Eva Lapiedra, <Mujeres misticas musulmanas transmisoras de su
ciencia en al-Andalus», M. Grana Cid, ed., Las sabias mujeres: educacion, saber y autoria
(siglos ITI-XVID, Madrid, 1994, p. 263-272.

167. Entrevista n° 15.

168. Entrevistas n° 4, 7 y 8 (en este Gltimo caso, seglin anotaciones del investigador).

169. Véase Josef W. Meri, «The etiquette of devotion in the Islamic Cult of Saints», J.
Howard-Johnston y P. A. Hayward, eds., The Cult of Saints in Late Antiquity and the Early
Middle Ages. Essays on the Contribution of Peter Brown, Oxford, 1999, p. 263-286.
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llevaban al mausoleo de Fatima al-Andalusiyya para rogarle que facilitara
el proceso de aprendizaje de los ninos'”.

Aunque escasas y dispersas en las fuentes escritas, no faltan las noticias
sobre la existencia de mujeres que ensenaban a otras los fundamentos de
la religion musulmana en época premoderna; que organizaban circulos
de lectura y oracion, o que incluso se reunian para escuchar prédicas
a cargo de mujeres piadosas que se desplazaban de un lugar a otro "%
El acceso a la lectura y la escritura, aunque destinado con preferencia
a los varones, no estaba cerrado a las mujeres; recuérdese que en el
Alcazarquivir medieval existié una madrasat al-bandt, una escuela para
las muchachas. Hacer de Fatima una «patrona» de estas ninas y mujeres
deseosas de avanzar en el camino del conocimiento —preferentemente
religioso— tenia sentido: era andalusi, es decir, pertenecia a un ambito
culturalmente prestigioso; se la relacionaba, supuestamente, con la familia
del santo protector de la ciudad y, por ultimo, se la habia situado en un
lugar privilegiado en la cadena de la santidad andalusi/magrebi, haciendo
de ella una discipula y maestra de grandes santos y misticos.

La tradicion oral es, por tanto, la que ha convertido a Fatima al-
Andalusiyya en un personaje ligado a la memoria colectiva de Alcazarquivir,
plasmada en una imagen que poco tiene que ver con lo que ha llegado
hasta nuestros dias en las fuentes escritas. Estas, fundamentalmente la
obra de Ibn al-Zayyat al-Tadili, sirven sobre todo para garantizar que
vivio con anterioridad a la redaccion de su repertorio hagiografico, y que
habia conseguido un nivel de reconocimiento social imprescindible para
figurar en €l. A partir de ahi, la tenue relacion que pudo tener Fatima al-
Andalusiyya con Sidi Bii Galib sirvié para perfilar una imagen de santidad
acorde con los criterios generalmente aceptados, pero adaptada a su
circunstancia de mujer, andalusi y, como Sidi Bu Galib, vinculada a una
tradicion de sabiduria y conocimiento.

Por ser originaria de al-Andalus, Fatima atrajo la atencion de viajeros
espanoles que pasaron por Alcazarquivir y fueron informados de la
existencia de su santuario. Se ha aludido antes a los relatos de los cientificos
espanoles que visitaron la ciudad en 1913 y que parecen haberse interesado
por la existencia de dos santos que consideraron «espanoles», haciendo de
Fatima una sevillana'’?; durante el protectorado espanol, otros autores

170. Entrevistas n° 4, 8 y 15.

171. Manuela Marin, Educar a las mujeres en el islam cldsico: saberes, espacios,
normas», R. Lopez Guzman y M. E. Diez Jorge, eds., La madraza: pasado, presente y futuro,
Granada, 2007, p. 25-41.

172, Los cientificos olvidaban, por otra parte, que Sidi Ba Galib era de Silves, por lo
cual no cabia aplicarle la etiqueta de «espanob.
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vinculados con la administracion colonial llamaron la atencion sobre su
santuario y las obras de restauracion que se le dedicaron'”. Para los anos
30 del siglo XX, la zona donde se alzaba el edificio albergaba, segun el
viajero francés Paul de Laget, «de malheureuses filles de joie qui donnent
surtout une impression de tristesse»'*. Uno de los informantes actuales
confirma el cardcter marginal del barrio donde estd situado el santuario
de Fatima, que, segin dice, se ha convertido en lugar de reunion de
borrachos y otras gentes de mal vivir, donde se juega por dinero'”. La
coexistencia entre la memoria de la santa y la degradacion del entorno
material de su mausoleo se oculta —o se desconoce— en los testimonios de
otros informantes, en los que la imagen idealizada de la santa no sélo ha
eliminado los vestigios de su propia realidad como persona, sino también
de cualquier elemento que pueda erosionar esa imagen. La hagiografia ha
suplantado a la biografia.

7.1.2. ‘A’isa bt. Ahmad al-Idrisiyya

A comienzos del siglo XX, cuando Michaux-Bellaire y Salmon
recopilaron su larga lista de santuarios y tumbas de santos y devotos,
no mencionaron en ella el enterramiento de esta mujer. Mas tarde, el
interventor espanol Ferndndez-Cortacero senala, en su descripcion de
Alcazarquivir en 1950, que <ha desaparecido el culto y la tumba de la
Sayyida Aixa Bentz Ahmed bentz Ali, madre de Ben Laascar (...) aunque
algtin anciano recuerda el lugar en que estaba su tumba, cerca de la puerta
de Ceuta»'”°. Ambos testimonios coinciden: no se conservaba el recuerdo
de la tumba de ‘A’isa bt. Ahmad y, por tanto, habia desaparecido el culto
que se le habia dedicado con anterioridad.

Todavia hoy, sin embargo, hay quienes senalan la ubicacién de esa
tumba, aunque sus condiciones son precarias: se encuentra, han dicho,
en una rotonda, bajo un semaforo'”’. Un segundo informante asegura
que la tumba de Lalla ‘A’i%a se perdi6 cuando las autoridades coloniales
espanolas construyeron sobre ella un edificio destinado a la administracion

173.  Humberto Fernindez Cortacero, Alazarquivir 1950, p. 142-43 y 149; Fernando
Alvarez Amado, Datos historicos sobre la ciudad de Alcazarquivir, p. 18.

174.  Paul de Laget, Au Maroc espagnol, Marseille, 1935, p. 239.

175. Entrevista n® 7. Sabido es que la ortodoxia isldmica condena tanto el consumo
de alcohol como los juegos de azar.

176. Humberto Fernandez-Cortacero, Alcazarquivir 1950, p. 116.

177. Entrevista n° 10.
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de la ciudad'; esta afirmacion contrasta con el hecho de que a comienzos
del siglo XX se hubiera perdido ya la memoria de la ubicacion de ese
enterramiento, pero el informante insiste en que la tumba se halla bajo el
edificio de la época colonial y que €l vivia alli con su hijo, lo que confiere
autoridad a sus palabras. De todo ello se deduce, no obstante, que en
un momento no precisado pero anterior al siglo XX la veneracion hacia
‘A’ia bt. Ahmad se habia difuminado y no quedaban en Alcazarquivir
mas que algunas personas que pudieran recordar donde se encontraba
su tumba.

No se sabe por qué se perdio el recuerdo de esta mujer, que murio
en Alcazarquivir el 12 de du l-hiyya de 969 (13 de agosto de 1562) y de
la cual se conserva una detallada biografia, mucho mas amplia que la de
cualquiera otra de las santas de las que se tiene noticia. Como se ha dicho
antes, el autor de esta biografia fue su propio hijo, Muhammad b. ‘Alt
b. “Umar, conocido como Ibn ‘Askar y que murio en la batalla de Wadt
-Majazin (986/1578). El mausoleo de Ibn ‘Askar si aparece mencionado en
la relacion de Michaux-Bellaire y Salmon, que recogen también la leyenda
segun la cual su cadaver fue encontrado en el campo de batalla dando
la espalda a la direccion de la alquibla, lo que se atribuia implicitamente
a que Ibn ‘Askar habia participado en la lucha en el bando portugués, al
que se habian unido el sultan destronado Muhammad al-Mutawakkil y sus
seguidores, entre ellos Ibn ‘Askar 7.

La familia de Ibn ‘Askar procedia de Chauen, donde él naci6. En
967/1559-60, Ibn ‘Askar habia sido nombrado juez y mufti de Alcazarquivir
y la vecina region costera; su madre, que residia en Chauen, fue a instalarse
con €l en su nuevo lugar de residencia, en circunstancias que se indicaran
mas adelante. Tras la muerte de su madre, Ibn ‘Askar llevé a cabo una
serie de viajes por la region y fue nombrado luego juez de Chauen'™. Se
observa que madre e hijo tuvieron una estrecha relacion con Alcazarquivir,
aunque su residencia en la ciudad se debio a la carrera profesional de Ibn
‘Askar y sus lazos familiares y sociales mas importantes, sobre todo en el
caso de ‘A’isa, se localizaban en Chauen.

La biografia que le dedico su hijo se halla en su diccionario hagiografico
Dauwhat al-nasir li-mahdsin man kana bi-I-Magrib min masa ’ij al-qarn al-
‘asir, que se considera un repertorio de miembros de la cofradia yazili

178. Entrevista n° 12. El informante sitda este edificio cerca del santuario de Sidi Bu
Galib. El recuerdo de esta «mala accion» de los espanoles le trae a la memoria, a continua-
cion, otro ejemplo de la mala conducta de los representantes del poder colonial, en este
caso un oficial del ejército.

179. Edouard Michaux-Bellaire y George Salmon, «El-Qcar El-Kebir», p. 185.

180. E. Lévi-Provencal, Les historiens des Chorfa, p. 233.



7. BIOGRAFIA Y HAGIOGRAFIA: LOS RELATOS ORALES SOBRE LAS SANTAS DE ALCAZARQUIVIR 89

en su época’™. Ibn ‘Askar no dudé en incluir a su propia madre en ese
repertorio de la santidad de su tiempo y compuso su biografia de un modo
muy similar al que se observa en los textos dedicados a santos varones: se
traza en ella la linea que la une con prestigiosos maestros, se le adjudican
virtudes similares a las de otros santos y se engarzan los relatos de sus
acciones piadosas y sus carismas. El resultado es el retrato de una mujer
virtuosa y de caracter, que interviene activamente en la esfera publica y
que propone un modelo de conducta alejado de las actitudes de sumision
y ocultacion que se adjudican usualmente a las mujeres musulmanas. Lo
excepcional de su caso no es que se dieran en ella estas cualidades, sino
que se hayan transmitido por escrito, gracias a la vocacion historiografica
de su hijo'.

La biografia de ‘A’iSa se inicia con la declaracion de su santidad:
ella era waliyat Allab ta‘ala (<amiga de Dios Altisimo»), a lo que sigue,
como es norma en los repertorios biograficos, la exposicion de su cadena
genealbgica, que llega hasta el yerno del Profeta, ‘Alt b. Abi Talib y le
confiere el caricter de jerifa manifiesto en su apelativo de al-Idrisiyya,
lazo de union con los fundadores de la dinastia idrisi, ellos mismos
descendientes de ‘All y Fatima, la hija del Profeta.

Bien establecida asi la nobleza de los origenes familiares de su madre,
procede Ibn ‘Askar a dejar sentada la excelsitud de su conducta: se
dedicaba al ayuno, el rezo continuo y la oracion, «depositaba en Dios
Altisimo toda su esperanza y su plegaria era respondida (muyabat al-
da ‘wa)»'™®. A continuacion, se hacen constar las credenciales que adornan
a ‘A’i%a bt. Ahmad, es decir, con qué maestros ha estudiado y de los
cuales ha adquirido los saberes gracias a los cuales se ha incorporado al
universo de la santidad. Entre los diez nombres que menciona Ibn ‘Askar
como maestros de su madre, destaca sin duda el de Aba Muhammad ‘Abd
Allah al-Gazwani (m. 935/1528), que también procedia de Alcazarquivir
pero que estudid y vivio en Fez y, mas tarde, en Marrakech'. Segin
Ibn ‘Askar, la relacion de su madre con al-Gazwani se remontaba a su
infancia, cuando el padre de al-Gazwani, que también era santo, «ponia

181. 1La biografia ocupa las paginas 23-27 de la edicion de la Dawha, Rabat, 1977.
Existe una traduccion francesa de la obra, publicada por A. Graulle en Archives Marocaines,
XIX (1913) y otra inglesa, en la que el traductor ha reorganizado los materiales biograficos
con arreglo a criterios tematicos y a los reinados de los sultanes marroquies: T. H. Weir,
The Shaikbs of Morocco in the XVIth Century, Edinburgh, 1904. Sobre las caracteristicas de
la obra, v. E. Lévi-Provencal, Les historiens des Chorfa, p. 231-37.

182. Véase Fernando Rodriguez Mediano, «Una sociabilidad oblicua. Mujeres en el
Marruecos moderno», Al-Qantara, XVI (1995), p. 385-402, especialmente p. 388-90.

183. Ibn ‘Askar, Dawhat al-nasir, p. 23.

184. Sobre al-Gazwani, v. Ruggero Vimercati Sanseverino, Fes et sainteté, p. 278-79.
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la mano sobre la cabeza de ella, cuando era una nifla pequena, y decia:
esta nifa serd algo grande (Sa'n ‘azim)»'®. El propio al-Gazwani, cuando
residia en Marrakech, preguntaba por ella a los visitantes que le llegaban
desde la region noroccidental de Marruecos (el Garb), como senal del
gran aprecio en que la tenia. Se vera a continuaciéon que al-Gazwani tiene
una intervencion decisiva en uno de los milagros atribuidos a ‘A’isa bt.
Ahmad, en el que confluyen temas importantes de la historia politica,
social y religiosa del Marruecos del siglo X/XVI.

El relato de esta accion milagrosa lo recogié Tbn ‘Askar de boca de
su padre, protagonista de los hechos. Habia sido hecho cautivo de los
cristianos en una de sus incursiones y llevado con uno de sus companeros
a Tanger, entonces bajo dominacién portuguesa'®. Se trataba de un
suceso frecuente: las guarniciones portuguesas de los presidios costeros
hacian salidas al campo marroqui; uno de sus objetivos era la obtencion
de cautivos, a menudo destinados al comercio de esclavos. La inseguridad
de las poblaciones que estaban en el radio de accién de las guarniciones
portuguesas, agravada por las luchas intertribales marroquies, contribuyo
a crear un ambiente de temor, al que se anadia el sentimiento de estar
escasamente protegidos por el poder dinastico — los sa‘dies'®. Es en ese
contexto donde hay que situar la creciente importancia del papel de los
santos (como salvadores ante la adversidad) y del prestigio de los que
luchan con las armas contra los cristianos invasores.

La cautividad del padre de Ibn ‘Askar no duré mucho. Tras ser llevado
a Tanger con su companero, paso diez dias en una mazmorra hasta que
una noche oy6 una voz que lo llamaba: era la de su esposa, «‘A’i3a, y
la voz de la senora Raysiin, la madre de los dos jeques jerifes Abi Zayd
‘Abd al-Rahman y Abu 1-Hasan, y las dos me decian al tiempo: todo va
bien, ahora Dios te liberard, a ti y a tu companero»'®. En efecto, poco
después fueron liberados ambos cautivos por el capitin de la fortaleza y
al amanecer llegaron al «pais de los musulmanes». Durante el camino, al
expresar su companero el temor a ser devorados por los leones, el padre

185. Ibn ‘Askar, Dawhat al-nasir, p. 23.

186. Sobre la toma de Tanger en 1471, asi como la de otras ciudades de la costa
marroqui, v. Anténio Dias Farinha, Os Portugueses em Marrocos, p. 25ss.

187. Sobre estas cuestiones, v. Ahmed Bouchareb, {Les conséquences socio-culturelles
de la conquéte ibérique du littoral marocain», M. Garcia-Arenal y M. J. Viguera, eds., Rela-
ciones de la Peninsula Ibérica con el Magreb (sglos XIII-XVI), Madrid, 1988, p. 487-537.

188. Ibn ‘Askar, Dawhat al-nasir, p. 24. Abu Zayd ‘Abd al-Rahman y Abi l-Hasan [‘Ali
b. ‘Tsal habian sido mencionados con anterioridad por Ibn ‘Askar entre los maestros con
los que habia tenido contacto su madre.
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de Ibn ‘Askar le aseguré que no les pasaria nada, pues estaban protegidos
por la baraka de los santos que habian propiciado su liberacion'®.

Cuando Ibn ‘Askar pregunté a su madre por este suceso, ella le
informo sobre la inquietud que la habia dominado al recibir la noticia del
cautiverio de su marido. Pero tres noches mas tarde, vio en suenos a Abii
Muhammad al-Gazwani, que estaba con la senora Raystin y que le decia:
«we td, con ésta, a donde estd tu marido y liberadlo las dos». ‘A’ifa, al
despertar, llamo a su marido desde el lugar donde hacia la oracion, y ésta
fue la voz que oyo €l en las mazmorras de Tanger.

Este relato de la liberacion milagrosa de un cautivo sigue un
esquema narrativo usual en esta clase de narraciones, que aparecen con
cierta frecuencia en las fuentes 4rabes de al-Andalus y el Magreb. La
intervenciéon milagrosa de al-Gazwani y de la madre de Ibn ‘Askar se
produce en un sueno, medio de comunicacion privilegiado entre santos
y personas de gran piedad. Lo que sitda los hechos en un contexto local
es la utilizaciéon, en el relato del padre de Ibn ‘Askar, de varias palabras
de origen castellano/portugués, reproducidas por el autor de la Dawha:
el capitan de los soldados cristianos es el gqubtan; cuando uno de ellos
avisa a los cautivos para que salgan de la mazmorra, les dice: lsabt ya
mur, lo cual, aclara Ibn ‘Askar, quiere decir «<sube, musulman»; finalmente,
cuando el capitan les informa de que pueden volver a su pais, termina
diciendo «@ndari, o sea, id deprisa»'®. En paralelo a las palabras arabes
que aparecen, por ejemplo, en textos teatrales espanoles del Siglo de
Oro, la utilizacion de este vocabulario hibrido documenta la existencia de
espacios de frontera que produjeron la llamada dengua franca» o «sabir
del Mediterrineo™!. Asi, la realidad social de la época se funde, en este
relato de cautiverio, con el misterio de la accién carismatica de los santos.

El 12 de rabt, I de 957/31 de marzo de 1550, se celebraba en Chauen la
fiesta del nacimiento del Profeta (al-mawlid al-nabawi). ‘A’isa bt. Ahmad
presidia, en el patio de la zawiya del pais de Chauen, el reparto de comida
a mujeres y ninos, al tiempo que organizaba el sacrificio de terneros y
corderos en honor del Profeta. En esto, la zawiya fue atacada, a pedradas,
por dos bandoleros que se habian emborrachado y habian salido a las

189. Sobre el temor a los leones, que se habian multiplicado en las regiones despo-
bladas por la presion de las guerras, hambres y epidemias que afectaron a Marruecos en
el siglo X/XVI, v. Ahmed Bouchareb, Les conséquences socio-culturelles de la conquéte
ibérique du littoral marocain», p. 500-502.

190. Ibn ‘Askar, Dawhat al-nasir, p. 24.

191. Véanse Bruno Camus Bergareche, {Lingua franca y lengua de moros», Revista de
Filologia Espariola, 73 (1993), p. 417-426; Sarga Moussa, <Le sabir du drogman», Arabica,
LIV (2007), p. 554-567 y Jocelyne Dakhlia, Lingua Franca. Histoire d’une langue métisse
en Méditerranée, Arles, 2008.
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calles de la ciudad armados con cuchillos, «como es costumbre entre la
gente pervertida», subraya Ibn ‘Askar. El ataque suscité gran inquietud
entre los presentes, pero ‘A’isa bt. Ahmad los tranquilizo, afirmando que
todo va bien, si Dios quiere. Calmad vuestras almas y Dios cortara la
mano que ha golpeado con esto»'2. En efecto, la respuesta a su plegaria
fue la aparicion de un forzudo personaje, llamado ‘Abd al-Salam al-‘1ly,
que desarmo a los atacantes y cuya espada cumplio la funcion de castigo
prevista por ‘A’isa. Remata Ibn ‘Askar el relato haciendo constar que «esta
historia es conocida por todos, yo fui testigo y la presencié»".

El instrumento divino empleado para castigar a los delincuentes que
amenazaban la paz de las celebraciones religiosas es un personaje cuyo
nombre (al-‘TIy) revela que se trataba de un cristiano converso al islam, es
decir, de otra de las figuras fronterizas que pueblan la historia del ambito
mediterraneo. Su corpulencia y habilidad en el manejo de la espada son
definitivas para la resolucion del conflicto e Ibn ‘Askar no pasa por alto
que, al igual que los bandoleros, el «lche» ‘Abd al-Salam iba armado; eso
si, precisa, llevaba su espada para defenderse del mal, no para infligirlo.

Ibn ‘Askar clasifica este suceso entre los carismas de su madre. Como
en el caso anterior, aunque aqui mas acentuado, el caricter «milagroso»
de los hechos relatados parece muy leve; sin embargo, tal como se
producen los acontecimientos, es evidente que se ajustan a un patrén de
comportamiento que hace del santo (aqui, de la santa) no un taumaturgo
dotado de poderes de gran alcance, sino un instrumento para impetrar
de Dios su intervencion decisiva. Es ésta la vision mids ortodoxa de la
capacidad de los santos para alterar el curso de los acontecimientos,
vision prevalente en la literatura hagiografica que es producto de sabios
y letrados.

Debe destacarse, por otra parte, el marco en el que se inscribe este
relato. La celebracion del nacimiento de Mahoma, que se habia originado
en el Oriente islamico, conocié pronto en Marruecos una gran difusion,
impulsada por los merinies desde finales del siglo VII/XIIIL. La fiesta del
mauwlid, concebida como una manifestacion del poder dindstico, se
convirtié en una celebracion que aunaba las recepciones del sultin con
la recitacion publica de poemas en honor del Profeta y la distribucion de
comida, tanto en festines palaciegos como en repartos destinados a la
poblacion en general™. Se implanta asi un modelo de actuacion que sera

192. Ibn ‘Askar, Dawhat al-nasir, p. 25.

193.  Ibidem.

194. N. ]J. G. Kaptein, Mubammad’s Birthday Festival. Early History in the Central
Muslim Lands and Development in the Muslim West until the 10"/16" Century, Leiden, 1993;
en particular, v. p. 122 sobre la celebracion del mawlid en Fez en 799/1397 y las cantidades
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reproducido, a escala mas limitada, claro esta, por cofradias y notables
urbanos, y que tendrd unos ejes muy similares'”. Veremos mas adelante
otros ejemplos de celebracion del mawlid en santuarios de las santas de
Alcazarquivir.

La biografia de ‘A’is%a bt. Ahmad contiene otros dos breves relatos
que su hijo Ibn ‘Askar considera sendos ejemplos de sus carismas y cuyo
argumento los sitia en Chauen, en el contexto de los enfrentamientos de
la familia de Ibn ‘Askar con las autoridades de la ciudad. Chauen estaba
entonces gobernada por Muhammad b. Rasid, descendiente de la dinastia
local de jerifes que habian fundado la ciudad hacia 876/1471-2 y en cuyo
poder permanecio hasta aproximadamente 969/1561 o 975/1567, cuando
los sa‘dies terminaron con su independencia'®.

En el primero de estos dos relatos, una mujer que servia a la esposa
del visir Abti Salim Ibrahim b. Rasid se dedicaba a molestar y perjudicar al
vecindario, con el apoyo de su sefora, que llegd a poner a su disposicion
un caballo que la malvada mujer utilizé para matar las gallinas de los
vecinos. Estos solicitaron la ayuda de la sayyida (‘A’isa bt. Ahmad), que
en poco tiempo consiguié que el castigo divino cayese sobre el caballo
y su duena: ambos murieron después de haber sufrido diversas y crueles

de comida distribuidas. Sobre el mawlid en al-Andalus, v. Maribel Fierro, da religién,, M.
J. Viguera Molins, coord. y prélogo, Historia de Espaiia Menéndez Pidal VIII-II. El retro-
ceso territorial de al-Andalus. Almordvides y almobades. Siglos XI al XIII, Madrid, 1997, p.
437-540, especialmente p. 506-507 y Barbara Boloix Gallardo, {Las primeras celebraciones
del Mawlid en al-Andalus y Ceuta, segun la Tuhfat al-mugtarib de al-Qastali y el Magsad
al-Sarif de al-Badist, Al-Andalus-Magreb, 22 (2011), p. 79-96.

195. N.J. G. Kaptein, Mubammad’s Birthday Festival, p. 122, reproduce un texto de
Ibn al-Sakkak (m. 818/1415) que describe el mawlid de Fez en 799/1397. El sultin merini
Abi ‘Amir ‘Abd Allah b. Ahmad presidi6 los actos y, segin Ibn al-Sakkak, que fue testigo de
ellos, control6é personalmente, en la cocina del alcazar, las actividades de quienes prepa-
raban las grandes cantidades de comida dispuestas para toda la poblacion de Fez y de sus
alrededores. A escala reducida, y tiempo después, éste es el modelo seguido por ‘A’isa bt.
Ahmad en la zawiya de Chauen.

196. Véanse sobre ellos Juan de Lasquetti, Chefchauen. Informacion bhecha el ario
1918, Madrid, 1921; Abderrahim Yebbur, Los Ber-Rached de Chefchauen y su significacion
en la historia de Marruecos septentrional, Tetuan, 1953; Alfred-Louis de Prémare, Sidi
‘Abd-er-Rahman el-Mejdilb, p. 41-42 y 51 y, sobre Chauen en general, W. Hoenerbach y
J. Kolenda, Sefsawen (Xauen). Geschichte und Topographie einer marokkanischen Stadt,
Die Welt des Islams, XIV (1973), p. 1-165 (p. 6-12, sobre los Bani Rasid). Desde otro punto
de vista, v. Araceli Gonzdlez Vizquez, Las ciudades santas y prohibidas de Marruecos:
las representaciones de la santidad, sacralidad e impenetrabilidad de Chefchauen en los
textos coloniales espanoles y franceses», E. Goémez Pelllon y A. Gonzilez Vazquez, eds.,
Religion y patrimonio cultural en Marruecos. Una aproximacion antropologica e historica,
Sevilla, 2011, p. 263-297.
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enfermedades'”’. Esta rina entre vecinos, que adquiere caracteres mas
elevados con la intervencion de la santa y su plegaria para que Dios
decrete la condena de la mujer del visir y le haga sufrir el justo castigo por
su conducta, fue considerada por Ibn ‘Askar como ejemplo de la opresion
a la que los Bant Rasid sometian a los habitantes de Chauen asi como
de la santidad de su madre, cuyas plegarias al Altisimo eran respondidas
adecuadamente. La funcion de los santos como restauradores de la justicia
e intermediarios ante Dios para que los tiranos sean castigados es un tema
clasico de la hagiografia islamica y por supuesto de la magrebi, aunque en
general son los santos varones a quienes se acude para remediar entuertos
e injusticias. En este relato de los «amilagros» de ‘A’isa bt. Ahmad se observa,
que si bien el nicleo narrativo se sitia en un ambito doméstico (las quejas
de los vecinos por la pérdida de sus animales), la conexion con el poder
politico en Chauen aparece a través del matrimonio de la mujer opresora
con el visir de los Bant Rasid que, a juzgar por su nombre, pertenecia a
la familia gobernante.

En el segundo relato, esta conexion es mucho mas evidente y lo que
se narra es el enfrentamiento de ‘A’i%a bt. Ahmad y su hijo, Ibn ‘Askar,
con el ga’id («caid») de Chauen, Muhammad b. Rasid. Ibn ‘Askar admite,
en la biografia de su madre, que sus relaciones con el sefior de Chauen se
habian roto estrepitosamente cuando el sultin sa‘di Abt Muhammad ‘Abd
Allah al-Galib (r. 1557-1574) lo nombro6 juez y mufti de Alcazarquivir'®®. Al
aceptar ese nombramiento Ibn ‘Askar manifestaba su apoyo a los sa‘dies,
que trataban de expandir su control del territorio marroqui y no es de
extranar que Ibn Rasid le manifestara su disconformidad. Ibn ‘Askar se
traslad6 a Alcazarquivir, mientras que su madre permanecié en Chauen.
Las comunicaciones entre madre e hijo despertaron la suspicacia de Ibn
Rasid, que sospechaba que ‘A’isa enviaba a Ibn ‘Askar informaciones que
luego éste transmitia al sultdn. Para evitarlo, Ibn Rasid exigi6 a ‘A’isa que
eligiera entre suspender los contactos con su hijo o abandonar Chauen
y marcharse con €l; la respuesta de ‘A’iSa fue contundente: se negaba a
interrumpir lo que Dios habia ordenado (sus comunicaciones con su hijo)
y aceptaba lo que también era mandato divino, su traslado.

La firmeza de ‘A’isa debi6 de impresionar a Ibn Rasid (o eso da a
entender Ibn ‘Askar, parte interesada en todo el asunto), que intento,
por medio de un enviado, que desistiera de su propésito de abandonar
Chauen. De nuevo, ‘A’iSa se mantuvo firme en su resolucién, pero
anadiendo que si ella dejaba la ciudad obligada, también el gobernador lo
haria, a toda prisa y por la noche, mientras que ella se marcharia despacio.

197. 1Ibn ‘Askar, Dawhat al-nasir, p. 25-26.
198. Ibidem, p. 26.
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Y no s6lo eso: a pesar de que Ibn Rasid, una vez instalada ‘A’isa en
Alcazarquivir, solicité su perdon, admitié haber cometido una falta y le
rogd que volviera, la madre de Ibn ‘Askar rechazoé esta propuesta e invoco
a Dios contra el hijo de Ibn Rasid, Muhammad. Como era previsible, Dios
acepto la plegaria de la santa y, como informa Ibn ‘Askar, padre e hijo
tuvieron muy mal fin: el primero, derrotado por el sultin, tuvo que huir
de noche de Chauen para evitar ser hecho prisionero y murio, despojado
y desasistido, en el oriente islamico; su hijo tuvo un destino atin mas triste.
Asesinado en Egipto, su cadaver, afirma Ibn ‘Askar, fue descuartizado y
sus restos arrojados al pozo de un judio™”.

El poder de la santidad para castigar la maldad y la tirania de los
poderosos se manifiesta en este relato ejemplar, que hace de ‘A’isa una
figura ciertamente singular: una mujer que a través de la virtud se hace
duena de su propio destino y es capaz de cambiar el de sus enemigos.
Es ‘A’i%a la que toma la decision de abandonar Chauen y de condenar
a Ibn Rasid, la que rechaza su oferta de reconciliaciéon y la que predice
su castigo. Esa es la version que da su hijo y que inevitablemente debe
considerarse parcial, pero al mismo tiempo, reveladora: ésta es la imagen
que queria se conociese de su madre.

Anade a ello otro aspecto menos destacado en su relato, puesto que no
da lugar a un desarrollo narrativo, pero que completa este retrato con uno
de los carismas mas identificados con la santidad: la capacidad terapéutica
y sanadora. Se volverd mas adelante sobre este tema, que ahora se senala
como una de las caracteristicas hagiograficas atribuidas a ‘A’i%a bt. Ahmad.
Segin su hijo, ‘A’i%a sanaba por dos procedimientos cldsicos y que no
son exclusivos de la santidad musulmana: la aplicacion de su saliva sobre
las heridas y la imposiciéon de manos: cuando ponia la mano sobre un
enfermo, dice Ibn ‘Askar, Dios lo curaba gracias a su intercesion*”. El
potencial sanador de ‘A’i%a esta inscrito en su linaje: cuando tenia un
ataque de astringencia invocaba a uno de sus antepasados, el famoso
santo Abti Miisa ‘Imran b. ‘Abd Allah al-Hasani, el cual le habia vaticinado

199. Ibidem. Sobre las consecuencias de desafiar la voluntad de los santos, v. Nelly
Amri, €a malédiction du saint. Du‘a’ et situations de conflit dans I'Ifrigiyya médiévale.
Essai de typologie», A. Hénia, ed., Etre notable au Maghreb. Dynamique des configurations
notabiliaires, Paris, 2006, p. 69-88 y Rachid El Hour, «Christians and Muslims Faced with
the Wrath of Abii Marwan al-Yuhanisi, a Thirteenth Century “Friend of God™, Al-Masaq, 24
(2012), p. 265-278, especialmente p. 276-78. Acerca de las relaciones de los santos con el
poder politico, v. Halima Ferhat, «Souverains, saints et fugaha’ : le pouvoir en question,
Al-Qantara, XVII (1990), p. 375-390.

200. Ibn ‘Askar, Dawhat al-nasir, p. 27. Véanse Malek Chebel, Le corps dans la tradition
au Maghreb, Paris, 1984, p. 101-102 y Zakaria Rhani, Le pouvoir de guérir, p. 105.
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el nacimiento de su hijo y el alto rango religioso que ella misma habria
de alcanzar®'.

No s6lo eso: también tras su muerte continu6 ‘A’isa bt. Ahmad ejerciendo
esta funcion salvifica. Su tumba, que era muy visitada, se convirtioé en lugar
de peregrinacion en Alcazarquivir y, en vida de su hijo, la tierra que la
rodeaba se consumia por quienes creian en sus propiedades sanadoras®?.
Se trata de practicas tradicionales muy extendidas en Marruecos y, como
se verd luego, vigentes aun hasta tiempos muy recientes en Alcazarquivir.

El culto de ‘A’isa bt. Ahmad desaparecié sin que se haya podido
precisar cuando, a pesar de que su figura cumplia con todos los requisitos
para haberse convertido en una santa «patrona» de la ciudad. En contraste
con Fatima al-Andalusiyya, que si lleg6 a alcanzar ese rango informal pero
generalmente aceptado, ‘A’isa bt. Ahmad s6lo permanece en el recuerdo,
no muy preciso, de algunos habitantes de Alcazarquivir. Incluso su nombre
se altera por alguno de los informantes, que la confunden con Lalla Fatima
al-Yubariyya/al-Yubayriyya?®. La historiografia occidental también ha
contribuido a la confusion sobre la madre de Ibn ‘Askar, que aparece
en alguna ocasion como la sayyida que fue senora de Tetuan®. Por otro
lado, los pocos informantes que se refieren a ‘A’isa bt. Ahmad como una
santa local lo hacen citando, expresa o implicitamente, la biografia que le
dedico su hijo*”. Todo ello deja patente que, a diferencia de lo ocurrido
con Lalla Fatima al-Andalusiyya, en el caso de ‘A’isa bt. Ahmad no se
cre6 una tradicion hagiografica transmitida oralmente, a pesar de que su
biografia contenia muchos elementos que podian haberse difundido de
ese modo y unos desarrollos narrativos igualmente notables. Es posible
que la muerte de Ibn ‘Askar luchando en el bando portugués en la batalla
de Wadi [-Majazin tuviera algo que ver con la progresiva desaparicion
de los simbolos de veneracion hacia su madre; en todo caso, lo que si
puede afirmarse es que la biografia de ‘A’isa no llegé a convertirse en
una hagiografia.

201. Ibidem, p. 26-27.

202. Ibidem, p. 27. No es una prictica exclusiva de Marruecos; v. Joseph W. Meri, The
Cult of Saints Among Muslims and Jews in Medieval Syria, p. 164.

203. Entrevista n°® 13.

204. La confusion entre las dos mujeres procede de la obra de Henry de Castries, Les
sources inédites de I'bistoire du Maroc, 1, Paris, 1905. Véase al respecto W. Hoenerbach y J.
Kolenda, Sef$awen (Xauen). Geschichte und Topographie einer marokkanischen Stadt, p.
10-12 y la bibliografia alli citada. Mas recientemente, Rodolfo Gil Grimau, «Sayyida al-hurra,
mujer marroqui de origen andalusi, Anaquel de Estudios Arabes, 11 (2000), p. 311-320,
especialmente p. 314.

205. Entrevistas n° 10, 12y 15.
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7.1.3. ‘A’iSa al-Jadra’

A diferencia de las dos santas anteriores, no existe, hasta donde sabemos,
ninguna informacién escrita sobre ‘A’i8a al-Jadra’, ni tan somera como la
de Fatima al-Andalusiyya, ni tan prolija como la de ‘A’i%a bt. Ahmad. Todo
lo que se sabe de ella procede de la tradicion oral y, como se ha visto mas
arriba, es la santa que aparece en un mayor ndmero de los testimonios
de los informantes (10 sobre 15). La veneracion hacia ‘A’isa al-Jadra’ esta
bien documentada por Michaux-Bellaire y Salmon que, a comienzos del
siglo XX, senalan la existencia de la mezquita de al-Hamra’ (da roja»), cuyo
nombre se debe a la tumba de la santa, llamada asi porque su piel era de
color cobrizo. Sin embargo, anaden los etnografos franceses, ese apelativo
parecié poco conveniente y se sustituyd por el de al-Jadra’, da verde»;
también se decia, anaden, que se vestia de ese color. Los habitantes del
barrio celebraban anualmente una fiesta comunitaria (‘amara) en la que
se hacian sacrificios y ofrendas a la santa y que convocaba el muqgaddam
(encargado, gerente) de su tumba, el loco Ben Chab*®.

Mas de un siglo después, las informaciones recogidas en Alcazarquivir
para este trabajo amplian notablemente las que tuvieron a su disposicion
Michaux-Bellaire y Salmon, aunque no se detienen sobre el cambio de
nombre de la mezquita y de la santa o sobre las celebraciones anuales.
En todo caso, se observa la permanencia de una veneracion que se ha
difundido sobre todo a niveles populares, puesto que no hay noticia de
que se pusieran por escrito las tradiciones que se veran a continuacion
y que solo emergen muy someramente en la obra de Michaux-Bellaire
y Salmon. Mis recientemente, en un trabajo debido a un investigador
local, el nombre de ‘A’isa al-Jadra’ se menciona, junto al de otras santas
de Alcazarquivir, en un estudio dedicado a los santos de la ciudad, pero
Unicamente para indicar la ubicacién de su santuario y de la mezquita
que lleva su nombre?”. Anddase a ello que ‘Abd al-Qadir b. ‘Abd al-
Kabir al-Tawd, autor del poema malhiin conservado en manuscrito en la
administracion de los legados pios de Alcazarquivir, afirma en las notas a
su poema que no tiene dato alguno sobre la santa?®. La personalidad de
‘A’i%a, si no su nombre, parece haber escapado al registro escrito de la
santidad de Alcazarquivir; para recuperarla ha de recurrirse tan solo a la
tradicion oral.

De los diez informantes que a ella se refieren cinco son mujeres y cinco
hombres; las diferencias en los niveles de estudios que se han observado

206. Edouard Michaux-Bellaire y George Salmon, «El-Qcar El-Kebir, p. 155.
207. Muhammad Ajrif, Jtlala ‘ala awliya’ al-Qasr al-kabir, p. 157.
208. ‘Abd al-Qadir b. ‘Abd al-Kabir al-Tawd, Zabr al-jatir, p. 26.
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antes no afectan, por tanto, a la difusion del conocimiento sobre la santa
entre unos y otros. Pero veremos en seguida que el material narrativo es
muy diverso y que quienes ofrecen una mayor riqueza de detalles son casi
siempre las mujeres; de hecho, uno de los aspectos mas llamativos de la
historia oral sobre la santa —su supuesta practica de la prostitucion— solo
aparece en las entrevistas con mujeres.

Antes de adentrarnos en el analisis del relato conservado oralmente sobre
‘A’i8a, deben sefalarse algunas particularidades de las representaciones
que de ella se conservan. Se ha visto que Michaux-Bellaire y Salmon
registraban la oscilacion entre los apelativos de color da roja» y da verde»,
y que atribuian el cambio a lo «poco conveniente» del primero de ellos,
sin especificar si ésa era su opinién propia o la habian recogido de
sus informantes; también anotaban que se decia que la santa vestia de
verde, lo que habria sido causa del cambio de denominacion. Entre los
informantes actuales, uno de ellos (varén) se pregunta por la divergencia
entre el nombre actual y aquél por el que era conocida la santa con
anterioridad y que se conserva en los documentos de los legados pios de
Alcazarquivir®®. Sobre la utilizacion del color verde en relacion con ‘A’isa
se volverd luego; ahora interesa destacar que el problema planteado
por la alternancia en la denominacion de su santuario y mezquita solo
aparece en esta ocasion. Sin duda, el apelativo al-Jadra’ ha desplazado
al de al-Hamra’, que podria o no haber estado relacionado con una
mujer. Las explicaciones que obtuvieron al respecto Michaux-Bellaire y
Salmon podrian muy bien derivar —como algunas de las que se veran a
continuacion— del conocido procedimiento de la «timologia popular, que
si bien puede tener en alguna ocasion raices historicas, suele proceder por
asociaciones intuitivas*'’.

Al igual que sucede con otras santas (y a diferencia de lo que ocurre
con las dos anteriores), es imposible situar a ‘A’isa al-Jadra’ en un contexto
cronoldgico concreto. Las dificultades de encajar las tradiciones orales
con una secuencia temporal documentada se hacen evidentes en este
caso. Una de las informantes asegura que no es una historia antigua, para
explicar a continuacion que con eso quiere decir que la ha escuchado
de personas mayores, que cuentan como estas cosas sucedieron en sus
tiempos...?"! Otra informante intenta ser precisa y dice: «puede que esto
sea antiguo, en el ano 12 o el 10, o a lo mejor en el 20. Ha pasado un
siglo desde Lalla ‘A’i$a al-Jadra’»*'2. La memoria individual se remonta

209. Entrevista n° 2.
210. Jan Vansina, Oral Tradition as History, p. 10-11.
211. Entrevista n° 1.
212. Entrevista n° 4.
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dificilmente mas alla de dos generaciones, como ya se ha indicado, y en
este caso es evidente que asi sucede. Ninguno de los informantes trata de
vincular a Lalla ‘A’i$a con una época histérica concreta, como ocurre en
otros casos; a ello quiza contribuya su falta de conexion con las familias
notables de Alcazarquivir, aunque hay quien dice que pertenecia a la de
los yubaries®?, probablemente para reforzar su vinculo con la ciudad.

Las manifestaciones del culto a ‘A’iSa al-Jadra’ parecen haber ido
desapareciendo. Ninguno de los informantes menciona la celebracion de
la ‘amara promovida por los habitantes del barrio donde se encuentra
su tumba, como mencionan Michaux-Bellaire y Salmon. Tampoco se le
atribuyen virtudes curativas u otras caracteristicas asociadas a la funcion de
los santos, con una excepcion: era costumbre visitar su tumba y encender
velas, para casarse; el informante recuerda haber conocido este ritual, que
ya no se practica®'.

En cambio, si se conserva memoria de la existencia de una escuela
cordnica vinculada a la mezquita y mausoleo de ‘A’isa al-Jadra’, a la que
se atribuye su fundacion, ya que habria sido quien contraté a un maestro
para la ensenanza del Coran?®. Un informante de avanzada edad crecio
en el barrio y estudio el Coran en esa escuela?®. En la imagen de ‘A’iSa
al-Jadra’ que se conserva en la memoria colectiva no hay aspectos que
permitan relacionarla con la transmision de los saberes islamicos, entre
los que figura en lugar predilecto la memorizacion del Coran; es posible
que la existencia de la escuela se debiera a la iniciativa de otras personas
y que la memoria de la santa acabara por suplantarla. Como se verd a
continuacion, la figura de ‘A’iSa al-Jadrd’ se sitia en el mundo de las
tradiciones populares, que se manifiestan a través de relatos de transmision
oral y con resonancias en ambitos culturales muy diversos. Serfa inutil
intentar la bisqueda de datos mas precisos sobre ella; como otros santos y
santas similares, su imagen esta unida a una narracion concreta, que sirve
para transmitir un mensaje ejemplar cargado de tintes religiosos.

En el caso de ‘A’isa al-Jadra’, el relato aparece bien desarrollado en las
entrevistas de las mujeres, mientras que los hombres, o no lo mencionan,
o lo hacen de manera resumida y, en alguna ocasion, anaden mas detalles
cuando el entrevistador les pregunta por alguna circunstancia concreta. Se
presenta a continuacion la secuencia de acontecimientos que han narrado
los informantes; la mas concisa es la siguiente:

213. Entrevista n°® 13.

214. Entrevista n° 2. El informante no aclara si se trataba de un ritual de mujeres.

215. Entrevista n° 14. El informante mostré la ldpida de la tumba de un alfaqui que
habia sido maestro en aquel lugar y fallecié en 1383/1963.

216. Entrevista n° 12.
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Dos hermanas, una de ellas ‘A’i%a, vivian juntas. Una vecina, judia, oli6
un dia el t@yin de pescado que estaban preparando y se le antoj6*'’. Les
pidi6 que le dieran algo, pero la hermana de ‘A’iSa se neg6, por mucho
que la vecina insisti6. Entonces ‘A’isa le ofrecié a su hermana cederle su
parte de la casa comun a cambio de darle a la judia el tayin. La hermana
acept6 la oferta. ‘A’isa se fue a dormir; al dia siguiente habia desaparecido
y s6lo se encontrd, en su lugar, un manto verde*®,

A este nucleo narrativo basico se anaden detalles especificos en
otras versiones. Asi, el antojo de la mujer judia se explica porque estaba
embarazada; las dos hermanas vivian en una casa con muchos vecinos o
‘A’i%a promete ir al notario al dia siguiente para registrar la cesion de su
parte de la casa. Este ultimo detalle podria proceder de la inventiva del
narrador, como ocurre cuando se dice que la hermana acepta la oferta de
‘A’i%a pero que no quiere verla en la casa al dia siguiente, lo cual refuerza
su mala intencion y codicia. La incorporacion de €stos y otros pormenores
dependen del relator o relatora, que recrea con mayor o menor talento
narrativo algunas escenas, como ocurre con las que describen las sucesivas
visitas de la judia pidiendo comida o la discusion entre las dos hermanas.

Hay divergencias de mayor importancia en lo que se refiere al final de
la historia. Incluso en la misma entrevista se pueden dar dos versiones
distintas sobre lo que le ocurrié a ‘A’ia: o bien desaparece, dejando tras
si inicamente un manto verde, o bien se encuentra su cadaver, envuelto
en el sudario y apropiadamente preparado para el entierro. Pero, sin
duda, la mayor diferencia entre las distintas versiones es la que se refiere
al estilo de vida de ‘A’i%a y su hermana. Tres de las informantes afirman
que se dedicaban a la prostitucion, que las dos eran personas corruptas,
o que ‘A’ifa salia mucho de casa y volvia muy tarde®?; curiosamente,
una de estas informantes da otra version de ‘A’iSa como mujer virgen y
devota, que se dedicaba a hilar en su casa*. En algin caso se observa
cierta reticencia a mencionar el tema, que tan solo se insinda, pero no
se censura la conducta de ‘A’iS%a y su hermana. Tampoco se da una
explicacion a los hechos y sélo en alguna ocasion se ofrece lo que podria

217. El tapin, hoy dia uno de los platos mds caracteristicos de la cocina marroqui,
aparece por primera vez en los recetarios arabes con la forma fayin en el anénimo Kitab
al-tabij fi I-Magrib wa-I-Andalus fi ‘asr al-muwahhidin, ed. Ambrosio Huici Miranda, Madrid,
1965, p. 48, en una receta de tayin de queso. R. Dozy, en su Supplément aux dictionnai-
res arabes, Leiden, 1881, II, p. 27-28, identificaba correctamente esta palabra (de origen
griego) con el recipiente en el que se hacian diversos guisos (Io mismo que ha sucedido
en espanol con la paella)

218. Entrevista n® 1.

219. Entrevistas n™ 3, 4y 6.

220. Entrevista n°® 4.
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considerarse como una conclusion: «a esta mujer Dios la perdond en ese
momento y la otra se quedd con la casa??!. Eso si: en lo que coinciden
muchas versiones es en afirmar con cierto énfasis que se trata de una
historia real, una historia verdadera.

Uno de los informantes se aparta notablemente de la version general,
aunque conserva el nucleo central de la historia, es decir, la disputa de
dos hermanas y su casa en comun. Pero el resto de su relato parece
mas bien el resultado de una reformulacion del argumento original para
transformarlo en una historia de virtud ejemplar: en ella, las dos hermanas
discuten porque ‘A’i%a, que llevaba una vida de ascetismo y devocion, no
estaba casada y su hermana si. La santa lo es por su conducta a lo largo
de su vida y la generosidad con que se ocupa de sus semejantes; a ello
se anade que ordend que se construyera, tras su muerte, una mezquita en
el terreno que habia comprado a su hermana. Alli habia un arbol que por
su verdor dio nombre a la construccion; un arbol, por cierto, unido a un
rosal. S6lo cuando el entrevistador le pregunta por la figura de la judia, el
informante recupera esa parte del relato original para terminar afirmando
que ‘A’i%a se quedo a vivir en la casa llevando una vida de devocion y
ascetismo hasta su muerte**.

Dispersos en los relatos registrados, otros motivos contribuyen a
redondear el retrato final de ‘A’isa. Por un lado, la constancia de una
tradicion oral que no es s6lo narrativa: dos de los informantes se refieren
a un refran y a unos versos relativos a ‘A’i%a al-Jadra’?*; s6lo tenemos
constancia del refrin, pero desde luego expresa muy elocuentemente un
sentimiento universal, que puede compararse al mensaje de la paribola
cristiana del hijo prodigo: «ezaste hasta cansarte, llegd una prostituta y se
lo quedd en una hora». Por otro lado, uno de los informantes se refiere a
la proyeccion del culto de ‘A’isa mas alla de Alcazarquivir y ello mediante
un hecho que puede calificarse de milagroso pero del cual el informante
se proclama testigo: una mujer de Rabat le asegurd que venia a visitar la
tumba de la santa por haber recibido en suefios un mensaje suyo, en el
que le pedia que le hiciera ofrendas de leche y alhena®*,

Las informaciones recogidas en Alcazarquivir sobre ‘A’isa al-Jadrd’
son, sin duda, las mas sobresalientes del trabajo de campo realizado.
Se observa a través de ellas que la santa, quizd porque su santuario se
ubica en el centro de la ciudad y da nombre al barrio correspondiente, es
ampliamente conocida; no obstante, la calidad de la informacion difiere

221. Entrevista n° 6.

222. Entrevista n° 14.
223. Entrevistas n° 4 y 15.
224. Entrevista n°® 2.
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mucho de unos informantes a otros y, en todo caso, estd muy relacionada
con su género, como ya se ha hecho notar. La mujer de Rabat que ha
recibido un mensaje onirico de la santa y ha viajado hasta Alcazarquivir
para cumplir su mandato es un argumento a favor de la difusion del culto
de ‘A’isa fuera de su lugar de origen, lo que hace trascender sus origenes
«pueblerinos» y situarla en un lugar de preferencia en el panteén de las
santas marroquies, o en todo caso, en el de Alcazarquivir.

La historicidad de la biografia de ‘A’iSa es muy dudosa y ello no se
debe exclusivamente a que las noticias conservadas procedan sélo de
tradiciones orales. La credibilidad de estas fuentes, tal como se ha visto
mas arriba, puede ser contrastada con otra clase de documentos; no es
éste el caso, pero aun asi, que ‘A’i%a no fuera un personaje real carece
de importancia para explicar la existencia de su culto y la circulacion de
tradiciones en torno a su figura. Y eso es precisamente lo que interesa
destacar aqui, ya que se sabe de al menos otros dos lugares en Marruecos,
bastante alejados de Alcazarquivir, donde se ha conservado la memoria
de una tradicion practicamente idéntica a la recogida entre nuestros
informantes.

El relato mas antiguo de estas dos tradiciones procede de Marrakech,
donde lo recogi6, en los anos 20 del siglo pasado, la doctora Francoise
Légey*®. Nacida y educada en Constantina, Légey se habia doctorado en
medicina en Paris en 1900, pero desarrollo su carrera en Argelia y sobre
todo en Marruecos, donde se dedico a establecer hospitales maternales y
clinicas para el cuidado de las mujeres musulmanas; en Marruecos residio
principalmente en Marrakech, a partir de 1909%%°,

En la introduccion a su coleccion de cuentos y leyendas, Légey explica
cudl era su método de trabajo: aprovechando su acceso a las casas de
grandes notables de Marrakech y su dominio del arabe hablado y escrito,
los traducia al francés mientras se los contaban y luego los escribia en
arabe y se los contaba a su vez a sus informantes, para comprobar la
exactitud de su traduccion. Los narradores fueron sobre todo mujeres,
tanto libres como esclavas, que residian en los harenes de las familias de
buena posicion a las que atendia como médico y que eran analfabetas
y no habian tenido contacto con europeos. Tuvo también acceso a dos
mujeres que habian sido esclavas en el harén de Muley al-Hasan (r. 1874-

225. Doctoresse Légey, Contes et légendes populaires du Maroc recueillis a Marrakech
et traduits par ... Paris, 1926, p. 304, n° XC (de esta obra hay traduccion al espanol, Madrid,
2009). La dra. Légey fue también autora de Essai de folklore marocain, Paris, 1926.

226. Mis detalles sobre la vida y la obra de Francoise Légey en Jonathan G. Katz,
Murder in Marrakesh. Emile Mauchamp and the French Colonial Adventure, Bloomington,
2000, p. 242, 257-59 y 328, notas 54-56.



7. BIOGRAFIA Y HAGIOGRAFIA: LOS RELATOS ORALES SOBRE LAS SANTAS DE ALCAZARQUIVIR 103

1894); una de ellas, Zahra, fue quien le cont6 el relato que aqui nos
interesa, y que Légey titula «Histoire de Lalla Halima et de Lalla Zaziya».

El desarrollo argumental es basicamente el mismo que el recogido
en Alcazarquivir, pero los caracteres de las protagonistas estin mucho
mas desarrollados, los didlogos son mas extensos y complejos y las
circunstancias del relato también se amplian. Cabe dudar, tras su lectura,
que la traduccion de la narracion de Zahra fuera tan fiel como pretende
la doctora Légey, cuya intervencion en la redaccion del texto parece
evidente. Las diferencias entre las hermanas, que aqui se llaman Halima
y Zaziya, son mas agudas que en la version de Alcazarquivir: ambas han
heredado de su padre la casa en la que viven, pero mientras Halima se
dedica a la oraciéon y el ascetismo y se convierte en un modelo de piedad
religiosa, Zaziya derrocha sus bienes y no tarda en caer en una vida de
depravacion. Pero cuando llega una mujer, embarazada y pobre (aunque
no judia) a pedirles algo de la comida que Halima habia preparado, ésta
se niega en redondo, y es Zaziya quien ayuda a la necesitada, cediendo a
su hermana la parte de su casa.

La parte final del relato tiene asimismo una elaboracion mas compleja.
Tras llevar la comida (que aqui es un plato de pollo, un alimento mas
prestigioso entonces que el pescado, ademas de pan, té y azdcar), Zaziya
vuelve a su parte de la casa, que se ha comprometido a abandonar al dia
siguiente, y ruega a Dios que la proteja al haberse quedado sin techo.
En respuesta a su plegaria, Dios le envia un dngel, que es portador de la
muerte y quema, en su habitacion, los perfumes del Paraiso, tras lo cual
lava el cadaver de Zaziya con agua perfumada, lo envuelve en un jirén de
cielo, y lleva su alma hacia el otro mundo.

A la manana siguiente, Halima descubre el cadaver de su hermana
y muere a continuacion, pero su alma, en lugar de ir directamente al
Paraiso, como la de Zaziya, vaga errante durante tres dias, atormentada
por ‘Azra’1l, el dngel de la muerte. Al cabo de esos tres dias, cuando el
alma de Halima se present6 ante Dios, éste le dijo: «<Ah, santa y piadosa
mujer; te he castigado, pues tu vida, toda entera de piedad y oracion,
no me ha sido tan agradable como el impulso de caridad de tu hermana
Zaziya, la prostituta»*?’,

La version de Marrakech tiene, pues, una clara intencionalidad
moralizante, que se atisba en la de Alcazarquivir, pero que aqui tiene una
expresion mas tajante. No solo eso, sino que el mensaje se centra en la
figura de Halima y su mezquina conducta, que contradice su aparente
dedicacion a la piedad. El ejercicio de la verdadera caridad corresponde

227. Doctoresse Légey, Contes et legendes populaires du Maroc, p. 300.
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a Zaziya, mujer de costumbres inmorales pero que es capaz de renunciar
a sus posesiones para ayudar a una embarazada hambrienta. Se percibe
también en todo el relato una censura implicita hacia la hipocresia de
ciertas formas de devocién que tanto podria pertenecer a la version
original como proceder de la traductora francesa.

Hay otras diferencias. La de los nombres (‘A’isa al-Jadra’ o Zaziya) es
mas relevante de lo que parece, puesto que en la version de Marrakech
no es necesario explicar el apelativo de ‘A’iSa y quiza a ello se deba que
no se mencione el manto verde que lo justifica. Tampoco se alude a la
construccion de la tumba y el establecimiento de un santuario, ya que
‘A’i%a no es una santa local y no se la venera como tal en Marrakech 2%,
Pero la coincidencia del ntcleo narrativo no ofrece lugar a dudas: se
trata de la misma tradicién oral, conocida por una esclava del harén del
sultin Muley al-Hasan y transmitida en Marrakech a finales del siglo XIX/
principios del XX. Es posible, por tanto, suponer que el relato se habia
difundido entre los circulos de las mujeres de la aristocracia en esa época.

La segunda version que hemos localizado procede también de las
regiones meridionales de Marruecos y es uno de los 35 cuentos que recogio
en los anos 70 del siglo XX, durante su trabajo de campo en Tarudant, la
antropologa norteamericana Daisy Dwyer??. A diferencia de la version de
Légey (que no era etnéloga ni antropologa), la de Dwyer parece ser mas
fiel a la transmision oral de la que procede, aunque tampoco en este caso
contemos mas que con una traduccion del original.

Las dos hermanas de Tarudant carecen de nombre propio. Viven juntas
en la casa de su padre, eso si, pero las diferencias entre ellas no radican en
la practica religiosa, sino en su estilo de vida: una esta casada y es madre
de familia, la otra se dedica a la prostitucion. Una vecina embarazada,
que necesita carbén para su casa, va a pedirselo a la hermana casada y
huele el sabroso pollo que ésta cocina. Las sucesivas visitas de la vecina,
que sufre del antojo derivado de su condicion, y la renuente actitud de la
cocinera, que acaba por rechazar sus peticiones de comida, son relatadas
con brio narrativo, hasta llegar al momento crucial, cuando la hermana
prostituta vuelve a su casa y encuentra a la vecina llorando a la puerta. Una
vez conocida la situacion, se llega al punto de resolucion del conflicto,
cuando, como en el resto de las versiones, la hermana prostituta vende a
la otra su parte de la casa por el precio de la comida que a continuacion

228. Véase, por ejemplo, el culto de Lalla Arqiya, descrito por Elizabeth W. Fernea, A
Street in Marrakech. A Personal Encounter with the Lives of Moroccan Women, New York,
1975, p. 239-41.

229. Daisy Hilse Dwyer, Images and Self-Images. Male and Female in Morocco, New
York, 1978.
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ofrece a su vecina. A la manana siguiente, cuando la hermana casada y su
marido van a echar de su casa a la hermana prostituta, no la encuentran:
en su lugar, s6lo hay unas tijeras, con las cuales los angeles han cortado el
sudario con el que han vestido al cadaver, que ha desaparecido®”.

Ni en el relato de Marrakech ni en el de Tarudant hay la menor
indicacion de que, a pesar de que su acto de caridad sublime haya sido
recompensado por Dios, hubiera esto dado lugar a una veneraciéon como
la que se registra en Alcazarquivir. El mensaje comin es, no obstante,
el mismo: los pecados, por muy graves que sean, pueden redimirse por
actos de piedad, recompensados con un inmediato traslado al paraiso
de los fieles creyentes. Dwyer, al comentar el cuento que se acaba de
resumir, observa la diferencia de género que afecta a los relatos de
arrepentiemiento y redencion: el santo que abandona su vida pecadora y
se consagra a Dios, contintia haciéndolo en este mundo, mientras que la
santa que deja atrds su vida sexual disoluta tiene que morir para proteger
su nueva identidad®".

Ahora bien, en realidad, si se leen atentamente estas diferentes
versiones de un mismo relato, la religion, que parece el elemento
dominante en todas ellas —puesto que se trata de un relato de redenciéon y
obliteracion del pecado— no lo es tanto si se tiene en cuenta la presencia
de diferentes tipos de comportamiento de las mujeres que pueblan la
narracion: entonces puede verse que lo que entra en conflicto no es la
practica del pecado contra la de la virtud, sino los diferentes modelos de
comportamiento social de las mujeres. Se dan asi oposiciones entre la
mujer de costumbres libres y sexualmente experimentada y la virgen o
la mujer casada legalmente; entre la mujer embarazada o madre y la que
no tiene hijos; entre el ama de casa y madre que alimenta a sus hijos y la
mujer sin vinculos familiares. El personaje de la mujer embarazada que
solicita comida de las dos hermanas es el simbolo del desamparo de quien
no tiene varén o familia que la socorra, o cuya condicion de judia la sitaa
en margenes sociales igualmente desasistidos. En el fondo, los elementos
religiosos que esmaltan la narracion podrian suprimirse sin que se alterase
el argumento — con la sola excepcion de la conversion en santa de la
hermana prostituta.

A todo eso hay que anadir que en todas las situaciones descritas los
unicos personajes son mujeres. Se alude en alguna ocasién al marido de
la hermana «mala», pero nunca interviene en la accién; lo mismo ocurre
con el padre, que se cita s6lo para justificar la herencia de la casa. El
relato transcurre en un universo exclusivo de las mujeres, que son las que

230. Ibidem, n° 19.
231. Ibidem, p. 81.
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hacen avanzar la accién y deciden qué hacer. Dirfase que es una narracion
destinada a un auditorio de mujeres, que son las que pueden identificarse
0 no con los comportamientos descritos y aceptar o no el mensaje que
transmite el relato.

Mas indagaciones sobre esta tradicion en otras colecciones hagiograficas
y de cuentos populares marroquies no han dado resultado por el momento,
aunque no debe descartarse que existan; las colecciones arabes de adab,
hasta ahora inexploradas para este trabajo, podrian ser de interés a este
respecto. De momento y con los elementos reunidos, puede comprobarse
tan s6lo que este relato cubre un area geografica muy extensa dentro de
Marruecos, lo que podria considerarse como una senal de que ha gozado
de una amplia difusion. Pero carecemos de datos sobre los canales por los
que pudo propagarse y cualquier especulacion a ese respecto careceria
de base. La doctora Légey anotaba, como se ha visto, que sus informantes
no habian tenido contacto con europeos, lo que anulaba en su opinion la
posibilidad de una transmision venida de occidente. Por su parte, Daisy
Dwyer considera que el cuento de la «anta prostituta» que recogié en
Tarudant es un trasunto de la vida de Rabi‘a al-‘Adawiyya (m. 185/801),
una de las santas musulmanas mas famosas o quiza la mas famosa®? Lo
cierto es que segun las tradiciones biograficas sobre esta santa, que vivio
en Basora y es considerada como la primera persona mistica del islam, se
dice que, siendo muy joven, fue raptada por un mal hombre, que la hizo su
esclava; o que también en su primera juventud se dedico a la musica, para
después arrepentirse de ello y consagrarse a la vida de piedad®?. Aunque
la condicion de esclava llevaba aparejada la disponibilidad sexual hacia el
dueno, nunca se equiparaba a la prostitucion — aunque no faltasen casos
en los que los mercaderes de esclavas o los propios duenos obligasen a
las esclavas a prostituirse. En el caso de Rabi‘a, y quizad por el excelso
lugar que ha llegado a ocupar en la hagiografia islamica, las muchas
tradiciones que se ocupan de ella no insinGan siquiera que pudiera haber
sido una prostituta antes de su conversion a la devocion religiosa, por lo
que parece arriesgado vincular su nombre al de la «santa prostituta».

El lector procedente de la tradicion cristiana habrd conectado ya esta
figura con la de Maria Magdalena, cuyo culto conocié una gran expansion
en la Edad Media, sobre todo en la Provenza francesa, donde se fundaron
muchos conventos bajo su advocacion, destinados a la reforma de

232. Ibidem, p. XII.

233.  Un exhaustivo recuento de las fuentes drabes y persas que se ocupan de Rabi‘a
puede verse en Margaret Smith, Women Mystics Muslim. The Life and Work of Rdbi‘a and
other women Mystics in Islam, Oxford, 2001 (1* ed. 1928), p. 19-68.
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prostitutas arrepentidas®*. Hay, evidentemente, un punto comuin entre
los relatos recogidos en Marruecos y los que sirvieron para establecer,
bajo la autoridad del papa San Gregorio Magno (590-604), el culto de la
Magdalena, relatos que proceden de tres figuras de mujer que aparecen
en los Evangelios®. Pero ahi se acaban las coincidencias. La figura de
Magdalena se utiliza para ejemplificar la conversion de una vida de pecado
a la de religion cuando se trata de una mujer, para la cual el mayor de los
pecados es la disponibilidad sexual; los hombres pecadores suelen tener
un mayor abanico tematico de transgresiones. El culto a la Magdalena
estd diciendo a las mujeres que incluso las mayores pecadoras entre ellas
pueden volver al redil de los fieles. Exactamente lo mismo que ocurre en
la historia de ‘A’i%a al-Jadra’. Lo comun de este mensaje no impide que
la narracion que lo envuelve sea totalmente distinta en uno y otro caso.
La pregunta que ha de hacerse, al llegar a este punto, es otra. La
busqueda de los origenes de una tradicion puede llevar a un callejon sin
salida y, en todo caso, conviene plantearse su relevancia; trazar la cadena
de contactos que la ha producido, por muy satisfactorio que pueda ser,
responde a un concepto generativo de la produccion cultural que, en
ultimo término, tiene un interés muy relativo o puramente erudito. Otro
nivel de analisis nos lleva a una cuestion diferente, que se pregunta por
la existencia de otros cultos semejantes en otras regiones de Marruecos.
La respuesta no es facil. Los testimonios que se han recogido proceden
en su mayor parte de la literatura etnografica francesa clasica, cuyos puntos
de vista, como se ha hecho notar con anterioridad, estin fuertemente
influidos por las corrientes intelectuales de su tiempo (siglos XIX-primera
mitad del XX) y por un prejuicio anti-islamico disfrazado de cientificismo.
Aun asi, veremos a continuaciéon los resultados obtenidos en su consulta.
A comienzos del siglo XX, y en su estudio sobre los morabitos (que
asi es como se denominaba entonces a los santos musulmanes), Edmond
Doutté afirmaba que las tradiciones locales presentaban a veces a las
mujeres «maraboutes» llevando una vida alejada del ascetismo®’. Da
ejemplos concretos de mujeres que podrian ser calificadas de prostitutas
y que, con el tiempo, adquirieron fama de santidad: una de ellas, cuyo

234. Véase, para mas detalles y abundante bibliografia, Joelle Rollo-Koster, «From
Prostitutes to Virgins Brides of Christ: The Avignonese Repenties in the Late Middle Ages»,
Journal of Medieval and Early Modern Studies, 32 (2002), 109-144. Sobre Magdalena y otras
santas «arrepentidas», Ruth M. Karras, <Holy Harlots: Prostitute Saints in Medieval Legend,
Journal of the History of Sexuality, 1 (1990), 3-32 y, mds recientemente, Peter V. Loewen y
Robin Waugh, eds., Mary Magdalene in Medieval Culture. Conflicted Roles, New York, 2014.

235.  Joelle Rollo-Koster, «From Prostitutes to Virgins Brides of Christ, p. 117.

236. Edmond Doutté, Notes sur I'Tslim maghribin. Les marabouts, p. 96.
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santuario estd no muy lejos de Safi, era conocida «pour s’étre dévouée,
pendant sa vie, au service des passants»; la informacion procede del consul
francés del siglo XVIII Louis de Chénier y pertenece a un texto dedicado
a desenmascarar las supercherias de los santos marroquies, un tema muy
frecuente en la literatura de ese siglo y el siguiente®’. Senala Doutté otro
caso semejante en la ruta de Mequinez a Fez, el santuario de Lalla ‘A’i3a, y
anade referencias a otros ejemplos de Argelia. La propuesta explicativa de
Doutté es que las «maraboutes» pueden permitirse, igual que los varones
santos, familiaridades con el sexo opuesto que no se aceptarian de los
simples mortales. Pero lo que realmente le interesa de la cuestion es su
posible relacion con la «prostitucion sagrada», que en el islam magrebi
habria tomado la forma de una baraka asociada a la prostitucion®.

Doutté ahondd en este tema en publicaciones posteriores®. Se ve en
estos trabajos como su objetivo de andlisis era, cada vez mads, engarzar
en el Magreb la idea de la prostitucion sagrada, relacionada con practicas
del antiguo Oriente Préximo - lo que, si era cominmente aceptado en
los medios académicos de su época, ha sido puesto en cuestion por la
investigacion mas reciente?. Para vincular con la «prostitucion sagrada»
los fendmenos que habia observado en el Magreb o de los que habia
tenido noticia, Doutté recurrié al concepto islamico de la baraka, la
bendicion derivada del contacto fisico con la santidad: «On savait depuis
longtemps que les femmes de la zaouia de Sidi Rah"h"al étaient connues
pour leur légereté de moeurs ; mais il ressortait des rensegneiments de
notre informatrice que ces déréglements étaient liés pour ainsi dire a la
baraka, c’est-a-dire a la benediction du saint : en un mot, il semblait qu’ils
constituassent une pratique d’'un caractére presque sacré»*!!,

No faltan tampoco, en la obra de Doutté, referencias a las famosas
mujeres de los Awlad Nayil (Ouled Nail), en Argelia, que la literatura
colonial convirtié en la encarnacion del exotismo femenino, al que la
practica del baile y la prostitucion anadia dosis no despreciables de
atractivo, subrayado por la difusion, a través de las tarjetas postales de
la época, de sus llamativos atuendos tribales*?. Doutté subraya que
las mujeres Nayil son «maraboutes», puesto que pertenecen a una tribu

237. Ibidem. El libro de Chénier es Recherches historiques sur les maures et I’bistoire
de l'empire du Maroc, Paris, 1787.

238. Edmond Doutté, Notes sur I'Islam maghribin. Les marabouts», p. 98-99.

239. Edmond Doutté, Magie et religion dans I'Afrique du Nord, Alger, 1909, p. 559-62
y En tribu, p. 169 y 172-205.

240. Véase Stephanie Lynn Budin, The Myth of Sacred Prostitution, New York, 2008.

241. Edmond Doutté, En tribu, p. 169.

242.  A. Robert, «Contribution au folk-lore des indigenes de I'Algérie», Actes du XVIe
Congres des Orientalistes (Alger), Paris, 1905, 1II, p. 561-578 (especialmente p. 572-73).
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marabutica, descendiente de un santo llegado desde el Sts en el siglo XVT,
la practica de la prostitucion por parte de sus mujeres no era en absoluto
deshonrosa, sino mas bien todo lo contrario®®,

El paralelo que Doutté establece entre las mujeres de los Awlad Nayil
y las de Sidi Rahhal (en la regiéon de Marrakech) se basa en la conexion
entre el ambito de lo sagrado y la prostitucion, que adquiere asi un
caracter «primitivamente» magico y religioso. Sus ideas se detectan, a
veces con citas literales, en las obras de otros estudiosos de Marruecos en
época colonial. Es el caso de Henri Basset (1892-19206), que en su estudio
sobre la literatura de los bereberes hace constar que «e qui, venant d’'un
simple particulier, serait sujet de scandale, apparait tout naturel quand il
vient d'un élu d’Allah»**, como ocurre con las mujeres que, aun siendo
prostitutas, estan dotadas de baraka y acaban siendo consideradas santas.
Asi se observa en el caso de aquéllas que, establecidas cerca de una
fuente, son el origen (porque atraen a los hombres) de establecimientos
urbanos que toman su nombre: para Marruecos, Basset cita la ciudad
meridional de Tiznit*®.

Continuador de Doutté y de Basset, Emile Dermenghem, que cita a
ambos, insiste en la relacion entre lo sexual y lo sagrado que se produce
en el subconsciente popular y que explicaria, a su modo de ver, la
extraordinaria conjuncion entre la prostitucion y la bendicion divina: «Si
dégénérée et profane» qu’elle soit devenue pratiquement, la prostitution
conserve en Afrique du Nord un aspect plus ou moins sacré, dans le
sens ambivalent du mot horm, et qui se montre plus nettement dans
certains cas, comme celui des Rahhaliyat, des filles de Sidi Rahhal**. La
«prostitucion sagrada», a la que Dermenghem dedica un apartado especial

Véase, para las fotografias de estas mujeres, Jacques Borgé y Nicolas Viasnoff, Archives de
I’Algerie, Paris, 1995, p. 155-159.

243.  Edmond Doutté, Magie et religion dans I'Afrique du Nord, p. 560. Doutté indica,
no obstante, que en el momento de redactar su estudio, los hombres de la tribu que han
tenido contacto con la «ivilizacién» europea reniegan de esta costumbre. Véase Christelle
Taraud, La prostitution coloniale. Algérie, Tunisie, Maroc (1830-1962), Paris, 2003, que se
ocupa de estas mujeres (véase el indice de la obra) sin mencionar para nada el mito de la
prostitucion sagrada.

244. Henri Basset, Essai sur la littérature des Berberes, p. 278.

245. Fundada tras la expedicion al Sis de Muley Hasan en 1882. La leyenda que
atribuye la fundacién a una prostituta que encontré una fuente en el lugar y se asentd
alli, arrepentida de su vida pasada, ha sido recogida en guias de turismo sobre Marruecos
publicadas en Francia (por ejemplo, Maroc. Les Guides Bleus, Paris, 1983 y Le Guide Vert
Michelin, Paris, 2001) y en algunas paginas de internet (www.tiznit.ofg/histoire-tiznit.htm]
Eonsulta_(J7/03/16); también figura en varios idiomas en el folleto del Hotel Tiznit de la
misma ciudad, donde se la llama, como en la pagina web citada, Lalla Zniniyya.

246. Emile Dermenghem, Le culte des saints dans Uislam maghrébin, p. 53.



http://www.tiznit.org/histoire-tiznit.htm
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en su obra sobre la santidad magrebi, se convierte asi en la clave de un
fenémeno al que de otro modo no encuentra sentido.

Sin embargo, esta vinculacion resulta altamente insatisfactoria para
nuestro proposito en estas paginas, tanto mds cuanto que, como se ha
dicho, el consenso cientifico sobre la existencia de ese tipo de prostitucion
y sus manifestaciones en la antigliedad oriental esta lejos, actualmente, de
ser unanime. Mas arriba se ha mostrado que la tradicion oral sobre Lalla
‘A’isa al-Jadra’ podia entenderse mejor si se tenfa en cuenta su fuerte
componente de género: es una historia de mujeres que circula en circuitos
de mujeres y que enfrenta a diferentes modelos de comportamiento de
mujeres. Y son precisamente las mujeres las que han conservado la
memoria de ‘A’isa al-Jadra’ como prostituta, en lo que podria considerarse
como la supervivencia de una reivindicacion de la transgresion femenina,
revestida de un tinte de ejemplaridad religiosa.

La figura de ‘A’i8a al-Jadrd’ representaria, desde ese punto de vista,
una variante de las «santas rebeldes» o transgresoras, que se apartan de las
normas sociales de invisibilidad y reclusion de las mujeres. Recuérdese que
para describir el desarreglo de sus costumbres, una de las informantes hacia
constar que salia mucho de su casa y volvia a ella a horas intempestivas.
Esta presencia y actitudes indeseadas de las mujeres en lugares publicos
se observa tanto en las tradiciones orales como en textos hagiograficos,
sin que ello impida que quienes asi se comportan puedan llegar a ser
tenidas por santas. Lalla ‘AwTs, la santa de Marrakech estudiada por M.
van Beek, tenia por costumbre acudir a fiestas en las que entraba en
trance, por lo que sus padres le prohibieron salir de casa y Dios la castigd
haciéndola caer a un pozo*’. La santa de Tunez, ‘A’isa al-Manniibiyya,
fue muy criticada, segtin afirma su biégrafo, por mezclarse con hombres
y circular libremente por las calles; para mayor abundamiento, sin estar
casada. N. Amri se pregunta si, ante la falta de noticias fiables sobre la
juventud de al-Manniibiyya, no habra en esta caracterizacion un recuerdo
de Rabi‘a al-‘Adawiyya que, como hemos visto, es también el paralelo
que traza Dwyer para explicar la version de la vida de ‘A’isa al-Jadra’ que
recogié en Tarudant*®,

247. Mariétte van Beek, dmages of Lalla ‘Awish», p. 201.

248. Nelly Amri, La sainte de Tunis, p. 64-66. Amri (p. 67) llega a comparar a
al-Mannitibiyya con ‘A’iSa bt. Abi Bakr, la esposa favorita del Profeta, que también tuvo
que sufrir la maledicencia de su entorno. Por su parte, Katia Boissevain, Sainte parmi
les saints, p. 25, hace notar las diferencias fundamentales entre la trayectoria de Rabi‘a y
la de ‘A’ia al-Mannitibiyya. Pero también se refiere a «un caso extremo» de la supuesta
prostitucion sagrada, que seria nada menos que el de Sayyida Nafisa, apoyandose para
ello en el estudio que a esta santa dedicé Yusuf Ragib y segun el cual, se trataria de «une
courtisane insatiable qui se prostituait a tout venant pour I'amour du Prophete». Lo que
omite Boissevain es el resto de la cita de Ragib, en la que se establece claramente que
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Mucho mas anclada en la documentacion historiografica, Amina bt.
Ahmad Ibn Amina (m. 960/1553) pertenecia a una ilustre familia de sabios
y letrados que hizo todo lo posible por apartarla de su maestro, ‘Al1 al-
Sanhayi, a quien servia y cuyo lecho compartia, y ello estando casada
con uno de sus primos*®. Todo lo cual no impidi6 que Amina gozara
de una gran reputacion de santidad. Hay que senalar, no obstante, que
algunas de estas santas «ebeldes» son también calificadas de maydiba
(arrebatada»), como lo fue el maestro de Amina, el primer iniciador de
‘Abd al-Rahman al-Maydub.

No es ése el caso de ‘A’iSa al-Jadra’, cuya fama de santidad se apoya en
una breve secuencia de acciones: su acto de caridad y desprendimiento y
la muerte que sella su destino en el Mas Alla. En alguna de las versiones
recogidas sobre su milagroso fallecimiento y/o la desapariciéon de su
cadaver se ofrece una posible explicacion de su apelativo «al-Jadra’»
(la verde): segin se dice, cuando su hermana (u otras personas no
identificadas) acude a su habitacién a la manana siguiente del trato sobre
la casa comun, sélo encontré alli un manto verde®®,

Es un detalle que no puede pasarse por alto y que sélo aparece en las
versiones del relato recogidas en Alcazarquivir®'. Por otro lado, uno de
los informantes anade una suposicion personal: «a lo mejor cuando murio
encontraron algo de color verde, como la alhena en la mano»*2 En ambos
casos, el color verde es determinante, no sélo para explicar el nombre
de la santa, sino también para reforzar los signos que la hacen tal. No es
necesario extenderse sobre el importante valor simbodlico que el verde
tiene en las culturas islamicas y que ha tenido, a lo largo de la historia,

este juicio procede de una tradicion recogida entre los cristianos de Egipto por el britanico
George Sandy, en su relato de viaje a Egipto publicado en 1615 (A relation of a Journey
begun Anno Dom. 1610, London, 1615, p. 135-30). Es decir, que Sandy reprodujo uno de
los temas clasicos de la polémica islamo-cristiana medieval, todavia vigente en su época,
segun la cual tanto Mahoma como sus seguidores —y tanto mas sus propios descendientes,
como Sayyida Nafisa— eran ejemplos notorios de lujuria y desorden de los sentidos. Ragib
no tuvo en cuenta esta consideracion y se limité a reproducir el texto de Sandy (Yusuf
Ragib, «Al-Sayyida Nafisa, son légende, son culte et son cimetiere», p. 66, nota 1). Sobre
Sandy, v. Julia Schlek, 7elling True Tales of Islamic Lands. Forms of Mediation in English
Travel Writing, 1575-1630, Selinsgrove, 2011, p. 31-60.

249. Véanse Alfred-Louis de Prémare, Sidi ‘Abd-er-Rahman el-Mejdiib, p. 83-84 y
Ruggero Vimercati Sanseverino, Fes el sainteté, p. 285.

250. Entrevistas nims. 1, 3, 4, 5y 6.

251. Como se ha visto mds arriba, en la version de Tarudant lo que se encuentran la
hermana y su marido son unas tijeras; pero en esa version no era necesario buscar una
explicacion al apelativo de la santa, que no se menciona. En la version de Marrakech, el
signo de santidad es el olor de los perfumes del Paraiso.

252. Entrevista n°® 2.
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repercusiones religiosas y politicas®®’. Recuérdese, entre las primeras, la
extendida creencia en la figura del profeta al-Jidr (o al-Jadir), revestido de
un manto verde y simbolo regenerador®*. Es también muy usual encontrar
tumbas de santos venerados cubiertas con telas verdes™>. Pero en este caso
hay un paralelo mds cercano a ‘A’iSa, que procede de la hagiografia de
Rabi‘a al-‘Adawiyya, la santa de Basora: una mujer que habia participado
en su entierro contaba que se habia envuelto el cadaver en una modesta
aljuba de lana y un velo del mismo material, a peticion de la propia santa.
Pero, cosa de un ano después, la misma mujer vio en suenos a Rabi‘a, que
iba ataviada con una tdnica y un velo de seda verde resplandeciente y de
una hermosura sin igual. Cuando le pregunté a Rabi‘a qué habia sido de
su humilde mortaja, respondié que se la habian quitado y cambiado por
los ropajes que llevaba; la mortaja, anadio, habia sido doblada, sellada
y entregada a los angeles, que la custodiarian hasta el Juicio Final*°. Sin
dejar el universo de la santidad femenina, cabe recordar a dos santas
de Palestina que se describen, a comienzos del siglo XX, llevando velos
verdes®’.

En ese contexto, no puede extranar que uno de los informantes
sugiriese la posibilidad de que la alhena explicase el apelativo de la santa:
la presencia de la alhena en multitud de ritos de proteccion y purificacion
en el mundo islamico la convierte en un simbolo ubicuo y multifuncional.
El informante piensa, evidentemente, en la planta de la alhena o en las
preparaciones que con ella se hacen y que son también de color verde;
veremos luego que la alhena se menciona como elemento del ritual de
visitas a la tumba de otra de las santas de Alcazarquivir®®,

253. Véase Pedro Buendia, «Es el verde el color del Islam? Simbolismo religioso y
connotaciones politicas del color verde en el Islam», Le Muséon, 125 (2012), p. 215-240.

254. Hassan Elboudrari, Entre le symbolique et I'historique : Khadir immémoriable»,
Studia Islamica, 76 (1992), p. 25-39; Halima Ferhat, Reflexions sur al Hadir au Maghreb
médiéval : ses apparitions et ses fonctions», id., Le Maghreb aux Xlleme et XIlleme siecles
: les siecles de la foi, Casablanca, 1993, p. 41-53 y Francoise Aubaile-Sallenave, «Al-Khidr,
I'homme au manteau vert en pays musulmans : ses fonctions, ses caracteres, sa diffusion»,
Res Orientales, 14 (2002), p. 11-35.

255. Véanse las imdgenes reproducidas por Zakaria Rhani, Le pouvoir de guérir, p.
47 y 54.

256. 1Ibn al-Yawz, Sifat al-safwa, Beirut, 1989, 1, p. 25.

257. Taufiq Canaan, Mobhammedan Saints and Sanctuaires in Palestine, p. 239.

258. Sobre la alhena, v. Francoise Aubaile-Sallenave, des voyages du henné», Journal
d’Agriculture Traditionnelle et de Botanique Appliquée, 29 (1982), p. 123-178 (p. 163-1606,
sobre Marruecos) y Araceli Gonzdlez Vazquez, Significados sociales y simbodlicos del
cuerpo femenino: tatuajes y usos rituales y turisticos de la henna en Marruecos», Congreso
Internacional Imagen y Apariencia, noviembre 19, 2008-noviembre 21, 2008, Murcia, 2009
(cd-rom, disponible en https://dialnet.unirioja.es)
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De todos estos hilos tematicos que confluyen en Lalla ‘A’isa al-Jadra’ se
obtiene una imagen de una gran densidad cultural, que posee al mismo
tiempo la capacidad de evocar referentes religiosos y simbdlicos de gran
potencia. Lo historicamente exiguo de esta personalidad de mujer santa,
en contraste con las dos biografias anteriores, se suple por la riqueza de
connotaciones que pone en juego el relato transmitido por la tradicion oral
y que gira en torno a un motivo transgresor: la mujer de malas costumbres
que, sin arrepentirse de ello, serd recompensada por su accion caritativa.
Eso si: es necesario que la muerte la purifique, al anular la posibilidad de
que pueda volver a ejercer su profesion.

Una nota final, a este respecto, tiene que ver con la ubicacion del
santuario de Lalla ‘A’i$a al-Jadra’. Segin Michaux-Bellaire y Salmon,
la mezquita de al-Hamra’ era el centro, antiguamente, del barrio de
mala nota que recibia el nombre de esa mezquita®®. Segin parece, la
prostitucion habia abandonado esa zona a comienzos del siglo XX para
trasladarse a la de Bab al-Wad*®. Sin embargo, y aunque quiza se trate de
una coincidencia, no deja de llamar la atencién que el barrio donde se
ubica el santuario de Lalla ‘A’i%a hubiera sido durante algin tiempo un
area urbana donde ‘A’iSa, de haber sido un personaje real, habria quiza
residido.

7.2. Otras imagenes y tradiciones de santas

Muchos de los temas que han surgido al tratar detalladamente las
hagiografias de las tres santas que se acaban de ver pueden identificarse
en las del resto de las mujeres que la tradicion oral considera como tales.
Pero también hay diferencias y matices que no deben dejarse de lado.
En este apartado no se concederd a cada santa una atencion especial,
sino que se tratard de encontrar los aspectos mas significativos de la
construccion de las imagenes de la santidad femenina en las tradiciones
orales recogidas en Alcazarquivir.

Se ha visto la importancia de la procedencia y relaciones familiares en
dos de los casos estudiados. A Fatima al-Andalusiyya se la vincula con
Sidi Bu Galib, lo cual carece, probablemente, de verosimilitud histérica;
de ‘A’isa bt. Ahmad al-IdrTsiyya no solo se aprecia que fue madre de un
personaje como Ibn ‘Askar, sino sobre todo, la calidad de su propio linaje,
los jerifes idrsies.

259. Edouard Michaux-Bellaire y George Salmon, «£I-Qcar EI-Kebirs, p. 155.
260. Ibidem, p. 119-120.
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Varias santas recordadas por la tradicion pertenecen a linajes locales
de gran prestigio, ya sea por su calidad de jerifes, ya por otros motivos.
Tres familias destacan en esa relacion: los misbahies (también llamados
sbihiyyin), los yabaries/yubaries y los quyayries.

Uno de los informantes afirma que los misbahies eran de ascendencia
jerife; otro es de la opinion contraria, mas extendida entre quienes se han
ocupado de ese tema®!. Al parecer, el ancestro epénimo de esta familia
era un zanata, es decir, de origen bereber; el primero que se instal6 en
Alcazarquivir fue su descendiente Sidi Qasim b. Zubayr, que estd enterrado
en la ciudad®*? En la época llamada del yibad, o sea, de la resistencia
contra la penetracién portuguesa en los siglos XV-XVI, los misbahies se
distinguieron como combatientes y llegaron a tener un importante papel
politico y militar en la region del Garb*?. Se ha visto anteriormente que
la patrona de Larache, Lalla Mennana, pertenecia también a esta familia,
como muchos otros personajes venerados en esa parte de Marruecos,
donde abundan sus santuarios.

Lalla Rgiyya al-Misbahiyya, segtiin una informante, murio siendo virgen
Vivio, segin otro, en época de Muley Sulayman (1792-1822); pero ya se
ha visto que estas precisiones cronolédgicas son, cuando menos, dudosas.
Nada mas se sabe sobre ella, si no son informaciones sobre el culto que se
le dedicaba y que estaba estrechamente relacionado con sus capacidades
terapéuticas, sobre las que se volvera mas adelante. De las escasas noticias
que se han conservado sobre Lalla Rgiyya se desprende que su reputacion
de santidad dependia en gran parte de su pertenencia a un linaje de gran
prestigio en ese ambito: la santidad, dice un informante a este respecto, se
heredaba, y Dios les concedi6é ese don, aunque carecieran de una noble
ascendencia (es decir, que no eran jerifes?®). El mérito adquirido por los
misbahies en el yihad contra los enemigos del islam fue suficiente para
hacerles transmitir, de generacién en generacién, una herencia sagrada.
En una de las entrevistas mantenidas en Alcazarquivir, se dice como a
una persona enferma le llevaron una mujer misbahiyya y se curd; o como
otro, casado con una misbahiyya, superé una paralisis®®. La tradicion oral
transmite la creencia en la virtud terapéutica del linaje, que toma cuerpo

264

261. Entrevistas n° 15 y 9, respectivamente. Sobre las diferentes ramas de esta familia,
v. Edouard Michaux-Bellaire y George Salmon, «El-Qcar El-Kebir, p. 215-17.

202. Ibidem, p. 157. Véase Muhammad Ajrif, dtlala “ala awliya’ al-Qasr al-kabir, p. 138-142.

203. Alfred-Louis de Prémare, Sidi ‘Abd-er-Rahman el-Mejdilb, p. 45-47.

264. Entrevista n° 4.

265. Entrevista n° 9.

266. Entrevista n° 4. Muhammad Ajrif, dtlala ‘ala awliya’ al-Qasr al-kabir, p. 127, afirma
que se sigue acudiendo al santuario de Lalla Rqiyya para la curacion de enfermedades de la
piel y que, en general, las jerifas misbahies son reputadas como sanadoras de estas afecciones.
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en una persona concreta, como Lalla Rqgiyya, pero se difunde igualmente
por otras mujeres de la familia. En el caso de Lalla Rqgiyya, la existencia
reconocida de una tumba venerada (con las dificultades y problemas que
luego se veran) ha contribuido a concentrar en ella una de las funciones
principales de la santidad magrebi: la curacion de los males fisicos que
aquejan a los fieles creyentes.

De Lalla Rqiyya se dice, como se ha visto mas arriba, que era hermana
o tia paterna de Sid1 Qasim b. Zubayr, razén por la cual se la menciona
también como Lalla al-Zubayriyya o Lalla Zbir*’. Del mismo modo
que sucede con Fatima al-Andalusiyya, a Lalla Rqgiyya se la vincula por
parentesco con un personaje de prestigio, esta vez de su propio linaje, lo
que hace mas verosimil esa relacion.

Un informante asegura que existe en Alcazarquivir la tumba de Lalla
Mennana al-Misbahiyya®®. Sin embargo, la ubicacién que propone es la
de la tumba de Lalla Rqgiyya, por lo cual es posible que se trate de una
confusion entre la santa enterrada en Alcazarquivir y la patrona de Larache;
ademas, se trata de la unica mencion del nombre de esta santa en el
conjunto de las informaciones recogidas. Se ha incluido, no obstante, en
la lista que aparece en el apartado anterior de este estudio por considerar
que se trata de una muestra de la difusion de la veneracion por las santas
de esta familia. De un modo similar, a ‘A’i%a ‘aryanat al-ra’s se atribuye
el apellido «al-Misbahiyya» en uno de los textos manuscritos utilizados en
este trabajo, sin que se sepa hasta qué punto ha de darse crédito a esa
afirmacion o si, lo que parece mas probable, se trate, como en el caso
anterior, de procurar a la santa —practicamente una desconocida— una
insercion en un linaje prestigioso”.

En cuanto a los Jubaries/yabaries, se trata de una familia de letrados
originaria del Rif*°. Lalla Fatima bt. Ahmad/Hmed al—?ubz‘lriyya murio,
segin uno de los informantes, siendo casada; tenia muchos carismas y su
familia se hizo cargo de la conservacion de su mausoleo?. El perfil de la
santa se difumina, de nuevo, en la pertenencia a un linaje conocido en la
ciudad, que mantuvo el cuidado de su tumba y preservo asi su memoria.
Curiosamente, uno de los informantes asegura que también pertenecia a
esta familia Lalla ‘A’iSa al-Jadra’, lo cual parece un intento de integrar a

267. También como Zubayra, segin ‘Abd al-Qadir b. ‘Abd al-Kabir al-Tawd, Zahr
al-jatir, p. 11; pero ha de tenerse en cuenta que este autor diferencia claramente entre la
que llama Zubayra y Rqiyya.

268. Entrevista n° 9.

269. Taqyid fi awliya’ madinat al-Qasr al-kabir, p. 5.

270. Edouard Michaux-Bellaire y George Salmon, «El-Qcar EI-Kebir, p. 218.

271. Entrevistas n°® 4 y 12.
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esta santa en una red familiar que no se menciona en ninguna otra de las
tradiciones recogidas.

Como los anteriores, los quyayries tampoco eran jerifes, aunque
algunos les adjudican la filiacion tribal arabe de Qusayr®’?. El primero que
se instalé en Alcazarquivir era un discipulo de Sidi ‘Abd Allah b. Hassiin,
de Salé; uno de los informantes se hace eco de ello al afirmar la estrecha
relacion que se mantuvo entre los quyayries de la ciudad y la familia de
Hasslin?3. A esta familia pertenecfa Lalla ‘A’i8a al-Quyayriyya, mencionada
en varias ocasiones por los informantes, pero de la cual no se conoce mas
que la ubicacién de su tumba.

Solo una de las santas repertoriadas pertenece a un linaje de jerifes:
Lalla Hiba al-Baqgqaliyya. Los baqqalies (0 Awlad Baqqal) de Alcazarquivir
se dividian en tres ramas; Lalla Hiba, segin uno de los informantes,
pertenecia a los llamados jerifes del Mars, por haberse establecido en ese
barrio de la ciudad, procedentes del aduar de Dar al-‘Attar, en Srif*’*.

Es evidente que las vinculaciones a una familia prestigiosa revelan la
importancia de la transmision genealdgica de la santidad en Marruecos,
caracteristica estrechamente relacionada con la difusion del jerifismo*”. No
obstante, se acaba de comprobar como tan solo se conserva la memoria
de una santa perteneciente a un linaje de esta clase; el resto se relaciona
con familias nobles, si, pero carentes de ese sello genealégico. La tradicion
oral es consciente de ello y por eso, como se ha visto, se hace notar que
los misbahies, a pesar de no ser jerifes, fueron bendecidos por la divinidad
y se convirtieron en un linaje productor de santidad.

Un aspecto fundamental del culto a las santas (o santos) se refiere a las
manifestaciones rituales en torno a sus mausoleos. Es de ese modo como
puede calibrarse la reputacion de santidad de una persona: su capacidad
de atraer a los creyentes se convierte en un signo inequivoco de su
excelencia, tanto durante su vida como tras su muerte. El mausoleo es el
espacio que consagra la veneracion al santo o la santa, el centro fisico de
una experiencia de comunicacion con lo sagrado. No es de extranar que

272. Edouard Michaux-Bellaire y George Salmon, «El-Qcar El-Kebir, p. 168y 217.

273. Entrevista n° 15.

274. Entrevista n° 15. Véase Teodoro de Cuevas, Estudio general sobre geografia,
p. 361 y Edouard Michaux-Bellaire y George Salmon, «£I-Qcar El-Kebir, p. 209-210. Mas
sobre los baqqalies en Araceli Gonzalez Vazquez, Dreaming, Dream-sharing and Dream-
interpretation as Feminine Powers in Northern Morocco», p. 100.

275. Entre la abundante bibliografia relativa a este tema, v. Mohamed Kably, Société,
pouvoir et religion au Maroc a la fin du Moyen-Age, Paris, 1986, p. 291-337; Abdelahad
Sebti, «<Au Maroc : sharifisme citadin, charisme et historiographie», Annales E.S.C., 41 (1986),
p. 433-457 y Halima Ferhat, «Cherifisme et enjeux du pouvoir au Maroc», Oriente Moderno,
18 (1999), p. 473-482.
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las tradiciones orales mencionen, ocasionalmente, que los descendientes
de una santa se han ocupado de cuidar su tumba, para preservar su
memoria y difundirla entre los fieles —y para recibir ofrendas—. En muchos
lugares de Marruecos, estos mausoleos han llegado a ser espacios en los
que, generacion tras generacion, una misma familia ha controlado toda
una serie de flujos de intercambio, tanto espirituales como materiales.
Algo asi describia Garcia Figueras al referirse al culto de Lalla Mennana
en Larache, como se ha mencionado anteriormente; publicadas en 1925,
sus apreciaciones dejan ver hasta qué punto las autoridades coloniales
fomentaron estas manifestaciones religiosas que servian para establecer
lazos de clientela con los miembros de las familias responsables del
culto?.

Las tradiciones orales mencionan diversos tipos de actividades
desarrolladas en los santuarios de las santas de Alcazarquivir, a alguna de
las cuales ya se ha hecho referencia. Hemos visto como se acudia a Fatima
al-Andalusiyya para asegurar el aprendizaje religioso (la memorizacion y
recitacion del Cordn) de sus hijos. Durante su vida, al decir de uno de
sus descendientes, Fatima bt. Ahmad al—\?ubériyya organizaba sesiones de
oracion y plegaria (dikr) en su propia casa, donde luego fue enterrada®”;
es posible que esa tradicion se continuara en torno al enterramiento de
la santa.

Mas frecuentes son las informaciones relativas a la celebracion de
ceremonias religiosas como las llamadas /ila, ‘amara o, en sentido
amplio, ziyara. Se trata de actividades que tienen tanto un valor religioso
predominante, puesto que se hacen para renovar los lazos con un santo/a
y por tanto con el dmbito de lo sagrado, como social, ya que retinen
a grupos unidos entre si por la ofrenda de dones y su redistribucion y
que comparten espacios de celebracion, discusion e intercambio®®. La

276. Tomas Garcia Figueras, Recuerdos de la campana, p. 194: Por eso yo miro con
tanto respeto y una profunda simpatia el significado de la ofrenda que todo Larache, sin
distincion de ideas, le hizo el verano de 1922, regaldndole un precioso pano (got-td) que
servirfa de exorno al enterramiento de la veneranda Senora de Larache». Por «sin distincion
de ideas», entiende Garcia Figueras que contribuyeron al obsequio musulmanes, hebreos
y espanoles.

277. Jadir al-Yubari, Taysir al-bari ft tubit al-nisba al-nabawiyya al-Sarifa li-Awlad
al-Yubari, Al-Dar al-Bayda’, 1989, p. 25.

278. Véase la descripcion de la amara en Josep Lluis Mateo Dieste, Entre el cielo y la
tierra. La tariqga Alawiyya en el Rif oriental y Melilla durante la primera mitad del siglo XX,
Melilla, 2016, basada en su observacion personal de esta clase de ceremonias (agradecemos
al autor la consulta de esta obra antes de su publicacion). Una definicion de la etnografia
colonial puede verse en Emile Dermenghen, Le culte des saints dans Ulslam maghrébin,
p. 321-327, para quien se trata de un festejo religioso con danzas extdticas en sesiones
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tradicion oral ha conservado el recuerdo de las /lilat celebradas en el
mausoleo de Lalla Fatima bt. Ahmad?”; generalmente se considera que
este término engloba tanto recitaciones como musica y cantos de caracter
religioso. Pero quiza la ‘amara mas llamativa de la que se conserva
memoria entre nuestros informantes es la que se celebraba en el mausoleo
de Lalla Rqiyya, porque involucra al poder colonial espanol. En efecto,
la informante recuerda (aunque con algunas contradicciones), que en la
organizacion de la ‘amara participaban las autoridades militares espanolas:
los comandantes, segin explica, ofrecian un ternero y su banda militar
tocaba durante las celebraciones; o bien celebraban carreras de caballos
como parte de los festejos™. En el relato de esta informante se vincula
esta participacion a la curacion milagrosa, por medio de Lalla Rqgiyya, de
un mando militar espanol, pero cabe preguntarse si, como en el caso de
las ofrendas a la santa patrona de Larache, no se trataba, mas bien, de una
intervencion politica destinada a mostrar la empatia de la administracion
colonial hacia los que se sujetaban al mandato de «proteccion».

Los santuarios de las santas atraian igualmente la celebracion del
mawlid, la fiesta que conmemora el nacimiento del Profeta y de la
cual se ha tratado en la biografia de ‘A’i%a bt. Ahmad al-Idrisiyya®'. Un
informante relata con algin detalle sus recuerdos de esta celebracion en
el mausoleo de Lalla Fatima al-Andalusiyya, describiendo cémo cada uno
de los participantes aportaba ofrendas de dinero y comida. El encargado
(muqaddam) del santuario de Sidi Bu Galib tuvo que intervenir al final
de la fiesta para decidir sobre el destino del azdcar que habia sobrado y
que correspondia, segin €l, al joven que habia organizado la reunion®?.

La familia de los Jubaries se habia hecho cargo de la conservacion del
mausoleo de Lalla Fatima bt. Ahmad al-Yubariyya, donde segtin el mismo
informante, todavia se celebra el mawlid, por la noche. Debe recordarse
aqui que esta familia constituia, a comienzos del siglo XX, un pequeno
clan» endogamico, cuyos miembros no asistian a las celebraciones de otras
familias ni las invitaban a las suyas®?; en algin momento esa exclusividad
se fue diluyendo o quiza la celebracion del mawlid sobrepasaba, por su

colectivas. Véase también Al-Maxdub, Sidi Abdurraham, Pensamiento y mdximas, recogidos
clasificados y traducidos al castellano por Mohammed Ibn Azzuz Haquim, Madrid, 1955.

279. Entrevista n° 4.

280. Ibidem.

281. Una larga y animada descripcion de las festividades del mawlid en el Alcazar-
quivir colonial, en Muhammad Benjalifa, Al-Satit wa-I-natir min ajbar al-Qasr al-kabir, p.
120-123; sin embargo, el inico santuario que menciona como sede de varias celebraciones
es el de Sidi Bu Galib.

282. Entrevista n® 12.

283. Edouard Michaux-Bellaire y George Salmon, «EI-Qcar El-Kebirs, p. 219.
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propio caracter, los limites marcados por los Jubaries. Un descendiente
de la santa (cuya obra reivindica el origen jerife de su familia) afirma
que todos los anos, en efecto, los miembros de la familia se retinen en el
mausoleo para celebrar el mawlid**.

En el de Lalla Rgiyya al-Misbahiyya, el mismo informante que ha dado
noticia de todas estas celebraciones tuvo una mala experiencia: fue alli
con un grupo de jévenes para la fiesta y presenciaron actos deshonestos
(se refiere a relaciones homosexuales) que merecieron su mayor
reprobacion®; como se verd después, el entorno de la tumba de Lalla
Rqiyya ha sufrido un proceso de degeneracion urbana muy acusado y
mencionado por varios informantes.

Sin duda, la funcién principal de las santas, o al menos la que se
menciona con mayor frecuencia, es su capacidad curativa. Los rituales
de curacion son descritos con frecuencia en la literatura etnografica, y el
papel de los santos como sanadores se sigue manteniendo en nuestros
dias: su baraka se transmite en el espacio de su tumba y a través de
oraciones, contacto fisico, ofrendas, etc.?*

Hemos visto antes que Lalla Rqgiyya al-Misbahiyya es una de las santas
mas mencionadas por los informantes en este sentido. Cura a quienes
padecen del corazén o de una enfermedad mental, pero también se ocupa
de la paralisis, las afecciones que provocan torcimiento de la boca, la
epilepsia, etc.® Quienes visitaban la tumba solian recoger la tierra de su
alrededor, a la que se atribuian virtudes curativas, especialmente para los
granos y el dolor de muelas; también se utilizaba, mezclada con agua y
mantequilla, para curar los dolores de cabeza®®. Se trata de una practica
bastante comun y ya se ha dicho que también ocurria con la tumba de Lalla
‘A’isa bt. Ahmad al-Idrisiyya®’. Pero el caso mas singular de curacion por
intercesion de esta santa es el que se refiere a un «comandante espanol» que
habia sufrido parilisis facial y en las manos. Después de acudir a muchos
remedios, sin resultado, uno de sus enientes> le ofrecio traerle tierra de
la tumba de Lalla Rqiyya, lo que aceptd, con los resultados esperados.

284. Jadir al-Yubari, Taysir al-bari, p. 25-26.

285. Entrevista n°® 12. El informante afade que habia un olor insoportable, lo que
podria deberse al consumo de alcohol y drogas.

286. Véase Josep Lluis Mateo Dieste, Salud y ritual en Marruecos. Concepciones del
cuerpo y prdcticas de curacion, Barcelona, 2010, p. 201 y 254-58; para el periodo colonial,
Ellen J. Amster, Medicine and the Saints. Science, Islam and the Colonial Encounter, Morocco
1877-1956, Austin, 2013, especialmente p. 26-41.

287. Entrevistas n°® 4 y 15.

288. Entrevista n° 4.

289. Otros ejemplos, en Emile Dermenghem, Le culte des saints dans Uislam maghré-
bin, p. 127-28.
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La historia, ejemplar, termina con las manifestaciones de agradecimiento
del comandante que, como ya se ha visto, participaba en la ‘amdara de la
santa, ofreciendo un ternero para su sacrificio y haciendo tocar a la banda
del regimiento. Asi se observa el alcance de la baraka de Lalla Rqiyya, que
llegaba tanto a musulmanes como a cristianos.

Ademas de Lalla Rqiyya, pero con una informacion mas somera sobre
ellas, otras santas sanadoras son Lalla Fatima al-Andalusiyya, Lalla ‘A’i3a da
de la cabeza cortada» y Lalla Mina. La primera, que como se ha dicho antes,
respondia a las peticiones de ayuda en los estudios, curaba la epilepsia, las
enfermedades cutaneas y la fiebre; un informante alaba sus conocimientos
sobre plantas medicinales, que le permitian satisfacer las peticiones de
los enfermos®’. Se sabe muy poco de las otras dos santas, aunque si se
menciona su capacidad sanadora. A Lalla ‘A’i%a Ja de la cabeza cortada»
se acudia para curar las enfermedades de los nifios, mientras que Lalla
Mina curaba a personas y animales®'. Lamentablemente, no se ha podido
recoger ninguna tradicion que explique el origen del nombre de esta Lalla
‘A’iza.

Es muy posible que a este grupo de santas haya que anadir el nombre
de Lalla al-Safiya, de la que hay muy pocos datos, pero cuyo nombre
quiere decir, precisamente, «sanadora»*>. Su tumba ha desaparecido, pero
no el recuerdo de un azufaifo que habia junto a ella y en el que la gente
colgaba papeles con ensalmos escritos, siguiendo una tradicion muy
extendida en Marruecos, que hace del arbol un intercesor con la baraka
de los santos®3. Otras ofrendas mas materiales —dinero, velas— se hacian
a los encargados del cuidado del santuario; un informante menciona que
esto sigue ocurriendo en el enterramiento de Lalla Rqiyya®*. Para terminar
este conjunto de noticias sobre la capacidad terapéutica de las santas,
cabe anadir la memoria de un informante sobre el mausoleo de Sidi Yahya

290. Entrevistas n° 4y 8.

291. Entrevista n° 8. El informante recuerda que para las enfermedades de los nifios
se iba también al santuario de Sidi Ridwan, situado cerca del de Lalla Fatima al-Andalusiyya
(Edouard Michaux-Bellaire y George Salmon, «El-Qcar El-Kebir,, p. 184; seglin algunas
tradiciones orales, este personaje habia sido un espanol, convertido al islam, que participd
en la batalla de Wadi 1-Majazin; otras versiones sobre su origen en Muhammad Ajrif, dtlala
‘ala awliya” al-Qasr al-kabir, p. 104).

292. En Fez esta la tumba de otra santa del mismo nombre; v. Ellen J. Amster, Medicine
and the Saints, p. 41.

293. Entrevista n° 15. Véase Edward Westermarck, Ritual and Belief in Morocco, 1, p.
75-77 y 81. Segin Muhammad Ajrif, Itlala ‘ala awliya’ al-Qasr al-kabir, p. 158, era una santa
muy venerada por las mujeres, que le ofrendaban velas. La tumba se conservaba todavia
en los anos 50, segin testimonio personal del autor.

294. Entrevista n°® 4.
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b. al-Mallah; al hilo de sus explicaciones, menciona cémo la gente iba
a un olivo cercano y clavaba en el tronco un clavo, para curar el dolor
de muelas; segin su propia experiencia, era un método eficaz®®. Todas
estas formulas propiciatorias (o directamente magicas) se mencionan por
algunos informantes con cierto recelo, o bien se hacen remontar a un
pasado que ha perdido su vigencia.

No obstante, y aun cuando el panorama asi dibujado carezca de la
precision deseada, se ha mantenido en la tradicion oral la pervivencia de
rituales propiciatorios organizados en torno a las tumbas de las santas.
Ademas de los que se acaban de enumerar, relacionados directamente
con la curacion de las enfermedades, se rememora otro que tiene que ver
especificamente con el destino de las mujeres. Se trata del culto de Lalla
al—‘Aliya, llamada bint al-ra 7 (da hija del pastor).

Se recuerda a esta santa como protectora de los ninos*®, pero también
como objeto de veneracion por parte de las mujeres de Alcazarquivir, que,
segun un informante, visitan su tumba regularmente. De modo especial lo
hacen las novias, que cuando acuden al santuario, vierten alhena sobre la
tumba y luego se la echan por la cabeza®’. También se dice que cuando
las mujeres del campo visitaban el santuario de Lalla al-‘Aliya, vertian
un liquido hecho a base de alhena sobre las piedras y rocas de forma
redonda que habia en la plaza contigua®®.

La alhena, que ya ha aparecido en estas paginas, se relaciona aqui
directamente con rituales de boda y fecundidad, intimamente ligados a
sus colores, verde el de la planta y la pasta que se confecciona con ella,
rojo el del tinte que se aplica sobre la piel y otras superficies. Tenue como
es, este testimonio de su empleo en el culto a Lalla al-‘Aliya asegura la
permanencia de rituales especificos de las mujeres y organizados en torno
a los santuarios de otras mujeres: en este caso, ademds, se conjugan en
la figura de la santa la proteccion hacia el futuro matrimonial y la que se
precisa para asegurar la salud y vida de los hijos.

Para obtener un buen matrimonio, la gente (no sélo las mujeres)
acudia también a visitar a Lalla ‘A’i3a al-Jadra’, ante cuya tumba encendian

295. Entrevista n° 15. Sobre esta practica, Edward Westermarck, Ritual and Belief
in Morocco, 1, p. 77. Sobre Sidi Yahya b. al-Mallah, v. Muhammad Ajrif, Jtlala ‘ala awliya’
al-Qasr al-kabir, p. 111-12.

296. Entrevista n° 15. Segtin Muhammad Ajrif, dtlala ‘ala awliya® al-Qasr al-kabir, p. 121,
se llevaba a su tumba a los lactantes afectados por una enfermedad llamada <hermana de
los ninos»; habia que dejarlos alli encerrados durante unos minutos y repetir la ceremonia
durante tres dias.

297. Entrevista n® 13.

298. ‘Abd al-Qadir b. ‘Abd al-Kabir al-Tawd, Zabhr al-jatir, p. 20.
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velas®. Y las mujeres no sélo acudian a los santuarios de las santas;
también iban a la tumba de Sidt al-Ra’1s (Rayes), uno de los granadinos
Bani A3qilila que se instalaron en Alcazarquivir en el siglo VII/XII*™.
El proceso por el cual este arrdez adquirio reputacion de santidad no se
especifica, pero si se menciona, en las tradiciones orales recogidas, que
las mujeres de Alcazarquivir, cuando estaba préxima su boda, iban a su
tumba a pedirle proteccion para su futuro, es decir, para que sus maridos
no las repudiasen y se mantuviese la estabilidad de su vinculo conyugal®'.

Todos estos signos de santidad se articulan en torno a rituales que se
desarrollan a partir de la existencia de la tumba: alli es donde se produce
el contacto con la baraka y desde donde se expande hacia circulos mas
amplios. No sorprende que se produzca en ese lugar la irradiacion de
lo sagrado y que sea por tanto el mas adecuado para la intervencion de
lo numinoso. En las tradiciones orales, en la tumba de Lalla al-‘Aliya se
producia un fenémeno revelador a este respecto: era un lugar donde se
reunian los santos los viernes, tras la oracion del alba. Se entiende que
se trataba de los espiritus de los santos, como indica un informante, cuyo
abuelo contaba que, habiendo sorprendido una de esas reuniones, los
santos fueron desapareciendo hasta que €l llegd a la tumba®®,

El lugar de enterramiento y los elementos arquitectonicos que lo
protegen y senalan (cuando es el caso) es, por tanto y como se viene
observando, el sitio central de la construccion de la santidad. De hecho,
su propia existencia es la que da sentido a esa elaboracion; baste indicar
que la mayoria de los informantes, cuando quieren identificar a una
santa, lo hacen precisando donde se encuentra su tumba. Las que han
desaparecido, o estin en peligro de serlo, mantendran con mayores
dificultades la memoria de los santos que albergaron. Es lo que sucedio
con Lalla ‘A’i$a al-Idrisiyya, o con otras santas de las que solo se recuerda
el nombre, como Lalla Nabga o Lalla al-Safiya. El nombre de Lalla Nabqa
(«nos quedamos», «me quedo») se explica por la resistencia de la santa a
abandonar la ciudad ante un ataque exterior, que se sitia en la época de
la penetracion portuguesa o en la del colonialismo espanol®™. Aunque

299. Entrevista n°® 2.

300. Edouard Michaux-Bellaire y George Salmon, «EI-Qcar El-Kebir», p. 177; Muhammad
Ajrif, dtlala ‘ala awliya’ al-Qasr al-kabir, p. 96. Ambos estudios citan el texto de Ibn al-Jatib
que describe, en al-Thata [i ajbar Garnata, su visita a Alcazarquivir a finales de 755/1354 y
su transcripcion de la ldpida funeraria de este personaje.

301. Entrevista n° 15.

302. Entrevistas nims. 12 y 13.

303. Entrevista n° 13. Téngase en cuenta que esta explicacion aparece en Edouard
Michaux-Bellaire y George Salmon, «£I-Qcar El-Kebir», p. 185, por tanto, algunos anos antes
del establecimiento del protectorado.
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parece mas bien un ejemplo de «etimologia popular, esta conexion
de la santa con la resistencia ante el invasor encaja bien tanto en las
circunstancias histéricas como en la imagen de una santidad femenina
decidida y arraigada en su espacio inmediato.

De ahi el interés mostrado por los informantes para precisar la ubicacion
de las tumbas y su entorno urbano, en el que se establece una verdadera
arqueologia de la santidad. Un caso interesante, a este respecto, es el de
Lalla Rahma, enterrada en el alminar de la mezquita aljama, segin varios
informantes®. Uno de ellos, sin embargo, muestra dudas al respecto y
es, precisamente, alguien que participd en los trabajos de restauracion
del alminar y que examiné cuidadosamente los restos hallados en su
recinto®®. Alli, ademas, se encuentra un pozo cuya agua tenia baraka,
segun creencia popular; las mujeres iban a recogerla cuando los que
trabajaban en las reparaciones del alminar la desperdiciaban.

La desaparicion de la memoria de la tumba no es el dnico peligro
que acecha al culto de las santas. Puede darse asimismo un proceso de
degradacion urbana por el cual los alrededores de la tumba o incluso el
propio edificio que la alberga se conviertan en un lugar de mala nota; ya
se ha indicado este fendmeno en torno a los mausoleos de Lalla Fatima
al-Andalusiyya, Lalla ‘A’i$a al-Jadra’ o Lalla Rqiyya. En este ultimo caso la
amenaza es doble: por un lado, la presencia de drogadictos y borrachos;
por otro, el proyecto de construir una nueva via del tren, que obligaria a
trasladar la tumba o, en la peor de las previsiones, la destruiria. Uno de los
informantes afnade que la tumba de Lalla Rgiyya ha sido saqueada, quizas
por gente en busca de tesoros enterrados, tema sobre el cual circulan
ampliamente tradiciones populares®®. La fragilidad de estos monumentos
funerarios, la mayoria de los cuales son muy modestos, anade otro peligro
a su permanencia, que solo puede asegurarse si existe una suficiente
conciencia de su importancia para la construccion y preservacion de la
memoria colectiva.

Se ha senalado mas arriba el potencial transgresor de algunos aspectos
biogrificos de las santas, como ocurre con ‘A’i$a al-Jadrd’. Conviene
también indicar que otras santas son calificadas de maydiba o que les

304. Entrevistas nims. 9, 10 y 15.

305. Entrevista n° 15. El informante se pregunta si los restos encontrados podrian
corresponder a la tumba del soldado romano Valerio, cuya lipida estaba en el interior del
alminar; v. Edouard Michaux-Bellaire y George Salmon, «El-Qcar El-Kebir», p. 14-16.

300. Entrevista n® 11. Véase Mohammed El Fasi y Emile Dermenghem, Contes fasis
recueillis d’aprés la tradition orale, Paris, 1920, p. 88. Muhammad Ajrif, Jtlala ‘ala awliya’
al-Qasr al-kabirs, p. 128, senala que la tumba de Sidi ‘Ali al-Sarif Ibn A3qilala ha sufrido
recientemente la misma suerte.
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adjudican acciones que podrian incluirlas en esa categoria. Asi, Lalla ‘A’isa
‘aryanat al-ra’s perdia el sentido cuando se hallaba en éxtasis (Yadb) y
Lalla Fatima bt. Ahmad entraba en un estado prolongado de ausencia
al oir el nombre del Profeta®”. El ms. anénimo conservado en Tetudn
menciona a otras dos santas maydiibas, una de las cuales no aparece en
las tradiciones orales (Lalla Sama al-Qar‘a — da calva»); de la otra, Lalla al-
Su‘diyya al-Raysiiniyya, solo se conserva el nombre en esas tradiciones*®.

El sobrenombre de Lalla ‘A’i$a ‘aryanat al-ra’s hace pensar que su
conducta fuera poco acorde con las normas de modestia para la presencia
de las mujeres en publico: ir con la cabeza descubierta era propio, en las
sociedades islamicas tradicionales, de esclavas o de mujeres de escasa
virtud. Uno de los informantes medita sobre ello y lo considera como
un motivo de escandalo para la época en que presuntamente vivio la
santa — siglos XVII o XVIII*”. De ahi que se explique como una de las
caracteristicas propias de la conducta del maydib o la maydiba, que
transgrede las convenciones sociales y, en el caso de las mujeres, ocupa
espacios que no le corresponden.

307. Abd al-Qadir b. ‘Abd al-Kabir al-Tawd, Zabr al-jatir, p. 11 y Jadir al-Yubari, Taysir
al-bari, p. 25-26.

308. Entrevista n°® 9.

309. Entrevista n° 15.
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Entrevista n° 1.

B ollatt xossni nYawad-lok $§T haza tkiin, ra ma-bqit-§1 aqla bozzaf, daba
nfawad-lok $i-haza galta, nfawad gir hakdak, wulla ma-Sozbatok-si
mosha:

Kanot wahad I-lihtidiyya ka-toskun hda dik Lalla §AySa, sma-ha hiyya {Aysa,
kanot ka-tskun hda-ha, Wahod n-nhar wahad I-lihtidiyya kanat ka-twahham,
Sammot o-r-rtha dyal dik t-tazin, talbat-lum §1-§wiya, dik lo-mra yaStiw-ha §wiya,
zat xta qalot-la had o-t-tazin hna msarkin fi-h, wu-L]ah ma-takil. NoStiw-ha-la,
Cyat ma-thadi u-wwalu. Saf, qalot-la, zaSma ka-notnaze-lok Sla nuss fo-d-dar bas
toSti-n1 had a-t-tazin, naddi-h ana moan fanda-k. Wu-fi€lan, dik $-$i 1li kan, d-dat
mon Sanda dik t-tazin wu-Stat-la n-nuss dyal d-dar, wu-ddat t-tazin wu-msat
¢ta-tu n-dik lo-mra lli ka-twahham, wu-Sta-tula klatu, wu-noa§sat fo-1-11l, noSsat,
wu-n-nhar lli-nofsat, nofsot, wulla gadda, sobhot hakda, dik lo-mra, mogsila,
mkoffna, hiyya ma-sabhot-si, sbah ga dik I-lizar dyala xdar, hiyya xtafst, ma-
banot-§i mon-hadak n-nhar, xtafot f-dik ls-blasa 1li xtafot fi-ha, ra-Somld fi-ha
dik la-gbar, ka-yqulu-la lalla S Aysa 1-Xadra.

Xtafat, ma-sabiiha-§1.

—lgawha-§1, lgaw ga-dik I-lizar lo-xdar tommaya, f-dik lo-blasa. ¥la had §-Si
hada sommaw-ha lalla $Aysa 1-Xadra.

Ma-sabii-ha-si, w-safi, u-hadi hiyya I-hikaya, haqiqiyya, masi zofma...

Had s-8i 1li kay-$awdu n-nas, haqiqi

Masi tayla, ka-yfawdu-ha dik n-nas lo-qdamin Ili kanu Saysin, bhal n-nas
1li kbarin 1li Sandna f-Is-blad kay-Sawdu had §-§i hada, yaSni fo-t-tarix dyalum
wqa¥ had §-8i, molli kanu,... waqifiyya.
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Entrevista n°® 2.

Lalla $Aysa 1-Xadra matalan, daba fanda 7tz qissat, kulla Sonnu ka-tqdl.
L-qissa lli moSriifa bi-ha, bi-anna hiyya kanot waliyya. Sonnii 1li ZoSla tkiin
hakda, hiyya bi-anna wu-xta-ha €aysin fo-d-dar, zat i mra ka-twahham Cala
asas Sommoat §i rtha do-1-makla fo-d-dar dyalum, bgat hadik ol-makla, xta-ha
ma-bgat-$i toSti-ha-la, qalot-la lla, nadat fo-sira§ mSa xta-ha, ila darazat anna-ha
tnazlot-la Sla haqqa fa-d-dar muqabil hadik sl-makla 1li ta§tT ndik lo-mra. Ka-
yqtlu yhudiyya, iyysh kayquli yhtidiyya. L-muhimm kanat ka-twahham.

Galiban kanot z-7ara dyal-hum, $ammot r-riha, galiban ga-tkiin z-7ara dyal-
hum.

Hna ka-thadd, malli matot sabu-ha mkoffna, mgassla, safi. Hna ka-thadd al-
maSlima. W-I-garib fo-l-amr hiyya dik z-zama$ Lalla {Aysa I-Xadra msommya
bo-zama$ L-hamra, rubbama xdat l-ism dyala, hiyya kanot smi-ta 1-hamra, daba
ka-ySayytu-la Lalla $Aysa 1-Xadra, baqi daba smi-ta I-hamra fs-1-wata?iq Sand
lo-hbis, w-ana lli ktasoft rubbama raddiu-ha zama§ Lala Aysa 1-Xadra hit Gla
ism s-sayyida, masi (la l-ism daba 1li fo-idarat lo-hbs,

L-maSlumat dyala xfifa bozzaf.

Rubbma molli matet sabu waqila §1 haza xadra, wu-l-honna f-yadda wu-I-
garib fo-l-amr huwwa 1-qalil 1li Carfa.

Hiyya had s-sayyida, kayan n-nas barraniyin, ma-kaySarfu-ha-si, fhal ka-
tzi-hum fo-l-manam

Ana 7at Candi sayyida mon R-Rbat, baga sgira, ka-tsowwul Sla Lalla $Aysa
1-Xadra, ma-Sarfa-§i zayya bo-transpiir mon R-Rbat wu-nozlot hdaya, qgalot-li
xossn1 Lalla CAysa I-Xadra

Bqit ka-nozbad mSa-ha l-hadra ¢las. Qalot-li wugqfot SCliyya f-lo-mnam
w-qalot-li Zibli lo-hlib wu-I-honna. Sif o-s-sayyida zayya mon R-Rbat w-baqa
sgira. W-darta d- bossah. Hattot lo-hlib, hatta-tu-li anaya lo-hlib wu-1-honna
w-msat bhala. W-molli {awda-ta lo-n-nas qalti-la xassok hada bhal a-n-nador
xassak towfT bi-h.

Hadi wuhda. T-tanya, kayna nas, kunt ka-noSraf mon had n-naw{ ila zaru
Lalla €Aysa 1-Xadra kay-tzowZzi.

Zaw w-§oSlu fi-ha s-smaS ka-yotzowzu.

Kant ka-ydoxlii, w-ad ma-bqaw-si, huwwa masi darth, gir gbar sgiwar, ma-
bayan-si.

Entrevista n° 3.
Kaynin wahad 7tz dsl-xit, kani ka-ysoknii f-dik 1-byit lli-kant qdimin, ka-

ysoknu b-ztiz, hiyya w-xta, kanu z-ziran ka-ysoknii m¢a-hum.
Xta dyal Lalla §Aysa I-Xadra
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Hakkak, xta dyal Lalla €Aysa 1-Xadra, kanat ka-toskiin mfa-hum wahod
s-sayyida wuhda xra, w-kanat hamla

Kani ma-ka-ysolhti-§1 dik z-z0z

Hiyya sakna f-bit, u-xta Yanda bit dyalum, w-hadik s-soyyida kanoat ka-
twahham, dayman ka-tSumm Sandum dik r-ritha lli kay-tayybii-ha, kay-xossa
yoftiw-ha $i-haza, ma-ka-yoStiw-ha walu, wahad n-nhar qgalot xossa tduqq SIi-
hum, daqqget Sli-hum bas yoStiw-ha, waxxa daqqot §I1-hum tesfa lum $i-haza,
bas huma ySurdu §1i-ha ta-hiyya takul mSa-hum dik t-tazin, ma-Surdu-$1 ¢li-ha,
bqgat mazza massa, w-ma-Surdd-s1 Cli-ha, fo-l-axxor qalot ara nos{a-lum, s¢at-
lum, w-molli s€at-lum, loxra bgat toSti-ha, w dik t-tazin Yandum mosruk, ga-
yaklu monnu b-ztiz bi-hum, xta loxra qalot ma-noSti-ha-$1 ana. Qalot-la Stini
dik t-tazin, naStiwah-la u-nxalsok fi-h, ma-bgat-§1, ma-xallat kif-as§ Somlot m{a-
ha, ma-bgat-s1 toSt1-ha dik t-tazin bas toSti-h ndik o-s-soyyida taklu. Fa-1-loxxar
qalot-la, wa-Srafti-§1, ana naStik 1-bit 1li ka-naskun fi-h, naStih-lok, w-Stn1 had
t-tazin kamol. Qalot-la safi naSti-h-lok. Qalot-la gadda ma-nsabok-§i hnaya,
qalot-la safi, gadda ma-ga-tsibni-§1 hnaya, Sta-ta dik 1-bit, qalot-la ma-naStik-
§1 daba hotta n-gadda, qalot-la daba Stini t-tazin, Stata t-tazin, Sta-tu n-dik lo-
mra klatu, w-safi, w-gadda ga-toSti no-xta dik I-bit, mdik I-waqt 1li gadi toSt
no-xta dik I-bit, lla-gadda ma-sobhot-s1, sbah gir dik le-hwayiz dyala lli xudar
tommaya, hiyya ma-sobhot-$1.

Cltha sommaw-ha Lalla €Aysa 1-Xadra, sobhot dik I-blasa dyala, sobhii fi-ha
&1r dik lo-hwayiz dyala, ma-Sarfu-ha-si fin msat w-safi, gobrat.

Entrevista n° 4.

310

Lalla Rqiyya l-masbahiyya f-lo-Mhalla, 1li mrid, wu-lli fih i, bhal zolta
dyal ls-hmaq, ka-yz1 Yanda w-ka-yzib Llah ol-fath.

Wu-Lalla Fatna D-dusiyya f-bal-§Abbas, fo-t-triq dyal bol-SAbbas. Lalla
Fatna D-daisiyya, $awtant 1li ka-ykan fih §i amrad wla-$i asra§ wla-8i haza $i-
haza Sawtani sCiba.... Hiyya Zat mon l-Andalus, xtu dyal Mulay Sli Bu-Galob,
zat mon I-Andalus, 1li fth §1 haza, aw bga yotlob §1 haza bhal si d-lo-qraya kan
bokr1 baga qdim, ka-yatlob lo-qraya w-yZib d-dbiha, kay-zib L]ah t-tisir.

W-Lalla bant Hmad dyal z-zbariyyin, Lalla bant Hmad, hiyya fa-1-Mansiir,
dyal z-zbariyyin, hiyya Sawtani kay-Yammri-ha w-ka-ySomld fi-ha I-lilat,
w-kull §i, 11i ka-yatlob.

Zat hit I-Mansur, sotti D-diwan. .., hna t-torrafa, ziz, w-hiyya f-dik d-dorb.

Kayna ka-kunt galsa kunt dditek Iila, tomsT mSaya, noddik Iila, noddiw lo-
ftar. Lalla bont Hmod {awtani, 11i bga Si haza, kanot wliyya mon awliyat [-lah

310. Es probable que quisiera usar el término yolta (Zalta), «infartoy.
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tabaraka wa-taSala, z-zbariyyin, ha-nta ka-toSraf, z-zbariyym kul$t gir al-qart
w-1-Sulama, ka-yqiw fi-ha lo-Ymara, ka-yqiw fi-ha ol-I1lat, iwa sid1, w-saft.

W-Lalla CAysa 1-Xadra, Yawtani kanot mon awliya? s-salihin Lalla Aysa
1-Xadra, ka-yqulu f-ayyama kanot Yabida, kanat bant, kanat ka-toSbad L-lah
tabaraka wa-ta%ala, matot bont, mnin zaw ysiifu-ha, sabu-ha mgassla mkoftna,
mSaddla msaggba, sabii gir t-tawb lo-xdar, hit ka-ySaytii-la Lalla $AySa 1-Xadra,
hiyya ga¢-ma-kayna... dofnii-ha, huma gir Yomli-la dik d-darth, dik §-si d-ls-bni
dyala, do-l-awliya?, qalot kanot fabida, matot bant, ma-arfu-s1 fu-yax, xassla-
ta w-t-tawb w-r-rtha d-lo-Gtiir, d-donya mSattra, 1-zism dyala ma-kayonsi...,
trofYot, w-daba molli Zaw no-hna Lalla CAysa I-Xadra 9ad Yomlii d-darih dyala,
Comli lo-gbar w-d-darth dyala, Lalla €AySa 1-Xadra.

1-Qissa dyala hiyya hadi:

Kunt gadi nqula-lok, h$omt nqula-lok, hiyya kanot Sabida, ka-tq1 s-sf, lil
w-nhar, ka-tqar$al, ma-ka-dkiil ma-ka-toxriiz, ara, kanat tayybot wahod t-tazin
do-I-hiit, zat wahad al-man€Siila, daxla xarza, Lalla € Aysa 1-Xadra, kanat ka-tabqa
taysa, hotta I-waqt... ana ka-nohdar-lok w-nta thamni, zat qgalot xti; daba hadi
daba ka-tzi daba w-saSa, 1-Cafya ka-tqil tfatla, ka-tomsi w-twoll1, hadi yhiidiyya
mol§ina, kanot z-zara dyallum.

Daxlot qalst-la naStiw-ha t-tazin, qalot-la ida bgiti noStiw-ha t-tazin, Ctin1
noss d-dar dyalok, loxra gir s-sla w-Sibada. Zat $ammot r-riha do-l-hait, daba
hiyya dik I-lihtidiyya kanot tomsT w-tZ1.

Qalot-1a nafti-h-lok, xalli-nT no-n{as w-fo-s-sbah nofti-h-lok, msat tol¢at to-
n{as, nadot, yallah nomsiw Sand lo-¢dil, sabat gir t-tawb lo-xdar w-r-rtha d-lo-
ctar.

Lalla SAysa 1-Xadra, hadi masi mSawda, hadi qissa d-bossah, Lalla (Aysa
1-Xadra trofYat.

Comli C11-ha qgissa, la-yqiilu: Sbadti htta §1ti u-zat zanya w-d-datu-lok f-safa.

Ykiin had $-81 tayal, ykiin mon §ahd tnas wla Sasra, wagqila fo $am Susrin,
daba hada qarn Sla Lalla §Aysa 1-Xadra.

Lalla Rqiyya, lli kan, hiyya matot bont, 11i maslul, w-1li fih 1-laqwa, ka-yzib
L-lah I-fath

Lalla bant Hmod wagqila matet mzowza.

Lalla Fatna bont Hmod kanat mon awliya? L-lah.

Lalla Rqiyya ta-hiyya®!"' €asat, hiyya mur Lalla Aysa 1-Xadra.

Kan s-spanyiil kif komandarat kay-ziw kay-qiw-la d-dbiha, kay-qiw-la I-lila,
kay-qiwla t-tulba, kanu spanyiil kay-1oSba 1-kiirs.

Wahad s-sbah kan Komandar, hwa-llu fummu w-hwallu yodda, za wahad
setente dyalu, qgal-lu nzib-lok t-trab sontiw, qal-lu sir Zibu, hadi w-rtah, w-bqa
kull €am ka-yaSamra, kan tomma la-mgaddom, kanat dayman zahra.

311. Abreviatura de «hta hiyyay».
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Mon I-hadd 1-hadd ka-ylaSbi I-kiirs, w-t-tnin [-Sumra d-Lalla Rqiyya.

Daba dik Komandar, Sraf-ti ta talayin®'> mSa w-ma-zab-§ L-lah 1-foth, ka-
todbah [o-$Z2l, u-labanda dyal n-nsara, w-bna-ha, w-{awtani rabat.

W-€antani, 1-Haddad miil d-dutsa, kan mrad, kan tSallol mmarra, kanat Sandu
mra masbahiyya, malli mrad zab L.-1ah §-§fa, molli zab L-]ah §-$fa bna-ha.

Hriq r-ras d-dras dyala ka-yqiw myytha w-s-sman.

Hiyya nit hanna-h dyal Fu?ad Hsison kanat mardat, zaw ddaw si mosbahiyya,
qat-la 1-baraka w-zab L-lah I-foth, w-bqa kay-zi kull Yam kay-zib z-ziyara l-Lalla
Rqiyya.

Dar I-mollali, hta hiyya kay-Sammri-ha.

Entrevista n° 5.

Kanot wahod I-Ithtdiyya ka-toskun hda dik Lalla € AySa, kanot sma-ha {Aysa,
kanat ka-tosktin hda-ha, wahad o-n-nhar wahad I-lihiidiyya kanat ka-twahham,
Sammot r-rtha dyal dik t-tazin, tolbat-lum $wiyya dik lo-mra, 7at xta qat-la’"
had t-tazin hna msarkin fth wa-L-1ah ma-na-Ctiwah-la, Cyat ma-thadi, w-walu,
qalot-la $uf ana gadi notnazal Cla n-nuss fo-d-dar bas toft1-n1 had t-tazin, noddi-h
ana mon-Yandok w-fiflan had §-81 1li kan ddat mon Sanda dik t-tazin w-msat Sta-
tu ndik lo-mra IIT ka-twahham. Stati-la klatt, w-naSsat fal-11l, nofsat lla-gadda,
sobhat mogsiila, mkoffna, hiyya ma-sabhot-§i, 113, xtafot, ma-lqgaw-ha-$i lqaw gir
lizar xdar, xtafat f-dik 1-blasa, ma-lgaw-ha-si Sla had §-§i, ¢la had $-81 sommaw-
ha lalla SAysa 1-Xadra

Ma-sabii-ha-si, hadi hiyya al-hikaya, hqiqiyya, qissa d-bossah, qissa
haqiqiyya kay-{awdu-ha n-nas qdamin, n-nas kbar dyal lo-blad, qissa waqiSiyya,

haqiqiyya.
Entrevista n° 6.

Kayna wahad z0z dol-xiit kani ka-ysokni f-dik lo-bytt 1li kant qdimin, ka-
ysoknil b-ziiz, hiyya w-xta, kani z-Ziran saknin mSahum (xta dyal Lalla $Aysa
1-Xadra, hakkak). Xta dyal Lalla €AySa 1-xadra kanat ka-taskiin m{ahum wahad
s-soyyida loxra, w-kanot hamla. Kant ma-ka-ysolhii-§T1 dik z-ziiz, w-hadik
s-sayyida kanot ka-twahham, dayman ka-tSumm Sandum dik r-rtha, w-xossa
§1-haza, w-ma-ka-yoStiw-ha walu. Wahad n-nhar daqqet xossa tdiiq SIthum,
daqqat Slthum bas yoftiw-ha §i-haza, yqulu-la w-ySorda ¢li-ha takul mSahum
dik ot-tazin ma-Sordu-s1 Gli-ha, w-fo-l-loxxor galot ga-tosfa-lum, bgat massa
mazza ma-Sordi-s1 CIi-ha, fo-1-loxxor qalot ga-tosfa-lum. Qalot-lum loxra bgat

312. Abreviatura de: «hta layin msa.
313. Abreviatura de «qalot-lay.
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toft1-ha wa-lakin t-tazin kan andum mosriik ga-yakla monnt b-ziiz bihum, xta
loxra qalat lla, ma-nottha-si. Qalat-lla StinT dik ot-taZin noStiwah-la w-nxalsok
fih, ma-bgat-§i, ma-xallat kifas Yomlot m¥a-ha ma-bgat-si tofti-ha dik ot-tazin
bas tofti-h n-dik s-soyyida takla. Fa-1-loxxar qalot-la Sraf-ti-8i, had 1-bit 111 ka-
noskun fth ga-nofti-h-lok w-Ctint had t-tazin kamol, wa-lakin gadda ma-nsib-ok-
$i hnaya, safi, qalot gadda ma-tsib-ni-§i hnaya. ¢ta-ta dik 1-bit, qalot-la, daba ma-
naStik-8i hta n-gadda. Sti-n1 t-tazin, Cta-ta t-tazin w-Sta-ta  1-dik lo-mra klatd,
w-gadda €ta-t lo-xta dik 1-bit. Mon dik I-waqt 11T kan gadi to€ti fi-h dik I-bit ma
sobhot-si, sobhi gir dik lo-hwayiz xiidar tommaya, hiyya ma-sobhot-si; sobhu
&ir lo-hwayiz xudar f-dik ls-blasa. (la had §-8i sommaw-ha lalla €Aysa I-Xadra.
F-dik lo-blasa sobht fi-ha gir lo-hwayiz xudar, ma-Sarfu-ha fin msat. W-safi.

Hiyya gobrot f-dik lo-blasa, batot ma sobhot, f-dik I-bit sobht gir dik lo-
hwayiz xudar. Waxxa ma-kanii-§i ka-ysolhii, dik s-soyyida robb1 gfor-la f-dik
1-lohda, w-loxra ddat dik 1-bit.

Entrevista n°® 7.

Mon 1937 w-ana ka-noSraf Lalla Fatima I-Andalusiyya, w-qalu hotta mon
l-Andalus. Mulay SIi ma-Sraft-§ wa$ hiyya xti (dyal Mulay Sli Ba-Galob).
Bii-Galob haza xra. Mulay §li Ba-Galob modfiin fa-1-€Iraq, tomma kayna gir
z-zawya dyali, al-walidin dyal-na huma 1li galu-nna dik $-si.

Lalla Fatima al-Andalusiyya, qult-lok hotta hiyya men al-Andalus, zat
l-lohna twuffat w-dofnti-ha hna Yomla €1i-ha I-qubba, w-daba bqat hakda. Hna
kunna ka-nzurii-ha. ma-katdawt Ia §la mard w-la wald s-sabab huwwa L-1ah.

S-sadat, robbi stafa-hum w-foddlum Slina, hada huwwa, robbi ka-yostafi
n-nas, kull wahad ka-yfodd-1u L-1ah Sla wahad. hadi hiyya I-qadiyya.

Ana mzawog fik, hada klam xawi, ma-tzobdi-$1. Hotta nta gadi nobgaw
nzirik, ydefnuk w-nobgaw nzirik.

Kayna sidi bi-Hya, ha huwwa sidi Radwan, w-kayna sidi Mimiin.

N-nas galtin ka-yabgaw yomsiw ySorki bin wahod s-salih w-bin L-1ah. Ana
mzawog fik Ctin1 shihti, StinT w-{mollt w-fYallt. Hadak moxliig, tosrok fi-h,
ka-tlaqi-h mfa L-1ah, bo-L-1ah wurri-I1, kayon $i wahad ka-ylaqi bnadom m¢{a
L-lah, Sassak s-sadat 1li L-1ah Stah l-amana, w-Stah kull $i, w-foddlu ¢la I-qawm
kamlm, Cla [-falam kamol. L-]ahumma sallt wa-sallim ¢la sidna Muhammad,
L-lahumma sallt wa-sallim Sla sidna Muhammad, L.-lahumma sallt wa-sallim §la
sidna Muhammad. Hada Zab t-tawra I-Islam, zahad 1-kuffar, roddiim msalmin,
zahad-na hna roddna msalmin, hada huwwa. Hadak rabbi kan (ati-h dik I-qima
hadik bas ma-yabqa-si I-kufr fo-l1-ard, hada 1li ma-wuslot-Ithum yxalli hada, ha
Amirika, ha Rusya, haduk masi kafrin, haduk ka-ySarfu [.-1ah, wa-1a ka-ySarfu
1-Cabd, ma-kay-Sarfu-si, haduk ka-yqotlt ¢bad L-1ah, ka-yharqu ¢bad L.-1ah bo-
1-Safya, w-ka-ySomlii kull 3 1-fasad. Skin 1li mnowwud had 1-fasad hakda fa
had 1-Srab mon ¢gir Lihad.
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Ha 1-SIraq, Misr, Falastin, ha Surya, ha Tunos, Lihaid I-kuffar ma-ka-
yhomliina-s.

L-kuffar xossum l-Islam Sork@i-hum, ywulliw kull $i ywullt kafar, liyanna
ykiinii fo-n-nar b-hal-hum, safa robbi kbir, ma-yqodriu-si (la lo-Crab. Lo-Crab
waxxa ysoalft-hum hotta yofyaw la budda gadi yz1 wahod l-waqt 1li gadi yonsar-
hum L-lah. Al-nasru li-LIah.

Lla ma-kayna-§i dik §-§i. Bollati, Lalla Fatima 1-Andalusiyya ka-yomsiw
yzuri-ha, malum ka-ydoxlt as-skayriyya ysokrt fi-ha?, malum ka-yfarQu §Ii-
ha 1-bab?, malum toyri-la la-hzab dyala kamal? w-qul-1a tnid triddum, xallina
mon lo-xwa, a-xallina mon lo-xwa, lo-xwa ma-tobqa-§1 ttobqi, [.-1ah yorham
l-waldin. Ma-toktob-S$i lo-xwa. Allah 1a-Sarika la-h, hadik Sa suhaba, [-1ah Gta-
hum dik n-nasr, bhal Mulay §li Bii-Galeb w-Lalla Fatima 1-Andalusiyya.

A-s1di, Smon mohfuda, huma mxarrbin-ha, azi bo-1lil w-tSaf s-skayriyya.
Ka-ylofbi lo-gmar, bas yqammrii w-s-skayriyya ysokri, xalli-na mon lo-mzah,
ma-tqulli ana hotta §i kolma, ana ma-nsarak b-hotta §i wahad, 1li ka-nqul-lok ana
huwwa L-lah, subhanahu wa-ta%ala, saft hada.

Ida Yomli Si haza mSa L-1ah, ida $mal-ti $i x1r, molli gadi tomst, kull wahoad
(la I-qtima dyalu, bhal had $-Surfa w-awliya? L-lah o-s-salhin. ¢mal I-xir gadi
tkiin mazyan mfa L-]ah, ko-bhal-hum, {mal-ti §-8ar, robbi xlaq mexliq wahad
la-fi-h 1a hada wa-la hada, 1a malik, wa-1a qadi wa-l1a wzir, Sla wald, hatta haza
ma kayna moan &ir dik $-§i ba-1-Silm, illa kunti fik wahad 1-quwwa do-1-¢ilm
w-wahad t-tagwa dyal [-{ilm, ida nta galb-ok mozyan, w-morhtim, w-ka-torham
xit-ok, w-morhiim ¢la xtt-ok, tolga d-dorwis trohmi, tozbar §i faqir trohmd,
hada huwwa 1-xir, ida ¥mol-ti had I-xir, tomsi 1-Z-Zonna bo-Yayni-k moftiihin,
bla ma-txammoam Sla §i wahad axor bas yrohmo-k. Moalli gad1 tmiit ma-ySarfo-k
la wuldok, 1a bba-k, 1a-{amm-ok, w-1a hotta §i haza. Rasi ya rasi. Ka-yziw
I-malayika dyal-ok yxabrii-k, kunti mon s-salihin, nta mon s-salihin, kunti mon-
|-falstn nta mon I-falstn. Hadi hiyya lo-qdiyya, w-had $-8i ka-nSarfu-h hna molli
xlag-na ila 1-?an. Ma-ka-nSarfu-si hna l-haza lli gadi to-xruz San triq L-lah Si
wahad. L-1ah gadi yxawi-na (la triq L-1ah.

Ana ma-ka-noSraf fi-ha 1a mulay Sli Bi-Galob wa-1a hada, ana ka-noqra §i
Swiyya do-l-qur?an w-s-salat {la n-nbi. Malli ka-nomrad ka-naqra Swiyya do-1-
qur?an w-robbi ka-yarhamni, w-smah-nna.

L-lah yorham I-waldin

Entrevista n°® 8.

Boa-n-nisba lo-Qsar lo-Kbir kayon wahad ls-ktab 1-¢unwan dyalu al-Tar1q ila
maSrifat al-Qasr al-kabir li-l-ustad Guenniin al-Xammar w-Mastafa T-tribaq,
s-sayyid dayir s-sahafa wa-1-baht Gla lo-Qsar, bozzaf dyal al-asatida, bazzaf dyal
l-ixwan tomma.
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L-aktariyya ka-yqiilii bi-anna hiyya 1-?uxt dyal l-waliyy Abi Galib, l-uxt
dyal I-waliyy Abu Galib, w-hiyya bi-n-nisba Itha, l-asl dyal-ha masi magribi,
aw bont lo-Qsar, w-1a si haza, hiyya mon I-Andalus, wa-innama fand-ha xibra
fo-1-Cilm, xibra fo-1-Qulim, zatma ka-toSti durlis fo-1-Cilm, ka-tozma§ dik
n-nsa do-l-ahya? ka-toSi-hum Il-maSlimat, ka-tfahham-hum, ka-tqarri-hum.
L-aglabiyya wa-1-muskil ls-kbir anna-hu baqt I-hadd 1-?an, I-aktariyya do-n-nas
baqt ma-fahmin-§ mozyan 1-Qur?an, hotta fo-1-Qur?an l-karim. l-aktariyya do-
inna L-]ah, w-hiyya kanat ka-tfahham-hum matalan ka-yqula 1a ilaha illa L-1ah.
Baqi bozzaf do-n-nas hna rzal ka-nomsiw mSa $i gnaza w-ka-nsomSi ... molli
ka-tqulla... ka-yqtl-lok skiit nta ma-toSraf-s. ka-tqulli smah-Ii. Hiyya kanot ka-
tfahham-hum ba€d 1-masa?il bhal ka-tfahham-hum hakkak fs-d-din t-tofsirat fo-
d-din, f-dik ol-masa?il, hiyya $rifa, L-1ah subhana-hu wa-ta%ala, $ta-ha wahoad
l-baraka, bhal I-yim matalan wahod I-fadad baqin $-surfa bhal l-yim baqin.

L-lah subhana-hu wa-tafala, qal “Awliya? Allah 1a xawfa Qalay-him wa-
la-hum yahzaniin”. Baqt lo-yawmi-na hada awliya? L-lah ma-moSrufin-§i, yo-
tlagqa-k w-yshdor mSa-k, w-ysallom ¢lik, kull-$i w-mallT ka-tqiil ba-slama ba-
slama ma-ka-tSarfu-s.

Kanat ka-tdawt (la anwa$ z-zold, ka-tdaw1 bazzaf (la I-humma, xibra fo-
naw$ n-nabatat, dik §-8i hadak, ka-tazma€ 1o-$8ub, ka-yZib L-1ah t-tistr, w-kanot
ba¢d ol-marrat ka-toSzom, ka-toqra, masi ¢la masa?il Saytaniyya, hiyya bari?a
monn-ha, ka-yobgi, dik I-mas?ala dyal $-Sayatin bari?a monn-ha. Kan ka-yzib
L-1ah t-tistr, hiyya mon awliya? L-lah s-salihin.

Sennu kayna matalan fa-nofs I-waqt, hiyya wliyya, dik lo-ktab ma ka-noddi-§
Cl1i-h ma-razaStu-si bazzaf, ida lgitu in sa? L-lah naqdar n-dowwzu-1ak, I-Sunwan
dyalu huwwa al-Tariq ila ma€rifat al-Qasr al-Kabir.

Kayna s-sayyida loxra hiyya Lalla SAySa 1-Xadra, Lalla Fatma bont Hmad,
Lalla €Aysa mqatQat r-ras

Sonnii ka-ySawda S1i-ha?

Hotta hiyya mon awliya? L-]ah.

Hiyya hdana.

Kanat ka-taftT batd I-maflamat, w-hatta hiyya ka-towqaf mfa n-nas w-ka-
tdaw1 bi-idni L-1ah mon nahiyat ba¢d l-amrad dyal d-drari s-sgar, ka-ykiini
mrad ka-yziw w-ka-yotSokkaw bhal matalan dik I-waliyy Sidi Rodwan.

W-had s-soyyida 1T hdakum. Lalla Mina?

Hadik s$rifa ka-tdawi Sla l-hayawanat, ka-tzZib bnadom w-I-hayawanat,
subhana L-]ah 1-¢adim.

L-aktariyya ktar man qarn.

Lalla Mina §asat fo-fotrat l-istiYmar, 112 gbal mon sbanytl. Ka-yqald ma bin
xolfa w-xolfa fo-lo-Qsar kayna waliyy, w-1-¢ilm li-Llah. Li-anna ¢las, akbar
Comlii €1i-ha, ?axir mdina mhammsa fo-1-Magrib. Lo-Qsar lo-Kbir awwal mdina
fo-1-Magrib w-axir mdina mhammsa.
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Entrevista n° 9.

Lalla €Aysa

Was hiyya Lalla $AySa mqat§at r-ras?

Lla, Lalla SAysa Curyanat r-ras, masi mqatSat r-ras.

Hiyya Ili f-dik lo-bwiba z-zonqa 1li sowwarna-ha ?

Iyyoh, Lalla §Aysa Suryanat r-ras, kanot mon ahl L-]ah.

Lalla CAySa Suryanat r-ras kanot mozdiiba. L-awliya? kant Sla sinfayn.
Kayna s-salok, 1-€arif, ystraqqa, w-kayna al-salok 1-mozdiib, ahwal dyalum, ida
Sufti-h tqiil hada hmaq, wa-lakin baSd I-xotrat ka-yontaq Si klam yokSof ¢lik
aSya?. Daba hna kan-nqiilu ¢Ii-h mozdub. Lalla Zbiriyya

Lalla Zubayriyya

mon |-masbahiyyin, ha hiyya qriba mon no-hna, hda Sidi Qasem, ta-yqilu
was xtu, mon z-zbayoer, hiyya zbiriyya, xtu aw-{amtu, mon n-nas lli sarkot fo-I-
maSrakat Wad l-maxazin.

Kayna Lalla Mannana l-mosbahiyya, 1li kayna mur l-qasla dyal lo-mxazniyya

Tomma kayna §i sayyida.

Kayna Lalla §Aysa 1o-Qziriyya, w-kayna Lalla Rohma, ma-tsib-§i moktib
Cliha §i-haza- modfina fo-s-sum€Sa dyal ZamaS$ lo-kbir.

S¢1b bas yoSraf §i haza, qdima bozzaf.

Ka-taSraf gir I-ism. Matalan Sidi Bi-Hmaod, ma-ka-nSarfu S1ih hotta $i-haza.
Lli moSraf Sli-h I-ism, w-Sasar Miilay §li Bu-Galab...

Kayna Lalla Bont Hmed.

Gadi nobdaw-ha man hnaya, mon s-saha, molli tdar 1-sidi Zbir, Qasem bon
Zbir, wahod d-dar ga-tsiba kbira, kayn §i wahad I-bit sgiwar, fiiq d-darih, §i
wahad bna fuq monnu, stagalli... w-n-nas dfawa-h w-ddawa-h l-habs. Fuq
d-darth ttobna, Lalla Zbiriyya Yamtu.

Kayna Lalla €Aysa Saryanat r-ras w-Lalla s-suSdiyya.

Lalla §Aysa Saryanat r-ras ma-gadi-$ tkun qdima, gadi tkiin hdita, dorkt-ha
n-nas, 1li kanat moazdiba.

Kayna Lalla Rohma Ili modfuna fo-s-sumSa dyal z-zama$ lo-kbir. Lalla
Z-Zbiriyya, 1li maSriifa b-Lalla Zbir, §asat fo-1-fatra s-safdiyya, Yanda Salaga
b-usrat s-sbihiyyin, ka-yqilu imma xtu aw-Samtu. Subhana L-1ah had l-usra dyal
s-sbihiyyin, masi Surfa, wa-lakin L-]ah subhanahu wa-taSala ¢ta-hum l-wilaya,
w-l-zihad f-sabil L-lah, yaSni ta-tolqa l-usra kbira, 1li modfunin f-Zayla, w-lo-
Crayi$, w-Stq larba¢*'* w-Cta-hum robbi l-wilaya, illa anna $-Saraf w-n-nasab
ma-kayna-$i. L-wilaya ka-ttowrat.

Dohrot karamat ktira €la yodda ma-toqdar-si tohsi-ha.

314. Arcila, Larache y Stiq al-Arbi‘a’.
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Entrevista n°® 10.

Kayna Lalla Rohma, modfuna fo-z-zama€ lo-kbir, Sla s-sim€Qa, ida dxul-ti
lo-z-zama$ lo-bkir, kayon wahod §-Subbayk tomma, tomma kayna Lalla Rohma.

Lalla 1-§Alya kayna fo-1-qisariya dyal s-sodrawi, wahod 7-zamof, tomma
madfuna, fin ka-ybi{u lo-hwayoaz dyal ls-Syal sgar, wahod I-mamarr sgir, ka-
yxarroz-na, hadak z-zama€§, modfiina tomma-k Lalla 1-§Alya, modfuina f-wust
z-7ama¥, wahad al-moktab ka-yaqraw fi-h lo-Cyal sgar, waqila tomma, ka-ndonn
wagqila tamma.

Kayna Sawtani ka-yqilii-la Lalla SAy$a®'® fa-r-rimpwan dyal milay Sli Ba-
Galob tomma, modfiina fa-dik r-riinpwan, hiyya yomma-h dyal Abi 1-SAsakir,
1li ka-nSayytii-lu hna sidi Bi-Rummana. Hiyya $awniyya, kanst yomma-h dyal
ibn §Asakir, ka-nqiili hnaya sidi Bi-Rummana, yomma-h, huma $awniyyin,
7aw mon S-§awaon, hadi tsiba fo-Dawhat n-nasir.

Qal-la xw1, zat hiyya qalot-lu nta ga-toxwi gqbal monni, w-huwwa xwa. Za
l-amr dyal s-sultan qal-1a {i§ mon tomma.

Kayna wuhda xra, wliyya Lalla YAySa 1-Xadra, Lalla Fatma bont Hmod
Z-7Zbariyya, Lalla Z-zbiriyya, l-uxt dyal Qasom Z-ZbirT, w-Kayna Lalla SAysa
lo-QZiriyya, zat fo-d-doxla do-l-mars, ka-ndoxlu mon hammam XIlifa, ma-
Candart-$ Cla I-mars, gadi mansiw ¢la wahad d-driba, l1-panadiriyya man hnaya,
ka-nzZiw tomma, tomma Lalla Aysa lo-QZriyya.

Lalla Rqiyya, $af §i Zbari huwwa I1i yoSti-k si moSlamat. ..

W-hadi-k R-Risiiniyya, Lalla $AySa Saryanat r-ras, w-1li Sayfid-ok bozzaf
t-tasal ba-1-hazz o-S-sadaq Bonkiran, hada-k gadi yfid-ok, ka-yofraf l-amakin
dyalum, mozyan, hada-k yoaqdar yofti-k ¢li-hum... Hada-k ySozbi had $-si.

W-S1d1 Mimiin fo hadd datu, fi-h wahod lo-mra modfiina, ma-Srafna-ha-s
was wliyya, ka-ySayyti-la Lalla CAySa, Lalla AySa wuhda xra. Had1 fo-qalb
l-hammam, wust hammam S1di1 Mimin, wuhda xra. Wa-lakin hadi Lalla $Aysa
dyal S1di Mimiin, l-asl dyala f-Sts, stidaniya... kayna maqala ¢liha.

Entrevista n°® 11.

Lalla Rqiyya 1-Masbahiyya, Somli-la 1-bab, wullaw ka-ydoxlu w-ysokru
fi-ha, w-yothadst fi-hda. Ana 1li ka-noSraf, w-ka-nosmaS Sla Lalla Rqiyya
1-Mosbahiyya, ka-sa?ir l-awliya? Miilay Sli Bi-Galeb, Sidi Bii-Dhiyyer, kan
kayna wahod $-811f 1-Masbahi, ka-yqabla hnaya, kay-ziw n-nas, ra-nta ka-toSraf,
ka-yoddiw t-trab, bas ydawiw ¢la lo-hbub, §la Si-darsa, ila axiri-h, ka-yhottt Si-
SomSa, wla lo-fltis, kanat €ada hnaya.

Ma-zal kay-ziw n-nas.

315. Serefiere a lamadre del autor de la Dawhat al-nasir, Ibn ‘ Asakir, al que llama Ibn ‘Askar.
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Daba 1-bab tsaddot, ka-tofraf 1-71l dyal daba ma-bgaw ka-yamon w-1a walu,
ka-yziw hna, ka-ysokrii fi-ha ka-yothasst, darti-ha morhad, tham-ti?

Za wahad s-soyyid mon l-awqaf, huwwa lli dar l-bab I-lowla, ddaw-ha,
daba dar-la 1-bab t-tanya, daba Swiyya, ma-bqaw-$i tay-ziw hnaya. Wa-lakin
zat f-had ol-mawqi{, nta ka-tSGf, mawqi{ ka-yozma¢ §-Somkara, w-kay-yozma§
l-qammara.

Daba ana s-su?al 1li bgit notrah, mfa I-mustagbal Saykiin totniyat sokkat
l-qitar hnaya, ga-tkiin Lalla Rqiyya muskil, was yomkon r-rufat dyala yontaqlu
1-§1 blasa xra, w-la ga-tkiin didd had I-masra§ (B)

Ana ka-ndunn ma ygodrii-$i, §1a8? Li-anna Lalla Rgiyya ma zat tdofnot
hnaya parazar (par azard) illa kayon wahod os-sabab anna-ha tdofnot hnaya (A).

Wa-lakin lla, smahli, hada matalan d-dartira ka-t¢i I-totniyat os-sekka nadaran
li-iktidad, xessa thayyad (B).

Malli ka-dxul s-siyasa ma-ka-yabqa fiha 1a wali wa-1a waliyya. Wa-lakinn
wahad l-mas?ala 1li hiyya dariiriyya, I’insan xessu yaxud b-Sayn l-iStibar huww
anna l-wazir dyal I-Awqaf wa-$-Su?tin l-islamiyya ssi Hmod T-Towfiq 1li kayna
daba rah mutasawwif w-{andu mawqif xass mon l-awliya?, yaSni ka-ndonn ida
bga had s-soyyad ra-ga-ykiin mon I-mustahil anna-ha totqarrab $i wliyya hadi
n?akkda-lok. (A)

Wa-lakinn ma-$andum-$i fin ydiru-ha. (B).

Wahad I-qadiyya 1li-Sarof ana hnaya. Hna ma-Sand-na-§ 1-muskil dyal Lalla
Rqiyya wa-la masi Lalla Rqiyya. Ha I-muskil. Sraf-ti 1a8? Wahod n-nhar zaw
$i nas hna, hofru lo-gbar w-ddaw $§i-haza, hadi hna sma¥na-ha, hofru lo-gbar
w-ddaw $i-haza. Daba I-fikra lli ka-nabgt ngiil-lok, was hadi Lalla Rqiyya wla §i
wiahod kan...? Skan ka-yowqa$ bokri, $ka yowqaS? Ka-yzi l-insan, kay-xabba$§
$i konz w-ka-yofmal $i Swiya d-hada, w-ka-yomsi bhalu, ka-yZiw n-nas ka-
yabgaw ySabdu-h. Daba skiin gadi y?akkod-na was hna Lalla Rqiyya w-la masi
Lalla Rqiyya? (B)

Hada huwwa l-su?al I-motriih. (B).

Wa-lakin dik lli zZaw w-hafru lo-gbar w-ddaw monni dak §-5i (A)

Was ddaw le-Sduma? (A).

Masi lo-Cdiba, ka-ygtlu hna I-konz, ana gir ka-nosma$ ka-ygiilu l-konz
w-dak $-8i, za §i-wahad gbal w-dar §i-txarbiq hnaya, w-dazot §i ayyam w-s-
soyyad hna ma-sma€§ walu, hta mSaw w-sabu lo-gbar mohfur, w-tollSu $i-haza
monnu. Hadi ka-ydiri-ha bozzaf dyal z-zawaya w-bozzaf 1-masa?il ka-ydiri
had lo-qdiyya hadi (B).

Wa-lakin lli naqdar nqullok ana hadi fo hadd data ka-mra yaSni kanat (A).

Allahu aSlam (B)

Smahli nqattfe-k. Mozyan nta tostafod w-hna noastafdu, fand-na wahod
s-soyyid hna Millay $Abd sl-Qador, yak, ka-yqulu kayna Milay $Abd 1-Qader
fo-Moknas, kayna Miilay SAbd 1-Qador fo-1-Zaza?ir, had Miilay $Abd ol-Qador
$hal Yandu mon zasad ?
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S-su?al I-motrith miilay $Abd 1-Qador $hal Yandu mon Zasad, $hal mon marra
ttodfon?

Hada xassu towdih ktir.

Kayna Miulay $Abd ol-Qador fo-1-Mansiir, kayna Milay $Abd ol-Qador
f-Moknas, w-kayna Miilay SAbd ol-Qador fa-1-Zaza?ir, wa-lakin SAbd ol-Qader
kayna wahad.

Entrevista n°® 12.

Had s-soyyad 1-Saziz I-mahbiib, 1akin mSa l-asaf ana ma-Sandi-§i I-mustawa
bas notkollom Sla had sayyid-na wa-bi-l-xusiis s-sayyidat I-waliyyat. L-wliyyat
d-lo-Qsar moshiirin, kull ma yusma§ San-hum. Fa-l-iila sayyidatu-na Lalla
Fatima l-Andalusiyya, hadi kan ka-yzi Sanda S-Sayx 1-Akbar. Kan ka-y7i Sanda,
u-gayru min al-Rizal, w-hiyya kabirat S-Sa?n, wa-qila inna-ha, wa-huwa 1-Qa?il
inna-ha uftiyat sirr al-Fatiha.

U-marra $i wahod mon n-nas lli ka-yhobbii ySomlu I-mawalid msa n-dik
l-mahall hada-k w-Smol tomma mawlid, w-kanat layla I-hamdu li-11ah mubaraka
maymiina. Kanot §i nas zabu l-baraka d-lo-fliis w-hattii-ha, $i-zab soksi, §1-zab
kada, $i zab kada, kan lo-mqaddom dyal milay 1 Ba-Galeb f-dik 1-waqt $awni,
hada tilmid dyal stdi Hmad ban S-Saddiq, 1?an San t-tariqa s-seddiqiyya. Fa-
tfaw-nna bayna-na u-{mol-na dik I-baraka, wsal-na lo-I-mawlid ila axiri-h, xraz-
na bhal-na, t-talaba 1li bqaw tomma, dik I-baraka dyal s-sukkar 1li zabti 1-hawma
tgannii Cli-ha, qal huwwa za Sand dik l-insan qallii bi-anna wahod ol-ma?ida
nozlot, ma?ida nozlot u-qalot hadi xassa b-gulam, dik 1li ¥mol tomma I-mawlid,
xassa bi-h, bhal 1li tham anna-hu dik 1li txasmii ma-fandum haqq fi-ha.

Bo-llati Lalla Fatima 1-Andalusiyya kanot $anda falaqa b-Mulay ¢li Bi-
Galob?316

Ka-yqulu xtt, w-hiyya mast xtii, wa-lakin mon ol-¢a?ila.

Wa-lakin Casra-tu??!’

Wa-laSalla, wa-laSalla”.

Waxxa, d-darth dyala?

Fo-triq 1-basawiyya lo-qdima, fa-boal-SAbbas, wahod 1-maszid tomma, ka-
yquliilu maszid Hsison, hiyya ka-tZ1-k f-lo-wzah, ka-tlagqa-k, muhmala ila aqsa
ma yumkin l-ihmal.

T-taryma dyala kayna f-8§i masdar?*'®

316. Pregunta del hijo.
317. Pregunta del hijo.
318. Pregunta del hijo.
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Kayna §1 hadd tkollom €li-ha, tkollom ¢li-ha I-Mutrib, Sidi YAbd L-lah
T-Thd1i, huwwa 1li tkollom Sli-ha. W-tkollom Sli-ha Z-Ziyyat fo-TaSawwuf,
huwwa T-TIid1 ngsl Yan Z-Ziyyat.

Ana mazzi, had §-8i “kategurias”.

Bafda-ha ka-tz1 Fatima 1-Idrisiyya, hadak yomma-h Ibn §Askar, I-mu?allif
yomma-h, hadik min kibar 1-¢arifat bi-L-lah, dik $-8i dol-kasf. Hadi za s-sbanytl,
u-bna Sla I-magbara dyala w-gayyrt dik d-dytr dyal I-muwaddafin 11T qubalat
Miilay §li Ba-Galaeb, hiyya tomma. Miilay Sli Bii-Galob, dik 1-bindya lo-kbira.

Za wiahad s-sbanyili, wahod lo-xbit, had §-§i ana hador fi-h, kan galos fo-s-
stasytin, 1li wullat daba tital dyal lisans kan galos tomma, u-tforrqot s-sla dyal
yawm 1-91d, w-mazz1 dik [-mawkib dyal n-nas, w-dik.... u-qal gir $i granada
u-ntortqu-ha fi-hum, hakda qal.

Ana skunt tomma, ana skunt tomma w-wuldi mSaya, skunna tomma $i mudda
waziza, w-msi-na bhal-na, tomma modfiina toht l-binaya, toht I-binaya.

Kayna Lalla Rqiyya, fa-s-sokka I-hadidiyya. SAwtani l-ylima ka-yziw, Suf-
na b-faynna, w-qawm liit, w-giru, w-giru, shal. Lo-xmar...

W-Lalla Rqiyya mosbahiyya, hna kborna w-l-walidin dyal-na fandum
mahabba, hna kborna, ka-nomsiw-la, ayy marad mrad ti. Kayna t-taxassusat,
kayna flan dyal 1-Caynin, ana kunt kbart ${ma$ yomma ka-ddina 1-sidi Maxluf,
kan min kibar 1-ulama?, msit noYmol I-mawlid n-nabaw1 w-ddit mazmifa mon
§-8abab, nsibu I-fuhs dyal bnadom tomma, d-dkiir m¥a baSdiyatum, u-r-rtha d-le-
xnaz, r-rtha d-le-xnaz, u-zat. Za mazlis gbol mon hada, ittithadiyyin, w-Smon
ittihadiyyin, bgaw ytomri-h, w-t-traks 1li mSa ntomma bga yotmar, htazzat bi-h,
nozlot bi-h l-ard, w-hsal tomma, bqaw tomma hotta zZobdt-h, hada Sidt MoxIif,
madkir fa-1-kutub 1li ka-tSallaq b-lo-Qsar.

Qul-na kayna Lalla Rqiyya I-Mosbahiyya, kayna Lalla 1-CAlya, zodda-ti hkat
li bi-anna tomma kan mazma¥ l-awliya?, kani ka-ySaqda I-iztma§ hadak baSda
salat al-subh, al-zumu€a l-awliya? ka-ytzom{l tomma, kanot gir I-hazra.

Qulna Lalla 1-SAlya.

Kayna Lalla Fatma bont Hmod Z-Zbariyya fo-d-diwan, fo-l-laxxer dyalu,
htta hiyya kan Yanda karamat, 1-€a?ila dyala Somlot Cla s-soyana dyala, wu-I-
hadd 1-?an ka-yatqa fi-ha I-mawlid n-nabaw1 §-Sarif, al-hadiya SaSar laylan, ana
kunt mon I-hadrin.

Kayna (al-Lahumma salli Sald sayyidi-na Muhammad wa-?Ali-hi) Lalla
CAysa 1-Xadra, fin kbort ana w-fin qrit I-qur?an. Lalla CAysa 1-Xadra galu bi-
anna-ha kant zuz ds-1- xiit, z0z do-1-x0t w-8i yhiidiyya kanot hubla, w-kanat ka-
twahham, w-kanat zar-tum, w-hiima ka-ytayybt §i qdira zat doxlst I-lihtidiyya
qalot-lum xosni nakul monna, wuhda mulata qalst lla, 1la ma-ddowqa-si, xta
(Lalla €Aysa): €ti-la haqqt ana Stiwah-la, haqqok ana nxalls-ok fi-h, tomma had
$-§1 ma yuqal.

Lalla Z-Zbira, walu, ma-Qarof ([i-ha htta §i mofluma”. “Wahad bga ydif-ha
la-s-sukna dyalu w-wqa¥ ma wqas.
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Entrevista n° 133%.

Bont {Askar, yomma-h dyal ibn €Askar, hadu b-zuz 1li kayna (A).

Wa-lakin al-maSlamat 1li Sand-ok Sti-ha-lu, 1li {la L-lah, Say? ahsan min la
say? (B).

Iyysh, haqiqa (A).

Glos hnaya, hotta huwwa ma-ka-yosma¢-si (B).

Ana qult-lok 1-wliyyat, Sand-ok l-asma? dyalum kamlin”?

Taqriban (C).

Kayna Lalla Aysa 1-Xadra, Lalla SAySa lo-Qziriyya, Lalla Fatma bont
Hmad, Lalla 1-CAlya (A).

Kayna tnas (C).

Kayna hdas (A).

Ana kanii $andi hda§ wa-lakin qalii IT kayna Lalla Nobqa (C).

Hadi ma-kanSarfa-si (A).

Lalla Nobga zbart-ha faqatt f ktab Muhammad Axrif, f-wahod I-maqal sadara
mu~axxaran (C).

F-Io-Qsar (B)

F-laQsar lo-Kbir, madfuina hda Zama§ lo-Mzuri. Fa-1-xamsinat ndatar 1-qabr
dyala (C).

La hawla wa-la quwwat illa bi-Llah (B).

Wa-lakin Lalla Nobga (C).

Awwal marra asmaSu-h (B).

Kan wqa¥ $i. ¢1as Lalla Nobgqa, li-anna galula xossok toxwi lo-Qsar (C).

Skan 11i qala? (A)

Wa-qila f-€ahd I-Burtugal aw sppanytl. Xossok toxwi, ma nofraf Sonnu
kayen, qalet hiyya ana ma-ga-naxruz-si (C).

Ana $mri ma-smaSt (A).

W-bgat moSrifa b-Nobga, ma-wqaS walu. Qalu gadi towqa¥ si haza f-lo-
Qsar, gadi yohzom §i zays gadi yohzom (la lo-Qsar lo-Kbir, galot-lum ana gadi
nabga ma-ga-nexruz-$i w-bqat ¢la ism Lalla Nobqa (C).

Lalla 1-SAlya kanot moSriifa bo-bont r-raSi, kanot wliyya, w-n-nas dyal lo-
Qsar ka-yaqadru-ha taqdis kbir. W-ka-yomsiw Iila, man zumlat 1-masa?il 1li ka-
yomsiw lila lo-Srayos.

Ka-yomsiw n-tomma ka-yhanniw, ka-yddiw l-honna, ka-ykobbii-ha ¢la lo-
gbar. W-ka-ykobbu €la rasum. Hadi bont r-rafi, kan lo-gbar dyala fo-wahoad
s-saha moQriifa bo-z-zutiyya, kay-yqilu-la z-zttiyya (lli hda Qisariyya s-sadrawi
(pregunté yo). Daba l-ytima doxlst f-Qisariyya S-Sodrawi, tdofnat f-Qisariyya
S-Sadrawi, w-tomma Somli-la d-darth. Hadi hiyya Lalla bont r-raf1 (A).

319. Participan en esta entrevista un informante principal (A) y un acompafiante suyo (B).
Las intervenciones del entrevistador se marcan con (C).
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1-Haz Hasan S-Somlali 1li kan f5 la impresa “Ama”, kan mSa S-Sodrawi, ka-
yqatta$, mat, rahima-hu L-lah, qal-li lilt lamma dofnu mrat S-Sadrawi, yommah
d-€Abd 1-Qador w-Muhammad, ila axiri-h, ma-sabi-si hotta atar dyal lo-gbar,
qult-lu ma-yamkon-$i, qali ana ka-natksllom mSak (B).

Lo-gbar kan dahor hna ka-nSarfu-h, ma-yomkon-§i, 1-?atar... (A).

Qult-Iu, ana yomma, zodda-ti $rifa idrisiyya. Razla zoddi, bba-ha d-yomma
qal-li tomma kan I-mazma¥ dyal I-awliya?, huwwa msa n-tomma, dda bas yzir,
sab l-mazma§ do-l-awliya?, ka-yStfum b-Cayni-h, huwwa ka-yaqra u-dir §-8i
ka-yatlasa, lamma wsal la-gbar (B).

Lalla al-SAlya ana ka-nSarfa, ana ka-nSarfa, ka-nomsi la-gbar dyala (A)-

Qal-li ma-kayon-§i walu (B).

Kayna had s-soyyida hnaya (A).

Lalla Rqiyya (A).

W-Sonnu tfawad-nna Sla Lalla Rqiyya? (C).

Lalla Rqiyya masbahiyya, ka-yqiilu anna-ha kanot fs-z-zaman dyal Milay
Sliman, kay-qiilu zar-ha Milay Sliman, ka-yqtlu daz ¢la lo-Qsar u-zar-ha. Kanoat
Srifa, ka-yZiw-la z-zowwar bozzaf, ra-baqi lo-gbar dyala fo-wust s-sokka (A).

Wa-lakin fo-wudfiyya yurta la-ha (C).

Tomma kanot magbara, 1-isbaniyyin kanu tor$t dik l1-magbara, bqa lo-gbar
dyala mhafdin SIi-h. Daba bnaw §1i-h (A).

Lalla $Ay3a S-Soddqiyya, lo-gbar dyala, moadfiina xaroz Miilay §li Ba-Galab,
w-la-masi d-boassah? (A)

Nit wahad s-sayyid qal-Ii bi-anna dik lo-gbar 1li f-§-Sari¢ huwwa lo-gbar dyal
Lalla §Aysa S-Sadqiyya (C).

Ma-Qarof-§i Cli-ha hotta §i haza, ma-kayna-$i (A).

Lalla SAysa SAryanat R-ras, Lalla Z-Zbiriyya ? (C).

Hadi d-darth dyala [fAryanat R-ras] fo-bab I-wad, f~-wahad d-dorb (A).

W-Lalla Z-zbiriyya Sonnii ka-nSarfu Sli-ha? (C).

Hadi waqila hiyya 1li nogshat Mulay Sliman (A).

Kan da?iman ka-y71 lo-Qsar, ka-yzi $and wlad 1-Massart, kan hnaya da?iman,
qalat-lu gir L-1ah yhanni-k, qalat-1u (A).

Lalla §Aysa CAryanat r-ras, zat fa-l-qattanin, hiyya hadi 1li ka-nqull-ak ana,
Lalla €Aysa SAryanat r-ras. Hadi lo-gbar dyala f-wahod o-d-dar, Yanda wahod
$-Sorzom mon tomma ka-yztru-ha (A).

W-Lalla Fatma bont Hmad Z-Zbariyya, $mon fatra? (C).

Hadi Z-Zbari Smol-la §i tarzama, 1-Xadir wuld 1-Haz SAb S-Slam, do-S-Stat,
Umol-la i tarzama, ma Sand-ok-8i t-tarzama dyala? (A).

Ana gadi n$if 1-Xadir do-S-Stat, huwwa §amol-la $i tarzama, huwwa Sandu
wahad lo-ktab dyalu w-dakar fi-h (B).

Ila bgiti nfotess-lok (1i-h, ana andi (C).
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Ana 1li m?akkod monnu huww had $-8i, Lalla Fatima l-Andalusiyya,
yomma-h dyal Ibn SAskar, Lalla Fatma Z-Zbariyya... (A).

S-si 1-Xadir Sandu wahad l-ktiyyib dyalu §la nasab Z-Zbariyyin daker-ha
fi-h (A).

Lalla SAysa 1-Xadra w-Lalla {AySa (Aryanat r-ras Smon fotra $asu? (C).

Lalla €Aysa 1-Xadra hotta hiyya zbariyya, hotta hiyya dokra s-si I-Xadir, ana
gadi nSuf-lok lo-ktab dyala (A).

Entrevista n° 143%.

Had lo-wliyya s-saliha kanot bokr, kanu I-fuqaha lli dazt gbol monna S1i-hum
r-rahamat. Had I-mahall dyala, hiyya w-xta hna. Kanot ka-tokrom d-dyaf, ka-
tokrom n-nsa, kull $i f-sabil Llah, w-molli matot wussat yawm ol-mamat dyala,
qalot dofnu-ni hna, w-had al-?ard dyali bniw-ha moszid, hiyya bnat moszid,
hiyya raddet €la xat-ha, xot-ha xorzet 1-ziha xra w-hiyya bqgat hna w-xta kanot
ka-tfayor-ha, hiyya kanst b-wlad-ha w-hadi ma-bragt-§ t-zowwuz, hadi zahda
fo-1-Cibada. Qalot-la ana ma-xosni hotta Si-haza, 1-?ard bayt L-1ah, hiyya assatu
bayt L-1ah, w-bqat hna SaySa, w-nhar 1li n-miit, kanat §-8oZra hnaya, hiyya smita
CAySa, w-had §-Sozra xadra, Sla had §-8i ka-yqilu-la $Aysa 1-Xadra, ol-lagab
dyala Lalla €AysSa 1-Xadra, Sla hsab §-$ozra xadra, hiyya hna kanot mSallqga,
kanot warda, $-Sozra do-l-limiin w-warda, ward d-$-$ik mSallga ba-l-xayt. ra-
fayna, bas ma-ttth-$i, $-Sazra do l-limiin w-lward mfa Znaba, b-ztuZz mSallqin,
bas ma-ytthii-$i €la l-ard. Had I-blasa dyala nohhaya t-talaba ta-yoqraw, w-hiyya
msarta fqi ta-yoqraw hna f-had I-mahall (A)

Hiyya kanu ka-yoqraw m§aha d-drari? (C).

Lla, kollfot $i wahod yqarri-hum. €yal, wlad al-moslimin ta-yaqraw mSa lo-
fqi, hiyya msarta fqi (A).

W-ls-qdiyya kan Sanda $i hikaya mSa $i yhudiyya? (C)

Kanat hna fo-I-lowwul Zat Si-lihtidiyya dazst men-hna, w-hiyya ka-tayyob
wahad t-tazin dol hut w-tSahhat dik I-1-htidiyya dik t-tazin, w-dik 1-lihtidiyya
kanot f-lo-wham, kanot fo-1-haml dyala, w-xat-ha bqat ka-tayar fi-ha, 1as Sfi-
ti-ha hadik (C).

Iyyoh, hiyya (tat-ha. Qalot-la xti had I-wurt 11i bin-na, ana msam-ha-lok f-kull
§i, Sraf-ti ana msamha-lok f-kull §i, w-dik as-safa Ctatu l-lihtidiyya w-zohdat
w-bqat f-z-zuhd dyala, f-baytu L-1ah hotta matot w-dofnii-ha tomma (A)

W-lo-fqi 1li kan hna n-nhar 1li mat ¢awtani dofnti-h. Molli qarrob ymit,
w-qarra t-tulba u-1-fulama w-1-qudat fo-D-dar 1-Bayda, w-fo-R-rbat w-f-Tanza
graw Sanda 1-?an, ta-yziw yzurii-h w-ka-ydiru d-dikr sboGtas safar bas mat.
T-tartx dyalu Yandu hna.

320. A, entrevistado; C, entrevistador.
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Molli nmiit dofnti-ni hnaya. W-nhar sboa(tas safar ka-ydiru d-dikra. W-hada
xah, hatta huwwa moadfun hna, hada kan nadir (A)

Entrevista n° 15.

Wa-lakinn 1-masa?il 1li Yanda Salaqa bi-d-dakira...

Cala kulli hal, huwwa Ili ka-yottoSraf wu-1li maSriif hna hattina-ha f-dik lo-
ktab, li-?anna-hu aglabiyyat I-maSlumat 1li hiyya, had I-masa?il lli anda Salaqa
bo-d-dakira wu-fanda Salaga b-had I-mawrlt o-§-8aSbi huwwa muziud, wu-
da?iman ka-tsib fi-h ol-zadid, wa-lakinn I-zadid Tan tarix ma yuhka bi-n-nisbati
li-t-tawtiq l-kitab1 ma-kayn-8i muzud, tabCan hunaka asbab, ana ka-ndunn, ka-
naStagad anna-hu sabab taqafi, mental**' ya¢ni n-nadra dyal l-muztama€, li-anna
I-muztama€ dukiirt. Fa-had n-nodra hadi hiyya Ili xallat anna-hu ma-yomkon-$i
yktn... aw lli t€ardu I-kitabat ma-htammi-§ b-had I-zanib hada lli huwwa Sandu
had 1-buSd l-uniiti, nadaran li-anna-hu l-mar?a fo-n-nadar dyal-um ka-tz1 fol-
martaba o-t-taniya, aw t-talita aw r-rabifa aw l-xamisa, la tastahiqqu an takiina
mitl... w-hada huwwa mon l-asbab 1li ma-ka-nwuzdi-§, ma-ka-nwuzda-$ had. ..
bad lo-wliyyat s-salihat ddokrii ka-natiza I-marzifiyya dyalu anna-hu molli ka-
tozbar marzifiyya andalusiyya wu-fanda Salaqa b-Saxs ?axar, ka-tdarr ydokru-
ha, ka-nwuzdu Fatima I-Andalusiyya. ¢1a$ ka-ttodkar Fatima 1-Andalusiyya,
li-asbab. Awwalan li-anna-ha fanda marziSiyya andalusiyya. Taniyan, anna-hu
hunaka man yaqulu anna-ha I-uxt dyal Mulay ¢li Bii-Galob. Hunaka man yaql
.... F-had 1-zanib l-irtibat dyal had I-waliyy s-salih lo-kbir huwwa 1li Zo€la ttobraz
wu-ttodkar, baynama gadi nomsiw I-Lalla §-§afya ma-Sa-yomkon-§i nwuzdi-ha,
kanot muztida hna hda mahattat Mulay I-Mohdi lo-qdima, 1-?an hiyya fol-makan
dyal maszid al-R-Raza fa-Llah. Fo-I-makan ana msit lila, wu-kanat fi-ha wahod
s-sadra, naw${ mon n-nabat w-kanu ka-yomsiw lila w-yfalqu fi-ha ot-tama?im,
li-anna kull wahad molli ka-yaktob $1 haza, tabfan fo-1-madi ka-yoktob anna-hu
xassok tSalqu f-Lalla S-§afya wla Sand sidi bi-drisa, kull wahad.

Dik t-tama?im, ol-kitabat, lo-hraz, lo-hzabat, §i-Say? li-anna-hu dik d-darar,
aw dik l-alam wa dik 1-bala?, wa dik $-Say? yfalqu tomma, hotta yba¢€ad Slik.

Lalla S-3afya. W-hadi ntahat, l-makan dyala msit-lu, $oftu fo-I-maszid, fo-1-
bab dyal I-maszid, hdal-qantra, tomma-kin siir lo-Qsar lo-Kbir, stir I-muwahhidin,
tomma kan lo-gbar dyal, tomma kanot Lalla S-safya.

Fa-hna ka-towzod, wa ida kanot Ganda Galaga matalan, Lalla Rqiyya
l-mosbahiyya, kan fanda rtibat bo-l-usra I-mosbahiyya fanda wahod I-bufd
Sarifi. Fa-hna ka-yobqa dik... 7-7bariyyin, matalan Lalla Fatma Z-bariyya,
Fatma bont Hmad limada hiyya modkiira Say?an ma natiza, hadik Sawtant li-
anna-ha ka-ttortabot b-wahod 1-?usra, 1-baqi 1li hiyya ma Sanda-$i usra, aw

321. Utiliza la palabra en espafiol.
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usurtu msat, fa-ma-ka-yottodkar-§i, fhal matalan Lalla $A?i8a yommah dyal bon
¢ Askar, aw kanot hna mazida, kanat muzada fo-S-§awun, Zat llo-hna. Fa-hadi
natiza li-anna I-wuld dyala mogdaib SI1-h, hta hiyya ttobbaq ¢Ii-ha.

Bo-R-Rasid, 1-hakim dyal S-§awun, kanet wuqSot-lu mSa-h wahad l-muskil,
wuqSat-lu mya-h ¢la §i xaddamat kanu fandu huww, tfandu w-hiyya dat fi-
him. Wahad §-8i kbir, wu-mon baSd hawlu yettsalhu aw anna-hum yordiw wa-
lakin hiyya rofdot tomsi, wa-lakin yuhka anna-ha kanot $anda ba¢d l-karamat,
wu-baSd l-agya?. Tab%an 1li ka-nqiilu fima yaxuss l-karamat yaSni saddiq aw-
la tusaddiq, wa-lakin 1-garib fa-1-?amr huwwa anna kaysn bafd l-asya? 1li
hiyya kanot ka-ttofmol w-$i tani 1-?asas f-had ot-toqdis wa-huwwa 1-?insan,
1-?insan hinama yaztami, hinama yurid, hinama yaztami{ aw ka-yotmol $§i
Say? muqaddas, ka-yfomlu muqaddas w-kan ka-yasbah muqgaddas.... Innama
yatanazal fan-hu hasab l-mandiima I-qa?ima fo-I-muztamaf. Noftok matal.
Matalan hna f-lo-Qsar lo-kbir nhaya, kan fandna Sidi Yohya bon Mellah, hada
mon n-nas [-Sulama? lli kanu muzudin f-lo-Qsar lo-Kbir. Huwwa andalusi, za
w-ttadfon fa-1-moqgbara 1li ka-tsomma moqgbarat Sidi Yohya Ili goddam Fatima
1-Andalusiyya, wu-hada kanot fth wahod ol-borriya, l-borriya hiya tabfan
z-zaytun, d-dkar dyal o-z-zaytlin, yaSni bal-mafna anna-hu hadak Il-borri ka-
ykiin baqi sgir ka-yqattSii-h w-ka-ylaggmii-h bo-z-zaytiin w-hada huwwa Ili ka-
yaSti o-z-azytiin l-asil, ida hattiti-h tolt snin wla rob{ snin w-ma-ka-yawqaS-lu
walu. W-had Sidi Hya huwwa lli madfiin fo-t-triq dyal bal-$ Abbas.

Ana 7rat i, ana msit lila w-daqqit. §1a8? Hadak kanot fi-h wahad o-1-borriya
wu-kan ka-yotqal n-nas kanu moztam$in, anna-hu hadik ol-borriya Ili mrod bo-
d-darsa, yomsi, yoddi wahad I-masmar wu-yomsi ydoqqu tomma, wu-mnin yZi
ma-ydur-$i miirah, w-ana kunt mrid ba-d-darsa wu-msit daqqit tomma wu-rzaSt.

CAla kulli hal hada kan qdim, fo-s-sottinat, lla bas-nowsal-lok huwwa
anna-hu had sl-barriya kanot fiha wahod n-naw$ dyal o-t-taqdis li-anna n-nas
kamlin fandum haza fiha, bi-ann had o-n-naw{ mon d-dwa kan miizad, thamti?
Wa-lakinn fol-waqt 1li tboddlst l-mandiima 1-qa?ima wu-ma-bqat-§ had $-Si.
L-barriya wullat $adiya, wu-msaw lIila. Wu-qattSii-ha w-ma hdar ¢1i-ha hotta §i
hadd, wa-lakin gbal ma-yamkan-§i Itk tomsi....

Fa-ma huwwa muqaddas Sand I-insan, huww l-insan huww l1li ka-yazfal dik
I-muqaddas, wu-molli ka-tzi wahad 1-waqt ka-yatxalla Yanna, hakda ka-yawqa$
ttaxalli ¥la had $-si. Fol-bawadi ka-yktin ya¥¢ni ot-taxalli dyal-um aqall mon ol-
mudun, yomkon yatxalla robS1n sana, xamsin sana, had d-dahira wu-txalla §11-ha
fal-mdina, turat I-kumportamiento, I-patrimonio®* fol-badiya ka-yhafod aktar
mon... ka-yxassu wahad I-mudda bas yomkoa-llok... Fa-1-insan ka-tsibu huwwa
1li ka-yazSal hazra mqaddsa, borriya mqaddsa. €ayn mqgaddsa, tomsi matalan.
Hna Sandna matalan Sidi Hmod Z-7bari, wahod 1-Sayn, ka-yomsi l-insan 1li ka-

322. Las dos palabras, en espafiol, lengua que maneja bien el entrevistado.
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ykiin fih s-sxana ka-yadxul tomma wu-ka-yzowwul (lth, wu-yoa¥msl hada, bhal
matalan mulay Squb f-lo-Qsar lo-Kbir matalan fawtani kunna la-nomsiw 1-bir
w-nkobbu Slina dik s-stal, s-stal haydak barad, bas ma-tobga-Si fina s-sxana.
Dik $-§i tboddsl. L-mas?ala dyal o-t-toqdis hasab lli ka-n$tf ana anna l-insan lli
ka-yasna$ 1-muqaddas, huwwa hta gbal, f-Mokka gbal skun 1li sna§ L-lat wal-
CUzza, l-insan, w-hatta f-Cahd 1-?usariyylin wu-babiliyytin, wu-1-?aliha skiin 1li
sonSa, l-insan 1li snafu li-haza mufayyana wu-mon bafd ka-yamkan...

Hadik [Lalla Nabga] miiziida Sand Bellaire, li-anna Bellaire Sta ba<d
l-asma? dyal baSd lo-wliyyat s-salihat wa-lakinni Stta SIi-him gir l-ism. Fin-
uma muzudin, fin l-amakin dyalum ma-moSrif-si li-anna huwwa gir sma$. Wu-
kayna ana dkart f-hada wu-¢molt w-ka-ndunn ¢l1as ka-tsomma b-had I-lafd, o-s-
sabab dyal had l-ism hada (maqal fo-I-luma¥) gadi ytsab ¢1as tsommat b-Lalla
Nabqa. Lli ?asasi huww madinat [o-Qsar lo-Kbir hiyya mon ol-mudun ol-farida
f-had n-naw{ li-anna-hu f-zamiS ol-mudun ka-tomsi w-ka-tsib fiha xamsa, sotta,
CaSra, w-1o-Qsar lo-Kbir fiha..., w-hada ka-yoftti anna I-mar?a kanot fanda
bufd axar, mon zanib axar huwa anna l-mar?a fanda taqdir fol-muztama€ dyal
lo-Qsar lo-Kbir illa lama..

Lalla 1-CAlya, xott o-s-sobyan, ka-tsomma xott o-s-sobyan. Fo-l-yawm
l-awwal dyal molli ka-yattowlod 1-9ayal, yaSni, aw l-bont aw gayru-ha, ma-
xassa-§i t{arrad, xassa tkiin mohdiyya wa-illa yomkon wahad Z-zonniyya wa-illa
yamkan tdorba w-hadi. Fa-huma ka-yamsiw, w-daba hna Sandna f-la-Qsar yaSni
kull wohda moxtassa, bhal t-tubba lo-xtisasiyyin, hada moxtass fo-s-sobyan,
hada moxtass fo-s-sxana, hada moxtass f-1-abna.

Lalla Rqiyya 1-Masbahiyya, malli I-insan wuzhu §waz. Hada wu-l-garib fo-
l-amr huwwa kayna bafd I-aSya? ka-tdawa, ana ka-nfossra bo-1-zanib o-n-nafs,
li-anna-hu l-insan fa-1-wagqt 1li ka-yomsi and t-tbib ka-ykiin dann Sala anna-hu
dik t-tbib li ka-yomsi Sandu rah gadi ydawi-h, hada I-zuz? l-awwal man o-§-
sifa? w-molli ka-yomsi w-ka-yattofmel dik $-8i, fa-molli ka-yorza$ nafsiyyan
bi-1-idafa ila d-dawa? had hada I-zanib n-nafsT anna-hu ka-ysaad.

Fa-l-insan moalli ka-yktin fal-madi anna-hu kay-kiin ma-kayna Ia tbib, ma-
kayon la awliya, wa-lakinni l-insan molli ka-ykiin muqtanal wu-muztama§
gsollu d-dmag anna-hu ila mSa Sand hadak o-s-soyyid .... Li-anna-hu ka-
yabdaw yqulu flan, w-flan msa wu-Zara-lu. Msa w-za, flan, wu-flan wu-flan,
fa-ka-tsibu huwwa thaffol anna-hu Sandu wahod l-istiYdad anna-hu xossu yomsi
n-dik l-waliyya bas...

wali-hada ka-yomsi w-ka-yaxud dik t-trab wla ka-yaxud dik 1-asya? w-ka-
yorza€ galiban n-nafs dyalu ka-. .. wu-n-nafs xatira, w-n-nofs hiyya kull Say? wa-
li-hada ka-tsib ka-yowqa$ wahod $-sifa? w-ka-yowqa$§ wahaod... ka-yatfossar,
w-ka-yfassru-h huma bo-I-karamat, ka-yfassru-h b-bazzaf dyal l-asya?. L-zanib
o-n-nafsi dyal l-insan huwwa 1-zanib al-asasi f-dik 1-Sahd, yaSni I-Zanib o-n-
nafsi huwwa lli andu 1-bu€d..
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Ana Sandi, ma-Sraft-3i finiyya hassalt Sltha baSd 1-a8ya??? baSd l-aqwal Sltha
daba nzowwdok biha, hassalt ¢ltha. Hadi ana tlaqit wahad o-s-soyyid w-sabtu
ka-yohfod ba¥d wahod ziiz d-lo-byit Cltha, w-had 1-zanib os-Safawt had 1li ka-
ykiin miiziin, $awad ka-ykiin Sandu ktar mon lo-klam li-anna-hu ma-yamkon
yattafmal wahad I-proberbio®?® aw-wahod wla wahad o-8-8ay? illa wa-kaykun
Candu wahad l-ahammiya, wa-li-hada masi...

Ma-kandunn-$i ana hadak $-8i dyal Ili ka-ystqal. Kayna baSd monnom Ili
kanu, yomkon tqiil mozdiibat, w-yomkon nqiilu kanat Sandum hotta Say? mon
o-tamarrud bhal matalan Lalla, €andi I-ism dyala tomma Lalla §AySa Suryanat
r-ras. Hadi wahad sl- gossa, fanda tarix mYa wahad s-salatin I-magariba hnaya
waoqSot-la mQa... waslot kanot ka-towsal [-mustawa §ali, wazhot

Lalla Aysa Saryanat r-ras li-anna f-dik ol-waqt fo-1-qarn al-sabi{ Casar aw-
t-tamin SaSar taqriban kan mon I-Sayb anna lo-mra tSarri r-ras w-hiyya kanot
ka-toms§i wa-rasa uryan. TabSan hiyya ka-yqiilula §aryanat r-ras li-anna ma-
xassa-§i tkiin had n-nadra, kanat hiyya mon o-mazdibat.

Kayna Lalla Hiba 1-Baqqgaliya, hadi muziida qoddam 1-hala 1-madaniyya,
goddam 1-maszid, l-mors, fa-l-mors w-masi n-Mulay Sli Biu-Galob wiahod
I-forran tomma rah mqablu, dyal hizb l-istiglal fo-d-oxla d-ls-hri.

Hadi Sawtani Sanda irtibat bo-l1-usra 1-baqqaliyya li-anna-ha tuStabaru mon
l-asraf 1-Baqqaliyyin, Sandum daha?ir Yala l-mustaw l-watani w-kan Sandum
ka-tofraf Sidi Hmod, hada kan mustasar dyal 1-Malik, s-sultan, w-hna kanu
mongasmin ila qismayn, kayna lo-Bgaqgla dol Mars, wu-ls-Bgaqgla do-n-nmaor,
dyal hayy n-nmoar 1li muzudin f-bab 1-Wad, darb I-xabbaz, bab l-xabbaz, rah
tomma kayna d-dar 1li hiyya fanda kanot tuStabar hurm, yaSni kan ayy wahad
dxal n-had d-dar illa ma-kan ka-yaxdu la bulis wa-la Surta wa-la ayy wahod,
yaini man daxala-ha fa-huwwa ?amin, w-hada b-d-daha?ir, Sandi had o-d-
daha?ir Sandi, had al-Zanib hada, lo-far§ ot-tani huwwa lli za man srif w-wahad
o-d-dowwar lli ka-yatsomma da 1-Cattar, hadu $andom z-zawya, dar [-¢ Attar dyal
la-Bgagla. Hadu zaw n-1-Mars, tomma Somlu, w-tomma kayon d-dar do 1-Wafi
1li dxulna lila, ihda l-axawat dyalom hadi Lalla Hiba.

Hadi gir qriba, f-bidayat I-qarn 1-¢i8rn, lakin loxrin b¥ad, bhal Lalla §Uryanat
r-ras, Lalla Zbayra, kan Sanda irtibatt b-Qasam Z-Zbir.

Yugqal***. Ma-ngadar-§i naStik ba-d-dabt.

Mulay Sliman kan muziad f-lo-Qsar, kanot Sandu d-dar f-lo-Qsar fima
yussamma b-d-diwan, ana Sandi hta [-masarif 11i kanat ka-ttoSmal f-lo-Qasr wu-
d-dar dyalu. Kan ka-yzi. Lo-Qsar haza xra, $uf Tanza ki-dayra, {layon towsal
lo-D-Dar 1-Bida, Twa gadi tSuf o-N-Nasiri, tsib anna-hu Mulay ${Abd R-Rahman
b. Hisam ka-yfayyst lo-wladu w-zaw hnaya w-fandu risala w-lo-ktuba muziida
ka-yqullum ntuma masin siru lo-Qsar w-batu, ka-ywassi-ham ka-yqullum

323. Palabra en espafiol.
324. Responde a una pregunta sobre si era hermana de Qasim.
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bi-anna l-maqama fi-madinat al-Qasr al- Kabir xayr mon l-maqam fi Tanza,
bgaw tomma hta yzi l-babir, hada kan ka-yatmal Sla anna-hu kanst mdina, kan
Canda l-amn, li-anna I-?umara? bas ybatu hnaya, idan kayna Surtt, kayna l-amn
w-kayna I-hawa?, wa-kayna bozzaf dol-asya? bas ol-malik ywoassi wa-yqul
hakada ?anna I-mugam bi-h xayr mon l-mugam bi Tanza.

Fa-hadak l-wliyyat n-nas kanst fandom fi-hom wahad 1-iftiqad, w-ahamm
l-waliyyat 1li kanu muzidin, hadik Lalla Fatima I-Andalusiyya, fima kanat $i
mra bgat tqarri bonta sgira illa qbal ma-tqarri-ha, qbal ma-toddi-ha l-maszid,
gboal ma-thada, dariiri anna-ha taddi-ha 1-Lalla Fatima I-Andalusiyya, w-tziyyra,
(1as? bas toxruz hafida l-qur?an, muqri?a w-hafida tayammunan b-Fatima
1-Andalusiyya, wa-¢ad had al-atfal kamlin, w-hna kan fandna kull §i hayda,
yani hta I-mar?a moalli ka-tozwuz gbal ma-tozwuz kanu ka-yaddiw-ha n-Sidi
r-rayas: a-Sidi R-rayas mroassi le-Srayes, a-Sidi R-rayos mrassi lo-Srayss, Cala
anna-hu l-mar?a, hadi 1li gadi tzowwuz w-gadi tomsi tomma w-Safot Sidi
R-Rayos, fummra ma-Sa-ttollaq, gadi tomsi trogsa. Hna kan kull §i, hada butd
dyal...

Lo-Qziriyya oh, hadik l-usra lo-Qziriyya kanat Sandum Salaqa matina b-usrat
Hasstin 1li f-Sla, hadu kan Yandum wahod z-zawya dyalum hna, wu-z-zawya
dyalum tomma, mon l-usar dyal ls-qziriyym andi ba¢d l-asya?, xassni nkin,
ana kull haza, haza Sandi ka-noktob ¢li-ha....... Mohtita f-8i mtdaS yaSni bas
yomkon nhada xass 1li-ma-mon3ura-3i. Ana ma-ka-nomsi-$i olli monsiir, abadan,
li-anna 1IT monsir rah mansir. Huwwa ka-yktin gir ztirar dyal 1-alfad. Hotta dik
$-8i 1li ¥molt anaya tomma rah fih 1-mazid, fih kalimat zayda, fik alfad zaydin
Cli-ha bas Smolta. Amma anna-hu bas yoatto§mal. Ana l-abhat kulla 11i ka-nomol
ma-k-nomsi-§i I-haza 1li hiyya menstra wu-nkarra, abadan, li-hada l-iStimad
da?iman ka-noStamod (la wata?iq, ka-noStamad ¢la I-zanib...

Cala kull hal ana gadi nxarroz wahod I-zuz? 1-xamis dyal 1-wata?iq, ganiyya
man had 1li kan kamaol, ahsan ma kayna iztimaSiyyan, iqtisadiyyan wa-fikriyyan,
nadir ma-kayon-$i §i haza muziida fand $i wahod dik $-8i nadir, nadir bozzaf,
wata?iq zadida marra.

Kayna Lalla Rohma matalan f-zama€$ lo-kbir, w-hada daba, wa-lakinn hadik
ftha wuzhot nadar, dada fo-zama{ lo-kbir, ana Sroft (li-ha fo-1-bina? dyala
kamoal w-fa-s-sawma€la, toht o-s-sawma€fa kan wahod ol-makan tomma Sandi
msowwar, m{a l-asaf kan andi hnaya daba noSti-h lok. Fa-hadak I-makan I-bab
dyal s-sawmafa §-Sarqi kunna molli ka-ndoxlu ka-nwuzdu wahoad I-makan
sgiwar bhal darth sgiwar daxal fo-s-sawmala fih wahod l-madxal sgiwar 1li
ka-y$o€lu fih o-§-Sma¥, wa-hada ka-yotsomma, ka-yqiilu Lall Rohma, had §-§i
ana sowwartu w-wuzzodtu, w-sowwartu, li-annahu ana f-dik I-makan Ili kan fth
hafri-h nzolt hotta 1-toht d-driz dyalu ma zal ...ziz d-metro wu-rabS1n bas ka-
nwuslu l-asl, ka-nwuslu I-bab l-asliyya, ma-kayon tomma htta $i haza, wa-lakinn
fo-1-zanib gbal kan-twozdot bad 1-baqaya dyal Sibh qabr muzud, tayyob was
hada kan ttarbat b-Lalla Rohma? was yattorbat b-n-naqisa lli hiyya muziida dyal
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Baleriiis 1li huwwa madfiin toamma, ahad 1-Zuntid 1li mat Sandu arbSa wu-tlatin
sana, ... li-anna-hu l-zuniid o.s-suriyyin, kanst wahad sl-firqa siiriyya gbsl mSa
r-ruman, hiyya wahod monnom mat wa-l-ixwa dyalu huma lli defniih w-muZziida
fa-naqisa, inscripsiun’® 1li muziida w-moqriyya, ttoqrat, moqriyya men taraf
l-muxtasstn. Was hadak huwwa 1li kan tomma wu-l1la laxor, tayyab.

Ma-yamkon-8i**, hna ka-nqtlu hadak, hadu huma, kifa§ f-baSd l-awqat
ba¢d l-asma?, kifas ka-twuzda mughama f-aSya?, was hiyya wla masi hiyya, li-
hada qutlok dik Lalla Rohma wa-kanu ka-yziw Sanda n-nas fa-z-zama$§ w-ba<d
l-awqat ka-ydoxlu w-ka-yamsiw hadi ma-maSrufas, ma-Carfa hotta $i wahoad.

Ma-toqdar-8i tofraf li-anna muziida hiyya fo-d-driiz 1li hawwadin. Hiyya
muzida I-fig, fo-lI-waqt 1li Yammru d-drtiz, hna tSomlot, w-mon baSd tfomlot
dik Lalla Rohma, daba yaSni kanot tomma fa...

Hadak ka-yafti 1-gina dyal mdinot 1o-Qsar 1o-Kbir li-anna-hu kull §i garib,
kull say? ma Sada... kanu ka-yoStiw-h wahod 1-buSd hotta I-motfiyya, nhar 1li
bgma nhawdu lila, nziw lila, n-nsa kanu ka-yziw w-ka-yatsabqu, anna-hu ka
xossum yaddiw 1-ma dol-motfiyya, hna-ka-nSobbru dik I-ma w-nsiyybuh. N-nas
ka-yaddiw l-ma dol-motfiyya Cala Ctibar anna-hu ftha I-baraka.

325. Palabra en espafiol.
326. Responde a la pregunta de como terminé por ser enterrada alli.
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Entrevista n° 1.
Informante: mujer; unos 52 anos; estudios primarios.

Traduccion:

Quiero contarte algo, es que no recuerdo ahora, por si te cuento algo
erroneo. Te lo voy a contar asi y si no te gusta, borralo.

Habia una judia que vivia cerca de esta Lalla ‘A’isa, su nombre era
‘A’isa y vivia cerca de ella. Un dia, la judia tuvo un antojo, oli6 el olor de
aquel tayin y les pidi6 un poco, aquella mujer les pidié que le dieran algo.
La hermana de ‘A’i%a le dijo que el fayin era de las dos, y por Dios que no
lo vas a comer ni se lo vamos a dar. La mujer insistié pero no consiguio
nada. Mira, le dijo ‘A’i%a a su hermana, renuncio a la mitad de la casa a
cambio del tayin, te lo compro yo. Y efectivamente, eso es lo que ocurrio,
se llevo el tayin y le dio la parte que le correspondia de la casa, se fue y
se lo dio a la mujer que tenia el antojo, que se lo comio.

Ella se fue a dormir por la noche, se durmio y al dia siguiente amanecio
de esta manera, esta mujer, lavada, envuelta en el sudario; no, no amanecio
asi, solo estaba su manto verde, ella habia desaparecido y no aparecio
desde aquel dia, desaparecio en aquel lugar en el que desaparecio, alli le
hicieron la tumba y la llamaron ‘A’isa al-Jadra’3.

Desaparecio y no la encontraron.

Alli s6lo encontraron el manto verde en aquel lugar. Por eso la llamaron
Lalla ‘A’i%a al-Jadra’.

327. Es decir, <A’isa la verde».
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No la encontraron y ya estd. Y ésta es la historia, verdadera, no es...??

Es lo que cuenta la gente, es una historia verdadera.

No es antigua’”, la cuentan quienes estaban vivos, por ejemplo la
gente mayor que tenemos en la ciudad, cuentan esas cosas, es decir que
en sus tiempos sucedieron esas cosas, cuando eran.... Es verdadera.

Entrevista n°® 2.
Informante: hombre; 55 anos; ensefanza secundaria.

Traduccion:

Lalla ‘A’i%a al-Jadra’, por ejemplo, ahora tiene dos historias, cada uno
cuenta una version. La historia que se conoce sobre ella, es que era una
santa. Lo que hizo que fuera asi es que ella y su hermana vivian en una
casa. Una mujer embarazada que tenia antojos, oli6 el olor de la comida
de su casa y se le antoj6. Su hermana no queria darsela; le dijo que no
y se enfrenté con su hermana, hasta que ésta renuncié a la parte que le
correspondia de la casa a cambio de esa comida para darsela a la mujer.
Dicen que era judia, que ella era judia. Lo importante es que tenia el
antojo.

Mayormente®° era vecina de ellas, por eso oli6 el olor de la comida.
Mayormente era vecina suya.

Aqui termina. Cuando murié la encontraron envuelta en el sudario y
lavada, eso es todo. Aqui termina lo que se sabe. Lo raro es que aquella
mezquita de Lalla ‘A’i3a al-Jadra’ se llamaba la mezquita roja, a lo mejor
tomo el nombre de ella, que la llamasen da roja». Ahora la llaman Lalla
‘A’isa al-Jadra’, pero siguen llamadola da roja» en los documentos del
hubus.

La informacion sobre ella es muy escasa. A lo mejor cuando murio
encontraron algo de color verde, como la alhena en la mano.

Lo mas extrano, y lo sabe muy poca gente, sobre esta sefiora, es que
hay forasteros que no la conocen, pero se les aparece en suenos.

Yo, personalmente, vino a verme una mujer de Rabat, una mujer joven,
para preguntarme por Lalla ‘A’isa al-Jadra’, no la conocia, pero vino desde
Rabat y lleg6 hasta mi, preguntindome por Lalla ‘A’i%a al-Jadra’.

Estuve charlando con ella. Me dijo que se le habia presentado en
suenos y le habia dicho que le llevase leche y alhena. Mira, la sehora

328. Quiere decir que no era mentira.
329. Se refiere a la historia.
330. Responde aqui a una pregunta sobre la mujer judia embarazada.
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venia de Rabat, siendo joven y lo tomd en serio, me dejo a mi la leche
y la alhena y se marcho y cuando se lo conté a la gente, dijeron que era
como un voto, que debe cumplirse.

Esta es una historia. La segunda es que habia gente, que yo he conocido,
que iban a visitar a Lalla ‘A’i3a al-Jadra’ para casarse.

Llegaban, encendian velas y se casaban.

Antes entraban [en el mausoleo], pero ahora ya no lo hacen. No es un
mausoleo, sino una tumba pequena, que no se ve.

Entrevista n° 3.
Informante: mujer; unos 58 anos; analfabeta.

Traduccion:

Habia dos hermanas, que vivian en dos habitaciones antiguas®'. Vivian
las dos, ella y la hermana y habia vecinos que vivian con ellas.

La hermana de Lalla ‘A’i3a al-Jadra’.

Asi, la hermana de Lalla ‘A’i3a al-Jadra’, vivia con ellas otra sefiora, que
estaba embarazada.

Las dos eran personas corruptas.

Una vivia en una habitacion y la hermana tenia una habitacion. Aquella
mujer tenia antojos, siempre que olia el olor de la comida que cocinaban
queria que le dieran un poco a probar, pero no le daban nada. Un dia
dijo voy a llamar a su puerta, llamé para que le dieran algo, si, llamo
para que la invitaran a comer con ellas, pero no la invitaron, se quedo
yendo y viniendo y no la invitaban, al final dijo voy a peditles, les pidio
y cuando les pidi6 la otra®? acepté darselo y aquel tapin era de las dos,
las dos iban a comer de €l, la otra hermana dijo que yo no se lo voy a
dar. Le dijo** dame ese tayin, se lo damos y te pago por ello, no quiso,
hizo todo lo posible para disuadirla, no quiso darle aquel tayin para que
comiera aquella mujer. Al final le dijo: sabes, yo te cederé la habitacion
donde vivo, te la cedo, y me das ese tayin entero. Le dijo, de acuerdo. Le
dijo, manana no quiero verte aqui. Le dijo, de acuerdo, y le cedi6 aquella
habitacion, pero le dijo no te lo entregaré hasta manana, y le dijo dame
ahora el tayin y se lo dio y ella se lo dio a la otra mujer y lo comio, y ya
esta, y el dia siguiente cederd aquella habitacion a su hermana, y desde

331. Se entiende que vivian en una casa antigua, con muchas habitaciones. Por la
forma de expresarse la informante, parece deducirse que se trataba de una antigua casa de
citas y que las dos hermanas practicaban la prostitucion.

332. Se refiere a Lalla ‘A’i%a al-Jadra’.

333. ‘A’i%a a su hermana.
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aquel momento en el que le iba a ceder la habitacion, al dia siguiente,

desaparecio, so6lo encontraron su ropa verde alli, ella habia desaparecido.
Por eso la llamaron Lalla ‘A’i$a al-Jadra’. S6lo encontraron su lugar, sélo

encontraron su ropa, no supieron a déonde se ha habia ido, desapareci6.

Entrevista n° 4.
Informante: mujer; unos 85 anos; probablemente analfabeta®*.

Traduccion:

Lalla Rqiyya al-Misbahiyya esta en al-Mahalla, los enfermos, los que
tienen algo, los que padecen del corazon™| los locos, 1a visitan y se curan
con la ayuda de Dios.

En cuanto a Lalla Fatna d-Dusiyya®®, que esta en el barrio de Bel
‘Abbas, en el camino hacia Bel ‘Abbas, Lalla Fatna d-Disiyya, también
los que sufren algunas enfermedades, epilepsia, o también alguna cosa
dificil... Ella vino de al-Andalus, era hermana de Muley ‘Alf Bii Galib,
vino de al-Andalus. Los que tienen algin problema, o solicitan algo, por
ejemplo, facilitar los estudios. Esto ocurria hace mucho mucho tiempo, el
que venia a solicitar que le facilitase los estudios traia una ofrenda y Dios
se lo facilitaba.

Y Lalla bint Hmed, de los Ybaries, Lalla bint Hmed, estd en el barrio de
al-Mansiir, de los Ybaries, a ella también la visitaban y le organizaban /ilat
y todo, venian a pedir.

Su tumba estd en al-Mansiir, ;conoces el Diwan?... hay dos zapateros,
ella estd en esa calle.

Si no estuviera ocupada te llevaria alli, ven conmigo, sllevamos el
desayuno?*¥’ Lalla bint Hmed también, quien necesita algo... era una de
las santas de Dios, alabado y ensalzado sea, los ybaries, ta los conoces,
los ybaries todos ellos tienen estudios y son sabios, organizan ‘amara y
ltlat y ya esta.

Y Lalla ‘A’i%a al-Jadra’, ella también era de los santos piadosos. Lalla
‘A’isa al-Jadra’, dicen que en su tiempo era una mujer devota, era virgen,
rezaba a Dios, alabado y ensalzado sea, muri6 virgen, cuando fueron a
verla la encontraron lavada, envuelta en el sudario y preparada para el

334. A causa de su edad, no ha sido facil la entrevista con esta mujer, que se contradice
en ocasiones y en otras le cuesta seguir el hilo de sus ideas. La transcripcion y traduccion
de la entrevista reflejan estas dificultades.

335.  El término usado por la informante no estd claro; quiza se refiera al infarto.

336. Se refiere a Lalla Fatima al-Andalusiyya.

337. La informante estaba en ayunas y queria llevar el desayuno al mausoleo de la santa.
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entierro. Encontraron sélo una tela verde, por eso la llaman Lalla ‘A’isa
al-Jadra’, ella no estaba.

La enterraron®*® no le hicieron otra cosa que el mausoleo, se lo
construyeron como el de los santos. Era devota, muri6 virgen, no supieron
cuando fue lavada, y el vestido y el olor a perfume, olia a perfume en
todas partes, su cuerpo no estaba, fue elevada, y ahora cuando vinieron
aqui, a Lalla ‘A’i%a al-Jadra’, le hicieron un mausoleo, construyen su tumba
y su mausoleo, Lalla ‘A’isa al-Jadra’.

Esta es una historia sobre ella.

Te la iba a contar, pero me dio verglienza. Ella era devota, se dedicaba
a hilar lana, noche y dia hilaba la lana, sin entrar ni salir, pues, hacia un
tayin de pescado y vino una maldita, que entraba y salia. Lalla ‘A’isa al-
Jadra’ no paraba en casa, hasta unas horas...** Yo hablo contigo y ti me
entiendes, vino y le dijo a su hermana, esta mujer viene una y otra vez,
decia que su fuego se apagaba, se iba y volvia. Esta judia maldita era su
vecina.

Fue y le dijo, ;por qué no le damos el fayin? Le respondio, si quieres
que le demos el tayin, me tienes que dar la mitad tuya de la casa. La otra
solo se dedicaba a rezar y a adorar a Dios, fue y oli6 el olor de pescado,
ahora aquella judia se iba y volvia.

Le dijo: te lo daré, déjame dormir y por la manana te lo doy. Se fue,
subi6é a dormir y se levantd diciendo, hala, vamos al notario, y solo
encontr6é una tela verde y el olor de los perfumes.

Lalla ‘A’i8a al-Jadra’ no es cuento, sino es una historia verdadera. Lalla
‘A’isa al-Jadrd’ fue elevada al cielo.

Le hicieron un refrin, que decia: rezaste hasta cansarte, llegd una
prostituta y se lo quedd en una hora.

Puede que esto sea antiguo, en el ano 12 o el 10, o a lo mejor en el 20.
Ha pasado un siglo desde Lalla ‘A’iSa al-Jadra’.

En cuanto a Lalla Rqiyya, que muri6 siendo virgen, el que estaba
paralitico, el que tenia la boca torcida, con la ayuda de Dios se curaba.

Lalla bint Hmed dijeron que muri6 siendo casada. Lalla Fatna bint
Hmed era de los santos de Dios.

Lalla Rqiyya, ella vivié después de Lalla ‘A’iSa al-Jadra’.

Los espanoles, como los comandantes, la visitaban, daban ofrendas y
organizaban /ilat, con tulba [hombres de religion] y los espanoles hacian
carreras de caballos. Un espanol, que era comandante, se le torcieron
la boca y las manos. Vino un teniente suyo y le dijo: te traigo tierra de

338. Dice asi la informante, aunque por el contexto parece querer decir lo contrario.
339. La informante se contradice aqui con lo que acaba de contar.
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la santa, y él le dijo, ve y traela, y se curd. Todos los afos organizaba
‘amara, venia el muqgaddam®® y habia mucha gente.

Los domingos hacian carreras y los lunes, la ‘amara de Lalla Rqiyya.

Aquel comandante habia ido a todas partes pero Dios no lo habia
curado.

Daba como ofrenda un ternero y la banda de los cristianos tocaba.
Construy6 su mausoleo y se destruyo.

El tal al-Haddad, el del bano publico, enfermé y sufrié una paralisis
total. Tenfa una mujer misbahiyya y con la ayuda de Dios se curd, cuando
se curd reconstruyo [el mausoleol].

Dolores de cabeza. Se mezcla la tierra con un poco de agua y
mantequilla.

Incluso la abuela de Fu’ad Hsisen, que estaba enferma, le llevaron una
misbahiyya y con la ayuda de Dios se curd, desde entonces iba todos los
anos a visitar a Lalla Rqiyya [con ofrendas].

También organizaban festejos religiosos en la casa de al-Mallali.

Entrevista n° 5.
Informante: mujer; unos 54 anos; estudios elementales.

Traduccion:

Habia una judia que vivia cerca de Lalla ‘A’iSa, se llamaba ‘A’ia, vivia
cerca de ella. Un dia, una judia que tenia antojos, olio el olor del tayin,
les pidi6 un poco aquella mujer. Vino la hermana vy le dijo, este tayin es
de las dos, por Dios, no se lo damos; se canso de hacer eso, y nada. Le
dijo: mira, yo voy a renunciar a la mitad de la casa a tu favor, dame este
tayin, yo te lo compro y efectivamente eso fue lo que sucedio, se llevo
ese tayin y se fue a darselo a la mujer que tenia el antojo. Se lo dio y se
lo comié. Durmi6 por la noche, durmié hasta el dia siguiente y amanecio
lavada, envuelta en el sudario; no amaneci6 asi, habia desaparecido, no
la encontraron, s6lo encontraron una tela verde en su lugar, desaparecio
en aquel lugar, no encontraron otra cosa, por eso la llamaron Lalla ‘A’isa
al-Jadra’.

No la encontraron, ésa es la historia, verdadera.

Una historia real, una historia verdadera.

La cuenta la gente mayor, gente importante de la ciudad, es una historia
real y verdadera.

340. Encargado del cuidado del santuario.
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Entrevista n° 6.
Informante: mujer; unos 55 anos; analfabeta.

Traduccion:

Habia dos hermanas que vivian en aquellas habitaciones antiguas,
vivian juntas, ella y su hermana, y vivian otros vecinos con ellas, la
hermana de Lalla ‘A’i%a al-Jadra’, también. Vivia con ellas otra mujer, que
estaba embarazada. Las dos eran prostitutas y aquella mujer tenia antojos,
siempre olia el olor de su comida y a ella le apetecia, pero no le daban
nada. Un dia llamo6 a su puerta para pedirles algo, para que le dieran algo
y le dijeran que comiese con ellas aquel tayin, pero no la invitaron. Al
final dijo les voy a pedir y fue y vino sin que le dieran nada y al final dijo
les voy a pedir. Una queria darselo, pero el tayin era de las dos y se lo
comian entre las dos, y la otra le dijo: no te daremos nada. Le dijo dame
el tayin, se lo damos y te lo pago, ella no quiso, lo intenté por todos los
medios, pero no quiso darle aquel t@in para darselo a aquella mujer para
que se lo comiera. Al final le dijo, sabes, esta habitacion en la que vivimos
te la doy y ti me das todo el ta@yin, pero manana [le dijo su hermanal no te
veo aqui; de acuerdo, dijo, manana no me ves aqui. Le dio la habitacion,
le dijo, no le voy a dar nada hasta manana. Dame el tayin, se lo dio y
ella se lo dio a aquella mujer, que se lo comioé y por la manana le iba a
dar la habitaciéon a su hermana. Desde aquel momento en el que le iba
a entregar la habitacién no encontraron nada, sé6lo encontraron aquellas
ropas verdes, a ella no la encontraron, sélo encontraron aquellas ropas
verdes en aquel lugar. Por eso la llamaron Lalla ‘A’isa al-Jadra’. En aquel
lugar s6lo encontraron ropas verdes, no supieron dénde habia ido. Y ya
esta.

Ella desaparecié en aquel lugar, durmi6 y desaparecio, en aquella
habitacion no encontraron mas que las ropas verdes. Si, no tenfan buena
reputacion. A aquella mujer Dios la perdon6 en aquel momento, y la otra
se llevo la habitacion.

Entrevista n° 7.
Informante: hombre; unos 85 anos; secundaria tradicional.

Traduccion:

Conozco a Lalla Fatima al-Andalusiyya desde 1937, y dijeron que ella
era de al-Andalus y que era, no sé, hermana de Muley, Muley ‘All B
Galib. Bu Galib es otra cosa. Muley ‘All Bii Galib esta enterrado en Iraq,
alli esta solo su zawiya. Nuestros padres fueron los que nos dijeron esto.
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Lalla Fatima al-Andalusiyya, ya te he dicho que era de al-Andalus, vino
aqui, muri6 y la enterraron aqui, le hicieron un santuario (qubba) y asi
se quedd. Nosotros la visitibamos. Ella no cura enfermedades ni nada, la
causa [de todo] es Allah.

Los santos, Dios los ha elegido y les ha dado un trato preferente a
nosotros, esto es asi, Dios elige a la gente, a cada uno Dios lo prefiere a
otro, esta es la cuestion.

Por favor®"!, estas son palabras vacias, no me las digas. Incluso a ti, te
empezaremos a visitar, te enterrardn y te visitaremos.

Esta Sidi Bu-Hya, esta Sidi Ridwan, esta Sidi Mimin.

La gente estd equivocada, contintan asociando a un santo con Dios**2,
Por favor, dame salud, te lo ruego, dame eso y concédeme esto*. Aquél
es una criatura creada [por Dios] y ti vas y lo asocias con Dios y lo pones
con El. Por Dios, enséhame si hay alguien que asocie al ser humano con
Dios, y menos atn en el caso de los santos, a los que Dios concedio
confianza, les dio todo, los prefirié al resto de las gentes, al mundo entero.
Oh Dios, bendice y salva a nuestro senor Muhammad, oh Dios, bendice
y salva a nuestro senor Muhammad, Oh Dios, bendice y salva a nuestro
senor Muhammad?*. Este [el Profeta] trajo la revolucion del islam, lucho
contra los infieles, los convirtié al islam, luchd contra nosotros y nos
convirtio al islam. Esto es asi. Dios lo elevé a lo mas alto para eliminar la
infidelidad de la tierra. Esto que no les llego a otros, ahi tienes a América,
ahi tienes a Rusia, estos no son infieles, conocen a Dios, pero no conocen
a sus siervos, no conocen nada, matan a los siervos de Dios, queman a
los siervos de Dios con fuego, propagan la corrupcion. ;Quiénes son los
responsables de esta corrupcion entre los arabes sino los judios?

Ahi tienes a Iraq, Egipto, Palestina, ahi tienes a Siria, ahi tienes a Tunez,
los judios infieles nos odian.

Los infieles quieren que el islam desaparezca, que todo el mundo sea
infiel, para que estén en el infierno, como ellos. Pero Dios es grande,
no pueden contra los drabes. Los drabes, aunque les conceden muchos
préstamos, llegard el dia que Dios les dé la victoria, la victoria es de Dios.

341. Respuesta a una pregunta sobre si la santa curaba enfermedades o algo parecido.

342. El informante censura que se conceda a los santos los poderes que sélo perte-
necen a Dios.

343. El informante imita a los que se acercan a la tumba de un santo para pedirle algo.

344. El informante recita la tasliya, jaculatoria que se suele pronunciar o escribir tras
el nombre del Profeta.
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No, no hay nada de eso*”. Espera. Lalla Fatima al-Andalusiyya, van a
visitarla, s;por qué entran los borrachos a beber alcohol [en su santuariol?
¢por qué irrumpen alli? ;por qué se han llevado toda la cortina? Diles que
la devuelvan, déjate de tonterias, no hagas caso de las tonterias, que Dios
tenga misericordia de nuestros padres. No escribas tonterias. Dios no tiene
asociados, aquellos son piadosos, Dios les ha concedido la victoria, como
es el caso de Muley “All Bu Galib y Lalla Fatima al-Andalusiyya.

Ay, sefor, qué es eso de conservada. Ellos la han destruido, vete de
noche y veras a los borrachos. Juegan a las cartas [por dinero], juegan a
las cartas y se emborrachan, déjate de tonterias, no me digas nada, yo no
asocio a Dios con nadie, lo que te digo es que Dios, alabado y ensalzado
sea, eso es todo*®.

Si haces algo por Dios, si obras el bien, cuanto te mueres, cada uno
tiene su grado, como los jerifes y los santos piadosos. Haz el bien, estaras
a bien con Dios, como ellos; haces el mal... Dios ha creado a todos sin
diferencias, ni rey, ni juez, ni ministro, nada, no hay nada sin ciencia,
salvo si tienes fuerza por la ciencia y piedad por la ciencia, si tienes buen
corazon y eres misericordioso con tus hermanos, encuentras al derviche y
eres misericordioso con el, encuentras al pobre y eres misericordioso con
él, esto es el bien, si haces el bien, irds al Paraiso con los ojos abiertos, sin
pensar en nadie mas que sea misericordioso contigo. Cuando mueras no
querran saber nada de ti, ni tu hijo, ni tu padre, ni tu tio, ni nada. Cada
uno a lo suyo.

Llegan tus dngeles y te informan, si eres de los piadosos, serds de los
piadosos, y si eres de los corrompidos, serds de los corrompidos®'’. Esta
es la cuestion y eso lo sabemos desde que nacemos hasta ahora. No
conocemos las cosas que nos llevan a desviarnos del camino de Dios, que
Dios nos haga hermanos en el camino de Dios.

Yo no creo ni en Muley ‘Alf Bii Galib ni nada, yo recito un poco del
Coran y la oracion por el Profeta. Cuando enfermo recito algo del Coran
y Dios tiene misericordia de mi. Excisame y que Dios tenga misericordia
de los padres.

345. El informante reacciona a un comentario acerca de las visitas que se hacen a
la santa Fatima al-Andalusiyya para pedir curacion de enfermedades y cosas semejantes.

340. Parece querer decir que Dios es omnipotente.

347. Elinformante se refiere a Munkar y Nakir, los dos dngeles que, segun la tradicion
musulmana, interrogan al fallecido en su tumba para averiguar si ha sido un buen creyente.



1 56 RACHID EL HOUR Y MANUELA MARIN

Entrevista n° 8.
Informante: hombre; unos 55 anos; ensenanza secundaria®®.

Traduccion:

En cuanto a al-Qasr al-kabir, hay un libro cuyo titulo es al-Tariq ila
ma'rifat al-Qasr al-kabir, del profesor Gennun al-Jammar y de Mustafa
Tribag. Es un senor*® que hace periodismo e investigacion sobre al-Qasr.
Hay muchos profesores, muchos hermanos alli?*°.

La mayoria de la gente dice que ella era hermana del santo Abt Galib,
la hermana del santo Aba Galib*'. Su origen no es marroqui, ni hija de
al-Qasr, ni nada, es de al-Andalus, pero tenfa experiencia en la ciencia,
experiencia en las ciencias, se dice que daba clases sobre la ciencia. Solia
reunir a las mujeres de los barrios y les daba informaciones, les ensenaba,
les daba clases. La mayoria, el gran problema es que todavia hay mucha
gente, hasta ahora, la mayoria de la gente no comprenden bien el Coran,
hasta el noble Coran. La mayoria de la gente, pobres de ellos, siguen
sin comprender. La mayoria de la gente dice «no hay dios, ciertamente
Dios**%. Ella les ensenaba, por ejemplo, que es «no hay dios sino Dios».
Todavia hay mucha gente que, nosotros somos hombres y vamos en un
cortejo funebre y lo oimos y si lo corriges, te dicen céllate, ti no sabes
nada, y dices, perdona. Ella les ensenaba algunas cuestiones, les ensenaba
la religion explicindosela, en estas cuestiones. Ella era jerifa, Dios Altisimo
y Glorificado le habia dado baraka, como actualmente por ejemplo existe
un gran numero, sigue habiendo jerifes, hoy en dia existen.

Dios Altisimo y Glorificado ha dicho: los amigos de Dios «o tienen
que temer y no estaran tristes»’. Quedan muchos santos en nuestros dias,
pero no se conocen, se encuentra [uno] contigo, habla contigo, te saluda,
todo y cuando le dices adids, adios, no lo has conocido.

Ella [Fatima] curaba las enfermedades de la piel, curaba especialmente
la fiebre, conocia los tipos de plantas medicinales, todo aquello, recogia
las hierbas y con la ayuda de Dios se conseguia. A veces recitaba férmulas,
recitaba el Coran, pero no cuestiones del demonio, ella es inocente de

348. En esta entrevista intervienen otras personas presentes durante su realizacion; se
sefala en nota cuando esto ocurre.

349. Se refiere al primero de ellos.

350. El informante incurre en un error; el autor de la obra de ese titulo es Muhammad
‘Abd al-Salam Ba Jalfa (publicada en Tetudn, 1972).

351. El informante responde a una pregunta sobre Lalla Fatima al-Andalusiyya.

352. Es decir, que confunden la profesion de fe musulmana (/a ilab illa Allah, no hay
dios sino Dios) y pronuncian inna (ciertamente) en lugar de illa (sino).

353. Coran, azora 46, aleya 13, trad. Julio Cortés.
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esto, quiere... de estas cuestiones de los demonios es inocente. Dios
ayudaba en las curaciones, ella era de los piadosos amigos de Dios.

Qué es lo que hay, por ejemplo, al mismo tiempo, pues que ella es
santa. Aquel libro no lo he tenido en cuenta ni lo he revisado mucho, si
lo encuentro, si Dios quiere, te lo puedo pasar. Su titulo es al-Tariq ila
ma‘rifat al-Qasr al-kabir.

Hay otra santa, que es Lalla ‘A’isa al-Jadrda’, Lalla Fatma bint Hmed,
Lalla ‘A’isa la de la cabeza cortada.

;Qué se cuenta sobre ella?>>*

Ella*® era también de los amigos de Dios.

Estd en nuestro barrio®®.

Ofrecia algunos conocimientos, ayudaba a la gente, curaba con permiso
de Dios algunas enfermedades de los nifios, cuando los nifios enfermaban
acudian a ella, igual que hacia con el santo Sidt Ridwan.

;Y esta santa que estd en vuestro barrio, Lalla Mina?*>’

Esta jerifa curaba a los animales, traes personas y animales, glorificado
sea Dios.

Probablemente hace mas de un siglo®®.

Lalla Mina era de la época del colonialismo®”. Entre un paso y otro, en
al-Qasr hay un santo. Dios es el que sabe*®.

Entrevista n° 9.
Informante: hombre; unos 60 anos; ensenanza primaria®'.

Traduccion:
Lalla ‘A’i%a (A)

354. Esta pregunta la hace un amigo del informante, de unos 50 anos, que estaba
presente en la entrevista.

355.  Se refiere a Lalla ‘A’i3a la de la cabeza cortada.

356. Nueva intervencion del amigo del informante, que se refiere a la tumba de la
santa, en el barrio de los gartanin (comerciantes de algodon y textiles) en Bab al-Wad.

357. Pregunta del amigo del informante.

358. Respuesta a la pregunta sobre la época en que vivio la santa.

359. Otro hombre presente en la entrevista afirma: «no, antes de los espanoles».

360. A partir de este punto, la conversacion entre los presentes deriva hacia las razones
de la marginacién de Alcazarquivir.

361. En esta entrevista intervienen otros informantes: un ayudante del entrevistado y
un hombre de unos 35 anos, con estudios superiores y que al parecer estaba realizando
una investigacion sobre los santos de Alcazarquivir. Se presto a intervenir en la entrevista
al garantizarle el primer informante que el entrevistador era conocido suyo, nativo de la
ciudad y profesor universitario. Se adjudica a cada uno de ellos las letras A (informante
principal), B (su ayudante) y C (informante con estudios superiores).
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¢Es Lalla ‘A’i3a, la de la cabeza cortada? (B)

No, es Lalla ‘A’i8a, la de la cabeza descubierta, no la de la cabeza
cortada (A).

¢Es la que estd enterrada en aquella puertecita azul a la que hicimos
una foto?*

Si, Lalla ‘A’i%a, la de la cabeza descubierta, que era de la gente de Dios
(A).

Lalla ‘A’i3a, la de la cabeza descubierta, era una santa arrebatada. Los
santos son de dos clases. Estd el salik, el sabio, que asciende, y esta el
maydiib, el arrebatado. Los estados suyos son tales que si lo ves dices que
estan locos, pero algunas veces dicen palabras que desvelan secretos®®.
Ahora nosotros lo llamamos maydiib. Lalla Zbiriyya (C)....

Lalla Zubayriyya (A)

... de los misbahiyyin, estd enterrada cerca de aqui, en Sidi Qasim. Se
dice que era hermana de los zbiries, era zbiriyya, hermana o tia materna.
Era de la gente que participd en la batalla de Wadi 1-Majazin (C).

Existe Lalla Mannana al-Misbahiyya, que estd enterrada detras de la
base de las fuerzas auxiliares. Alli estd la senora (B)**.

Esta Lalla ‘A’i%a al-Q¥iriyya y Lalla Rahma... aunque no encontraras
nada escrito sobre ella. Esta enterrada en el alminar de la mezquita aljama
©.

Es muy dificil encontrar informacion sobre ella, es muy antigua (A).

Solo se conoce el nombre. Por ejemplo, tenemos a Sidi Bi Hmed,
del que no sabemos nada. Lo que se sabe es su nombre y que era
contemporaneo de Muley ‘Alt Ba Galib (O).

Existe Lalla Bint Hmed (C).

Vamos a empezar por aqui, por la plaza, cuando giras hacia Sidi Zbir,
Qasim b. Zbir, hay una casa grande, alli hay una habitacion pequena,
encima del mausoleo, alguien construyé encima de él, se aprovecharon
... la gente lo denuncié y lo llevaron a la carcel. Encima del mausoleo.
Lalla Zbiriyya era su tia paterna (C).

Estan Lalla ‘A’isa la de la cabeza descubierta y Lalla al-Su‘diyya (B).

Esta [Lalla ‘A’i%a la de la cabeza descubiertal no es de época antigua, es
moderna, hay gente que la llegd a conocer, era arrebatada (C).

Estd Lalla Rahma, que estd enterrada en el alminar de la mezquita
aljama. Lalla al-Zbiriyya, conocida como Lalla Zbir, vivié en época de los

362. Pregunta del entrevistador.
363. Quiere decir que tienen conocimientos esotéricos.
364. Confusion con el enterramiento de Lalla Rqiyya.
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sa‘dies®™, estaba relacionada con la familia de los Shahiyyin 3, dicen que
era una hermana o una tia paterna [de Sidi Qasim]. Ensalzado sea Dios,
esta familia de los Sbahiyyin no eran jerifes, pero Dios Altisimo, Ensalzado
sea, les concedio la santidad y el yibad por el camino de Dios, es decir,
que encuentras que es una gran familia, que estin enterrados en Arcila,
en Larache, en Siiq al-Arbi‘a’, y que Dios les ha dado la santidad, aunque
ellos no tenian ni prestigio ni noble ascendencia. La santidad se heredaba
(A).

Lalla ‘A’i%a al-Zbiriyya fue autora de tantos actos prodigiosos que no
se pueden ni contar (A).

Lalla al-‘Aliya estd enterrada cerca de la mezquita de al-Sadrawi. Hay
una mezquita llamada asi (A).

No te puedo dar ninguna informacion®”. Debo darte datos correctos.
Quien te puede ayudar bien es el sefior A. y puede que te dé datos el
senor B. La gente mayor, el sefior A. es mayor, por supuesto, tiene mas
de 80 anos. En la administracion de los ahbds tienen un registro, que lo
he visto yo, escrito a mano, en el que se mencionan algunos nombres de
santos. La administracion de los ahbas, habla con Ahmad al-Raystni, por
si hubiera informaciones sobre los santos de al-Qasr al-kabr, entre ellos
las mujeres. Haz alguna estadistica, haz algo. La gente, antiguamente,
constituia legados a favor de un santo, puedes encontrar informacion
sobre quienes hicieron esta clase de ahbds. Esto es lo que hay, hermano.

Entrevista n° 10.
Informante: hombre; unos 58 anos; ensenanza primaria.

Traduccion:

Existe Lalla Rahma, que esta enterrrada en la mezquita aljama, hacia
el alminar, cuando entras a la mezquita aljama hay alli una verja, alli esta
Lalla Rahma.

Lalla al-‘Aliya esta en la alcaicerfa de al-Sadrawi, hay una mezquita y
allli esta enterrada; donde venden ropa de ninos, hay un pequeno pasaje
que tiene salida. Aquella mezquita, allf estd enterrada Lalla al-‘Aliya, estd
enterrada en medio de la mezquita. Hay una escuela cordnica donde
estudian los ninos, alli es donde dicen, a lo mejor es alli.

365.  Siglos XVI-XVII.
366. La denominacion mas usual de esta familia es Misbahiyyin.
367. Responde a una pregunta sobre si conocia alguna historia relativa a esta santa.
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También esta la que llaman Lalld ‘A’i3a, esta en la rotonda [de Muley
B Galib], alli, esta enterrada, en esa rotonda®®. Era la madre de Ibn
‘Asakir’®; al que nosotros llamamos Sidi Bi Rummana. Su madre, los dos
eran de Sawen, vinieron de Sawen. De esto encuentras [informacién] en
Dawhat al-nasir’.

Le dijo’ a ella que se fuera, pero ella fue y le dijo: ti vas a salir antes
que yo. El se marché. Llegé la orden del sultin que le decia que se fuera
de alli.

Hay otra, la santa Lalla ‘A’i$a al-Jadrda’, Lalla Fatma bint Hmed al-
Yhbariyya, Lalla Zbiriyya, la hermana de Qasim al-Zbiri, y Lalla ‘A’i3a al-
Qyiriyya, que estd cerca de la entrada del barrio de al-Mers; si entramos
por la parte del bano publico de Jlifa no giramos hacia al-Mers, sino que
cogemos una callejuela, cerca de la panaderia y llegamos alli. Alli esta
Lalla ‘A’isa al-Q¥iriyya.

Lalla Rgiyya, pregintaselo a Ybari, él es quien te puede dar mds
informaciones.

Y aquella al-Raysiiniyya, Lalla ‘A’iS%a ‘aryanat al-ra’s, el que mis te
puede informar es al-Hayy al-Sadiq Benkiran, él te puede ser util, conoce
sus lugares [de enterramiento], te puede dar informaciones sobre ellas. A
¢l le gustan mucho estas cosas.

Y en Sidi Mimiin, alli mismo, hay una mujer enterrada, no sabemos si
era santa, la llamamos Lalla ‘A’i3a, es otra Lalla ‘A’isa 2. Esta esta dentro
del bafo publico de Sidi Mimiin, es otra. Pero esta Lalla ‘A’isa de Sidi
Mimiin era originaria del Siis, era stidaniyya®”. Hay un articulo sobre ella.

Entrevista n° 1174,
Informante: hombre; unos 60 anos; ensenanza secundaria.

Traduccion:

Lalla Rqiyya al-Misbahiyya, le pusieron una puerta, pero la gente
empezO a entrar, a emborracharse y a tomar drogas alli. Yo, lo que sé, y
la llamamos Lalla Rgiyya al-Misbahiyya, es como lo de los demas santos,

368. El lugar exacto es un semiforo en esa rotonda.

369. Se refiere al historiador Ibn ‘Askar.

370. La obra de Ibn ‘Askar en la que incluyo una biografia de su madre.

371. Se refiere al gobernador de Chauen; el informador resume el texto de Ibn ‘Askar
en Dawhat al-nasir.

372. Es decir, no es Lalla ‘A’i8a ‘aryanat al-ra’s.

373. Literalmente, «sudanesa»; se refiere al color oscuro de su piel.

374. En esta entrevista se identifica al informante como B y al entrevistador como A.
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Muley Bii Galib, Sid1 Bii Dhiyyir... habia un jerife misbahi que cuidaba del
mausoleo. Viene gente, ya lo sabes, se llevan algo de tierra, para curarse
los granos, el dolor de muelas, y otras dolencias. Dejan una vela, algo de
dinero. Esa era la costumbre aqui y todavia viene gente.

Ahora la puerta esta cerrada. La generacion actual, lo sabes, no creen
en nada, vienen aqui, se emborrachan y se drogan, lo han convertido en
un albanal, ;comprendes?

Vino un senor de [la administracion de] los awqaf, fue él quien puso la
primera puerta, la robaron, y ahora se ha puesto otra puerta, ahora esta
un poco mejor, ya no vienen por aqui. Pero esta en este sitio, ya lo ves,
es un sitio de reunion de drogadictos y jugadores de cartas.

La pregunta que quiero hacer, en el futuro habrd una segunda via del
tren aqui, y Lalla Rgiyya serd un problema, ¢se llevaran sus restos a otro
lugar?, o eso sera, es decir en contra de este proyecto, o en contra... (B).

Yo creo que no podrian hacerlo, jpor qué? Lala Rqiyya fue enterrada
aqui, no por casualidad, sino que hay un motivo detras de su entierro
aqui (A).

Pero, perdona, ahora por ejemplo la necesidad obliga a poner una
segunda via, por lo que eso [el mausoleo de Lalla Rqgiyyal debe quitarse
B).

Cuando entra la politica, ya no queda ni santo ni santa, no queda nada,
pero hay una cuestion necesaria que hay que tener en cuenta, es que el
actual ministro de los legados pios y asuntos religiosos, el senor Ahmed
Toufiq, es sufi, y tiene una postura especial hacia los santos y santas, es
decir que yo creo que si ese sefor se queda como responsable va a ser
imposible que se toque a una santa, te lo aseguro (A).

Pero no hay donde poner la segunda via, lo puedes comprobar, no hay
donde ponerla (B).

Hay un asunto que yo conozco, €s que nosotros no tenemos el
problema de Lalla Rgiyya. Tenemos otro problema, ssabes por qué? Un
dia vinieron aqui unas personas, cavaron en la tumba y se llevaron algo.
Esto es lo que hemos oido, cavaron en la tumba y se llevaron algo. Ahora
la idea que queria comentarte. Esta Lalla Rqiyya, o alguien... ;Qué es lo
que sucedia? Solia venir una persona, esconde un tesoro y hace alguna
cosa y se marcha, y venia la gente y empezaba a adorarlo.

Ahora, jquién va a asegurar si aqui esta enterrada o no Lalla Rqiyya?
(A).

Esta es la pregunda que se hace (B).

Pero los ahbas daran los detalles, los ahbas daran los detalles (A).

Pero los que vinieron y cavaron en la tumba y se llevaron aquello (B).

;Se llevaron los huesos? (A).
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No, no los huesos, dicen que aqui hay un tesoro, yo sélo escuché decir
tesoro, y aquello. Vino alguien antes e hizo alguna tonteria®, pasaron
unos dias y una persona aqui no se enter6 de nada, hasta que se fueron, y
encontraron la tumba horadada y que se habian llevado algo. En muchas
zawiyas hacen lo mismo, y otras cosas hacen lo mismo (B)

Pero lo que puedo decirte es que esta mujer si existio (A).

Dios el mas sabio (B).

Perdona que te interrumpa. Me parece bien, ti sacas algo de provecho
y nosotros también. Tenemos aqui al sayyid Muley ‘Abd al-Qadir, sacaso
no dicen que hay un Muley ‘Abd al-Qadir en Mequinez y otro en Argel?
Este Muley ‘Abd al-Qadir, ;cuantos cuerpos tiene? La pregunta es, este
Muley ‘Abd al-Qadir, ;cuantas veces lo enterraron? (B).

Esto necesita mucha aclaracion (B).

Hay un Muley ‘Abd al-Qadir en al-Manstr®®, hay un Muley ‘Abd al-
Qadir en Mequinez, hay un Muley ‘Abd al-Qadir en Argel, pero solo hay
un Muley ‘Abd al-Qadir®”” (B).

Entrevista n°® 12.
Informante: hombre; unos 85 anos; estudios superiores®”®.

Traduccion:

Este hombre querido y amado... pero lo siento mucho, no tengo el
nivel para que hablemos de este santo y especialmente sobre las santas.
Las santas de al-Qasr son conocidas, segiin todo lo que se sabe de ellas...
La primera es nuestra sefiora Lalla Fatima al-Andalusiyya, a ésta acudia
el Gran Maestro®”. Acudia a ella y también otros hombres lo hacian. Ella
gozaba de gran importancia, se dijo que €l habia dicho que se le habia
concedido el secreto de la primera azora del Coran®®.

Cierta vez, uno de los que gustaban de celebrar el mawlid se fue a aquel
lugar y lo celebr6 alli y, gracias a Dios, fue una noche bendita y gozosa.
Algunos habian llevado ofrendas de dinero y lo dejaron alli, otros llevaron

375. Parece referirse a alguna ceremonia de magia.

376. Barrio de Alcazarquivir.

377. El entrevistado critica a continuacién el culto de los santos y la creencia en sus
poderes curativos, ademds de censurar los actos reprobables que se producen en la ciudad
de Alcazarquivir, donde los duenos de cafeterias invaden el espacio publico.

378. En esta entrevista interviene también el hijo del entrevistado.

379. Apelativo del mistico andalusi Muhy1 I-din Ibn al-‘Arabi (560-638/1165-1240). El
hijo del entrevistado aclara de quién se trata.

380. Literalmente, la azora «que abre», el exordio del Cordn.
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alcuzcuz, otros esto, otros aquello. En aquel entonces el mugaddam de
Muley ‘Ali Bt Galib era de Sawen, era discipulo de Sidi Ahmad Ibn Siddiq,
ahora de la cofradia siddigiyya. Entre todos nosotros organizamos la
ofrenda, lleg6 el mawlid, etc. Nos fuimos y alli se quedaron los discipulos,
que discutieron por el azticar que habia sobrado. El [el mugaddam] dijo
que habia descendido una mesa, una mesa habia descendido y dijo que
esto era para el joven que habia organizado el mawlid, era suyo, dando
a entender que los que discutian no tenian derecho sobre lo que habia
sobrado.

¢Lalla Fatima al-Andalusiyya tenfa alguna relacion con Muley Bii Galib?3®!

Dicen que era hermana suya, pero no lo era, aunque si familiar suya.

¢Eran contemporaneos?**?

Quizas, quizas.

¢Si, y donde estd su mausoleo???

Esta ubicado en el camino de la antigua basawiyya®!, en el barrio de
Ibn al-‘Abbas, alli hay una mezquita llamada la mezquita de Hsisen. El
mausoleo estd enfrente, pero estd muy deteriorado, mas es imposible.

¢Alguna fuente trae su biografia?*®

Hay alguien que ha hablado de ella, ha hablado de ella al-Mutrib de
Sidi ‘Abd Allah al-Tlidi, éste es el que hablo de ella. También habla de ella
al-Zayyat en al-TaSawwuf, al-TIidi lo copi6 de al-Zayyat*.

Estoy llegando, hay categorias®.

Después de ella viene Lalla Fatima al-Idrisiyya, ésta era la madre de
Ibn ‘Askar, el autor®®. Era una de las mas grandes conocedoras de Dios,
de lo que guarda relacion con el desvelamiento intuitivo®. Llegaron
los espanoles y construyeron encima de su tumba, utilizaron aquellas
edificaciones para los funcionarios, frente a Muley Ba Galib, alli esta ella.
Muley ‘Al Bu Galib, ese edificio grande.

381. Pregunta del hijo del entrevistado.

382. Pregunta del hijo del entrevistado.

383. Pregunta del hijo del entrevistado.

384. Se refiere al edificio donde estaba antiguamente el gobierno civil de la ciudad,
sede del baja.

385. Pregunta del hijo del entrevistado.

380. El entrevistado menciona dos repertorios hagiograficos magrebies, el de Ibn
al-Zayyat al-Tadili, al-Tasawwufila rival al-tasawwuf'y el de ‘Abd al-Qadir al-Talid1, al-Muyrib
bi-masabir awliya’ al-Magrib, Rabat, 1999 (aunque en éste no hay una biografia propia de
Fatima; el autor se refiere a ella Gnicamente al dar la lista de los maestros de Aba Madyan)

387. Responde a la pregunta del entrevistador sobre Lalla Fatima bint Hmed.

388. El entrevistado la llama Fatima, aunque su nombre era ‘A’i3a.

389. Literalmente, kasf, término técnico del sufismo para referirse a alcanzar el sentido
oculto del conocimiento.
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Vino un espanol, una mala persona, y esto yo lo presencié. Estaba
sentado en la gasolinera, que ahora es la estacion de TOTAL, alli estaba
sentado. Terminé la oracion del dia de la fiesta y al ver tanta gente... dijo
que deseaba tener una granada para matarlos a todos. Eso dijo.

Yo vivia alli, yo vivia alli con mi hijo, vivimos una temporada corta y
nos fuimos. Alli esta enterrada, debajo del edificio, debajo del edificio.

También esta Lalla Rqiyya, en las vias del tren. Viene gente, lo hemos
visto con nuestros propios ojos, homosexuales, otros, otros, muchos,
alcohol...

Y Lalla Rqiyya es de la familia Misbahi, nosotros éramos mayores y
nuestros padres le tenian amor, éramos ya mayores y la soliamos visitar.
Para cualquier enfermedad. Hay especialidades: hay quien cura los ojos,
yo tenia muchas leganas y mi madre me llevaba a Sidi Majlif, que era
un sabio muy importante. Cierta vez me fui a celebrar el mawlid con un
grupo de jovenes y alli presenciamos actos reprobables, relaciones entre
unos hombres y otros, y un olor insoportable, un olor insoportable. Llegd
el ayuntamiento anterior a éste, los unionistas®®, y éstos querian destruir
el mausoleo. De repente la gria se quedo atascada y se quedd allli hasta
que la sacaron. Este es Sidi Majlif, mencionado en los libros que tratan
de al-Qasr.

Dijimos que habia Lalla Rqgiyya al-Misbahiyya, que estaba Lalla al-
‘Aliya, mi abuela me cont6é que alli se reunian los santos, celebraban las
reuniones después de la oracion del alba, el viernes los santos se reinen
alli. Antes habia una piedra®*.

Hemos dicho Lalla al-‘Aliya.

Tenemos a Lalla Fatima al-Yubariyya, que se encuentra en el barrio de
al-Diwan, al final del barrio, ella tenfa muchos carismas. Su familia se hizo
cargo de la conservacion [del mausoleo]. Todavia se celebra alli el noble
mauwlid, a las once de la noche, yo he sido uno de los presentes.

Tenemos (que Dios Altisimo bendiga y salve a nuestro senor Muhammad
y a su familia) a Lalla ‘A’isa al-Jadra’, donde yo creci y aprendi el Coran.
Sobre Lalla ‘A’i%a al-Jadra’ cuentan que eran dos hermanas, dos hermanas,
y una judia embarazada que estaba con antojos era vecina suya. Estaban
las dos cocinando y entré la judia y les dijo: dadme de comer, pero la
hermana dijo: no, no probards nada. La hermana [‘A’isa] le dijo: dale mi
parte, se lo damos y tu parte te la pago yo. Eso es lo que cuentan.

De Lalla Zbira no, no tengo noticias sobre ella.

390. Se refiere a los socialistas, cuyo partido se llama Union Socialista (al-Ittihad
al-IStirakt).

391. El entrevistador pregunta a continuacion si Lalla al-*Aliya es la misma que estd en
la alcaiceria de al-Sadrawi y el entrevistado contesta que sabe mas que él.
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Uno queria anadirlo®? a su vivienda y paso lo que paso.

Entrevista n° 13.
Informante: hombre; unos 85 anos; estudios superiores.

Traduccion:

Bint ‘Askar es la madre de Ibn ‘Askar, son las dos que hay*? (A).

Pero las informaciones que tengas, daselas, por Dios. Algo es mejor
que nada (B).

Eso es verdad (A).

Siéntate aqui. El no oye bien (B).

Yo te dije que las santas... jTienes sus nombres? (A).

Casi (O).

Estan Lalla ‘A’i$a al-Jadra’, Lalla ‘A’iSa al-Qyiriyya, Lalla Fatima bent
Hmed, Lalla al-‘Aliya (A).

Eran doce (C).

Eran once (A).

Yo tenia once, pero me hablaron de Lalla Nabga (C).

A esa no la conozco (A).

A Lalla Nabga la encontré solo por el libro de Muhammad Ajrif, en un
articulo que se acaba de publicar (O).

¢En al-Qasr? (B).

En al-Qasr al-kabir, estd enterrada cerca de la mezquita de al-Mazur1, en
al-Marina. La tumba desaparecio en los anos cincuenta (C).

No hay fuerza ni poder sino en Dios** (B).

Pero Lalla Nabga... (O).

Es la primera vez que 0igo [su nombre] (B).

Algo paso. ¢Por qué Lalla Nabqga?

Porque le dijeron: tienes que salir de al-Qasr (C).

¢Quién se lo dijo? (A)

Dicen que era en época de los portugueses o de los espanoles. Tienes
que salir, no sé lo que sucedia. Ella dijo: yo no salgo (O).

Yo nunca lo he oido (A).

392. Se refiere al suelo ocupado por la tumba.

393. Junto al entrevistado habia otro hombre, aproximadamente de la misma edad y
nivel educativo, que intervino varias veces en la entrevista. Al primero de ellos se le ha dado
la letra A y a su acompanante, la B. Las intervenciones del entrevistador se marcan con C.

394. Una de las jaculatorias mas usadas por los musulmanes para expresar la omni-
potencia divina.
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Asi fue conocida como Nabga. No pasé nada. Dijeron que iba a pasar
algo en al-Qasr, que un ejército iba a atacar al-Qasr y ella dijo: me voy a
quedar, no voy a salir, y asi ella fue conocida por ese nombre (C).

Lalla al-‘Aliya era conocida como da hija del pastor». Era santa y las
mujeres de Alcazarquivir la veneran mucho. Le hacen visitas, entre las que
la visitan estan las novias. Van alli y se tinen con alhena, llevan la alhena
y la echan encima de la tumba, y luego se la echan por la cabeza. Esta es
da hija del pastor, su tumba estd en una plaza conocida como Al-Yitiyya,
la llaman Al—\?ﬁtiyya 35 Esta cerca de la alcaiceria de al-Sadrawi, alli le
hicieron su mausoleo®. Esta es Lalla bint al-Ra‘T (A)

El hayy*” Hasan al-Simlali, que estaba trabajando en la empresa
AMA, trabajaba con al-Sadraw1 en las taquillas, muri6, que Dios tenga
misericordia de ¢€l, me dijo que cuando murié la mujer de al-Sadrawi, la
madre de ‘Abd al-Qadir y de Muhammad, etc., no encontraron ni huellas
de la tumba; le dije, no puede ser y me dijo: te lo digo en serio (B).

Pero la tumba estaba alli, a la vista, lo sabemos, no es posible, los
restos... (A).

Yo le dije, mi madre, mi abuela, la jerifa idrisiyya, su marido, mi abuelo,
me dijo que alli se reunian los santos, €l fue a visitar [la tumba de la santa]
y se encontré con un grupo de santos, los vio con sus propios 0jos, se
puso a recitar [el Cordn] y empezaron a desaparecer cuando llego a la
tumba (B).

Lalla al-‘Aliya, yo la conozco, yo la conozco, suelo ir a visitar su tumba
(A).

Pues me dijo que no hay nada (B).

Esta santa estd aqui (A).

Lalla Rgiyya (A).

¢Qué nos puedes contar sobre Lalla Rgiyya? (C).

Lalla Rqiyya es misbahiyya. Dicen que vivié en época de Muley
Sulayman®®. Dicen que Muley Sulayman la visitaba. Dicen que pas6 por
al-Qasr y la visitd. Era jerifa, la visitaba mucha gente. Su tumba sigue
estando en medio de las vias del tren (A).

Pero en un estado lamentable (C).

Alli habia un cementerio, los espanoles destruyeron aquel cementerio.
Solamente quedo su tumba [de la santa] conservada. Ahora han construido
sobre ella (A).

395. Es un rastro, donde se venden ropas y enseres usados.

396. La tumba estd en la mezquita, cerca del mihrab y de las tumbas de al-Sadraw1 y
su esposa.

397. Titulo que se anade al nombre de quienes han hecho la peregrinacion a La Meca.

398. Sultan de la dinastia ‘alawi, 1792-1822.
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Lalla ‘A’isa al-Siddiqgiyya, su tumba, esta enterrada fuera de Muley ‘Al
Bu Galib. Dicen que era la mujer de Muley ‘Alf Bt Galib. Es una historia
oral, pero no se sabe si es verdad o no (A).

Una persona me dijo que la tumba que esta en la calle es la de Lalla
‘A’isa al-Siddiqgiyya (C).

No lo sé. No hay nada sobre ella, no hay nada (A).

¢Lalla “‘A’isa ‘aryanat al-ra’s? ;Lalla al-Zbiriyya? (C).

Esta [Lalla ‘A’ia ‘aryanat al-ra’s] tiene su mausoleo en Bab al-Wad, en
una calle (A).

;Y Lalla al-Zbiriyya? ;Qué sabes sobre ella? (C).

Esta es la que dicen que aconsejaba a Muley Sulayman. (A).

Siempre que venia a al-Qasr, iba donde los hijos de al-Massarl, siempre
estaba aqui. Ella le dijo: ya esta, adios.

Lalla ‘A’iSa ‘aryanat al-ra’s estd en el barrio de los algodoneros, ésta
es de la que te estoy hablando, Lalla ‘A’isa ‘aryanat al-ra’s. Su tumba se
encuentra en una casa que tiene una ventana a través de la cual se la
visita (A).

Y Lalla Fatima bint Hmed al-Ybariyya, ;de qué época es? (C).

Este Ybari escribié una biografia suya. Es al-Jadir, hijo del hayy ‘Abd
al-Salam, de Stat, que le escribi6 una biografia. ;No la tienes? (A).

Voy a ver a al-Jadir de Stat, que le escribi6 la biografia. Tiene un libro
suyo donde la menciona (B).

Si quieres te lo busco, yo lo tengo (A).

Yo, de lo que estoy seguro es de eso, la madre de Ibn ‘Askar, Lalla
Fatima al-Ybériyya (A,

Lalla ‘A’isa ‘arydnat al-ra’s y Lalla ‘A’iSa al-Jadra’, sen qué época
vivieron? (C).

Lalla ‘A’i%a al-Jadra’ también era Ybariyya, también la menciona al-
Jadir, voy a buscarte su libro (A).

Entrevista n° 14.
Informante: hombre; unos 85 afnos; ensefnanza secundaria.

Traduccion®”:

Esta santa virtuosa [Lalla ‘A’i8a al-Jadra’] es antigua. Habia alfaquies que
habian vivido antes que ella, sobre ellos sea la misericordia [de Dios]. Este
lugar era suyo, de ella y de su hermana. Era generosa con sus huéspedes,
con las mujeres, todo lo hacia por seguir el camino de Dios. Cuando

399. lLas intervenciones del entrevistador se senalan con la letra C.
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muri6 dejo dicho: enterradme aqui y en este terreno mio construid una
mezquita. Ella construy6 la mezquita, comprd [su parte] a su hermana.
Su hermana se fue a otro lugar y se quedo alli. Su hermana se metia con
ella, porque tenia hijos y la otra [la santa] no habia querido casarse. Esta
llevaba una vida de ascetismo y devocion. Le dijo: yo no necesito nada,
la tierra es la casa de Dios. Ella fund6 una casa de Dios y se quedo alli a
vivir. Y el dia que me muera... Habia alli un arbol. Ella se llamaba ‘A’i3a,
y aquel drbol era verde, por eso la llamaron ‘A’isa al-Jadra’, su apodo
era Lalla ‘A’iSa al-Jadra’, porque el arbol era verde. El arbol estaba atado,
habia un rosal, un limonero y un rosal, un rosal con espinas atado con
una cuerda®”. El limonero y el rosal a su lado, los dos atados, para que no
se cayesen al suelo. Este lugar tiene una mahhaya™ para los estudiantes
que recitaban [el Coran]. Ella habia contratado a un maestro aqui, en este
lugar.

¢Los hijos de los musulmanes estudiaban con ella? (C).

No, ella encargd a una persona que les ensenase.

¢No habia una historia de ella con una judia? (C).

Al principio de estar aqui [la santa] vino una judia, pasé por aqui y
ella estaba cocinando un tayin de pescado. A la judia le apetecié aquel
tayin, porque tenia antojos, estaba embarazada. La hermana [de la santa]
le recriminé que se lo quisiera dar. Si, se lo dio. Le dijo a su hermana, esta
herencia que compartimos te la cedo toda, que sepas que te la cedo toda,
y en aquel momento se lo dio [el f@yin] a la judia. Ella se quedo haciendo
vida ascética en la casa de Dios hasta que muri6 y la enterraron alli.

El alfaqui que estaba aqui hasta que muri6é fue enterrado también,
cuando se acercd su muerte. Ensené a discipulos, ulemas y jueces en
Casablanca, Rabat y Tanger. Estudiaron con ¢€l, actualmente vienen a
visitarlo y recitan jaculatorias el 17 de safar, dia que muri6. Su fecha la
tenemos aqui®. «Cuando muera enterradme aqui», y el dia 17 de safar
organizan [la ceremonia] de las jaculatorias. Y este es su hermano, que fue
enterrado aqui, habia sido gerente [de los ahbas]*®.

400. En este punto el entrevistado senalé un gran clavo que estaba en la pared.

401. Se trata del lugar que habia en las mezquitas para que los estudiantes del Cordn
borrasen las tablillas donde habian escrito las aleyas, después de memorizarlas; toma su
nombre del verbo maha, borrar.

402.  En efecto, en la ldpida que ensend el entrevistado se lee el nombre del difunto,
Muhammad b. al-Tahir al-Yubari, y la fecha de su muerte, 17 de safar de 1383 [10 de julio
de 1963].

403. En la lapida correspondiente a ese enterramiento se da el nombre completo del
hermano, que muri6 el 9 de $a‘ban de 1386/22 de noviembre de 1966, que habia dirigido
una escuela para ninos (al-Madrasa al-Ahliyya al-Hasaniyya).
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Entrevista n° 15.

Informante: hombre; unos 70 anos; estudios superiores.

Traduccion:

Pero las cosas que tienen relacion con la memoria...

De todas formas, lo que se sabe y lo que se conoce lo hemos puesto
en ese libro, porque la mayoria de los datos estan ahi, esas cuestiones que
tienen relacion con la memoria y que tienen relacion con el patrimonio
popular existen, y siempre encuentras algo nuevo, pero algo nuevo sobre
la historia que se cuenta sobre el registro escrito no existe. Naturalmente
hay razones, yo pienso, creemos que hay una razén cultural, mental, o
sea, la vision de la sociedad, porque es una sociedad de hombres. Esa
vision es la que hizo que no sea posible que haya... o que los que se
interesaron por la escritura no se ocuparon de este aspecto que tiene
una dimension femenina, porque la mujer, en la vision de ellos, ocupa
una segunda posicion, o una tercera, una cuarta, una quinta, no merece
estar como... [el hombre]. Esta es una de las razones por la que no
encontramos... Algunas santas fueron mencionadas como consecuencia
y la autoridad [del hombre] y cuando encuentras una antoridad andalusi
relacionada con otra persona [hombre] pues no hay mas remedio que
mencionarla. Encontramos a Fatima al-Andalusiyya, ;por qué se menciona
a Lalla Fatima al-Andalusiyya? Hay razones para ello. Primero porque tiene
autoridad como andalusi. En segundo lugar, porque hay quien dice que
era la hermana de Muley “All Bi Galib. Hay quien dice... En ese sentido
su relacién con el gran santo piadoso es lo que hizo que destacase y que
se la mencione. Mientras que si buscamos a Lalla al-Safiya no la podemos
encontrar. Estaba aqui, cerca de la estacion antigua de Muley al-Mahdi,
ahora esta en el lugar de la mezquita al-Raya’ fT Allah *“. Yo he estado
alli y habia un azufaifo, una clase de planta, la gente iba y colgaban alli
talismanes, porque cada uno, cuando escribia algo, naturalmente esto en
el pasado, escribia y tenfa que colgarlo en Lalla Safiya o en Sidi Drisa.

Aquellos talismanes®, escrituras, herces, amuletos, algo, porque aquel
dano, o aquel dolor, o aquel mal, aquella cosa, lo colgaban alli para que
se alejase de ti.

Lalla al-Safiya, y ésta ha desaparecido, el lugar donde estaba yo lo
visité, vi la mezquita, en la puerta de la mezquita, cerca del puente, donde
estaba la muralla de al-Qasr al-kabir, la muralla de los almohades, alli
estaba su tumba, allf estaba Lalla al-Safiya.

404. A una pregunta del entrevistador, el informante aclara que se trata de la mezquita
llamada en la actualidad «mezquita de al-Mazurp.
405. Responde a una pregunta del entrevistador sobre qué se colgaba del arbol.
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Aqui encuentras... o si tenia relacion, por ejemplo, a Lalla Rgiyya al-
Misbahiyya, tenia relacion con la familia misbahiyya, que tenia ascendencia
jerife. Aqui lo que importa es... Los ybariyyin, por ejemplo, Lalla Fatima
al-Ybariyya, Fatima bint Hmed al-Ybariyya, ¢por qué se la menciona algo?
Es por el mismo resultado, porque ella a su vez esta relacionada con una
familia. El resto, que carece de familia, o su familia ha desaparecido, pues
no se menciona, como es el caso de Lalla ‘A’isa, la madre de Ibn ‘Askar,
o estaba aqui, estaba en Chauen y se vino aqui. Y este es el resultado,
porque su hijo cayo en desgracia y a ella también se le aplico el castigo.

Ba Rasid*®, el gobernador de Chauen, tuvo problemas con el
gobernador por culpa de unas sirvientas que tenia y a las que ella habia
maldecido. Fue algo grave y después intentaron arreglarlo y reconciliarse,
pero ella se negd a irse. Se cuenta que ella tenfa carismas y algunas cosas
[prodigiosas]. Evidentemente, lo que decimos respecto a los carismas, o
sea, lo crees o no, pero lo extrano es que hay algunas cosas que las hacia.
Y ademas, la base de esta santificacion es el ser humano. El ser humano,
cuando se reune, cuando quiere, cuando se retine o hace algo sagrado,
lo hace sagrado y esto se convierte en sagrado... pero también renuncia
a ello segun la mentalidad dominante en la sociedad. Te doy un ejemplo.
Nosotros en al-Qasr al-kabir tenemos a Sidi Yahya ben al-Mallah, que
era de los sabios que se encontraban en al-Qasr al-kabir. Era andalusi,
fue enterrado en el cementario que lleva el nombre de Sidi Yahya, que
esta cerca del mausoleo de Lalla Fatima al-Andalusiyya. Este cementerio
tenia una barriyya, la barriyya naturalmente es el olivo, el olivo macho
de aceitunas, o sea, quiere decirse que este olivo, cuando es pequeno, lo
cortan y lo (47 palabra ininteligible) y esto es lo que da el olivo auténtico,
que se puede estar tres o cuatro anos sin que le ocurra nada. Sidi Yahya
es el que esta enterrado en el camino de Ibn ‘Abbas.

A mi me sucedi6 y fui y clavé un clavo. ;Por qué? Aquel tenia una
barriyya, y se decia y toda la gente estaba de acuerdo, que aquella
barriyya, el que tenia dolor de muelas iba y clavaba un clavo, y se iba sin
mirar atrds. Yo, un dia tenia dolor de muelas, me fui alli, y volvi.

De todas formas esto era antiguamente, en los anos sesenta. Lo que
queria hacerte llegar es que la barriyya tenia un tipo de sacralidad,
porque todo el mundo lo necesitaba y por eso existia esa clase de curas,
scomprendes? Sin embargo, cuando la mentalidad dominante cambio
no quedd nada de eso. La barriyya se transformé en algo normal, se
dirigieron a ella, la cortaron sin que nadie se opusiera, pero antes no se
podia hacer...

406. Se trata, en realidad, de Ibn Rasid.
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Todo lo que es sagrado para el ser humano, el ser humano es el que
produce esa santificacion, y cuando pasa un tiempo la abandona, asi es
como sucede ese abandono. En el campo, ese abandono es menor que en
las ciudades, puede que se abandone en cuarenta, cincuenta anos, ese es
el fendmeno y el abandono en la ciudad, el legado del comportamiento,
del patrimonio en el campo se conserva mas que... se necesita tiempo
para que puedas... El ser humano es el que hace sagrada a una piedra, a
un olivo, a una fuente. Por ejemplo, vas... Nosotros tenemos por ejemplo
a Sidi Hmed al-Ybari, hay una fuente, la gente iba cuando tenia fiebre,
entraban y se desnudaban y hacian eso. Lo mismo, por ejemplo, Muley
Ya‘'qub en al-Qasr al-kabir, por ejemplo, también ibamos al pozo y nos
echabamos el cubo, el cubo de [agua] fria y se nos curaba la fiebre. Esto
ha cambiado. La cuestion de la sacralidad, tal como yo lo veo, es que
es el ser humano quien la crea, incluso antes, en La Meca, ;quién cred
a al-Lat y a ‘Uzza?'”” El ser humano. Incluso en la época de los asirios y
los babilonios, los dioses, ;quién los cre6? El ser humano los cre6 con un
determinado objetivo y después se puede...

Aquella [Lalla Nabgal] es mencionada por Bellaire, porque Bellaire da
algunos nombres de algunas santas piadosas, pero sélo da los nombres.
Doénde estan, donde estan sus lugares, no sabemos nada, porque a €l no
le dijeron mas. Yo mencioné esto y mencioné, creo, el porqué de ese
nombre, la razén de ese nombre, en el articulo de al-Luma‘**®. Encontraras
por qué se llamaba Lalla Nabqa. Lo fundamental es que la ciudad de al-
Qasr al-kabir es una ciudad unica en ese sentido, porque en todas las
ciudades vas y encuentras cinco, seis, diez, pero en al-Qasr al-kabir hay...
y eso confirma que la mujer tenia otra proyeccion. Por otro lado, la mujer
tenia consideracion en la sociedad de al-Qasr al-kabir, si no...

Lalla al-‘Aliya, la hermana de los nifos, se llamaba Jda hermana de
los ninos». El primer dia en que ha nacido un nino, o sea, o una nifa,
o sea, no puede correr riesgos, tiene que estar protegida, porque si
no, puede poseerla la yinniyya'®, si no, la puede poseer. La gente va
a ella. Actualmente en al-Qasr tenemos, es decir, cada una [santal estd
especializada, como los médicos especialistas, éste es especialista en
ninos, ese especialista en fiebres, aquel especialista en crios.

Lalla Rqgiyya al-Misbahiyya, para cuando a una persona se le tuerce la
boca. Lo raro es que hay casos que se curan. Yo lo explico desde el punto

407. Divinidades pre-islimicas que se veneraban en La Meca.

408.  Se refiere a la obra colectiva Luma  min dakirat al-Qasr al-kabir, Alcazarquivir, 2010.

409.  Criaturas sobrenaturales («genios») creadas por Dios y que viven en la tierra (Manuela
Marin y Jorge Aguadé, «Espiritus benéficos y maléficos en el Islam: los pinn», Demonio,
religion y sociedad entre Espana y Ameérica, ed. F. del Pino Diaz, Madrid, 2002, p. 33-42).
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de vista psicologico, porque cuando una persona acude al médico, piensa
que ese médico al que ha ido le va a curar, esto es la primera parte de la
curacion y cuando va a hacer esto otro, recurre psicologicamente, ademas
de los medicamentos. Este aspecto psicologico ayuda.

El ser humano, cuando antiguamente no habia médicos, habia sélo
santos, pero el ser humano, cuando estaba convencido y la sociedad le
habia lavado el cerebro con que si iba a aquel santo... porque empiezan
a decir que si Fulano fue y lo visit6, que si fue y vino, Fulano, Fulano,
y Mengano... entonces lo encuentras convencido y preparado para ir
a visitar a esa santa... por eso va y coge esa tierra, y coge €sas cosas y
vuelve, mayormente su alma es como... el alma es todo un peligro y el
alma lo es todo, y por eso encuentras que se ha producido la curacion y
se ha producido un... se explica, lo explican por los carismas, lo explican
por muchas cosas. El aspecto psicologico del ser humano era el aspecto
fundamental en aquella época, es decir, que el aspecto psicoldgico tenia
una repercusion...

Lalla ‘A’isa al-Jadra’*. Yo tengo, no recuerdo dénde, encontré algunas
cosas, algunos dichos sobre ella, te los daré cuando los encuentre. Me
encontré con un senor y hallé que sabia de memoria un par de versos sobre
ella. Este aspecto oral, que tiene rimas, a su vez suele ser mas importante
que las palabras [escritas], porque no pueden crearse proverbios u otra
cosa, excepto para lo que tiene cierta importancia, pero eso no...

Yo no creo en esas cosas que se dicen. Entre las que habia, algunas
podian ser [santas] «arrebatadas» y podemos decir que algunas eran
también rebeldes, como es el caso de Lalla, donde tengo el nombre, Lalla
‘A’i8a ‘aryanat al-ra’s. Es toda una historia, una anécdota que le sucedio
con uno de los sultanes del Magreb aqui, le sucedié con... Llegd a un
nivel elevado, se enfrent6 a ...

Lalla ‘A’isa ‘aryanat al-ra’s, porque en aquellos tiempos, mas o menos
en los siglos XVII y XVIII, estaba mal visto que la mujer se deje la cabeza
descubierta y si salia, fuese con la cabeza destapada. Naturalemente, la
llamaban ‘aryanat al-ra’s (la de la cabeza descubierta), porque esa vision
no puede ser. Ella era de las santas «arrebatadas».

Esta Lalla Hiba al-Baqqaliyya, su mausoleo estd cerca de la
administracion del registro civil, cerca de la mezquita, en al-Mers, cuando
vas en direccion a Muley ‘Al Ba Galib hay un horno publico, el mausoleo
estd justo enfrente, cerca de [la sede del] partido del Istiglal, en la entrada
del barrio del Hri.

410. El entrevistador ha preguntado por las santas que no son mencionadas por su
pertenencia a familias prestigiosas y el entrevistado responde con la referencia a esta santa.
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Esta, a su vez, estd ligada a la familia al-Baqqaliyya, porque se
considera de los nobles jerifes baqqaliyyin, que gozan de renombre a
nivel nacional. Uno de sus miembros, como sabes, es Sidi Hmed, que fue
consejero del Rey, el sultan. Aqui estaban divididos en dos ramas. Estaban
los baqqaliyyin de al-Mers, y los del al-Namr, que estin en Bab al-Wad,
en el adarve de al-Jabbaz, en Bab al-Jabbaz. Alli esta la casa que estaba
considerada como inviolable (hurm), es decir, que si alguien entraba en
esa casa, no le podia coger ni la policia, ni los vigilantes, ni nadie, es decir,
quien entraba alli estaba protegido. Eso estaba en decretos, tengo esos
decretos, ese aspecto, éste. La segunda rama es la que vino de Srif, uno
de los aduares que se llama da casa de al-"Attar. Estos tienen una zawiya,
la casa de al-‘Attar de los baqgqaliyyin. Estos vinieron y se instalaron en
al-Mers, y alli estd la casa de al-Wafi en la que estuvimos*!. Una de sus
hermanas es esta Lalla Hiba.

Esta es reciente, de principios del siglo XX, pero las otras son mis
antiguas, como Lalla ‘aryanat al-ra’s o Lalla al-Zbarya, que tenia relacion
con Qasim al-Zbir.

Se dice'%.

No te puedo dar nada seguro®.

Muley Sulayman estaba en al-Qasr, tenia una casa en al-Qasr, en el ba-
rrio llamado al-Diwan. Yo tengo las cuentas [de los gastos] que se hacian
en al-Qasr y en su casa. Solia venir. Al-Qasr al-kabir era otra cosa, mira
como esta Tanger, casi llega a Casablanca. Si consultas a al-Nasiri*!* en-
contrards que Muley ‘Abd al-Rahman b. Hisam*"® recomendaba a sus hijos
que vinieran aqui. Hay una carta y otros escritos, en los que les decia que
fueran a al-Qasr y pernoctasen alli. Les aconsejaba diciéndoles que la es-
tancia en la ciudad de al-Qasr al-kabir es mejor que la estancia en Tanger,
quedaos alli hasta que venga el vapor. Hacia esto porque era una ciudad
segura, porque los principes pernoctaban aqui porque habia las condicio-
nes [para ello], habia seguridad, habia [buen] clima, habfa muchas cosas.
Para que el rey aconsejara y dijera esto es que la estancia en ella era mejor
que la estancia en Tanger.

411.  Se refiere a una recepcion previa a la celebracion de un congreso en Alcazarquivir
el 11 de diciembre de 2014 y en la estuvieron tanto el entrevistador como el entrevistado.
412. Respuesta a una pregunta del entrevistador sobre si era hermana de Qasim.

413. Respuesta a una pregunta del entrevistador sobre la época en que vivio esta santa.

414.  Se refiere al historiador marroqui Ahmad b. Jalid al-Nasirt (1835-1897), cuya obra
Kitab al-Istigsa’ li-ajbar duwal al-Magrib al-agsa se publico por vez primera en El Cairo
en 1895.

415.  Sultdn ‘alawi, 1822-1859.
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En estas santas la gente creia. La mas importante de las que habia
era Fatima al-Andalusiyya. Cuando habia una mujer que queria llevar a
una hija pequena a la escuela, antes la llevaba a la mezquita, y antes era
obligatorio que la llevase a Lalla Fatima al-Andalusiyya y la visitase. ;Por
qué? Para que saliese una hafiza del Coran™, lectora y memorizadora
del Coran, con la bendicion de Fatima al-Andalusiyya. Esto con todos los
ninos. Nosotros teniamos todo esto asi, es decir, hasta las mujeres cuando
se casaban iban antes de casarse a Sidl Rayes: oh, Sidi Rayes, protector
de las novias, oh, S1di Rayes, protector de las novias. O sea que la mujer,
la que se va a casar y va alli y ve a Sidi Rayes, no se va a divorciar,
permanecera casada. Asi era todo, esta es la importancia de...

Al-Q¥riyya, si, esta familia Qyririyyin tenia una relacion muy estrecha
con la familia Hassiin de Salé. Estos tenian una zawiya aqui, y una zawiya
alli. Sobre la familia de los Qyririyyin tengo algunas cosas, que debo
localizar, todo lo que tengo escribo sobre ello. Yo no trato nada publicado,
nunca, porque lo que esta publicado estd publicado y suelen repetirse los
términos. Lo que yo he estudiado tiene cosas nuevas, palabras anadidas,
expresiones nuevas, por eso lo he hecho. Todas las investigaciones que
yo he hecho, no hago nada que esté publicado ya y lo repita, nunca,
por esto me apoyo siempre en documentos, me apoyo en este aspecto. ..
De todas maneras, editaré el tomo cinco de los documentos, mas rico y
completo, lo mejor que hay desde el punto de vista social, econémico e
intelectual. Es una documentacion valiosa, no es conocida, es algo valioso,
muy valioso, una documentacion novedosa.

Esta Lalla Rahma, por ejemplo, en la mezquita aljama, y esto ahora,
pero hay varias opiniones. En la mezquita aljama, yo supervisé todas las
obras y la construccion®” del alminar, debajo del alminar hay un sitio
del que hice fotos, lo siento, lo tenfa aqui ahora, te lo daré. Este lugar,
en la puerta oriental del alminar, cuando entramos encontramos un sitio
pequeno como si fuera un mausoleo pequeno dentro del alminar, tiene
una pequena entrada donde encienden velas y esto lo llaman, o dicen que
era [la tumba de] Lalla Rahma. Esto lo fotografié, lo preparé, le hice fotos,
porque en aquel lugar en el que estaba cavaron y bajé hasta debajo de la
escalera, que sigue estando... a dos metros cuarenta para llegar al fondo,
llegamos a la puerta original y alli no habia nada, pero, en ese sentido,
antes se encontraron algunos restos de algo parecido a una tumba. Bien,
pero ¢sacaso ésta es la tumba de Lalla Rahma? ;Se relaciona con la lapida
que esti alli, la de Valerio, que estd enterrado all? El era un soldado que

416. Para que aprendiese de memoria el Cordn.
417. Aunque esta es la palabra que usa el entrevistado, parece mas bien referirse a
la restauracion del alminar.
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murio a la edad de 34 anos... porque los soldados sirios, habia un grupo
sirio con los romanos, es que fue uno de los que murieron y sus hermanos
lo enterraron y alli esta la inscripcion, que ha sido leida y transcrita por los
especialistas. Acaso él es el que esta alli, u otro, bien.

No es posible®®. Nosotros decimos que se trata de él, ;como algunas
veces los nombres, como se encuentran mezclados con cosas? Sera ella
0 no serd, por eso te he dicho que a esta Lalla Rahma la gente la visitaba
en la mezquita aljama, a veces entran y se van. Esto no se conoce, no lo
conoce nadie.

No lo puedes saber porque se encuentra bajando las escaleras. Se
encuentra en la parte alta, cuando pusieron las escaleras, aqui se hicieron
y luego se hizo lo de Lalla Rahma, ahora significa que alli habia...

Esto refleja la riqueza de la ciudad de al-Qasr al-kabir, porque todo es
extrafo, para todo hay una costumbre... daban importancia hasta al pozo
de agua, cuando quisimos bajar para verlo, las mujeres venian y luchaban
porque querian llevarse el agua del pozo, nosotros tirabamos el agua y
la gente se la llevaba. La gente creia que el agua del pozo tenia baraka.

418. Respuesta a una pregunta sobre cémo terminé Lalla Rahma por ser enterrada alli.






10. CONCLUSIONES

a interseccion entre la tradicion oral y la escritura hagiografica, base

de nuestra propuesta inicial de trabajo, se ha revelado como un instru-

mento metodologico valido y fructifero. Debemos tener en cuenta,
en todo caso, una serie de matizaciones imprescindibles. La consulta de la
literatura hagiografica, tanto la magrebi como la de otros dmbitos islamicos,
ha permitido trazar un contexto que ha ido evolucionando y en el que se
sitian las tradiciones recogidas en Alcazarquivir: la santidad es un hecho
historico, a pesar de que las coordenadas cronolégicas de esas tradiciones
carezcan de precision. Por otro lado, si las coincidencias entre tradiciones
escritas y orales son relativamente escasas, ello no quiere decir que se
deban estudiar como independientes las unas de las otras, sino en tanto
que una produccion cultural y religiosa comin. De ese modo es posible
apreciar las lineas de fuerza que definen creencias y practicas desde un
punto de vista no teoldgico, sino histérico. Asi se observa, tanto en los
textos escritos como en las tradiciones orales que se han estudiado en esta
investigacion, la permanencia de las figuras de santidad como «consejeras»
del poder politico, al que también se pueden oponer en nombre de la
justicia. Estas atribuciones tradicionales de los santos en todo el mundo
islamico adquieren en Marruecos un caracter especifico, ligado a la difusion
del jerifismo y su vinculacion con el sufismo.

Ahora bien, sin establecer entre el dslam ortodoxo» y el «dslam popular
una dicotomia insalvable, no puede negarse que existen areas de tension
en las que se inscriben practicas y ritos de gran difusién, pero que han
sido combatidas por los estamentos religiosos mas estrictos e incluso
desde el poder politico: uno de los reinados que se mencionan en las
tradiciones orales, el de Muley Sulayman (1792-1822) vio cémo el sultin
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impulsaba la prohibicion de muchas manifestaciones populares, como
las celebraciones periddicas o mawsim, para propugnar una renovacion
del sufismo acorde con las ensenanzas de al-Gazali'?. La veneracion de
los santos ha sido objeto de controversia en el mundo islamico desde
tiempos muy tempranos y en varias de las entrevistas recogidas se observa
la desconfianza con que algunos consideran ese fenémeno tan difundido
por todo el pais. En ese sentido, reproducen una también larga tradicion
que se manifiesta, por ejemplo, en la biografia de Fatima bt. Ahmad al-
Idrisiyya: el santo como instrumento de la voluntad divina, Gnica que
puede alterar el orden natural de las cosas y ser, por tanto, autora de
milagros. El debate historico sobre estas cuestiones tiene relevancia para
la actualidad politica marroqui, en la que la monarquia y el Estado se
han involucrado en la promocion y proteccion de las cofradias sufies,
vinculadas, eso si, a un jerifismo que garantice el acceso a los circulos de
la santidad®®.

El estudio pormenorizado de las vidas de las tres santas mas significativas
de las narraciones ligadas a Alcazarquivir nos ha permitido observar la
forma en que tradicion oral y escrita por un lado y, por otro, hagiografia
y biografia, se entrelazan para producir una narracion de santidad. Una
conclusion evidente, para el caso de estas tres mujeres, es que han sido
las dos que contaban con una tradicion oral mas difundida las que han
preservado su permanencia en el culto local, mientras que Fatima bt. Ahmad
al-Idrisiyya, cuya biografia escrita es la mas prolija y detallada, ha perdido
vigencia y ya a comienzos del siglo XX su culto habia desaparecido. Por
el contrario, ‘A’i%a al-Jadra’, de quien no hay testimonios escritos, sigue
siendo objeto de veneracion. Entre ambas, Fatima al-Andalusiyya, cuyo
nombre se inscribe en uno de los mas antiguos repertorios hagiograficos
magrebies, el de Ibn al-Zayyat al-Tadil1, se ha beneficiado de una tradicion
oral que le ha otorgado una imagen de santidad vinculada a sus origenes
geograficos y a su supuesta relacion familiar con el santo patron de la
ciudad.

De ahi se deducen tres modelos de santidad femenina. En dos de
ellos, los correspondientes a Fatima bt. Ahmad y a Fatima al-Andalusiyya,
las relaciones de familia constituyen uno de los aspectos definitorios de
la personalidad de las santas; en el primero, por su pertenencia a una
familia de jerifes idrisies, los de mayor antigliedad y prestigio en el pais;
en el segundo, por su conexion con un personaje de origen andalusi, cuya

419. Mohamed El Mansour, Morocco in the Reign of Mawlay Sulayman, p. 134-130.

420. Véase sobre ello Rachida Chih, Shurafa’, and Sufis: the Qadiriyya Budshishiyya
in Contemporary Morocco», C. Mayeur-Jaouen y A. Papas, eds., Family Portraits with Saints.
Hagiography, Sanctity, and Family in the Muslim World, Berlin, 2014, p. 198-219.
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reputacion de santidad y sapiencia esta ampliamente documentada, y que
se habia convertido en santo protector de Alcazarquivir. Este mismo patron
se observa en otras santas de la ciudad, pertenecientes a familias de jerifes
o que pretenden serlo, como los baqqaliyyiin o los misbahies. Se trata,
por otra parte, de un modelo de santidad en el que la genealogia tiene
un papel definitorio, tal como se aprecia en innumerables hagiografias de
varones y en el culto a muchos santos magrebies.

Por el contrario, ‘A’isa al-Jadra’ carece de esa clase de lazos familiares.
Como muchas otras de las santas aqui repertoriadas, ‘A’isa, cuya memoria
pervive Unicamente gracias a la tradicion oral, se define por si misma y
no por su pertenencia a un linaje. De hecho, la historia de ‘A’i3a es una
historia de mujeres: la Gnica relacion de parentesco que se le conoce es la
de su hermana y ésta es clave en el relato de su vida y su transformacion
en figura de santidad. La localizaciéon de variantes de este relato en
otros lugares de Marruecos es, cuando menos, testimonio de la amplia
difusion de un mensaje que a sus evidentes aspectos religiosos anade una
reevaluacion de los roles sociales de diferentes tipos de mujeres.

Como era de esperar, por tanto, el factor género no puede dejarse de
lado al estudiar éstos y otros modelos de santidad que han aparecido
en las tradiciones orales de Alcazarquivir. Prominente entre ellos es el
de la santa sanadora, protectora de ninos y ninas, favorecedora de la
felicidad conyugal... dreas que comparte con santos varones, pero que
son tipicamente propias de la santidad femenina. Por eso hay que destacar
que, entre las atribuciones que se hacen a las santas de Alcazarquivir, se
vincule a Fatima al-Andalusiyya con la educacion de los nifios y con su
propia actividad como instructora de otras mujeres en temas de religion.

La memoria de la santidad no sélo se mantiene en textos escritos o
tradiciones orales. De manera muy explicita aparece, en estas ultimas,
la estrecha relacion entre la tumba y la permanencia del culto, que
asegura la de la memoria. El mapa de los enterramientos establece asi
una geografia sacra de la ciudad, que a su vez se inscribe en la secuencia
de rituales organizados en torno a la vida de los creyentes. La pérdida de
la memoria material —el santuario— no siempre supone la de la tradicion
oral, pero la debilita y difumina. Por eso no siempre es facil identificar los
enterramientos de las santas, que el paso del tiempo va ocultando excepto
en los casos mas seneros y de mayor significado arquitectonico. No puede
dejar de interpretarse el retroceso de estos signos materiales como una
senal de la progresiva pérdida de identificacion social y religiosa con su
culto, convertido en muchos casos en un recuerdo casi nostilgico de los
tiempos pasados.
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13. ILUSTRACIONES






Foto 1. La tumba de Lalla ‘A’i$a ‘aryanat al-ra’s (Foto: R. El Hour).
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Foto 2. La puerta del mausoleo de Lalla Rqiyya (Foto: R. El Hour).
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Foto 3. Lalla ‘A’i3a al-Jadra’ (Foto: R. El Hour).



212 RACHID EL HOUR Y MANUELA MARIN

Foto 4. La tumba de Lalla ‘A’iga al Quyayriyya (Foto: R. El Hour).
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Foto 5. La fachada del mausoleo de Lalla ‘A’i3a al-Jadra’ (Foto: R. El Hour).
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Foto 6. La via de tren que pasa muy cerca de Lalla Rqiyya (Foto: R. El Hour).
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AQUILAFUENTE, 245

Los objetivos del proyecto de investigacion en el marco
del cual nace esta obra se han dirigido a la recuperacion y
estudio de textos hagiograficos magrebies, teniendo tam-
bién en cuenta la importante tradiciéon oral, cuyo estudio
y analisis han sido sido objetivo de nuestro trabajo de
campo. Dicha tradicién a veces se solapa con la escritura
y a veces mantiene una autonomia propia. Nos plantea-
mos recurrir a ambos niveles de informacién tomando
como caso de estudio el ambito de la santidad femenina,
con una perspectiva cronolégica amplia y una dimension
espacial, por el contrario, de entornos reducidos. Los
resultados del trabajo de campo, parte de los cuales pre-
sentamos en esta ocasion, superaron las expectativas ini-
ciales y nos han permitido recomponer un rico panorama
de tradiciones que, en ocasiones especificas, se conectan
con la literatura hagiografica o incluso se nutren de ella.
Estos enlaces entre oralidad y escritura son légicamente
mas frecuentes cuanto mas elevado es el nivel educacio-
nal de los informantes, algunos de los cuales se plantean
cuestiones de caracter mas amplio acerca de la evolucion
de las costumbres o el culto de los santos. Al mismo tiem-
po, ha sido posible observar la difusion de tradiciones
orales presentes en otras regiones de Marruecos y que no
se recogen en la literatura hagiografica.
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